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Hipotesis de investigacion

a filosofia contemporanea se encuentra en crisis. [l pen-

sar filoséfico indaga sus propios fundamentos, estudia

las etapas de su constitucion. Para ello, evidentemente,
es necesario referirse a los momentos pre-filosoficos, a la histo-
ria de la existencia cotidiana. Es decir, la filosofia surge dentro de
un horizonte no filoséfico; dicho horizonte pre-filosofico, pre-cien-
tifico, no podra nunca ser ignorado. Estard siempre «ahi», condi-
cionando el resto. No es un mundo pre-ontoldgico (vorontologische
como dice Heidegger), sino pre-cientifico o pre-filosético
(prescientifigue como dice De Waelhens). No se trata de un mun-
do sin estructuras, cadtico, desarticulado. Es un mundo todavia no
tematizado filos6ficamente, pero que tiene sus estructuras antropo-
logicas, metafisicas, morales. perfectamente ¢jercidas e investiga-
bles. La filosofia contemporanea, gracias al concepto de «mundo
de la vida cotidiana» (el Lebenswelt de Husserl), puede cuestio-
nar no solo la historia de la filosofia constituida, sino las etapas
historicas previas y paralelas a su constitucion. Es decir, en el tiem-
po en que todavia los helenos no habian inventado la filosofia, ya
existian en otros pueblos, y en el mismo pueblo griego, estructuras
intencionales perfectamente estructuradas, sea en los ritos, en las
levendas, en fin, en lo que llamaremos. siguiendo a Paul Ricoeur. el
«miicleo ético-miticon, que no es sino el complejo organico de pos-
turas. concretas de un grupo ante la existencia. No es solo una vi-
sion teorica del mundo (Weltanschauung). sino también una postura
existencial concreta, un modo de comportarse (€fhos).

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

Pero es todavia mas. Aun en el tiempo de la filosofia ya consti-
tuida, ésta, la filosofia, dependera siempre de la experiencia pre-
cientifica y cotidiana del mismo filésofo. de la filosofia. La expe-
riencia prefilosofica juega entonces, siempre. el papel de
condicionante y después de condicionado por el mismo pensa-
miento filos6fico explicito. Asi Platon estaba condicionado por el
«mundo griego» pre-filosofico, pero, al mismo tiempo, su vision
explicita del mundo pre-determinara, de algin modo, a todo el
futuro de la cultura helenista.

Aunque lo dicho es bien conocido en la filosofia contempora-
nea, son todavia pocos. los trabajos realizados en este sentido. El
mundo pre-ilosofico no es objeto de trabajos historicos sistema-
ticos. Y, de un modo especial, podria esto decirse de nuestro gru-
po cultural latinoamericano.

Lo que nos proponemos es, entonces, comenzar la fundamenta-
cion desde sus altimas raices intencionales del «mundo latino-
americano pre-filosofico». Ese mundo del cual la reflexion del
filosofo parte; ese mundo que el filosofo tematiza: ese mundo en el
cual vuelca al fin su labor clarificadora.

Nuestro estudio no puede partir sino de ese «mundo». pero en
tanto «habladoy, en tanto expresado por el lenguaje. Es bien sabi-
do que la exégesis (por gjemplo, con Rudoll Bultmann) o la her-
menéutica (piénsese en la posicion de Karl Jaspers, Paul Ricoeur,
Enrico Castelli) es hoy objeto de las mayores disputas. No puede
ser de otro modo, ya que contemplamos el renacimiento de la «cien-
cia de la interpretaciony, llave de todo trabajo histdrico posible.
.Cémo puede concebirse un estudio de historia de la filosofia o
de historia del «mundo» pre-filosofico sin textos que nos lo pre-
senten? ;Cémo puede comprenderse adecuadamente un texto sin
las reglas de interpretacion? ; Los filosofos no han caido muchas
veces en graves errores de interpretacion por una falta absoluta de
hermencutica? Vemos, entonces, que se trata del supuesto de toda
reflexion historico-filoséfica posible.
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Existen, al menos, tres niveles de expresion que deben
discernirse claramente. Estos niveles se expresan por el lenguaje.
pero por lenguajes diversos. El saber situarse adecuadamente en
cada nivel es esencial para llegar a alguna conclusion.

En primer lugar, descubrimos el lenguaje de la vida cotidiana,
el mas rico de todos, pletdrico de doble sentido, de multiples
significaciones, donde el gesto y el tono indican lo inexpresable
por el verbo: los simbolos, los mitos, los comportamientos. La
filosofia del lenguaje. la historia y fenomenologia de la religion,
la exégesis en general, el psicoanalisis nos ayudan a descubrir ¢l
wsentido» de este nivel cotidiano del lenguaje.

El segundo nivel expresa los contenidos ultimos del mundo de
la vida cotidiana, que llamaremos cosmovisiones (las Welfan-
schauungen que tanto estudid Dilthey), pero que son en verdad el
horizonte ontolégico de comprension. Es un lenguaje implicito a
veces expresado por la sabiduria popular o por una cierta re-
flexién a nivel vulgar, no por ello menos sabiduria.

El nivel tercero es estudiado por la historia de la filosofia. Se
trata de la expresion justificada y filosdfica de la existencia coti-
diana; la Weltanschauung explicita. El lenguaje filosofico, aun-
que mas claro y racional que ¢l de la vida cotidiana, se encuentra
a tal punto ligado a éste que es mas incomprensible a la simple
mirada que lo que muchas creen. El {ildsofo «expresa» un mundo
pre-filosofico que se supone conocido y condicionante del senti-
do de su propia expresion. Quien desconociera el «mundo de la
vida cotidiana» griega dificilmente podria comprender auténtica-
mente el conjunto de lecciones reunido en la llamada Merafisica
de Aristoteles o en su Etica a Nicémaco. El condicionamiento
real de la filosolia con respecto a su mundo es correlativo al
condicionamiento de la comprension auténtica de una filosofiaa
partir de su mundo.

Todos estos niveles, evidentemente, se dan simultaneamente,
estan transidos de temporalidad, y, por ello, estin inmersos en ¢l
inevitable «relativismos historico. Con la palabra «relativismos
queremos solo expresar la necesaria «relaciony del lenguaje a su
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tiempo, y la incomprensibilidad de todo lenguaje desde otro tiem-
po. Por ello, para comprender la verdad absoluta e intemporal de
un lenguaje es necesario situarse en su tiempo, y es alli, sélo alli,
en su tiempo. donde el lenguaje temporal recobra su valor de ver-
dad absoluta, para todos los tiempos. Saber situarse, sin embargo,
en la perspectiva adecuada exige cumplir las reglas de la herme-
néutica. La hermenéutica, entonces, diciendo lo mismo de otro
modo, es la ciencia que permite situarse correctamente en un «pre-
sente-pasadoy; es la ciencia de la reconstitucion de la «perspecti-
va presente de un pasado», para discernir, desde esa perspectiva,
un contenido que debera verterse diferentemente en el «presente-
actual». El gran error de muchos tradicionalistas, integristas, o
simplemente ignorantes de la temporalidad, es querer comprender
y expresar un lenguaje pasado con un lenguaje actual, lo que signi-
fica un mortal error de interpretacion y de expresion. La verdad.
comprendida y expresada por los hombres del pasado, pasa to-
talmente inadvertida al incorrecto intérprete. El unico modo de
ser fiel a una verdad pasada. es descubrir y recobrar el contenido.
cambiando el lenguaje pasado por el actual, lo cual significa una
mayuscula tarea de inteligencia histdorica y metafisica.

Repitamos. La situacion historica de todo lenguaje no es ab-
solutamente relativa; antes bien constituye una relacion absoluta
en «su» mundo ante el ser, la realidad, para siempre. Lo verdade-
ro en cualquier presente es siempre verdad si el espectador sabe
situarse adecuadamente en su tiempo. Saber situarse adecuada-
mente en la posicion histérica absoluta es justamente la tarea de la
historia de la filosofia. La consideracion absoluta del ser es obje-
to de la metafisica misma. Nuestro trabajo es solo un prolegdome-
no, porque nos permite «saber situarnosy, es decir, es historia de
la filosofia, o aun historia de la pre-filosofia.

El trabajo que presentamos significa el comienzo de ese pro-
legdmeno. Sera necesario, después de haber expuesto las estruc-
turas pre-filoséficas del mundo griego y semita. encarar toda la
evolucion de las mismas estructuras en el mundo de la cristiandad
romano-europea. para desembocar después en la peninsula ibéri-
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ca. Con ello habremos sdlo dado cuenta de la posicion histdrica
del conquistador. Nos faltard todavia estudiar el mundo
amerindiano, el «choque» con el hispanico, la constitucion de
América Latina, la evolucion de la cristiandad colonial, de las
naciones neocoloniales para llegar, al fin, a tratar adecuadamente
el mundo pre-filosofico actual en nuestra América, que es el obje-
to tiltimo de nuestras investigaciones.

Prof. Dr. Enrique Dussel
Paris, 1963,






Introduccion
Vision historica:
los indoeropesos y su sistema intencional






ucho se ha discutido sobre la realidad de este grupo

de pueblos, sobre su lengua, sobre su lugar geografi-

co originario.' Por nuestra parte expondremos resumi-
damente el estado actual de la cuestion, evitando toda problemati-
ca secundaria,

Consideremos primeramente los recientes descubrimientos ar-
queologicos de las zonas de la estepa europea y rusa occidental,
que tiene por limite al norte la taiga y los bosques mixtos de la
Rusia central, y al sur, los Balcanes, ¢l Mar Negro, el Caucaso, el
Mar Caspio y el rio Oxo. Es la zona de las cuencas del Danubio,
del Dniéster, Dniéper, Don, Volga. Ural, incluyendo la Transoxiania
(Turdn) y parte de la cuenca del Tarin. Zona homogénea de pastos
esteparios, sin montafias, que permite el desplazamiento de pue-
blos, y que se originan en la Mongolia. Los indoeuropeos, que son
mas una cultura que una raza, ocuparon estos territorios desde
fines del Paleolitico, llegando con los Yueh-Chi hasta tomar con-
tacto con los mismos chinos a través de la cuenca del Tarin. El
centro de todos estos pueblos se ubica en torno al rio Ural. Co-
menzaremos en la estepa de Europa oriental nuestra exposicion
prehistorica.

1. Véase el vaantiguo A. Piclel. fes origines indo-ewropéennes, Paris, 1878; Salomon
Reinach, L origine des Arvens, Paris, 1892; Rodollo von lhering, Prehistoria de los
Indocuropeos, Madrid, V. Sudrer, 1896; Beitrdge zur Kunde der indogermanischen
Sprachen. dirigida por Bezzenbergen, Got- tingen, (. I-XXX, 1877 ss.. Sigmund Feist.
Kultwr, Ausbreitung und Her- kunft der Indogermanen, Berlin, 1913; Karl Narr, «Frithe
Indogermaneny, en Saeculum Weltgeschichte, 1. pp. 396 ss.; A. Kernd’l, «Uchersicht
itber den Forschungsstand der Ur- und Frithgeschichte in der Sowjetunion», en Ber{iner
Jahrbuch 111, 1963, 138 p.: M. Gimbutas. «The Indo-Europeans», en American
Anthropolegisi. LXV, 4, 1963, pp. 815-836: Alimen-Steve, «Mittel und Noreuropa,
Ostcuropar, en Forgeschichte, L pp. 109-147 NI Merpert. «Lencolithique de la zone
steppique de la partic de 'URSS». en Chrenologies in Old World. dirigida por Elirich.
1961, pp: 161-192, e,
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§ 1. Hoy son conocidas suficientemente, aunque todavia o se
han tomado fechas procedentes del Carbono 14, las culturas pa-
leoliticas del sur de Rusia. Estan representadas en el Paleolitico
Inferior por industrias Acheulense y Mousteriense. Existen igual-
mente industrias del hombre Neandertal, y posteriormente del
Sapiens. La época neolitica, desde los 5.000 a. C., se hace pre-
sente en la zona del Volga v el Ural con la industria del Kurgan [
(kurgan significa «sepulturas en forma de timulo»), creada por
los «proto-indoeuropeos», que influye en el nivel Kurgan {1 a las
culturas del norte del Mar Negro, y ésta, por su parte, a la cultura
Cucuteni-Tripolje del rio Dniéster, en el Il milenio a. C. Para esta
difusion la industria Kurgan I debio desplazarse hacia el oeste.
dejando el Volga y ocupando la cuenca del Don. Con el Kurgan 111
y /17 (del 2.500 al 2.000 a. C.), se puede va observar en las tumbas
la presencia del caballo, lo que nos manifiesta su uso y domesti-
cacion. Estos hombres invadieron el Caucaso y Anatolia, y quiza
son los responsables de la destruccion de Troya en 2300 a. C.
Hacia el norte llegan hasta el sur de Escandinavia.'

En la Edad de Bronce, a fines del IIT milenio a. C.. aparecen
nuevos grupos culturales, dependientes del Kurgan. En primer lu-
gar la cultura del norte del Ponto (kimmerische Kultur). Al norte
sobre el Volga la cultura protoescita, que se caracteriza por las
sepulturas en cdmaras, a veces subterraneas, y que se difunde
hacia el norte en la cultura Fatjanowo y Turbino, en los bosques
mixtos de la Rusia moscovita hasta la taiga siberiana. Pero mas
al este, en las estepas, mas alla del Ural, se encuentra la cultura
Tazabag’jab, indoeuropeos que ocupaban ¢l norte del Mar de
Aral, del Turdn y del Lago Baljash, internandose en Dzungaria.
En torno al Mar de Aral se encuentra la cultura indoeuropea
Andronovo, llegando por el este hasta los Yueh-Chi, como los
llamaron los chinos.

Por su parte Europa era indoeuropeizada del siguiente modo.

1. Alimen-Steve, Vorgeschichie. Fischer, p. 137,
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Las invasiones y difusiones de la cultura Kurgan del 2300 al
2000 a. C. influyo6 sobre la cultura Aujetitzer (entre el siglo XVIII
al XV a. C.) o centroeuropea; la que por su parte se divide en
cuatro grupos: los protoceltas colonizaron el oeste de Francia en
el siglo XIV a. C., y pasaron al sur de Francia y Cataluiia en el 750
a. C. El protoitaliano colonizé el norte y el centro de la peninsula
itélica en el siglo XIII a. C. El protoilirico colonizé el Adriatico
oriental desde el siglo XV a. C. El protofrigio y armenio ocupd la
Anatolia en el siglo XIII a. C. Dejemos ahora la terminologia
arqueologica o paleontolégica, y adoptemos la usada por la pre-
historia, que se funda, principalmente, en los nombres que los pue-
blos con escritura dieron a los «barbaros» que los invadian.

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

Sélo el lenguaje nos abre toda una prehistoria indoeuropea.
El jefe de familia, en la sociedad patriarcal, recibe en sdnscrito
el término de dampati, en griego despotes, en latin dominus. Es
decir, es el jefe de la «casa», del hogar. Casa o aldea se dice en
sanscrito vic, en latin vicus, en avesta vis. La ciudad o lugar
fortificado. en sanscrito pur-, en lituano pilis, en griego polis.
La tribu o raza es en latin gens, en griego génos, en sanscrito
Janas. Raj- significa en sanscrito rey, rex en latin, rig- en celta,
Para los pueblos pastores su principal riqueza (pecunia) era el
ganado (pacu en sanscrito, pecu en latin, filhu de donde deriva
vieh en aleman). Para estos pueblos ¢l buey era un animal esen-
cial, va que servia para ¢l transporte (gaz en sanscrito, kou en



Introduccion 27

armenio, boils en griego, bos en latin, ho en irland¢s); v la oveja
igualmente (avi- en sanscrito, avis en lituano, ofs en griego, obis
en latin, o7 en irlandés, ouwi en aleman, avinu en eslavo ). Por
altimo, ¢l caballo no podia dejar de denominarse a partir de una
misma raiz (acva- sanscrito, aspa avesta, hippos griego, epo-
galo, equus latin).

Pero los indoeuropeos habian aprendido igualmente a cultivar
sus pocas tierras aprovechables, de alli un mismo verbo para «la-
brar» o «cultivary la tierra (ardé en griego, are en latin, airim en
irlandés, ariu en lituano, aria en gotico, arawr en armenio), pero
no se encuentra en el indo-irdnico, lo que nos puede hacer pensar
que no llegaron a la revolucion agricola en el momento de la dis-
persion. Poseen un nombre genérico para los metales, quizds ori-
ginariamente el bronce, la que nos muestra que la primitiva dis-
persion se realizo en el transcurso del 111 milenio a. C.

Uno de los elementos esenciales en el nivel del nicleo mitico-
ontologico de todos estos pueblos, es la palabra que designaba el
«Padre de los Cielos», dios urdnico de los pastores y némadas de
las estepas, jinetes cultores del astro diurno. Se trata de la palabra
Zeus-Dios (Jovis en genitivo). es decir, Zetis paiér en griego,
Jupiter en latin, Dyauspita en sanscrito. Se opone a los meros
demonios o dioses secundarios (deva en sanscrito, daeva en en
avesta, devas en litnano, devo en galo, deus-divi latino), que deri-
van del «cielo lumi- noso» (el dia = dvu, dvo, dies. diei).

Estos hallazgos, que parecieran sin significacion, permitiran
comprender que los indogermanos, antes de su dispersion, po-
sefan ya una «comunidad» de estructuras intencionales. un ni-
cleo mitico-ontologico, que con el tiempo desarrollaran en dis-
tintas dreas, sobre culturas diversas y en circunstancias y bajo
presiones distintas, pero. al fin, seran hasta sus Gltimas conse-
cuencias, indoeuropeos,

El nivel religioso es hasta ahora ¢l mejor estudiado. Se ha po-
dido concluir que los indogermanos no sélo poseian un dios co-
mun del cielo, sino que, ademas, poseian una creencia en las «fuer-
zas naturales»; tenian igualmente un sentido analogo de la oracién
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(meldziu, melsti en lituano, malt 'em en armenio, mald en hilita,
melden en aleman, del indogerméanico melfta, que significa orar o
adorar), y del sacrificio (un instrumento en forma de cuchara, que
los indogermanos utilizaban para los sacrificios; se llamaba manthah
en indo antiguo, mondull en norido, menturis en lituano, mafew en
polaco, mamphur en latin). Se puede descubrir la misma palabra de
fondo para el pastel sacrificial, para la libacion, y distintos tipos de
sacrificios. Se ha descubierto, por otra parte, la creencia en la su-
pervivencia de los muertos y su veneracion, Venerar al muerto tiene
relacion con la expresion latina sepefit (en indo antiguo saparyati,
venerado). De este modo podemos hoy afirmar que los indoeuropeos
vivieron primitivamente en un drea geografica comum, que pudieron
ser las estepas eurasiaticas occidentales, y que antes de su disper-
si6n habian va estructurado su religién uranica.'

§ 3. Los dioses uranicos dominaban el panteon, pero no eran
los Unicos, sino que existia igualmente la dimension terrestre (Au-
mus), en la cual el hombre (homo) vivia. El hombre es mortal
(marta-, mariva- en sanserito), hijo de la Tierra-Madre (Mara-
prithivi en sanscrito, Gé-méter en griego). Este dualismo, sélo
eshozado al nivel de los primitivos indoeuropeos, cobrara con-
ciencia a través del tiempo, y cuando se llegue a la edad madura
de la humanidad (el Achsenzeit de Jaspers), las primitivas estruc-
turas seran explicitadas. En el siguiente cuadro colocamos ciertos
elementos de las grandes posiciones ontologicas, antropologicas
v éticas de los hindies, iranios y griegos, que fueron la culmina-
cion de lo contenido germinalmente en la Weltanschauung de los
primitivos jinetes de las estepas:

I. CI. Wilhelm Havers, «La religion de los indogermanos primitivos a la luz de su
lenguan, en C y las veligiones del mundo, 11 p. 645 ss., con buenabibliografia, J. Vendryes,
«Ll lenguaje. Introduccion Lingfistica a la historias, en La evolucidn de {a humanidad, |,
111, 414 p.; HenriHubert, «los germanos». en [bid., 1. XXVIL, 250 p.: del misma autor,
«los celtas™: en [bid., t. X XXII1, 294 p.; los tres trabajos: de P. Pascal, «La religion des
anciens Slaves», p. 89 ss., P, M. Duval, «Lesreligions des Celtes», p. 113 ss., M. Boucher,
«Les Germainss, P. 133 ss., en Histoire des religions, Paris, Bloud-Gay. 1. V, sin fecha;
eteétera.
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|
Mundo del “Ser” El Olimpos, el cosmos
de Ia Divinidad noetos de los griegos y |
Eternidad Platén. Fl Brahméin de los ‘ﬂ
Inmortalidad, hindies. El bien o Afra [
de lo uno Mazda de los iramicos, el
alma de los maniqueos Proceso
ascensional
de liberacion por
la por la ascesis,
Mundo del devenir, El mundo de la doxa platénica, d!“[f"“""“ J
de lo infra-lunar, del cuerpo-prision, nirvana
Mortal El maya y ¢l cuerpo de la
Corruptible, reincorporacion del monje hindii. ’
Lo plural, El mal o Alrinuin del ivianico,
Del “no-ser” El cuerpo-material causa de todo
mal maniqueo o de Plotino

Este cuadro simplifica una realidad mucho mas rica y comple-
ja. Pero, sin embargo, no falsea la estructura fundamental. El bu-
dismo, el tacismo, que recibi¢ influencias indoeuropeas a través
del Tarin. la gnosis, el neoplatonismo de un Plotino. manifiestan
una misma estructura. Existe siempre un dualismo al nivel
antropoldgico (division del cuerpo v alma, materia y espiritu, lo
corporal como malo o negativo y lo espiritual como bueno, di- vino
0 positivo) que tiende a una doctrina moral de la salvacion por la
liberacién del cuerpo (desde los monjes del hinduismo hasta los
orficos y neoplatonicos, influyendo después en los movimientos
monacales cristianos y los contemplativos isldmicos). Tiende esta
cosmovision igualmente a un monismo ontolégico, va que «lo que
auténticamente es» solo es trascendente. divino, eterno, espiritual.
objeto de contemplacidn o de nirvana. Existe una tension ontoldgica
hacia el panteismo, o al menos hacia el panontismo: piénsese espe-
cialmente en el pensamiento de la India, con la doctrina del Brah-
man. en los misticos iranios o en Plotino.

Ante la historia, como veremos, aun en el caso de los griegos,
los indoeuropeos tendran suma dificultad en asumir el valor in-
transferible de lo concreto, irreversible e imprevisible. Alli se
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encuentra la insuficiencia en la comprension del progreso histori-
co, del descubrimiento de la singularidad. del valor del persona-
lismo y del escatologismo colectivo. El indoeurepeo impondra su
temple a las culturas que invadira, y significard un progreso in-
menso al nivel del nicleo mitico-ontoldgico, pero no podra eva-
dirse de su propia prision, y cuando haya llegado a su méxima
evolucion, tornard y retornard sobre si mismo en interminable ago-
nia, como acaecid en la India, en la China (que recibio tantos
influjos indoeuropeos), en la misma Grecia y Roma. Solo una nue-
va conmocion ética e intencional lanzara la historia universal a
nuevas conquistas. En ese sentido nuestra cultura y civilizacion
contemporanea no es la heredera de la griega y romana, sino en
sus aspectos accidentales, como veremos més adelante.

§ 4. Proponemos a continuacion una lista aproximada de sélo
los mds importantes pueblos indoeuropeos, designando su lugar
de origen (a veces inciertos) y la region invadida. indicando
igualmente el siglo de su expansion e emigracion.

En el cuadro general puede observarse que hubo como un ritmo
cronolégico en las sucesivas invasiones. S6lo citamos en este cua-
dro los pueblos que irrumpen sobre dreas ya civilizadas; no asf,
por ejemplo, todos los movimientos prehistoricos dependientes
de la cultura Kurgan 1.

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

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

Desde el siglo XIIT a.C. comienza un nuevo movimiento de pue-
blos. que desorganizan la Hélade y Anatolia principalmente; el
Egipto recibe como el ultimo «coletazo» de ese caos etnologico.

Un cuarto movimiento de pueblos se efectia entre los siglos
VIl y VII a. C., principalmente en la Mesopotamia. Los escitas
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Nombre del Pueblo

Lugar probable de
origen

Region invadida

Epoca de
emigracion
n siglos

I. Fin de la Edad del Bronce (a.C.)

Yueh-Chi (Tokarios)

Larim

Luvitas (Lulubi Balcanes Anutolia XXV
Culturas Aujetitzer Kurgan Europa Central XXl
Hititas (Khatitas, cic.) 3alcanes Anatolia - XX
Proto-Helenos (Minyanos) Furopa Ceniral Cirecia —XX
I1. Edad del Hierro (a.C.)
Kassitas “Asidnicos” (-XX) Habilonia - XVII
Kyksos (1) “Asianicos” Lgipto - XVII
Mitanos (Hurritas) Céaucaso-lran Alta Mesopotamia  — XVII
Proto-llirios Furopa Central Iliria - XV
Proto-celtas Luropa Central Francia XV
Arios Turan-Iran Indo-India - XV
Aqueos Danubio Hélade XV
Proto-itdlicos Europa Central Italia X1
Eolios, jonicos v doricos Furopa Central y Albania Iil_uladc( Peaplis) — Xl
Atica y Peloponeso  — X1
Proto-frigios Europa Ceniral Anatolia X111
“Pueblos del mar™ Lgeo. Anatolia y Siria Egipto - Xl
Medos Turan-Iran (- XV) Media-Asiria - VIl
Persas Turan-Irin (- XV) Persia —-VIll
Escilas Estepas del Danubin-Don Caucaso-Ponto — VII
Sarmatas Volga-Ural Hacia ¢l Este - VI
Sakas Lago Baliach Rio Oxo - VII

kushan (India) =1l

111 Sobre el Imperio Romano-Cristiano (d.C.)

Pueblos Germanos

Europa Central y Norte

Imperio Romano mas

alla del Rin v del
Danubio

VIl

lograran en ¢l 300 a.C. dominar toda la zona comprendida al norte
del Mar Negro y Caspio, pero igualmente todo el Turan, el
Turquestan chino. Los hunos, los partos. los yueh-chi y otros los
reducirdn poco después a un area muy estrecha. Por su parte, los
sarmatas y sakas llegaran hasta Mongolia exterior.
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En Europa los escitas ocupaban hasta las llanuras hingaras. v
combatieron con Macedonia por el dominio de la Tracia oriental.
Sus reinos fueron tan grandes como el de Alejandro. Después de
su caida, los sakas hicieron su capital en los valles del Yaxartes y
el Oxo, que serd la Bactriana griega. Culturalmente, los partos y
los kushan dependeran de la cultura escita e irdnica.

Los Yueh-Chi influyen sélo en la zona intermedia entre los par-
tos y la India.

El quinto movimiento inmigratorio indoeuropeo significa la in-
vasion de los germanos sobre el Imperio Romano-Cristiano (des-
de los siglos IV al VII d.C.)."! La constitucion de la Cristiandad
europea, bizantina y rusa sedentariza definitivamente a los indoeu-
ropeos, y seran solo los nomadas de las estepas y desiertos asiéti-
co-mongolicos los que continuaran sus correrias de devastacion.

§ 5. Indicaciones metodologicas. Teniendo en cuenta lo dicho,
querriamos discernir en este trabajo algunos elementos de la es-
tructura «ético-mitica»” de la cultura griega, que es la que alcanza

1. Los vandalos, godos, visigodos v ostrogodos; los [rancos. alamanes y burgundios;
los anglosajones, suevos y lombardos; etcétera.

2. «Elnicleo ético-mitico de una cultura... s el conjunto de \lelorc:, que residen en
las actitudes concretas ante la vida. en tanio que lorman sistema y gue no son criticadas
(remises en guestion) radicalmente por los hombres influyentes y responsables». nos dice
Paul Ricoeur, en «Civilisation universelle et cultures nationaless. en Esprit, oct. 1961, p.
447. Este niieleo creador es ¢l ultimo canstitulivo de imdgenes v simbolos que
arquitecionizan las bases de un pueblo, Ll pensamicnte contempordneo, gracias a los
estudios paleontologicos. arqueologicos. psicoldgicos v de las investigaciones de la socio-
logia y filosafia de las culturas v religiones, sitda los fenémenos humanos dentro de la
geogralia socio-politica universal y de la evolucion que se pierde en los origenes recientes
del Cuaternario. Debe pensarse que ¢l limite de la aparicion del hombre retrocede cada vez
més: porejemplo, paraun Teilhard de Chardin (Le phénoméne hnemain, Paris, Senil, 1935:
L “apparition de 1'hiomme. 1hid., 1956. p. 167) ¢l «honto Modjokerton debe situarse hace
un medio milldn de afios; mientras que para un Bergounioux, aleanzaun millon (La préhisioire
ef ses problemes. Paris, Favard, 1958: p. 362); el doctor Leakey ha anunciado el descubri-
miento de un primate-hominoide que no es ni un simio ni un hombre modemno. y que data
aproximadamente de 14 millones de afos (Le Monde, 25 de marzo de 1962),

Dresde que existe un hombre se produce ¢l nacimiento del mundo mitico, ya que el
instrumento privilegiado de expresicn de un pueblo es su sistema mitico —aun para el



Introduccion 33

mayor claridad e influencia entre los pueblos indoeuropeos. Para
ello hemos elegido un hilo conductor: la doctrina del hien comuin.
Pero, como es imposible pretender una exposicion completa de un
tema tan vasto, hemos preferido estudiar s6lo dos dimensiones de
dicho problema: su inconsistencia y la evolucion de su contenido,
y solamente hasta Aristoteles: lo que nos permitira definir los fun-
damentos de todo un humanismo indoeuropeo.

Nuestro método tiende a la consideracion global del fenémeno
griego. tanto por la conexion —un elemento en relaciéon a otro,
dentro de la misma cultura—, como por la comparacioén con otras
culturas diferentes y paralelas. Aqui sélo analizaremos el pensar
helénico. Por eso hemos tenido en cuenta, siempre que nos ha sido
posible, el guardar la originalidad de los aspectos esenciales de la
cultura helénica sin desbordar los marcos temporales o geogréficos
de su vigencia,

Al hablar de humanismo helénico. comprendemos lo griego
preclasico, cldsico y helenistico.

Muchos autores, y hasta hace algunos afios casi todos, obje-
tivaban sin conciencia critica. en el pensamiento griego, conte-
nidos de la cultura cristiana posterior o su propia vision del
mundo. Es necesario, «demitificar» el pensamiento griego de
clementos que le son extrafios, y, al contrario, deberia definirse-
lo en su radicalidad helénica, de tal modo gque nuestras conclu-
siones resulten validas tanto para un Homero como para un
Aristoteles.

hombre moderno—, Puede consultarse: Mircea Eliade, Trairé o histoire des religions,
Paris. Payot. 1949: Mythes. réves et mystéres, Paris. Gallimard, 1957: A. Krappe, La
genése des mythes. Paris, Pavol, 1938 Mythologie wniverselle, Paris, Payot, 1930: F,
lames. Mythes el rites dans le prochie-orient enicien. Patis, Payol. 1960; 1. de Schefler.
Mysieres ef oracles hefléniques, Paris, Payol, 1943; H. Rahner. Mythes grecs el mystere
chrétien, Paris, PUE, 1951; P. Ricoeur, Philosophie de la volonté, en su L 11, Finitude
el culpabilité. La symbolique de mal. Paris, Aubier, 1960; René Schacrer, [ homme
antique, et la structure du monde intérienr. Paris, Payot. 1958, La primera parte de esta
obra la hemos escrito en Le Saulchoir, por lo cual hemos debido recurrir a las ediciones
francesas de los libros citados: mientras que la segunda parte, claborada en Madrid. ten-
dré en cuenta algunas obras de nuestra lengua caslellana,
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La existencia griega reposa sobre una Weltanschauung que se
manifiesta en un conjunto mitico-ritual que constituye el centro
mismo del «mundo»' griego. Dichos mitos, fundamento «arque-
tipal»” de la conciencia primitiva,’ no son una simple fabricacion

1. En su sentido contemporanco véase A. de Waelhens. «La philosophie et les
experiences naturellesy, Phaenomenologia. 9, La Hava. 1961, p. 10 ss. En el analisis
exislencial «mundo» significa conjunta v estructuralmente la realidad en la cual calguiens
emerge a la existencia, recibida a modo de sistema. s decir. no solamente las «cosasy
quen me rodean. sino la perspectiva por la que todas las cosas reciben una significacion
en tanto que son co-visualizadas dentro de un horizonte. Pera las «cosas» poseen una
apreposicidny, y entonees Waelhens se separa de Fink (Zur Ontologischen Friih-
geschichie von Raum, Zeit, Bewegung, La Haya, Nijhoff, 1957) ¥ de Heldepger (Sein
und Zeii, Halle, Niemeyer. 1927).

2. CIL la posicion contempordnea de Jaspers ¢n oposicién a Bultmann.

3. «Comienza al fina comprenderse el valor del mito tal como ha sido elaborado por
las sociedades «primitivasy» y arcaicas, es decir, por los grupos humanos en los que el mito
s¢ encuentra existiendo como el fundamento mismo de la vida social y cultural. Un hecho
nos admira en primer térmting: para tales sociedades, el mito expresa la verdad absoluta,
porque relata una historia sagrada, es decir, una revelacion trans-humana que ha tenido
lugaren la aurora del Gran Tiempo: en el tiempo sagrado del origen. Siendo real v sagra-
do, se convierte en gjemplar v, por consecuencin. en valioso, pues sirve de modelo y, por
lo tanto, de justificacion a todos los actos humanos» {Mircea Eliade. Myehes, réves et
mystéves. p.17-18). Con elHiempo, sin embargo. «los seres supremos perderin progresiva-
mente su actualidad religiosa; en su lugar subsistiran otras figuras divinas, mas proximas a
los hombres, mas concretasy» (fbid. p. 182). «Fl produeto bruto de la Naturaleza. ¢l objeto
producido por la industria humana, no encontrard su realidad, su idertidad, mas que en la
medida de su participacion en unarealidad trascendente... El conjunto de hechos estudia-
dos a través de diversas culiuras, nos ayudard a reconocer mejor la estructura de esla
ontologia arcaica» (/hid.. «Le mythe de "eternel retour, archéty pes et répétition», Paris,
Galtimard, 1949 p. 19).

Comao se ve, lareflexion dela filosofia de las religiones concibe el «mundor del mismo
modo que la filosofia existencial. aun cuando ninguna pretende definir «el ser mismos, sino
«lo que sea ¢l ser para nosotrosy. Para el pensamiento filos6fico griego, lo real v lo divino
seguird siendo siempre un cosmos trascendente, punto de apoyo del edificio mitico heléni-
co. Los «fisicos» han sido considerados, durante mucho tiempo, como «racionalistas»,
mientras que han sido en verdad «tedlogos». Alli donde las deseripeiones de los relatos
miticos se habian revestido de personajes, actos, gestos «arquetipales» v divinos, los (si-
cos reconocerdn fa accion de «fuerzasy eternas, de «elementosy, «principiosy, «necesi-
dad», «amor»... no por ello menos divinas. Burnel nos dice que «los gricgos no comenza-
ron a tener necesidad de la filosofia de la naturaleza y de las costumbres, sino después de
la agonia de su visién primitivadel mundo y de sus reglas tradicionales de vida» (/. 'aurore
de la phitosopiie grécque, Paris, Payol. 1919, p. 1 ). Nunca, ni siquiera en ¢l ncoplatonismao
del Imperio, se ha dejado de lado el fundamento mitico de la cultura griega. No creemos
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poética, sino algo mucho mas profundo y permanente, gue subsis-
tira hasta el neoplatonismo. La «miticay, el contenido ético-ritual
del pueblo griego, es tragico.' Reina la «Necesidad» (avoryxn).
La negatividad de la materia y el cuerpo. la eternidad de la «Rea-
lidad «y el devenir ciclico de lo contingente, el Monismo divino
informa toda la obra de esa comunidad de la peninsula balcanica.

«La caracteristica mas evidente de la religion clisica —nos dice
Augusto Dies— es su serenidad. No existe el temor en su corazin.
El mundo, los dioses, el alma humana son para ellos objeto de ad-
miracion reflexiva.»’

«La esperanza de una identificacion Gltima con lo divino se legi-
tima por la creencia en una identidad primitiva; el deseo de la union
final se explica por el recuerdo de la unién original; el derecho a la
herencia divina se funda en un parentesco. La herencia se ha perdido,
el parentesco viciado, la primitiva union corrompida por una separa-
cion dolorosa o culpable. La entrada en la existencia individual ha
sido producida por una caida, una falta. La ascension hacia la bien-
aventuranza final es s6lo el retorno a la felicidad original... La divini-
zacidn progresiva es a la vez liberacion y conversion, un dejar las
amarras de la vida terrestre. una purificacién de las manchas».’

Esta serenidad, este equilibrio del «justo medio». es mucho
mas un fin esperado que una virtud alcanzada. Toda la historia
griega podria definirse como un anhelante y balbuceante avance

que s¢ haya producido un «effondrement de la conception primitive die monde» (1bid.
p. 17). Y, si es verdad que «era imposible creer en un dios que fuera al mismo tiempo
maontaiia, convenientemente situada de tal modo que el traficante pudicra dirigir hacia ella
su vela cuando se encaminaba hacta larshish buscando dineron (Ibid ): si es verdad que
no creia en un «dios-montafian, no por ello dejaba de ereer en un wdios-csfera» o en un
«dios-Alma del Mundon,

1. P. Ricoeur. /bid., p. 164: Elmito gricgo que ¢puede Hamarse trigico. ha alcanzado
en Greeia Ja plenitud de su manifestacion. Tras la vision tdgica del hombre buscamos la
teologia implicita. inconfesable: la teologia tragica del dios que tienti enceguece, corrom-
pe. La falta pareciera indiscernible de 1a existencia mismadel héroe tragico: no cometien-
do la falta, es, sinembargo, culpables. El «mito del alma exiliaday es otro elemento de esta
tragedia de la existencia gricga.

2. Le cycle mystique. Paris, Alean. 1909, p. 3

3. hid., p. 100.
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de una conciencia primitiva o arcaica en blsqueda de la seguri-
dad, de lo Inmoévil, Eterno, de lo «autarquico» (avtopkig).' Lo
unico «real» es lo divino: «The concept god or divinity and in-
morial as equivalents,... If man is inmortal, the be is god. This is
universal in Greek ... To the Greek the two were indissolubly
bound together».’

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

En la época sofista, «los fundamentos religiosos de la vida arcai-
ca griega se habian corrompido en el curso del siglo V. Puede seguir-
se la linea descendente del proceso intelectual por las obras de los
tres grandes maestros de la tragedia antigua: Esquilo. Sofocles y
Euripides... Esquilo, el profeta, cuyo espiritu esta enteramente ali-
mentado de las tradiciones religiosas de su pueblo... Sofocles ha lle-
gado a equilibrar perfectamente los aspectos humanos y divinos de la
vida... El se inclina silenciosamente ante la majestad inaccesible de
la trascendencia y se encamina con todas sus fuerzas hacia la vertien-

1. CIL A. L. Festugiére, «Autarcie et communauté dans la Grece antique», en
Commumanté, Parts, Médicis, 1944, pp. 137-143, Esta nocién de «independenciar, sobe-
rania. suficiencia. es esencial en ¢l pensamiento moral-politico de Greeia (el Hermann
Dicls. Die Fragmente der Vorsokratiker (Griechische und Dcutsch), Berlin,
Weidmannsche Buchandlung, 1922, -1 (4% ed. corregida por Diels): 1934, [-1 (dirigida
por Walter Kranz): Demdocrito B, 126, 210, 246, en relacion a lanocion de antoxpoeng;
Anaxagoras B, 12: Platon. Tim. 33 d, 34 b, tambi¢n en Lys; 215 a, Phil. 19 e, 22b, 52 d, 60
d-e por el érmino Tyoovos...; Aristoteles, Ret. 1L, 3, 1360 b, 15: £ Nic.. 1,7, 1097 b, 7 ss.; un
Epicuro, que citamos de loannes von Arnim, Steicorum velerum fragmenta, Leipzig,
Teubneri, 1923, [-111, en Epist., I11, 130-31; Zenon (L 46, 33}, En el didlogo de Cresus a
Salon (1, 32, 9) se nos dice: «Un hombre, por el hecho de su condicion., no puede tener
todos los bienes... de tal manera que no hay ningtin hombre con plena «suficiencian: pero
aquel que, hasta el [in de sus dias, habiendo poseido muchos bienes, sabe tranquilamente
cumplir su destino, he ahi ¢l hombre, oh rey, que segdn mi juicio merece el nombre de
feliz». «lil origen de la ciudad. a mi parecer. debe buscarse en el hecho de que ninguno de
nosotros se satisface a si mismo, sino que le faltan muchas cosas» (Platon, Rep.. 369 B-C:
Ley., TTL6T6).

2. Robert Graves, The Greek Mvihs. Baltimore, Penguin, 1955, p. 115-116.
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te humana de la obra... Euripides es un artista admirablemente dota-
do, pero su universo se centra totalimente sobre el hombre: relativizado,
le falta un centro absoluto. Es un escéptico. un verdadero contempo-
ranco de Protdgoras... Cuando Socrates, Platén ¥ Aristoleles apare-
cen intentando por todos los medios reconstruir una vida plenamente
humana, ellos reconocen las debilidades de su tiempo. Sin embargo,
habian comprendido que, para llegar a una solucion, era necesario
estudiar el problema sobre el terreno en el que los sofistas lo habian
transferido, el del pensamiento racional... Cuando Platon v Aristo-
teles, siguiendo a Socrates, restablecieron lo divino como el princi-
pio supremo del orden natural ¥ social, no guerian volver hacia la
edad mitologica. sino que entendian asi redescubrir la realidad se-
creta € inconmovible que la religion en su estado primi- tivo habia
simbolizado bajo la forma de mitos. Y aquella realidad que la religion
llamaba theds, entendian ellos expresarla por medio de la razon o, en
griego, por el /ldgos. El resultado de este esfuerzo del pensamiento
se llama theologia»,

Teologia, si, pero radicalmente distinta de la que conocemos
en nuestro tiempo. Es «la astronomia-geometria que se transforma
en teologiay;’ es simplemente el mito-vivido que funda la existen-
cia «real». Se comprendera asi el lugar que ocupa el «bien co-
mun» en una tal vision del mundo: la dicotomia antropoldgica
justifica la inmortalidad del alma; el alma inmortal es eterna; por

I. Humanisme et Théologie. Paris, Cert, 1956, pp. 72-74 (del Humanism end Theo-
logy. 1943). lL.a palabra «theologia» se encuentra por primera vez en Rep... I1, 379 A.

2, Yéase la obra de Pierre Duhem, Le systeme du monde, Histoire des doctrines
cosmol ogiques de Platon a Copernic, Paris, Hermann, 1913, Lp. 100, Muestra admira-
blemente la unidad indisoluble entre la creencia mi- tico-ritual, la obscrvacion experimen-
tal del cosmos. la ciencia arquitectonica: la astronomia-geométrica en fin, laantropologia
y la fisica-metalisica. Puede verse con provecho Pierre-Maxime Schubl. Ksar sur le
Sormaotion de la pensée grecgue, Paris, Alcan, 1934, untanto envejecido; Sinclair, T. A,
Histoire de la pensée politigue grecque, Paris, Payal, 1953, George Bastide nos dice
que hasta la aparicion del pueblo griego «pareciera que las sociedades humanas han obe-
decido alasola ley del erecimiento en volumen, sin que por cllo se produzea una transfor-
macion radical» (en Les grands thémes moranx. Grenoble, EFN, 1943, pp. 9-11 ): la
concepeion de «generacion espontanea» o del emilagro griegor no puede justificarse hoy
cientifica- mente: puede verse Lissleldt, O., Phénikische und griechische
Kosmogonie(citado en L “Année Phil., 1960, 1962, p. 579), donde se expone que las
cosmogonias fenicias habian llegado a un alto grado de racionalizacion, es decir. la trans-
ferencia de la creencia del mito-figurativo al sistema fisico-teologico.
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la tanto. es divina, y siendo divina participa de lo Inmovil, lo
seguro, la autarquico. Los dioses eternos, figurados en los mitos,
son vivientes y animados en las «esferas celestesy. La fisica es
una teologia en sentido estricto. La Inmovilidad de la Tierra, o de
la «esfera de los fijos», es un «dogma teologicon, que permite a
un Aristoteles, por ejemplo, creer en los mitos politeistas, pero
como un ropaje figurado y simbélico del «real politeismo» fisico
de las esferas homocéntricas.

Puede ser que ahora se comprenda nuestra intencion, Muchas
veces, considerando la moral o la fisica de un Aristoteles, o el
ritmo de un Homero, o la atraccion del imén en el adagio de Tales,
perdemos la unidad del conjunto. Para un Tales, la atraccion ejer-
cida por un imédn es un hecho fisico-divino, que conmueve su inte-
ligencia y su creencia fundamental; el ritmo es una manifestacion
de la armonia divina; la fisica aristotélica —sobre todo en un De
Coelo— es una teologia, «compromete» la radicalidad de su Da-
sein: no es una mera indagacioén intelectual, sino principalmente
existencial.



Primera Parte

Inconsistencia teorica del Bien Comun






on la palabra «inconsistencia» expresamos la contin

gencia, el valor secundario. instrumental, corruptible de

dicho bien politico.' en fin, subordinado y accidental.
Como la moral politica griega sc¢ funda en una antropologia. v
dicha antropologia en una fisica-ontologica, nos es necesario re-
cordar los principios primeros. los elementos esenciales de la
estructura antropo-fisica del pensar griego. Podriamos comenzar
por el Monismo trascendental (la Totalidad), pero hemos querido
partir del hombre, de su dualismo propio. siempre presente en la
cultura helénica.

Esainconsistencia de los fines seréd perfectamente consecuente
con el tipo cultural griego que con Henri Bergson debemos califi-
car de «estatico»: «Es una reaccion defensiva de la naturaleza
contra todo aquello que podria haber de deprimente para el indi-
viduo y de disolvente para la sociedad, en el ejercicio de la inteli-
gencia»’ Este tipo de «inteligencia» —segtin el contenido de
Bergson— habria sido ejercida solo por los sofistas, que realizan
una critica al «ntcleo ético-mitico» mismo de la cultura helénica.

. La palabra «bicn-comtiny ¢s estrictamente gricga. Por una parte es covefog; Filoxeno
lo definia etimologicamente del siguiente modo: «el bien es cuvletov mapa. 16 oryov Kol
Ogioe, xon ovvbLoe! Kol cuykonn oyebog. oBev ou Aevetan ayoBwiepos (Thesaurus
Graecae Linguae. por H. Stephano. Paris, DidoL 1, 1851, col. 117 D). En nuestra tesis
doctoral (/f bien comun, defendida en Madrid. 1939, t. I) hemos estudiado la definicion
etimolagica en la lengua griega (Dictionnaive Valleyre, col. 476: Waldi- Hoffman.
Laeteinisches-ervmotogisches-Worterbuch, Heidelberg, 1938, p. 251; Meyer-Liibke.
Romanisches-Etymeologisches-Warterbuch. Heidelberg, 1924: Gustay Korting.
Laeteinisches-Romanisches-Worterbuch, Paderbond, 1907: Bailly, Dictfonnaire, Paris,
1934, palabra aye0dc). La palabra xowvog puede signilicar «universaly (Koforov).
Allgemeine; cf. p. e. Ei. Nic. L 6: 109%6a 25-30); o esltrictamente «cominy (como dice
Plutarco, en De frar. car.: Ei xowve 1¢ pthwy €011, podote 861 Kowos, tav (iany
givat Toug dlaong ) (Gemeinsante) y asi, propiamente. en L7 Nie. VIIE 13, 1161a32-35,
Hist, Anim, 1.1, 488a 7-10). El términao «bien cominy, ensu sentido politico y estricto,
puede verse en Pal. 111, 1284b 5 ss.. se opone a bicn de la «parte» (p. . Pol. 1278b 19:
Ret. 1.12. 1373b 19: Platon, Repiblica 368 1E-369 A ),

2, Les deux sources de la morale et fa religion, Parfs, Alcan, 1932, p. 219.






Capitulo 1

El dualismo antropologico y ético

| dualismo no es para el griego una hipotesis de trabajo:

es un dogma (en su sentido etimologico) indiscutido,

constitutivo. Nunca ha sido criticado, y aun siéndolo en
un intento de «unidady, el dualismo sera transferido nuevamente a
otro nivel de la estructura humana. «La historia de la civilizacion
y de lareligion griega no conoce ningun salto, ninguna ruptura en
su desarrollo. Jamas el helenismo —nos dice Erwin Rohde— ha
creado de si mismo un movimiento, que le haya obligado a salir
violentamente del camino emprendido».' Expone exactamente lo
mismo Simone Pétrement,’ y agrega: «En las religiones y filoso-
fias donde aparece el dualismo. pareciera ligado a la creencia en
lo trascendental, /o desconocido, que no es solamente lo que no es
todavia conocido, lo invisible, que no es solamente lo que no ve-
mos todavia, sino que sobrepasa esencialmente todo lo que es
viston.” Adelantando una conclusion, esa trascendencia es alcan-
zada como felicidad solitaria (solitaria bonitas), fuera y por en-
cima de la sociedad corruptible, politica.

Como el «bien» es el bien de «alguien», la naturaleza del «al-
guien» es la que define el «bien». Iis decir. la pregunta ;Qué es el
hombre?, determina la respuesta de ;Qué es el bien?

Para la cultura griega. sus mitos, ritos. pensamiento, artes, el
ser humano es en definitiva su yoyn.*

1. Psyche. Paris. Payol, 1928, p. 92.

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

3. Thid., p. 3.

4, Aun en la tan discutida £r. Nic. X, el nosts guardard su cardcter de ser «lo mis
humano» del ser humano (1178 a 3-10), como inmortal (1177 b 34). separado (1178 a22),
divino en su sentido fuerte (1177 a 13-17); mucho mas claro adn puede observarse en De
Anima 11, 4,430 a 17-19,
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Veamos rapidamente el desenvolvimiento de esta nocion.'

§ L. El preplatonismo. La lliada, en su tercer verso, nos habla
del alma.’ Ella es incorporal, como un humo, una sombra, pero
privada de sentidos.” «En los tiempos mas antiguos, que se remon-
tan a la época micénica, los helénicos creian que los muertos se
transformaban en seres poderosos y misteriosos. guardando las
facultades espirituales y las necesidades que habian tenido duran-
te la vida»;* muy por el contrario, Homero ha purificado ya esta
imagen. El alma es como una «cabeza débil» (opevnvov kapnvov)
después de muerta. Segun esta concepeion, el hombre posee una
doble existencia, bajo su forma visible ¥ bajo su imagen invisible.
Eista alma independiente, aunque recibe del cuerpo las facultades
de la percepcidn, la sensacion y el pensamiento —como lo definia
la creencia popular—, no por ello deja de ser un segundo «yo».

El suelo posee una funcién notoria como génesis de la concep-
cion dualista. Un Pindaro nos dird que «el cuerpo obedece a la

L. Para W. Jueger, en su «The Greek ideas of inmortality», en HThR, 52 (1959) 135-
47, la inmortalidad del alma es sdlo el recuerdo de la persona en la ciudad. mientras
que la«creenciax en la inmortalidad sc origina sélo desde Platon. Nosotros pensamos que
lo importante es la «creenciay misma, aunque de hecho se ejerza como «recuerdon o
como «ritos. El @wmodoy de existencia-inmortal ha sido definido por Platén en la linea
propia ¥ evolutiva de la «creencia» de la cultura griega. Sin cmbargo (como sicmpre).
dicha creencia ha existido mucho antes. pero sin explicitacion objetiva o cientifica. La
aconeiencian de un elemento de la estructura de una sociedad no cs simultinea a su
existencia (principio primero del estudio evolutivo del fenémeno sociohistérico). El conte-
nido existe aates y se define o justifica después. Platén justificé una «creenciar en
erisis por la revelucidn ideoldgica de fos sofistas.

2. Homero, {ffada (ed. Paul Mazon, Paris. Belles Lettres 1937-1942, 1-[V). canto |,
verso 3.

3. «El alma. como un vapor. habia partido hacia la Tierra, exhalande un pequeiio grito.
Aquiles, sorprendido, de un salto se para... Sin duda, un no sé qué vive todavia en el [Hades.
un alma {(yruyn). una sombra (Edwhov) donde no habita mds ¢l sentido.., (Ella) sc parecia
prodigiosamente a él (a Patroclo)s, Niada X X111, 100-107; también en la Odisea X1, 476, (L
‘Odysée, ed. Victor Bérard, Paris. Belles Letires, 1924, 1-110) habla también de la «in-
sensibilidady (oppedng ) del alma en el Hades; of. Od. X1, 207: X, 495 como «sombray,

4. Aram Frenkian, Le monde homérique, essai de protophilosophie grecque, Paris,
Vein, 1934, pp. 84-85. CL I, L, Miiller, Histoire de la psychologie. Paris, Payot, 1960, p. 11.
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muerte, todopoderosa, mientras que la «imagen» del viviente que-
da en vida después de la muerte. pues ella tiene su origen en los
dioses. Ella duerme mientras que los miembros se mueven, pero
anuncia en el suefio. frecuentemente, el futuro del que duerme».

Las acciones acontecidas en el suefio son «reales», y no me-
ramente (eidwho) fugitivas. El mundo homérico no posee, sin
embargo, esa especie de espectros nocturnos que subsisten des-
pués de la muerte del cuerpo. EI mundo esta gobernado por los
dioses y no por las almas. La Aurora «se eleva de las aguas del
Océano, a fin de llevar la luz a los inmortales (@Bovatowot) y alos
hombres».”

Quien dice divino, dice inmortal. Pero hablar de inmortalidad
humana es referirse a la «Isla de los bienaventurados». Los hom-
bres que suben hasta ella, poseen la perfeccion de la inmortali-
dad: «En cuanto a i, Menelao, has de saber que el destino no te
reserva, como es la suerte comun, morir en Argos, en sus pra deras:
sino que los dioses te llevaran a los Campos Eliseos, al [in de la
Tierra, con Radamanto, rubio. donde se ofrece a los hombres
(avBpwmootv) la vida mas dulce...» (Odisea 1V, 558-569).°

Cuando Dracén dictd la ley por la que los héroes debian ser
honrados junto a los dioses, scgun la costumbre y tradicion ances-
tral (Porfirio, De abstin. 4, 22), se hace explicita y positiva una
institucion ritual muy antigua. El funeral de Proclo (XXIII, 65-
110) es un testimonio. Ciertamente se admitia la inmortalidad del
alma cuando se dejaba junto al muerto, en el rito funerario. algin
instrumento para que lo utilizara en su vida posterior ({liada XX1V,
665. 802; Odisea 111, 309, banquete finebre en ¢l que participa el
muerto; Hiada XXII1, 34).

I. Frag. 131, Cf. R. B. Onians, The origing of ewropean thought about body. mind,
etc., Cambridge, 1954: B. Snell. Die Entdeckung des Geistes. Hamburgo, 1955

2. lliada. X1X. 1-2: LanAuroray ¢s una diosa: todo esta sumergido en un mundo de
dioses.

3. Esta participacion en la inmortalidad puede verse también en Od. V, 135-ss.; 209-
88.; V. 333 VI, 280: XXIIL, 335; fliada XX, 232. C[. D, 1. Furley, « The carly history of
the concept of Souls, en Bullet. of the Inst. of Classic Studies (Londres), 1955,
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Il alma se exilia definitivamente en el Hades (iada XXIII,
75-76).

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

La unificacion del Hades, de 1a Isla de los bienaventurados, y
del Olimpo se producird paulatinamente, hasta identificarse en
absoluto. Si la patria de las almas es una sola. idéntica es la nafu-
raleza (§vo1g) del alma y de los dioses; idéntica es la bienaven-
tranza (oyobog, poxopiog) del alma y de los dioses. En este
sentido, el culto de los «misterios» significa un paso importante
en la explicitacion de la creencia dualista.?

En los Misterios de Eleusis® la subsistencia del alma después de
la muerte y separada del cuerpo no se ensefia explicitamente, sino

L. En la representacion del Olimpo encontramos. por una parte, el fundamento lejano
del dualismo griego, porgue sera el mundo de los dioses. con el tiempo. el reino natural del
alma: v, por otra, el mito primitivo, con «centro del mundoy, de Ia «montania sagraday, «del
puente entre ¢l Cielo y la Tierran. Los dioses habitan en los cielos (Tol ovpovov evpuy
gxovory, Od. XV, 211), es decir, en el monte Olimpo ( Ohpmuo Sowot Exovies, Mada,
[1,30). No es dificil comprender por qué los templos griegos se situaban en las acrépolis
{ciudades altas). pues simbolizaban la morada de los dioses. en «lo altoy, en otro mundo, en
el mundo eterno. Ciertamente, el arte clasico del siglo de Pericles se inspira en csta
teologia. Tan importante, o atin mas. ¢s la costumbre religiosa de incinerar los cuerpos, Es
decir. el cuerpo no contaba para la vida de ultra-tumba.

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

3. En laisla de Eleusis se origina un sistema orgianico de docirinas y cullo en torno a
Deméter y su hija. La «iniciacion» al «Misterio» es necesaria para salvarse de la muerie
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como presupuesto.' Esta creencia provenia de la «mistosy (viden-
tes); la inmortalidad del alma era celebrada ritualmente de hecho.

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

El culto a Dionisos tracio produce la irrupcion en la vida grie-
ga de una doctrina mitico-ritual, que permitird expresar el tema
del «bien» en su simbolismo mas constante y universal: el éxtasis,
la ascension del alma como retorno a la condicién divina. En aquel
culto, en la «fiesta» dionisiaca,” el entusiasmo delirante,’ el tor-
bellino del movimiento de la danza y de las (lautas tracias. pro-
ducen el estado de «separacion» del cuerpo. Los miembros de la
secta deducian de esta experiencia. y de sus creencias esotéri-
cas, que el cuerpo era una prision, causa de todos los males y de
la infelicidad de la existencia humana presente.* Asi, por prime-
ra vez, en la historia griega, la «negatividad» del cuerpo es
percibida conscientemente; es decir, el dualismo posee su polo
positivo (el bien, el alma, lo divino), y su polo negativo (el mal.
el cuerpo, lo meramente humano).

comin del Hades. 1as celebraciones del culto (Spnopoouvn tepuv) v las orgias (Gpye),
que eran secretas y poseian poderes de purificar el alma vy permitirle asi alcanzar una
existencia divina despuds de la muerte. En el siglo VI dicho culto ¢s aceptado en Atenas:
en el 440 se extiende a los aliados.

1. La celebracion dramdtica de las aventuras de los dioses exigia la participacion
existencial de los iniciados. Segin Lobeck. dice Rehde, « Deméter era la Tierra; Cora-
Perséfona su hija, el grano; el rapto y la vuelta de Cora simbolizan la sepultura del grano
en la Tierra v la aparicion del germen o, para servirnos de una f6rmula mds general, la
muerte anual y la renovacion de la vegetacion... Todo esto era una imagen del alma
humana, que desaparcce, para revivirs (op. eit.. pp. 239-240).

2. Bsta tradicion del norte, sitia el «raptos de los sentidos {uoovie ) en el centro de su
culto (Plal. fedro 265 A).

3. CL Eurip. Hippol., 141 Plat, Men. 99 C: Plut. Alex, 2.

4. Desde esa altura del placer. del éxtasis, el retorno a la vida cotidiana era considerado
como una caida cn una existencia contraria a la divinidad. Los recién nacidos eran recibidos
con grandes lamentos, que expresaban ¢l dolor de la vida que les esperaba. La muerte era
celebrada con alegria, ya que significaba la liberacion del sufrimiento: Oowv ketkwv £5a
nodhaybel” fom £v maon evdoupovin (Herddoto. Historia, 5.4 (ed. | «cerand. Paris. Belles
Lettres, I-1X, 1932-54). Sobre la caida del alma puede verse en Festugiére. La révélation
d'Hermes Trismégiste. Paris, Lecoffie, 1953, 11, Les doeirines de |'éme. pp. 63-96,
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§ 3. Cada época forja su idea propia del «sabio». En los cultos
de «Misterio» los Mavterg (Plat. Cratil. 405 A; Rep. 11, 364 B-C;
Leyes 11,933 C-E) eran la expresion del hombre de «salvacion».
Por una especie de brahmanismo o zoroastrismo occidental, esta-
ban familiarizados con la oposicion del alma y el cuerpo. Por la
danza. al mismo tiempo que por la ascesis, se elevaban hasta la
percepeion de lo divino (en la misma linea debe situarse un Abaris
o un Epiménides en Plat. Ley. ITI. 677 D-E). Por otra parte, el
cuerpo debia ser purificado de sus «manchas» (de aqui, por ejem-
plo, la combustién del cuerpo por el fuego como medio de purifica-
cion, lliada V11, 410; Euripides, Oreste, 40 ss.; Arquiloco, fr. 12).
De estas tradiciones que propone el alma humana como divina o
divinizada, es de donde la filosofia griega podra elaborar la teo-
logia de la inmortalidad.

El orfismo, por el mito de los Titanes (mito antropogonico) que
devoraban al joven dios Dionisos, ensena que la pluralidad ha
sido causada por un crimen,' pues Zeus destruy6 a los Titanes, y
de sus restos han nacido los hombres, mezcla de Titan (negativo) v
de Dionisos (positivo).” El hecho de que los cultos orficos hayan
formulado sus doctrinas, condujo a sus seguidores a constituir una
verdadera «comunidad» sectaria, donde a los dioses se los des-
poja de su representacion sensible; lo que significa un paso deci-
sivo hacia el pensamiento filosofico. La inmortalidad del alma, la
metempsicosis v la purificacion ascética son las principales doc-
trinas antropo-éticas.

§ 4. Los «fisicos» se enfrentan con el problema del alma, pero
en tanto son los apyot del ser humano. Para Tales el alma es inmor-
tal, segtin Diog. Laerc., 1, 24; para Anaximandro el «indefinido» es
también inmortal (A 15); para Anaximenes el alma es divina (Arist.,
Fis. 111, 4; 203b 13). Sin lugar a dudas, es Heraclito el que ha influi-

1. Sinningdn lugar a dudas es, ¢l mismo pensamiento de Anaximandro: por la ek
Ta pluralidad emana del amepov: la pluralidad debe expiar su crimen por un castigo (A 9).

2. Plat. Cratilo 400 C: Feddn 62 13, Al fin, dice Ricoeur, €5 una variacion del lema del
cuerpo vy el alma (Finitude et culpabilité. [11. p. 197).
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do mas sobre el pensamiento filosofico posterior. Sitta el dualismo
antropico en un plano teo-filosdfico explicito. Y, sin embargo, las
estructuras homéricas permanecen en sus exposiciones.

«El hombre, cuando muere y sus ojos se apagan, enciende para si
una luz en la noche. Viviente, toca la muerte cuando sus ojos se cie-
rran y duermen; en vigilia, toca el ser que duerme» (B 25).

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

«Si escuchdis al /dgos (Aoyog), ¥ no sélo a mi, deberéis recono-
cer que todo es Unox» (B 50). Para las almas «es un placer enfraren la
vida... Nuestra vida nos viene por la muerte» (B 74).

Para Heraclito el individuo singular no tiene valor ni impor-
tancia, como no puede tenerlo la pluralidad de los fenomenos en
movimiento, Solamente ¢l Nofis universal dirige el mundo por la
«Necesidady.

Para Xenofonte de¢ Colofén, la pluralidad de seres animados es
un engaho. Lo mismo para Parménides, cuya teologia funda su
sistema, por otra parte, de extrema simplicidad y cohesion. El
hombre es el resultado de la mezcla de la «luz» y la «noche». La
concepeion parmenidica es una «teosofia orfico-pitagdricar.’

Su poema es la expresion esotérica de la subida del alma a la
Verdad-Esférica; es decir, a la divinidad comprendida como ob-
jeto de la contemplacion del alma (verdad) y como siendo real-
mente una esfera cosmica.’

Para el pitagorismo, comunidad religiosa, el alma es divina, y
todo lo que se mueve posee un alma (to Bewo. wovas Arist, De
anima, 405 a 29 ss.). El cuerpo es la prision (ev ¢povpg) del alma,
la que por la muerte puede partir al Hades (év 1o toptapon) para

1. Rohde, op. cit.. p. 393.
2. Duherm. Le systéme di monde. |, p. 888,
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purificarse. y volver, al fin. al mundo superior.! El cuerpo, por lo
tanto. es un mal.

Hablando de Euripides nos dice Rohde: «Pareciera que preva-
lece una opinidon mas teologica que filoséfica: después de la muerte,
el alma, siendo libre, se elevarid a la morada de los dioses (fr.
487), que desde hace mucho tiempo no se buscaba ya en el Olim-
po. sino en ¢l cielo o, mas precisamente, en ¢l éter».’

§ 5. Platon y Aristoteles®

Sileemos a Platén con «ojos nuevosy» y realizamos el esfuerzo
de «existir-en-su-mundo», quiza lleguemos a comprender la am-
bigtiedad de su problematica v lo inacabado de su respuesta.

La antropologia platénica es necesariamente consecuente con
su fisica (que, por su parte, es una teo-astronomia geométrica;
para convencerse, es util leer el 7imeo): «Es necesario decir que
el mundo es verdaderamente un ser viviente, provisto de un Alma
y de un Intelecto, nacido de la accion de la prevision divina»
(7im. 30 B-C). El «mundo»* ha nacido, ha sido formado (bid. D),
mientras que el «Alma» del mundo es mas antigua (7im. 34 C) que
su cuerpo: el «Cielo» envuelve la totalidad.

Cada astro posee su alma (fhid. 41 D), que cumple las leyes
universales y necesarias (/bid. E). El alma humana ha sido intro-
ducida por la «Necesidad» en un cuerpo (/bid. 42 A), por lo cual
es una mezcla del «principio inmortal del Viviente...» y *’de las

1. Platon, Fedon 62 B, Rep., X 600 B

2. Op. cil., p. 474-75.

3. Utilizamos para Platon, Oewvres complétes, Paris, Belles Lettres, 1-XIL 1920-30;
para ¢l texto griego. Platonis Opera. Graece el Latine, Didol, ed. R. B. Hirschigo, I-11,
1873-77; para Aristételes. Aristoteles Graece. por Immanuclis Bekkeri, Berlin, Acad.
Regia Borussica, | (1-789). 11 (791-1462), 1831: /ndex Aristorelicus, por Hermannus
Bonitz. ibid., 1870, V; para los comentadores de Aristdteles: Commentaria in Aristolelem
Graeca, Berlin, O, Reimeri, 1891-1897, - XX V.

4. La palabra koopog significa téenicamente para un Filolao. p. e., el espacio ocupado
por las esferas de los «crrantes» (entre la Luna v la eslera de los «fijosy ), mientras que
oupevog se sitta bajo la Luna.
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porciones de fuego, tierra, agua y aire que han sido tomadas del
Mundo y que le seran devueltas un dia. Ellos pegaron conjunta-
mente en un solo ‘todo’ las partes tomadas, pero no con ligaduras
indisolubles...» (Ibid. 42 E-43 A). El alma humana «no-ha-naci-
do» (aryevnrov, Fedro 245 D), es inmortal (Fedén 78 B-D, 92 A-
94 B; Fedro 245 A-E), es eterna (audwog, Rep. X, 611 B), es una
participacion de la Idea de Vida. Entre todas las virtudes del alma,
la suprema y propia es el voug (Leyes XI1. 963 A).!

El alma «ha caido» (Fedro 246 C, 248 A-C) en un cuerpo
(evowpatwoe, Tin. 41 B ss.) como en una carcel (onue). El orfismo
platénico exigird la purificacién. la catarsis, como tnico camino
hacia la auténtica bienaventuranza, el bien humano perfecto. La
falta exige una pena y la virtud un premio (Gorg. 523 ss.; Rep. X,
608 C ss.). La existencia humana es un «camino hacia arriba»
(cvodov, Rep. V11, 517 B). Si el mito de Prometeo es el mito tragi-
co del mal, el mito de la caverna es el mito del bien.

Es la ascension (Enovorywyn. Rep. VII, 532 C) por grados hasta
el ovto O eoTiv ayebov (Ibid. V1, 411 B-C); hasta el owto 0
KOAOV (Simp. 28-29), lo divino (Filebo 22 C).

El libro de Festugiére’ nos muestra como la Bewpia es el centro
de la antropologia helénica, y de su moral, entendida como «el
conocimiento de las cosas celestes y de los fendmenos de la natu-
raleza, tanto en la contemplacion religiosa como en la fiesta cul-
tual».” La Blog Bewpntikoc, como contemplacion del sabio, del
hombre religioso, o como vida interior, es la vida bienaventura-
da,! la vida feliz por excelencia. Dicha contemplacion es la acti-
vidad propia del hombre, si «hombre» es «su-almay; es decir, la
contemplacién es la bienaventuranza del alma en union con las

1.De este nodis hablard Aristoteles ann al {in de su vida (De anima. 1. 5. 407b 13-2).
pero para criticar a su maesiro.

2. Contemplation ef vie contemplative selon Plaron. Paris. Vrin, 1936,

3. Ibid., p. 14.

4, La palabra svdoapovic (felicidad) deriva de Souwv, es decir. una vida «divinans
(Ibid.. p. 268 §8.).
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[deas,' con lo conocido.” La xoBapoig es la condicion de la des-
corporalizacion del alma, o la «<hominizacidn» por des-materiali-
zacion.” La «dialéctica» es el modo propio por ¢l cual el alma se
eleva a la «contemplacion»? de lo divino, invisible, eterno, que se
sitta después de la esfera del cielo.®

Para concluir consideremos un texto prototipico de Platon:

«Mientras tengamos el sdma v nuestra psykhé se halle entremez-
clada con semejante mal, no poseeremos suficientemente aquello
que deseamos, es decir, lo verdadero. El séma en efecto nos acarrea
s6lo incontables distracciones debido a su necesidad de sustento v,
comao si fuera poco, lo vemos atacado por incontables enfermedades
que nos impiden la caza de lo real. El soma nos llena de concupis-
cencias, deseos, temores, loda clase de imdgenes y distracciones, de
tal modo que como se dice verdaderamente, en lo que de €] depende
Jjamas nos sera posible ser sabios. También las guerras, discordias y
batallas no las acarrea otra cosa que el cuerpo y sus deseos. Todos
los que van a la guerra en efecto lo hacen por causa de la adquisicion de
riquezas, pero es por el séma que nos vemos forzados a poseer rique-
zas y es de su cuidado que nos volvemos esclavos» (Fedon 66 b).

§ 6. En la base del dualismo encontramos lo que hemos deno-
minado «la inconsistencia tedrica del bien cominy. Por el «cuer-
po» el hombre se liga al mundo, a los otros hombres, en fin, a la
ciudad. La vida ciudadana es la Blog mpaktikog 0 moArtikog, es el
mundo de todas las artes y actividades, del movimiento y lo mor-

I. En el Fedon 69 L-84 13 (Festugiére. p. 89 88.).

2. vontov (lo inteligible). La hipdtesis de fondo del Cratifo se propone justilicar la
posicion de las ldeas como fundamento altimo v explicacion total de la mutabilidad univer-
sal; lo mismo en el Feddn (Festugiére. ibid.. p. 94 ss.). En este sentido «podria decirse
que la ontologin primifiva tiene una estructura platdnica, v que Platon puede scr conside-
rado en este caso como el filosolo por excelencia de la mentalidad primitiva... Un objeto
0 un acte no es real sino en la medida en que repife o imifa un arquetipo. Todo lo que no
tiene un modelo ¢jemplar, no «tiene sentidox, es decir, le falta realidad» (Mircea Eliade, Le
mythe de ['éternel retour, archétvpes et répélition. pp. 63-64).

3. Festugiere, pp. 123 ss.
4. Véasc ¢l Bangriete. 211b: Rep. V1. 304 C-5035 A.
5. Festugiére, op. cit., p. 251 88. : «Los dioses visibles e invisiblesy.
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tal, de lo variable y contingente. En Platon, el pensar griego llega
a ser consciente de un dilema sin solucion para las estructuras
esenciales de la cultura helénica. Un primer signo es la antigua
dicotomia entre el culto pablico y la religion del sabio.' puesto
que los «dioses» son los dioses «de» una ciudad. Pero lo que mas
nos interesa —por ser el objeto de nuestro estudio—, son las dos
tendencias contrarias que constatamos claramente en Platén. La
primera: el fin Gltimo del hombre se encuentra «fuera-de-la-ciu-
dad», el anico feliz es el sabio que se retira del mundo. La segun-
da: el sabio debe servir a la ciudad. porque el bien de la ciudad es
mdas perfecto que el bien de un ciudadano. Toda la moral y la
ontologia platonica saltan de una a otra tendencia como por un
ritmo dialéctico, sin llegar en definitiva a una solucién adecuada.

Teoricamente es la beatitud del sabio la que posee consisten-
ia definitiva.” En el Gorgias, en la Republi Las Leyes se
cla detinitiva.” En el Gorgias, en la Republica, en Las Leyes se
deja ver siempre una misma linea:

«Los problemas humanos no son dignos de gran atencion, pero
debemos atenderlos por necesidad... tal es nuestro triste destino...
En un orden natural, Dios es el Ginico objeto digno que merece ser
buscado con todas las fuerzasy.!

Practicamente, realmente, en concreto, vemos que Platon afron-
td los problemas politicos, v cada vez mas, a medida que ¢l
empirismo entraba en el ciclo de estudios de la Academia.' Sus
Gltimas obras son, en algtin sentido, politicas:

«El mayor de los males, y que pareciera enraizarse en lo mas pro-
fundo del alma humana, es el amor a si mismo. En verdad todas las
faltas nacen de este amors *

1. Wilamowitz, Der Glaube der Hellenen. 11, p. 260.

2. Festugicre, ibid., pp. 381.

3. Leyes V1L, 803 B-C. Este texto delinitivo, después de sus experiencias politicas,
puede tomarse como la pesicion de la Academia en el tiempo que Platon se acercabaa
su fin.

4. Veremos mds adelante, gracias a los estudios de Jaeger, esta progresiva particu-
larizacion de la investigacion cientifica de Platén.

5. Leyes V, 731 D-732 A: X. 903 B-E.
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§ 7. Aristoteles, no solamente por ser alumno de Platén, sino
simplemente por ser griego, no llegaria a la solucién del dilema.'

Nuyens expone la evolucion de la antropologia de Aristoteles
en tres etapas: en la primera, el joven pensador concibe el alma
como una ovote,’ y la union con el cuerpo como accidental,’ sien-
do el voug' la parte superior, tedrica y contemplativa, del alma.
En el periodo de transicion, por sus estudios bioldgicos, el alma
es extendida a todos los vivientes,” de un modo analégico.’ En
esta época el entendimiento técnico se diferencia de la prudencia.,
y la prudencia de la contemplacion; asf como el objeto de arte se
diferencia del bien moral —de la ciudad—, y éste del bien teori-
co en general.” En el periodo definitivo,® se pregunta Nuyens: «;,Si
el alma es enteramente la forma substancial, aun en el hombre, qué
es entonces el vouc? Aqui vuelve Aristoteles a un dilema sin solu-

I. Sobre este problema debatide en Aristoteles debe lcerse W. Jacger, Arisioteles,
Grundiegund einer Geschichte seiner Lafwiklung, Berling 1935 (2); Studien -ur
Entstehungs Geschichte derr Metaphysik des Aristoteles, Berlin, 1912: Mansion, A,
«Travaux d’ensemble sur Aristole», en Rv. ph. de Lowv, 57 (1959) 44-70;, L 'existence
i ‘une fin derniére de homme et la meorale, ibid, 48 (1930) 465-477; muy importante:
Fr. Nuyens, Onrtwikke. lingsmomenten in de Zielkunde van Arisioteles. Amsterdam-
Nimegue, 1939 (trad. al francés): ). Léonacd, Le bonheur chez Aristote {Ac. Rovale
de Bel.; Mémoire. £, 44, fasc. 1), Brusclas. 1948; Verbeke, G.,»1."idéal de la perfection
humaine chez Aristote et U'évolution de sa noétiquen, en Miscellanea & Galbiaii (Fontes
Ambrosiani. 25, Milan, 1951. L. pp. 79-95, I-111. Si hemos citado esta bibliografia de
base. cs porque creemos que en Aristoteles se encuentra €l momento mas critico del
pensamiento helénico.

2. L'évolution de la psychologie d 'Aristote, Lovaina, Inst. Phil., 1948, p. 83. Este
periodo es el del Eudemo, Prowéptico. Dephilo, Categor, De interp., De Coelo, De
gen. ef corrup. Tl alma es una substancia: Phys. 1. 2: 185 a 20-26.

3. Phvs. 1V, 5. 2120 11-12.

4. Ihic. 14, 223 0 25-26; Nuyens. pp. 125-145.

5. Nuyens, p. 155 ss. De esta época De hist. anim., De part. anim.. y para Nuyens
toda la £ Eud. v después la £ Nic.. lo mismo que la Pol.

6. 10 coverkoyov, Hist. anim. VI, I, 588a 28.

7. Sobre la diferenciacion de las diversas facultades del entendimiento en Aristdteles.
debe consultarse a W. Jacger sobre el particular.

8. De part. |, De anima, y las pequenas obras de psicologia (De sensic... al De gen,
anim.), Melafisica 12, 7. H, |, M (1-9), la Constitucion de Atenas. Un cuadro sistematico
puede verse en Gauthier-Jolill op. eit.. 1. p. 36,
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ciony.! En conclusion: Existe en primer ténnino. un voix entendi-
do como facultad intelectual (dvvouic, De anima 404 a 30-31)
del hombre, es la funcion del pensamiento en él (429 a 10 ss; De
Juv. 1,467 b 16-18); junto a esta facultad, y en relacion estrecha
con ella, un vove, substancia pensante (408 b 19; 430 a 23).

Es decir, «al fin de su evolucion, la reflexion del Estagirita
analiza el compuesto humano como el resultante de tres principios
Jerarquizados: el cuerpo, el alma y el intelecto. Pero esta division
tripartita es dominada por un dualismo superior: mientras que el
alma es la forma del cuerpo, del orden natural (lo nacido), el voug
es de orden trascendente: gracias al rodis, el hombre comunica
con lo divino y eterno».? '

§ 8. En el primer periodo aristotélico. la bienaventuranza es
concebida al modo platonico. El bien humano es el bien del alma,’
que, por otra parte, es divina,* y exige, por lo tanto, la soledad de
la contemplacion. En su época de transicion, la felicidad tltima
del hombre serd siempre la contemplacion, como la vida divina
del entendimiento.’

Este nots (De anima 429a 23) no se mezcla con el compuesto
(429a 19: 429a 24); es el lugar de las ideas (tonov €dwv, 429a
27-28), separado (429b 5; 430a 13; 22-23), impasible (Mezeor.
IV, 3, 380b 7-10; De anima 111, 4, 430a 17-19), divino (408b 29;

I. Nuyens, op. cit., pp. 95 ss.

2. Edmond Barbotin. La théorie arisiotélicienne de !intetlect d aprés Théophrasie,
Lovaina. Inst. Phil., 1954. Todas estas posiciones no concuerdan con la antigua interpreta-
cion de M. de Corle. en su La doctrine de Uintelligence chez Aristoie. Paris, 1934.
Para informarse acerca de la continuidad de la doctrina en los comentadores. puede
verse: O. Hamelin, La théorie de Uinteliect d aprés Aristote et ses commenfateurs,
Paris, Vrin, 1953.

3. Véase. por ¢jemplo, Protiep. (Fragmenia Arisiotelis, por Aemilius Heitz, Paris,
Didot. 1839: Brog Bewpniucog como la vida propia del alma.

4. De phil., sobre la perfeccion Gltima (Omep e1von 10 Briov).

5. La actividad tearética del vouc, es 1 teAete eudonuovio avBpumou, una flog elog
(Et. Nic. 1177 b 24): lo mismo en la Etica a Ludeno —que es anterior—. donde el fin de
Ia vida, la kedoxayedio, es 7 1oL Beol Bempta (1248a 27).
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Gen. anim. 736b 28; 737a 10; Er. Nic. 1177a 15; 1179a 26), que
ha entrado «como por la puerta» (De gen. anim. 736, b 28; 744b
21). Este mismo rous lo encontramos en lo que a nuestro criterio
es la Etica definitiva,' es decir, en la E7. Nic. X, 6-9. Aqui
Aristoteles no habla va del «almay, lo que se explica porque el
bien del «compuesto» humano (p. e. 1178a 20-21) son las «virtu-
des humanas» (apeton dvBpwmxon; y el alma es la forma del
compuesto). En Et. Nic. 1, la felicidad era definida como «la acti-
vidad del alma segin la virtud» (1098a 16), y los bienes eran de
tres tipos: externos, del cuerpo y del alma (1098b 13-14). En Et.
Nic. X, «la felicidad es la vida (Blov) segin la virtud» (1177a 1; a
9; a 12; a 16-17). El perfecto bienestar del hombre es la «activi-
dad del noidis» (1177b 19), la contemplacion (1177a 17: b 1-2; b
19). El noiis es lo mejor del hombre (1177a 4-5), lo divino (1177a
15; b 28; 30; 31). separado del compuesto (1178a 22), nos hace
como inmortales (1177b 34). En fin, es solo «el filosofo el que se
realiza en la suprema pertecciony (1179a 29); «el filosofo es el
mas feliz de todos los hombres» (1179a 31-32). ;Y la vida politi-
ca? JEl bien comun de la ciudad? ;Cémo puede justificarse el
servicio a la comunidad si la contemplacion es solitaria y se al-
canza por la actividad filoséfica?”

§ 9. En las Eticas y la Politica, ¢l hombre es considerado en
sociedad, pero una sociedad que significa, paradojica y simulta-
neamente, una existencia «colectiva» y «secundaria» —en rela-
cion a «la auténtica bienaventuranza humana—.

Es «colectivay, pues «;debe afirmarse —pregunta nuestro fi-
losofo— que la felicidad de cada uno de los hombres es la misma

I. En este sentido pensamos justilicar nuestra conclusién en otro trabajo (cf. nuestro
Apéndice: La ética definitiva de Aristiteles).

2. «L ‘uomo que vive fuori della societa o & meno che uomo o ¢ piu che nomo, o & una
hestia o & un dio... la sua convivenza nella societa e intensa e voluta dalla natura» (I
pensiero classico. por Padovani-Maschetti, .d. Marzorati, Mildn: 1954. 1, p. 342). Eslas
palabras pueden ser aceptadas si se admile que el nods en el hombre ¢ 1o divino, porque
wsolo essercizio della vita intellettiva puo dare all 'vomo la felicita... la contemplazione
della veritaxn (Ibid. pp. 339-340). El filosofo seria entonces «un dio».
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que la de la ciudad o que no es la misma? Esto es claro —respon-
de Aristoteles—: todos estan de acuerdo en que es la misma»
(Pol. 1324a 5). En toda la metafisica de Aristoteles se deja ver la
primacia de la especie sobre «lo concreto», que es perecedero.

Es «secundaria», porque la vida «segtn la virtud (moral) debe
colocarse en segundo lugar (deutepwe)», después de «la vida se-
gun el entendimiento (voug)» (Et. Nic. X, 8-9: 1178a 7-10). Las
virtudes principales entre las morales son: la prudencia (¢povnors)
(1177b 16-17) y la justicia (como acto: dikona, 1177 b 10). Ellas
son las virtudes sociales de las realidades humanas (ovOponico;
Ibid. 14) mezcladas a las pasiones (toig wabeoiv, Ihid.16) y, por
ellas, al cuerpo (10U cwpotog, fhid. 15). Es decir. «las virtudes
del compuesto (cuerpo-alma) son simplemente humanasy
(ovBpwmkart, Ibid. 21-22). «El que se consagra a la vida politica,
debe ocuparse sobre todo del cuerpo» (/bid. 26-27), por el con-
trario la bienaventuranza «del entendimiento es cosa aparte».'

La vida politica, de las operaciones (1178b 20 ss.) es perece-
dera, analogica a la vida de los animales (7hid. 25); en este senti-
do: «colectivan. La vida de la contemplacion es la perfecta felici-
dad (/bid. 7 ss.), la que permanece en la vida divina del entendi-
miento (/hid. 20 ss.), y la que nos diferencia de los «otros vivien-
tes» (Ibid. 26 ss.).

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

1. En la Aristoile Nicomachean Ethics. traducida al inglés por H. Rackham, Harvard,
Cambridge., 1947, p, 620, dice en nota: «/n De anima 11, v: Aristotle distinguishes the
active from the passive imtellecl. and pronounces the former to be separate or sepa-
rable (from matter, or the body), wnmived and impassibley. como hemos explicado
mds arriba. Si se tiene en cuenta la ontologia (donde el «individuo-nimero corporal» es
destructible y s6lo la especie s eterna) y su psicologia {donde ¢l cuerpo y todo «lo mez-
clado» con €l debe corromperse). la prudencia v la vida politica es corruptible, v, por lo
tanto, le falta la «consistencia» que buscamos.

2. Eldiscipulo Arius Didimo dice: «Existen tres formas de vida: la vida practica. la vida
contemplativa y la compuesta de ambas (cuvBetov éx audowy). La mejor ¢s la simple, ¢s
decir, la vida contemplativa (tov Oempnuicov); pero el virtuoso participara de la vida de la
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Hemos podido ver. entonces, la lenta evolucién de toda una
antropologia que funda una ética politica. Desde las obras homéricas
se dibuja va toda una vision del hombre, no alcanzando, ni mucho
menos, un claro dualismo. Con los siglos dicho dualismo va to-
mando cuerpo y, sin embargo, en el mismo Platon (aunque el dua-
lismo se encuentra claramente expresado) hay mitigaciones fun-
damentales. El caso de Aristoteles, como hemos visto. pasa del
dualismo platénico a una nueva solucion propiamente peripatética.
Esta formula es el intento mas firme por superar dicho dualismo.
La doctrina del nou’» pareciera instaurar un nuevo dualismo a
otro nivel, pero como dicho roiis del periodo definitivo no es una
ousia (aunque tampoco se niega que pueda serlo), la cuestion que-
da abierta y la posterior interpretacion de Averroes puede muy
bien ser la mejor, en la logica interna del sistema aristotélico.

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

ciudad, al menos lo intentard... L vida priictica es la vida politica (10v yop npartucov
Biov 1oV aitov stvon Tey ToAlTRG)» (Stob., Fel. 11, VI. 17: ed. Wachsmuth, p. 144.).
Sobre este dilema del peripatetismo puede leerse en Festugiéere. op. cit.. L. 11, Le Dieu
cosmigue, 1949, pp. 176 ss. Analizando los libros de la Politica, se pregunta: « ;Qué es
preferible, la vida del ciudadano que participa de la vida piblica o la del que se mantiene
ajeno a loda vida pablica?s (p. 179). Pareciera que Aristiteles tuvo conciencia de esta
problematica, pero en su Politica es s6lo una consideracion sccundaria (13244 22). Bn fin,
los bienes del cuerpo son instrumento de los del alma (1323b 6-21). Después del intento
aristolélico de wunificars ¢l compuesto humano, el dualismo ganard terreno hasta ser
absolutamente absorbido por el movimiento neoplaténico. Con un Ploline, la negalividad
del cuerpo, y con el cuerpo la la vida politica, es definitivamente alirmada; la purificacion
s el inico modo de salvacion (el Jean Trouillard, La purificarion Plotinienne, Paris,
PUF. 1955; Marcel de Corte, Aristote ef Plotin, Paris, DDB, 1935, pp. 177 ss.. en ¢l
capitulo de Dilemmes aristotéliciens. «Ll cielo. que esmaltiple y que tiene diversas par-
tes, es Una por el poder de esta alma (del mundo); por ella el mundo es un dios. El sol es
también un dios, porque estd animado.., La causa por la que los dioses son dioses es
necesariamente anterior a los dioses mismos. Y nuestra alma es de la misma especie
(Opoedng) que la de ellosy (Plotine, Endada V. 1, 2, 35 ss.; trad. al [rancés de Fmile
Bréhier, Paris, 1931). Elcuerpo es pasible. corruptible, sensible. capaz solamente de «opi-
nicn» (V. 3.1, 62-63;1, 1, 2. 26).
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La negatividad del cuerpo. implicada en este dualismo, co-
loca a la vida intersubjetiva (es decir, el reconocimiento de
otros espiritus a través del cuerpo y con ello el descubrimiento
de toda la trama cultural), y al bien comn, en un segundo pla-
no. Con el tiempo, la tradicion platonica acentuara este dualis-
mo que alcanzaré con el neoplatonismo su mas importante ex-
presion. De todos modos, esa conclusion final estaba ya dada
potencialmente en la tension propia del pensamiento indoeuro-
peo y helénico en particular.'

L. Tenemos conciencia de haber abordado en este capitulo la cuestion de la antropo-
logia solo a un cicrto nivel: nos faltaria. y esperamos hacerlo en trabajos [utros, plan-
tear la cuestion en un nivel propiamente ontoldgico. Es decir: ; Cudl lue el «sentido del
ser» para los griegos? ;Cdmo comprendicron su ontoldgica bipolaridad. su finitud, su
Da-sein? Nuestras reflexiones han permanecido como a un nivel fisico, éntico: sera
necesario radicalizar la cuestion en un nivel metafisico. ontoldgico: Véase para cllo:
Para una de-struccion de fa historia de la ética. 1970; Para una ética de la
{therocion latinoamericana, Buenos Aires, Siglo Veintiuno. 1973, 1, cap. 11.






Capitulo 11

El antihistoricismo del eterno retorno

ara el griego el hombre es en definitiva su alma; su alma

inmortal; es decir, participante de una cierta eternidad y

peregrinante en el cuerpo hasta su liberacion final. El
cuerpo es la negatividad que se encuentra bajo el imperio del
movimiento y la corrupcion. Paraddjicamente, sin embargo, la
incertidumbre de lo accidental, de lo movil. de lo imprevisible.
serd nuevamente evacuada por la necesidad del movimiento apa-
rentemente contingente, o de la repeticion constante del ciclo de
la corrupcion-generacion. iy

El tiempo existe, el tiempo fisico: pero no existe la «histori-
cidad» autoconsciente. La filosofia existencial ha estudiado abun-
dantemente estas nociones.'! Permitasenos unas citas:

«Es esencial al tiempo ne ser solamente tiempo ‘efectivo’ o que
se “derrama’, sino mds bien tiempo que ‘se sabe’. pues la explosion o
la dehiscencia del presente hacia el futuro es el arquetipo de la rela-
cién de si mismo a si mismo (rapport de soi a soi), que manifiesta
una interioridad o ipseidady (p. 489),

Heidegger dice: «Die Zeit ist ihrem Wesen nach reine Affektion
ifwer Selbst.” (Kant und das Problem der Metapfiysik, p. 180).

Husserl nos habla de Zeitbewuszisein. Mircea Eliade, aplican-
do esta problematica a las culturas que €l llama arcaicas, nos ex-
plica:

«Los mitos primitivos mencionan frecuentemente el nacimien-
to, la actividad o la desaparicion de un dios o de un héroe, cuyos
gestos (civilizadores) serdn repetidos desde ese momento indefini-

1. Véase, de Waelhens. op. cit., p. 168 ss.; Heidegger, op. cit.. p. 329 ss.; M. Merleau-
Ponty, Phénomenofogie de la perception, Paris, Gallimard. 1945, pp. 460 ss,
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damente. Es decir, el hombre arcaico conoce una «historia», pero
como historia «primordialy. situada en un tiempo mitico. La oposi-
cién a la historia del hombre arcaico, la oposicion a situarse dentro
de un tiempo concreto, histérico, transparenta una pereza precoz, la
«fobiay contra el movimiento y la espontaneidad. En definitiva, ante
el dilema de aceptar, por una parte, una condicion histérica y sus ries-
£0s, 0 una reintegracion a las modalidades de la Naturaleza, por otra,
elegira siempre esta Gltima. El hombre moderno tiene el derecho de
ver, en la adhesion total del hombre arcaico a los arquetipos y a la
repeticion, no solamente la admiracion de los primitivos ante sus
primeros gestos libres, espontineos y creadores, su veneracion rei-
terada al infinito; sino, mas bien. un sentimiento de culpabilidad del
hombre que no acaba totalmente de liberarse del paraiso de la
animalidad (de la Naturaleza), sentimiento que lo impulsa a reinte-
grarse en el mecanismo de la repeticion eterna de la Naturaleza, con
los tnicos gestos primordiales, espontaneos y creadores que habian
marcado la aparicion de la libertads (Le Mythe de l'eternel retonr,
Pp: 228-229).

Para nosotros, la cultura griega debe situarse entre aquellas
que no han descubierto todavia la «historicidad». Es decir, para el
griego ¢l tiempo no es una condicion necesaria para develar el
sentido de la «existencia» humana. Nuestra época, por el contra-
rio, es una de aquellas que posee el sentido agudo de la historia.
Las recientes «interpretaciones de la Historia»' concuerdan en la
afirmacion de que todos los grandes sistemas culturales tienen por
fundamento una como «premisa mayor», «supuesto filosoficon,
«primer simbolo», «valor ltimo», que articula el supersistema
cultural; todas las partes secundarias se armonizan sorprenden-
temente en torno a este hogar central. La vida de una cultura seria
un ciclo biologico radicalmente original y mortal (Spengler), o
univocamente lineal (Hegel), pero en general en todas estas inter-
pretaciones no se ve claramente: La originalidad de cada grupo

1. Piénsese en un Hegel, en sus escritos de juventud —Hegels theologische
Jugendsehrifien, Tubinga, Nohl, 1907—, o en sus obras de madurez: Lecciones de filo-
softa de la historiq v La filosofia de la religion. donde la Selbstbewussisern es el
origen del movimiento historico: ¢f. Fenomenologia del espivitu. TV. Taynbee, A Siudy
of History, Londres, 1-X1; Northrop. The Meeting of fast and West, Nueva York. 1946;
sorokin, Social Philosophies of an Age of crisis, Boston.
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cultural. la continuidad del progreso. la diferenciacion de los
elementos que pasan de una cultura a otra como fundamento del
progreso y los elementos que seran irremediablemente perdidos e
irrecuperables. Pensamos que el progreso ha sido, de hecho,
ireversible en el mundo de los objetos materiales, es decir, los
utiles, o instrumentos. Ese mundo instrumental se inventa o ad-
quiere, se acumula, se transmite (aqui debemos rechazar la posi-
cion de Spengler, y aprobarla de Hegel o Toynbee).

Pero la historia de la técnica o la civilizacion no solamente no
es la historia humana, sino que es en cierta manera su efecto. Hay
concepeiones ético-miticas, humanismos, que permitiendo a las
técnicas llegar a un cierto desarrollo, les impiden continuar mas
adelante, lo que explica el estatismo y aun la aniquilacion de las
culturas de la India, China, Egipto, etc. Es el «componente inten-
cional». el sistema de valores o la totalidad de los fines, el que
regula la objetivacién. la invencion de los «portadores materia-
les», la civilizacion como sistema de instrumentos. La paleonto-
logia nos muestra que la especie humana, originada posiblemente
en Africa hace méas de un mill6én de afios, y que esta raza juvenil,
por los «vehfculos materiales». los instrumentos, se ha expandido
a tal grado, que la encontramos, en el afio 3.000 a,C., poblando
todos los continentes con diversidad de razas y culturas. Son las
técnicas las que han permitido al hombre (la noosfera) recuperar-
se en un proceso de convergencia mundial. Pero esas técnicas no
son sino la objetivacion del «nicleo ético-riticoy», que constituye
el fundamento de la existencia humana, sea colectiva o individual,
consciente o inconsciente. Este mismo «hogar de intencionalidad»
ha evolucionado siguiendo dos ramas diversas en el arbol de la
historia. Una, la de las culturas en las que la «historicidad» huma-
na es un elemento negativo de su vision mitica de la existencia.
Otra, para la que la «historia» es la condicion indispensable de
dicha existencia. En una, el tiempo es un elemento fisico, que es
necesario fijar en la «necesidad» de la Naturaleza, el Absoluto; en
la otra, el tiempo es «donde» el hombre llega a existir auténtica-
mente. Unas y otras han podido «inventar» ciertas técnicas, pero
el modo de wtilizacion es lo esencial. Unas la utilizaran para «es-
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capar» de la movilidad; otras, para humanizar la corpoalidad-
espiritual de la humanidad.'

§1. Todas las culturas originarias poseen una representacion
tragica semejante. Es la respuesta al «medio» cosmico. El hombre
observa la regularidad en los movimientos de los astros, el dia y
la noche, las estaciones. «Estos acontecimientos que han sido pro-
ducidos en el tiempo original, son comunicados en un mito y re-
producidos en un rito, a fin de regenerar el proceso de la fertili-
dad y la estabilidad de la comunidad».” Los ritos de las estaciones
se celebraban en Egipto. en Canadn, en Creta. En Grecia, los prin-
cipales acontecimientos del afio agricola (preparacion de la tie-
rta, siembra, cosecha) eran la ocasion de repetir el drama cultual.
[gnoramos, sin embargo, como se celebraba el Afo Nuevo, la li-
turgia central del mundo mediterraneo. El 12 de Khronia (julio) se
celebraba una fiesta muy antigua en honor a Khrdnos (el Tiempo);
era el culto a la cosecha.” El Tiempo es un dios. Hesiodo nos
manifiesta en su Teogonia® que de la unién del Caos v Rea nacen
la Noche «de abajo» y la Noche «de arribay, el Cielo y la Tierra;
el Tiempo nace del Cielo y la Tierra. El destrona a su padre, v
para no ser por su parte depuesto, come a sus hijos (7eog., 139ss.).
Zeus, su unico hijo salvado, desplazara al Tiempo v seré el mo-
narca de los dioses helénicos. Una vez que el Tiempo ha dejado
de reinar, el alma griega, por Prometeo (Zeog. 507-569), aspirara
a la divina eternidad de Zeus. Todo el esfuerzo se dirigira a res-

I. En este sentido puede verse, Ricoeur, Histoire et vérié, Paris, Seuil, 1955: Raymond
Aaron, Infroduction a fa Philosophie de ['Histoire, Paris, Gallimard, 1938; La
phitosophie critique de ['Histoire, Paris. Vrin, 1950; Léo Frobenius, Le destin des
chvilisations, Paris, Gallimard. 1940; Envico Castelli, Les presupposés d'une théologie
de 'Histoire, Paris. Vrin, 1954, Le temps harcelant. Paris, PUF, 1952; Marrou, De la
connaissance historique. Paris, Seuil. 1954: 1. Daniélou, Essai sur le Mystére de
['flistotre. Paris, Seuil, 1933; Urs von Baltbasar, La théologie de | 'Histoire, Paris, Plon,
1950: debe pensarse en Ia obra de Dilthey. Simmel, Rickert, Weber, clcétera.

2. E. Q. James, Mythes et riies, p. 288.
3. thid., p. 67.
4. Théogonie, Les travaux et les jours, Paris. Belles Letires, 1928,
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tablecer un puente (decuoc) que unifique el «fuegoy divino que
habita en el hombre con el «fuego» de los dioses' que mora en el
Olimpo.

Los trabajos y los dias nos muestra una sabiduria cdésmica:
«Quiero proclamar verdades» (7rab. 10); «feliz y afortunado
aquel que, sabiendo todo lo que se refiere a los dias. hace su
trabajo sin ofender a los Inmortales, consultando los avisos ce-
lestes y evitando toda falta» (8206-828). En este poema hay un
doble movimiento. Uno, contrario a la Teogonia, es descenden-
te, y vade los hombres que vivian «como dioses» (7Trab. 112) en
la edad de oro, hasta la quinta edad de los hombres (174-175),
que es la presente. « Tristes sufrimientos agobian a los mortales;
contra este mal no hay ningun recurso» (197-201). Es el Caos
primitivo, que con simétrica complementariedad se reabsorbe a
si mismo. El otro movimiento es ¢l de los hombres justos, que
veran a sus descendientes en la felicidad (284-285). El poeta
desarrolla ante nuestros ojos la edificacién cosmica segun la
sabiduria y la justicia, la reconciliacion de los dioses por el
frabajo del campo. Todos los movimientos son ciclicos y tien-
den a la unidad de los contrarios: a la reconciliacion divina o a
la desaparicion en el Caos.’

El Caos original y final es siempre divino, es decir, eterno:
"Htow pev epamioto Xoog yevet autoapimertor ol etpioTepvog,
noviwy £180g aodores onet (7Teog. 116). «En su admiracion infan-
til, los antiguos griegos han creido que los astros, el cielo, la luz,
el océano temible, la tierra resistente, no eran objeto de la corrup-
cion que destruye a los vivientes».?

1. }.G. Frazer. Mythes sur [Morigine du feu, Paris. Payol. 1931, p. 235 ss.; Los fraba-
Jos v los digs. 47 ss.; Teog. 561 ss.: Esquilo, Prometeo encadenado. 107 ss.; en olro
sentido, Platon, Prof.,. 320 D-321 F,

2. Ferécides de Siros nos dice: «Zeus, estando a punto de realizar su obra demitrgica,
se transformaé en amor: habiendo compuesto el orden del mundo a partir de los contrarios,
hizo pasar enire ellos el acuerdo y la amistads» (Diels, fr. 3).

3. ). Baudry, Le probléne de {'origine et de eternité du monde, Paris, Belles
Lettres, 1931, pp. 14-135.
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Xenofanes justificaba la eternidad de la totalidad del mundo:
"A€L § &V TOUTM LILVEL KIVOUREVOS OUBEV, OUDE eTépyecon [y
oArote orho emtpener (Simplicio, In Phys., 22, 9).

§ 2. Los misterios nacen de diferentes fiestas agricolas. El de
Eleusis' renueva el ciclo vital de Deméter—Coré (el trigo se siem-
bra el otofio y se cosecha en mayo, en junio se deposita en los
graneros subterraneos. cuatro meses después se comienza nueva-
mente la siembra). La asociacion del ciclo vital, el ciclo vegetal y
el ciclo humano de la muerte-inmortalidad se puede verificar por
los documentos y monumentos descubiertos.’

La celebracion dionisiaca es igualmente un ritual de origen
agrario, drama de un dios de la fertilidad y la vegetacion, de los
campos y el mundo subterraneo. El orfismo, siguiendo la misma
linea, deduce claramente ciertos elementos que. aunque existen-
tes, no habian sido explicitamente conocidos. El alma, una vez
que el hombre ha muerto, después de ser arrastrada libremente
por el viento, es aspirada por otro cuerpo; y asi recorre «el ¢ircu-
lo de la necesidad», «la rueda de nacimientos».* Este tema de la
eterna repeticion de las etapas ya vividas' es la desoladora repre-
sentacion por la cual todas las cosas vuelven eternamente a un
principio, y absorbe al hombre en un vano torbellino césmico. Sin
embargo, el alma puede evadirse de ese eterno retorno; existe la
esperanza «de salir del circulo y liberarse de la miseria» (fr. 226).
Orfeo y su culto es el dios y el medio «liberador» (Avoevg fr. 208-
226); en la purificacion y el ascetismo se alcanzard la Opdrxog piog
(Plat. Leyes V1, 782, C).

1. T. de SchefTer, Mystéres et oracles. Paris. Payot. 1943, p. 29 ss; M. P. Nilsson, La
religion populaire dans la Gréce antigue. Paris, Plon. 19354, p. 69 ss.

2. E. O. James, Myrhes et rites, p. 69: Nilsson, A History of Greek Re- ligion, 1923,
p. 108 ss.

3. La evewpatmmg (incorporacion) es el término de la petevowuntwoig, la expre-
sion de modhvyyeveoin (cl. Platon, Feddn 70 C) es también usual. Elxuxhog tg yeviaews
(O, [t 226) ¢s la expresion de la tragedia gricga.

4. Ademaés. esta nodyyeveoia estaba ligada, en la tradicidn orlica posterior. al «gran
afio universaly, al GROKOTAGTOOLS TOV ARAVTOV.
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«Es indiferente saber en qué medida los ritos y las orgfas han
creado los mitos que los justifican. Lo que importa es el hecho de
que la orgia comprendia ritos que limitaban los gestos divinos, o cier-
tos episodios del drama sagrado del cosmos; lo que importa es la
legitimacion de los actos humanos por los modelos extrahumanosy.'

Existe, como hemos visto. un parentesco entre la obra de
Hesiodo y la tradicion orfica. Ambos, admirados ante la divini-
dad y la regularidad de los ciclos casmicos, justificaban la exis-
tencia humana adecuandola a dichos ciclos y cumpliendo asi la
Ley de la Necesidad, tnico camino de la liberacién. El tiempo
serd tan negativo como el cuerpo, existir en el tiempo es ser «co-
mido por Khrdnos» o estar esclavizado en el «Eterno retornoy; la
evasion del tiempo por el trabajo o la ascesis, el llegar al reino de
Zeus, es «la esperanzay» que Pandora libera junto a todos los males.

§ 3. Empédocles, el sabio de Agrigento, se sitia en esta vision
mitica. «Asi, yo mismo he sido un nifio, una nifia, un arbol y un
péjaro, un pescado movido por las aguas saladas» (B 21). El rei-
no del tiempo es una «pradera de infelicidad». «de contradic-
ciony», donde debe recorrerse, por las «incorporalizaciones» su-
cesivas el «penoso sendero de la vida» (" Apyaiéag Brotowo
kehevboug). Empédocles, el sabio, siente que ha llegado el fin de
sus ciclos y esta dispuesto a reintegrarse en la unidad del Espiritu
universal. La Esfera (o¢opa) repugna con la Noche, con lo sensi-
ble; es lo inteligible, lo divino, lo mas feliz (4rist. 410b 5-6; 1000
b3). El «ciclo de la existencia» lo somete todo y también al hom-
bre desde su nacimiento: de la esfera perfecia a la disolucion par-
cial por la multiplicidad y la contradiccion; y de alli a la conver-
gencia por la « Amistad» que reasume todo nuevamente en la uni-
dad (cf. B 16-17).

Para Anaxagoras, el «Espiritu» gobierna todo (B 12) y. sin
embargo, no ha producido al mundo. Ese mundo posee una cierta
consistencia propia; pero irreal, ininteligible. «En cada cosa hay

1. M. Eliade, op. cit., p. 52.



68 El humanismo helénico

una parte de todas las otras, menos del Espiritu» (Ev mavii movang
uotpe eveott TAnvo vou B 5). El mundo sensible queda reducido a
la apariencia y solo explicable por sus movimientos regulares; el
mundo inteligible, el del Espiritu, es eterno v, por tanto, justifica
todo la «real» del mundo heracliteo de la doxa.

El movimiento pitagérico influira decididamente en el periodo
clasico del pensamiento griego. Ellos fueron los primeros en plan-
tearse explicitamente la pregunta de; « ;Como pueden salvarse
las apariencias (swvzein ta; fainovmena) sino por medio de los
movimientos circulares y uniformes? « (Isagoge, fn Phoenomena
Araii, 1),

«El genio griego, lan sensible a la belleza que producen las combi-
naciones geométricas simples, debi¢ ser profundamente seducido
por este descubrimiento... [de que| el Mundo Celeste se encuentra
regulado por leyes eternas de nimeros y figuras».? Safvar los fend-
menos no significa otra cosa que destruir la temible imprevisibilidad
de las realidades concretas ¢ historicas. Las ciencias griegas tendran
como objetivo «reducir» lo concreto a lo universal; los concretos
fisicos por la filosofia como metafisica (teologia cosmo-astronomi-
ca); los concretos historicos por la pelitica (descubriendo asi la ley
de las leyes) o la tentacion de la astrologia (unificande una vez mas
el devenir humano con el movimiento astral).

§ 4. No podemos explicar en detalle los sistemas cosmo- astrond-
micos de Filolao, Hicetas, Ecfantos o Arquitas de Tarento,’ que
estan en la base de la ontologia de Platén. Todos ellos, y el mismo
Platon, concuerdan en la aceptacion de la existencia de ocho esfe-
ras, que explican los movimientos de los astros «errantes» (1o,
donvoueve). Las estrellas fijas poseen una esfera, otra ¢l Sol y la
Luna, las cinco restantes corresponden una a cada astro errante
(planctas). Toda la ciencia tiende a demostrar la realidad de una

1. Como nos dice 1. Brun, «Peut-on parler d’une actualité des presocraliques? «. en
RMM, 532, 1957, 9-19. no exisic ¢l devenir fuera del ser contingente, sino que el mismo
devenir es eiclico. v si la esfera es movida, se mueve sobre si misma,

2. Duhem, op. ¢it., 1, p. 9.

3. CF Duhem, apr. eit. 1 p. 11 ss.
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«imagen movil de la eternidad... una imagen que se mueve sin fin,
respetando el niimero eterno» (aiwviov elkova, cf. Timeo 35-39).
Bien que Platon no haya podido determinarlo, dice que cuando los
astros errantes se igualan. se llega al nimero perfecto del tiempo,
es decir, «el Ao Perfecto» (tehog eviovtog, Timeo 39 D). El
movimiento astronémico s una imitacion del ciclo biol6gico: «por
este motivo, han sido generados aquellos astros que recorren el
Cielo ¥ que poseen fases diversas. Quiero decir, a fin de que el
Mundo fuera lo mds semejante posible al Viviente perfecto e inte-
ligible. imitando entonces la substancia eterna» (7hid. 39 D-E).
Los astros participan de la divinidad por la regularidad de sus
movimientos. ;Y el hombre? «Pasemos a la existencia de las al-
mas. Estas hacen todo lo que pueden por seguir a los dioses...
arrastradas por la revolucion ciclica... tienen una enorme dificul-
tad... para fijar sus ojos sobre las realidades» (Fedro 248 A). «Al
fin, agotadas por la fatiga, se alejan sin haber sido iniciadas en la
contemplacion de larealidad. y una vez dispersadas, es la opinion
que le sirve de alimento» (/bid B). Después de diez mil afios, un
alma vuelve a su estado inicial, y por una eleccion puede atn ir a
animar el cuerpo de un animal (/i 248 E-249 B). Platén se mues-
tra de acuerdo, entonces, con el dicho pitagdrico: «Todas las cosas
seran idénticas y el tiempo también.' En fin. la existencia temporal
es un despojarse del ropaje de lo corruptible y mortal, y «llegar a
ser semejante a lo divino»,” es decir. participar de la in-temporali-
dad; ser como los astros vivientes y dotados de razon (Leyes VII,
822 A; Tim. 38 C-39 A). La sabiduria, la felicidad. el bien humano
consiste en la contemplacion del orden divino (Epinom.. 986 C-
987 C), una «religion césmican.” Y. por esto. hasta el buen clima de
Grecia ¢s favorable a la virtud (Epinom. 987 D).

L. Simpl.. fn Arist. Phys.: noves dpos To 0010, GOOTE KO O ¥povo.

2. Rep. X. 613 B (duotouation Dew). Teer. 176 B (ouoiwors Seq). Feddn 82 13-D (eig
Bewv yevog).

3. CI. Festugiére. fermes, I1, P. 206 ss. liste tomo ¢s de una riqueza inmensa. «Este
pensamiento religioso... esta dominado por dos tendencias, que podrian Hamarse la ten-
dencia optimista y la pesimista, En la primera, ¢l mundo es considerado como bello: es
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Platon mostrara la existencia de los dioses por las alternancias
regulares de las estaciones (oL TV @p@Y SLOKEKOOLLT] LEVOL KOAWC,
Leyes. X, 886 A).

§ 5. Las reformas de Eudoxo (Arist., Metaf. 1073-1074) y de
Calipo (Simpl., In Arist. De Coelo, 1, 12)' exigen a Aristoteles la
deduccion de 54 esferas’ para explicar el movimiento de los as-
tros «aparentemente» errantes, pero regulados para €l por un mo-
vimiento circular uniforme. «El orden (to£1g) del mundo es eterno
(Gdroc)» (De Coelo 296 a 33).

Aristételes razona del siguiente modo: «Todo lo que llega-a-
ser, tiene necesariamente un finy;* por el contrario, todo lo que no-
nace ni termina, es simple e incorruptible. impasible y divino.*

Toda generacion es rectilinea (ev60) o circular (kukiw). «La
generacion (biologica) es necesariamente circular».’ Las espe-
cies son eternas, «pues ellas son el elemento divino y eterno de
las cosas»’:

esencialmente un orden (koouog). La region sublunar misma manificsta un orden, por el
ciclo de las estaciones, por la configuracion de la tierra... En la segunda, el mundo es
considerado como malo. El conflicto inicial v radical se constituye, en el hombre, por la
presencia de un alma inmortal en un cuerpo material, corruptible... Dios no puede tener
ninguna relacion con el mundo... El serd hiper-cosmico..» (Ibid., pp. X-X1). Estas ten-
dencias explicarin la ercalidad» de lo intramundana (sublunar) por la regularidad eterna y
circular de los movimientos, negando absolutamente la consistencia de lo historico, perc-
cedero y accidental. El bien de la comunidad (bien coman) pertenece a los bienes corrup-
tibles v producidos «en el tiempos.

L. CIL Duhem: [, p. 123 ss.: «Para salvar los lenémenos (Guéev 1o donvoueve) es
necesario incluir mas esferas». Calipo cuenta treinta y tres esferas (las conocidas por
Platon. mas las incluidas por Eudoxo como «esfe ras de compensacion» ).

2. QVEALTTOUC0N GHOILPOL.

3. 10 yevouevov oveykn tehoc Aafist (Phys, 203b; De Coel. 279b.

4. De Coelo 281b 25; 282a 31; el nots (Part. anim. 644h 22) es ayevero.

5. De gen. et cor. 11, 338a 10: 510 aveykn xukho eivon, En el De gen. anim. habla
de la posibilidad. para el hombre. de una generacion rectilinea. Sin embargo, en su periodo
definitivo no vemos mas esta hipdtesis (generacion circular: Probl 17, 916a 27; Polit.
1316a 16; 1307b 28; Metaf 1074b 10; De gen. el cor. 339b 28: De coelo 270b 19, eic.).

6. De gen. anim. 731b 24; o kot Bewt 1@y Oviwy,
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« Aquellas cosas cuya substancia es movil e incorruptible (las
esferas, los astros) es evidente que seran idénticas también como
«ntimeroy...; por el contrario, aquellas cuya substancia es no va inco-
rruptible sino corruptible, necesariamente su retorno sobre ellas
mismas conservara la identidad eidética (especifica). pero no la nu-
méricay.!

Para Platon las Ideas eran eternas en el mundo noetds. para
Aristételes las especies son eternas en el mundo sensible y con-
creto. De este modo. la especie humana es eterna, pero la «indivi-
dualidad» del «yo» o del «ti.» es absolutamente corruptible: lo
que es inmortal. no es «el alma entera (rooa), sino solo el nods»
(Metaf. 1070b 21-26). Las cosas concretas participan de lo divi-
no por su especie.’

Aristdteles, a nuestro criterio, expresa mas claramente que Platén
el alma profunda de la cultura griega. Pleno de respeto por los
dioses de su patria, crefa en la eternidad del mundo como en la
existencia de las divinidades.® Defendid. contra Espeusipo, Xeno-
crates, Crantor, esta efernidad del mundo corporal y multiple.
Con el mundo, el movimiento es eterno (Phys. VIII 252a 5-24); y
también el fiempo, que no es mas que la medida del movimiento

1. De gen. et cor. 11, 338b 13-16: aveykn 1o &8e1, apBug 8 un. Para Aristoleles.
«ntimeroy signilica «estan cosa. es decir, posible de ser numerada. nombrada, individualizada:
«lo concreton, por oposicion a lo «universals o especilico («nimero» = individuo; numéri-
co=individual).

2. De anima 11, 4152 28: b 7: 100 Bewov uetézwono.., En verdad. la interpretacion de
Averroes respeta mucho mas que la de Tomas de Aguine laoriginalidad del pensamiento
griego, ¥ por lo tanto de Aristoteles (¢f. Com. de anima, en Averroes, Omnia opera,
Venecig, 1560, 1, [-X, donde el «entendimiento agente» es identificado al entendimicento
supralunar, Evidentemente Aristoteles nunca ha expresado esta doctrina; sin embargo es
perfectamente waristotélicaxn, Cf. Hamelin, op. cir,, supra). Marcar fa originalidad gricga
es, por un movimiento dialéctico, mostrar la originalidad del comentario de un Tomas de
Aquino—pensaniento filosofico de una creatividad singular—. «Pensamos que Averroes
ha poseido la “inteligencia’ de las doctrinas del Filésofo —nos dice P. Mandonnet—; ¢l
unico reproche es el de que ha querido deducir las allimas conclusiones de ciertas tcorias
de Aristoteles. esbozadas solo ligeramente. tal vez porque presentia las dificultades e
inconvenientes» (Siger de Brabant, Lovaina, 1911, pp. 135-36).

3. Testamento, Diog. Laerc. V, 1. cf. Baudry, Le probléme de ['origine.... p. 104,
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({hid. 1V, 219b 1-2)" El tiempo es. entonces, eterno. porque se
funda en el movimiento ciclico que las esferas miden, pero no
estan en el tiempo (Phys. 1V, 221b 3-7). La eternidad perfecta. sin
embargo, existe en el Primer Motor inmovil (Meraf. 10, 1072 b
29-30, cawo).” Todo lo infralunar es corruptible, mortal, cuya subs-
tancia se aniquila. aunque la materia con la que dichos seres son
hechos o nacen sea eterna (Phys. [, 192a 29 ss.).

§ 6. Tiempo después, nos dira Proclo:

«Todo ciclo (perivodor) recorrido por un alma es medido por un
tiempo. Pero, mientras ¢l ciclo de cada una de las otras almas es
medido por un cierto tiempo, el ciclo del alma primera es medido
por un tiempo fofal. Como el movimiento de estas almas comporta
una sucesion, existiran también ciclos periddicos sucesivos [...] v el
tiempo es el que mide todos les ciclos periodicos de las almas [...]
Los multiples retornos al estade inicial de estas almas distintas se-
ran partes (mevrh) del tmico ciclo, del unico retorno por ¢l que la
primera Alma. que participa del tiempo. vuelve a su estado inicial».’

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

El estudio sobre la coleccion de constituciones que Aristoteles
emprendié debe ser comprendido en su finalidad Gltima: hubiera
querido determinar /a ley de las leyes: inmovilizar lo mévil por la
regularidad de su movimiento. La astrologia pretende determinar
el futuro, es decir, eliminar la contingencia del movimiento histé-
rico, por el movimiento perfecto de las esferas divinas:

1. Cf. Carteron. «l.a notion de temps chez Aristolen, en Rev Phil., julio de 1924;
Festugiére, «lLe temps et ['dame», en RSPT, 1934, pp. 5-28: Pérpeet, W., «Was ist Zeit?y,
en Stuelium Generale, 7.1935, pp. 531-545.

2. M. de Corte, Aristote el Plotin. cap. 11, pp. 107 ss.

3. Institutio theologica, ¢d. 1822, 7 200, pp. 298-299,
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«Teofrasto decfa que los caldeos de su tiempo posefan una teoria
digna de la mayor admiracion; esta teoria predice los acontecimien-
tos, la vida y la muerte de cada hombre; ella no determina solamente
los efectos universales, como el mal o buen tiempo. a la manera de
como cuando el planeta Mercurio brilla, significa que habra mal tiem-
po... Teofrasto dice todavia en el libro Sobre los signos (Tept
onueiwy) que, por las realidades celestes, los caldeos conocian des-
de antes de producirse todos los acontecimientos, tanto particula-
res como universalesy.!

Lo que mas importa hacer anotar es que Proclo admira y no
critica. El temor teolégico del fururo incierto lo impulsa a buscar
la seguridad del conocimiento. Asi como ¢l hombre primitivo usa
el kamuletox» gue conoce como defensa de un peligro probable y
dominado de antemano por el «poder arquetipal» del amuleto, asi
la conciencia griega dominaba el mundo contingente por el cono-
cimiento divino de los universales.

De todo lo dicho debemos concluir que el hombre, la Socie-
dad, no reciben una significacion especial por existir en esfe tiem-
po. La «temporalidad» del individuo o la sociedad pasa inadver-
tida, porque es onticamente in-consistente. El bien comun, como
el objetivo de una comunidad, no es un fin al que el hombre tiende
como resultado de un «progresoy» con sentido, el fruto de una evo-
lucion temporal irreversible.” La pretensién de llegar a determi-

1. Praclus, Jn Plat. Timaewm comm.. Lipsiac, ed. Diehl, 1906, [11. p. 151.

2. Todo el pensar posterior se inscribird en la via emprendida por Platon. El notis de
Aristételes es «inmortal» v «eternon (De ainima 430a 23: ¢l Nuyens. op. cif.. pp. 306-7;
Bonitz, index. 14b 11-15). La eternidad del nods es a parte ante y a parie post (cf,
Wunderle, G.. Ueber der Begrif]” ‘aidios "bei Aristoteles, Festschrift G, von Hertling, pp.
389-99). Porfirio dira de Plotino: «Fl fildsolo que ha vivido en nuestro Liempa. parecia
tener verglienza de existir en un cuerpoy (citado por Miller. o, ¢it., p. 100). Para Plotino
existen dos tiempos: el [Tsico (puoikov xpovov) y el primer tiempo (rpatov povov). La
Realidad, lo Uno, estd en un eterno reposo (Con v otaoe): ¢l primer tiempo es la vida del
Alma del mundo. segunda emanacion (111 7. 11); las realidadcs fisicas no poseen ninguna
consistencia, son las imdgenes o imitaciones del ser inteligible. real. La «temporalidady de
cada alma se aniquila en la re-unién final: «Todas las almas temporales se unen en un
Alman (Ibid, 12), «porque todas no hacen sino un alma» (/hid. 13). Para profundizar
todos estos aspectos puede verse: Jean Guitton. Le temps et l'eternité chez Plotin et
Saint Augusiin, Paris, Boivin. 1933, En su capitulo Le temps mythigue, nos dice: «Plotino
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nar la aplotn noiteia (Pol. IV, 1323 ss.) manifiesta, aiin en el
periodo de transicion de Aristételes. la esperanza de poder eterni-
zar la sociedad, separarla de la corrupeion, de la negatividad de
la «temporalidad».

supone siempre un tiempo intemporabs (p. 34 ) «Plotino, eliminando el tiempo de la historia
de las almas y del mundo, no es un revalucionario. El retorna, perfeceiona, las tentativas
mas antiguas» (p. 33). «Si por un instante pudiéramos representamos las dos concepeio-
nes del tiempo que han tenido tantos seguidores en ¢l antiguo Oriente, y que hemas de-
nominado tiempo ciclico y tiempo mitico, se comprenderd mejor la significacion (de lo
dicho). Eltiempo ciclico hace ilusoria la irreversibilidad y, por lo tanto. la idea de un co-
mienzo absoluto, porque todo re-comienza y nada comienza. En cuanto al tiempo mitico.
¢xtrae a la sucesion su esencia por ¢l artificio de un retorno compensador. Estas hip6tesis
verdaderamenie son graluilas: escapan a toda verificacions (p. 55). Nosotros las hemos
lHamado «elemenios» constitutivos de la «estructura ético-mitica « de la cultura gricga. La
misma ohjetivacion la encontramos en la doctrina del Karman del Upanishad. Véase
ademads K. Papaionnauou, «Nature el Histoirex., en Diogéne (1959), pp. 3-31: Ernst Benz,
«ldeen zu einer Theologie der Religionsgeschicliter, en dkad, der Wissen und der Lit.,
Wiesbaden. 5, 1960, 3-75, sobre el estado actual de la teologfa de la religion coma hecho
historico.
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El monismo trascendente

uestro tiempo quiza vea la constitucion de un «huma-

nismo mundial»; serd no s6lo la confluencia de muchos

humanismos, sino mas bien el enriquecimiento y la eclo-
sion del phylum central de la evolucion historica de la humanidad
actual. Esta eclosién no es estrictamente dialéctica (union de opues-
tos), sino méds bien «dialogante» (respuesta de alguien-colectivo
como superacion de si mismo a partir de «lo opuestor, «el Otro»).
La cultura griega ha respondido a su manera a las preguntas uni-
versales que el hombre se plantea. Su respuesta emana de un fon-
do comin a las culturas indoeuropeas. y de las influencias ejerci-
das por las culturas mediterraneas. En fin. el pensamiento heléni-
co, por la complejidad de los aportes, permanecerd en una cierta
ambigiiedad.

§ 1. Las conexiones con ¢l pensamiento de la India pueden
establecerse por el comun origen de los aqueos y los arios,' y
por las influencias posteriores a través de los persas. El «monismo
trascendental» de la tradicion vedanta es un elemento que no
deja de estar presente en la estructura ético-mitica de la cultura
griega.

1. Gustave Glotz, Histoire générale, Paris. PUF, 1948, Histoire grecque. |, p. 71ss.:
Histoire de I'Orient. 1941, 1. p. 410 ss. Los pueblos indoeuropeos proceden del amplio
territorio limitado por las praderas del Danubio hasta el Baltico. del Mar Negro al Caspio.
como hemos dicho. Emigran hacia la India alrededor del 1500 a. ., v a Grecia entre el
1500 (aqueos) v el 1200 (dorios). Podriamos remontamos, ain. v encontrar una cierta
confluencia originaria cntre las culturas prearias: Pumpelly descubrio en 1907 las ruinas
de Anau, Turquestan (Cambridge Ancient History, Londres, 1924, 1, p. 569), que debe
situarse en el quinto milenio, y cuyo arte se asemeja al de la China. la India, ¢l Elam (con
Susa por capital). y que influvo en las culturas mediterrancas.
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«El pensar de la India—nos dice Albert Schweitzer— es monista
y mistico. el nuestro es dualista y racionalista».' Para nosotros, en
cambio, el pensamiento de la India o el griego es un monismo
trascendente y un dualismo antropologico; dualismo que impera
en el Occidente desde el Renacimiento v en la mavoria de los
grandes pensadores modernos. Muy distinto, sin embargo, del dua-
lismo de la tradicion zorodastrica, de la gnosis, del maniqueismo.
«Situacion paradojal —continta Schweitzer—; cuando el pensa-
miento es fiel a la realidad (mitica), no puede justificar la consis-
tencia del mundo, y cuando se decide, en cambio, a aceptarla,
porque por instinto siente al mundo como consistente, debe re-
emplazar la nocion real del mundo por una concepeion ético-
dualista».’

El pensamiento clasico de la India es el polo extremo de la
linea en la cual debemos inscribir la cultura griega. Es el polo de
la pureza monista en su perfeccion misma.’ Por la doctrina de la

1. Les grands pensenrs de {'lnde, Paris. Payot, 1936, p. 18; cf. Festugiére, op. cif..
LIV, Le Diew inconnu et la grose, 1954; S, Pélremet, op. cit.., p. 160: Mythes et formu-
les d dualisme gnostique et manichéen; 10s textos sobre el zoroastrismo pueden verse
cn: Les livressacrés de toutes les religions, Paris, ed. Migne, 1866, t. I1, pp. 714-779, ¢l
Vendidad-Sade.

2. Op. cit, p. 19. «El problema debe estudiarse en términos ontoldgicos: lo que existe,
lo que es real y lo que no existe, v no en términos de persoral-impersonal, corporai-
incorporal. conceptos que no tienen. cn la conciencia primitiva, la precigion que adquiri-
rin en las culturas mas desarrolladas» (M. Eliade, Myvthes, réves et mysiéres, p. 173).
«l.a oposicion sagrado-profano se traduce frecuentemente en una oposicion entre o real
v loirreal o seudo-real. Poder quiere significar al mismo tiempo realidad. eternidad y
eficacia « (dbid. p. 174). Del mismo modo, lo {Unico (Monismo) real serd trascendente a
la cotidianeidad de la existencia profana. corporal, ciclica Monismo del o B¢lov. Un
Giordano Bruno {1548-1600). Spinoza. Bshme Fichie, Schelling, Hegel, se inscriben en la
tradicion del monismo, en el Ocei dente posrenacentista (Schweitzer, p. 20: C. Tresmon-
tant. La métaphysigue du Christionisme, Paris, Seuil, 1962, p. 709 v s5.).

3. Viéase: Oliver Lacombe, [ “Absolu sefon le Védinta, Paris, Geuthner. 1937, Renou-
Filliozat, L 'Inde classique, Paris. Payol, 1947, M, Eliade, Patanjafi. Paris, Seuil, 1962;
Sources orientales, Le Jugement des morts. Paris, Seuil. 1961, pp. 209 ss: Les fivres
sacrés. ed. Migne, 1863, Lex Lois de Manou, p. 305 ss; Livres sacrés des Hindous.
1866, 1L pp. 7-40606; R. Otto, Mystigue d'Orient et mystigue d 'Occident, Paris, Pavot,
1951 R. de Lubac, La rerconire du Bouddhisme et de 'Occident, Paris, Aubier, 1952
El primer principio del pensamiento de la India ¢s la advaiia (no-dualismo ). «El sat (el
ser) es uno, sin segundox. Para un Sankara la advaita-meitra es ¢l «todow del pensar;
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samsdra' el hombre es condenado a su existencia en el maya.? v
solamente por la nirvana® el hombre puede derramarse en la
Parama-dtman,' la kevala,” ¢l brahman.® Solo el rishi o muni,’
por una peregrinacion en el svarga,® por el buen karman’ y por la

para un Ramanudja es el vishista-advaita: no-dualismo de lo plural (cf. Lacombe. op.
cit., pp. 3, 68: 214). Esc ser es ante todo shanta: pacifico, calma, silencio, simplicidad,
infinitud, sin pluralidad interna (ad- vitiva).

1. El ciclo de la transmigracion penal del espiritu humano, Ley de Mawe XI1, 77-80
(ed. cit. I, p. 456),

2. Andloga a la 86 platonica: la ilusidn de las cosas. lo mégico, Sankara serd el
representante mds puro de la irrealidad del maya. Un Radha-krishnan (L Hindouisme et
Tavie, Parls, Alcan, 1929) nos dice que «es rigurosarnente verdad que Sankara contempla
¢l mundo coma un maye... El hecho de que el mundo temporal y espacial no pueda ser
abarcado en un todo sistemdtico, muestra que es imperfecto ¢ irreal. Ademis, lo real debe
excluirtodo cambio y persistir en todo tiempo (Kdlatrayosaltavan). Los particularismos
histéricos no persisten ¢n todo liempo, cesan a cada momentox» (p, 58).

3. Reposo o éxtasis definitivo.

4. El Absoluto: itman = si-mismo {self). individual (jivaiman) o «supremon = parama.
Este dtman se objetiva en las cosas (dharmdh). pero no es dual (ekam eva advaitam).
Esla interioridad en conciencia Absoluta de si misma.

5. Lo dnico, solitario. La kaivalya es ¢l estado de aislamiento y pureza de la interiori-
dad liberada. La perfeccion es siempre entendida como soledad.

6. Es como la materia divina (lo «noumenaly de Otto); «la encrgin cosmico-magica
obtenida en la téenica sacrificial, fenida por infalibles (Dandoy. L'ontologie du Véddanta.
p. 34): lo sagrado (das Heilige). Bl Brakhimon en si es Absoluto {Pragna-upanishad, V,
2} abstraccion hecha de los nirguna (nir = sin; guna = atributos); o el que incluye el mava
y se manifiesta al mundo (saguna Brafman). Puede verse Renou-Silburn, «Sur la notion
de Brahmany. en Journal asiatique. 1949, 7-46. Ademas, «no es necesario con- ¢luir —
nos dice Dandoy. op. eit., p. 170-71— que el Vedanta sea panteista, o aun monista en el
sentido que esas palabras tienen entre nosotros. El se denomina a si mismo advaiea (no-
dualista). Su preacupacién por ascgurar la trascendencia de Brahman no menos que su
inmanencia, por mantener la interioridad de su Gloria. es manifiestas, Por ¢so hemos
querido hablar de un «monismo frascendeniew, en tanto el Absoluto no es el miava sola-
mente (panteismo clasico, inmanencia total). ni abselutamente diverso, por cuanto el maya
wemanay del atman como un dharmdh. En {in, el Braliman es lo real del mava, infinita-
mente mMis (ue su continente.

7. El vidente, sabio, asceta: ¢l ermitafio: giow. ¢l maestro espiritual.

8. Paraiso lemporal. por ¢l que pasan los hombres virluosos para re- tornar ala Tierra
¥y trabajar para liberarse del ciclo.

9. Del &r: accidn, Es el postulado principal del moralismo de la India, del budismo v
del jainismo. s la via de la accidn sin desco (niskdma-karma-yoga) (Cf. Bhagavad-
Gita, 11, 47-48; 111, 23-25: Buenos Aires, Aguilar, 1957, pp. 24 v 32). La accién, y por lo
tanto la aceion politica, es indilerente, vacia de un contenido de salvacion (la misma acti-
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suprema mukfi,' alcanza la samddhi.> En todas las doctrinas, tanto
de las creencias miticas. como de la elaboracion teologica brahma-
nica, del moralismo budista o del pensamiento posterior de un
Sankara o un Ramanudja,’ la historia y la persona individual, el
cuerpo y la sociedad politica, son asumidas por la atraccion de
«Aquello» que no es «esto» ni «eso».! El bien comiin no existe: o
es el bien Absoluto, que debe ser encontrado en el vanaprastha

tud se encuentra en el esloicismo); posicion radicalmente diversa, porejemplo, alade un
Teilhard: «El trabajo del alga que concentra en sus tejidos las substancias dispersas, en
dosis infinitesimales, en las capas inmensas del océano... no es sino una palida imagen de
la elaboracion continua de todas las virtualidades del Universo, que se efectia en nosotros
para llegar a ser espiritun (Le milieu divin. Paris, Seuil, 19357, p. 47).

I. «Liberacion» (como en ¢l orfismo ). Reriau-Filliozat, L 'Inde classique, p. 341;
«Puede definirse como la reintegracion del Auman en el Brahmany.

2. La contemplacion (conlijacion = sam+ G +dhd) del Absoluto vaciando la concien-
cia empirica, a partir del «deseo de ser liberados (mumuk- sutva): cf. Lacombe, op. cit..
p. 348 ss.: lajidna; sabiduria. gnosis.

3. Para la evolucion del pensamiento del hinduismo ademas de los libros citados: R.
Grousset, Histoire de la philosophie orientale Paris Librer. Nationale, 1923; C. Formichi,
La pensée religiense de 'Inde avant Bouddha, Paris, Payot, 1930: . von Glasenapp,
Brahma et Bouddha. Paris. Payot, 1937. No se¢ halla nunca el dualismo del mazdeismo
(Ormucz. el Bien, y Ahriman, ¢l Mal, del zaroastrismo persa), pero tampoco la positividad
de «lo histéricor, como en ¢l pensamiento semitico,

4, Neti: na-iti: «ni esto ni aquelloy (16rmula clasica del Brad-Aran yaka-Upanishad.
I1, 3, 6): para un Sankara es «el Brahman como transpersonal, més bien que como imper-
sonal o infrapersonal: el drman no s un yo o un no-yo, sino un en Siv. (0. Lacombe, op.
cit., p. 217). Lo individual se pierde en el maya. pero cada uno ni es esto ni aquello, sino
parte del Absoluto: « Ta eres la mujer. eres el hombre. ¢l muchacho v la nifia, el viejo que
se curva sobre el baston. T has nacido siendo parte del Todo... Y es ciertamente verda-
dero que desde ¢l punto de vista de la diferencia y la no-diferencia se llega a comprender
que ¢l alma es una parle del Senors (Brhaddranyakopanishar, 1V, 4, 22; 3; 111, 7, 23).
Por la doctrina del reflejo (avaccheda-vada). «esta alma individual debe ser considerada
como un simple reflejo del Supremo en-Si. a la manera como el Sol produce en las aguas
muchas imagenes. Ella no sc identifica a Fl directamente, y, sin embargo, no es otra
cosa... Es suliciente develar la In-ciencia (lo contrario a la con-ciencia) por lu ensefanza
sugrada sobre la identidad del yoy del Brahman, para que la Realidad tltima se operer
(Brama-sofira-bhdchyam, 11. 3, 50). Es «la integracion de la psr‘.()ndllldl\ldLIﬂ' y parcial
en la persona total y universal» {Lacombe, p. 270). En fin, tanto ¢l budismo. mas atento al
sulrimicnto de la existencia individual come individual, como el brahmanismo adoptan una
misma actitud de pesimismo en relacional cuerpo, a la historia, a la individualidad. y, por lo
tanto, al bien comao comin a muchos cuerpos, individuos, en una historicidad consistente,
absorbidas por «la impersonalidad de una ley cosmica trascendentey (Lacombe. p. 217;
CI. M. Eliade. Le mythe de { 'Liernel Retour, p. 143).
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—retiro solitario en el bosque (vana)—, o es el bien de la comu-
nidad profana, que se disuelve en el maya o en el dharmah.

La vision hindd del universo comienza por la antigua tradicion
del Rigveda (Formichi, 1930: 7-77; Renou-Filliozat, 1947: 270-
380), samaveda, vajurveda, atharvaveda (coleccién de cantos,
himnos, formulas de sacrificio, gestos magicos): es seguida de las
brdhmana (teologia del sacrificio v la energia césmico-magica
liberada por el rito); el upanishad (conocimiento de la «libera-
ciony»): en todos ellos la jndna-kdnda (sabiduria de la contempla-
cién, como en el pensamiento griego) significa la perfecta biena-
venturanza del hombre; ain mas importante es la univocidad que
existe entre la ley natural-cosmica y la ley positiva humana, el
dharmdah es el ordo rerum (Masson-Oursel), la ley Gnica que rige
el maya. que legaliza la vida de lu castas (en su totalidad. desde las
normas higiénicas, la habitacion o el culto religioso), la reproduc-
cion de los animales o el curso de los astros. El «ser» y el «deber
ser» son una misma cosa (safva) { Renou-Filliozat, 1947: 561). El
karman es la actividad dentro de la regulacion del dharmah. El
genio politico ario supo organizar la sociedad de la India bajo ¢l
imperio teocratico de los brahmanes. tipo ejemplar de «civiliza-
cion estatica», segun la descripcion de Bergson. Esta sociedad
utépica ha sabido vivir durante varios milenios, En su perfecta
organizacion y estabilidad estriba su fuerza... y su debilidad. El
dharmd-sttra y el dharma-cdstra es codigo de moralidad y, en
general. el paradigma de la legalidad primitiva. [l jainismo, movi-
miento derivado del brahmanismo, admite igualo mente la doctrina
de la liberacion del alma del torbellino de la samsdara (Glasenapp.
1937: 148ss.). El budismo, por tiltimo, «herejia del brahmanismo»
(Grousset, 1923: 168), no admite ni el Brahman ni el Atman, sélo
la samsdra y el karman. La existencia corporal ¢ individualizada
es un mal, su ser propio es «el dolor» (cf. Les livres religieux des
bouddhistes, Ed. Migne, II, p. 467ss.). Sus dos escuelas (Mahayana:
«Gran vehiculo»; Hindvdina: «Pequeiio vehiculo») se difundieron
en todo el Extremo Oriente. En China (Zenker. Histoire de la
Philosophie chinoise, Paris, Payot, 1932), ¢l pensamiento de un
Lao-Tse o de un K’ung-Tse (Confucio). y en general, toda su tradi-
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cion, presentan una moral cosmico-familiar. Como en la India, el
universo es un pan-psiquismo ciclico, pero a diferencia de ella,
en la China, la comunidad politica es organizada, no ya en torno a
la casta sacerdotal o a la paolis. sino segun la ley paterno-filial y
fraternal de la familia (cfr. Los cuatro libros, especialmente el
primero Ta-Hio, donde se expone una teologia moralista; Ed.
Migne, 1, 155ss.). «Todos los que pretenden gobernar bien su rei-
no, s¢ ocupan primero del buen orden de su familia» (Ta-Hio, 4);
«los que deseen ordenar su familia, deben antes corregirse a si
mismos» (/bid.). En el taoismo. ontolégicamente, 7z0 es el Prin-
cipio primero y monista, mientras que Yang (el Cielo) v Yin (la
Tierra) son los elementos primordiales; es un dualismo inmanen-
tista. Tao es inmovil; Yang-Yin son los principios del ciclo cdsmi-
co en Tao. El taoismo (como el brahmanismo) es la fase ontologica,
fundamento del moralismo confuciano (como el budista),
antimetafisico. El renacimiento brahménico de un Sankara (afio
800 d.C.) es analogo a la reforma de la «Escuela de los ilustra-
dos» (Jou-Kiao) (en el siglo X1 d.C.) (Grousset, 123: 325ss.).

§ 2. La sabiduria griega reconoce a la accion humana su impor-
tancia; igualmente a las virtudes morales y a la sociedad politica
su relativa consistencia; sin embargo, la persona individual no
llega a tener un estatuto propio, siendo en definitiva atraida por el
monismo trascendente, por el monismo «numinal»,' sin que sub-
sista la individualidad, o mejor, sin que se haya planteado ain el
problema de la posibilidad de un «personalismo» intersubjetivo.

La problemitica individuo y trascendencia, o persona y comu-
nidad, debe situarse en la experiencia global de la conciencia, en

1. Sobre el «mana» y enumeny, clr. Rudol f Otto, Le Sacré, Parls, Payot, 1949 (Aufsdize
das Numinose betreffend). El mismo autor, en su Mystque d Orient el mystique
d ‘Occident. expone las analogias entre un Sankara y un Eckhart; pero. es solamente en
la doctrina del Absolulo como bien comin o como simplemente ¢l Bien absoluto
irreductible. donde estriba la diferencia entre un Sankara y un Eckhart. Paraeste dltimo,
¢l Absoluto es un Bien «comim», como para Santo Tomas: («Bonum autem commuae
fotius est ipse Deus, in quo omnium beatitudo consistil. Sic igitur secundum rectam
retionem et nature instinctun wnusquisque seipsum in Deum ordinaty: De perfectione
vitae. cap. XII1, Paris, Ed. Vives. 1876,1. 2
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un plano existencial, del hombre griego. «El hombre se encuentra
radicalmente situado ante una solicitacion total de lo sagrado
(ayiov oyaBov)»;' puede, sin embargo, adoptar una actitud de re-
sistencia, pero «en la perspectiva de la metafisica existencial, es
una fuga de la autenticidad. A lo protano, a la ilusion, a lo no
significativo, corresponde, siempre en la misma perspectiva, el
plano de lo universal. El simbolo de la marcha hacia el centro se
traduciria en el vocabulario de la metafisica contemporanea, por
la marcha hacia el centro de su esencia propia y la emersion de la
inautenticidad».” Toda la cultura griega es una larga peregrinacion
hacia la determinacién de «lo Inmévily, «lo explicativor de toda
la existencia cosmica, «lo real».

§ 3. ;Como se representa la conciencia popular o culta la vida
del «mds alla»?’ Debemos situarnos en este plano mitico, porque
el contenido del fin Gltimo, escatoldgico, determina la estructura
del comportamiento humano.* Los poemas homéricos nos mues-
tran un Hades donde el alma de los muertos, sin conciencia clara,
sin deseos ni recuerdos, se pierde indefinidamente en la imperso-
nalidad de un suefo trascendente. La incineracion del cuerpo es
un signo mas de la aniquilacion de la individualidad.® Por la parti-
cipacién de ciertos héroes en la vida divina en la Isla de los bien-

1. M. Eliade, Traité d'istoire des religions, p. 393,

2. ibid. Elmito del «centron es una constante de todas las eulturas fixistas o primitivas
(cf. Ihid., cap. X: Centre du Monde, p. 315 ss.).

3. CI. Rohde, op. cit., cap. VI, p. 248 ss.

4. Acerca de la influencia cgipeia sobre la mitica griega: Pirennc, J., «L’influence
c¢gypticnne sur la philosophie ionicnner, en 4L2PHO, 15, 1958-60, pp. 75-82, donde se
muestra el papel jugado por el Egipto sobre ¢l panontismo de Tales; sobre la cosmogonia
de Anaximandro, cte. Las revelaciones de un Hermes Trismegistos. por cjemplo, son la
traduccion gricga de la tradicion egipeia del dios Thot (la dabar hebrea y ¢l ligos priego)
(cfr. Festugicre, op. cit., [, p. 67ss.).

5. Porel contrario. el pucble egipeio guarda el cuerpo cuidadosamente. para asegurar
asi una supcrvivencia eterna de toda la personalidad (cf. Le jugement des morts., op. cit.,
enelcap. «Bn el Lgiplo antiguos, p. 1785.). Bajo el imperio de Madt (hija de Ra. el Sol) se
organiza toda la vida en ¢l antiguo Egipto. « Madi forma parte del orden universal del
mundo... Ella constituye las leyes politicas, las disposiciones rituales, las obligaciones so-
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aventurados, o por la generalizacion de esta divinizacién en el
culto de los Misterios, «el Hades, antes pais de sombras, se re-
viste de un aspecto mas amable. Desde las primeras épocas se
encuentra el término general de bienaventuranza para designar
«el mas alla», y a los muertos se los llama: los bienaventurados».'
La doctrina de los Misterios (Sofocles dice que «los iniciados
son los Gnicos que poseen la vida») describe por primera vez el
«mundo trascendente»” en relacion al cual se construird todo el
pensar griego posterior.

En ese «mundo trascendente» el individuo es ambiguamente
absorbido en la Unidad. «Las pitagdricos han dicho que el Uno es
el principio de todas las cosas, en tanto que principio de la mate-
ria y de los seres que han emanado de €1; esto es: lo divino (Bgov:
dios) sobre todo (Unepave: trascendente)».”

El problema de la Unidad en un Platén* debe situarse en ese
«mundo trascendenten, objeto de creencia y de razon; objeto de la
conciencia mitica, de la astronomia, de la teologia, de la geome-
tria. de la bienaventuranza. 1 «<mundo inteligibley posee una je-

ciales y las reglas morales... Estanocion imperial del orden se modificard con ¢l ticmpo en
un sentido més personal, cada uno debe situar Madt en su corazén... El justo, el hombre
bueno. el bicnaventurado en el otro mundo, seri llamado madtys (Ibid. p. 21). La nocién
de Mudt es andloga a la de dharmdh (en India), y taxis o isonomia (en Grecia),

I. Rohde, op. ¢it., p. 233,

2. sLis necesario no perder de vista que e muerfe inicidtica (mort initiatique) signi-
fica al mismo tiempo: el fin del hombre natural, no cultural, y ¢l pasaje a una nueva moda-
lidad de existencia: la de un ser nacido al espiritu, es decir, que no vive inicamente en una
realidad inmediata. La muerte inicidtica forma parte del proceso mistico por el cual se
llega a ser ofro. modelado scgin el madelo o la imagen revelada por los dioses o los
ancestros miticos. Se llega a ser verdaderamente hombre ¢n la medida que se deja de ser
un hombre natural ¥ nos asemejamos al Ser sobre-humano... La funcion inicidtica puede
resumirse asi: revela a cada nueva generacion un mundo abierto a lo trans-humano. un
mundo, diriamos. wascendenten (M. Eliade, Naissances mystiques, p. 268). En este
sentido hablamos de «monismo trascendentes,

3. Simpl.. ¢it. en Festugiére, 1V, p. 36,

4. Plat. Parm. 137 C ss. La reflexion sobre los niimeros no debe separarsela de su
sentide (ltimo: para los egipeios (y despucs para los griegos, especialmente los pitagdricos)
los nhmeros son sagrados. Los Nameros, las Ideas, las Esferas celestes. los Dioses, cons-
tituyen un solo tipo de realidad.
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rarquia de Ideas que estan bajo el dominio del Uno-Bien-Bello
trascendente. En el Banquete (210 E-211 B), la Carta V1I (341 B-
D), y el Parménides (141 A-142 A), Platon describe la posicion
suprema de aquello que es apprtog. dhoyog. dyvooTog.'

Aqui, la Isla de los bienaventurados se unifica en su divini-
dad, trascendencia, monismo e inmaterialidad, al késmos noetés
de la Republica (V1I, 514 A-517 A). Ese es «el objeto de mi anhe-
lante esfuerzoy.”

Por todo ello «es dificil hacer concordar la teoria de la inmor-
talidad de las almas individuales, de la inmortalidad personal,
con la parte mas original del sistema platénico, queremos decir,
con la doctrina de las Ideas».” «La posteridad no se equivoca
haciendo de €l el prototipo del sabio sacerdotal, mostrando con
un ademan imperativo al espiritu humano el camino que. en esta
pobre Tierra, conduce a /o alto, a la Luz eterna»;* el «monismo
trascendente».

1. Bl Neti na-iti de la teologia brahminica (cf, Teer. 202 B: Festugicre. ap. cit., 1V.
p.91).

2. Tept v ey orovdow (cf. Festugiére. [V, p. 89). Sobre la trascendencia el mismo
autor ha escrito ciento cuarenta paginas de gran valor (V. pp. 6-140).

3. Rohde, op. cit.. p. 491: Teichmiiller dice: «El individuo y el alma individual no son
principios independientes, sino solamente un resultado de la mexcla de la Tdea con el
principio del movimientox: «lo individual no es eterno y los principios eternos no son indivi-
dualesy (Stud. z. Gesch. der Begr., 1874, pp. 115-142) (cit. Rohde). El alma no tiene
ninguna relacién orgianica con el cuerpo. sino solamente una «simetrian (7im. 87 D). £l
alma es puramente espiritual, sin materia ni cspacio { 7im. 48 E ss). Las almas individuales
son modeladas con el mismo tipo de ente que el Alma del Mundo (Filebo 30 A; Tin. 41
D-44 D). es decir, existe en definitiva un panontismo de lareal (Lo real es la divino). Bl
alma participa de [a Idea de Vida (Rohde, p. 484): ella no se «<asemeja» solamente { Feddn
79 B), sina que s tan antigua como las mismas [deas (Rep, X, 611 B), «lista filosofia v
esta doctrina manifiestan el deseo de huir del mundo. Muy lejos, mas alla del mundoen el
que la vida ha situado al hombre, se encuentra ¢l Reino del Ser verdadero, el Bien y la
Perfeccion sin mancha. Separarse del cuerpo y de la vida corporal es el deber supremao
del almay (Rohde, p. 499 ).

4. Rohde, p. 305. El alma que desciende al Hades, posce sin embargo algunas notas
de individuacion: ¢l conocimiento moral ¥ suestilo de vida (Feddan 107 D; Tinr. 44 B-C):
puede ademds reconocer a los hombres que han muerto en ¢l pasado (Apofog. 40 E-41
C): cfr. Festugiére, 111, p. 137ss.
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Cuando meditamos la obra de Aristételes, «es dificil deducir
de sus trabajos un sistema rigurosamente coherente».' ;Qué es lo
que podemos decir de «este individuo» en la metafisica del estagi-
rita?

Debemos enfrentamos con la «aporia de la substancia». Por
una parte, «nos parece imposible que un universal, el que fuere,
sea una substancia (ovoiov)» (Metaf. 1038b 8); por otra parte,
«es reconocido por todos que la substancia (ovoioag) sola, o al
menos sobre todo, posee una definiciony. (fbid. 1039 a 19); pero,
«de las substancias (ovowwv) sensibles individuales (ov kof
exotor) no hay ni definicion ni demostracion» (7hid. 1039b 28,
1040a 6); por Gltimo, «resulta légicamente que la substancia
(ovolav) es la materiay (fbid. 1029a 26).

En tanto que swjeto (Vmoketuevoy), el tltimo «en el que» (con
el que) es la materia; en tanto que objeto, el Gltimo «por el que»
(al que) es el universal (kaB0Aov), la especie; en tanto que éste
(el concreto sensible), individuado, nos enfrentamos con el «com-
puesto» (cuvbetog), o mejor: lo convenido, lo pactado. lo mez-
clado, lo sintético (de ouvtiOnut: con-poner). Es decir, «lo indi-
vidual, que en principio es todo, se reduce de hecho a no ser mas

1. J. M. Le Blond, Logigue et méthode chez Aristote. Paris, Vrin, 1939, p. 432,
Hay. sin embargo, un modo excesivo de acentuar su dilema, pensando en un doble
Aristoteles (a la manera de Gomperz), o queriendo interpretarlo en su totalidad como
absolutamente coherente (quizi sea la tentacion de Hamelin, Le systéme d ' Aristote,
Alean, 1931, especialmente p. 401 v ss.). Creemos. cada vez mds firmemente, que en la
historia de la filosofia no hay que buscar sistemas totalmente hechos, sino corrientes de
existencias personal-comunilarias que emergen por momentos a una mayor claridad
exposiliva (es ¢l caso de un Platon, de un Tomas de Aquino, de un Kant o Hegel). Los
dilemas aristotélicos son inevitables, no porque sea platonico como lo hemos dicho mas
arriba, sinoa causa de lahipdiesis de trabajo griega; el Ser es lo divino, lo universal, el
terna del entendimiento: lo «numerados, lo individual, lo materializado es in-cognoscible.
La teoria de la substancia o del individuo humano se estudiard en un mismo tipo de
pensamiento en dilema (cf. Augustin Mansion. Introduciion a la Physigue
Aristotélicienne, Lovaina, Inst. Phil,, 1945, pp. 315-333: N. Badareu. L Tudividuel che:
Aristote, Paris, Boivin, s. f.; M. de Corte, Aristore ef Plotin, supra: « Aristoteles recha-
za la existencia v la causalidad trascendente de las [deas» (p. 23). es evidenle. perono
rechaza en cambio el «mundo trascendente» (v mitico-teandrico) de las esleras, ni la
trascendencia de las especies eternas.
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que ¢l sujeto portador del universal... y aunque el individuo es
lo unico que existe, s6lo del universal puede decirse que Es».'

El «monismo trascendente» de Aristoteles, en la problematica
individuo y comunidad, se deja ver en dos planos: «cada» indivi-
duo humano y «cada» sociedad son como absorbidos en la «espe-
cien humana; la pluralidad humana, en lo que tiene de mas perfec-
to: el noils, pareciera evadirse de la comunidad politica para con-
fundirse con «lo divino». Pero, ademas, lo tnico que £s verda-
deramente es el tiltimo elemento del univ erso, «el Pensar que piensa
¢l pensamiento» (Meraf 1074b 34-35: i vonoig vonoewe vonotg),
que mueve el universo como el alma mueve el cuerpo (De anima
406b 25: De gen. anim. 700b 29), a modo de fin, como lo «desea-
do» (Melaf. 1072b 3: (wc £puwuevov); todo el universo es conside-
rado como un cuerpo viviente que anhela «estar-en-cl-fin».* Todo
el universo pareciera poseer una sola personalidad, en la que la

1. E. Gilson. L 'Eitre et | 'essence, Paris, Vrin, 1948, pp. 58-539. «Ls decir, Aristoteles se
interesa por ¢l individuo en la medida Gnicamente en que éste se le aparecia, por una
intuicion primera, coma el substrafrem de todo movimiento. En problema del devenir,
encontrandose incluido en lo real, absorbe toda su ateneidn, desorientando su estudio del
objeto primero (lo individual), cediendo de este medo al irresistible impulso del espiritu
antiguo, para el cual el movimiento era el gran misterio del mundo y constituia la principal
cuestion que el sabio debia resolvers (Badarew. op. et p. 146 ).

2. ¢Lafisica y la metafisica de Aristéleles convergen en una teologiar (M. de Corte,
op. cit., p. 107), L2l Primer Motor (982a 8; 1064a 37; 10724 a 26) no cs Dios (v mucho
menos en el sentido hebraice); él es un elemento necesarto de su lisica, de su astronomia,
de su concrencia mitica helénica. Todo sumundo es objeto de ciencia, y al mismo tiempo
es simbdlico. « Todo puede ser un simbolo o tener Ia funcion de un simbolo... Podemos
ebservar estos diversos simbolismas come sisfemas auténomos en la medida que mani-
fiestan mas claramente, mas globalmente. v con mayor coherencia, lo que las hierofanias
muestran de una manera parcial, local, sucesiva.., Una de las caracteristicas del simbolo
es la simultancidad de sentidos que revela... La funeion unificadora del simbolo posee una
importancia considerable, no solamente en laexperiencia magico-religiosa del hombre,
pero aun para su experiencia totalizante... En su fimite, un objeto que llega a ser un simbolo
tiende a coincidir con el Todo: asi como la hierofania tiende a incorporar lo sagrado cn su
totalidad, a agotar. sola, todas las manifcstaciones de la sacralidad... Tenemos, pues, dere-
cho a hablar de una [dgica de los simbolos. en el sentido de que son siempre coherentes
ysistematicos... Es la expresion del deseo de unilicar la ereacion v de abolir la multiplici-
dad... Podriamos llamar persamiento simbolico aquello que hace posible al hombre la
libre circulacion a través de todos los niveles de lo real... El simbolo identifica, asimila,
unifica Jos planos helerogéneos v las realidades aparentemente irreductibless (M. Eliade,



86 El humanismo helénico

apariencia de «consistenciay individual (la «mia», la «tuya») es
absolutamente aniquilada: «Como es imposible que el ser indivi-
dual reciba una duracién sin fin (det ko Belov), su supervivencia
después de la muerte reposa sobre la supervivencia del edog; no del
oto, que muere, sino del olov oo, que persiste en la cadena de
las generaciones terrestres (De an. 415 a 28: Gen. An. 731 a 24)».!

«La tragedia ha nacido de la exaltacion, hasta la ruptura, de una
doble problematica: la del «dios injusto» y la del «héroe»; el
Zeus del Prometeo encadenado y Prometeo mismo, como los dos
polos de esta teologia y antropologia tragicax.” Del mismo modo,
la metafisica de un Aristételes, y su politica, podrian ser denomi-
nadas «tragicas», por cuanto la individualidad prometeica es in-
molada a la divinidad de la especie. El intento de la Academia y
del Liceo de estudiar «lo concreton, «lo empirico», estaba conde-
nado de antemano al fracaso; Zeus se ha dejado robar el fuego
para afirmarse ain mas como «divino»; la conciencia mitica
helénica ha permitido a un Aristoteles analizar los «singulares»
(fenémenos) para afirmar el valor trascendente y eterno de «lo
universal» sobre lo corruptible, movil, individual, plural. Todo el
pensamiento posterior a Aristoteles sera «sepultado por el torbe-
llino del neoplatonismo».’

Traité  Histoire..., pp. 382-388). Del patriarca del clan ario, del Zeus triunfante de los
mitos hesiodicos (cl” « El mito de Zeusy, en James, Mvihes ei vites, p. 169). al Bien trascen-
dente de Platon o del Pensamiento Absoluto de Aristateles. no hay una diferencia genérica,
sino la evolucion de una conciencia unitaria y mitica: «Gracias al simbolo, la existencia
auténtica del hombre areaico no se reduce a la existencia frasmentada y alienada del hom-
bre civilizado de nuestro tiempoy ({bid. p. 388). En el nivel mitico, la obra aristotélica es
coherente y monista (segiin el lipo gricgo): en ¢l nivel explicativo, hay dilemas insolubles.

L. Rohde, nota 2 de la p. 315, en p. 516 El dualismo antropoldgico exige ¢l ciclo
eterno, ¥ dicho cielo pide un monismo para justificar el sistema. Siel hombre ¢s su alma (
su roty), dicha alina es peregrinante a parie ante ¥ post, v, al fin, es atraida por la
mdénada de la cual ha emanado. El notis «no puede ser considerado como perteneciente
propiamente a algu- na persona individual» ({hid. p. 512).

2, Ricoeur, La symbolique du mad. p. 203,

3. Rohde, p. 518. Pensamos que debe matizarse el pensamiento de un J. Maritain, La
philosophie morale, Paris, Gallimard, 1960, pp. 64-74, cuando dice: «La ética aristotélica
es la ética natural (puramente natural) v la ética filoséfica (puramente filoséfica) por
excelencia» (p. 74). Hablar de una «éiica natural» en Aristételes es un anacronismo de
graves consecuencias para la historia de la filosofia,
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Un J. Goetz hablando del «monismo» nos dice: «Dios y el
universo se confunden en una unidad monista que sacrifica, sea la
realidad de Dios fuera del mundo. sea la realidad del mundo como
fuera de Dios»' (este segundo caso es el de Greeia). Un Arthur Utz
expone el Aristételes de sus obras politicas, sin considerar al mis-
mo tiempo su antropologia y ontologia, de donde pareciera con-
cluirse que el gran filésofo ha llegado a una solucion sistematica
de los problemas persona-comunidad, sin hacer sentir la actitud
aporética, dubitativa e incierta de sus investigaciones.’

La crisis de la ciudad griega y del pensamiento sofista fue mo-
mentancamente superada por la tradicion socratica de un Platon y
de un Aristoteles: pero la transposicion de la nocién de pélis ope-
rada por Alejandro, en el sentido de un «cosmo-politismoy, pro-
ducitd una crisis sin solucion en el pensamiento helénico, que le
exigird, sin embargo. extraer las Gltimas conclusiones de las
premisas estructurales del «ntcleo ético-mitico» de Ja cultura grie-
ga. El bien comuin desaparece definitivamente del pensamiento
filosofico. El hombre es un solitario. Un Epicuro 0 un Zenén mues-
tran a los hombres un método moralizante de vida feliz. El dualis-
mo se acentia, el ciclismo temporal es absoluto;® el «monismo»
trascendente llega a ser un estricto panteismo.* Escépticos, cini-
cos, epicureos, estoicos son, en fin, la clara manifestacion de la
«desintegracion de una culturay.

Veamos rapidamente —en la exposicion de J. Moreau— el pa-
saje del dualismo al monismo panteista: «[il estoicismo, a partir
de las premisas tomadas en una dialéctica dualisia, concluye, a
través del materialismo fisiologista, en un monismo espiritualista;

1. Goetz, Les religions des préhisiovigues et des primitifs. Paris. ayard, 1958 p. 118,

2. Utz, Sozialethik, Heidelberg-Lovaina, 1958, 1, Die Prinzipien der Gesellschafts-
lehre. Sobre ¢l «monismoy, por tltimo, puede consultarse el interesante capitulo de «El
cielo: los dioses urdnicosy, de M. Eliade, Traité o Histoire des religions, pp. 47-116, ¥
Festugitre, L 'idéal religieix des grecs. Paris, LecofTre, 1932,

3. Victor Goldschmidt, Le systeme stoicien et ['idée de temps, Paris, Vrin, 1953,

4. Festugicre, La révelation d 'Hermes, 11, pp. 260, 459; 1. idéal religienx des grecs.
pp- 59-169; Epicure et ses dieux. Paris, FUF, 1946,



88 El humanismo helénico

después de haber hecho de Dios un cuerpo de extrema pureza,
declara que su Providencia (npovowa) se extiende a todo el Uni-
verso»,' segln una sucesion necesaria (Arnim II, 1029), en la
periodicidad astronémica del fatalismo divino (Arnim II, 625).

De la tematica platonica de que la generacion de los vivientes
¢s regulada por la Idea, o de la nocion aristotélica de la eternidad
de la especie, aunque no de los individuos, se admite como una
tradicion indiscutida que la «persistencia de los tipos es la expre-
sion formal de la finalidad bioldgica y el fundamento racional de
la analogia del Cosmos y de los seres vivientes. Habiéndose re-
chazado la trascendencia de la «Forma», y tomando a la letra el
mito del Alma (del Mundo), se objetivé el dualismo en el seno del
Universo empirico; y como dicha analogia no podia expresarse en
la jerarquia de las «Formas», suponia la homogeneidad de una
substancia espiritual, presente en todo lugar y en grados diversos
de pureza. El Alma del Mundo se localiza, no sélo en la region
sideral, sino también atravesando como un viento el Universo en-
tero» (/bid. p. 150). En un primer momento dualista existe un pa-
ciente absoluto: [a materia; un agente: Dios (Arnim, [, 85). En un
segundo momento, se estudia la unidad T de dichos contrarios
(Arnim [1. 1041; 1, 25, 12): inspirandose en Heraclito, los estoi-
cos consideran el fuego como el elemento universal (Arnim [, 120;
Cic., De natura deorum 11, 15, 41). El animismo estoico. buscan-
do la fuerza que anima el mundo, no podia encontrar algo mejor
que la representacion psicologica del pnedima (fuego espiritual)
(Armim I1, 473), el «éter» (Arnim 1, 134).

En este mundo monista, el hombre es un solitario; la sociedad
politica es una parte de la «Ciudad Cosmica» que une a cada hom-
bre por los lazos del Amor (Festugiere, I, p. 270 ss.). La ley
natural (Arnim I, 528; 1. 164) es el dharmah estoico, que rige a
los hombres v los dioses (astros); la razon es humana y divina
univocamente (I11, 337; 11, 1129; I, 164). De hecho, el sabio es un

I. Moreau. L Ame i Monde, de Platon aux Stoiciens, Paris, Belles Lettres. 1939,
p. 173).
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solitario en la «Ciudad Grande». «Ciudad Césmica» porque entre
ella y la persona no hay ninguna sociedad «positiva» consistente.
Con un Plotino, el «monismoy llega a su claridad consciente.' En
¢l, misterio de la historia, la conciencia grecorromana se identifi-
ca casi con el brahmanismo del Upanishad. «El caracter a la vez
egoista y universal de la vida espiritual» (Bréhier, /bid.) es una
manifestacion mds, y la ultima de la cultura grecorromana, de la
paradoja inscripta en las premisas mismas de la conciencia arcai-
ca del hombre homérico. La doctrina mitico-filosofica del Uno
(Enéada, 1,7;11,9; 111, 3: 7; IV, 9. V. 1-9; VI, 7-9) exigird renun-
ciar a todo compromiso politico (I, 4. 14; VI. 9, 7). La filosofia
politica deja de existir, y da lugar a la simple positividad del
jurisconsulto, servidor del «derecho romano».

Lo que ¢s trasciende en definitiva este mundo de lo movil v
corruptible; podemos asi descubrir todo un sentido del ser. En
efecto, los griegos supieron plantear por vez primera, explicita-
mente, la pregunta por el ser. «L.a mencionada pregunta ha caido
hoy en ¢l olvido (Vergessenheit)... aunque tuvo en vilo el pensar
de Platon y Aristoteles, para enmudecer después como pregunta
tematica de una investigacion real».’ Gracias a Heraclito ¥
Parménides, la filosofia se transformo en un saber que se ocupa de
las cosas en cuanto son. El conocer y el ser se confunden (76 gdr
auté noein estin te koi einai; B 3)." La fijacion, la determinacion
estatica del ser, como diferenciada del nacer o llegar a ser. indi-
ca que se ha pasado de la consideracion del ente como un «estar
siendo» a lo que simplemente «es». «Sélo la Naturaleza merece-
ri, pues, propiamente el titulo de ser con verdad y plenitud. A su

1. Emile Bréhicr, La philosophie de Plotin. Paris, Boivin, 1928, p. 135y ss.

2, M. Heidegger, Sein und Zeit, § 1.

3. Diels, I, p. 231. En el fragmento B 6 (L, p. 232 v ss.) se plantea ya la pregunta
tematizada o explicita por el scr: «ésté gdr Einai, médén, d’ouk éstin...» Sin embargo,
desde Herdclito v Parménides hasta Platon mediard una reflexién que «endureceri» el
sentido de la cosa. En el caso de los dos primeramente nombrados, ser se acerca todavia
en susignificacion activamente al verbo phyein o gignomai (nacer o llegar a sery. con el
tiempo, en cambio, ese sentido aclivo sc pierde y significa solamente un momento de
pragmata, «cosa-ahi», usual: khrémata ¢s ta onta.
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lado, es verdad que ninguna de las cosas de este mundo usual es,
en ultima instancia, cosa en su sentido plenario; y, precisamente
por no serlo, su nacimiento y su muerte no podran interpretarse
como una verdadera generacién, sino como simple composicion y
descomposicion, lo cual implica, en cambio, la existencia de mu-
chas otras verdaderas cosas».' Las «otras verdaderas cosas», poco
a poco, iran devaluando ¢l mundo trascendente; sea supralunar,
sea en el kdsmos noetds, sea en el interior de las cosas pero tras-
cendiéndolas en su corruptibilidad —como por ejemplo en Aristé-
teles—. Lo que es es definitivo, trasciende lo concreto, lo histori-
co, lo corporal, es una khdra que escinde la realidad en dos: lo
aparente v lo que es. El «sentido del ser» intramundano, del mun-
do infralunar es inconsistente, y lo poco de consistencia que tiene
es la participacion parcial de lo que realmente es, es decir, del ser
trascendente. Lo «de suyo» de las cosas, su estructura esencial
s6lo es objeto de una contemplacién que significa dejar atrés el
mundo sensible, concreto, exis tencial, historico. La inconsisten-
cia del bien comun se funda, en definitiva, sobre la inconsistencia
del ser intramundo, infralunar.

De todas maneras, el pensar griego y su experiencia del ser
nunca podran superar la Totalidad, el Monismo trascendental: el
ente es asumido, por tltimo, en la Totalidad divina y neutra de la
bootg.



Conclusion de la Primera Parte

Desde un punto de vista dntico-antropologico el bien, la bien-
aventuranza del hombre helénico, es principalmente inmortal. in-
corporal, que debe alcanzarse por una ascension hacia la realidad
diving.

Son los héroes, los sabios. los fildsofos, los iniciados, los que
viven ya en este mundo sensible, de la opinion, corruptible, la
felicidad eterna: la contemplacion de lo divine. Una moral esen-
cialmente aristocratica, Una ética de la solitaria bonilas.

El bien de la ciudad, que el politico promueve por las activi-
dades reguladas por la prudencia, es el mayor bien de la especie
humana; bien despoético de los hombres libres. .a comunidad es-
pecifica es un todo; el individuo, simplemente una parte pasajera.
En el ciclo del tiempo el individuo es mortal, la historia no enri-
quece la existencia humana con una significacién propia.

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

I. Algunos hablan de una ética emondsticar (y no emonastican). de la persona indivi-
dual, en oposicion a la «politican, co ¢l caso de la moral aristolélica. Creemos que una tal
division cs fruto de una objetivacion ilicila en &l pensamicnto del estagirita de estructuras
antropologicas posteriores. Aporéticamente el filosofo del Liceo analiza el comportamien-
to humano: como parte de la comunidad. como fode social y como absoluro (¢l fildsofo o
el sabio) que por la suliciencia minima material es capaz de entregarse al ofizon de la
divina sabiduria del voug. Pero téngase en cuenta que el individuo como parte no posa
ninguna consistencia (exigida por una ética mondstica): la comunidad como todo es solo
un bien humano secundario (in-consisteneia del bien coman); ¢l bien de la contemplacién
es ¢l bicn stricto sensu... pere no comin. En Aristételes basta el 330 a.C., la Ltica es la
Politica: cf. Pol. 1092a2-5; 1093a 14: 1097b 11: 10996 23; 1102a 18: en la Rer. 1,2; 1356a
26; ete.; no asi en Lt Nic. X, 6-9,
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Evoluciéon de la nocion de Bien Comun
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n esta segunda parte, intentaremos seguir el curso histo-

rico de la cultura griega en un cierto esquematismo, des-

de sus origenes, el hombre homérico, hasta su expresion
mas universal, el cosmopolitismo de Alejandro. En la primera
parte esbozamos ya algunos elementos de la estructura del «nu-
cleo ético-mitico» de la cultura griega; aqui, en cambio, estudia-
remos su desarrollo. su difusividad. EI bien de la pluralidad hu-
mana se ird universa- lizando, condicionando al mismo tiempo las
estructuras de su contenido, que se complican, estabilizan, huma-
nizan. Evolucion en profundidad y extension.

La interpretacion hegeliana del «mundo griego»' debe hacer-
nos desconfiar un tanto de toda generalizacion apresurada., vy, sin
embargo. ha expresado claramente que el «caracter elemental del
espiritu griego comporta principalmente el hecho de que la cultura
se origina por individualidades auténomas, de un estado donde
cada uno se sostiene por sus propias fuerzas y donde la unidad no
es un postulado. por relaciones naturales, sino que la agrupacion
se efectina progresivamente, por la Ley y la Costumbre del espiritu
(geistiger Sitte)».”

1. Nos dice Franz Grégoire: «Ln la Fifosofia de la Historia. Hegel quiere mostrar la
influencia ejercida en la evolucion de la historia humana por una ley racional inmanente
(Heltgeist) que, en un comienzo inconsciente, llega a tomar conciencia de si mismaen el
fildsolo... A esta ley parcciera legel reducir el Absoluto» ( Etudes hégéliennes, Lovaina,
Nauwelaerts, 1938, pp. 171-172). Dicha evolucion del Espiritu. en la cultura griega. se
comprende por la oposicion al mundo oriental, por la individualidad que se expresa en «el
Istado democratico y no ya patriarcal: es decir, no se funda sobre una confianza in-
lormada, sino sobre las leyes, acompanadas de la conciencia juridica y moral. es decir. de
las leyes conocidas como positivasy (Hegel, | orlesungen veber die Phil. der Geschichte,
Stuttgart, Reclam, 1961; trad. Gibelin, Paris. Vrin, 1946, p. 229).

* 1bid. p. 205.



Capitulo IV

El humanismo juvenil helénico

uando Clio se despierta, encuentra va un hombre dorio

invadiendo a los aqueos. Cuando la tradicion homérica

comienza a ser escrita. no tiene conciencia de ser fruto
de mas de un mile- nio de guerras y vivencias culturales decisi-
vas. Genéticamente el «hombre homérico» contiene ya todo el huma-
nismo griego; su existencia ha sido constituida enteramente antes
de que se nos «aparezca» como adulta. Un nifio hereda del padre
mucho mas de lo que a veces pensamos: la raza, el cardcter, la
cultura, el hogar... Ha sido arrojado en la vida con un sentido y
direccion, dentro de los cuales podra elegir la libertad, pero sélo
lo fisicamente «posible». A nuestro criterio. la clave de la evolu-
cion del «humanismo» griego debe buscarse en una progresion del
polo «libertad» y de su correlativo «ley», del polo «caos» y de su
contrario «orden». La tensidn central es un ir hacia la «seguridad»
en la cual consiste la realizacion perfecta de la comunidad, de la
ciudad, de la Ekklesia. Es, entonces, una ckkfesiologia en su evo-
lucion inventiva, evolucién unitiva y desintegrante: unién de ele-
mentos dispersos, pero dilusion de su coherencia interna.

§ 1. La ley «agdnica». Desde las invasiones indoeuropeas,
Grecia entra en un proceso de organizacion constructiva. Muchos
siglos de luchas daran como resultado una estructura durable, pro-
bada, que sera el fundamento de la cultura helénica. Esa evolucion
es global: instituciones sociales. economicas, politicas, religiosas...

La lliada y la Odisea nos hablan de ese milenio pletorico de
vida. En esa «noche de la historia» existe la dominacidén arbitraria
del jefe del c/an. Desde el tercer milenio hasta mil afios antes de
Jesucristo, los pueblos guerreros descienden, por olas sucesivas.
sobre la peninsula balcanica. El clan patriarcal (motpiot o yévog)
es launidad fundamental. Poco a poco, por un proceso de unifica-
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cion se organizan las « fraternidadesy (dportpion). Ellas son néma-
das. inmigrantes, extranjeras.'

[La familia tiene su moral y su escala de valores. La perfeccion
humana (korokoryeBia) es profundamente aristocratica. Una mo-
ral en la que el «jefer es el «mejory. La virtud (opetn) se encarna
en el héroe, en la honra social. «El adjetivo agathds corresponde
al sustantivo areté, aunque proceda de otra raiz, llevaba consigo
la combinacion de nobleza y bravura militar, y significa a veces
noble, valiente o habil».*

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

La fliada, més antigua que la Odisea,’ nos presenta al caudillo
griego que combate contra los antiguos pueblos de las costas me-
diterraneas. La lucha y la conquista es el signo de ese momento
histérico. Pero no una lucha sin sentido: ella se dirige a la afir
macion cada vez mas profunda de la Ogpng.* la moral familiar. No
solo de la ley familiar, sino de las relaciones interfamiliares. De
igual modo la Odisea, plena de anacronismos por ser una tradi-
cién centenaria, nos ofrece el testimonio de una moral austera,’
donde la prudencia, la diplomacia y la destreza son profundamen-

I. En este sentido, véase fliada VI, 244: XX1V , 495; Od. 111, 387: X. 5.
2. Werner Jaeger, Paideia, México. FCE, 1946, 1, p. 23.
3. Jaeger. Paideia, 1, p. 31.

4. Cf. V. R. Hirzel, Themis. Dike und Verwandies, Leipzig, 1907. Cuando Ulises
desembarca en un pais desconocido, se pregunta; «7Quidnes moran en esta tierra? j,Son
salvajes o malhechores sin justicia (oude Sikenm) o gentes que adoran a los dioses v
honran al forastero”s (Od. V1, 119). Lste mismo sentido de la legalidad se ve en la Od.
IX, 106, en la insistencia de Ulises con respecto al problema del derecho del extranjero,
que es rechazada por Polifemo (un barbaro ciclope). Cf. Jacger, Alabanza de la Ley,
Madrid, 1953, p. 19. Lufio Pefia nos dice que « Themis es la amigable consejera. la dinsa
de la proporcion armanica de las relaciones entre los hombresy (Historia de lu Filosofia
del Derecho, Barcelona, 1948, p. 88). Un hombre expulsado de la familia s un maldito de
los dioses, es un afguotoc (Hiada X, 63; 648; XV, 59),

5. Cuando la Thémis no puede hablar, la Dike comienza a hacerlo. Véanse ciertas
situaciones interfamiliares en Hiada 11, 661-67.1: X111, 694. 697; Odisea XI11. 258.
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te resaltadas. «La intervencion de los dioses en los hechos y los
sufrimientos humanos obligan al poeta griego a considerar las ac-
ciones y el destino humano en su significacion absoluta, a subor-
dinarlos a la conexion universal del mundo y a estimarlos de acuer-
do con las mas altas normas religiosas y morales».'

En esos tiempos, la «ley» no es el fruto de una eleccion o dis-
cusion consciente de una Ekklesia, es, mas bien, el producto de
una evolucion colectiva e inconsciente de un pueblo en basqueda
de la «seguridad».

El mundo griego es univoco (lo hemos calificado de «monistas).
Las leyes que la costumbre ird imponiendo a la conciencia colec-
tiva seran totalizantes.

La «ley agonica» es el efecto de una indescriptible evolucion
que el hombre ha debido realizar, a partir del dia en que, habiendo
emergido a la existencia como un «animal reflexivo», comenzo la
invencion y la organizacion de los utiles e instrumentos. ante un
mundo adverso, disputado por todas las especies vivientes. Cuan-
do al fin, despucs de algunas centenas de miles de afios el hombre
llega a dominar la Tierra, la convergencia de la especie produce
enfrentamientos por la disminucién geogréfico-cultural del mundo
conocido: las guerras, las invasiones. son el fruto de esa compre-
sion que el género humano ejerce sobre si mismo. La unica posi-
bilidad de «vida» en esa situacion de coexistencia es la acepta-
cion «de hecho». o de derecho, de un tipo de relacion intersub-
jetiva, corporal y social, definida colectivamente y obedecida bajo
una autoridad. Asi nace la estructura «legal». El hombre homérico
admite existencialmente una estructura legal «de costumbrey, y
son ellas los elementos mas importantes de la cultura griega na-
ciente. En el proceso de la «humanizacion» histérico-social, es-
tas leyes flexibles, no escritas, son el esqueleto sobre el cual se
edifica la ciudad futura.’

l. Jaeger, Paideia. |, p. 70.
2. Cf. Gastan Bouthoul, Traité de Sociologie: Les Guerres (Eléments de Palémologie),
Paris, Payot. [1951; Carl von Clausewitz. De la guerre, Paris. Minuit, 1955,
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§ 2. Solidaridad arisiocrdtica. Los inmigrantes se apoderan
de la tierra y se instalan. Los antiguos habitantes son reducidos a
simples siervos. Ciertos clanes, ciertos miembros de un clan se
enriquecen, otros se empobrecen. En vano los miserables implo-
ran justicia. Los reyes o los jefes son necesariamente fuertes y
ricos. Sin embargo, Zeus castigara a los malhechores.' Tal es la
nueva vision que nos ofrece el siglo IX. Para Hesiodo, «algunos
dioses tienen un cardcter mas abstracto y moderno, figuran entre
ellos nombres como Eunomia, Dike, Eiréne, que designan aspec-
tos distintos de un orden social ajustado a leyes y son al mismo
tiempo testimonio del interés creciente que en la época de Hesiodo
se sentia por ¢l problema de los fundamentos de la sociedad hu-
manay.”’

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

Esta solidaridad transpasa los limites de la comunidad humana y
se confunde con el cosmos. Las «leyes» permanentes que regulan
los movimientos de los astros, los dias y las noches, las estaciones,
rigen también las relaciones humanas, politicas, comerciales, divi-
nas.! Grecia sera en adelante un pueblo agricola, en oposicion a las
culturas pastoriles 0 ndGmadas, la semitica, por ejemplo.’

El ideal espartano se opone parcialmente al hesiédico. En éste,
la paz, el trabajo son los valores primeros; en Esparta, el valor es

1. Hesiodo, Lrga 202 ss.. 219 ss.; 25288,

2. lacger, Alabanza.... p. 22.

3. Hesiodo, Loy trabajos v los dias, 240.

4. Cf. Jaeger. Paideia, 1, p. 93.

5. In las mitologias, simbolos y modos de pensar, este tipo de vida sedentaria es muy
impartante en la filosofia de la religion y del pensamiento en general.
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la guerra. Tirteo es un ejemplo arquetipico de la conciencia unita-

ria de la vida en comunidad. La ciudad es la unica realidad orga-

nica, la base de la educacion. de la politica, de los dioses:
«Porque es magnifico que un valiente muera

cayendo en la primera fila,
luchando por la patria.»'

«Si cayendo en la vanguardia pierde su vida,
da gloria a su ciudad, a su pueblo y a su progenitor».?

El bien de la comunidad invasora, la doria, es muy superior al
bien particular del ciudadano-guerrero. En su Eunomiia, ¢l poeta
espartano muestra el bien comiin a los ciudadanos antes de la gue-
rrade Mesenia. El invasor, necesariamente, es ahora un conserva-
dor, un aristocrata. En la Beocia agricola de Hesiodo, la aristo-
cracia es terrateniente; en la de Tirleo, guerrera; pero en ambas
esa oligarquia ha desterrado la raza de los héroes, de los jefes. de
los reyes. Una «ley» rige el comuan destino de la comunidad «de
los mejores». Un Siménides de Samos nos habla igualmente de la
unidad solidaria del universo de fines:

«Hijo mio, Zeus, el dueiio del trueno ensordecedor,
tiene en su mano e/ fin de todo lo que existe
v dispone de ello segun su deseo».’

Calino de Efeso expresa una vez més el deseo permanente de
«seguridad» de la aristocracia, alcanzada solamente por medio de
la guerra:

«Cregis estar como en el reposo de la paz,

cuando la guerra se ha aduefiado de toda la Tierra;

es hermoso y admirable para el hombre

combatir contra el encmigo

para [defender] su tierra, sus hijos y su legitima esposan.*

I. Liricos griegos, elegidcos y vambigrafos arcaicos. Fd. de . R. Andrados.
Barcelona. 1965; frag. 6 p. 117.

2. Ibid.. frag. § a; p. 139 (cf. Calino frag. . 5 v 6).
3. Ibid.. trag. 2; p. 143 (cf. Arquiloco. frag. 31).
4. Ibid., frag. 1; p. 107.



100 El humanismo helenico

El mas antiguo de los poetas liricos, Arquiloco, de la isla de
Paros, que vivio en el siglo VIII, expresa igualmente la solidari-
dad césmica aunada por Dike, bajo el dominio de los dioses:

«Oh, Zeus, padre Zeus, tuyo es el imperio del cielo,
t ves las acciones del hombre,

criminales o justas,

ti prestas atencion también a la Avbris (mezcla),

y a la justicia de las bestiass.'

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

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

«... pero por ansia de provecho propio,
provocaron calamidades comunes a todos».?

La polis siente el peligro de la desintegracion, por cuanto de la
cohesion de sus partes depende su vida misma. Los Onteg vy los
gprbor’ pululan en las ciudades sin haberse incorporado plena-
mente. Son libres, pero bajo un régimen de salario y en condicio-
nes de miseria social profunda. El equilibrio inestable se apoya
solamente ¢n la «ley» obedecida por todos. Toda la ciudad, sin
embargo, vive y se edifica sobre el fundamento laborioso de los
esclavos. En Grecia nunca existio en verdad una democracia,
porque el dnuog nunca dejo de estar constituido solamente por
los «libresy.

L Ihied, frag. 31: p. 3. Pucde verse una ver mas la «unidad» del cosmos. que com-
prende tanto al hombre como a las bestias o los ciclos. La palabra kpatog tendrd una
enorme fortuna en el pensamiento politico helénico-romano; luerza, autoridad, sefiorio.
Existe, entonces, una théo-kratia.

2. Ihid.. [rag. 153.

3. Son los obreros de las pequenas industrias o los peones o trabajadores rurales, sin
propicdad, en cierto modao. una raza libre. pero al fin, cada uno de ¢llos es aénatoc (sin
lev). avéatiog (sin hogar), aoprrwp (sin «fraternidad»).
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§ 3. Bien comun y «humanismo cldasico». Alrededor del aiio
600 se produce un cambio fundamental. Aparecen las primeras
«leyes» escritas.! Esas «leyes» son humanas, relativas, pero en la
«cosmovision» griega de la época, una vez promulgadas revisten
un caracter imperativo, absoluto, divino: se incorporan a las leyes
necesarias del mundo. Cuando un Solon, en el afo 592 a. C., ase-
gura a los atenienses un orden juridico, no puede menos que pro-
ponerlo como una estructura divina. El bien comin de la ciudad es
concebido como un estado de «equilibrio», donde la justicia re-
prime el inmoderado deseo de riquezas, contra la oligarquia
posesora; a la excesiva acumulacién de bienes en mano de algu-
nos pocos, se contrapone Dike. Si la aristocracia no llega a abrir
sus cofres en bien del pueblo, la desdicha sera universal:

«... no respetan los venerables fundamentos de la Justicia...
esta herida, imposible de evitar,
recaera entonces sobre toda la cindad» 2

Pero ¢l optimismo clésico se manifiesta prontamente:

«Nunca perecerd nuestra ciudad por el destino elegido por
Zeus, ni por la voluntad de los felices dioses inmortalesy ?

Bl elemento esencial de la «ciudad» clasica es su «legalidad»:

«Estas son las ensefianzas que mi corazon me ordena dar a los
alenienses:
Como la Dysnomia [ilegalidad] acarrea males
sin cuenta a la ciudad,

L. La pntpn de Quios (en Histoire générale des religions: cit. Ja obra de Festugiére,
Religion grecque, Quillet, 1944, pp. 89-90),

2. Soldn, Eunomia, frag. 3: op. cir.. p. 189. Soldn wexplica el desasosicpo social de
entonces y las perturbaciones que quebrantaban la paz interna de la comunidad por viola-
cionde la justicia en que incurrieron los jefes politicos, mds atentos a su provecho personal
que a la consideracion del bien coman. Pero Dike no les pierde de vista; aunque csta
callada, cfectivamente, vendra a pedirles cuentas de sus actosy (W, Jacger. La aluben-
a..., p. 29).

3, Eunomia. frag. 3.
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asi la Eunomia |la estructura legal justa] lo hace todo
en buen orden y perfectamente...».'

Esta solidaridad politica es el fundamento de la ciudad clasica.
Dice Solon:

«Concededme la felicidad,

de parte de los dioses venturosos,
y la buena fama, siempre,

de parte de todos los hombres.»’

Para Solon, el bien Gltimo, como lo hemos dicho, ¢s divino,
extrapolitico. De aqui que el genio griego haya elaborado una doc-
trina del «hombre libre» (€AevBepoc) como contrapartida al res-
peto absoluto y divino de la «ley», encarnacion de la cohesion
politica. Y puesto que «la libertad consiste en que cada uno es
libre de vivir seglin su querer (10 {nv wgBovAeTon TC)... tal es
entonces un nuevo signo de la democracia: la pretension de no
tener duefios. Si se pudiera, ninguno, y si no, el ser, al menos,
autoridad una vez y ciudadano otra: pues de esta manera se vive
libremente en la igualdad de todos».” La libertad se opera en la
isonomia —igualdad de derechos— bajo el imperio de la ley.
Pericles dird que «nuestra constitucion se denomina democracia,
porque no interesa a un pequefio nimero de ciudadanos, sino a la
mayoria. Con respecto a las leyes, todos, aunque con diferencias
particulares, tienen iguales derechos».?

Libertad en la igualdad de derechos de los miembros del de-
mos. Esta es la definicion de la estructura interior de la ciudad

L. Ihid. A diferencia de Hesiodo, en el que la injusticia producia contra la ciudad castigos
lales como tormentas. inundaciones, malas cosechas, abortos. incendios, guerras, pérdida de
naves. un Solén ve en el brazo vindicativo de Dike males exclusivamente comunitarios;
inquictudes politicas, luchas de partidos, umultos, conjuras, derramamiento de sangre, gue-
rras civiles. Il hombre comienza asi a tomar una cierta distancia, a autonomizarse de la
naturaleza fisica. Sin embargo. estamos todavia muy lejos de la crisis sofista.

2. Ihid., frag. 1, p. 182.

3. Arist., Pol. 13170,

4. Pericles, Discurso en Alenas por los héroes que muricron durante ¢l primer afio de
la guerra del Pelaponeso (Tiecid 1L pp. 36-37).
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clasica. Es. si, una demo-kracia (gobierno del demos); pero el de-
mos no es toda la poblacion de la ciudad; atin mas, es simplemente
una minoria; los esclavos no forman parte de esa «demo-aristo-
kraciay. El lugar privilegiado de dicho demos es la "ExxAnoio
(Iglesia, lugar de «convocacion»), v es en la «lglesia» donde el
griego equilibra su libertad con el bien comiin de la ciudad:

«Los lacedemonios son libres, sin duda, pero no en todo. Tienen
por duefios la ley, que ellos temen méds de lo que los persas temen a
Jerjes.»’

En el mismo sentido nos dice el Pseudo-Demostenes;

«Toda la vida humana, tanto si se habita en una ciudad pequefia o
grande, estd regida por la naturaleza y las leyes. Mientras que la natu-
raleza ¢s sin norma alguna y variable en cada individuo, las leyes son
comunes, reguladas, idénticas en todo... Todos deben obedecerlas...»’

El genio y el poder, el dinamismo y la plasticidad del humanis-
mo griego clasico reposan enteramente sobre la trilogia: libertad,
isonomia, democracia. Estos utiles politicos o elementos estruc-
turales de la organizacion societaria no son sino la manifestacién
sociologica de la vision griega del hombre. ;Por qué esta insisten-
cia en la «libertad» de cada hombre? ; Por qué, al mismo tiempo,
esa solidaridad sin fisuras de la comunidad isonomica y democra-
tica? Nuevamente nos enfrentamos con la ambigiiedad esencial
del hombre griego, equilibrio inestable que significara un dina-
mismo expansivo, en los siglos VI al IV, para aniquilarse después
en la anarquia. Libertad que nos recuerda el destino ultrapolitico
del alma, de substancia divina; democracia que nos habla de la
solidaridad indisoluble de la especie humana, de la cual son, por
ello mismo, excluidos los esclavos,

Para que exista el hombre como realidad moral, es necesario
que primeramente se organice la ciudad, la «Iglesia», como reali-

1. Tucid.. VI, 103,
2.Ps. Dem., C. Aristog.. |, pp. 15-26.



Capitulo V

La crisis del humanismo

n griego krisis significa separacion. interpretacion, acu-

sacion, condenacion, juicio. En este sentido «los aman-

tes de la sabiduria», desde su aparicion, por el hecho
mismo de la «re-flexidn», son criticos. Al pretender estudiar la
estructura tltima de los seres, esos «sabios» (en el sentido fuerte:
sabio hind, sabio egipcio) son «fisicosy y «ledlogos» al mismo
tiempo. Cuando un Tales nos dice que «el mundo esta lleno de
dioses».'32 no expresa una simple metafora, ni es la manifesta-
cion de un politeismo grosero, ni es una alegoria de las fuerzas
naturales. Il piensa en el hecho verdaderamente real para el grie-
go, de que lo divino estd en todo lugar: el alma, las esferas. los
astros, el «orden» son divinos. El onté-logo no puede menos que
ser un «teo-logoy, y su «sabiduria» no es nuestra «filosofia», sino
mas bien una «teo-sofia». Los filosofos a partir del siglo XVII .
C. han producido una reduccion, absolutamente inaceptable, en el
objeto de la ciencia, dejando de lado el andlisis del fenomeno
religioso; si aplicamos esta vision reducida al pensamiento anti-
guo, lo deformamos radicalmente.

Entre la «teo-gonia» (una cosmo-gonia) de Hesiodo, el «poe-
ma» de Parménides y el «mito de la caverna» de Platdn, no hay
una diferencia de contenido, sino de forma, de expresion, de men-
talidad, de historia.

L. Arist.. Metaf. 983b. Tales no se sitta en ¢l nivel de la mithopoiesis, sino en un
comienzo de auténtica «cicncian, pero son los postulados mismos (lo que hemos llamado ¢
antcleo ético-miticon) los que determinan en dltimo grado el contenido. Contenido. por
otra parte, incuestionable y que no sera puesto en duda hasta la diselucion del Imperio
Romano pagano. Al fin, los géneros literarios mitico. mitolégico o logico-filosofico, son
modos de expresion distintos de un mismo «humanismo» o un modo comprensivo propio
de captar el «sentido del ser».
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dad fisica, como posibilidad de un bien-estar comun. Esta ciudad
es «humanay, aun por sus dimensiones,' al mismo tiempo que di-
vina, porque todo lo auténticamente real para el griego es divino.
La crisis de la «ciudad» sera la crisis total del «<hombre» griego.
La evolucion de la monarquia en aristocracia y en democracia,
marcan las etapas de un progreso. La crisis de la democracia es el
fin del «humanismo clasico». El Partendn sera un testimonio de
una comunidad cuyo destino fue llegar a un «orden» cuyos cle-
mentos tendian necesariamente a la disolucién. Y sin embargo,
nada de lo que el hombre inventard después, en cuanto a instru-
mentos de gobierno y de relaciones interpersonales politicas, deja-
ra de estar influido por este sistema emanado del «niicleo ético-
mitico» de la cultura helénica. La democracia ateniense puede ser
comparada a los grandes utiles descubiertos por el hombre para
cumplir su misterioso destino en la evolucion del cosmos: como la
dominacion del fuego, de los metales y la invencion de la rueda.

1. Cuando en 1961 recorrimos Grecia, nos admiramos de la proporcion «humana» de
la geografia griega, Desde el zdcalo (mirgos. anterior al 432) ubicado al sur de la acrépolis
de Alenas, junto al hermaso y mintisculo templo de Atenea Niké o Aptera, contemplamos,
no s0lo una parte de Atenas. el Payix del démos, sino el Pireo, el Egeo v Salamina...
Reducida geografia densa en historia,... lo contrario de nuestro continente americano:
extensas pampas con una historia juvenil o, simplemente, con amnesia historica.
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Debemos tener en cuenta, ley universal de la historia, que los
movimientos de reflexion o conciencia aparecen cuando los
acontecimientos histéricos ya han pasado. Sin embargo, dicha re-
flexion no deja de ser profética, por cuanto funda toda realizacion
futura. Platén efectaa la reflexion de la ciudad aristocratica en su
decadencia y, por ello mismo, todo acontecimiento griego futuro
sera, en mayor o menor grado, platébnicamente orientado.

§ 1. Los primeros «sabios»

Un Anaximandro nos dice:

«... el principio... de los seres [es] e/ infinito... cualquiera sea el
génesis de donde proceden las cosas que son se destruirdn por la
necesidad, pues tienen que cumplir la pena y la expiacion que se de-
ben reciprocamente por la injusticia v segilin fos decreros del Tiem-
po» (B, 1).!

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

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

1. Dicls, op. cit. Bs conocida otra traduccion de Heidegger, pero hemos dejado la
tradicional, con sentido ético.

2. CF Jaeger, La alabanza..., p. 35, p. 10, Existe una «univocidad» entre lo religioso,
lo politico y lo fisico-cdsmico. Nos dice igualmente Jacger: «Era aquélla una edad en que
se estaba haciendo de la idea de Justicia la base sobre 1a cual debian edificarse el Estado
v la sociedad... Si vemos con claridad csta analogia politica, no podemos va dudar del
sentido de la imagen de Anaximandron (Yeologia de los primeros [filésofos griegos,
Meéxico. FCLE. 1952, p.41). «Todo lo que acacee en ¢l mundo natural, s racional de cabo
a cabox (/bid.). ; Natural? Si. pero si se entiende que todo es natural, aun los dioses v lo
divino.

3. CL Jaeger. Pardeia. 111, p. 20.
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Los pitagoricos insisten en esle «orden»' universal, pero de
hecho reducen el bien supremo del hombre a la felicidad que al-
canzan los pocos discipulos del orfismo. El fin de la escuela es
«la formacion de minorias dirigentes conscientes de su elevada
mision, o sea, del advenimiento de una aristocracia del espiritux.?
Este fendmeno, denominado sociolégicamente como «secta», es
el fundamento de todo el pensamiento filoséfico posterior, de las
religiones de «misterion y del pluralismo ideoldgico del Imperio
Romano. Nos dice un pitagorico:

«Lo que tiene mayor importancia de las cosas que hacen referen-
cia al hombre, es que el alma siga el bien o el mal, E| hombre sera
feliz si promueve el bien del alma; de lo contrario nunca estara en
paz, nidominard el rio. Armonia es la virtud y la salud y ¢l bien acaba-
do v lo divino» (B, 1),

La vida de la virtud, la vida arménica de los apetitos (el rio)
dominados por la razon, es el sumo bien; pero al mismo tiempo la
armonia del cosmos, de la sociedad, en la paz y la salud social.®

Heréclito nos manifiesta una moral aristocratica y de secta,
que llega a su expresion mas perfecta. Representa ya un pensa-
miento maduro y cldsico, profundamente griego. Lo mismo que
Parménides, Heraclito desarrolla, «aunque de manera distinta, el
tema original de la Justicia (Dike) como el principio supremo del
universo».” Para nuestro filosofo existe un /égos universal y divi-
no que rige, como principio inmanente, todo el acontecer natural
(xowvog Ko Betog Aoyoc), el fluir de las cosas perecederas (novto
per). Es una concepeion antagonica de la realidad (morepo” notnp
navtwv). Nos dice claramente:

«Si el Sol se desviase de su orbita, las Erinas, mensajeras de la
Justicia, sabrian encontrarlen (B. 94)°

1. Pitdgoras. Frag. B, 15.

2. Truyol, Hisioria de la Filosofia del Derecha. Madrid, 1953, p. 75.
LCLB, 7: 8,20, C, 3. C, 4: etedrera,

4. Jaeger, La alabanza..., p. 41.

5. CL B, 94: 23; 28, 80.
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Sumundo es un mundo «practico», «politico». Una ley gobier-
na en vista de un bien con autoridades fisico-divinas que operan
un orden real.!

La unidad, la solidaridad y su bien como objetivo, queda cer-
tificada por la existencia del /dgos universal:

«Los que hablan con la mente, se hacen fuertes con lo coman a
todos. Como la ciudad con su ley, y més aun. Porque todas las leyes
humanas se nutren de la Diving y Unica, que rige donde desea v ori-
gina y aventaja a todos» (B. 114). «El idgos rige las conductas y los
hambres. (B, 1).

«So6lo hay una sabiduria: conocer la inteligencia que lo gobierna
todo por medio de todo» (B, 41),

Pero el 16gos no es sélo «universal... sino comin a una plurali-
dad»:

«Pues es necesario seguir lo que es de todos, esto es, lo comiin.
Porque lo que es de todos es comun; y aunque el /dgos es lo que es
de todos, fos mds (la masa) viven como si cada uno tuviera la propia
¢ individual sabiduria» (B. 2).

«Los despiertos tienen uno y comtn mundoy» (B. 89).

Esta reflexion es una critica contra la democracia griega: «los
mas», «los dormidos», son muchas veces los simples ciudadanos
que no han llegado a descubrir las relaciones ltimas y divinas
del universo. Ellos se dejan engafiar por la multiplicidad, la con-
tradiccion aparente. Mientras que los sabios de la escuela llegan a
descubrir la verdad, la ley objetiva y universal. Ellos poseen un
bien comzin. Cuando hablan, se entienden, porque saben de lo que
hablan. Esos sabios conocen la ley del mundo como la ley de su
ciudad y comprenden que la ley, que el ldgos, es lo esencial, como
los muros para la ciudad.

Parménides se sitta en la misma tradicion, ya que «el ser ver-
dadero» implica necesariamente una imperturbabilidad, una

[. Véase la frecuencia de verbos aperativos, por gjemplo, gpovety (8, 2: 11:64: 112
113:116).
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inmutabilidad, una permanencia divina. Lo real, el ser, se mani-
fiesta bajo la forma de la diosa Dike, como en la mitica de la
conciencia primitiva. Dike es una deidad severa e inflexible, cuya
naturaleza es simbolizada por las cadenas con las cuales esclavi-
zaasus victimas.' Los mortales estan como atados en la oscuridad
(B, 1), y solo la «via de los iniciados» (;orfismo?) los conduce a
la libertad.

Nos dice el gran fildsofo:

«... soltando su cadena...» (B, 8),

«dejando atras las moradas de la noche...

es necesario que te informes de todo,

tanto del intrépido corazén de la Verdad bien esférica,
cuanto de las opiniones de los mortales,

donde no hay creencia auténtica» (B, 1).

Este ideal, evidentemente, es el fruto de la bisqueda de un
pequefio equipo de aristocratas del pensamiento: es una bienaven-
turanza extrapolitica, de los sabios en soledad.

Para Empédocles, siempre en la misma linea, el universo se
entiende en términos o «ideas politicas como las de dike, nomos,
kdsmos. Derivaba, entonces. integramente la estructura politica
del orden eterno del cosmosy.” El bien es el fin de todas las ope-
raciones, de la belleza y de la virtud (B, 39). =

Anaxagoras da un paso mds; purifica la expresion y justifica
el «orden legal» del universo. Todo ello es fruto de la actividad
del Noiis:

«Todo tiene participacion de todo,
pero el Espiritu es infinilo y autosuficiente no se mezcla con algo...
El Espiritu rige todas las cosas... las separa... organiza todos (B, 1).

Esta vision de Anaxdgoras tendra una enorme influencia, por-
que es la base de todas las reflexiones antropolégicas posteriores,

1. CI. Jaeger, La alabanzea.... p. 42.
2. Jaeger, Teologia.... p. 131.
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Este noiis sin mezcla es casi el alma humana concebida por la
metafisica de Platon. El ha organizado el cosmos en funcién de
una teleologia bien determinada.’

§ 2. Los «sabios de profesion»

La ciudad aristocrética se ha transformado en democratica. La
ciudad autdrquica debe admitir la federacion de muchas ciudades
y el contacto permanente con las diversas colonias del Egeo v el
Mediterraneo. En ¢l dgora, en la Asamblea, el démos discute? las
leyes. En este ambiente es necesaria la oratoria (eVAgyelv) para
persuadir al contrario. La anarquia, la tirania. el pluralismo de
religiones y filosofias, produce una cierta desconfianza en los va-
lores tradicionales. Asi nace el «sofistan, educador, pedagogo,
maestro de la «virtud» politica’ y de los jefes del pueblo. Su arte
se dirige a la paideia, a educar la aristocracia del pensamiento, y,
por ellos, alcanzar a todo el pueblo.

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

Es decir, si en verdad «no hay escépticos antes de los sofistas»,’
el escepticismo sofista es s6lo practico,’ pues «renuncian a estu-
diar la verdad, y ni siquiera se ocupan de desesperar de encon-
trarla; renuncian sin pena, plenos de confianza en si mismos, v se
arrojan con ardor a la vida publica: en ella no dudan de nada. La
duda no es sino un medio».*

L CL Ibid. p. 173 Jaeger cree ver ya en Anaxdgoras el principio de que la naturaleza
humana determina lanaturaleza del universo. Nuestro fTsico seria va un anuncio del movi-
miento «sofistan { fhid. p. 173).

2. neiflerv significa «convencern, «persuadirs (Critdn, 52 A).

3.Cf Proi. 318 D-319E v ss,

4. Victor Brochard, Les scéptiques grecs. Paris, Vrin, 1932, pp. 1-33,

5. Ihid. p. 12: «Ellos no se detuvieron en los principios, corrieron mds bien a las
aplicacionesy,

6. Ihid. p. 18.
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Protagoras proclamaba:

«El hombre es la medida (meviron) de todas las cosas, de las que
son, en tanto que sot1; de las que no-son, en tanto que no-son» (B, 1).'

El sofista nos dice que todas las cosas son conocidas por los
sentidos. Como lo ha demostrado Herdclito, las sensaciones son
distintas en cada momento vy en cada uno, y las cosas se mueven
eternamente. s decir, nos es imposible juzgar, o por el contrario.
todo juicio es verdadero. Protagoras no desconfia de la fidelidad
de la sensacion ni de la existencia objetiva de las cosas. Duda en
cambio de las ciencias, de la astronomia,’ y por ello mismo de los
dioses.® Esta duda, paraddjicamente, muchas veces oculta la in-
tencién esencial: proteger justamente la existencia misma del «hom-
bre griegoy», puesto en duda por las ciencias (edricas o por ¢l
relativismo» del tiempo. Al fin, su objetivo, y por un camino
contrario, pretende reunirse con el movimiento socratico: salvar
la ciudad que se atomiza, por la formacion del hombre politico.

El sofista es un optimista, cree en la educacion: «La instruc-
cion necesita de la naturaleza y del ¢jercicios (Prot. B, 2).

El ciudadano, tanto el jefe como el pueblo, puede y debe ser
educado. A partir del «in-culto» (proté physis), y. por el arte del
pedagogo, por la instruccidn (didaskalia) y el ejercicio (dskésis)
se alcanza una naturaleza educada (deiitera physis), la perfeccion
(télos). El sofista se inspira en el médico y el agricultor. La ciu-
dad enferma ¢ inculta puede salvarse.

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

1. Plat.. Teel. 152 A: 178 B: Didg. Laere., TX. 51. Platdn, reaccion tradicional y
antieritica, dird: «Dios cs la medida de todoy [ Leves. 710 ().

2. Metaf. 11, 2; 998.

3. «De los dioses nos es imposible saber si son 0 no sons» (B, 4). Esta es la manera
mds habil, aungue no Ja mas profunda, de proteger la religion popular contra los argumen-
tos de los que pretendian deatostrar su inexistencia, « s dilfcil de creer que el vigjo
experto de la antilogia se haya perdido en el agnosticismo» {L.edn Robin, La pensée
grecque, Paris, Larente du livre, 1928 p. [74). Protdg. B, 4.
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«La justicia (consiste) en no violar ninguna de las leyes de la ciu-
dad, en la que cada uno es ciudadano... El hombre podria servirse de
la justicia con gran ventaja, si delante de testigos no tuviera en cuenta
las leyes, v cuando no hay testigos (tuviera en cuenta) las normas
naturales (fuvsewn), aunque lo oculte a toedos los hombres, no por
es0 (serda) menor el mal, porque nadie lo haya visto; pues (el hombre)
no es dafiado por las apariencias, sino, por la verdad-realidady (4nsifon
el Sofisia. B, 44).

En los tiempos clasicos, Estado, naturaleza y ley eran tautolo-
glas.! Sin embargo, las costumbres ancestrales, inamovibles y
primitivas, con su sentido divine, han sido conmovidas por los
desordenes del siglo. «Es el momento en que se abre un abismo
entre las leyes de la pdlis y las leyes cdsmicas: se abre el camino,
entonces, al cosmopolitismo del helenismo.?

[n verdad, y esta intencion profunda nunca se expresa clara-
mente, todos buscan la «seguridad», «lo inmovily, «lo divinoy, no
ya en la sabiduria feorica ni en el respeto de las leves positivas de
la ciudad, sino en la sabiduria prdctica, en el ejercicio de la vir-
tud moral. y dentro del universo entero, no simplemente dentro de
los muros de la ciudad corrompida. Estamos en presencia de los
«sabios» helénicos, cuyo horizonte no tiene limites.

Pirrén, por ejemplo, el maestro del escepticismo, alumno de
grandes filosofos, viajante universal,’ gran sacerdote de Elis, des-
confia de la veracidad del juicio sobre las cosas:

«Nada es honesto o deshonesto, ni justo o injusto, v de igual modo
en todo: nada es absolutamente, ni nada es verdadero; sino que en
todo, los hombres se gobiernan segiin la ley v la costumbrex.*

«Practicamente, el sabio debe vivir como todo el mundo, con-
formarse a las leyes, a las costumbres, a la religion del pais»

1. CL Jaeger, Paideia, L p. 341,
2. Thid.

3. Brochard, 7hid. pp. 31. Los viajes son escucla incomparable de relativismo. A
veces para bien, otras para mal.

4. Sexi Emp., M. X1, 140,
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(Diog. 108). Atenerse al sentido comtin, obrar como los otros, he
ahi la regla que, segun Pirrén, han adoptado todos los escépti-
cos... (Es decir), una de sus principales preocupaciones era jus-
tamente de no contradecir el sentido comun: No nos apartemos de
la costumbre, decia ya Timon (Diog. 105)».!

De otro modo, el movimiento escéptico® es mucho mas una cri-
tica a la critica filosofica del «nicleo ético-mitico» de la cultura
griega (piénsese que Pirrdn era gran sacerdote), que un criticismo
radical o desesperado.

El sabio se desolidariza de [a democracia:

«Los que establecen las leyes son los débiles y la multitud... las
establecen mirdndose a s mismos y a su propia utilidad; disponen las
alabanzas y determinan los vituperios... La naturaleza misma mues-
tra, en cambio, que es justo que el fuerte tenga mas que el débil y el
poderoso mas que el que no lo es» (Gorg. 383 B-D).

El humanismo sofista es aristocratico y no antropocéntrico.
como lo pretenden la mayoria de los historiadores. Muy al contra-
rio, es un movimiento que desconfia del antropocentrismo de las
autoridades, de la masa y de los que creen poder emitir un jui-
cio. La proclamacidén de una ley, el veredicto de un juez, o la
definicion de un fildsofo, son juicios con pretension de veraci-
dad objetiva.

El sofismo y el escepticismo son una tradicion moralista,® de
hombres de virtud. de aristocratas del pensamiento. De hecho, sin
embargo, el sofismo contribuira a la corrupeion de la ciudad, por-
que su escepticismo tedrico era interpretado muchas veces como
un esceplicismo existencial.

1. Brachard, /bid. p. 59.

2. La Edad Media. por ejemplo. ba conocido una teadicion idéntica como reaceion de
laescolastica del siglo XTV-XV. Thomas de Kempis es el Pirron cristiano.

3. «Para Cicerdn, Pirrén ¢s un moralista muy dogmatico (Diog. IX, 68) muy severo,
elmas severo de toda la Antigiiedad. Cree en la virtud (Fin. 1V, 4, 12). en el supremo bien
quees la honestidad (Ibid. 171, 4, 12); ... lasalud y lariqueza... no tienen ningtin valor para
Pirrdn (Ac. 11 42, 130)» (Brochard, ap. it p. 60).
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§ 3. «Critica» por fidelidad a la tradicién

Todo profeta posee la facultad de autoconciencia y aislamiento
que constituye su yo como ofro, como distinto de la comunidad
ambiente. Esta abstraccion le permite una vision critica de su pue-
blo. la perspectiva le muestra claramente la infidelidad de la co-
munidad a los ideales tradicionales, a la jerarquia de valores de
las generaciones pasadas. En este sentido, el profeta se ubica en
el phylum central de la evolucion historica, porque abarca com-
prensivamente un pasado, el mejor, como fundamento del presen-
te. que se juzgara en el futuro como el vértice sobre el cual se han
edificado las etapas posteriores de la historia.

Socrates, un ateniense, el Unico gran ateniense que haya sido
sofista,' ensefaba en el corazon de Atenas, educaba a la juventud
helénica. El pueblo no acepta facilmente la critica de los profetas.
El pueblo habia podido expulsar a Protagoras o Anaxagoras, por-
que eran extranjeros, pero a Socrates, cuya critica era mds profun-
da, porque tenia confianza en la razon, la tinica expulsion posible
era la condenacidn a muerte.?

Socrates prueba y aprueba la inteligencia porque desconfia del
discurso que se funda en la ignorancia, en la opinion, en los apeti-
tos desordenados. Tiene admiracion por los valores cldsicos, en
nombre de los cuales no teme oponerse a toda la Asamblea cuan-
do la cree infiel a dichos principios. El humanismo socratico es

I. En Atenas a los «sofistas» se los consideraba maestros necesarios, pero extranje-
ros, llegados de regiones donde la razon se habia universalizado por ¢l didlogo con el
Oriente y Africa—Ia Jonia, la «Magna Grecian—.

2. No pensamos de ningiin modo estudiar la «cuestion socratican, planteada en primer
término por Lt teologfa del siglo XV1 y por la problemética de la «salvacion de los paganoss,
dentro de la polémica sobre la gracia. entre catolicos. luteranos y jansenistas; «Sancie Socrate,
ora pro nobis (Erasmi Roterodami Calloguia, Ludg.. Batav., 1664, in-4°. pp. 145-149).
Fue, sin embargo, Schleicrmacher en su Ueber den Werr des Sokrates als Phisaphen,
Werke. 1815. 111, ¢l que introdujo una discusion cientifica e historica sobre Socrates. El
Sécrates de Xenolonte no es idéntico al de Platon. Sin embargo, podemos reconstruir su
personalidad moral (cf. Festugitre. Socrate. Paris, Flammarion, 1934:; G. Bastide, /¢ moment
kistorigue de Socrate, Paris, Alcan, 1939: la obra. tan estimable. de Tobar).



La crisis del humanisno 115

fruto de un escepticismo' absoluto, que solo es posible por la
aceptacion dogmatica® de la razén v sus objetos, Es una critica del
sofismo: apresurada y orgullosa aniquilacion de la razon por la
razon. Es una critica del abuso del démos que se ha constituido
como absoluto inalienable.

El sofista y el escéptico han elegido la via mas ficil: la nega-
cion del conocimiento tedrico por las antinomias. Aquellos ex-
tranjeros destruian asi la esencia misma del hombre griego: la
contemplacion tedrica y divina del alma. El «hombre de la calle»,
el politico, destruian también el ideal clisico a causa de los vi-
clos, la injusticia, la mentira, la avaricia. Sdcrates, solo; empren-
de el sendero estrecho y dificil: la afirmacion de la posibilidad de
conocimiento teorico como fundamento de la vida politica.

El lucha, entonces, contra los sofistas, que pretenden ensefiar
el arte politico sin saber ciertamente qué es la cmdad el bien, el
hombre, la virtud.*

La fidelidad socratica a la ciudad* es una prueba de su aproba-
cion por la vision ancestral helénica, una justificacion de su amor
por el «humanismo clasico». El servicio que Soécrates rindi6 a
dicho humanismo ha sido claramente expresado por Platon:

1. Etimoldgicamente oxoméw significa cindagars, «averiguars, «precaverse des, «pre-
guntars, cobservars, «mirars.

2. Tomando esta palabra en ¢l sentido de BoxyuiCw: «probary. «sometera pruebis, -
wa=probars, adeclarar aptos,

3. En Kant, la eritica de la raz0n ledrica se encarnina a la justificacion del entendi-
miento trascendental cicntificista para garantizar la posibilidad de una vida imoral practica.
Es la posicion de los sofistas radicalizada en un subjetivismo lrascendental. Para recupe-
rar la razon ledrica metalisica. negada por Kant, ¢s necesario partir, como Socrates, de la
critica de loda ciencia, v de todo a priori cientificista. Es necesario, como Sdcrales,
situarse, desde el punto de partida, en un nivel donde la inteligencia pueda investigar «las
cosas mismagy, Para fundar una accion politica durable, ¢s necesario partir de unameta-
fisica. de una antropologfa. Esta es la prelension, entre otros, de Edmund Husserl v de
Heidegper.

4. Critén 52 B-53 A; un esclavo de la ley (Jhid. 50 E- 51Q), Su fidelidad al ideal
clasico puede percibirse en aquello de «los que le escuchan, s persuaden de que la gente
que se ocupa de cstudiar, no honra a los diosess {4polog.. 18 E).
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«Me era necesario comprender el sentido del oraculo, ir por o
tanto al encuentro de los que eran tenidos por sabios»,' pues «me
cref obligado a servir al dios que esté sobre todo».? y as{ descubri que
«50y un poco mas sabio que ellos por el hecho de que no sé, pero no
pienso tampoco que sé».” «Yo vivo en una extrema pobreza, porque
estoy al servicio del dios».*

El punto de partida de la tradicion socratica ha sido la inven-
cion propia, no solo de la conciencia, sino también de la existen-
cia concrefa de Socrates. De ¢ste no podemos decir con certeza
que haya dicho algo, pero si podemos certificar, v es lo esencial,
que tenia confianza en la existencia de la razon, de la verdad, del
«nucleo ético-mitico» de la cultura griega:

«Buscas la reputacion y los honores, mientras que de tu razon, de
la verdad, de tu alma, que seria necesario perfeccionar, ti te dignas
desinteresarten.’

La razon ticne por objeto la verdad, que es idéntica a la virtud,
que es la perfeccion del alma, y de la ciudad, cuya verdad es la
justicia. EI famoso Wuﬁ oeorwtoy significa, entonces, «conoce y
sirve tu almay» (yoyng Bepaneio).®

§ 4. Sécrates ha purificado ¢l ambiente filosofico, a Platon le
toca, por su parte, construir un sistema coherente. Platon funda
entonces, nuevamente, ¢l orden de la ciudad positiva sobre las
leyes cosmicas, evitando asf todo escepticismo en la filosofia po-
litica, que en tltimo término es la ‘mica filosofia platonica;’

Apolog, 21 B,

Ihid.. k.

Ihid. .

hid. 23 B.

Abid. 29 E.

6. Lag., 185 D-E: cuna terapéutica del almax.

Lh L ) [ e

7. Estas lincas dedicadas a Platon son un resumen del trabajo que hemos realizadoy
presentado en Madrid como tesis doctoral. Por lo que no pretendemos explicar la doctring
politica de Platén, sino, simplemente. su estructura esencial. Fa advertencia vale también
para todo el resto del trabajo.
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«Este es, en mi opinion. el fin que debemos tener ante nuestros
0jos y, concentrando en €l todas las energias, de si mismo v las de la
ciudad. obrar de tal modo que la justicia v la moderacian acomparien
al que quiera ser feliz... Dicen los sabios... que el Cielo. la Tierra, los
dioses y los hombres son gobernades por la unién, la amistad, el buen
orden, la moderacion y la justicia, y por esta razon, amigo. llaman a
este conjunto kdsmos, y no desorden ni desenfreno. Me parece que
td no fijas tu atencion en estas cosas, aunque eres sabio. No adviertes
que la igualdad geométrica puede mucho entre los dioses y entre los
hombres; piensas, por el contrario, que es preciso fomentar la ambi-
cion, porque olvidas la geometrian (Gorg. 507 D -508 A).!

Toda la tarea platonica se expresa del siguiente modo: «Si se
quiere fundar la ciudad en lo real, es necesario, entonces, v en
primer lugar, conocer al hombre en su naturaleza propia, es decir.
construir una fisica del hombre».” Pero dicha fisica no puede apo-
yarse sobre los sentidos que, por su mutabilidad intrinseca, impiden
todo conocimiento universal. Mientras que, por la inteligencia, po-
demos percibir las leyes necesarias revestidas de fenémenos. En ¢l
plano politico la ley fundamental es la teleologia cosmica.”

La antropologia griega culmina en la expresién platonica que,
en su teoria del conocimiento,” enuncia las Gltimas consecuencias
noéticas de una tal estructura humana, y, por ello mismo, politica.
Toda la reflexion platonica se dirige a la determinacién del orga-
nismo universal, necesario, trascendental, divino, situado sobre
toda consideracion del conocimiento sensible y regido, al fin, por
laIdea de Bien:

1. Trad. de Julio Calonge Ruiz, en Gorgias, Madrid, 1951.

2. Festugiére, La revélation d Hermés Trisméeiste, 11, p. 100,

3. En el Protdgoras no nos habla de otra ¢osa que del fin, del bien (10 dvoBov) (ol
33l bss.), «Laconcepeion platonica del mundo es absolutamente (cleoldgicar, nos dice
Augusto Messer (Historia de la filosoffa. Buenos Aires. 1939, p. 118). CF. Fedon 90 D:
97 D; 99 A: Gorg. 495-300. La teleologia supone una Inteligencia (/égos) ordenadora
(Tim. 68¢: 30b, ctc.), porlo que, en Gltimo término, la politica ¢s una teologia, una astrono-
mia, una geometria, un estudiar lo necesario y elerno: ¢l fin humano perfecio. divino,

4, En el mundo de la doxa (Tantasia y productos de las artes) todo es mévil v abjeto de
lossentidos: en el género noetds (los objetos de la didnoia y las ideas) existe un verdade-
ro conocimiento (Rep. 309 E-511 E, 523 A).
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«lin el mundo inteligible, lo altimo que se percibe, y con trabajo,
¢s la ldea de Bien, pero una vez percibida hay que concluir que ella es
la cansa de todoe lo recta y bello que hay en todas las cosas, que, mien-
tras en el mundo visible ha engendrado la luz y al soberano de ésta (el
Sol), en el inteligible es ella la soberana v productora de la verdad y
¢l conocimiente, y que tiene por fuerza que verla quien quiera proce-
der sabiamente en su vida privada y plblicay (Republica. 517 B-C).!

Por lo cual, solamente los que contemplan la Verdad-Justicia,
pueden dirigir la ciudad, es decir, los «kamantes de la sabiduria:

«;No soliamos decir que los artesanos... al fabricar... lo hacen
mirando una idea...?» (597 C). «;No fendremos, pues, una comuni-
dad perfecta cuando la proteja un guardidn conocedor de estas cosas
(las ideas)?» (506 B). «Pues, conociendo las ideas, no puede equivo-
carse en la realizaciony (505 D), y debe «trabajar, creo yo, dirigien-
do frecuentemente la mirada a uno y otro lado es decir, por una parte
a lo naturalmente justo, bello y temperante v a todas Jas virtudes
similares, ¥ por otra a aquellas que irn implantando en los hombres
mediante una mezela y combinacién de instituciones» (501B).

Los dilemas del «humanismo helénico» toman conciencia, se
hacen explicitos, criticos, en el pensamiento platonico y, en cierta
manera, llegan a sus (iltimas conclusiones.

* En primer lugar, la aporia individuo-comunidad se resuelve en

la absoluta primacia de la ciudad sobre ¢l ciudadano. Ya sea
por su fin,” va sea por la doctrina de la educacion o las Jeyes,

[. Trad, de ). M, Pabdn y M, Fernandez Galiano, Repriblica, Madrid, 1949,

2. «Serd necesario que recuerdes i mismo que aguel de quien decimos gque ama
alguna cosa, debe, para que la expresion sea recta, mostrarse no amante de wna parfede
ellasiy de otra no, sino amante de su totalidady (Rep. 474 C). «La primera (condicién)
fue la que se hizo en principio con el propio Dianisio, de llevar a la practica un plan que
hubicra sido #s bien para todos (rdor kowa aye@a)s (Caria VIEa Dion, 337 D). Cf
Rep. 368 E-369 A7 462 A; 464 B-D, cleétera.

3. Enlos aliimos afios de su vida, Platon, «preludio trigico de la decadencia y muette
del Estado-cindad libre, que sefiala ¢l término del periodo clasico de la cultura griegay
(Jaeger. Paideia, 111, p. 7), reemplaza la ley viviente ideal por la necesidad de las leyes
positivas (Leves 874 £, 873 D: Carta FI{ 335 E; 356 C-D). En este periodo mds empiris
co, Plaion piensa que s necesario proleger «lasociedad en su estado actual, para impedir
que caiga mds abajo ating (Lex. 317 1. CE Maurice Vanhoute. La philosophie politigue
de Plaion dans les «Lois». 1.ovaina, BPL, 1954,
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es decir, primacia sobre todo libertinaje.' Primacia de la es-
pecie. la idea.

Todo el libro de la Repuiblica, en oposicion relativa a
las Leyes, funda el orden de la ciudad, su Justicia, sobre la
paideia (cf. 514 A ss.). Toda la filosofla platonica (entién-
dase bien. roda la filosofia: su dialéctica, su fisica, su as-
tronomia...) es politica, pero su politica no es sino la que se
ejerce en la ciudad, escuela ciudadana, donde los filésofos
son los maestros de la vida (cf. 519 C ss.). Comprendemos
que Jaeger nos diga: «La verdadera paideia, sea educacion
o legislacion, debe fundarse sobre lo divino como regla su-
prema. Ella es, tomando una expresion de la Republica,
«conversion del mundo de la ilusion sensible al mundo del
solo ser verdadero, que es el Bien Absoluto y sdlo amabley.
Y, como dice Platon en el 7eeteto, la verdadera dignidad
del hombre es la asimilacion a Dios (176 B; Rep. 613 B).
(Esta evolucion historica del espiritu griego no parecicra
un circulo vicioso, pues Platon no ha vuelto acaso al mismo
lugar de donde los griegos habian partido? El mundo de
Platon, como el de Homero, es a la vez antropocéntrico v
teocéntrico».? Nosotros, diriamos, sin ningan tipo de admi-
racion, no yaun «circulo vicioso» ni una «vueltay a Homero,
sino la expresion consciente y explicita de una estructura
ético-mitica que ha llegado. por una centenaria evolucion, a
su madurez. Quiza por ello se ha aproximado a su muerte.
Nuestra interpretacion, diferente de la de Jaeger, se debe a
presupuestos metodologicos diversos, que explicamos ra-
pidamente a continuacion.,

Elhecho global de una civilizacion puede ser analiza-
do teniendo en cuenta diversos niveles de profundidad, es-
tratos o estructuras, en fin, Gtiles o instrumentos del grupo
humano:

1. Leves 701e; 693 D-E.
2. Humanisme ef théologie, op. eit., p. 83,
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a) Nivel superficial de los #fifes materiales.’ o gestos
significativos superficiales (normas de educacion en su
significacion amplia); o profundos (conductas colectivas,
ritos, funciones sociales).

b) Las téenicas, ciencias, artes y «sabidurias», como
el nivel racional o l6gico de una cultura.

¢) Los simbolos, los mitos o las estructuras finda-
mentales del grupo en tanto no son criticadas (las hemos
[lamado nuicleo ético-mitico).

d) Los contenidos o los valores Gltimos, es decir, la
trama Ontica de los mitos. la realidad misma recubierta o
expresada bajo el lenguaje mitico, que podemos descu-
brir por la hermenéutica.

Estos cuatro momentos pueden ser estudiados por una
sociologia del conocimiento. Es decir, es el estudio del
hombre., en un momento de la historia, a partir de /as
obras realizadas y de la conciencia que el hombre tiene
de si mismo. En este nivel se debe situar igualmente la
historia de la filosofia, como la hisioria de las expresio-
nes conscientes del hombre sobre si mismo. Una verda-
dera historia de la filosofia supone necesariamente una
filosofia de la historia, porque para determinar fenomeno-
logicamente el contenido real, la exposicion fiel de la
visidn del momento estudiado. la expresion consciente
de una cultura, es necesario encararlos desde su pers-
pectiva, desde su punto de vista, y para hacerlo debe-
mos indagar cuales son las condiciones de este estudio,
cuales son las leyes de la evolucion historica, cudles
son las estructuras del comportamiento y la reflexion,
etc. Todo esto es el objeto, justamente, de la filosofia
de la historia.

1. Gurvitch en su Traité de seciologie, Paris, PUF, 1958, 1, p. 158. los llama superfi-
cie morfo-ecoldgica,
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¢) Por ultimo, el nivel existencial del hombre que ha
existido, tal como ha existido. en su individualidad in-
efable, independiente de la imagen que se haya dado de
si mismo, por el pasaje reflejo de través de su concien-
cia. A nuestro criterio, de un Homero a un Platon no ha
habido una trans- formacion radical del nivel a) a d); ni
la habra tampoco, esencialmente, en la época del Impe-
rio Romano, El niicleo ético-mitico helénico es de una
extrema rigidez: «; Platon no ve acaso la solucién en un
inmovilismo integral destinado a salvar la armonia de la
ciudad? Medio ciertamente heroico, si se quiere realizar
un equilibrio estable de las funciones tanto politicas como
econdmicas, y evitar las sediciones, las revoluciones. Era
necesario inmovilizar la ciudad. Platén es la expresion
«de una psicologia pesimista, que construye
deductivamente una ciudad ideal. donde las instituciones
se destinan a aplastar las perturbaciones de la vida hu-
mana.'

Metodologicamente nos situamos enla posicion de los
que admiten la evolucion total y como totalidad, de las co-
munidades humanas, no va por la ley del progreso de un
Condorcet, o la dialéctica de un Hegel o los hegelianos;
sino. admitiendo, por un lado, el condicionamiento social,
y, por otro, la imprevisibilidad de la libertad, individual y
colectiva. El «condicionamiento socialy» es estudiado segin
los diversos niveles enumerados arriba y las leyes de la
evolucion social: divergencia de los «niicleos ético-
miticos», didloge por asimilacion y aculturacion o conver-
gencia por unificacién y emergencia. Convergencia que no
gs una sintesis dialéctica, sino més bien: fortalecimiento,
transformacion, florecimiento, aumento de un phylum —en
el tipo del «arbol de la viday»—. Las posiciones de un
Spencer, Lalande: Bergson, Toynbee, Teilhard de Chardin,

1. Gaston Bouthaul, Traité de sociolagie, Paris, Payol 1934, pp. 6-7.
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Cournot deben estudiarse no ya por oposicion, sino por mu-
tua complementaridad metodologica.

* En segundo [ugar. la ambivalencia tedrico-practica, de la
doctrina platonica, significara la identificacion' entre el
entendimiento técnico y el practico-moral, confundiendo asi
la causa ejemplar con la final. el arte con la prudencia y la
politica. Ain mas, confundiendo el entendimiento tedrico
con el practico, unificando asi la dialéctica con la ontologia
y la politica, en fin, confundiendo la verdad y la sabiduria
con el bien y la virtud. Primacia absoluta del alma y la teo-
ria sobre el cuerpo y los movimientos de las tendencias.

* En tercer Iugar, relativizacion de la realidad sensible, cam-
biante, accidental, bajo el dominio absoluto de lo universal,
eterno, divino, perfecto: «Edifiquemos en la razoén una ciu-
dad desde sus cimientos» (Rep. 3694).

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

«;Se irritan contra los filosofos y desconfian de nosotros cuando
decimos que la ciudad no tiene otra posibilidad de ser feliz, sino cuan-
do sean frazadas (las lineas de la obra de arte) por dibujantes que
utilizan el modelo divino?» (Rep. 500 E).

I, En todas sus obras podemos observar esta confusion. Por gjemplo: arte-fin (Rep.
341 A-342 I): justicia-ignorancia (/bid, 350 D); justicia ejemplar (472 D): artista-politi-
co (397 A ss), imitacion-operacion politica (600 B). Es decir, el politico posee un «subli-
me objeton (505 A): la Idea de Bien (508 E; 518 C; 5326 E: 532 (), causa de «todo lo
recto y bello... la soberana v productora de la verdad v conocimiento... en la vida privada
y plblica» (517 B-C), «el modelo» de la ciudad y de cada uno como término de la dialécti-
ca (540 A-B). Es decir: «El sabio tedrico debe ser gobernante» (517 C),

2. Rep. 412 C; 499 B: etc. Por una exigencia antropoldgica griega, la Gltima perfeccion
humana es extra-politica (Rep. 496 B).



Capitulo VI

El Cosmopolitismo

a evolucion de la comunidad griega, desde el clan dorio

nomada. hasta el sedentarismo agrario de la ciudad cla-

sica 0 de las federaciones que prepararon el camino al
cosmopolitismo y el Imperio, nos muestra como el «mundoy» grie-
go ha deducido, en la practica v la historia, sus ltimas conclusio-
nes antropo-politicas. A medida que ¢l marco geografico-cultural
se abre, la cultura debe adaptarse, afirmandose organicamente en
el nivel del espacio humano de la pélis, diluyéndose en el plura-
lismo del Imperio. La polis es de tendencia integrista v totalizante:
el ciudadano es de la misma raza, cultura, lengua, bajo las mismas
leyes, culto... El Imperio es de tendencia ecléctica y pluralista: el
ciudadano puede ser de diversas razas. cultos. leyes u organiza-
ciones politicas regionales, aunque siempre habra una cierta uni-
dad cultural, teolégica o lingliistica.

Examinemos entonces el universalismo y pluralismo cosmopo-
lita, a la luz del filosofo que esta en la base de todo el movimien-
to: Aristoteles y el peripatetismo.

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

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

1. Recorricndo ¢l camino que nos conducia de Tesalénica en direccion a lérisos y ¢l
monte Athos. cncontramos una pequena ciudad llamada Stéhvro, en la que los habitantes
han esculpido una estatua de marmiol blanco en recucrdoe de Aristoteles, ciudadano de la
antipua Stagira, una aldea pintoresca en la montana v la selva.
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cir. un provinciano. A los trece ailos conoce la cafda definitiva de
Esparta por obra de Epaminondas, en Leuctra; a los diecisiete in-
gresa en la Academia de Platon, centro espiritual de Atenas; a los
veintidos recibe la noticia de la destruccion del ejéreito tebano en
Mantinea y contempla la habil politica de Calistrato; a los treintay
siete abandona la Academia, a causa de la muerte del maestro; viaja
por Assos, donde reside con el rey Hermias durante tres afios, para
ir luego a Mitilene en el 345; como maestro de Alejandro, lo encon-
tramos nuevamente en su tierra natal en 343. Teniendo cuarenta y
nueve afios regresa definitivamente a Atenas y funda el Liceo, para
morir en Calcidia en el 322, a la edad de sesenta y dos afios.

Aristoteles estuvo, entonces, admirablemente situado para expe-
rimentar personalmente los acontecimientos politicos de su tiempo.

Demostenes «encarna, al contrario,... la caida de la pdlis o
Estado-ciudad, la cual habia sido la forma tipica del Estado grie-
go a lo largo de su periodo clasicon.’ «Una ley subyacente del
desenvolvimiento alejaba a los griegos del antiguo y limitado Es-
tado-ciudad y los conducia hacia el imperio universal de Alejan-
dro y la cultura universal del helenismo. Vista en esta nueva y
vasta perspectiva, la figura de Demdstenes se reduce a un peque-
fio obstaculo en ¢l curso de un proceso historico irresistible».?

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

En este rapido estudio debe tenerse en cuenta lo que nos dice
Jaeger: «Si hay una totalidad a la que tiende Aristoteles, no es aun
conocimiento absolutamente acabado, sino mas bhien a la totalidad
problematica».” Todo su pensamiento es evolutivo, v ciertamente

L. W, Jaeger, Demastenes, México, FCE, 1945 p_ 13,
2. #bid., p. 10,

3. alenn es eine Totafitdar gibt nach der Aristoteles strebit so ist nicht die der
fertigen Erkenntuis, sondern die Totalitdt der Problemes (Arist., ed. alemana, p, 401),
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no ha llegado a la solucion, a la expresion de su intuicion funda-
mental: la ambigliedad del dilema griego serd analizada con una
profundidad que nunca podra ser superada en la historia del pue-
blo helénico y no serd por lo tanto resuelto.

Asi como Platon ha construido toda su filosofia politica a par-
tir de la duda socrdtica y su confianza en la razén v la ciudad
conira las ensefianzas de los sofistas. asi ¢l joven platonico
Aristoteles elaborara, en oposicion a los platonicos «ortodoxos»,
una filosofia en continuidad orgéanica con la de su maestro. «Ha-
bia aceptado la doctrina de Platon con toda su alma, y el esfuerzo
hecho para descubrir su propia relacion con ella Hlend su vida
entera y es la clave del desarrollo de su espiritux:! - -

§ 2. Para nuestro pensador, el género humano.se encuentra
jerarquicamente ordenado segun ciertas elapas, tanto cronologicas
como logicas: la familia (otkioa), la aldea (koun), la nacion (Ebvog)
y la ciudad-Estado (moAig).? La ciudad se encuentra en el grado
més perfecto de las posibles organizaciones de una comunidad o
asaciacion. -

El hombre es el animal social (korvovikov {wov)’ que por na-
turaleza puede alcanzar un tipo de intersubjetividad politica.*
Los pueblos extranjeros (68vn BopBepiker)’ no son plenamente hom-
bres, por cuanto no han llegado a constituir la organizacion poli-
tico-ciudadana. S

Hay como una progresion necesaria, una ley dentro de los
diversos grados del género humano, desde el hombre como sim-
ple animal social (como las hormigas o las abejas). al hombre
como animal familiar (o1kovopucoy {oov),t aldeano (Koetol Kouog),

1. Jaeger, Aristdreles, México, FCE, 1946, p. 21.
2. Pol. 1, 1, 12524 26-b 34; cteétera.

3. En Eud. 1242a 26,

4. Er Nie. 1097b 11,

3. P0d 1,3 1257a 25,

0. L Eud, 1242a 23-26.
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pasando por el estado primitivo de los pueblos, para alcanzar, por
ultimo, la perfeccion del animal politico (moArtikov Loov).!

No debemos pensar, sin embargo, y aqui se encuentra la debili-
dad de Aristoteles y del pensamiento griego en general (contrael
que, de hecho, luchara Alejandro), que exista una evolucion nece-
saria de todos los hombres hacia la organizacion politica. Si el
Filésofo hubiera explicitamente ensefiado que al fin todas las na-
ciones podian acceder a la vida politica tal como se habia organi-
zado en Grecia, en este caso Aristoteles habria sido el primer
pensador cosmopolita. E€ase, por ¢jemplo, el primer libro de la
Politica. Hay como un fixismo necesario y natural, inalterable,
que protege la primacia del griego, el poder «de mandar sobre el
barbaro».’

Aristoteles explica:

«Es necesario considerar al ser viviente como una ciudad-Estado
bien administrada. En el seno de una tal comunidad, una vez que el
orden se encuentra sélidamente establecido. no es necesario que un
jefe particular deba intervenir en cada problema, sino que cada ciuda-
dano se hace responsable de la funcion que le es propia y todo sigue
su curso regulado por la costumbres.’

LLa aldea es el primer nivel comunitario (mpwtn Kowvwvid N
KWL OOLKLeL 0Lkiog £lvon). Las naciones y las ciudades-Estados

1. Ihid,

2. Hesiodo. Las trabajos v los dias, 403, citado y aprobado por Aristoteles (Pol 1L |;
1252h).

3. De mot. anim. 10; 703a 30 ss. El ideal del orden eterno (tatig) s, en Gitimo
1érmino, el ideal de la politica helénica. La admiracion. la veneracion del orden manifiesia
un temperamento espiritual que resurge por momentos en la historia (pi¢nsese en la Acrion
Frangaise de inspiracion griega v antisemita: «Nosotros trabajamos por destruir la ficcion
de legalidad y constitucionalidad que se oponen al orden, a la ley y al Rey... La monarquia
asepury la salud plblica y, en conformidad con el orden, previene los males piblicos queel
antiscmitismo ¥ ¢l nacionalismo denuncian»: Charles Maurras, Enqgueete sue fa Monarchie,
Paris, Fayard, 1934, pp. 583-585). La historia tiene sccretas conexiones: cs muy explica-
ble que Maurras no alvide su actitud de antisemitismo que adopto en el affaire Dreyfis;
¢l pensamiento griego no coexiste fcilmente con ki concepeion pastoril, nomada. profética
del semita,
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son también tipos de comunidad, constituidos a partir de la re-
unién de las familias (amowcior). Pero existe una enorme diferen-
cia entre las naciones y las ciudades-Estados. Las naciones son
una comunidad compuesta por una pluralidad de familias sin una
organizacion politica suficiente, y que permite a cada familia o
aldea una total independencia.' E1 origen familiar es reemplaza-
do por la division en tribus o el parentesco religioso. En este
iltimo caso el culto es el tnico elemento de unién de una €6vn.
Cuando una nacién llega a organizarse como ciudad-Estado. es
necesario que un nuevo tipo de unidad (piov) se ejerza entre las
familias.’

El hombre que vive en la ciudad, deja de pertenecerse a si
mismo; es una parte del Estado (V, 1: 1337a 26-28). El hombre y
la familia en un Estado cambian de género (111, 5; 1280b 40), por-
que cada uno cumple una funcion distinta en vistas de un bien
absolutamente diferente del de las naciones no organizadas poli-
ticamente:

«Los elementos de la ciudad son las partes sin las cuales ella no
puede existir: en primer lugar tiene que haber alimentos, después las
artes... las armas... la abundancia de recursos... el culte divino... una
autoridad que juzgue... éstos vienen a ser los servicios que requiere
la ciudad, pues la ciudad no es una muchedumbre cualquiera, sino
autarquica... absolutamente autosuficiente» (1328b 5).

«El problema general se da en todos los regimenes, incluso en
los rectos. pues si bien sus desviaciones hacen esto volviendo sus
miras hacia el interés particular , lo mismo sucede con los regime-
nes que no lo hacen asi, sino que las dirigen al bien comiin (10 kowvov
oryobov)n (1284b 3).

«La ciudad no es solamente la reunion de muchos individuos, sino
que se forma por elementos diversos. No es una asociacion de partes
semejantes. Una cosa es una liga militar, otra una comunidad politi-
ca. La primera cuenta con el nimero de sus asociados. aungue sean
idénticos; la segunda alcanza sus fines por la diversidad de las partes
que la componen» (11, 1: 1261a 22-30).

1. Clr.. por ejemplo. Pol. 11, 1: 12612 27-29: IV. 4: 1326b 2-4; 111, I; 1276 a 28-29.
2.1hid. 11, 11: 1263b 32,
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Estrictamente, la ciudad no se confunde con el Estado. La ciu-
dad es el corazon del Estado (molic) que posee, como sus partes,
las aldeas y los territorios que circundan la ciudad. La materia
sobre la que se edifica el Estado, son las familias v las aldeas; las
partes funcionales son los diversos oficios: su forma misma es la
ley gracias a la cohesion de la amistad, vinculo permanente de la
unidad politica (I11. 5; 1281a 38-40). La condicion necesaria para
alcanzar el fin es la paz (IV, 13; 1333a 41; b 1-2). La forma, la
esencia de una substancia tomada en su estado perfecto, atrae todo
organismo hacia su plena realizacion, es decir, el fin no ¢s sino la
«segunda naturalezay, o la naturaleza en su realidad altima. El fin
del Estado es la perfeccion humana:

«Vemos que toda ciudad es una comunidad, y que toda comunidad
esta constituida en vista de algan bien, porque los hombres actaan
siempre en vista de lo que les parece bueno; y si todas tienden a algtn
bien, es evidente que mas que ninguna, v al bien mas principal, la
principal (comunidad) entre todas y que comprende todas las demas,
a saber, la llamada ciudad v comunidad civil» (1252a 1).

«El fin de la ciudad es, pues. el vivir bien, y esas cosas —hablan-
do de todo lo que existe en la ciudad— son medios para ¢l fin. La
ciudad es la comunidad de familias ¥ aldeas en una vida perfecta y
autosuficiente, y ésta es, a nuestro juicio, la vida feliz y buena» (1280b
38): «el bien politico... la justician (1282b 14),

§ 3. Aristoteles no se contenta con analizar el hecho de una
ciudad, sino que posee verdaderamente una filosofia cosmopolita,
una vision universal del fendémeno humano. La «vida feliz» es impo-
sible sin la paz. y la guerra solamente pucde evitarse por el mutuo
entendimiento de todos los Estados, por una alianza federal, lo
que posibilitaria al mismo tiempo un orden estable y la primacia
helénica en todo ¢l mundo:

«Las naciones que habitan las regiones frias, en Europa, son vale-
rosas, pero les faltan la inteligencia y las artes... Al contrario, las
naciones asiaticas son inteligentes y con aptitud para las artes, pero
les falta valor... La raza helénica, habitando en un lugar intermedio,
reane las cualidades de ambas. Posee tanto el valor como la inteli-
gencia, porque, viviendo tibremente, no s6lo tiene el mejor régimen
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(la ciudad), sino que, unificada bajo una constitucion, puede atn ejer-
cer la primacia universal (duvauevov dpyewv mavioviy (Pol. IV. 6;
1327b 20-33).!

El panhelenismo es la condicién de todo cosmopolitismo. La
unificacion de los Estados griegos es la condicion de la paz y de
la conquista del Asia. Aristofanes en el siglo V lo habia insinuado
ya.” Contra el peligro persa se habia organizado la primera con-
federacion ateniense: la sympoliteia se abrira camino poco a poco.
Aguella primera confederacion poseia el defecto de ser, de hecho,
un instrumento de la Asamblea ateniense. La segunda confedera-
¢ion, en cambio, por la invencion de un synédrion federal, respeta
la autonomia de cada Estado, pero le falté un organismo de arbi-
traje, funcion que la Urbs de Roma cumplird en el Imperio; dicha
alianza sera efimera.

[socrates luchard, primero, por el panhelenismo bajo el domi-
nio de Esparta y Atenas (en el Panegirico del 380)y, después, por
el proyecto de una especie de reptblica moral bajo la presidencia
de Atenas (en ¢l 355)." Por dltimo, llegaré a la conclusion de que
es imposible toda confederacion sin una fuerza militar que permi-
ta suprimir la anarquia. El triunfo de Filipo de Macedonia es
ciertamente para Isécrates la causa de su nueva solucion. El
panhelenismo macedonico de Aristoteles no es, entonces, una po-
sicion original de su parte, sino una opinion que contaba ya con
muchos partidarios.

§ 4. Los Estados deben ser autonomos, autosuficientes y libres,
pero bajo una constitucion comun (uice moiiteio, Pol. 1V 6; 1327b
32-33). En este sentido. no es sino la reflexion de los articulos
propuestos por Filipo en 338, en ¢l tratado de Corinto: los pue-
blos de la Hélade seran libres (£2e00epoug) y se regiran segun sus

1. Es conviceion del fildsolo que los orientales y los barbaros son los servidores natu-
rales del hombre helénico (cf. 1285a 20-12; 1255a 28). En el mismo sentido, los esclavos
son utilizados por el hombre libre (1252a 30; 1253b 4; 12604 9).

2. Cf. V. Coulon/Van Dacle. Aristophane. Paris, Belles Lettres. 1-1V, 1923-1930.
3. CIL Discowrs. por G. Mathieu-Brémond, Paris, Belles Lettres, 1 -1V, 1928-1962.
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leyes (owtovopoug): todos los confederados lucharan reunidos, si
quieren participar de paz comin (tng kowvng e1pnvng). Aristoteles
nunca pensard en la organizacion de un solo Estado. Un auténtico
bien comun, positivamente alcanzado y producido, no entra entre
los proyectos posibles del filosofo.

Podemos decir de la confederacion lo que deciamos de la ciu-
dad. Asi como la bienaventuranza, en ultimo término, es indivi-
dual y separada de la vida putblica, asi también la felicidad, aun
econdmica, es alcanzada en Gltimo término s6lo por la ciudad (la
confederacion es la condicion y garantia de la paz). De hecho, sin
embargo. y por la ontologia de 1a especie, el individuo es asumido
en la vida genérica de la ciudad; asi como el Estado particular debe
perder su libertad ante la autoridad sin fronteras del rey macedadnico.
No existe, entonces, un bien comnin de los pueblos griegos: lo que
se deja ver es un bien absoluto del panhelenismo, opuesto a las
naciones barbaras o asiaticas; un bien propio de cada Estado, como
coexistencia de bienes y de Estados, que en tltimo término es el
bien de los ciudadanos libres masculinos, porque tanto la mujer,
como el nifio y el esclavo ocupan una escala inferior.’

El fin de las ligas, de las confederaciones, es ¢l de ordenar las
partes semejantes (los Estados-ciudades) para defenderse, es de-
cir, para vivir en paz. Dicha union no exige partes productivas y
funcionales diversas, como en la ciudad,” por cuanto su fin no es

I. kil libre rige al esclavo de otro modo que ¢l vardn a la hembra v el hombre al nifio...
clesclavo carcce en absoluto de lacultad deliberativa; Ja hembra la tiene, pero desprovista
de autoridad; el nifio la tiene, pero imperfectamenter (1260a 9). «Puesto que entre ¢l alma
y el cuerpo cxiste Ia misma relacion que entre el obrero y su instrumento o que entre ¢l
sefior ¥ su esclavo, no se estableee entre ellos una comunidad (cowvwvie). Pues en dichas
relacianes no hay dos términos, sino una; el primere constituye una unidad, no asi el
segundo, Por lo cual, el bien (oeyeiov) que resulta de una tal cooperacion, no se repatte
entre ambos términos, sino que. aunque dependa de los dos, va al primero, por el que la
colaboracion existe. El cuerpo, instrumento connatural (del alma) y esclavo de su sefior. es
como una parte o instrumento separable (apopetov), asi como el esclavo es un atil sin
alma (Gyuxog » (£ Fud. VIL 9: 1241b 17-24). « Bl Estado se constituye de partes des-
iguales (ajnomoivwn), asi come ¢l viviente se compone del alma y cuerpo. el alma de logos
y tendencias, la familia del hombre y la mujer...» (Pol. 111, 4: 1277b 5-10).

2.1290b 25-1291a 34,
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intrinsecamente mas perfecto que el de la ciudad-Estado. Aristoleles
se encuentra como limitado por las estrechas estructuras del hu-
manismo clasico.

Veamos rdpidamente el razonamiento implicito o el fundamen-
lo de toda la politica peripalctica, que es, evidentemente, un pro-
greso con respecto a la doctrina de Platon,

Un primer tipo de comunidades tienden simplemenie a la vida
{10 {nv), mientras que la sociedad perfecta se dirige a la vida
honesta, al bien vivir (to €0 {nv):!

«Sea, pues, la felicidad un buen vivie con virtud, o una suficiens -
cla de medios de vida, o la vida mas agradable con segwridad, o la
prosperidad de cosas y cuerpo con poder de guardarlos y disponer de
ellos, pues casi todos estdn de acuerdo en que una de estas cosas, 0
varias, es la felicidad» (Ret. 1, 5, 1360b 12).

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

A la suficiencia de bienes, al bien del hombre, al bien de la
cindad, se dirigen las operaciones dictadas por la virtud de la
prudencia (opovnoig). Aristételes realiza una distineion que Platén
no habia llegado a discernir: !

«Una cosa es fabricar y otra operar. El habito que opera segin la
razon es distinto del hdbito que fabrica segin Ja razon, La arquitectu-
ra es un arten (1140a 2 ss.). mmientras que «la prudencia es el habito
que segin la verdad de la razon (delermina) aquello que es operable
acerca del bien humanoy» (1140a 20). La prudencia tiene por objeto
«el buen vivirs (1140a 28).

Para el Filosofo existe una clara diferencia entre las técnicas
(las artes) que regulan la fabricacion gracias a la causa ejemplar,

1. CE. porgjemplo, Pof. 11§; 1280b 38.

2. Este tipo de division de los biencs pucde verse igualmente. £i. Nic. 1; 1098k 12415,
Platén realiza la misma clasilicacion (/34 48c: Ley 743e; etc). Esta division es superada
en la época de la Etica defiritiva.
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y las operaciones de la sabiduria practica, que regula las acciones
en orden a los fines. El fin dltimo de la prudencia es ¢l bien huma-
no, el bien de la ciudad, la suficiencia y la actividad humana se-
gun las virtudes (morales). Toda la ciudad se organiza en vistas
de dicha suficiencia de bienes; toda liga, alianza o confederacion
asegura la paz de cada ciudad. El objeto de la prudencia —la
prudencia misma—, v toda la ciudad se subordina al fin mas alto
del hombre, la sabiduria, la contemplacion divina del voug:

«Lo mejor y lo mas agradable para cada ser es lo conforme a la
naturaleza de cada uno: para el hombre es la vida del voug (la vida)
humana por excelencia, la mas dichosa. Secundaricinente (debemos
colocar la vida) segiin cualquier otra virtud... la justicia y la fortale-
za... la prudencia... (Ellas  son) las virtudes humanas del compuesto,
y (humana es igualmente) la vida segtn dichas virtudes y la felicidad
que alcanzan. Mientras que el voug opera separadamente
(keyopiauevn)y» (Be Nie. X, 7-8; 1178a 5-24).

La vida del entendimiento «no necesita casi de bienes exterio-
res» (1178a 24-25), pero porque «es hombre, le es necesario un
cierto bienestar exterior, puesto que la naturaleza (humana) no es
autosuficiente (cutapkng) para la contemplaciony» (1178b 33-34),
El fin de la ciudad y de las actividades politicas de la prudencia
es la suficiencia, pero dicha «suficiencia estd muy lejos de exigir
un exceso... Se pueden hacer las acciones mas bellas sin ser el
dominador de la tierra y los mares (Gpyovia yng ko Ooidrne)y
(1179a 3-5). ;Piensa aqui el maestro en su discipulo, ¢l conquis-
tador de Asia?

(Qué ventaja podria alcanzar una confederacion de ciudades sino,
y exclusivamente, la paz? Si dicha confederacion produce mayores
riquezas, j,son acaso las riquezas un bien? Si dicha confederacién o
Imperio exige una mayor virtud moral, justicia o prudencia. /serd
ella un medio adecuado para la divina contemplacion?

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

Por su parte, la empresa del joven rey maceddnico es pruden-
te si ejerce su dominio sobre los asiaticos; es demasiado peli-
grosa cuando trata de igualar [as «naciones» con las ciudades de
los helenos.

§ 5. Alejandro alcanzod de hecho, lo que Aristoteles no pudo
justificar de derecho. La ambicion, la prudencia y el genio politi-
co permitieron al rey maceddnico percibir existencialmente el uni-
versalismo helénico y preanunciar, por lo tanto, el cosmopolitis-
mo del Imperio Romano.

«Mientras algunos aconsejaban a Alejandro que tratara a los grie-
gos como amigos y a los barbaros como enemigos, él prefirio dividir
a los hombres en buenos y malos... es decir, segtn se dejaran o no
guiar por las prescripciones de la ley, por las reglas de la paideia y
las doctrinas filoséficas».

«Dios es el padre comiin de todos los hombres».?

Desde la India hasta Italia un grande y efimero Imperio unifica
un numero ilimitado de pueblos. La lengua griega, universalizan-
dose, se modifica; la filosofia, mezclandose. se purifica; las reli-
giones, difundiéndose, se relativizan. Si el signo del Estado-ciu-
dad griego habia sido la univocidad, el del cosmopolitismo de la
cultura helénica serd la pluralidad. _

La ciudad helenista fundada por Alejandro poseia corporacio-
nes €tnicas (polileumata) de griegos, macedonicos, tracios, ju-
dios... Los casamientos mixtos eran corrientes. Los autéetonos re-
cibian en el gimnasium la cultura helenista, signo de la ciudada-
nia. Helenismo y cultura se confunden:

1. Eratostenes. Strab., 1, 66-67.
2. Vita Alexandvi, 27, ¢f. W. W. Tarn en Camb. Anc. Hist.. VI, pp .429-431. Pluarco
insiste en el universalismo consciente de Alejandro (De forduna Alexandri. 1, 6),
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«Nuestra ciudad ha obrado de tal mado, que la nocion de helénico
no parece va ser la expresion de una raza sino de una forma de pen-
samiento, pues s¢ califica de helénicos a los que participan de nues-
tra cultura y no a los que participan de una naturaleza [nacimiento]
comun».'

Alejandro, el joven discipulo del Estagirita, realizo hasta sus
ultimas consecuencias las doctrinas de su maestro. Si lo propio,
lo perfecto del hombre, es Ilegar a constituir el Estado y alcanzar
por el orden de sus funciones la bicnaventuranza, cs posible a
todos los asidticos o barbaros llegar a ser hombres si se incorpo-
ran en un régimen politico. La idea de raza es reemplazada por la
nocién de cultura. El humanismo griego es sindnimo de «cultu-
ra». Todo hombre puede llegar a ser griego en la ciudad universal.
Cso serd, tiempo después, la romanitas. En el 212 d.C.. Caracalla
extiende a todos los habitantes libres del Imperio los beneficios
de la eivitas. La pequefia ciudad griega ha crecido hasta dar como
fruto la ciudad ecuménica. Esta universalizacion produce, por una
parte, la ruina de la ciudad griega. y por otra, en cambio, permite
un profundo individualismo por el debilitamiento de los vinculos
exigentes de la comunidad politico-religiosa. Vemos nacer un plu-
ralismo, una multitud de grupos y movimientos, que pululan en
todo el Imperio.

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

Atenas era una ciudad de dimensiones humanas. En torno al
agorda los ciudadanos podian conocer v dirigir personalmente los
grandes problemas de su Estado. Alejandria, Antioquia o Roma,
en cambio, son ciudades pluralistas. Cada barrio es un «mundo»
regional: alli los persas. aqui los egipcios o coptos, alla los judios,
los griegos... Las «religiones», las corporaciones de misterios,
esotericas. sincretistas, universales, se difunden en la gran estruc-

1. Isberates, Paneg. 250, Un gjemplo tipico s la carta del pobre egipeio en la que se
manifiesta claramente que es solamente por la instruccion y la cultura griega por la que un
hombre es gricgo. H. Lictzmann. Griechische Papvri (KL, 1. XTV, n® 4).



El cosmopolitismo 135

tura culturo-politica del Imperio. La ofensiva escéptica, la eva-
sion epicarea, €l compromiso estoico, permiten a cada ciudadano
replegarse en un profundo individualismo, cuyo tiltimo fundamen-
to es el orden mismo del cosmos, no ya del Estado. Las leves
naturales reemplazan las leyes positivas, la obediencia a la pro-
pia conciencia ocupa el lugar de la obediencia a las leyes de la
ciudad.

La cultura agrario-ciudadana, de un Hesiodo o un Pericles, deja
lugar a la cultura universal maritimo-imperial, donde los grupos
se mezclan (la tan temida vBpig), dialogan, se mundializan, per-
diendo, de hecho, la unidad necesaria para defenderse del enemi-
go comiin: los elementos juveniles de las tronteras, los barbaros,
y los movimientos mesianicos de dentro, que con una vision nueva
del universo. proponen una critica radical al nicleo ético-mitico
de toda la cultura greco-romana.’

El Imperio llego a ser una fina trama legal y cultural apoyada
sobre la fuerza de los ejércitos; cuando éstos tienen que hacer
respetar la ley. es manifestacion de que la comunidad «agonizan,
pero no ya como «lucha» de gestacién, en los tiempos homéricos,
para emerger a la vida, sino «lucha» contra una muerte que es
inminente. E1 bien del Imperio no ¢s comun: es el bien particular
del emperador o de la oligarquia de la Urbs.

1. Séerates eritico al movimiento sofista para defender la estructura helénica tradicio-
nal. El judalsmo. en cambio, serd una critica. de la csenciamisma, del niclen élico-mitico,
de la cultura griega, ¥ mucho mis atn el cristianismo: Cf. Claude ‘lresmontant, La
metaphysique di christianisne el lo naissance de la philosophie chrétienne ( Probléne
de la création el de ['anthropologie des origines a saint Augustin), Paris, Seuil, 1962,






Conclusion de la Segunda Parte

1 héroe de la epopeya. el valiente guerrero, el habil co-

merciante invasor de los tiempos en que la ley del clan

se confundia con la ley del cosmos. tendia a un bien
primario: la subsistencia en el honor. Con el tiempo, el humanis-
mo griego discernira progresivamente, no solo los bienes que
permiten la suficiencia, bienes exteriores y del cuerpo, sino tam-
bién los bienes del alma, las virtudes morales subordinadas a la
sabiduria y la contemplacion. De una cultura ndmada se pasa a
otra agraria y urbana. Sin embargo, el nticleo ético-mitico sera el
mismo.

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

Para que todo esto sea posible, es necesaria la seguridad de
una armonia en la paz. Las confederaciones seran aceptadas sélo
con el objetivo de garantizar la paz vy la primacia del hombre helé-
nico sobre los barbaros y asiaticos.

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

Este movimiento difusivo produce un debilitamiento de los vin-
culos estructurales del hombre griego, de Ia familia, del Estado-
ciudad. El individualismo se instala en el corazén mismo del plu-
ralismo sincrético del Imperio. Las estructuras metafisicas, ¢l ni-
cleo ético-mitico, permanecen, pero un profundo desequilibrio se
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introduce en el humanismo clasico. La dilatacion del horizonte
produce la dramatica desintegracion de su genio vy la contamina-
cion de influencias extranjeras.

Crisipo expresa teologicamente ese universalismo. fruto ma-
duro de una larga evolucién:

«A uno y lo mismo llamamos Zeus, comin naturaleza de todo,
destino y necesidad; y esto es también la juslicia y el derecho, la
unidad y la paz».'

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

1. ). Arnim, Stoicorum Veterum Fragmenta, ed. cil., 1, n. 315. Crisipo picnsa queel
mundo es como una ciudad bien administrada (Zbid. 11, n. 1127-1131). Zendn proponiala
unidad de todos los pueblos ¥ los hombres bajo una ley comin: la ley natural (1, n. 42 ss.).
Cf. Festugiére, [1. Le Diew cosmigue. p. 189 ss.: «Este fue ¢l mérito de Zenon, haber
conprendida esta necesidad espiritual. El supo responder al gran problema, transponiendo
la nocion de ciudad a la doctrina de una ciudad del mundoy (Ibid. p. 264).



Epilogo

ste pequeiio ensayo, primera parte de una obra mas am-
plia, debe inscribirse, como hemos dicho en el prélogo.
en una vision de conjunto en que seran estudiados otros
grupos culturales. Tenemos conciencia de que alguno de los aspec-
tos tratados aqui tomaran pleno relieve gracias a la comparacion
con fendmenos analogos y opuestos de otros pueblos y culturas.
Alguien podria reprocharnos: En la angustia de una América
Latina que se debate por llegar a realizar una revolucion que de-
bera constituir un orden mas justo, ;queé sentido tiene perder ¢l
tiempo estudiando el Iejano pueblo griego? Sdlo debemos contes-
tar que, para comprender realmente el edificio humano construido
en la historia, es necesario comenzar por los cimientos, a fin de
descifrar el sentido de nuestro presente. Alguien es adulto cuando
alcanza la conciencia refleja de su propia existencia colectiva e
historica. En ese caso. la conciencia precedera a la historia, orien-
tandola:!

«Sean cuales fueren las condiciones exteriores (corporales, psi-
cologicas, sociales), de las que pueda depender la evolucion de la
conciencia (y aunque la conciencia se constifuya lentamente en la
historia), a la mirada de la conciencia-adquirida-de-si, la misma his-
toria de donde ella emerge no es mas que un especticulo que ella
organiza para si. Una inversion de perspectiva se produce en el caso
de la conciencia-adulta: la evolucion histérica que la ha preparado,
no ha existido simplemente antes que ella, sino para ella; el tiempo
en que ella progresaba, era ya el tiempo de su constitucions.

1. Maurice Merleau-Ponty, La structure du comportement, Paris, PUE, 1960, p, 222.
El autor opone la «eonciencia-adquirida-de-sir a lasconciencia-maduras., En el primer caso,
lz historia es mirada como desde fiera, aprendida. tomada como va construida por erre. En
elsegundo. la conciencia esta en la base de la evolucion: la historia es un fruto de la concien-
cia. Del sentida del idealismo de Merleau-Ponly hemos hablado en otros trabajos.






Apéndice |

La Etica Definitiva de Aristoteles,
contemporanea al tratado Del Alma'

esde el tiempo en que Jaeger propusiera su vision

cronolégica de las obras de Aristoteles hasta hoy, se

han ido perfilando nuevas hipétesis.? A partir de ellas
queremos dar un paso adelante en la marcha de conjunto.

La cuestion del libro X de la Erica editada por Nicomaco, cap.
6-9. de la que nos ocuparemos en este apéndice, es la de descubrir
exactamente su lugar dentro de la cronologia de las obras
aristotélicas. El problema es de fondo y tiene la mayor importan-
cia, porque, o es un fragmento de la Efica. wntemporanco al trata-
do ético editado por Eudemo, o es un texto atn anterior, es decir,

B Nee, Xo6-9: 1176 a 30- 1179 4 32, Quizd lambién £z Nie, VII-X, 3.

2. Jaeger publicaba su Aristoieles en 1923, situando la Erica @ Nicémaco, en su
totalidad. en el Gltimo perfodo; Frangois Nuyens editd, primetamente en flamenco v des-
puss en francés, L'évolution de la psvehologie d 'Aristote (1a primera en 1939 v la
segunda en 1948, no existiendo todavia traduccion castellana). v colocandofiuestra obra
en el periodo instrumentalista (hasta el 330 a. C.), anterior al tratado Del afma v de la
Metafisica definitiva.

Las obras que citaremos en este articulo son las siguientes: Arisfofelis Opera, Berlin,
Gruyter, 1960). ed. E. Bekker, edicion fotograbada de la de 1831, 1. [-11, con el indice de
Bonitz, t. V1 ). Burnet, The Ltkics of Aristorle, (Londres, 1900); W. Jacger, Arisioteles,
Grundlegung einer Geschichie seiner Eniwickiung (Berlin, 1923); A, Mansion, «La
génese de "oeuvre d Arisfote d 'aprés les travaux récentsy, en By Neo-scol | 29,
1927, pp. 307-449; P. De- lournay, «L activiié de la contemplation dans les Morales
d Avistoter, en Bull. de {'fust. hist. belge de Rome, 18, 1937, pp. 89-101; David Ross,
Aristotle. Selections. Nueva York, 1938; F. Nuyens. Ohwtwikkelingsmontenten in de
sielkunde van Aristoteles, Nimegue. 1939, 1esis, editada en franeds en Lovaina, 1948: 1.
Léonard, Le bonheur chez Aristate, Brusclas, 1948: G. Verbeke. « L idéal de la perfection
humaine che= Aristote et 'évolution de sa noétiques, en Miscell. Giovanii Galbiai,
Mildn. 1951, L.V, pp. 79-95: A. Mansion. « L ‘immortalité de | 'dme et de | 'intellect d’aprés
Aristoten, en Rv. Phil. de Louvain, 51, 1953, pp. 444-472; R. Gauthier. C. Jolif, L Ethique
o Nicomagite, Lovaina, 1938-1939, (. | textos, LI-IIT comenlarios.
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entre el F ’rrm'éprico y la Etica a Fudemo, posicion que tiene sus
defensores, o, simplemente, es de la época de los otros libros de
la Etica a Nicémaco, o, y es lo que proponemos, se trata de la
Etica definitiva, en el periodo postrer de los tratados escritos
entre el 330 al 322 a. C.

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

§ 1. Ciertamente este libro no es del periodo inicial (360-348).
El Aristoteles platonico es absolutamente desconocido en el libro
X. La distinci6n radical entre la vida contemplativa y la frovnhsiV
(1178a 2-22), entre la vida teorica y la vida moral, la diferencia
entre el nou'V y las virtudes morales,' nos manifiestan un Aristételes
plenamente consciente de las estructuras de su sistema moral. No
se critica siquiera a Platon, cuya superacion parece desde antiguo
asegurada. Para nada aparece ningtin ejemplo sobre la Idea de
bien. Lo divino, la vida de los dioses es el objeto de la teoria,
pero no ya los Universales de Platon. En esto se diferencia atn
claramente de la Etica a Eudemo y del libro | de la Efica que
comentamos. Es evidente que, con respecto a esta ultima, se po-
dria argumentar que al comienzo propuso su propia posicion a
partit de la critica de sistemas éticos contrarios (en el libro I), v,
en el libro X, solo se ocupd de analizar el Gltimo componente de
la felicidad. De todos modos, aun con respecto al libro T de la
Etica editada por Nicémaco, no podemos dejar de constatar mu-
chas diferencias.

§ 2. En el libro [ se proponia como el fin supremo, sin lugar a
dudas, el fin de la ciudad, ¢l objeto de la politica: el bien comun

I. Contra Verheke. L'idéat de ta perfection. pensamos que aqui Aristoteles habla de
aprudencia» ¥ no de sofia; supone enlonces las adquisiciones de la Erica eudema v del
libro V1 de la nicomaquea.
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(Et. Nic. I, 1: 1904 a 22-28). Cuando proponia el andlisis va tradi-
cional de las tres vidas para deducir la nocion de felicidad, in-
cluia igualmente la vida contemplativa (6 Osopiricog, 1096 a4),
pero no habla del voug, y circunscribia la vida politica a una no-
¢ién corriente de pretender los honores. Después de criticar la
Idea univoca del bien, segun Platon, y analizar la analogia del
bien, nos da su definicion de fLElledd.

«El bien del hombre es la actividad del alma (yuynz) segin la
virtud.» (£ Nie. 1. 6; 1096a 16).

La nocion que nos interesa fundamentalmente es la del alma.
Aristoteles tenia plena conciencia de que las estructuras antropolo-
gicas son ¢l fundamento de la moral, por ello, al final del libro 1
nos explica:

«Como ya hemos tratado las cuestiones del alma (en las obras
anteriores al 330 a.C., en los dialogos Fudema, Del alma) en trata-
dos de vulgarizacion bien conocidos por el publico... ello nos permi-
tird utilizarlas aquin (£ Nic. 1, 13; 1102 a 26-27); v concluye gue «la
divisidn de la virtud misma depende de la division de la parte del alma
gue tiene logos (racionalidad). Denominamos, en efecto, unas come
las virtudes del pensamiento y otras las del camctcr» (Et Nie i, 13;
1103k 3-7). iEs la division xenocratica!

Analicemos ahora cémo, para el Aristoteles del libro [ —e
igualmente en alguno de los restantes libros de la Etica—, el alma
se comporta como algo distinto del cuerpo (de alli la triple divi-
sion de bienes: del alma, del cuerpo y exteriores). Las virtudes
del entendimiento no incluyen al voug, siendo la funcidn suprema
la sabiduria {cooa).'

1. Enlaenumeracion de las virtudes intelectuales (VL 3; 1139b 17) habla del Intelecto
después de la sabiduria. ;No serd agui un agregado posterior, ya que no lo tratard (al
Intelecto} detenidamente entre los hithitas en este libro V17 Habla del ane, de la sabiduria,
de la filosofia, de la con- ciencia. pero nunea se extiende sobre «el Intelecto» (sdlo en una
ocasion lo nombra: 1141b 2. cuando dice que ¢la filosofia es ciencia e Intelecton). (Quizd
fueran correcciones de su propia mano o del editor. para justificar la inclusion del temaen
ellibro X! Por otra parte, el fnfelecto no seré, cncl libro X, considerado como una virtud.
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§ 3. De todos modos quedaba siempre la posibilidad para el
andlisis de una actividad todavia més excelente que la sabiduriay
la prudencia, cuando nos dice:

«Si se objeta que son la politica v Ja sabiduria las ciencias supre-
mas por cuanto ¢l hombre es superior [en esto] a todos los animales,
esto no modiflica la cuestion porque sobre el hombre hay otros seres
de naturaleza mas divina que €1, que son, tomando un ejemplo eviden-
te y visible, los astros que componen el sistema celeste» (£1. Nie, VI,
7; 1141a 33-b 1).

Parecicra que la Etica (libro 1-1X) ha sido pensada reductiva-
mente. 0, si se quiere, como solo discerniendo el «bien humanoy y
no el «bien divino en ¢l hombrey. La palabra «bien humano» es
frecuente en la Fm,a ' Por ello, la explicacion del problema del
vouc al fin de la Etica como el analisis de la actividad divina o
beatitud divina en el hombre, podria perfectamente aceptarse. Si
s6lo fuera una continuacion de la exposicion anterior deberiamos
situarla en el periodo instrumentalista previo al hilemorfismo. Pero
hemos notado algunos indicios que nos hicieron dudar de la hipo-
tesis de Nuyens —ya que sélo se trata de una hipdtesis que nunca
demostro.

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

«La felicidad es una actividad seguin la virtud» (£¢ Vic. X, 7; 1177
112); lo que va habia indicado un poco antes cuando expresaba que «a
juicio de todos 1a vida feliz (eV8eapwv Blog) es la vida segln la vir-
tud» (fbid., 6; 1177a 1-2).

Lanocion de alma ha sido eliminada de las definiciones. ; Cual
es la causa? ;Un mero error? No lo parece ya que la palabra alma

I. Un ¢jemplo se encuentra en 11415 (plural); 1¢ase el libro 1 donde ya se proponela
diferencia entre el bien humano, del que tratard la Eiica hasta ¢l libro VI inclusive, yel
divino(Tih. 1,12: 1101b 23),
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no aparece una sola vez en este tratado (1177 a 4, que Gauthier
traduce «de ['amey (1, p. 303) no corresponde al texto griego), lo
que nos deja ver una cierta voluntad de expresar una nueva estruc-
tura antropoldgica, v lo que mas llama la atencion es que se habla
del cuerpo pero se evita hablar del alma:

«Gustar de los placeres del cuerpo... No es en tales pasaticmpos
en los que reside la felicidad, sino més bien en la actividad segin la
virtudn (£2. Nie. X, 7; 11772 6-10).

En este caso, el indicar la oposicion entre una actividad del
cuerpo y la del alma segiin la virtud era inevitable, de poseer
todavia la estructura antropoldgica del libro I. La ausencia del
término Wyuxn no €s un mero error, sino una expresa exclusion o
correccion posterior. En ambos casos nos indicaria una nueva po-
sicion de Aristoteles.

¢Por qué habria de eliminar la nocién de alma? . o, de otro
modo, ;como pudo no hablar del alma en su Etica X, 6-97

§ 5. En una antropologia como la del libro I, la actividad
contemplativa es la actividad suprema del alma, y el alma es ne-
cesario que sc la incluya en toda definicion de felicidad. No asi si
la actividad mas perfecta fuera el vovg (Intelecto) que no es va
parte del compuesto humano:

«En cuanto al Intelecto (voug) y la facultad tedrica nada es méas
evidente: pareciera que se trata de un género de alma totalmente di-
ferente, lo dnico que pueda separarse (ywpilouot) como lo eterno
(puede separarse) de lo corruptible.» (Del alma. 11, 2.413b 24-26).

1. CI. separado en 429a 10-11; 420a 16-17: 23-24; b 25-26. El Intelecto de fa £, Nic. X
esel Intelecto a secas (después llamado agente) y no el vovg” modnrucie (Del atma 111, 4;
429a 10 ss.). es deeir. el tratado on 1HE 3(430a 10ss), Este cs inmortal v cterno (430a 22-24),
impasible y sin mezela (con ¢l compuesto) (430a 15-20): es un acto (430a 17-19), Tricot
(Uraduccion francesa De | 'dime, Paris, 1963, p. 77} dice (como Gauthier en su tradueeion 1
p. 309): wséparé dir corps» (413b 26-27), aunque deberia traducir «di composén. Por esto.
el Intelecto, en la £t. Nic. X, no es Virtud, lo que se deja ver en la que podriamos llamar la
Elica del Del alma: |a [elicidad divina es «para el hombre, la vida segim el Intelector (1178a
6-7); Ia felicidad humana serfa sdlo la vida segin las virtudes éticas.
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A partir de esta antropologia no valdria ya la pena hablar del
alma. Unas son las virtudes del compuesto (que incluye al alma
sin nombrarla) y que dicen relacion a lo corruptible. al cuerpoy
las pasiones; y, por otra parte, estd el voug que es la actividad que
produce la felicidad suprema, propiamente divina, separada de
las virtudes del compuesto y de las pasiones del cuerpo. Es decir,
la beatitud propiamente divina seria distinta de la humana, de las
virtudes politicas, ya que la vida infralunar necesita de la ciudad.

Fn la Etica del periodo instrumentalista habia siempre hablad
de que la felicidad era un bien divino —aunque no lo habia expli-
cado nunca enteramente—. Ahora repite igualmente que la felici-
dad debe ser algo «bello y divino» (1177a 13), «lo mas divino»
que haya en el hombre (/bid). Esta actividad es el vouc. No se dice
que sea una potencia, facultad o virtud, sino s6lo una actividad. un
acto, una teoria (/hid, a 16-21).

Después, Aristoteles, continia algunas reflexiones que ya ha-
bia comenzado en el libro VI, 6, al hablar del filosofo. Es intere-
sante indicar como ya hablaba en ese libro VI, de un «fin de la
primera parte de la exposicion de la sabiduria y la filosofia... la
parte del alma en la que cada una es virtud» (V1. 11; 1143b 14),
incluyéndose asi este libro, por el modo de tratar la cuestion del
alma, en el perfodo intermedio. No asi en el libro X, 6-9, donde la
actividad del filosofo ademads de ser la mas placentera es la mis
«autonoman (1177a 27: ctapkerar) de los bienes exteriores (11782
24 -b 7)." El Intelecto no podia ser tratado en el libro VI porque no
era, ni siquiera alli (sic), una virtud.

§ 6. Ahora, Aristételes. nos propone una Etica en consonan-
cia con el tratado Del alma, que se distingue claramente de la
Politica, pero no en el sentido que se lo ha creido tradicional-

1. 8¢ encuentra la antigua division de los «hicnes externosy», pero nunca s¢ habla de les
bienes del alma « —ouevo argumento de una maduracion de su postura antropoldgica—,
porque solo s¢ habla de los «bienes humanos» del compuesto. En la £ Nie., ademas del
libro X, habla del Intelecto, en los siguienies lugares: 1139b 17.1141a7; 1142a 26; 1143
35; 11694 17; 1096b 20,
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mente. Ahora la Efica serfa el ambito del uso recto de lo necesa-
ric —bienes externos y virtudes— para alcanzar la suficiencia
como condicion de la vida divina de la contemplacion; mientras
que la Politica serfa la ciencia de la vida practica del compuesto
humano —que tiene relacion necesaria con el cuerpo, con la ciu-
dad: orden secundario de la actividad—. La Ftica se ordena —en
¢l libro X— a la beatitud divina del Intelecto; la Politica a la
beatitud secundaria, practica y ciudadana; al bien comin. Esta
distincion —entre los objetos divinos de la contemplacion y el
bien comin—, al contrario de la que pueden pensar ciertos auto-
res, no solo no es un regreso al platonismo, sino que, llegando a
las Giltimas conclusiones de las estructuras helénicas, Anstotcles
se aleja definitivamente de su maestro.

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

«Pues no es en tanto que hombre que el hombre vivird de tal modo
[segin la contemplacion], sino en tanto que hay en él algo de divino:
(Berov 11 £v ouTw); y en tanto ese algo divino sea superior al compues-
to (cuvBetov) asi su actividad (evepyeio,) se impondra sobre las otras
virtudes» {que son las del compuesto) (Et. Nic. X, 7; 1177b 26-29).

En todos estos capitulos el filosofo adopta una terminologia
bioldgica, que nos hace pensar en un «periodo biologista» aplica-
do ahora al hombre. Esto queda probado por el uso del término
«el compuesto» (usado en el De/ alma 11, 1, 412a 15: «substancia
compuesta» de materia y forma) pero ahora con vinculaciones a
sus corolarios ¢ticos. No puede ser el «compuestoy de Platon,
porque sus constitutivos son —para Aristoteles— el cuerpo y el
alma pero no el Intelecto —que formaba parte del compuesto—.

1. Es conviceion del fildsolo que los orientales v los barbaros son los servidores natu-
rales del hombre helénico (ef. 12852 20-12; 12554 28). En el mismo sentido, los esclavos
son utilizados por ¢l hombre libre (1252a 30; 1253b 4; 1260a9).

2. CI. V. Coulon/Van Dacle, Aristophane. Paris, Belles Lettres, 1 -1V, 1923-1930,
3. CIL Diseowss. por G. Mathieu-Brémond. Paris. Belles Lettres, | -1V, 1928-1962.
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Fn el compuesto de Aristdteles las virtudes politicas, incluyendo
ta prudencia y la justicia, que tienen por sujeto al alma, son inde-
pendientes del Intelecto, que aparece como una «actividady pero
no como virtud. Sobre este dualismo nuevamente instaurado nos
gxplica el filésofo:

«Si se dice divino el Intelecto con respecto al hombre, se divd
igualmente vida divina (la vida del Intelecto) con respecto a la vida
humanay (Er Nie. X, 7: 11,77b 30-31).

La vida humana, la del compuesto, es mortal; mientras que la
vida divina (cf. Del alma 430a 22-24) es inmortal (aBavortilew);
por ello la felicidad es «la vida segin el Intelecto (0 kot 10v
vouv Blog)» (1178a 6-7). Por el contrario, la vida del compuesto,
la vida politica, la del cuerpo, no es la principal —conclusidn que
se opone a la propuesta en ¢l libro I. donde decia que el bien de la
ciudad. objeto de la politica, era el bien supremo—:

«Es sdlo secundariamente {Asvtepemg)) 'que es feliz vida' seglin
las otras virtudes. En efecto, las actividades segim las otras virtudes
son bienes humanos (o1 fvBparixai)y (£ Nic 8; 1178a 8-0).

Lo que mas llama la atencion es que en este segundo rango de
virtudes, se incluye no solo la justicia sino igualmente la pruden-
cia (ppovnorc). Y bien, la justicia, la fortaleza, la prudencia como
virtud <tica, y todas las demas, son secundarias por la siguienie
razdn (Iéase con atencion la enumeracion de 1178a 10-19):

«Tedo esto porque las virtudes éticas estdn ligadas a las pasiones
(mageat) que tienen por sujeto al compuesto (cvvietov). Y las virtu-
des del compuesto son virtudes humanas (dpetol ovBpwmiked), y por
consecuencia es humana la vida segiin estas virtudes y fa felicidad
que se encuentra en ellasy (Fr. Nic. X, 8: 1178a 19-21).

Pero, para dar atn mayor fuerza al nuevo dualismo instaurado
—no ya de tipo platonico sino estrictamente aristotélico— agrega
claramente:

«Por el contrario (se refiere a la relacion de las virtudes morales

y el compuesto), ¢l Intelecto estd separado (kecwris mevnh» (£,
Nie. X, 8; 1178a 22).
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iSeparado! He aqui un término técnico del Aristoteles del tra-
tado Del alma. Separado del compuesto y por ello de sus virtu-
des. Y como la actividad civica debe ubicarse en el primer rango
de las acciones virtuosas (éticas). el Intelecto tiene por objeto lo
divino, que supera en mucho el fin que se propone la virtud ciuda-
dana, el bien coman:

«Las acciones virtuosas son en primer lugar las acciones civicas
y militares... y estas acciones, aunque tienden a un fin (tékou’), no
son dignas de ser elegidas por si mismas. Muy por el contrario. en el
caso del Intelecto...» (£f. Nic. X, 8; 1177b 16-19).

§ 7. El Intelecto, entonces, al estar separado del compuesto
necesita, para hacer feliz al hombre, s6lo una minima suficiencia
de bienes humanos (autarquia: ovtopkeg, 1177b 21) o de los bie-
nes exteriores (1179a 1 ss), ya que «feliz es la vida del que prac-
tica la virtud» (1179a 9; no habla nunca del alma) poseyendo los
bienes necesarios (pero no mas de lo estrictamente necesario).

Es importante ver como, entre los pocos filosofos que nombra
Aristoteles, en estos capitulos del libro X, s¢ encuentra Anaxagoras
(1179a 13) cuya doctrina habia utilizado tanto en el Del alma
(404a 25ss.; 450a 13; b 19; ete.). El Intelecto estando separado de
las contingencias politicas necesita de los bienes de la ciudad y
de sus virtudes s6lo como condicion. Es por ello que el fildsofo
es, y no el politico, el hombre mds perfecto:

«;El hombre cuya actividad consista en ejercer el Intelecto y cul-
tivarlo no sera el hombre mds perfecto y el mas amado de Jos dioses?
...El filosofo sera de todos los hombres ¢l mas dichoso» (£r. Nic. X,
9; 1179a 23-31).

Esta posicion podria hacernos pensar que Aristdteles ha vuelto
aun periodo superado de platonismo —o, aun, que dicho libro es
efectivamente de un periodo platonico—. Hay varias razones para
pensar que no es asi.

En primer lugar, las similitudes con el libro Del alma (el Inte-
lecto separado, inmortal, impasible o no mezclado a las pasiones
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del compuesto, divino, mas que humano). Aunque nunca se expre-
sa el hilemorfismo (es decir, que no indica expresamente la com-
posicion con los términos «cuerpo-alma) ni se usa la nocion de
evteAeyewa, sin embargo, se esta siempre tratando la estructura
humana como un compuesto y por ello no se encuentra necesidad
de hablar ya del alma. En su periodo platdnico no podia excluirel
alma de su funcion suprema. Pero lo que es mas, se distingue entre
la actividad ética del entendimiento (¢povnorg) y el Intelecto; una
como virtud politica mezclada con el cuerpo, el otro como el Inte-
lecto separado (1178a 14-22). Platon al tratar de las facultades
intelectuales nunca habla de una facultad intelecto-practica. Por
otra parte, el objeto del voic es el bien, la ldea del Bien, para
Platon. que es el paradigma del bien a imponer en la ciudad. Para
Aristoteles, en cambio, el objeto del Intelecto es lo divino extra-
politico, las esferas eternas, por ejemplo; el bien comun, ¢l objeto
de la justicia y la prudencia, es un bien humano, un bien intra o
infralunar, corporal, corruptible.

§ 8. Si esto fuera asi, la cronologia que nos propone Nuyens y
Gauthier-Jolif, habria que meodificarla de acuerdo con ¢l cuadro
que ofrecemos en la pagina siguiente, en el que, simplificando
datos, solo se indican las obras esenciales. Las fechas indicadas
en la primera columna son solo indicatorias, porque después de la
obrade J. Ziircher, Arisidieles. Werk und Geist (Paderbom, 1952),
deben considerarse las obras de Aristételes mas elasticamente en
el tiempo, y es mejor hablar de un Corpus Aristotelicum dentro
del cual la fecha de la muerte de Aristoteles (322 a.C.) no cerraria
de ninguna manera dicho conjunto de tratados filosoficos. La Ffi-
ca definitiva bien pudo ser de Aristételes o de sus discipulos,
pero contemporanea al Del alma.

El alma, formando parte del compuesto, no era ya la que podia
ser sujeto de la actividad divina y suprema; la unidad hilemorfica
del compuesto humano exigia, a la conciencia helénica, constituir
¢l dualismo antropoldgico en un nuevo nivel; entre el compuesto
mismo y el Intelecto. En el lugar de las tres vidas (la del placer, la
de los bienes ttiles, la de las virtudes honestas; Ef. Eudemo 1, 4),
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hay solo dos vidas (la de las virtudes del compuesto humano, el
bien humano; la vida del Intelecto, la vida divina; Ez. Nie. X, 6-9).
La vida divina, la de los filosofos, no contempla ya el mundo de
las Ideas, sino €l mundo divino (desde su mds visible nivel, el de
los astros, 1141b 1).

La inmortalidad del alma —ausente en sus Eficas desde el 348
al 330 (cf. £t. Nic. 1, 11, 1100a 12-14; 111, 9, 1115a 26; etc.)—es
ahora reemplazada por la inmortalidad del Intelecto. El alma es
definitivamente incorporada al compuesto hilemérfico. En el li-
bro X de la fitica, no encontramos nada de lo que Nuyens indica
ser la caracteristica del periodo instrumentalista: «El cuerpo y el
alma son todavia considerados como dos cosasy.!

Gauthier, negando a la Etica editada por Nicémaco, libro X,
el titulo de definitiva (despucs del 330), describe en cambio
adecuadamente nuestra conclusion (siendo exactamente la con-

1. Nuyens, L ‘évolution..., p. 161,




152 El humanismo helénico

traria a la que llega €l mismo), cuando nos dice que en este
periodo (330-322) descubre Aristételes «la aplicacion al alma
(humana), de la teoria hilemorfica; y, por otra parte, reafirma la
trascendencia, no va del alma, sino del Intelecto, al mismo tiem-
po que la afirmacion de la trascendencia de Dios» (hubiéramos
dicho mas acertadamente «lo divino»).! Pero, lo que nos llama
la atencion, es que este autor tan cuidadoso e informado —con
quien tuvimos ocasion de hablar acerca de todo esto en Le
Saulchoir—, llega a escribir: «Por otra parte, el interés de estas
consideraciones es para nosotros totalmente negativo, porque la
Etica a Nicomaco, no solamente no habia elaborado la teotia
del Intelecto que desarrollara en el Def alma, sino que no tenia
de ello aun la menor sospechar.” {Nos oponemos, entonces, a
esta conclusidon! Aristételes no puc!o escribir el libro X, 6-9 dc
la Ltica editada por Nicémaco sin tener ya las hipétesis de su
Del alma. es decir, es contemporanea o del mismo periodo de su
desarrollo sistematico.

Gauthier describe. negandola, la Eticu definitiva: «Habia en
esa teoria (del Del alma) el germen de una moral trascendental,
de una mistica aun: esta moral y esta mistica, no debemos buscar—
las en la Etica a Nicomaco, como no podemos buscar una moral
hilemértica».” jLa descripcmn del filésofo, en el libro X, 9, no
es acaso la de ese mistico? El filosofo es «el mds amado de los
dioses», «el filosofo es el mas feliz de todos los hombres»; el
objeto del Intelecto «es lo mas divino» (1177a 15). No es cierta-
mente un mistico piadoso, pero es un mistico religioso, un con-
templativo.

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

I L' Fihique & Nicomague, 1. p. 33 (Introduccion),
2. fhid. p. 33.
3. dbid p. 35,
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§ 9. Veamos un poco mas detenidamente las criticas a nuestra
posicion. En primer lugar, de qué modo trata Nuyens la cronologia
de la Etica editada por Nicomaco. Dice que «la teoria hilemorfica
apilcadd al ser viviente deberia usar tmc_; avBpwnrog' en lugal del
wuydic de la Efica a Eudemo (IL, 3; 1221a 13, como, por ejem-
plo, en Del alma |1, 4: 408b 11-15). En la Etica a Nicémaco X se
usa frecuentemente la palabra avBporog v se ignora la de yuym.
Nuyens no se ocupa de mostrar una cronologia interna de la Efica.
sino que se limita a buscar aqui o alli algunos argumentos, no del
todo probantes. En el [, 13 indica como Aristoteles habla de las
virtudes humanas no como del cuerpo, sino exclusivamente del
alma (1102a 16-17), mientras que «en el Del alma, por el contra-
rio, insiste precisamente en el hecho de que, fuera del pensamien-
to puro, ¢l alma no posee actividad propia» (1. 1; 403a 16-17).”
En el libro X a tal punto el alma no posee actividad propia exclu-
siva que no se la nombra siquiera, ya que es parte del compuesto.
Nuyens ain argumenta en nuestro sentido cuando explica que la
diferencia entre la Erica a Nicémaco 11,4, 1105b 21-23, y el Del
alma I, 1, 403a 16-18, consiste en que. en la primera, se usa la
formula =N €v T Yyuym. mientras que, en el segundo, naBn dice
relacion del alma al cuerpo. La posicion del Del alma se encuen-
tra exactamente en la Erica X cuando expone:

«Entonces son éstas, como puede verse, actividades humanas. Por
otra parte. la virtud ética proviene, al juicio de todos, del cuerpo, y en
gran medida se encuentra relacionada a las pasiones (rofeowv). Y tam-
bién la prudencia esta ligada {owveZevkton) a la virtud ética... porque,
por otra parte, las virtudes éticas estan también ligadas a las pasiones,
que tienen por sujeto al compuesto (suvngeton)» (1178a 13-20).

¢Como es posible ignorar este texto? Gauthier (I11, p. 893). co-
mentando este texto, confunde las cosas sin explicarlas. Dice que
las pasiones tienen para Aristoteles (Eric. Nic. 11. 4; 1105b 19-25)

1. Nuyens, op. cit.. p. 186.
2. 1bid. p. 191, Defournay, L activité de lo contemplarion, apova la posicion de
Nuyens. y relega la £¢ Nie. X al mismo periodo que el libro L.
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su sujeto propio en ¢l alma (como Nuyens lo explica), pero evita
comentar lo fundamental: que dichas pasiones no sélo «incluyen
fendmenos corporalesy, sino que, ademads, tienen «por sujeto al com-
pueston (mept 10 ouvOetov). Era aqui el lugar de demostrar que
Léonard (Le bonheur chez Aristote. pp. 204-205) no tiene razon, ya
que sostenia que estas lineas aristotélicas son claramente hilemdarficas
(usa, ademads, Aristdteles, una buena cantidad de verbos expresivos
del compuesto: cvuBoively, cuvokeuwobon. ouvekevktel, etc.).
Gauthier s6lo responde que la palabra «compuesto» es usada por
Platon (11, p. 894; Fedon 78 B-C), pero olvida decir que lo usa
igualmente Aristételes en el Del almall, 1 (412a 15: ouvBetn). Lo
que no llega a mosirar es que el compuesto de Platon es radicalmen-
te diverso del de la £fica X, ya que aqui el compuesto es el sujeto
de las virtudes humanas de la vida activa y politica exelusivamente,
reservandose para el Intelecto la actividad divina, division contra-
riaa la de Platon; pero aun diferente a la de Xenocrates, que habla-
ba de alma racional e irracional; mientras que aqui, Aristoteles no
habla para nada de alma, sino de compuesto corporal y de Intelecto,
que es claramente el hilemorfismo del Del alma.

En verdad, ni Nuyens ni Gauthier han demostrado lo que
hipotéticamente han avanzado; no han llevado ninglin argumento
hasta sus altimas consecuencias; han eludido los textos dificiles o

“los han «tapado» con analogias que no soportan la critica. Uno de
esos argumentos engaiosos ¢s €l que muestra la semejanza entre
el Intelecto de la Ftica a Nicomaco X, 7 (1178a 2-3) v el del
Protréptico, por una mera semejanza en el plantear la cuestion,
Pero lo que mas llama la atencion es que Nuyens llega a decir: «la
vision sobre la relacion entre ¢l cuerpo y el alma —en el libro
X— no se acuerda tampoco con el Del almay (p. 192). ;En qué
texto se apoya para afirmarlo? Aristételes no utiliza ninguna vez
la palabra alma, y todo muestra lo contrario. Ademas agrega, sin
demostracion alguna. que la Etica a Nicomaco fue escrita antes
del Del alma: «es posible sostener que fue anterior al Del aima;
puede aun pensarse en unos diez aflos, lo que seria suficientey
(/bid). Jaeger y Burnet crefan igualmente que la psicologfa de la
Ftica a Nicomaco era distinta a la del Del alma.
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Por el contrario Mansion (La génese de !'veuvre d’Aristote,
451) dice que la Etica X es contemporanea al Del aima; lo mismo
Ross (Aristotle. Selections, p. XIX).

§ 10. Volvamos al que ha efectuado el mejor trabajo hasta el
presente. Gauthier explica que «con las Eficas no hemos llegado
todavia alli (al Del alma), pero no nos encontramos tampoco en la
¢poca del Protréptico. No hay ya un alma inmortal. pero no hay
todavia un Intelecto agente» (111, p. 855). Esta descripcién se opo-
ne al argumento, que el mismo Gauthier propone, de que el Inte-
lecto de la Etica a Nicémaco X podria ser el del Prorrepuco
(argumento de Nuyens), pero aceptando que ¢l alma no es inmor-
tal, aunque no constatando este autor que no se habla nunca del
alma. ;De qué otro Intelecto podia hablar en la Etica X que no
fuera del Intelecto del Del alma (que. por otra parte, Aristoteles
nunca llamo Intelecto «agente»)?

Aun mds asombro nos causa la siguiente afirmacion: «La cien-
cia que puede tenerse de las realidades divinas, [por] el Intelecto
unido al cuerpo, ha sido muy modesta [en las Eticas]» (bid.).
¢Unido al cuerpo? Expresamente indica que el Intelecto esta sepa-
rado del compuesto (1178a 22), y nunca dice que sea virtud, mu-
cho menos ciencia (en el libro X). Nuestro comentador no podia
evitar este texto (tratado en el t. 11, p. 893), pero, aunque lo estu-
dia, evade, sin embargo, la cuestion. En primer lugar, admite que
Nuyens no justifico su posicion; después, expone la doctrina de
Léonard —que nos parece la mas justa— a quien s6lo responde:
«En esto, creemos nosotros, que se equivoca, ya que Nuyens vio
mejor» (111, p. 894). {Es imposible pretender demostrar con una
mera proposicion que se reconoce no fue demostrada! Gauthier
escribe que, en la Frica X, «Aristoteles, en contradiccion formal
con la psicologia del Del alma, afirma que el hombre es el Inte-
lecto y no el compuesto» (p. 895). No demuestra tampoco ese
juicio un tanto peregrino!

Por el contrario, Aristételes manifiesta una y otra vez (1177b
26-31) que el compuesto es el sujeto de la vida humana, mientras
que ¢l Intelecto es lo divinamente sobreaiiadido. A tal punto, que
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se ve exigido a demostrar por qué el Intelecto, siendo divino, es,
sin embargo. lo mas precioso que posee el hombre (1178a 2-13).
Gauthier dice que el intelecto de la Efica X no es el Intelecto del
Del alma. sino «la parte racional del alma todavia concebida
como una substancia» (/bid). ; Qué texto aduce? Ninguno. ;Cémo
podia demostrar que es una parte del alma si ni siquiera habla de
ella en una sola ocasion? Esto lo lleva a interpretar erradamente
un texto central: «Solo la psicologia platonica le permite a
Aristdteles afirmar, coma lo habia hecho Platon, que el hombre
es el alma, y mds precisamente la parte racional del alma. y que
el cuerpo permancce extranjero» (/bid). Para ello cita 1178 a 2-
4. {Es exactamente lo contrario! Sin referirse al alma platénica
sino al Intelecto del Del alma, lo que demuestra es que dicho
Intelecto esta separado del compuesto (1178 a 19-20). « Estamos
todavia en las perspectivas de una psicologia platonica de
Aristételesy —agrega Gauthier, ibid—. No es asi, la antropolo-
gia de la Ltica X no es p]atomca es la estructura aristotélica
mas alejada de Platén y distinta de la de Xendcrates. Por ello su
nueva Etica, aunque ha recuperado lo mejor de la tradicion grie-
ga —la contemplacion de lo divino y el compromiso politico—
se encuentra todavia en un estado dubitativo, germinal, La Efica
X, 6-9, debe colocarse en el periodo 330-322, aunque sdélo en
los primeros aiios (330-326), porque, ciertamente, no fue inte-
gramente escrita después de haber escrito los libros del Del alma,
pero supone todas sus conclusiones.

§ 11. Con esto solo hemos demostrado la distancia existente
entre el libro I al X de la Efica editada por Nicomaco, y la con-
temporaneidad de la estructura antropologica del libro X con el
Del alma. Trabajos especificos podran estudiar mas detenidamente
cada uno de los libros restantes y descomponer los elementos més
antiguos y recientes, Si esta £fica fue un cuadernillo de clase cons-
hluldu progresivamente —aunque postermr no en los libros co-
munes, a la Elica a Eudemo—, sera necesario. a partir de la es-
tructura antropoldgica, de la evolucién de la doctrina de la felici-
dad. del sistema de las virtudes v su desarrollo, ir clarificando,
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parte por parte, este tratado ético que significa en la historia de
las filosofias morales, su mejor ejemplo:'

«Las virtudes del compuesto son las virtudes humanas, y en con-
secuencia es humana la vida segiin estas virludes e igualmente su fe-
licidad (humana). Al contrario, el Intelecto se encuentra separadon
(1178a 20-22).

Gauthier, traduciendo —pero en verdad interpretando el libro
X como anterior al De! alma— dice: «al contrario, la virtud (sic)
del Intelecto es una virtud (sic) que existe fuera del cuerpo (sic)»
(I, p. 309). El Intelecto esta separado, pero no del cuerpo, sino del
compuesto del que acaba de hablar.

El filosofo vive la vida divina del Intelecto, auténomn de la
vida de la masa, de la vida politica. Es el mistico asombrado ante
lodivino que es la causa de su felicidad, su gozo constante. «Pero
entanto que ¢s hombre (GvBpwnog) y en cuanto que convive (oun)
con ellos, le sera necesario elegir obrar segin la virtud y tener
ciertos bienes (externos) para vivir como hombre (avOpwneves-
Bat)... Se admite que los dioses poseen el grado supremo de bien-
aventuranza y felicidad... Por consecuencia, la actividad divina (1ov
Beo £vepyernr), actividad eminentemente gozosa (LooploTnr), es
la contemplativan (£2 Nic. X, 8; 1178 b 5-22).

¢No es ésta, acaso, la ética exigida por el tratado Del alma?
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IV. milenio a.C.

1 milenio a.C.

1800-1700 a.C.

1300-1100 a.C,

Siglo X11 a.C.

900 a.C.
736-628 a.C.

624-546 a.C.

650 a 511 a.C.

Los protoindoeuropeos (Kurgan) no han realizado toda-
via sus grandes invasiones hacia el sur, Las culturas
Sesklo y Dimini (4000 a. C.) se hacen presentes en
Tesalia, Macedonia y Tracia.

Comienza el movimiento hacia el oeste del Kurgan | que
pasan del Volga al Don (Kurgan [1) y se hacen presentes
en Troya (Kurgan II1). Los luvitas llegan a Anatolia (si-
glo xxv) v los hititas igualmente (siglo xx). Los protohe-
lenos atraviesan también el estrecho de los Dardanelos
(siglo XX). La Edad de Bronce aparece en Larisa y en
Agios Kosmas (cerca de Atenas) (2300 a.C.), e igual-
mente en Knossos (Creta), 3000-2400. periodo minoico
antiguo, 2400-1600, periodo minoico medio, 1600
comienza el periodo minoico posterior.

Invasiones de jinetes que usan el bronce; los protohe-
Iénicos o aqueos llegan a la Hélade. Creacion de la civi-
lizacion micénica que culmina en el siglo X111 a.C. Des-
truyen a Knossos en 1423 a.C. Zeus domina el pantedn.

Invasiones de jinetes que usan el hierro: tos dorios. Des-
truccién de los centros de la cultura micénica (1150).
Tiempos épicos de la tradicion homérica.

Los eolios se establecen en Magnesia, Mitilene; los
jonios, en Mileto: los dorios, en Rodas.

Fundacion de Esparta junto al Eurotas.

Guerras de Mesenia. Presencia de Tirteo. En torno al
700 Hesiodo vive en Beocia. Atenas domina el Atica.

Tales, filésofo en Mileto jonica. Después Anaximandro
(611-5406), Anaximenes (586-525). Parménides de Elea
(540-480), Pitagoras (580-300), Heraclito (535-470).

Gobierno de los Tiranos. siendo ¢l mas famoso de ellos,
Pisistrato (561-528).
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612-560 a.C.

510 a.C.

518-446 a.C.
501-494 a.C.
492-449 a.C.
525-406 a.C.

443-429 a.C.

431-404 a.C.

359-336 a.C.
336-323 a.C.

323-280 a.C.

304-30 a.C.
304-64 a.C.

279-168 a.C.

171-64 a.C.

204-270 d.C.

5294d.C.

El humanismo helérico

Vida de Solon (gobierna desde el 594),

Clistenes derroca la tirania.

Vida de Pindaro de Tebas. Teognis y Siménides (556-468).
Guerras jonicas.

Guerras médicas. Paz de Cimon ( 449 ).

Gran época de la tragedia desde el nacimiento de Esqui-
lo a la muerte de Euripides.

Esplendor clasico del gobierno de Pericles. El Partendn
es edificado (447), el Erecteion (desde 421), los
Propileos (desde 437), el Teseion, Sdcrates habfa naci-
do poco antes (469-399) y los sofistas eran los maes-
tros del momento. Fidias (490-431) y Policleto llegan
a su espiendor, igualmente los historiadores Herodoto,
Tucidides y Xenofonte (desde 484 al 355).

Guerra del Peloponeso. En el 411 comienza el reinado
de la oligarquia en Atenas. Vive Platon (428-347).
Aristoteles (384-322).

Filipo 11, rey de Macedonia.

Reinado de Alejandro Magno y constitucion del Impe-
rio alejandrino helenistico.

Guerra de los lugartenientes de Alejandro.
Dominio de los Ptolomeos en Egipto.
Dominio de los Seleucidas en Mesopotamia.
Dominio de los Maceddnicos en Grecia.

Los romanos conquistan paulatinamente todos los rei-
nos helenistas.

Plotino asume todo el pensamiento de su tradicion y ela-
bora la mas genial de las visiones indoeuropeas.

Se cierra la escuela filosofica de Atenas por orden del
emperador Justiniano.
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Hipotesis de investigacion

n esia obra se expone una de las etapas de la constitu

cion del tema que estudia la antropologia filosdfica: el

hombre y su mundo. La destruccion de la historia de la
ontologia no debe olvidar este momento, dicho olvido seria tam-
bicn un olvido del ser (Seinsvergessenheit).

En nuestro trabajo anterior sobre El humanismo helénico he-
mos ya mostrado, practicamente, la wtilizacion de un método
que permite analizar cierios elemenios de la estructura de la
conciencia colectiva y personal, historica y circunstanciada, a
través de la cual cada hombre, situado en el espacio y el tiempo,
vive su existencia concreta, visualiza el universo y su posicion
en el mundo.

En este corto trabajo proponemos una estructura antagonica
a la expuesta en la investigacion anterior. Alli veiamos el modo
como el griego, uno de los puebloy indoeuropeos, concebia o
vivia su existencia como hombre, como realidad moral, societaria
y atemporal: hemos visto la evolucion de ese fenomeno desde
los clanes de las invasiones primitivas hasta el cosmopolitismo
alejandrino.

Agui, en cambio, analizaremos una tradicion (olalmente dis-
tinta. Su cuna y desarrollo, los elementos constitutivos, la posi-
cion del hombre ante si mismo, ante lo divino, ante el mundo y la
historia, diferiran como el dia y la noche de la cosmovision de
los griegos. Y esta diferencia es tanto mds importante para ex-
plicar después la influencia que el pensamiento semita tendrd
dentro del cosmopolitismo alejandrinoy el fmperio Romano, para
llegar a constituir tanto el Imperio Bizantino como el Sacro Im-
perio Romano, ambos de inspiracion cristiana. Se trata de una
problematica que, a primera vista y sin medir las consecuen-
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cias, pareciera del todo alejada de las preocupaciones del hom-
bre contemporaneo latinoamericano; pero, si indagamos un poco
mas profundamente los contenidos mismos de nuestra concien-
cia actual, si pretendemos fundar los valores de nuestra propia
cultura, entonces comprenderemos que no se trata de una inves-
tigacion gratuita e inutil, sino de gran necesidad para abarcar
cientificamente los supuestos de nuestro «mundoy latinoame-
ricano.'

Prof. Dr. Enrigue Dussel
~Institut flir Europdische Geschichte
Maguncia (Alemania), 1964.

1. En nuestro curso de Historia de la cultura (Facultad de Humanidades, Universi-
dad Nacional del Nordeste, Argentina. Ahora publicamos como toma (I de estas Qbras
Selectas) hemos expucsto detalladamente el sentido de la historia universal como pre v
proto- historia fatinoamericana. 1.o que explicamos alli de un moda histérico- eircuns-
tancial. lo cxponemos aqui ¢n el nivel del nieleo ético-mitico 0 aquel complejo de valores
y actitudes existenciales que fundan todo comportamiento personal y colectivo. Estamos
muy Icjos de adoptar una posicién kantiana. lo que demostraremos en otro trabajo futuro
sobre Historia v realidad
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n 1958 y en 1959-1961 hemos contemplado varias ve-

ces el desierto sirio-arabigo desde Damasco (de la er

mita de Mar-Elias), desde Judea, desde el valle del
Jordan (a través de los balcones del viejo monasterio ortodoxo
del Monte Quarantal), desde Shdom... Siempre hemos tenido con-
ciencia de descubrir lo que pudi¢ramos llamar la «cuna» del foco
infencional que orientard nuestra cultura, al menos durante mu-
chos siglos, permitiéndole imponer paulatinamente su temple par-
ticular.' "

§ 1. El pensamiento semita tiene, segun nuestra interpretacion,
una tal importancia para la comprension de la historia universal
del pensamiento y la cultura humana que la eleccién de nuestro
tema nos ha sido impuesta no solamente a causa de la profunda
simpatia que experimentamos por estos pueblos, sino, principal-
mente. por saberlos esenciales en la articulacion de la conciencia
contemporanea. Nuestra hipotesis, que debera ser demostrada como
conclusién de otros trabajos en elaboracion. es la siguiente: la
cultura llamada occidental, e igualmente la bizantina y rusa, que
se universalizan (y formando parte de ella, aunque secundaria-
mente, el mundo hispanoamericano) es el fruto de un proceso his-
torico cuyo foco conductivo fue el judeo-cristianismo, y cuyo
instrumental es preponderantemente inspirado en la civilizacion
greco-romana. No admitimos entonces que la cultura medieval sea
la sintesis de dos términos dialécticos: lo greco-romano y lo judeo-

1. Este trabajo es, tanto por su método como por su objeto, un ensayo {ilosdfico.
historia de las estructuras de la conciencia. bien que de hecho hemos debido utilizar mate-
riales que pueden hacer pensar que se irata de una obra teologica. No podemos aqui
analizar la cuestion. pero en el caso de una objecion fundada. podriamos discernir la dife-
rencia entre este ensayo filosdfico y el que realizaria un tedlogo en gjercicio de su habito
cientifico propio. Robert Smith, en 1889, estudio el pensamiento semita oceidental en sus
conocidas lecciones: Lectures on the religion of the Semites, 1o mismo que Wellhausen
investigd la cultura preislamica en su Reste arabischen Heidentums (1897),



168 El humanismo semita

cristiano, subsumidos en la Europa de Carlomagno, constituyendo
asi la novedad de nuestra cultura. Preferimos afirmar, y es lo que
pretendemos demostrar, que nuestra cultura es la evolucion orgd-
nica de una tradicion, que ha sido «orientada» substancialmente
por el foco intencional del judeo-cristianismo, vida colectiva que
se enriquece, entra en crisis, elabora, inventa «usos» de civiliza-
cion inspirados en los instrumentos que otras civilizaciones le
transmiten, muchas veces en estado embrionario. De todas esas
civilizaciones. la pre- ponderancia de la greco-romana es funda-
mental, ya que en su seno nuestros pueblos adquirieron elementos
estructurales fundamentales, aunque no el Gltimo horizonte
interpretativo.

§ 2. El mismo gran historiador de la filosofia y la cultura,
Wilhelm Dilthey, piensa en este sentido de la manera fradicional,
es decir, en la direccion de la sintesis:

En la filosofia griega ha prevalecido la facultad humana de pen-
sar plastica, intuitivamente, con una energia tnica... El centro de la
vida romana estaba constituido por la voluntad que somete el mundo
exterior en la propiedad, en el contrato, en el derecho publico y en el
orden administrativo... Los pueblos orientales encuentran su centro
en el sentimiento, en el 4nimo, en las experiencias mas intimas de lo
religioso-moral. Especialmente ¢l desarrollo de /a religiosidad ju-
dia ha codeterminado la metafisica del Occidente... Como una fuga
se compone de pocos motivos fundamentales, asi también estos tres
mativos dominan toda la metafisica».’

Esta division tripartita es hoy tradicional. y se origina en la
logicizacion del proceso historico efectuado por Hegel. La histo-
ria universal, para el gran filésofo, se divide en las siguientes
partes: Die orientalische Well, die griechische Welt und die
rémische Well, y como tercera parte, y culminacion, Die germa-
nische Weli.”

|. Hombre y mundo, trad. de Eugenio Imaz, México, . C. E.. 1944, pp. 3-4.

2. Vorlesungen iiber die Philosophie der Gesshichre, Stutigart. Reclam. 1961, en
Infaltsverzeichnis, pp. 609-612.
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Esta division, sin embargo no puede ser mantenida. Entre el
pueblo semita-judio y las tribus medo-persas (indoeuropeas), por
gjemplo, que tanto Hegel como Dilthey clasifican en el ambiguo
«pueblos orientales» 0 «mundo oriental», hay mas diferencias que
entre los mismos medos y los dorios. Una sintesis es la manera
mas facil de resolver ¢l nacimiento de algo original o nuevo, que
quizd no sea tan «original» si se conocieran las articulaciones
auténticas de los periodos que han hecho posible su «nacimientos.
suexplosion o manifestacion.

§ 3. De igual modo, el mismo Dilthey, en su obra Weltan-
schauung und Analyse des Menschen, nos dice:

Tres motivos se¢ habian concertado en un todo sinfénico... El
motivo religioso (das refigioese Motiv)... Este motivo religioso, en
su forma mas alta, la del cristianismo, ha condicionado toda la meta-
fisica europea posterior... Bl segundo motivo... radica en la actitud
cientifico-estética (dsthetisch-wissenschaftlichen Verhalten) del
hombre (griego)... El tercero es el que se ha manifestado en los con-
ceptos vitales y en la metafisica nacional de los romanos. (der
nationalen Metaphysik der Roemer)...».

Vemos nuevamente aparecer la trilogia, aunque en este caso
con significacién diferente. Para nosotros no existe esta trilogia,
ni el método a usar debe ser el meramente dialéctico, cuanda esto
significa la aplicacion a priori de un esquema logico a 1a realidad
histérica. Pensamos que el método evolutivo es el mas adecuado.
Lo que existen son diversas familias culturales, tanto en Asia como
en Europa, Africa o América, que entran en con- tacto. dialogan,
se combaten, hasta se destruyen, o, a veces, realizan un sincretismo
dificil de discernir. No existe, entonces, una unidad geogrifica
como «mundo oriental». Ese mundo oriental esta dividido en un
sinniimero de tradiciones, pueblos y estructuras concienciales, que
nos impiden una rapida generalizacion.

L. Hombre y mundo, pp. H1-18; Gesammelte Schriffen, Goltingen, Vandenhoeck-
Ruprecht, 1960, t. 11, pp. 1-8.
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Hemos adoptado ¢l siguiente esquema: en el horizonte de una
familia humana estudiaremos particularmente el pueblo mas ca-
racteristico; en la tradicion indoeuropea, altamente mezclada con
las culturas prearias, hemos estudiado a los griegos; en la tradi-
cion semita, al pueblo hebreo. Tenemos conciencia de que estu-
dios parciales. y con un mismo esquema, permitirdn poseer una
vision filosofica de la evolucion de la conciencia pre-filosofica
individual y colectiva de la humanidad, es decir, esclarecer lo
obvio no-filosofico del ser-en-el-mundo cultural.

§ 4. La posicion geografico-cultural del pueblo semita no pasa
inadvertida al observador mas vulgar. En un primer momento, el
del predominio del continente, de los caminos, de las caravanas
como medios necesarios de la transmision de la cultura, el pueblo
semita se encuentra como puente entre el continente africano (de
la temprana civilizacién egipcia y posible origen de la raza huma-
na, al menos si se tienen en cuenta los recientes descubrimientos
paleontologicos de Kenya) y el asiatico (centro de las grandes
culturas indias, chinas y medio-orientales). En un segundo mo-
mento, el del predominio del mar, de la navegacion y las flotas,
que nace en torno a Creta y Fenicia, que se contintia en Grecia,
Cartago, Roma, con los arabes, turcos, venecianos (genoveses,
ele.), portugueses, espafioles, holandeses, ingleses y norteameri-
canos, el judeo-cristianismo se sitlia en el corazon de esta civili-
zacion maritima, primero como didspora judia, después como Igle-
sia ecuménica del Mediterraneo y posteriormente de Europa. En
el rercer momento, el del predominio de la técnica, es nuevamente
junto a Roma y las ciudades del centro de Italia donde nace la
nueva civilizacion:' la ciencia de la economia va aunada con las

I Estudiaremos enotro trabajo el origen del Hamado Fruhkapitalismus desde el siglo
X1. gque no es simplemente un temprano «capitalismoy. sino algo mucho més importante;
es decir, no es el origen del «sistema capitalista», sino de un sistema mucho mds amplio,
en ¢l que el capitalismo no ha sido sino una expresion, v del cual ¢l sistema socialista de las
repiiblicas populares es otra expresion. La naciente civilizacion iéenica universal se mos-
trara como el fruto mas maduro de aquel sistema instrumental originado en los burgos
medicvales. v en las ciudades-cstados del centro-norte italiano.
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ciencias matematicas y naturales, para permitir una explotacion
racional de la Naturaleza.

El objeto de esta investigacion abarca solamente el primer
momento y el componente judio del segundo, dejando el problema
del cristianismo para otra investigacion en curso, y continuando,
aunque rapidamente, una linea lateral del semitismo: el pensa-
miento arabe.

§ 5. Es facil de discernir la existencia de ciertos centros pro-
ductivos de cultura: por ¢jemplo, los centros egipcios, mesopota-
micos, del Indo, del rio Amarillo y de América nuclear (es decir,
la region comprendida entre el lmperio azteca e inca). Al mismo
tiempo existen centros expansivos o difusivos de donde emigran
nomades que chocan, dialogan o se integran paulatinamente con
las culturas sedentarias ya constituidas y con un grado mayor de
evolucion cultural; piénsese en los pueblos que habitan las este-
pas y los desiertos euroasiaticos, de Siberia, de Libia o de la
peninsula arabiga. Estos nomades invasores. contra lo que pudie-
ra pensarse en un primer momento. no son pueblos absolutamente
primitivos, sino que han alcanzado un grado variable de cultura.’

«Cuando miramos el mapa del Asia occidental o del Africa orien-
tal nos admira el aspecto masivo que ofrece la peninsula arabiga,
solidamente fundada sobre una ancha base, separada de Egipto por el
Mar Rojo y de Persia por el Gollo Pérsico. Al norte aparece igual-
mente aislada del mundo, ya que queda como encerrada por el de-
sierto de Siria. 81 no es una region de cultura estable, al menos es un
camino transitable, que conduce a paises admirablemente fértiles.
Arabia es el centro del mundo semita que, como una masa en ebulli-
cion, se desborda rebalsando sus fronteras».?

Los pueblos semitas de las zonas esteparias y desérticas de la
gran peninsula ardbiga habitaron habitualmente en Mesopotamia,

I. Cf Laviosa Zambotli. Les origines et la diffusion de la civilisation, Paris. Payol.
1949, pp. 11 ¥ ss.

2. Maric-Joscph Lagrange, Fiudes sur les religions sémivigues, Paris, Lecolfre.
1903, pp. 42-53.
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en Siria, en Egipto y llegaron hasta Etiopia.! El inmenso desierto
de Neydd tiene algunos contados oasis, «en su centro el de Er
Riad». Al sudoeste hay una zona fértil para la agricultura, Asir
Yemen. e igualmente al sudeste, Oman. La ciudad de Medina esta
junto a unos oasis, y la Meca, en el extremo norte del Yemen. Sus
habitantes, desde el Paleolitico, fueron nomades, y en el Neolitico
se transforman lentamente en pastores beduinos de camellos y ca-
bras. Su alimento fue la leche de camello, los datiles, algunos
quesos. El hombre debe luchar contra la sequia permanente y el
calor abrasador del desierto (los desiertos de lava. harra; de are-
na, nefou; de piedras, hamada), lo que crea en ellos un ethos, un
temple, un caracter de suma dureza, pero al mismo tiempo de gran
hidalguia, fidelidad y altruismo.

Los mas recientes descubrimientos manifiestan que todos estos
pueblos no debieron ser originarios de la peninsula arabiga, sino
mds bien inmigrantes venidos del nordeste, «quiza del Turquestann.
De todos modos, se arraigaron tan profundamente en la peninsula
ardbiga, que en el momento del nacimiento de la historia medite-
rrédnea, podia ya creérseles procedentes de ese lugar.

§ 6. Cuando hablamos de «semitas»,” aunque nos referiremos
de hecho principalmente a los hebreos, queremos abarcar todos
esos pueblos que han sido clasificados bajo una tal apelacion: «)
orientales: los acadios (o asirios-babilonicos), H) occidentales:

1. Sobre la pobreza de Ta civilizacion como condicion de la creatividad al nivel del
nicleo mitico-ontalégico, nos dice Claude Tresmontant en su libro Etudes de métaphvsigue
bibligue. Paris, Gabalda, 1953, p. 217: «La pawvreié de la civilisation palestinienne
hibligue, la pauvreté de la langue hébraique, la panvreié des nabis d Israel... sont
la condition nécessaire a 'universalité de ['enseignemeni et & sa capacité
d'expression... St (elle avait éié chargés de toutes les superstructures conlingenies
quet sont [ apanage o wne civifisation. comment aurait-elle pu se repandre ef se
L'('J?nmflﬂd‘q'!t[ﬂ' aux qulres L‘J‘l’f‘!j\“f?l"!‘l".”-g:j »

2, Pensamaos que no existe ninguna obra que trate la totalidad de los pueblos semitas,
desde los acadios hasta el Islam, en un nivel [ilosofico. Véase por cuanto es el origen de
toda una tradicion. la obra clasica de Ernest Renan, Histoire générale ef systéme compa-
ré des langues sémitiques, Paris, 1853; Leguest, Etudes sur la formation des fangues
sémitigues, Paris. 1858, v desde entonces una bibliografia crecicnie,
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los amorrheos (ugariticos, canaaneos y arameos, fenicios y plinicos,
hebreos, moabitas). los drabes, himaritas y etiopes.

Los semitas dialogaron desde sus comienzos tanto con los pue-
blos que se organizaron junto a las riberas del Nilo —piénsese
que el pueblo egipcio es la mezcla de pueblos berberes (del oes-
te), banties (del sud) y semitas (del este).' como los que se desa-
rrollan junto al Eufrates y Tigris. donde los acadios coexisten y
dominan, por ultimo, a los sumeros.

Como los indoeuropeos y los mongoles, los semitas, esencial-
mente nomades, invaden ininterrumpidamente los pueblos seden-
tarios que los rodean, hasta transformarse paulatinamente en civi-
lizaciones urbanas. Sin embargo, su nticleo ético-mitico sera siem-
pre uranico o el del pastor o beduino nomade, estructura de la
conciencia del hombre del desierto, en nombre de la cual se ele-
varan los profetas para criticar la riqueza, la corrupcion, el desor-
den de la comunidad urbano-agricola.

Podemos decir que, en la medida en que dichos pueblos se
«instalan» como sociedades urbano-agricolas, pierden su poder
profético y sumensaje original. Quiza justamente por esta condi-
cion el pueblo hebreo, como lo veremos, guardard y desarrollara
celosamente su «profetismo» en los periodos en que es fiel a su
condicion nomade de hombre del desierto, que exige una purifica-
¢ion progresiva y demitificante de sus creencias y una singular
libertad en la invencion de nuevos elementos de su estructura, de
su «mundoy, de su conciencia colectiva.

Los semitas se oponen no solamente a un tipo de civilizacién
agricola-urbana presemita, sino especialmente a los pueblos indo-
europeos que invaden, desde ¢l norte, el Asia Menor y Europa.
Estas invasiones produjeron en el Mediterraneo oriental gran de-
sarrollo de la civilizacion maritima (los pueblos predorios vy los
fenicios se lanzan al mar como tinica solucidn ante los invasores
del continente). y, por otra parte, motiva la invasion efimera de

1. Jacques Pirenne, Les grandes courants de histoire universelle, Neuchatel, Bd.
de'la Baconnicére, 1, 19435, pp. 4-3.
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los hiksos en Egipto. Ante esta Valkerwanderung. los semitas no
podran oponer una resistencia fisico-militar, pero en cambio mos-
traron, especialmente en el caso del pueblo hebreo, una férrea
oposicion religioso-cultural.

La filosofia de la cultura debe analizar ese didlogo, esa acultura-
cion de los diversos pueblos, y concluir cudles son los elementos
de la estructura de la conciencia colectiva que nos permiten defi-
nir una comunidad. Toynbee nos dice que a la civilizacion siriaca
le debemos tres descubrimientos principales: «la invencion del
alfabeto, el haber alcanzado el Atlantico y una concepcion parti-
cular del Absoluto... no conocida ni por el pensamiento egipcio,
siimero, preindio ni helénico».' Los dos primeros hechos se atri-
buyen al pueblo canaaneo-fenicio, el tercero principalmente al
semita-hebreo.

§ 7. Entre los pueblos iranicos, nos detendremos mas particu-
larmente en las doctrinas éticas de los medos y persas. va que
significaron el medio cultural en el cual nacié el zoroastrismo,
sistema religioso inspirado en el mazdeismo. El gran Imperio in-
doeuropeo de los aqueménides usard una lengua semita (el arameo),
al mismo tiempo que el babilénico y el iranico; esta religion, tole-
rante v sincrética, de fondo dualista, el mazdeismo,” se cumple
bajo la hegemonia del dios semita Marduk.

El pueblo que habitaba el pais de Iran juega un gran papel en Ia
relacion de las culturas de la «Media Lunay y la India. Influida
desde el oeste por las culturas sumerias, asirias y babilonicas —
semitas—, desde el norte por las diversas invasiones indoeuropeas
—entre las cuales debe contarse el pueblo medo y persa—, desde
el este por las civilizaciones del Indo, la cultura irdnica (que se
organiza junto a los desiertos de Lut y del Salado) es, al igual que
las estepas y desiertos sirio-arabigos, un foco expansivo e inventivo

I. L histoire. Un essai d ‘interprétation. Paris. Gallimard. 1951, p. 108, Ll alfabeto
no es una invencion fenicia: ya el ugaritico lo emplea (cl. James Février, Histoire de
lescriture, Paris, Payot, 1959, pp. 172 v s5.).

2.1 Duchesne-Guillemin, Zoraastre, Paris. 1948,
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de Weltanschauung ' Nos interesa particularmente por cuanto sig-
nifica un puente entre la concepcion hindd de la existencia y la
mesopotamica: los semitas —y especialmente ¢l pueblo de Is-
rael— criticardn su estructura metafisica, siendo, sin embargo,
influidos por las religiones de la tradicion del mazdeismo. La ori-
ginalidad de la vision del mundo hebreo no puede explicarse sino
gracias al didlogo que durante dos milenios sostuvo con dichos
pueblos, bien que indirectamente.? Pero mas aun, la estructura me-
tafisica de la cosmovision irdnica es absolutamente sui generis,
por el hecho de sintetizar la tradicion aria (monista) y la tradicion
antropolégica del mundo Nilo-mesopotdmico (unidad entitativa
del hombre), que exigira un dualismo intermedio entre el Creador
y el hombre. Los magos del mazdeismo influirdn sobre el pensa-
miento griego, de origen igualmente indoeuropeo, desde sus pri-
meros pensadores, pero especialmente sobre los estoicos vy, de
manera clara, sobre el neoplatonismo. El gnosticismo, con su je-
rarquia de potencias: aiones, es una sintesis helénico-iranica. Fl
maniqueismo, en cambio, es propiamente una religion irdnica (Mani
era llamado el Zaratustratema: Zoroastro por excelencia).’ Los
bogomilos —maniqueos bllgaros—, los cataros’ v albigenses, de-
ben inscribirse en esta tradicion.” He aqui unas de las tradiciones
mas persistentes y secretas del pensamiento occidental, que, en su
vertiente antipelagiana, es ¢l fundamento del luteranismo y el jan-

I. Cf. G. Bartholomae, Zarathustra, sein Leben und seine Lehre, Heidelberg, 1919;
L. Herleld. Zoroaster and his World, Princeton, 1947: 1.. C. Casartelli. Philosophy of
the Mazdayasnian Religion under the Sassanids, Bombay, 1889 11. S. Nyberg, Die
Religionen des alten Iran. Leipzig, 1938; A, Carnoy. La religion de | 'Iran, cn Histoire
des religions. Paris, Bloud et Gay, 11, 1954; Hervé Rousseau, Le Dieu du mal, Paris,
PUT, 1963,

2. A, Carnoy, op, cit., p. 238, Ll libro de Tobias es ¢l ejemplo mds representative
(Aeshma daéva).

3. lbid.. pp. 260-261.

4. CI. Pucch-Vaillant, Le traité contre les bogomiles de Cosmas le Prtre, Paris,
Institut d Frodes Slaves. 19435.

5. Si pensamos que Boehme ha sido influido por la teosofia gnostico-maniquea, y que
Iegel es un discipulo de esta tradicion germana, cncontraremos ciertas razones historico-
doctrinarias para explicarnos el antisemitismo del nacismo,
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senismo. y, en su vertiente mistico-germana, es la base del idea-
lismo postkantiano, del marxismo y del nacismo.

La mas antigua explosion histérica demogrifica del desierto
sirlaco-arabigo es la producida por el pueblo acadio, que se¢ en-
frenta a la civilizacion organizada por los simeros; dicha inva-
sion se produce en el siglo XXV a.C." desde el oeste del Eufrates,
donde se establecen definitivamente, constituyendo la base del
Imperio asirio-babilonico.” La invasion canaanea, més violenta,
alcanza el Egipto y llega hasta Espaiia, alrededor del 2500, sien-
do el prototipo anticipado de la conquista musulmana. Los fepni-
cios, grupo canaaneo secundario, se instalan en las costas medite-
maneas y alcanzan su apogeo maritimo en el siglo XI a.C.* En
tiempos mas recientes, los hebreos invadiran la Palestina desde el
desierto, a modo de tribus némades. v se impondréan sobre la civi-
lizacion canaanea decadente, a partir del siglo XII a.C. Después
vendran los arabes. Veamos esto mas detenidamente.

Sargon, ¢l Sharukin de los primeros semitas que constituyeron
un reino histérico, invadio las regiones de la ciudad preponderan-
te de la baja Mesopotamia, Kish, para trasladar la capital, des-
pu¢s, a Akad. Conquistd la Mesopotamia, el Elam, los paises de
Amurru (también semitas), llegando hasta Chipre v Capadocia.’

I. Cf. E. Dhorme, Les religions de Babvionie ei d' Assyrie, Paris PUE pp. 5 y ss.
Lagrange, op. cit.. nos dice: «desde el 3500 hasta el 2500, la marea que procede de Arabia
sumerge la antigua civilizacion sumeria» (p. 33).

2. Hammurabi —dcl puchlo semita de los Antarrheos o Amurr—. de origen sirio, es
ungjemplo del genio juridico del puehlo semita (CI Dhorme, op. cir., p. 356).

3. Lagrange; op. cit., p. 53.

4. Este contacto semita sobre el norte de Alricay el sur de Europa no es el primero —
yaque los canancos han llegado antes, de donde se formard el idioma panico— y tiene gran
importancia por cuanto seri un nuevo elemento de la profimda sedimentacion de «semitis-
mo» que se deposita, hasta conquistarlas absolutamente, en las costas del Mar Mediterr-
neo. Los cartagineses son como un antecedente semita del eristianismo y el [slam.

5. CFf. Leonard Wolley, Ur, La cided de los Caldeos. México. F.C.E.. 1953:
Saecultm Weltgeschichte, Freiburg, Herder. 1L 1. pp. 239-281; Alimen-Steve, Vorgeschichie,
Hamburg, Fischer. 1, pp. 229-251: para una bibliogralia véase nuestro curso Latinoamérica
enla historia universal, Ed. Rotraprint, UNNE (Argentina), 1.1, pp. 106-270, (Ahora en
el tlomo [ de estas Qbras Selectas.)
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LLa decadencia de la tercera dinastia de la ciudad de Ur permi-
tio a las tribus semitas hacerse cargo nuevamente de la situacion
¢n Mesopotamia —asi como Sargon habia reinado desde 2340
a.C. en Akad—. Un siglo habia transcurrido desde la caida de
Ibbisin, cuando emergi6 en Babilonia el rey Hammurabi, semita,
que goberno entre el 1792-1750 a.C. (;,1728-16867). Gracias a
los archivos descubiertos en Mari,' vemos como de entre mas de
treinta Estados. algunos de ellos de los amorreos-semitas, se des-
tacaron los de Mari. Babilonia (en el centro) y Asiria (al norte).
Hammurabi supo imponerse, y en el epilogo de su famoso Cédice
se nos dice:

He puesto fin a la guerra, he creado el bienestar,

he dado descanso al pueblo en moradas tranquilas.
no he tolerado la intromision de los perturbadores...
L.os he gobernado en paz,

Jos he defendido con mi sabiduria,

de modo que ¢l fuerte no oprimiese al débil.

y se hiciera justicia al huérfano y a la viuda...

La dinastia babilénica duré casi dos siglos (desde Sammsuditana
I hasta Sammsuditana IT), siendo conquistada la gran ciudad por
Mursili I (enel 1530 a.C.. segin la cronologia corta, y en torno al
1601) segtin otras interpretaciones). Por primera vez los indoeuro-
peos se imponen sobre los semitas, gracias al Imperio hitita, y
poco a poco los desplazaran en todos los frentes.

Aleppo, de la zona Siria de los semitas de Amurru, ha sido
igualmente tomada por Mursili I (en el 1535 a.C., segun la crono-
logia corta). Poco después, Gandash. el Kassita, se impone sobre
Babilonia, que quedara dominada hasta ¢l siglo XI a.C.

1. CI. Sabatino Moscatt, Las antiguas civilizaciones semiticas, Barcclona, Garriga.
1960, pp. 34 y ss. Sobre los semitas. ademas de la bibliografia indicada. véase: S, Moscati,
The Semites in Ancieni History, Cardill, 1959; 1. Kuper-Bottero-Boyer, Archives royales
de Maris, Paris. 1941 y ss: L. King, The letters and inscriptions of Hammurabi, Lon-
dres. 1898, t. I-111: considérense las Historias Universales como Cristo v las religiones
ded mundo, 11, bibliografia en pp. 418-419; Histoire des reli- gions, Paris, Bloud ct Gay,
s. L. LI The Cambridge Ancient History, vol. 1y ss.
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§ 8. Al norte dé Babilonia, sobre el Tigris, desde el siglo XX
a.C., se habia organizado un reino semita, cuya capital era Assur
(Ashshur)." Poscemos desde hace poco una lista proce- dente de
Korsabad,? donde figuran los reyes asirios; unos tenian nombres
hurritas (es decir, no semitas), pero la mayoria, semitas. Debie-
ron, entonces, recibir la influencia de los reinos Mitanni, cuyo
apogeo se sitda entre los siglos XVI y XV a.C. La decadencia de
éstos permitié a los asirios un lento pero seguro proceso civiliza-
dor. Ninive serd, por su parte, la ciudad de los santuarios, la meta
de las peregrinaciones asirias. Aunque dependientes de Ur, de
Babilonia o de los hutritas, los asirios mantuvieron sus tradicio-
nes. Su primer esplendor se debio a Shamshi-Adad I, contempora-
neo de Hammurabi, pero manteniéndose todavia como un reino
vasallo y de segunda categoria. Las incursiones de los arameas
desorganizaban [as relaciones comerciales.*

Los asirios comienzan las luchas contra las kassitas de

momento en que los hititas estaban en su apogeo, y Egipto-debio
aln inclinarse ante su poder, Asiria comienza igualmente a ser
reconocida como reino independiente. Pero s6lo con Tiglit-Pileser
[ (muere en 1060 a.C.), los semitas logran reeditar las proezas de
sus antecesores acadios, y constituyen un gran reino que llega al
Mediterranco.

(Yo say) Tiglat-Pileser rey legitimo, rey del mundo, rey de Asiria,
rey de las cuatro partes de la Tierra, el héroe poderoso protegido por .
los oraculos de Assury de Ninurta... Baju el mando de mi sefior Assur,
mi mano ha extendido la conquista mas alla del rfo Zab meridional
hasta el mar Superior, que esta al Occidente... Después me he dirigi-
do al Libano... He vuelto contra la regién de Amurru... He recibido el
tributo de Biblos, de Sidén y de Arvad.?

I. Cf. The Cambridge Ancieny History, Vol I11, pp. 1 v 5.

2. Cf. Les premiéres civilisations, en Peuples et civilisations, 1, pp. 162 y ss.

3. R. Turmer, Lag grandes culiuras de la hrmanidad, F, C. E., México, 1953, p. 239,
4, Citado por Moscali. p. 37.
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Assur unifica entonces la Mesopotamia hasta el Caspio y el
Mediterraneo, y lograré asegurar y aumentar sus conquistas du-
rante cinco siglos. El altimo rey asirio sera Assurbanipal derrota-
do en el 612 a.C. En ese entonces, los asirios habian llegado a
conquistar el Egipto:

En mi primera campafia marché contra Egipto v Etiopia —dice
Assurbanipal—. Tirhaka. rey de Egipto y de Nubia... olvido el poder
de Assur... Con la ayuda de Assur, Bel y Nabu, los grandes dioses mis
sefiores que avanzaban a mi lado, derroté sus ejéreitos de Tirhaka en
una gran batalla campal.'

La caida del Imperio asirio la produjeron los medos, indo-
europeos que dominaban el norte del Iran. Junto con ellos habia
participado en la caida de Assur, el rey de Babilonia, ahora
renaciente, llamado Nabopolasar, semita de la familia de los caldeos.
Este rey (625-605 a.C.) logra reconquistar para Babilonia toda la
Mesopotamia —menos el norte, en manos de los medos—.

Enel 612 a.C. conquistan, medos y babilonicos, a Ninive. Los
egipcios, que pretenden un equilibrio de fuerzas. llegan tarde para
apoyar a los asirios (con el faraon Neka II, 609-594 a.C.), derro-
tando de paso en Megido al rey de Juda, Josias, que pretendia por
su parte apoyar a los babilonicos. Los medos continuaban sus vie-
torias en ¢l norte.?

El florecimiento de Babilonia, bajo Nabucodonosor y Nabé--
nides, no alcanzé un siglo, porque ya en el 538 a.C.. Ciro, ¢l rey
persa, ocupaba Babilonia, que nunca mas podra reponerse de su
derrota.

Mientras tanto (614-338 a.C.), Babilonia habia mantenido las
conquistas asirias, sin poder recuperar Egipto, pero implantando
mucho mejor su dominio sobre Palestina.

1. ibid.. p. 39.

2, Se impusieron sobre otro pucblo de origen indocuropeo: era un reino que ocupaba
del lago Van al Urmia, v que (Torecio desde el siglo 1X hastael VI a. C(CI. The Kingdon
of Van, en The Cambridge Ancient History, 111, pp. 169 y 55.), enemigos del Imperio
asirio,
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Para Marduk, el soberano, hice navegar hasta Babilonia, al igual
que caiias llevadas por el rio, vigorosos cedros, altos y fuertes... abun-
dante producto del Libano.'

Mientras los tltimos caldeos de la Babilonia derrotada se en-
tristecen por la destruccion, los que habian sido sus stubditos es-
clavizados cantan himnos de alegria:

Siéntate en el polvo |en signo de duelo],
virgen, hija de Babilonia.

Postrate en tierra, destronada,

hija de los caldeos (Isatas 47, 1).

Salid de Babilonia, huid de los caldeos.

Con un cantico de alegria anunciad y proclamad

¢ idos hasta la extremidad de la Tierra.

Decid: Yahveh ha liberado a su servidor Jacob (/hid. 48. 20).

§ 10. Una zona privilegiada, ya que significaba el puente que
necesatiamente debio ser siempre cruzado, fue el drea geografica
ocupada por los fenicios, sobre el Mediterrdneo, por los sirios,
entre los Antilibanos y el desierto sirio y los palestinos, al sur de
los dos pueblos antes nombrados, y que habitaban la cuenca del
rio Jorddn y las costas correspondientes hacia el mar Mediterra-
neo. Como hemos visto. nunca llegaron los pueblos semitas de
estas tres regiones a organizar un reino importante y mucho menos
un imperio. Dependian siempre, en mayor o0 menor medida, de sus
poderosos vecinos, de los mesopotamicos, o de los hititas al nor-
te, 0 de los egipcios al sudeste. Sus vidas estaban pendmntes siem-
pre de la misericordia de dichos Estados.

En los siglos XV y XIV a.C. se habian organizado los grandes
Imperios de la Babilonia kassita, ¢l asirio, el hitita y el Egipto en su
gran esplendor. Los siglos XIII y XII depararon, en cambio, la rup-
tura del equilibrio y la aparicion de nuevos pueblos en todos los
horizontes del mundo civilizado. Entre ellos se encuentran los
arameos, filisteos, hebreos; los fenicios, en cambio, poseian ya una

1. Cita de Moscati, p. 40
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antigua historia de proezas navieras. Todos ellos fucron pueblos de
grandes aptitudes comerciales y culturales, pero no de facultades
guerreras o politicas; esto nos explica su lugar privilegiado en una
historia de la cultura, pero no en una historia politica mundial.

Los fenicios' —de origen incierto, sea del Mar Rojo o del
Golfo Pérsico o de la misma Palestina—, «pueblo de las palme-
ras» (significacién del nombre que llevan), estaban ya en el Il
milenio en relacion con Egipto, y la ciudad de Biblos. por ejem-
plo, debia pagarles tributo. Los descubrimientos de Ras- Shanura
(Ugarit) y Minet el-Beida (su puerto) nos muestran que, ademds
de haber sufrido las invasiones de egipcios, kassitas, hurritas e
hititas, sucumbieron ante ¢l empuje de los «Pueblos del mary.
Mas al sur, en cambio, otras ciudades. como Siddn, Tiro y Biblos
supieron aprovecharse del caos del siglo XII a.C. para salir
florecientemente beneficiadas. Habiendo desaparecido ¢l pode-
rio naviero de Micenas, los fenicios se com- portaron como due-
fios del Mediterrdneo oriental. La politica de estas ciudades se
subordinaba al Gnico interés comercial. A veces uno, otras veces
otro de los reyezuelos, gobernaba sobre las costas fenicias con
una cierta supremacia. Sin embargo, tuvieron que pagar tributos al
Imperio asirio, y, a causa de las sucesivas rebeliones, Sennaquerib
produjo la ruina de Tiro. Esta comunidad naviera no pudo perma-
necer largo tiempo en el Mediterraneo oriental —expulsada por
los griegos—, lo cual la llevé a alejarse hacia el Mediterrdneo
occidental. La fundacion de Cartago (Kart-hadasht = la ciudad
nueva)en ¢l 814-813 a.C. marca una fecha importante en la histo-
ria del comercio mediterraneo y universal.

Desde la antigua necropolis neolitica de Biblos (3000 a.C.),
desde la fundacion de Tiro (2750 a.C.), transcurrieron largos si-
glos hasta que los fenicios objetivaron en un sistema consonantico
su escritura (aproximadamente en ¢l siglo XIII a.C.), cuyo més
antiguo documento se encontré en la tumba de Ahiram en Biblos.

L. Ademits de la bihliografia general. puede consultarse el antipuo Movers, Die
Phoenizier, Leipzig, 1841-1836. vol_ I-111; G Contenau. La civilisation phéntcienne,
Paris, 1926; R. Weil, La Plidnicie et 1" Asie occidentales, Paris, 1939; eleéters.
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§ 11. No ya sobre la costa, como los fenicios, sino ocupando
las pocas tierras fértiles —junto al rio Oronte y en el oasis, el mas
bello y extenso, el de Damasco—. que limitan con el gran desierto
oriental, habitaban diversos pueblos semitas de escaso talento
politico, pero de gran habilidad comercial y expertos en «relacio-
nes internacionales». Se trata de los pueblos arameos' de Siria,
que fueron conocidos igualmente con el nombre de «los habitantes
de Amurru» (del Occidente), posiblemente procedentes de Harram
y de la region del rio Balikh, afluente del Eufrates, y nombrados
en los textos de EI-Amarna bajo la denominacién de Akhlameos.

Los arameos invaden la Mesopotamia y la Siria entre los si-
glos XIV y XI a.C. «Es probable que su pais de origen fuera el
desierto siro-arabe, como la mayoria de los semitas».” Entre el
siglo XI y el X alcanzan su esplendor, siendo derrotados al occi-
dente por los semitas-fenicios, que les impiden llegar al mar, y al
sudoeste por los hebreos, especialmente por David (7 Samuel
10,15-19). Desde el siglo VIII comienzan una rapida decadencia,
la que no impide una gran expansion de la lengua aramea —los
mismos asirios necesitan de los escribas arameos para entenderse
con las diversas poblaciones—, que, reemplazando el acadio, se
transforma en la lengua de la diplomacia en el mundo palestino-
mesopotamico desde el siglo VII. Gracias a Dario, dicha lengua
llega hasta el Indo y el Nilo —sin reemplazar, ciertamente, las
lenguas propias de cada pueblo, es decir, el irdnico, acadio, feni-
¢io, hebreo o egipcio—; fue el arameo la lengua semita del Impe-
rio aqueménide, el Reichsaramdisch, y que sera después reem-
plazado s6lo por el griego’ como lengua oficial, y por el 4rabe,
desde el siglo VII de nuestra era, como lengua popular.

I.CI. E. Kraeling, Aram and Israel. Nucva York, Columbia University Press, 1918,
2. Cf. Dupont-Sommer. Les Araméens, Paris. Maisonneuve, 1949, p. 135,

3. Es interesante anotar, a tilulo simplemente marginal, que Jesis de Nazaret hablaba
arameo—es decir. la lengua popular del oriente palestinense o «arameo cominy—, mien-
tras que Sanl de Tarso sc expresaba en gricgo (procedente de Anatolia) v hebrea (lengua
exclusivamente cultural). Los Targums nacieron en esta época —traducciones arameas
de la Biblia—, lo mismao que el Ta/mud de Jerusalén. El arameo oriental serd la lenguaen
la *gue se expresardn los documentos cristianos judeo-babildnicos, mazdeicos y siriacos.
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Constituyeron los arameos pequefios reinos que luchaban entre
si. Limitaban al norte con Karkemish. Sufrieron evidentemente la
influencia de los hititas y los mesopotamicos. Gracias a su posi-
cion, sus caravanas intercambiaban sus productos con los de los
comerciantes fenicios venidos del Mediterraneo y los transporta-
ban hasta el Iran.

§ 12. Por ultimo, ocuparon el valle del Jordan y las montafias
de Samaria y Judea un grupo de tribus procedentes en primer lugar
de Harram. El «Padre del Pueblo» (4ba -ham = Abraham) era
descendiente de la familia de Terakh que habia emigrado de Ura
Rasan. Por su parte, Abraham, uno de los tantos némades que cru-
zaban el desierto en esperanza de mejor futuro, condujo sus reba-
flos en tierra de arameos, para después instalarse entre los cananeos
(grupo de pueblos semitas que ocupaban la Palestina). Todo esto
en el siglo XIX a.C. Parte del grupo se dirigio después a Egipto.
De alli los Bene-Israel, conducidos por Moisés, hebreo de origen
egipeio, reconquistan progresivamente lo que sera su morada de-
finitiva hasta el afio 70 d.C. Las invasiones debieron estar de al-
gun modo ligadas al gran movimiento de pueblos del siglo XV. En
1400 a.C. los «hijos de [srael» estaban ya en el Jordan, conduci-
dos en la guerra de conquista por jefes mds o menos espontaneos
(los «jueces»). Sdlo con Sadl, coronado rey por el profeta Samuel,
los israelitas logran la unidad. David (1010-970 a.C.) extiende
las fronteras, y Salomon da a los hebreos la posibilidad de un
cierto esplendor (970-935 a.C.). Pero, después, las tribus se se-
pararon, quedando solos los judios (y no ya los israelitas-samari-
tanos) como testimonios de la originalidad de este pueblo, en tor-
no a la capital lerushalaim (la antigua Uru-Salim de los iebuseos).

Desde el siglo X a.C.. la hiteratura judia comienza a producir
las mayores obras (en sus origenes solo a modo de «tradiciones

Los drabes descubriran a Aristoteles en la lengua arameo-siriaca v con clla la racionalidad
gricga. Laescritura aramea (alfabeto consonantice derivado del semita-fenicio) es ipual-
mente una preparacion o como la base del griego del Imperio seléucida. Por el gricga vel
latin, la invencidn semita de la eseritura consendntica y después allabética en ¢l plano de
lacivilizacion se ha universalizado.
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orales», de las cuales las tres mds importantes, son denominadas
actualmente por la hermenéutica: la fradicién yahvista, elohista v
sacerdotal). Poco después aparece un movimiento de profetas
(nabiim) que lucha con clara conciencia contra los sincretismos
del pueblo; sincretismo entre la doctrina mosaica v los cultos agra-
rios de los canaaneos. Con un monoteismo consecuente, cuya co-
herencia no tiene precedentes. los profetas se transforman en el
«alma del pueblo». Conquistada Jerusalén por Nabucodonosor,
después de valiente defensa, toda la élite judia es deportada a
Babilonia. Durante aquellos cincuenta afios (ya que seran libera-
dos por Ciro en el 538 a.C.), contrariamente a lo que pudiera
pensarse, el pueblo judio acrecento la coherencia de su posicion y
tomd conciencia adulta de las estructuras intencionales de su
cosmovision, de su ethos. Sus escribas trabajaron incansable-
-mente para objetivar por escrito una doctrina tradicional (ahora,
en gran patte, bajo el ropaje de los simbolos y mitos babilénicos
o egipcios). El Dios nacional de Abraham, Isaac v Jacob habia
cobrado ilimitada universalidad. Los judios deberan tener una
muy corta época de paz. para después ser nuevamente domina-
dos por los persas. La religion judia pasard asi de ser una mera
expresion de un grupo étnico, para transformarse en la exposi-
cion coherente, en doctrina, culto y practicas, de un monoteismo
propuesto por una comunidad religiosa liberada de las estructu-
ras de una civilizacion determinada. en el nivel de los instru-
menfos. He aqui una ventaja insospechada del universalismo is-
raelita; los judios como civilizacién eran uno de los pueblos
mas pobres de la historia universal.

Los judios, por las continuas guerras que soportaron en sus
territorios, por su espiritu nomade, por el comercio, se fueron
dispersando por los diversos territorios del mundo civilizado del
Mediterraneo oriental. L.os encontramos numerosos, en el siglo I'V
y T a.C., en el Egipto, en la Mesopotamia, en Siria y Fenicia, en
las islas del Mediterraneo y aun en Anatolia. Este fendémeno es
denominado la Didspora, cuyo contenido cultural es el judaismo.
Entorno a la Ley, tradicionalmente dictada por Moisés, se reunian
los creyentes en las sinagogas del helenismo, frecuentemente bajo



186 El humanismo semita

la autoridad moral y doctrinal de un fariseo, al menos en el siglol
a.C. Es decir, el judaismo era uno de los grupos religiosos dentro
del gran Imperio helenista desde que, en el 331 a.C., Alejandro
habia conquistado la Palestina.

A lsrael le ha tocado una funcién esencial en la historia del
pensamiento universal. Sea por su antropologia implicita, por su
vision de la historia, por las estructuras todavia no develadas,
pero ya conscientes de su metafisica, de su teologia, el pueblo de
Israel propone una estructura nueva. adulta y mas consecuente con
las premisas de todos los pueblos semitas. En el nivel propiamen-
te cultural Israel no puede ser dejado de lado.

§ 13. Los drabes, por tltimo, influyen sobre el nordeste africa-
no (la Etiopia). y desde el siglo VII, gracias al profeta Mahomet
invaden los reinos cristianos del Medio Oriente, del Imperio Bi-
zantino, el norte de Africa, la peninsula ibérica, del Imperio Ro-
mano latino; al este se extienden hasta el Indo, y progresivamente,
por medio de los comerciantes e intelectuales, hasta la Indochina
¢ Indonesia. El Islam ha sido la difusion semitica mas importante
si dejamos de lado el cristianismo.

§14. Metodolégicamente debemos tener en cuenta tres planos
que pueden ser discernidos claramente desde un punto de vista
estructural e historico.

En primer lugar, los pueblos y las estructuras de la conciencia
colectiva. presemitas o fronterizos: los egipcios al oeste, los
sameros en la Mesopotamia, y los medos y persas al este.

En segundo lugar, las civilizaciones o pueblos semitas que son
absorbidas por las culturas presemitas: tanto los acadios,
amorritas, y posteriormente los arameos, como los canneos (con
sus ramas secundarias de fenicios, moabitas, edomitas, etc.) Es-
tos pueblos «semitizany, siendo en definitiva succionados porel
medio cultural.

Por 0ltimo, la irrupcion del genio semita en su plenitud. Nos
referimos al pueblo de /srael, especialmente en las tribus del sur:
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la de Benjamin y de Juda, y el fslam por la accion profética de
Mahomet. El eristianismo, como Iglesia universal, y el Islam, como
religion también universal, son el fruto maduro de la estructura
que denominamos clementos o contenidos de la cosmovision se-
mita —no nos referimos al mundo como «imageny; es decir, un
modo de comportarse con respecto al ser, como Ser y seres—,
Las estructuras ontologicas de la conciencia semita constituyen
uno de los capitulos fundamentales de la meta-fenomenologia o
historia de los supuestos intencionales de la metafisica como cien-
cia. La metafisica actual en crisis busca en la historia los periodos
de su constitucion, para lo cual, ciertamente, debemos dejar los
estrechos marcos del genial pero limitado pueblo helénico. Las
estructuras metafisicas vividas y portadas en un comportamiento
precientifico y prefilosdfico, no comienzan a existir soélo desde
Tales de Mileto.

1. La comprension, aun politica v actual, entre Isracl v los Estados dirabes, entre el
cristianismo. el judaismo y el Islam, debe emprenderse a partir del nivel ontolagico: vol-
viendo a su origen, s¢ encontraria al mismo tiempo la explicacion de la division. Porotra
parte, podemos decir que. desde la ocupacion marxista de la China, el mundo se ha
culturalmente «semitizadoy (a excepeion de la India y ¢l sudeste asidtico), aunque igual-
mente secularizado, Esto lo estudiaremos detenidamente en otros trabajos ¢n curso. Pio
Xl dijo alguna vez que «el cristianismo cra semita espirifualmentes.
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Unidad antropologica y ética

s evidente que el mundo ético se funda sobre una antro-

pologia. Los supuestos. la estructura antropolégica de

terminan la moral. Como veremos, el semita concibe al
hombre unitariamente, como un todo indivisible; en este sentido
puede hablarse de monismo, por oposicion al dualismo helénico.
De igual modo, la vision semita de la realidad social se caracteri-
zard por una solucion propia que evita la ambigiiedad de la vision
helénica (de la solitaria bonitas, en irreductible contradiccion
con la unidad genérica y totalizante de la polis)."' La politica y la
ética semitas se originan en su monismo antropico, que no necesi--
ta concebir un dualismo ontico-ético tal como ¢l zoroastrismo lo
expresa, por la entificacion objetiva en «dos» poderes opuestos
que existencian el «bien» y el «maly. Es, entonces, una posicion

I. Recomendamos la lectura de Claude Tresmontant, Essai sur la pensée hébraigue.
Paris, Cert, 1953, 11; Etudes de Métaphysigue bibligue, Paris, Gabalda, 1935; Danicl
Lys, Néphésh. Histoire de ['dme dans la vevelation d’lsraél au sein des religions
proche orientales, Paris, PUF, 1959: L. Dhorme, «L’emploi métaphorique des noms de
parties du corps en hébreu et en akkadieny. en Revue Bibligue (1920), pp. 470 v 85: P,
van Imschool. Théologie de I Ancien Testament, Tournai, Desclée, 1956, t. 11: L homme.
Para una vision general véase: Encyclopedia Judaica. Vas Judentum in Geschichie
und Gegerswarr, Berlin, Eschkol» 1928-34, 1-X: Jidisches Lexikon, ed. George Herlitz,
Berdin, Jiid. Verlag, 1927-30, 1-1V; G Kisch, Schrifien zur Geschichie der Juden. Tiibingen,
Mohr, 1959; M. Buber, [drei Reden iber das Judentum, Riitten-Loening, 1923; Hans
Kohn, Martin Buber. Sein Werk und seine Zeir, Hegner, Hellerau, 1930; Leo Baeck,
Enwickiungsstufen der flidaischen Religion, Tapel- mann, Gicssen, 1927 Hans Urs
von Balthasar, Linsame Zwiesprache. Martin Buber und das Christentum, Colonia.
Hegner, 1958: A. Barrois, La religion d 'Israel des origines d la dispersion, en Histoire
générale des religions, Goree-Morlier, Paris, Quillet, 1948, pp. 405-446; Max Weber,
Das Antike Judentun, en Gesammelie Aufséitze zur Religionssozio- logie. . 111 Tibingen,
Mohr; Otto Eissleldt, Geschichtliches und Ueber- geschichiliches im Alien Testament,
Berlin, Evangelische Verlagsanstalt, 1947: L. Wiichter, Gemeinschaft und Einzelner in
Judeniwnm, Stutt- gart, Calwer. 1961, eteétera.
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sui generis entre el dualismo antropico de los griegos y el dualis-
mo o pluralismo jerdrquico (los «poderes») ontico-ético de las
religiones iranicas.

Seccién L. Corporalidad unitaria

En nuestro tiempo. el hecho de que la existencia humana ha
sido redescubierta no como «feniendo un cuerpoy, sino como
«stendo un cuerpoy.' nos permite investigar los origenes mismos
de este elemento esencial de nuestro modo de existir.”

§ 1. Al este del mundo semita, v como su limite occidental, se
encuentra Egipto. El culto y los ritos nos permiten comprender una
antropologia diversa de la de los helénicos. El egipcio embalsama,
guarda, venera ¢l caddver de los muertos, mientras que el griego
lo arroja al mar, lo quema, lo olvida. El griego piensa en el alma
divino-substancial. El egipcio presta atencion a la carne. al co-
razon, como sujeto de la persona concreta. Desde el Egipto pre-
histérico encontramos tumbas, a veces humildisimas, que nos
hablan del respeto del cuerpo.’ Los Textos de los sarcdfagos,
los Textos de las piramides., el Libro de los muertos son unani-
mes en este sentido.

Junto a la carne, en ella, con ella, existen dos facultades ambi-
guas y dificiles de definir: ka, la fuerza vital individual, el temple
de una persona, que le acompaia durante la vida y que es necesa-

1. Cf. las obras de Gabriel Marcel (p.e., Diario metafisico. Buenos Aires, Losada,
1957); Heidegper. Sein und Zeir, lalle, Niemeyer. 1927 1. Sarctre, &1 ser v la nada,
Buenos Aires, [beroamericana, 1954; Mer- leau-Ponly, Piénoménologie de la perception,
Paris, Gallimard, [945; A. de Waelhens, La philosopliie of les expériences naturelles,
La Hava, NijholT. 1961, etcétera.

2. Ladesviacidn fundamental v la pérdida de Ja «corporalidad» es un fruto del dualis-
me de Descartes y Kant. Bl idealismo moderno redu- ce al hombre a una mera subjetivi-
dad, a un cogito descorporalizado. El descubrimiente del mundo ha exigido al misma
tiempo larevaloracion del cuerpo. de la «corporalidad» de la existencia, que no es la mer
res exiensa.

. 3. A.Erman, La religion des egyptiens. Paris, Payot, 1937, pp. 242 y ss.. Lagrange,
Eindes sur les... sémites, pp. 280-284,



Unidad anfropologica y ética 191

rio alimentar durante la muerte en la tumba; ba, la vida misma, que
en el momento de la muerte vuela como un pajaro y se confunde
después con diversos animales o plantas. Todo ello es concebido
unitariamente y ke puede ser al mismo tiempo el corazén; no vaun
alma substancial y espiritual como lo piensa el helénico.

Nos dice la tradicion egipeia:

«Corazon de mi madre, corazén de mi madre, masculo cardiaco
de mi madre, corazon de mi devenir. No te levantes para testimoniar
contra mi, no me acuses en ¢ tribunal. Ne inclines los brazos de la
balanza, pues ti eres mi ka, que reside en mi. ti eres el Khnoum, que
origina la salud de mis miembros... No hagas que mi nombre exhale
mal olor en la corte. No profieras mentiras contra mi. Palabras di-
chas por Thot. que transmite Madr a la Gran Endada que estd en
presencia de Ostris...: Yo he juzgado el corazon de N. Su principio
de vida ha sido su propio testimonio, Su caso es ¢xacto sobre la Gran
Balanza. Ningln crimen puede serle imputado...»’ '

Lo que verdaderamente nos interesa es anotar que para‘el egip-
cio lo importante no es la inmortalidad del alma substancial espi-
ritual, sino, muy por el contrario, la resurreccion total del vivien-
te. Esta doctrina se organiza paulatinamente en torno a la figura
mitica de Osiris. Este dios asume poco a poco las funciones de
muchos otros dioses, hasta convertirse de hecho en el soberano
del panteon egipeio. A €l se le atribuye el curso anual del Sol,’ el
«agua nuevay» —la inundacion del Nilo— que permite la germina-

|. E. Budge, The Book of the Dead {Papyrus of Ani), Londres, 1894, texr pp. 11-12
(¢ ). Yoyoule, Le jugement des morts duns ['Egypte ancienne, en Le jugemernt des
moris, Paris, Scuil, 1961, p. 47). Este texto nos habla del momento del juicio de un hombre.
Kinoum es el dios-altarero, que creas los seres animados (ef) en la misma coleccidn
Sewrces oricntales, La naissance du monde |, p. 41).

2. Ihief . texepp. 15-17. Nos seria muy facil multiplicar los ejemplos. pero por razones
deespacio solo podemos indicar las Lineas esenciales de estaantropologfa. CF. 1. Vandier,
La religicn égyvptienne, Pacis, PUF, 1949, pp. 71 ¥ ss.

3. Cf. Ermar., op. ¢if,, pp. 62 y ss.; Vandicr, op. it pp. 81 y ss.; K. James, Mythes
ef rites dans le proche-orient ancien, Paris, Payvol 1960, pp. 36 v ss : fa Endada son los
nueve dioses principales del pantedn egipeio: Atwm (RE=Sol), Shu (Atmostera), Telnui
{Humedad), (Feb {Tierra). Nt (Cicle), Osiris, fsis, Seth v Nephthys. Esta Endada sc
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cion primaveral y, por ello, es igualmente el dios de la vegeta-
cion; es el dios de los muertos, por cuanto habita en la Tierra y del
Cielo, ya que se impone sobre la Enéada divina, pues. aunque
asesinado por Seth. vuelve a la vida gracias a Ré, el Sol.

En el transcurso del Imperio Medio, ¢l triunfo de Osiris se
afirma; el mito del dios, tan simple y familiar, convierte el cora-
zon de todos, hasta el del mas humilde. ya que propone que es
posible llegar a ser, después de la muerte, un Osiris, es decir,
conocer la alegria de 1a resurreccion. Sin dudar, la vida del més
alla, antes reservada a algunos privilegiados, permitia a los egip-
cios, ahora gracias a Osiris, esperar una pervivencia bien aventu-
rada por la resurreccion.'

§ 2. Veamos ahora la posicion de los primeros semitas (los
acadios. asirios y babildnicas).?

Sobre un fondo stmero’ de preponderancia Kronica, donde la
«Gran Diosa» de la fecundidad domina el pantedn antes del [I1
milenio, es decir, bajo el dominio del ciclo agricola los semitas se
asimilan, a tal punto, que nos es dificil detectar claramente cuéles
son los elementos simeros y cudles los acadios o asirio-babilonicos.

constituye en | leliopolis. lo mismo que la Ogdeade (0cho divses bajo ¢l supremo gobieme
de Thot), Cf. James Pritchard, Ancient Near Eastern Text, New Jersey, 1950 pp. 3y ss,
En Ja historia del neoplatonismo y el grosticismo. al igual que en la escucla de Alejandria,
esta coleccidn de nueve y ocho elementos jugard un gran papel. Osiris cracomo el grane
en cuyo cuerpe resucita la vida en forma de germen (13rugsch, Re/igion wird Myvthologie
der Alien Aegypter, Leipzig, 1885, pp. 621 v 55.); enterrar su cslatua en los campos cra
un rito migico que prometia buena cosecha.

1. Vandier, op. cit., pp. 99-10(. En esie senlido. ¢l pequeno libro de Oscar Cullmann
Inmmartalité de l'ame ou Résurrection des morts?_ Neuchitel, Delachaux, 1956, viene
a recordarnos una ves mas esta docirina tan diversa de la griega o hindt. Veéase el intere-
sante capitulo de E. Gilson sobre «La antropologia cristianas. en L esprit de la philosophie
médicvaie. Paris, Vrin, 1944, pp. 175y ss.

2. F. Martin, Textes religieux Assyriens et Babvioniens, Paris, [.etouzey. 1903; Ch.
I lean, La fittérature des Babvioniens et des Assv riens. Paris, Geuthner. 1924; G,
Contenau, I, épopée de Gilgamesch, Paris. L artisan du livre, 1939; J. Pritchard, op, cit,;
Lagrange. Fiudes sur les religions sémites (supra) cte.

3. CI. G Contenau, «La religion sumériennes, en Histoire générale des Religions,
Paris, Quillet, 1948, 1. 1. pp. 340 y ss.
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No existe, al igual que en Egipto, ninguna exposicion sistematica
sobre sus supuestos antropologicos: sin embargo, es facil discernir
un buen nimero de «principios» corpo-espirituales. Todos los
tratadistas concluyen la unidad de los diversos elementos.

El hombre es la creacion resultante de la sangre del dios Kingu.
segun el mito cosmogdnico de Enuma Elish,' ¢s decir, en convi-
vencia con los dioses. Su «carne» (shére) se identifica con sus
«entrafias» (amurf), sede de todas las emociones, pero absoluta-
mente mortal. La muerte libera la sombra (eiimmu), el espectro
(utiikku) de los vivientes. Todo el pensamiento asirio-babilénico
es una busqueda de la supervivencia, guardando sin embargo su
particularidad semita: :

«Podria haber habido en la idea del hombre creado a partir de la
sangre de Kingu el punto de partida de un dualismo reconfortante [...];
pero los asirio-babilénicos conciben al ser humano como un todo, que
sobrelleva en el Hades una vida muy reducida y débil. si es que no es
divinizado por una excepcion inesperadan.’

El largo viaje que el etimmu realizaba en el Ardllu (Mansion
de las Tinieblas). despojandose progresivamente de todos sus ves-
tidos, le conducia a un lugar ligubre, donde no estamos seguros si
se afirmaba la existencia de un juicio moral final:’

(Donde vagas asi, oh Gilgamesch?
Cuando los dioses crearon ¢l hombre.
compartieron con ¢l Ja muerte,

y guardaron la vida entre sus manos.*

§ 3. Los fenicios, semitas, «no incineran el cuerpo. Los cada-
veres eran depositados en sarcéfagos o tumbas cuidadosamente

1. Cf. Pritchard, op. cit., pp. 72 y ss,

2.D. Lys, ap. cit., pp. 93-94.

3.1.-M. Aynard, «Le jugenient des niorts chez les assyro-babylonicnsy, en Sources
arientales, op. cit., pp. 83 y ss,

4. Epopeya de Gilgamesh (vigjo babilonico), tabla X, col. I {Aynard, p. 102).
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disimulados... La nefesh, principio vital, permanece mas o menos
ligado al cadaver».’

Entre los otros pueblos cananeos, la sangre significard siem-
pre el principio vital. Junto a la «carne» (basdr) esta otro princi-
pio vital (néfesh o barldt). La néfesh permanece con la carne
muerta (cadaver), mientras que ¢l rrig7f (espiritu) se encamina al
sheol (mundo del mas alld).? Es necesario alimentar la néfesh (la
vida del muerto} con el tin de que no sea aniquilado (esto tanto
entre los fenicios como entre los sirios).*

En la religion iranica. a partir del dualismo relativo de la tra-
dicion Avesta, gracias a la nocion de drug (espiritu de falsedad e
impureza), se abre la puerta al dualismo consciente de un Zoroastro,
donde los daevas son los espiritus malignos, bajo el dominio de
Ahriman (Angra Mainyu) o el principe del mal. Este dualismo
cosmico no llega, sin embargo, ala claridad del dualismo antropo-
logico helénico. Los escritos Pehlevis muestran ese dualismo in-
deciso, cuando explican ¢l camino de los buenos y los malos:

«Los perros y las aves comerdn tu cadaver [los semitas, por el
contrario, no dejardn jamds comer un cuerpo] v tus huesos cacrdn en
tierra. Durante tres dias y noches tu alma quedara en tw cuerpo. Al
cuarto dia se ira, apoyada por Srosh el justo, el buen Vav y Fahram el
fuerte... despucs de haber dejado el cuerpo ha pasado por un cami-
no terrible. Lievadle el mejor ali mento, la manteca de primavera, a
tin de que su alma descanse del suplicio de las tres noches...»?

«Se comprende que el dualismo mazdeico haya sido absorbido
por la gnosis. segiim la cual la materia es mala, y, por otra parte,
desarrollado, transformandose, el dualismo maniqueo».® Nos en-

I. A, Vincent. La religidn des Phéniciens sémites. en Histoire générale des
Religions. op. cit., pp. 379-380.

2 Lys, ap. cit.. p. 97.

3. Los drabes preislamicos se siltan en una misma tradicion (cf. E. Dhorme, Les
religions arabes préistamigues ¥ La religion primitive des sémiies).

4. Nyberg, Hilfsbuch des Peklevi, cit. por M. Molé, Le jugement des morts dons
lran préislamique, en 8 O, pp. 162-165.

3. Lys, op. cil., p. 102
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contramos, entonces, con una tradicion que se enfrenta al semitis-
mo, aunque no claramente, por cuanto la zona de sincretismos evi-
ta las oposiciones de un puro dualismo y un puro monismo
antropologico.

§ 4. En el pueblo de Israel, la antropologia hebrea elabora una
dialéctica original entre la «carne» (basdr) y el «espiritu» (riay),
que le permite mantener inalterable, aunque en evo- lucion, el sen-
tido de la unidad de la existencia humana,' que se expresa con la
palabra: néfesh. El hombre es idénticamente una carne-espiritual,
un yo viviente y carnal, todo ello asumido en la unidad del nombre
de cada uno, que significa la individualidad irreductible: «Yo te
he conocido en tu mombre» (Exodo 33,12y 17)2

Néfesh significa sustantivamente «garganta» (Jonds 2.6), y por
una transmutacion metonimica designa igualmente el «suspiro» o
la «respiraciony.” Es el «deseo» o el «apetitoy (Proverbio 12.10;
13,2); pero, ain mas, es la misma «viday», «el ser viviente» (7
Reyes 3,115 19,10; I Reyes 10,24), y por ello esta en relacion con
la sangre (principio de vida) (// Samuel. 23.17). Llega a contener
el sentido del «yo viviente»:

L. Tresmontant, £ssai sur la peasée hebraique. pp. 89 ss.; D. Lys, op. cit, pp. 113
ss.t A Gelin, L'homme selon la Bible, Paris, Ligel, 1962; cf. en Imschoot, Théol. de
I'Ancien Testament, Tournai. Desclée. 11, art. sobre E! hombre, el cuerpo, la néfesh, el
espiritu, ete. en el ThIFANT (Kidtel). los art. préuma (Kleinknecht, Baumgirtel, Bieder,
Sjoberg, Schweizer), VI, 330-452: sarx y sdma en el VII; ¢l art, psykhé; etc. Jacob.
Théologie de | 'Ancien Testamernt, Neuchdtel. Niestlé, 1955; Pidoux, L homme dans 17
Ancien Testament, ibid, 1933: C. Spicq. Dieu et ["homme selon le Noveau Testament,
Paris, Cerf. 1961,

2. Citamos de Bibiia hebreica, Kittel, Stuttgart, 11§ ed. EI término shem se aproxima
alo que Zubiri explica diciendo: «No hay contraceion de la especie, porque ésta no es algo
primario que s individualiza. sino justo al revés, la especie es una posible [...] especifica-
cién de ciertas notas constitucionales del individuo, No hay contraccidn de la especic.
sino expansion del individuo» (Sabre la esencia, Madrid, 1963, p. 168). Aqui <l gran
pensador, bien que negdndolo un tanto. retoma a su cuenta la tesis tradicional de Ta meta-
fisica cristiana contra la griega (Cf. Claude Tresmontant, La métaphysique du christianisme
etla crise du treiziéme siecle. Paris, Seuil, 1964).

3.Cf. Lys, op. cit., pp. 119 ss. Todos los términos los hemos con- sultado en Fereris
Tesiamenti. Concordantia hebraicae, Graz, Mandealkern, 1955, 2 t.
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Mi rnéfesh bendice Yahveh (Salmo 103, 1).
Mi néfesh suspira y languidece en la casa del Sefior (Safmo 84, 3).

Entonces Yahveh-Dios modeld al hombre con barro del suelo, y
soplé en su nariz un aliento viviente (jaiim) y el hombre llego a ser
una néfesh (= un ser viviente) (Génesis 2, 7).

Después de la muerte, la néfesh permanece en relacién con el
cadaver, aunque no se extingue totalmente. Es como el centro de
conciencia, como la unidad nuclear del poder vital. En fin, no es
una parte del hombre, sino el hombre entero considerado desde un
cierto dngulo: la vitalidad secreta y personal del hombre.

§ 3. Basar no significa cuerpo, porque esta nocion no existe en
el pensamiento hebreo, sino «carne», o la manifestacion material
de la néfesh. El «cuerpo» en el sentido griego o cartesiano, es
solo el «cadaver» (gufah).' El Nuevo Testamento traducira basdr
por sdrx (carne) y no por séna (cucrpo). Juan dird: «El Verbo se
hizo carne» (Juan 1,14).” Un griego habria dicho: «El Verbo toma
un cuerpoy, lo que es radicalmente distinto.

La carne tiene diversas facultades, es decir. el viviente-carnal
posee distintas parte funcionales: el corazon (Ezequiel 36,26) es
la sede de la sabiduria, del entendimiento mismo (Génesis 6.5,
8.21);" los rifiones, que ademas del significado del corazdn desig-
nan igualmente los pensamientos secretos, la sensibilidad; el hi-
gado, facultad de los sentimientos elementales («Mi higado [hi-
lis] se derramo en tierray: Lamentaciones 2,11), etc.

Mi corazon exulta, mis entrafias se alegran,
mi came (basar) descansa con seguridad... (Safmo 16, 9).

|. Ct. Dhorme, L'emploi métaphorique (art. cit. supra) pp. 470-1.

2, Cf. Maten, 19.5: 26 41: Mareos. 10, 8; 14, 38, ctedtera,

3. Corncille dice: *; Rodrigo tienes coruzon?’ —vemos que se emplea el término en sy
sentido gricgo . Pascal dice: *El corazon tiene razones que la razon no conoce”’ —daala
palabra otro sentido. ¢l biblico» (). Giblel. Eféments d ‘anthropologie biblique, en Ad
Lucem, Paris. 92, 1963, p. 22).
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Mi néfesh exulta en Yahveh...
todos mis huesos diran: Yahveh, jquién es semejante a Ti?
(Salmo 35,9-10).

La sangre, los oidos, los huesos, cada 6rgano es una facultad
de la unidad viviente que es el hombre. No hay, entonces, estric-
tamente hablando una «corporalidad», sino mas bien una «carna-
lidad» de la existencia espiritual del hombre en su radical unidad
viviente,

Pero hay un elemento propiamente hebreo, y que ird tomando
con el tiempo una mayor nitidez, en la unidad indivisible del hom-
bre: el riiaj (que en griego se traducird préuma, y. no nois), el
wespiritun. Con el rigj «la antropologia biblica abre una nueva
dimension, que le es especifica. Esta dimension sobrenatural es
propia a la revelacién biblica».! Mas que una facultad, que una
parte, que un elemento del hombre, el riaf constituye radicalmen-
te dicho hombre en un orden distinto del de basdr-néfesh: «El
egipcio es un hombre y no un dios; sus caballos son carne y no
espiritu» {(Isafas 31.,3). El profeta es «el"hombre del espiritu»
(Oseas 9,5). i

El riaj se diferencia de la néfesh en cuanto indica una accion
directa del Creador, y a veces apareciendo como el mismo Dios:

Mi espiritu (r2faj) no permanecerd siempre en el hombre, pues el
hombre no es sino carne (basdr) (Génesis 6, 3).

Mientras que la néfesh permanece mds unida al cadaver, es el
riaj el que una ver «retirado» por el Creador produce la muerte:

Ta ecultas tu rostro, ellos se espantan,
t retiras su ragj, ellos mueren,
al polvo retoman (Safme 104, 29-30).

1. Tresmontanl, fssai..., p. 109, Véase el excelente trabajo de Daniel Lys, Riach. Le
souffle dans 'Ancien Testament. Paris, PUI, p. 384: en esta obra puede estudiarse la
cuestion ampliamente,
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La doctrina de la resurreccion se relaciona directamente al riigj
y no a la néfesh:

He aqui que Yo abriré vuestras tumbas y os haré salir fuera de
vuestras tumbas. oh mi pueblo (“sanii)... Ya infundiré mi espiritu (ruji)
en vosotros y viviréis (jaiitém): Yo os daré tranquilidad sobre vuestro
suelo, y sabréis que Yo, Yahveh, lo he dicho y hecho (Ezequiel 37,
12-14).

Aqui el «espiritu» tiene como sujeto todo el «pueblor, con el
tiempo se hablara atin de una resurreccion (ponerse de pic = gum)
individual (Isaias 26,19). Antes de recibir la influencia griega, el
pensamiento hebreo no hablara de la resurreccion del «cuerpoy,
sino del «muerto», de sus huesos, de sus musculos.'

§ 6. La influencia griega se hizo presente en Israel, y profun-
damente, lo que producird una conmocion en este singular pueblo:

Vamos, hagamos alianza con las naciones que nos rodean, puesto
que desde que nos hemos separado de ellas, muchos males hemos
padecido. (f Macabeos |, 11).2

En el medio babilonico, en la tradicion apocaliptica de Ezequiel
y de Isafas. Daniel habla de un «despertarse» de los que habitan
en el «pais del polvo», unos seran conducidos a la vida eterna y
otros al horror eterno (Daniel. 12, 2). Desde un punto de vista
antropologico, sin embargo, no existe todavia resurreccion de un
«cuerpoy, sino de un «durmientey, es decir, de la totalidad huma-
na. La néfesh permite continuar la identidad personal, mientras
que el rita infunde la nueva vida.®

I. «El me dejé en medio de un valle. un valle lleno de hucsos (hatsmdr)... completa-
mente sceos... Yo os infundiré los nervios, Yo har¢ crecer la carne (basdr), Yo os cubriré
con la piel y Yo os daré un espiritu (réai) v viviréis...» (Ezequiel 37. 1-6). La nocién de
«Cucrpo» No se¢ encuentra.

2. Septuaginta (A. Rahlfs), Stuttgart, 1962, 11 p. 1040, Las siguicntes citas son toma-
das de Ja misma edicion.

3. Gelin, op. cit., p. 9.
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Mientras que, en los libros donde ¢l helenismo se hace presen-
te, y sobre todo en la traduccion de los «Setenta», basdr es tradu-
cido a veces como sdma, y néfesh como psykhé. En Alejandria, en
torno a los afios 100 a 50 a. C., se escribe el libro de la Sabiduria.
Alli podemos leer:

El cuerpo (soma) corruptible, pesa sobre el alma (psykhén), v su
mansion terrestre aturde el espiritu (onn) con mil pensamientos
(Sabiduria 9, 13).

Un Flavio Josefo llegard a decir que «las almas puras subsis-
ten después de la muerte y alcanzan un lugar santisimo en el cie-
lo».! i

La escucla farisea de Palestina llevara la doctrina de la resu-
rreccion a su pleno acabamiento, sin dejarse orientar por la antro-
pologia helénica:

El rey del mundo resucitara (anastései) a los .q-rre han muerto
por las leves (/] Macabeos 79).2

§ 7. La antropologia del Nuevo Testamento es, ciertamente,
uno de los ultimos capitulos inventivos del pensamiento hebreo.
El Talmud y 1a Mishnd seran los ultimos documentos originales:
despucs ¢l judaismo vivird en contacto con el Oriente y el Occi-
dente, pero sin poder ya alcanzar la genialidad de sus progenito-
res (lo que no significa negar en nada lo mucho que el dicho ju-
daismo ha creado en las culturas con las que ha coexistido). La
tradicion de «la Fe de la sectan (Actas, 28, 22) cristiana’ surge en

[. Gelin, p. 13. Del ciele, las almas, «en la hora de la transformacion de los siglos, re-
tomaran la posesion del cuerpo santificadon (/bid). Encontramos en la tradicién farisco-
alejandrina una gran influencia griega, que, sin embargo. ha sabido guardar lo esencial del
pensamiento hebreo: el hombre no es el alma, sino la totalidad viviente.

2. En verdad. ¢ste es el primer texto absolutamente claro acerca de la resurreccion
(todos los otros dejan pensar en este hecho. pero pucden igualmente ser objeto de criticas
diversas). Cf. igualmente I Macabeos 12, 38-46; 14, 46. CI. art. de Oepke, egeire, en
ThIWBNT, 11, 332-337: anistemi. 1. 368-372,

3. H. Cazelles, Le jugement des morts en Isvadl, en S. O, p. 133.
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el corazon mismo de Palestina y aun de Antioquia, pero no del
judaismo alejandrino. Juan y Pablo, por ¢jemplo, proponen una
antropologia judia ortodoxa:

Lo que ha nacido de la carne (sdrx) es carne, y lo que ha nacido
del espiritu (presima) es espiritu. No te asombres que haya dicho: es
necesario nacer «de arribay, El viento (pnedima) sopla donde quie-
re... igualmente en aquel que nace del espiritu (pnedima) (Juan 3, 6-
8).!

Juan posee una antropologia firme y clara: el Verbo se hace
«carney y no «cuerpoy (1, 14); existe una «voluntad de la carne»
(= del hombre) (1, 13); un «deseo de la carne» (I Juan 2, 16). De
igual modo «el Padre resucita @ los muertos» (Juan 5,21)y noa
los cuerpos (como pensaba Josefo).

Pablo, fariseo de Tarso, es ain mas claro: existe una inteligen-
cia de la carne (Colosenses 2, 18), una sabiduria de la carne (Ro-
manos 8, 6), que se opone a la fronéma tots pneiimatos. Con res-
pecto a la distincion de los dos ¢rdenes nos explica:

Asi la resurreccion (andstasis) de las muertos (ton nekron)...
se siembra en un cuerpo psiquico (séma psykhikin) y renace un cuer-
po espiritual (sdma prewmatikon). Si existe un cuerpo psiquico existe
también un cuerpo espiritual. Estd escrito: el primer hombre. Adam,
fue un alma viviente (eis psykhén z0sany; el Gltimo Adam es un espi-
ritu vivificante (eis pnefima zoopoioiin). Pero no es el espiritual el
que viene primero, sino el psiquico y después el espiritual. El primer
hombre, fue (constituido) de tierra, es terrestre; el segundo, viene del
cielo... «Yo lo afirmo, hermanos, la carne (sdrx) v la sangre (haima)
no pueden heredar el Reino de Dios» (7 Corintos 15, 42-50).

Pablo ha expuesto admirablemente la antropologia hebrea en
términos griegos, manteniéndose sustancialmente judio: existen dos
6rdenes, y el hombre puede pasar de uno al otro en su totalidad,

|. Novum Testamentum Graece, Stuttgart, Nestle. 1963, p. 236, Las citas siguicntes
estan tomadas de esta edicion. CL HHandhkonkordanz z. g. N. T. Stuttgart. Schmoller,
1960, las palabras: soma (pp. 476-477), sdrx (450-452), prerima (41 7-422), psykhé (331-
532), ete. lgual- mente puede verse en el LIAK. 1 1028-1048 el art. Aufersiehung (Rahrer...
Schmidt).
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en esto estriba la diferencia con el griego. El «cuerpo- psiquico»
no es el mero «cuerpoy griego, sino ya la totalidad humana. El
«cuerpo-espiritual» no es el «almay griega, sino la misma totali-
dad asumida por la Nueva Alianza. El habla de «hombre-psiqui-
cow (psykhikds dnthvopos) (I Corintos 2, 14) como sinénimo de
«euerpo-psiquicon; y de «hombre-espiritualy (f Co- rintos 2, 15)
como sinénimo de «cuerpo-espiritual». Existe una «sabiduria hu-
mana» (anthropines sophias) (I Corintos 2. 13) que se sitla en otro
orden al de las «ensehanzas del espiritu» (didaktois pnetimatos).

En fin, Santiago expone la misma doctrina cuando dice:

Si tenéis en el corazon un celo amargo y un temperamento de
discordia, no os glorifiquéis ni os opongais a la verdad;' esto no pro=
cede de la sabiduria (sophia) que viene «de arriba», sino (que es)
terrestre (epigeios), psiquica (psykhiké), demoniaca (Sant. 3, 14).

Para todos ellos, entonces. el hombre tiene una estructura in-
divisible. pero posible de situarse en dos drdenes diversos. En lo
visible, terrestre, existe la carne (basdar) y lo vital (psiquico-
néfesh), el hombre primero, con su sabiduria terrestre, carnal o
psiquica. Mientras que en ¢l orden de la participacion a la vida
divina,” existe un espiritu (pretima), participado libremente por
un Sefior absolutamente trascendente que constituye al hombre car-
nal, psiquico, en el orden de la Alianza, del Reino de Dios: hom-
bre espiritnal, el nombre nuevo (Efesios 2. 15), segundo Adam,
con sabiduria espiritual, con un cuerpo espiritual. La conciencia
semitica ha llegado a su estado adulto y solo podra ser superada
por las reflexiones acerca de la persona, que el cristianismo pos-
terior seguird elaborando.

I. Véasc la relacion entre «corazdn» y «verdady, Su sentido es hebreo y no griego.

2. Cf A Corintos, 9,10-12 (metdlein): 10.17: 21; 30: ete. Sin embargo, no es en la
palabra misina «participacion» donde la doctrina se expresa. sino en toda la estructura
misma del Nuevo lestamento: el hombre terrestre participa, por el Espiritu, de la Vida de
Dios (Romanos. 8,14-17). Las dificultades exegéticas de Lutero, en la interpretacion de la
Epistola a los romanos. no son de orden teolégico, sino antropologico (el nominalismo le
preparaba mal para comprender la ingenuidad, pero la firmeza, de la antropologia semito-
hebraica de un fariseo ortodoxo y eristiano).
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La tradicion alejandrina no influira directamente en el Nuevo
Testamento, pero tendrd una enorme importancia al haber traduci-
do la Septuaginta. y. ademas. sera la base de la cristiandad egip-
cio que, como veremos en otro trabajo, tuvo enormes dificultades
para permanecer en las estructuras metafisicas que el judeocristia-
nismo le proponia.

§ 8. En el pensamiento islamico no encontramos nuevos ele-
mentos estructurales. Por la alta nocidn de la Unidad divina, enel
Islam la dialéctica de «carne» y «espiritu» pierde su significado:
el Islam admite, entonces, una continuidad entre el hombre mortal
y el hombre resucitado sin transformacion propiamente dicha.' Sin
embargo, cabe destacar, desde ya. que la falta de la estructura
teologica de la Encarnacion permitira a la metafisica elaborada
por los pensadores del pueblo islamico aceptar con mayor entu-
stasmo las tesis griegas del neoplatonismo; ésta s una interesante
hipotesis de trabajo que mereceria ser desarrollada.

De todos modos. la unidad antropolégica permanece inalte-
rable:

A cada hombre le hemos inscripto su destino en el cuello y, el dia
de la Resurreccion le mostraremos una libreta que encontrara
desenroscada. Leer tu libreta, sera suficiente, en aquel dia, para esta-
blecer tu juicio (Coran 17, 14-15).2

§ 9. Concluyamos diciendo que ¢l semitismo, a través de su
milenaria tradicién, supo proponer ininterrumpidamente la uni-
dad de la estructura humana, poseyendo cada vez mayor con-

1. CIL D. Sourdel, Le jugement des morts dans ['Islam, en S, Q., pp. 179-203. Esla
simplificacion antropologica producird, como veremos, un monismo absoluto entre [a co-
munidad politica y la religiosa. Mientras que el cristianismo podrd distinguir ambos drde-
nes, a partirde los elementos que embrionariamente estaban ya presentes en Israel. Cita-
mas de: Der Koran (Qur an), Arabisch-Deutsch. edilado por Maulana Sadr Ud-Din,
Verlag der Moslemischen Revue, Berlin, 1939, p. 1024, El primer nimero es la Swrata,
el segundo el Pardgrafo. (Véase la ed. francesa de Blachere, Le Coran, en 3 L),

2. Véase mis adelante la bibliografia utilizada. La originalidad del [slam se sittaenel
plana de la intersubjetividad,
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ciencia de las articulaciones y las exigencias propias, organizan-
do en todas las costas del Mar Mediterranco las bases para la
difusion del cristianismo y del Islam.

Las estructuras metafisicas del pensamiento semita, en el plano
antropologico, se opondran siempre a la «ensomatosis» o trans-
migracion del alma en diversos cuerpos; a la posibilidad de un
«Intelecto agente» genérico o sublunar, tesis apoyada posiblemen-
te por Aristoteles, pero desarrollada por el neoplatonisma, se ne-
gard igualmente la existencia del género humano como género,
para admitir sélo la existencia mdividual y concreta, pero religada
por un modo de intersubjetividad no de tipo logico. El semita no
admitird, por ultimo, la aniquilacion de la individualidad después
de la muerte. Es decir, todo un humanismo queda ya bosquejado,
y las generaciones siguientes lo elabotrardn, lo tematizaran, iran
hasta sus Gltimas consecuencias: pero los fundamentos compren-
sivos estan ya estructural v esencialmente constituidos por Israel.

Seceién IL. Libertad y responsabilidad

El hombre no distingue desde un comienzo entre la contingen-
cia, el dolor, el sufrimiento, los cataclismos terrestres, el bien y el
mal moral. En este sentido, la originalidad del pueblo de Israel es
manifiesta, y abre el camino a una moral antifatalista, antitragica,
y, por ello mismo, a toda una vision de la historia.'

§ 1. El dualismo ético-césmico tragico. Cuando se habla de
dualismo €tico y se busca su origen, no podemos menos que diri-
girnos al Iran.? La doctrina de Zoroastro, en Los Gdthds, nos ma-
nifiesta el poder supremo y creador de Ahura Mazdd bajo el cual
existen dos poderes opuestos:

1. Un estudio introductorio puede verse en E. O. James, op. cit., pp. 177-207.

2. En Egipto. desde ¢l Imperio Medio la oposicidn de Osiris v Seth hace igualmentc
pensar en un cierto dualismo entre el bien y el mal, pero nunca aleanzard la claridad de las
religiones del mazdeismo, por lo que no nos ocuparemos aqui del pueblo del Nilo, 1
dualismo es una actitud indocuropea{indios, medos, persas, griegos, ete.).
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En el origen, los dos espiritus conocidos (eran) como mellizos,
uno es el Bien v otro el Mal, en pensamiento, palabra, accion...

Cuando los dos espiritus se reunieron, establecieron el origen de
la vida y lano-vida...

De estos espiritus, el malo eligic obrar mal, mientras que el es-
piritu muy santo, vestido del cielo, eligid ¢l partido de lo justo ( Yasna
30, 3-5).!

Los dos espiritus son Spenta Mainyu y Angra Mainyu, que
seran simbolizados. en los tiempos del Avesta, no ya por dos seres
que «eligen» operar el bien o ¢l mal, sino que son creados tragi-
camente buenos o malos: el dualismo se acentiia y el responsable
es un creador:

El primero de los lugares v paises excelentes que he creado. yo
Ahura Muzdd, fue ¢l Airvanem Vaéjo de la buena Dditva. Angra
Mainyu. plenamente mortitero, respondid creando la peste por el
pais: la serpiente roja y el invierno, criatura de los daéva (de- monios)
(Vidévdar 1).

El enoteismo es rechazado en beneficio del dualismo en los
tiempos de los libros Pehlevi. La oposicion entre Qhrmazd v
Ahriman sobrepasa el plano ético y se objetiva en un nivel pro-
piamente Ontico y cosmologico:

En lo alto, la luz donde reside Ghrmazd, en lo profundo, la tinie-
bla, donde vive Ahriman. Entre ellos el vacio. Ohrmazd co- noce la
existencia de su adversario, Ahriman, que ignora la de Qhrmazd, vaga
en las sombras... Ohrmazd, por la proclamacion de la ley, lo mantie-
ne en las tinieblas. Asi puede conformar la Creacion segin una forma
ideal, y durante tres mil afios Asriman se mantiene apartado. Al ter-
minar este tiempo Ahriman vuelve al ataque. Ohrmazd comprende
que no puede vencerlo, por lo que limita la duracion del conflicto,
por intermedio del Tiempo (Zamdn). (Gran Bundahishn, 1).2

L. A. Carnoy, Les religions de {'lran (supra). p. 265. Esta Yasna 30 cs la [lamada la
Githd de la eleccion. CL. C. Clemen, Fontes Hisioriae Religiones Persiue, 1920;
Bartholomae, Die Gdthds des Awesta, Estrasburgo. 1903,

2. 11. Rousseau. op. ¢it., p. 30, concluye: «La historia del mazdeismo puede decirse
que es el ejemplo de una transicion progresiva, a través de formas religiosas semejantes,
desde un sistema predominantemente monoteista donde se dibuja. en estado de posibili-
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Bajo la dominacion del zurvanismeo' el dualismo sigue siendo
¢l fundamento del cosmos irdnico. Zurvan es solo un principio
indeterminado: no es en verdad un dios. Ni es omnipotente, ni
propiamente creador; la creacién es la obra de Ohrmazd y
Ahriman. «Es necesario anotar que la idea esencial del zurvanismo
es que los dioses del bien y del mal tienen un origen comuin, como
los hijos mellizos de un principio primordial; es un con- tenido
ideologico lo que se encuentray.”

§ 2. El gnosticismo’ nace en el mundo persa y bajo la siguiente
problematica: «El origen y la causa de esta doctrina es la de bus-
cary discutir el problema: ;de donde viene el mal?» (Ireneo, Conira
Haer.,1, XXIV, 6). Entre el Dios Supremo y la creacion se situa el
Demiourgis. que siendo el productor es al mismo tiempo la causa
del mal. De este modo el gnosticismo evitaba atribuir al Dios
Supremo la causa del mal en el mundo. El mal se debe a la mate-
ria, a la multiplicidad, y todo esto ha sido causado por el «dios
negativon. por el Demiourgds.

El dualismo constituyé su Iglesia universal gracias a Mani (216-
282)." hijo de un hombre profundamente religioso, perteneciente a
una secta disidente del iranismo; quiza surgida en el ambiente ori-
ginal del mazdeismo. Babilonia, en el siglo I, era el lugar de
encuentro universal: gndsticos, cristianos o paganos, bardesanitas,
marcionitas (judios, nazarenos, budistas, brahmanes, etc.). Mani
produjo un sincretismo entre las muchas posturas metafisicas, es-
pecialmente a partir de Zoroastro, Buda y Jests.

dad, un dualismo, hasta una forma radical, donde la oposicion de los principios (naturales)
es eterna, aungue su lucha sea temporaly (1bid, p. 41). Cf. Marian Molé, «1.a naissance
do monde dans 1'lran préislamiquen, en Sowces orientales, 1, pp. 315-326. donde se
encuentra la traduccion francesa del citado Bundakishin (Historia de 1a creacion). Sobre
la moral de Zaratusira véase Durant. Histoire des elvilisations, 11, pp. 83 ss.

1. Palabra derivada de zamdn o ziwvan que significa «liempon (el khrdnos gricgo).
2. 1. Rousseau, op. cit., p. 51.

3. Trataremos especialmente esta «tradiciony» en el trabajo sobre «El humanismo cris-
tianon: aqui solo la bosquejamos para presentar una rapida evolucion del dualismo ético-
dntico.

4. H-Ch. Puech, Le manichéisme, Paris, Civilisations du Sucl. 1949, pp. 35 y 53.
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El fundador de la «Iglesia de la Justicia»' tenia conciencia de
que, estando en el centro del mundo antiguo. podia organizar una
religion universal:

«Aquellos que estin en el Occidente no son parte de la Iglesia del
Oriente: aquellos que han elegido su Iglesia en el Oriente, su elec-
cion no ha llegado hasta €]l Occidente... |se refiere al cristianismo y
budismo]. Pero mi Esperanza ira hacia el Occidente v hacia el Orien-
te. Y se difundira la Voz del Mensaje en toda lengua, v se la anunciard
en toda ciudad... Mi Iglesia se extenderd en toda comarca, y mi Evan-
gelio tocard cada paisy (Mani, Kephal. CLIV).?

En el siglo IV el maniqueismo llega hasta Espafia; en el 694
encontramos gobernantes chinos que son adictos a la comunidad
Mo-mo-ni (Mar Mdni), absolutamente autorizada. En el 763 se
convierte al maniqueismo el gaghan, jefe de las tribus turcas. Unio,
entonces, el Atlantico con ¢l Pacifico. y en esto se adelanté al
menos en mil anos al cristianismo.

El maniqueismo es un sincretismo, es una gnosis estructuradaa
partir de un principio central: «El Alma ha caido en la Materia y
es liberada por su nots, por la Inteligencia o el conocimientoy.’
Todo esto revestido siempre de un ropaje mitico —no por ello
menos racional—. De aqui derivan tres opuestos: Espiritu-Mate-
ria, Bien-Mal, Luz-Tinieblas. La desdicha de nuesira existencia es
la «mezcla» entre ambos opuestos. La salvacion consiste en la
«ruptura de las dos substancias, en la separacion radical, que permi-
tird al Espiritu y Materia, Bien y Mal. Luz y Tiniebla, retornara su
estado primitivo de distincion absolutay.”

Aqui nos interesa mostrar como la ética dualista se funda en
una antropologia indoeuropea (con profundas analogias con el

1hid, nota 238, p. 143.
. n Sitzungsberichte dev Preussischen Akademie der Wissenschaften, 1933, p. 45,
. Puech, op. cir, p. 73.

fad  fad

=

. Ihid. p. 74. No podemos entrar aqui a explicar la complicada ontologia maniquea,
sin embargo, perfectamente coherente dentro de la vision gnostica de la existencia. Cf
Puech, pp. 74-92.
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pensamiento helénico, y aun identidad, por cuanto es uno de sus
frutos, en cierta manera), en una ontologia dualista. EI Bien v el
Mal son dos principios primordiales. El Hombre original, con sus
cinco hijos (Aire, Viento, Luz, Agua y Fuego) fue vencido por la
Tiniebla, y sus hijos devorados por los demonios.

Asi cayo en la «mezcla» de un cuerpo material. Gracias a la
oracion, el Hombre original es salvado por el Espiritu Viviente
que lo saca del Infierno, después de explicar todo esto en compli-
cadas mitologias que tienden a unificar las diversas tradiciones
del Medio y extremo Oriente. Addn es el primer hombre (no el
Hombre original), que cayendo igualmente en la materia queda
ciego y sordo, inconsciente y perdido, sin recuerdo de sus orige-
nes divinos (pareciera que leemos a Platén). La moral, el camino
de la perfeccion y la liberacion, ¢s la Samsdra: el alma debe
desprenderse del cuerpo por la purificacion y la peni- tencia, para
que por la gnosis, la contemplacion, alcance el Reino de la Luz,
Esta estructura es frdgica: el hombre es necesariamente una «mez-
claw, tiene un cuerpo que es necesariamente malo. De todos esos
males y desdichas el hombre no es personalmente responsable,
porque todo es va-asi.
~ Este maniqueismo influyé profundamente sobre el Occidente;
el movimiento monacal, a partir del siglo IV, no puede dejar de
sentir sus efectos. Durante el primer cuarto de siglo nacio en
Bulgaria el movimiento hogomil, maniqueos occidentales, se ex-
tendié por los Balcanes, Grecia, y Norte de Italia. Ellos creian
que «al comienzo habia dos dioses, el major deus habia creado
las cosas espirituales e invisibles, y el minor, es decir, Lucifer,
todas las cosas corporales y visibles».! Los cdfaros («purosy,
nombre que recibian igualmente los maniqueos) se expresan del
mismo modo:* « Yo concedo que Dios ha creado todo, entendien-

1. H. Rousseau. p. 109.

2. Gregorio de Fano, en Dispaitatio (cf. H. Saderberg, La religion des cathares,
Uppsala, 1949). Cf. R. P. Dondayne, Durand de Huesca et la polémique anti-cathare,
1939; Ch. Thouzelier, Un traité cathare inédit du début du XHI siécle, 1961. etcetera.
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do por esto las cosas buenas; pero las malas y vanas, transitorias
y visibles, ¢stas no las ha hecho, sino el creador inferior (minor
creqator)y.

El dualismo iranio-persa serd desorganizado sélo por la pre-
sencia de una cosmovision semita: el Islam. Y, sin embargo, ¢l
mismo Islam se transformara por su contacto, ya que los pueblos
iranicos adoptardn el mahometismo shifita en oposicion al sunnita,
que serd mayoritario.'

§ 3. El drama de la libertad humana. Si la originalidad de la
antropologia semita es presentar al hombre como unidad indivisi-
ble, la originalidad de la ética hebrea es la de haber guardado ese
monismo en el plano moraf.

Si todo lo real ha sido creado por Yahveh, el bien y el mal
moral, es decir, los actos humanos en tanto buenos o malos tienen
una fuente Gnica creada: el corazon humano —y no un dios—.
Siendo operados por el hombre —el bien y el mal— no pueden ya
ser «creaturas» (cosas), por cuanto el hombre no crea, sino que
fabrica, modifica. El mal y el bien sera una relacién intersubjetiva.
El hombre falta, comete una infidelidad conira (relacion negati-
va) Yahveh, contra la Alianza, contra otro hombre... Pero ese «mal»
no es una cosa, ni un dios, sino un modo de ser, un «estado» de
alguien:

Y Yahveh vio que era inmenso el mal (ra hat) del hombre en la
Tierra; y (vio) que en todo tiempo solo mal producen (ietser) los
pensamientos del Corazon (/ibé) (Génesis 6, 5).

L. Cfis supra, fran in frithistamischer Zeit, Wiesbaden, 1939, Pero la influeneia
irdnica, como lo hemos dicho, se gjercerd sobre todo por el becho de que se transformé en
el paladin del dualisma indoeuropeo, através de la escucla de Alejandria. los neopitagéricos,
los diversos gnosticismos. el neoplatonismo y el mitrisimo de la época romana, hasta los
albigenses de la Edad Media y la tradicion mistico-teosofica del mundo germano, Podria-
mos decir que se trata de una posicion filosofica siempre presente en el pensamiento
occidental, y que sélo saben discernir en nuestro tiempo algunos tedlogos, ya que en
general los [ilosofos se han habituado a la simple tarea de reducir la filosolia a lo que asi se
ha llamado desde ¢l siglo X V1L, es decir, a s6lo una parte del pensamicnio humano univer-
sal. Cf. L. Gardet, La cité musulmane. Paris, Vrin, 1961, pp. 290 ss.
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Qraculo contra el impio; la falta (pesha’h) se anida en el fondo
de su carazon {lib3)! (Salmo 36, 2

En tu infinita ternura (oh, Dios), borra mi pecado (pesha heii)...
contra Ti (/eja), solo contra Ti he faltado, lo que es malo (fara'h)
ante tus ojos, lo he hecho (Chasiti)

iDios, erea (hra’) en mi un corazén puro (feb thahor), restaura
en mi pecho un espiritu (riay) nuevo (jadésh)... (Salmo 51,3-12).

Los términos usados son absolutamente técnicos y no dejan lu-
gar a dudas. El verbo hara’™ tiene, en toda la Biblia, como tinico
sujeto, el Yo personal de Yahveh. Es decir, €l perdon de la falta
cometida confra é/ (contra t1 = lejc) es una obra exclusivamente
divina (Salmo 51, 12), Mientras que la falta, ¢l pecado, ¢l mal, ¢s
operaci{’m (yo hice = "hasiti) humana. Esa falta existe enel «cora-
zon», en la interioridad, en la facultad Judmalwa (dlrlamos cast,
en lo que hoy llamamos la «concienciax).’

§ 4. El texto relativamente reciente —fijado aproximada- mente
después de David— de la radicion yahvista, que trata del origen
de los males en el mundo, ciertamente enraiza, por sus materiales,
en los diversos mitos del mundo semitizado: sea en la epopeya de
Guilgamésh. en el mito de Adapa, en la serpiente Nin-gis-zi-da, etc.
Sin embargo, lo esencial del relato no son los elementos que han
podido ser tomados de otros mitos, sino la estructura antropologica

1. Variante, Kittel, p. 1004 (36.2 2. en el texto; «mi corazon ({ibi)s. Sobre este tema
pueden verse los diversos articulos en Imscoot, Théol. del'A. 7. 11: igualmente en Jacob;
los articulos del TAWBNT como amartia; la obra colectliva: «Le péchéw, DIDB; Dubarle.
Lyonnet. etcétera.

2 Enel Safme 51 de la edicidn Kittel dice solamente bra’, por cuanto constitaye una
sola palabra con /i (créame o crea-en-mi).

3. No es la mera inteligencia especulativa (el nods priego), ni simplemente Ia inteli-
gencia practica, sino miés bien s la «conciencia moral» en tanio que preve (antecedentc),
juzga(aplicacidn actual), remuerde (consecuente), se forma o deforma {constitucién de
una jerarquia de valores existencialmente aprehendidas por laconciencia), cte, Bl «cora-
Z0nx, la concienciy, es la causa operante del mal, que no es mas que ¢l haber fransgredido
una refacion interpersonal formalmente estipulada en una ley justa, aceptadaporel Yoy
el i en una Alianza mutua, libre e interiorizante: es una rebelidn autondmica (constituirse
coma ley-a-si-mismon). Es la Gewivsen v no Bewusstsein.
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Vv ética que se desprende de la interpretacion; es alli donde encon-
tramos una originalidad radical y propia:'

La serpiente cra el mas astuto de los animales del campo que
Yahveh-"elohim habia hecho (“hasd). Ella dijo a la mujer: «Dios te
ha dicho: No comeréis de todos los drboles del jardin»... La mujer
vio que el drbol era bueno (thov) para comer y bello a la vista, y que
era [dicho drbol] precioso para alcanzar el entendi miento (/ehaskil),
y tomo el fruto, y comid, y le dio también a su marido, que estaba con
ella, y é] comid. Entonces se abrieron sus ojos (tifgajnah “heinei)...
(Génesis 3, 1-7).

Hay un elemento tragico en esta escena: la serpiente, hecha por
Dios. era ya, si no mala, al menos «tentadora».” Es decir, en el
mundo «buenoy, en este sentido la rradicion elohista es todavia
mas firme (Génesis 1,12, thov; 18; 21; 25; 31: thov me'od), la
misma serpiente tentadora es «hechura» del Creador, y se presen-
ta en este contexto, cuyo fin es mostrar el origen del mal en el
mundo, como siendo va ese mal en el mundo.*

El relator yahvista se propone, sin embargo, otro objetivo en
este drama: mostrar que los males que el hombre sufre se debena
su responsabilidad, a su propia eleccion, a su libertad, a su rebe-
lion consciente contra la Ley de Yahveh. Y aqui, el pueblo judio se
aparta de todos los mitos egipcios o babilonicos, haciendo del
hombre la causa Gnica def mal en la humanidad:

1. Cf. R. de Vaux, La genése. Paris, Cerf. 19312 E. Sutclile, Génesis. «Verbum Deiy,
. Barcelona, 1956: Deimel, A.. Die biblische Paradies erzihlung und ifre
halvionischen Paratlelen, en Orientalic XY1 (1926) 90-100; 1. Feldmann. Paradies
und Stindenfall. Minster. 1913: J. Schildenberger, Die Erzdhlung von Paradies und
Stindenfall. en Bibel und Kivche, Stutigart, 1951, 2-46.

2. Paul Ricoeur ha analizado este aspecto tragico en su La svmbo- ligue du Mal.
Nos dice Rousscau: «Judaismo y cristianismo no pucden, de ninguna mancra. ser conside-
rados como dualistas... Sin embargo. es interesante. a titulo comparativo, ver claramente
que, en su vision del mundo el Mal, v su encarnacion es Satan. pucden notarse un ciert
nimero de analogias con las doctrinas irdnicas v que pueden haber recibido su influencia,
Sea lo que fuere. estos elementos no alteran en absolute su caracteristica de monoteismo
absolutor (Le Diew du Mal. p. 52).

3. Este problema ha preecupado a los tedlogos desde el origen del eristianismo. y les
dejamos la tarea de estudiarlo.
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«Yahveh vio que era inmenso el mal (ra hat) en la Tierra» (Géne-
sis 6, 5).

«Se encuentra en los textos biblicos una psicologia del secreto,
de la libertad original, de la génesis del pensamiento a partir de
una eleccion primordial que funda toda razén posible. El pensa-
miento no juega su papel, separado de las opciones del corazon y
de los sentimientos. Lo contrario a la verdad no es solo el error,
sino la mentira... La relacion entre esta verdad y el hombre consti-
tuye la conciencia moral».'

Debe observarse que no se habla de «caida», este término es
helenistico, y hace pensar en la caida del alma en la prision del
cuerpo, sino de «expulsion» (Génesis 3,23). Una vez mas el pen-
samiento hebreo se diferencia del griego, no en la relaciéon de una
fe a una razon natural, sino de una estructura. un sistema de con-
ciencia y pensamiento radicalmente diverso. E1mal no es un dios,
como para el dualismo irdnico: ni es una situacion antinatural ori-
ginada por el estar en un cuerpo, como para el griego: ni se debe a
la contingencia del maya, como para el indo-europeo hindu; sino
que reside y se origina en ¢l «corazén» del hombre. El hombre
hace el mal, pero puede igualmente operar el bien; en ambos ca-
sos es responsable, y en ambos el Creador le ha dado una coparti-
cipacion en su propia obra:

El hombre? dispuso el nombre de las bestias, de los pajaros del
cielo v de los animales salvajes... (Génesis 2,20),

Entra en el arca, ta y toda tu familia, pues he visto que eres el
anico justo (fsacdig) a mis ajos en esta generacion (Génesis 7, 1).

§ 5. El hombre es constituido «sefior» de la creacion y libre de
alcanzar su dignidad, su integridad ante los ojos del Creador. La

1. C. Tresmontant, Essai..., p. 119.

2. Ante la palabra fiar ‘adam (el hombre) {quce cs almismo tiempo ¢l nombre del esposo
de Eva, de vida), muchos se inclinan a atribuirle el sentido, no de un alguien particular. sino
wdel hombre» en su sentido genérico. El instrumento légico de la «personalidad incorpo-
rante» resuelve perfectamente esta tension dialéetica (CF Fraine, Adam et son linage).
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existencia que el humanismo judio propone no es tragica, en cuan-
to necesaria, sino dramdiica, en cuanto. siendo los riesgos in-
mensos, nada es necesario y todo tiene como causa de responsabi-
lidad el corazon humano.

En tradicional antropologia hebraica, genial hermenéutica de
un fariseo perito, Pablo de Tarso concluye explicitamente los co-
rolarios contenidos en el relato yahvista:

Por un solo hombre entré el pecado en el mundo (he hamartia
eis ton késmon), y por el pecado la muerte (Romanos 5, 12).

Pablo, teniendo conciencia de las estructuras antropologicas
de la tradicion judia, percibe claramente que el mal existe a causa
del hombre, solo del hombre, ¥ como violacion de la Ley («Dios
te ha dicho: No comeras...»), pues sin Ley no hay falta (/hid., 13).

En el mismo sentido debe entenderse —en hebreo— la pro-
clamacion evangélica:

Bienaventurados los puros de corazon (hoi kathardi ¢ kardiai),
porque veran (opsontai) a Dios (Mateo 5, 8; Saflmo 51,12).

El «corazony hebreo ve, es decir, cumple una funcion rectora.
judicativa, operante, y no meramente afectiva o tendencial. Esen
el secreto de la conciencia moral ante la Ley donde se juega el
drama del destino humano: conciencia. interioridad, entrafia, don-
de nace todo bien y todo mal: '

¢ Vosotros tampoco tenéis inteligencia (asyneroi)? (No compren-
déis (noeite) que todo lo que penetra en la boca, pasa al vientre.. .,
mientras que lo que sale de la boca procede del corazon (ek (és kardias
exérkhetai), y es lo que tarna al hombre impuro? Del corazon proce-
den los pensamientos (dialogismol) malos, asesinatos, adulterios, des-
ordenes, robos. falsos testimonios... (Mateo 15, 16-19).

El «profeta de Galilea» (Mateo 21.10), hijo del pueblo de Is-
rael, judio integro, asiduo a la sinagoga de su villorio (Lucas 4,16),
expresa una vez mas la estructura antropolégica que le es tradi-
cional. Véase siempre el paralelismo entre «corazon» e inteligen-
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cia, comprension, pensamientos: sede de la responsabilidad y fuen-
te del bien y el mal.

En el mismo sentido se expresa Santiago, pariente del Nazare-
no, tan proximo, mas que nadie, a la ensefianza del «maestroy:

Bienaventurado el varon que ha soportado la tentacion
(peirasmon)... (Pero) nadie que haya sido tentado diga que ha sido
tentado por (apd) Dios. Dios, en efecto, no es probado por ningin
mal, e igualmente no prueba (tienta) a nadie, sino que cada uno es
tentado en (frvpd) su propia concupiscencia (epithymia) que le arras-
tra... (Santiago 1, 13-14).

Aqui, la estructura conciencial judeocristiana alcanza una for-
mulacion con claridad ejemplar. Estamos en los antipodas del
dualismo:

«Pues aquél (Mani) dice que existen dos raices, la del bien vy la
del mal; y esto no por concepcion o nacimiento, sino por subsisten-
cia; la una contraria a la otra...»'

§ 6. En el Islam, la escuela mu fazilita admite la plena liber-
tad humana: sin embargo, serd acusada durante mucho tiempo de
heterodoxia. Para ella la libertad llega a tal punto que el hombre
pareceria perder su dependencia con respecto del Creador.’ La
escucla dominante (ash ‘irita)! se inclina a pensar que 4llah es

1. Eznik. De Deo, 147 (cit. H, Rousscau, op. cil., p. 89 No es, entonces, aso0mbroso
que haya que csperar hasta Aurclio Agustin para encontrar la primera formulacion racio-
nal (tipa romano) del problema del mal. En Agustin el dualismo irdnico. por el vehiculo
maniqueo, se enfrenta por primera vez explicitamente con el cristianismo (la gnosis lo
habia ya hecho antes, con igual agudeza e Irenco de Lidn formuld la respuesta cristiana).
Pero ¢sto es ya un capitulo del humanismo propiamente cristiano. Bajo otro aspecto el
problema e la libertad se encuentra en la base de toda la reflexidn de los siglos XVI y
XVIL

2. CL «Die Lehre der Mutaziliten». en Hermann Stieglecker, Die Glaubenslehren
des Islam, Paderborn. Schoeningh, 1962, pp. 108 ss. Po- driamos llamarlos: los «molinistasy»
islimicos (Wenn der Mensch nicht der mit freiem Willen ausgestatiete, selbstindio
handefnde (rheber seiner Werke ist, dann haben die Gebote und Verbote Goties
weinen Sinn, p. 109).

3. tbid.. pp. 102 ss.
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el tnico agente libre. Ellos distinguen en la obra dos aspectos:
la creacion de la obra y la apropiacion (kash). En el primer
aspecto, Dios muestra su supremo dominio (en alemdn:
Herrschaft Gottes), mientras que, en el segundo, el hombre es
un sujeto de responsabilidad plena (Verantworilichkeir). Toda
una moral, toda una interpretacion de la historia, se abre camino
a partir de esta toma inicial de posicion.

Nos interesa, sin embargo, resaltar que en ambos casos, se tra-
ta de la tradicional actitud semita (¢l mal vy ¢l bien existen solo en
la voluntad del hombre). y de ningtin modo el mal es un «dios
negativor.'

Concluyamos este paragrafo afirmando nuevamente que el
monismo antropologico de los pueblos semitas alcanza su pleno
desarrollo en el monismo ético causal de la tradicion judia e
islamica. Se niega claramente la estructura conciencial indoeuropea
del dualismo alma-cuerpo. que fructificara en tierras iranicas en

| thid., Die Lefire von Gut und Boes. p. 127. Para los ash iritas, 1o malo es simple-
mente lo que se opone a la Ley revelada por Affaf, No hay unacto malo o bueno intrinse-
camenlte, sine solo en cuanto tiene relacion a la ley positivamente dispuesta asi por ¢l
Supremo Legislador (dirfamos, un positivismo revelado). 1.0s mu tazdlitas, en cambio, pien-
san que existe un hien o mal en si (ar sich), aungue no hubiera una revelacion. La con-
cepeion de la libertad o del «corazény funda toda la doctrina de la «fer y el «pecadon (ef,
en ¢l pensamiento hebreo la fe como inteligencia, comprension, en C, Tresmontant, Essai...,
pp. 133-146). Las dos escuelas islamicas tomaran dos posiciones divergentes en ambos
problemas. en perfecta concordancia con sus principios (cf. Sticglecker. op. ¢ir.. pp. 569-
656): toda la teologia se Tunda en la antropalogia. o si se quicre, toda teologia constituye
una antropologia {0 al menos la necesita).

Para terminar, citemos un texto de Gardet: «El problema debatido por los tedlogoses
ante lodo el de la qudra, del poder del hombre sobre los aclos, y el del libre arbitrio
{ikhiivar), la eleccion libre. En cuanto al estatuto juridico de libertad del que habla el
derecho musulman., es la Awrrivea, y ¢l hombre socialmente libre ¢s finrr... Debemos
considerar la nocion de estado juridico, de huknt. de «estado calilicados, Bl «estados de
tal o cual criatura no se encuentra determinado por el constitutivo de su esencia, sino
aplicado desde fuera por el acto de la donacion de un nombre (#sm) ¥ a atribucion del
hukm procedente de solo Dios» (op cit.. p. 71). ;Qué significa todo esto en el plano
ontico? Al Islam no le preocupa: s6lo se sita «en un punto de vista pragmiticon (Phid, p.
72). El plano éntico es el plano del derecho natural: para la estructura conciencial del
drabe islamico un tal derecho no tiene sentido. Los corolarios en el plano de la civilizacidn,
v de la historia son ficiles de deducir,
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¢l dualismo objetivado de manera Ontica, pero de problematica
propiamente €tica, en los mitos duales de los dioses malos y bue-
nos, creados primordial y radicalmente en un tal estatuto moral.






I

Intersubjetividad o metafisica de la alianza

s bien sabido que Martin Buber,! pensador judio ale

man, propuso la filosofia del /ef-Du como una solucion

para analizar la zwischenmenschlichkeit, interhumanidad
ointersubjetividad. Es decir, buscando los fundamentos metafisi-
cos de las relaciones interpersonales en la Historia de Israel, la
filosofia contemporanea se ha visto enriquecida con uno de sus
aportes mas interesantes, Discernamos. entonces, la dialéctica in-
dividuo-comunidad en el pueblo semita, y comparémosla con la
de la concepceion helénica.

Hegel decia que la «conciencia de si mismo (Selbsthewuss-
tsein) es en y para-si, cuando y a través de ofra (conciencia)
que sea en y para-si; es decir, ella es sélo un re-conocimiento
(Anerkanntes)».> Ya antes habia dicho: «Die Einheit derselben
ist: “Ieh’, das “Wir', und *Wir’, das “Ich’ ist». La conciencia
«s¢ re-conoce (anerkennen), en tanto reciprocamente
(gegenseitig) es re-conocida (sich anerkennend)».* De este tipo
de re- flexion, inspirada en Kant, Fichte v Schelling, siguiendo
una tradicion ininterrumpida en el siglo XIX, irrumpen en nuestro
tiempo las meditaciones existenciales sobre la «reciprocidad de

1. La editorial Kosel (de Munich) ha publicado va tres tomos de la obra de Buber.
Recomendamos especialmente: Martin Buber. Herke, Munich. Kosel, 1, 1962: Schrifien
zur Philosophie (donde se encuentra lo mas importante).

2. Phianomenologie des Geistes, B. 1V, A; lamburg, Meiner, 1952, p. 141,
3. Ibid, B, 1V: p. 140,
4. Ihid B. IV. Az p. 143 (Gegenseitigkeit — reciprocidad).
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conciencias»,' la «intersubjetividad»,” o las «relaciones inter-
personalesy».’

Para Buber existe una relacion entre el Yo-Tu (Jeh-Du) cuva
consistencia no se encuentra dada en ninguno de los dos términos
de la relacion, sino en el «entre» (zwischen) mismo. La relacion
Yo-Ello (feh-es) es el intercambio entre un sujeto activo v los
instrumentos. pero no de una persona. Ser propiamente concien-
cia significa tener una relacion (Beziehung) con otra conciencia,
y esto mutua e inmediatamente.”

Seccion L. Intersubjetividad en Israel

Nos referiremos en este apartado solamente al caso del pueblo
semita hebreo e islamico, por cuanto la extension del trabajo nos
impide poder fundarnos en las comunidades presemitas o en los
primeros semitas.’

I. La doctrina de Nedoncelle (Estrasburgo) puede estudiar La réciprocité des
consctences, Paris, Aubier, 1942; Vers une philosoplite de "amour et la personne,
Paris, Aubier, 1957.

2. Existen estudios muy agudos de Dondeyne v A, de Waehlens. de la escuela de
Lovaina (Bélgica). que siguen a llusserl,

3. Seria la traduccion de la Zwischenmenschkeit.

4. Die Beziehung zum Du ist unmitielbar, Zwischen Ieh und Du stechi keine
Begrifflichkeit, kein Vorwissen und keine Phantasie; wnd das Geddchnis selber
verwandelt sich, da es aus der Einzelung in die Ganzheit stirzt. Zwischen leh und
Dy steht kein Zweck, keine Gier und keine Vorwegnahme: und die Sehnsucht
selber verwandel sich, da sie aus dem Trawm in die Erscheinung stiirzt. Alles Mittel
ist Hin- dernis. Nur wo alles Mittel zerfallen ist, geschieht die Begegnur (cilamos
de la antigua edicion, Die Schrifien iiber das Diafogische Prinzip, Schneider,
Heidelberg, 1904; cap. feh und Du, pp. 13-16).

3. Cf. A, Causse, op. cit.; A. Gelin, Les idées maitresses de [" A. T Paris, Cerf,
1948 ). De Framne, «Individu et société dans larel. de A T.», en Biblica, XXXIII, 34,
1952, 324-335: 445-475; L. Wichter, Gemenschaft und Einzelner in Judentum,
Stutigart, Calwer. 1961: Annic Jaubert. La notion d alflionce dans le judaisme aux
abards de | 'chréticnne, Paris Seuil. 1963; Louis Gardet, La cité musulmane. Vie sociale
et politigice. Pacis. Vrink, 1961; diversos arl. en diccionarios: brit (el hebreo). diathéke
{en griego), mithdg (en drabe. [undamento de la fisee o quasi-religion natural),
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§ 1. Una conciencia se re-conoce siempre dentro de la relacion
constituida por un tipo de estructura que sistematiza, de hecho o
reflexivamente, los comportamientos del «yo» en la «comunidad».
Un ciudadano /ibre de la ciudad (polis) griega, en su calidad de
miembro de la Fkkiesia (asamblea), tenia un estatuto absoluta-
mente diverso del esclavo o el barbaro. Pero, ademas, el mismo
libre, dentro de la cosmovision griega —hasta la crisis sofista—,
debia respetar las leyes divinas de esa sociedad monitica (por
cuanto fuera de la polis el hombre no era sino un paria, y la polis
desempeiiaba todas las funciones posibles: desde las econdmicas
o artisticas, hasta las militares o religiosas).

En la tradicion semita la relacion del individuo y comunidad se
originard y evolucionara en un contexto diverso. y sus frutos seran
igualmente diferentes. Ver esta evolucidn es ya comprender la es-
tructura misma, por cuanto es dinamica y creciente. la originali-
dad comienza en ese pastor inico que, errante, recorre las tierras
entre la Mesopotamia y el Egipto. Abraham ("aba + "ham = padre
del pueblo), sin entrar por nuestra parte a compulsar la veracidad
objetiva del relato, tarea del te6logo. sino solamente en tanto fil6-
sofo e historiador del hecho humano, roma conciencia (Selbst-
hewusstsein) de ser el fundamento de «un pueblo» gracias a la
promesa de otra Conciencia, trascendente v constituyente: Yahveh,
Hay entonces, en el origen de la experiencia existencial hebrea, un
didlogo entre un /z; (Abra- ham) v un YO (Y¥ahveh). Un Tu, porque
en las lenguas semitas no existe ni el Vos, ni el Usted, ni otra
manera de dialogar. Pero Abraham no se comprende a si mismo
oMo un mero yo-presente, sino esencialmente como un nosoiros-
futuro, o de otra manera, como un «yo» con personaiidad
incorporante:’

Yo-te constituiré un gran pueblo {goim gadol).

I. La doctrina de Nédoneelle (Fstrasburgo) puede estudiar La véeiprocité des
conscieHemos estudiado este aspecto en nuestro trabajo: «Universalismo y mision en los
poemas del Siervo de Yahvehn, en Ciencia y Fe, Buenos Aires, XX, 1963, pp. 442 ss.
(apéndice de este trabajo. pp. 127 s3.).
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Yo-te bendeciré y engrandecere tu nombre (shemeja = tu indivi-
dualidad)... en-ti (hja) toda familia (col mishpajod) de la Tierra serd
bendecida...» (Génesis 12, 2-3).

Levanla los ojos y mira el Ciclo, cuenta las estrellas, si es que
puedes contarlas... Tal serd tu-posteridad (zar heja)» (Génesis 15, 5).

Hegel y Kierkegaard han meditade en diversas obras esta ex-
periencia originaria. No entraremos aqui a criticarlas. Solamente
anotaremos que no han insistido lo suficiente en el hecho de que la
intersubjetividad constituida incluye: la Conciencia Trascendente
y Constituyente (Yo) de Yahveh; la conciencia constituida y esen-
cialmente relativa de Abraham (1), al Yo la apertura de la con-
ciencia de Abraham, por la promesa y la fidelidad,’ por la expec-
tativa confiada y cierta. al nosofros escatologico.” Es decir, Abra-
ham tiene un doble término de su relacion inter-conciencial: el Yo
primario de Yahveh y el Nosorros de un pueblo del cual él es yasu
totalidad fundamental. O si se quiere, mas bien, el Yo y un Foso-
tros en donde el rii de Abraham es el origen, el fundamento y el
constituyente (constituyente no con respecto al Yo, que es primero,
sino al vosoiros que es escatologico). Esta es va la estructura
metafisica esencial de la conciencia hebrea, ¢l fundamento del
«mundoy del hombre hebreo. en cuanto a las relaciones intersub-
jetivas se retiere. Veamos ahora como se enriquece y se desarro-
lla, universalizandose en un sentido, pero particularizandose en
otro, hasta penetrar decididamente en el cosmopolitismo alejandri-
no para no solo no ser asimilado. sino para imponerse definiti-
vamente en las costas de todo el Mediterranco.

1. La palabra fc (que refleja el sentido de la pistis griega) deriva de "enneia (verdad,
tundamento, seguro), por lo que deberia en verdad vaducirse: inteligeneia de Ia historia, y
aun [irme fidelidad ¢n la Palabra. Fe. ni cs und epinion. ni una creencia —en cuanio
actitud psicologica—, sino una firme comprension de laoriginalidad y verdad de la rela-
cidn intersubjetiva (interpersenal) constituida por Yahveh su pueble Ceremfas 31,33, =
Yeam), en cuanfo [utura —para lsracl--.

2. Se denomina asi todo lo gue acacee cn los «ltimos Liemposy (éskhaton). Para
Israel larealizacion electiva de la promesa se realizaria en el «Dia de Yahvehy (iom), en
los Liempos mesidnicos (trataremos ¢l problema rapidamente en el apartado siguiente),
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El Yo constituye una «alianza» (brit)' con el vosotros, a partir
de un 71, concreto e historico, jefe de una familia (mishpa- jih).
Abraham tiene conciencia, autoconciencia o conciencia de si mis-
mo, por el re-conocimiento de su dignidad inalienable, ya que es
objeto de una «alianza» con Aquel que, siendo el «absolutamente-
Otrow, es, sin embargo. una subjetividad interpelante, viviente,
libre y dialogante: Yahveh.

§ 2. Abraham se opone a la naturaleza, como pastor libre, permi-
tiendo asi purificar, fortalecer, profundizar la inter-subjetividad
constituida:

Debes saber que tus descendientes seran como extranjeros (fedeh
ki-ger) en un pafs que no les pertenecera (Génesis 15, 13).

Esta «extranjeriay o «distanciamiento» ( Enffernung) no es una
enajenacion (Entfremdung), sino, muy por el contrario, la posibi-
lidad misma de la originalidad libre con respecto al mundo, por-
que (a diferencia del Knecht de Hegel) Abraham no trabaja la
«cosidad» (Dingheit), sino que apacienta «sobre ella» sus reba-
flos. Abraham toma distancia, y lo mismo el pueblo hebreo des-
pués para no alienarse (Fntdussefrung) en la naturaleza divinizada
(como los griegos). Las cosas (vegetales, animales, planetas o
estrellas, esferas o aguas superiores, etc.) no son «concienciasy»;
todo «dios», para un griego, ¢s en cierto modo una subjetividad.
Solo son conciencias. sdlo es intersubjetivo el Yo trascendente y
viviente, v su pueblo.

La ley (tordah) no es ya la ley (nomos) del mundo griego. La
Ley griega es un orden {/dxis) universal fisico, que la ciudad ne-
cesita para constituirse en seguridad. L.a misma ley positiva tiene

1. Una corta bibliogratia: Hamp-Schmid. «Bund», en Lefik, 11, 770-778; Quell-Behm,
«Diathéke», en thW=NT, 11, 106-137. Este problema se relaciona al de la eleccidn (eklégo).
Behm dice: la Alianza es «durch- gehends die Verfiigung Gottes, die machivolle
Kundgebung des sou- verdnen Willens Goites in der Geschichte, durch die er das
Verhaltnis zwischen sich und den Menschen gemdiss seiner Heilsabsichi gestal- tel...»

(1T, 137).
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un caracter divino, genérico. y aun en ¢l tiempo que la Asamblea
votara las leyes, ellas seran el fruto de una cierta voluntad natural,
por analogia con las leyes que rigen los astros y los movimientos
de la biosfera. Muy por el contrario, para el hebreo, su ley es
solamente intersubjetiva, establecida entre existencias vivientesy
libres. sin ninguna inlervencion o analogia con el mundo creado,
mero instrumento de esta «intersubjetividad» de la Alianza entre
el Yoy el vasotros:

Escucha, Israel (Shéma fsra’ef), las leyes y las costumbres gue
pronuncio en vuesiros oidos. Aprendedlas v guardadlas en vuestros
oidos, para practicarlas, Yahveh, muestro Dios, ha realizado con no-
sotros una Alianza (brif) en el Horeb. No es que haya Yahveh, con-
cluido esta Alianza con nuestros padres. sino con nosotros (*itanu),
nosotros ("anafnu) los que estamos aqui (poh) hoy (haiom). vivien-
tes (jaiim)... (Génesis 5, 1-3).

Esta Ley es absoluta y exclusivamente intersubjetiva. Se opone
a la Naturaleza: «No te prosternaras ante idolos» (/bid. 9). Cons-
tituye, en cambio, todos los tipos de relaciones intersubjetivas
(que incluyen también la «carne») para afianzar al grupo, a la
comunidad, al pueblo. Debemos, desde ya, comprender la origj-
nalidad total de esta Ley exclusivamente intersubjetiva. La
cosmologia mitica, aun de Aristdteles, con sus esferas movidas
por principios vivientes, es radicalmente destruida:

Destruiréis sus altares, romperéis sus estelas, cortaréis sus amule-
tos e incendiaréis sus idolos (Jhid, 7, 3).

Es, entonces, un pequefio grupo errante, nomade, pastoril o tri-
bal, insignificante por sus instrumentos secundarios y superficia-
les de civilizacion, pero «conscienten, con Selbsthewussisein, de
un tipo de relacion humana originaria. originante, original.

Veamos ahora la tension entre la maduracion de la funcion del
individuo en la historia, y, al mismo tiempo. la evolucion de la
comunidad, la que atravesando tres periodos tipicos alcanza igual-
mente su pleno acabamiento,
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§ 3. Primacia del grupo étnico sobre el individuo
(El antiguo Israel)

Lasolidaridad de la agrupacion nomade se perpetia largamen-
te, entre las tribus hebreas que invaden la tierra de Canaan. Los
Bene Isra’el se enfrentan con un pueblo sedentario, urbano; los
semitas asimilados: canaaneos. El régimen patriarcal se organiza
ripidamente: el jefe es el padre, ba’al (dueiio) de la mujer, hijos,
siervos y animales. Después de la baif (casa o pequefia agrupa-
cién) existe la mishpajah (familia o clan), para unificarse, por
altimo, en la shébet (tribu). que posee comunidad de sangre, y es
¢la descendencia de un mismo antepasado mitico».! «No existe el
hombre solitario, y nadie vive por si mismo o para si mismo. Las
manifestaciones de la vida y del pensamiento in- dividual estan
minuciosamente reglamentadas... Nadie, bajo pena de exclusion o
supresion, se permitiria diferenciarse del tipo colectivo».” Nos
referimos a la época comprendida entre el siglo X111 y el X a. C.

La organizacion de la monarquia produce una verdadera revo-
lucién social.’ Primero, Saul, pero sobre todo David y Salomon,
deben oponer un nuevo tipo de vida urbana y centralizada, de gran
influencia canaanea, contra las tradiciones separatistas,
semindmades y patriarco-tribales del Israel rural. Sin embargo, a
Israel, en su genio propio, le repugna ¢l modo canaanco de vida
urbana. Ellos desdefian el lujo, la industria, el comercio, las pic-
dras talladas, los palacios y los templos.* ;Sin embargo, con el

1. A. Causse, op. cit., p. 18. Todos estos hechos se relatan desde el Fxodo hasta ¢l
libro de los Jueces. Los ancianos (zequenint) gobiernan el grupo (Fxode 3, 16: 4, 29; 24,
14; Nitmeros 9, 16, elc, ).

2. Ihid, pp. 20-21.

3. Véasc la indecision en los textos siguientes: # Samue! 8; 10, 17-26; 11, 12-15.
Estamos en los siglos X al IX a. C.

4. El mismo templo no serd nunca deseado por el primitivo profetismo (que expresael
almamisma del pueblo): Natdn dijo a David, en nombre de Yahveh: «; Fres ta el que me
construird una casa para que resida? Yo no he habitado jamas desde ¢l dia en que hice
subir desde Egipto a los israelitas hasta hoy. Yo estaba en el campo abierto bajo una carpa
yunabrigo... ;Para qué me construiréis una casa de cedro?» (1 Samue! 7,5-7).
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tiempo, «lsracl se canaanizo»!' La bair patriarcal se desintegra
lentamente. Aparecen los ejércitos nacionales, el trafico, el culto
en el Templo de Jerusalén.

Los profetas se levantan para defender las practicas de los
clanes, de las tribus nomades y rurales. contra la corrupeion y el
sincretismo de las ciudades.” Es en esta época cuando comienzan
arecopilarse las leyes de las tribus, bajo la figura central, némade
y pastoril, de Moisés,” como oposicion a la monarguia, reciente,
extranjera y monopolista.

Sin embargo. la restauracion de un pasado idilico es imposi-
ble. A partir del siglo VIII la desintegracion tribal permite el re-
nacimiento del culto a los elohim, dioses lugarefios adorados en
las cimas de las montafias. El profetismo comprende la importan-
cia de la centralizacion para la eliminacion de los cultos paganos
de los mil rincones de Palestina. Bajo ¢l Yo, Gnico y absoluto dé
Yahiveh, por una revalorizacion del concepto de la Alianza, nace
el profetismo jerusalimitano, especialmente la escuela isafaca. Al
mismo tiempo se pide una interiorizacion de la relacion con Yahveh:

jQué importa el nimero de vuestros sacrificios! Siento repugnan-
cia al holocausto de animales v de la grasa de toros... (fsaias 1, 11-12).

El mdividuo comienza a tomar conciencia de su consistencia
en la comunidad en crisis.* Los profetas del siglo VIII al VII «cum-

1. A, Causse, pp. 77-7%.

2. La crisis entre el proletismo y la monarquia comicnza ya en [ Samuel 15, 7-23,
donde Samuel condena la actitud de Sadl por no haber respetado la ley del Khiérem.

3. A. Caussc, pp. 77-7%.

4, «Bl volurtarismeo de los profetas ante exilicos da a su predicacion un cardcier
individualista, mas de lo que parecicra a primera vista, Siendo enviados por ¢ Diosde la
Alianza u la nacidn entera, sus llamados, sus amenazas, sus promesas, sus bendiciones y
maldiciones. se dirigen. sin embargo, al micieo ético-religivso de la nacion, es decir, al
individuo» (). de Fraine, art. cit., p. 332). Nacen asi laimputabilidad individual, |a retribu-
¢ion y la culpabilidad personal. 1as oraciones singulares v no va en grupo. «Eindividuo
israclita no s de ningun modo un andnimo perdido completamente en la masas (Ibid, p.
353). (Cf. Gunkel, art. « Indivualismwus und Sozialismuss, en Religion in Geschichte und
Gegemvart (27 ed.). 111, 135,
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plen el pasaje de un colectivismo primitivo a la individualizacion
moral»,'

Todo esto cristaliza en la reforma «deuteronomicay, bajo Josias,
donde Isracl se estructura ante los goim (una especie de Trento
israelita, si se nos permite la comparacion), ante las naciones.
Aqui tiene sentido propio la reflexion sobre la intersubjetividad
que hemos esbozado arriba, por cuanto todos esos textos citados
se fijan definitivamente en esta época. L.a monarquia es interiori-
zada, el rey es el Meshiaj (ungido), y la Ley estipula organicamente
las relaciones intersubjetivas.

§ 4. La experiencia del Exifio (586-538)

En aquellos afios dramaticos, después de la desaparicion del
Reino del Norte. la misma Judéd desaparece como organizacion
politica. Nos enfrentamos, por una parte, con la diaspora, y, por
ofra, con la evolucidn o transformacion de un grupo étnico enuna
comunidad religiosa. El nicleo vital del pueblo, la élite cons-
ciente de Juda, no volvera ya a la «tierra» sino muy parcialmente.
Desde ese entonces el pueblo judio entra en el estatuto definitivo
de didspora. La vuelta a Jerusalén de diversos grupos debe ser
considerada como una de las partes de una comunidad religiosa
que se extiende paulatinamente por las costas del Mediterraneo,
enel Alto y el Bajo Egipto. en la Mesopotamia.?

1. A, Causse, op. cit., p. 112,

2 Max Weber en sus trabajos sobre «Das antike Judentumy «Die Pahristers, en
Gesammelle Aufsitze zur Religionssoziologie, 1. 111 estudia nuestro problema desde ¢l
dngulo de Die Wirtschafisethik der Weltreligionen. «Denn wer waren, soziologisch
angesechen, die Juden? Ein Pariavolky (Ibid, p. 2)», «Das heisst, wie wir auy Tndien
wissen: ein rituell, formell oder faktisch, von der soziaien Umwelt geschiedenes
Gastvotk» (Ihid. p. 3).9Das Judentum war ein Paricvolk in einer kasteniosen Umwell.
Die Hedlsverheissungen, an welchen die rituelle Be- sonderung des Judentums
verankert war, waren durchaus anders als diejenizen der indischien Kastenw (Ibid,
p-5). Weber concuerda con todos los criticos cuando dice: «Der Juden, und der Reaktion
ihres Gottes darauf: ein geschichiliches Erzeugnis also, bestimmi, dem eigentlich
gotrgewollien Zustand wieder Platz zu machen. Das ganze Verhalien der antiken Juden
mm Leben wurde durch diese Vortstellung einer kinfiigen gotigeleiteten politischen
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El frdgil compromiso entre el profetismo y la monarquia se
desliga, v los profetas recobran su libertad y audacia propias. De
esta crisis, ¥ por una evolucion purificante, llegaremos en la épo-
ca del Imperio Romano a la comunidad exclusivamente religiosa
de la sinagoga. Veamos rapidamente los distintos pasos de esta
transformacion enriquecedora.

En torno a los discipulos de Jeremias, del Deutero-Isaias y
Ezequiel, se constituyen, un poco en todas partes pero especial-
mente en la comunidad babilonica con un buen equipo de escri-
bas, grupos reformistas que rompen con el pasado y que renuevan
su nucleo &tico-cultural mismo. Jeremias habia dicho a Israel:

Si. Desde hace mucho tiempo has destruide tu ministerio, has
roto las ligaduras. Th te dijiste a ti misma: No serviré. Sin embargo,
sobre toda colina elevada, sobre todo arbol verde, 11 te acostaste como
una prostituta (Jeremias 2,20).

Con estas palabras el profeta reprueba la paganizacion, y anun-
cia y justifica la deportacion:

Los intérpretes de la Ley no me han conocido, los pastores se
han revolucionado contra mi, los profetas han profetizado en nombre
de Ba’aly (Jeremias, 2.8).

Jerusalén es destruida, la «glorta de Yahveh» deja el temploy
Jerusalén (Lzeguiel 10,18 y 11,23). Todos los crimenes e impieda-
des han culminado en una merecida catastrofe, argumentan los pro-
fetas: la sancion debe ser colectiva. Sin embargo, Ezequiel mues-
tra ya una nueva fase en el proceso:

i Por qué habréis de repetir este proverbio en pais de Israel: «Los
padres comieron raices verdes, los dientes de los hijos seran defec-

und Sozinltevolution bestimmt. Daneben stand eine in hohem Grade rationale, das
Reissi voin Magie sowoll wie von alfen Formen irrationaler Hellssuche frefe religidse
Ethik des innerweltlichen Handelns,.. Diese Lihik fiegt in weitgehendem Masse noch
der fheutigen europdischen und vorderasiatischen religiosen Ethik zugrunde. Und
daranf berulit das Interesse der Wellge- sehiciite am Judemtums (Ibid, p. 6).

I Viage, por gjemplo. la deseripeion de Ezequiel de las taltas de Israel { Ezequiel 4,
1-11.24),
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tuosos»? Por mi vida, oraculo de Yahveh, no repetiréis mis ese pro-
verbio en Israel... Aquel que ha pecado, solo €] morira... Liberaos de
todas las faltas cometidas contra mi y hacéos un corazén nuevo (/éb
Jadash) v un espiritu nuevo (ritaj jadashah) (Ezequiel 18,1-31).

Es un individualismo adulto dentro de una vision comunitaria,
porque ¢l mismo profeta que busca «voluntarios» (nedabim); es
decir, una eleccion individual ante la Historia; descubre asi la
doctrina del «resto».' Dicho «resto» se identifica con el «Nuevo
[sraely» que se proyecta en un futuro, fruto de una «Nueva Alianzay
(aspecto social del individualismo del judaismo naciente):

Esta Alianza, mi Alianza, ellos la han destruido. Entonces, Yo les
haré sentir mi dominio, ordculo de Yahveh... (Jeremias 31,32).

Una nueva Alianza (brit jadashdh) (1bid. 31).

Yo realizaré con vosotros una Alianza eterna (brit “holam) Isaias
55.3).

§ 5. Primacia de la comunidad religiosa en un
individualismo adulto (El judaismo)

«Yahveh resucitara los huesos secos de su pueblo y les insuflara
la vida (Ezequiel 37,1-14). Reunird a los exiliados perdidos entre
las naciones y los hard volver a su tierra. Los purificard de sus
faltas, les dara un espmtu nuevo; ellos seran su pueblo vy El sera
su Dios».” He aqui la esperanza escatologica del Israel disperso,
del judaismo.

Israel se desprende del instrumental politico, comercial y ru-
ral, para constituirse como comunidad en un plano distinto del
anterior. En torno a la presencia de Yahveh (iehvah shamdah:
Ezequiel 48.35), que es universal, y a la Ley (tor ah), que puede
ser venerada y cumplida por doquier, se organiza lentamente una
ga’'al (comunidad. [glesia). sin agrupacion politica o cultural, pro-

1. Véase esto en nuestro apéndice sobre el Universafismo y mision. (CL, R. de
Vaux, Le reste d 'Israel d’aprés les prophétes, en RB. Paris (1933), 526ss.

2. A. Causse, ap. cit.. p. 202,
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pia de base. Este tipo de intersubjetividad ¢s analogo al de los
conventiculos religiosos de las sectas o a las agrupaciones misté-
ricas del Imperio alejandrino, pero. sin embargo, se diferencia en
muchos puntos. Los dos aspectos esenciales los trataremos en los
apartados siguientes: la solidaridad «historica» con Abraham,
que permite al col isra’el (a la totalidad de Israel) tener una conti-
nuidad individualizada como pueblo (mientras que las sectas se
fundan en mitos primordiales de tipo antihistorico, de estructura
necesitante); la segunda distincion estriba en que Yahveh, a dife-
rencia de los dioses mas universales (tales como Mitra o Isis), no
solo es absolutamente trascendente a toda cosa (creada), sino que
es el wnico, excluyendo por principio todo otro, y viviente Sefior
de la historia, lo que permite a la comunidad religiosa de Israel
crear, poco a poco, la posibilidad, v después la conciencia, de un
universalismo nico en su geénero y sin fronteras posibles.

Con respecto al Imperio tanto griego como romano, nacido de
la nocidon monitica e indivisible de la pdlis, la novedad de esta
comunidad religiosa se nos muestra aun mas claramente. Habien-
do debido distinguir entre lo politico-cultural y la inter-subjetivi-
dad de la Alianza. el pueblo de Isracl comienza una nuevay origi-
nal historia (atin mayor, quiza, que la va originalisima de Abraham).

Por la esperanza de una restauracion escatologica, transhistorica,
del reino de Yahveh, los «pobres» ("anavim) pueden liberarse de
la «necesidady de las estructuras politico-culturales de las comu-
nidades donde habitan como didspora.' Libres ante la comunidad
politica, pertenecen ahora voluntariamente a la comunidad de la
Nueva Alianza, abierta también a los goim (paganos) por el movi-
miento de los prosélitos o «los que temen a Yahveh» (p.c., en Acta
16,14). Esta linca sera plenamente desarrollada por el humanismo
cristiano. La historia nos muestra que Israel tomo otro sendero.

El enriquecimiento de la religion individual, al que el legalismo
judio desemboco positivamente de hecho, se realiza sin embargo

. CE.. fbid., pp. 211-276.
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en el cuadro tradicional de secta, con las pasiones y aspiraciones
caracteristicas de la secta. El adorador se sentia rodeado de ad-
versarios.'

El universalismo, posicion tedrica, es lo mejor del humanismo
judio en las proximidades de la era cristiana. Sin embargo, jamas
dejard, al mismo tiempo y de hecho, de cerrarse sobre si mismo,
por un movimiento centrifugo, en un nacionalismo, particularis-
mo, mesianismo temporal.”

§ 6. El epicureo o estoico, el neoplatonico del Imperio, en fin,
el sabio segiin la concepeion helénica, se sentia libre ante su pdlis,
supueblo, su raza. Pertenecia a la oikouméné, como un ciudadano
del mundo (kosmopolités).’ Esa libertad era la condicion misma
de la perfeccion que se obtenia en la contemplacion, fuera de la
ciudad, en la solitaria bonitas. Al fin, el sabio queda reducido a
una soledad absoluta. No habia mediaciones entre la vida genéri-
ca, comun y universal, y la vida individual perfecta e historica,

Muy por el contrario, el judio miembro del judaismo fundaba
su universalismo, no en la Naturaleza, o en la ley comin natural,
en el orden fisico, en el cosmos, sino en la Conciencia viviente y
trascendente de un Yo originario, en tanto que causa creadora de
todo y Sefior de la historia. Pero, ademas, el judio que tendia a la
perfeccion (Casidim) no tenia que retirarse de la polis, del mundo
de los goim (paganos). por cuanto debia aprender a ser «extranje-
ro» conviviendo, protegiéndose, por las normas de la Ley. de toda
contaminacion con ese mundo. Por tltimo, el judio o el prosélito
era miembro efectivo de una comunidad, que pretendia (aunque el

L. Ihid., p. 276.

2. Se denomina asi la tendencia que pretende restaurar la antigua monarquia, y espe-
ra, por medio de ella, realizar los proyectos escatoldgicos transhistéricos en la historia
empirica.

3. Zenon decia que «debemos considerarnos todos los hombres como ciudadanos y
miembros de un mismo démos, porque poseemos todos una misma vida v un mismo cos-
mos, como si fuéramos una misma agrupacion unida por una ley cominy (Plutarco, De
fort, dAlex., 1, 6).
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judaismo no podia descubrir los medios) llegar un dfa a la univer-
salidad efectiva. Es decir. al contrario del sabio helénico, ¢l judio
posee una comunidad inter-subjetiva gradual: la familia, la sina-
goga local, la c¢dl isra’el en torno a Jerusalén. Yuhveh es el bien
comuin, absolutamente «bien» y universalmente «comuny, tanto por
ser creador, como por su presencia (sfamdah) en su pueblo en el
presente, como por la promesa futura de su bendicién eterna.

El monismo antropoldgico de carne-espiritual y la nocion de
intersubjetividad en torno a la Alianza.' exige al pueblo hebreo
buscar una solucion en la hipolaridad social: existen sociedades
de goim con las que el judio convive y aun participa en su organi-
zacion, actividades y promociones; existe la comunidad de la Nue-
va Alianza, en la que ¢l judio adquiere toda su conciencia ante la
Naturaleza y la Historia.

§ 7. Universalismo y trascendencia de la comunidad
cristiana primitiva

Seria ingenuo pretender analizar filos6ficamente. en estas cortas
paginas, la eclosion que el cristianismo produjo en el judaismo.

Solo indicaremos tres lineas fundamentales®: El humanismo cris-
tiano naciente contiene ya. en la predicacion y la direccion centri-
peta de la accion de su fundador, los elementos esenciales de su

1. El gricgo, por el contrario, gracias a su dualismo cuerpo-alma v su nocion de eter-
nidad genérica y aniquilacion individual, quedard irceductiblemente estancado en un calle-
jonsin salida. E1 drabe, como lo veremos. por sumonismo leocritico evitara la tension de
gste dua- lismo, pero, al mismo ticmpo, no podrid recoger los abundantes frutos que
germinalmente contiene.

2. No aceptamos la posicion de Adolf von Harnack, en su libro: Die Mission und
Ausbreitung des Christentums, Leipzig. Hinrich, 1915, 1, p. 25, cuando dice que el cristia-
nismo es un sineretismao surgido en el Imperio (faaere Bedingungen fiir die universale
Ausbreitung der christlichen Refigion |der religiose Synkretismus)). Harnack argu-
menta que el judaismo lue monoreista por cuanto cra una religion nacional, y que se opuso
al paditeismo del Imperio (pp. 26-27). Mientras que el eristianismo es un «sincretismo o
helenismo de tltima manos (p. 33), un solaren Henotheismus entwickelre (ibid). Paraél
Jeshs nada tiene que ver con la Misidn vniversal del eristianismo: « s ist wnmagtich, die
Frage; Jesus und die Weltmission...» (pp. 35 ss.).
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universalismo. En segundo lugar, es la comunidad por él fundada
la que toma conciencia progresiva y descubre los medios ya im-
plicitamente estructurados para ejercer efectivamente el univer-
salismo por la mision. En tercer lugar, su fundador v la comunidad
tienen clara conciencia, y una actitud existencial segura, de la au-
tonomia de dicha comunidad (koinonia) ante el Imperm (bipo—
laridad social). En todo esto, el cristianismo continda sin inte-
rrupeidn la tradicion semito-judia, produciendo, sin embargo, como
un «salto cualitativon, una revolucion de estructuras, que no hace
pensar: ni en una sintesis, ni en un sincretismo, sino en una evolu-
¢ion homogénea.

§ 8. Jestis de Nazaret adoptd varias veces una actitud que pare-
ciera ser negativa con respecto a aquellos que no eran judios. Una
vez habla despectivamente de los prosélitos (Mateo 23,15); otra,
prohibe a sus discipulos predicar a los paganos (Mateo 10.5-6);
por ultimo, explica que su mision personal y concreta se dirige
solo a Israel (Mateo 15,24). Como bien lo ha mostrado Joachim
Jeremias,! es al nivel de la totalidad de la predicacion de Jesis
donde debe buscarse el lugar que las naciones paganas ocupan en
la vision de la historia universal como drama de Salvacién. Comba-
te todo odio en la espera mesianica’ y todo mesianismo temporal.®
En segundo lugar, los paganos participaran en la Salvacion,! as-
pecto profundamente positivo En tercer lugar, Jests muestra tener
conciencia de ejercer su soberania sobre todos los paganos,’ es
decir, los considera como formando parte de su Reino: Segun los
documentos que poseemos, y en tanto filésofo que analiza las

I. En su pequenay muy intercsante obra: Jésus et les paiens, Neuchiltel, Delachaux,
1956, (trad. del aleman, Stuttgart, 1956).

2. Marcas 12 15-17; Lucas 19. 9, 17, 18; Juen 8, 48. etc.

3. Juan 6. 15: Marcos 1, 34. Ir contra ¢l mesianismo temporal judio es oponerse al
particularismo que un tal mesianismo exige.

4, Resucitando (Mareo 12, 41 ss.; 25, 31 ss.). Cir. Juwan 8, 31-59; Lucas 4. 25-27;
Maieo 8, 11-13, ete.

5. CI. Jeremias, op. cit., pp. 43 ss.
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Weltanschauungen que se han dado de hecho en la historia, no
podemos negar que la con- ciencia concreta del fundador del cris-
tianismo comprendia la inclusion de las naciones (éthné), de los
paganos (goim en hebreo), en «la comunidad de los Gltimos tiem-
pos» que fundaba,

§9. La comunidad primitiva tomara paulatinamente conciencia
del universalismo contenido en la predicacion profética del Maes-
tro. Lucas muestra claramente esta evolucion homogénea: desde
Galilea a Jerusalén (Evangelio), desde Jerusalén a Samaria (4cfa
1-8), Antioquia (9-12). hasta Furopa y Roma (13-28). Pedro ex-
presa, primeramente, el universalismo del cristianismo, que supe-
ra el antiguo particularismo tradicional (Acta 10,11-11,18). Debe
calmar personalmente el escripulo nacionalista del judeo-cristia-
nismo jerusalimitano (ibid., 11.1-4). Pero es la comunidad de
Antioquia, y no Jerusalén, la que experimentara por primera vez
el hecho de una comunidad efectivamente constituida por judiosy
antiguos paganos (Acra 11,19-13.3). No es asombroso que alli
fueran denominados por primera vez «cristianosy (ibid., 26), como
un grupo auténomo y scpamdo del judaismo.' No es, entonces, que
Pablo haya sido el primer misionero. como lo pretenden algunos
autores, sino mas bien. es el m:embro mas preclaro de la comuni-
dad antioqueria (Acfa 13,1-2), iniciado en las tareas misioneras
por Bernab¢ (dcta 11,25).2

Lo que estaba contenido fundamentalmente en la predicacion
del fundador, lo que la comunidad progresivamente iba tomando
conciencia, fue explicitamente expresado en uno de los actos mis
importantes de la historia universal, en cuanto a la intersubjetividad
se refiere: en el sinodo de Jerusalén (Acta 15,1-35), alrededor del
afo 50, la posicion antioquefia es aceptada unanimemente por ¢l
judeocristianismo. El universalismo teorico y estructural de los

1. Harnack, op. cit.: Die erste Missionsgeschichte. pp. 73-ss. lis necesario consi-
derar que las primeras experiencias se realizaron antes que Pablo comenzara su accion
(deta 1], 19-24).

2. Véase la obrita de Certaux. La communawd apostalique, Paris, Cerf, 1936,
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profetas (Amds 9,11-12, texto citado por Santiago: Acia 15,16)
pasa por primera vez a la exisiencia.

La comunidad abre sus puertas a todo hombre, y comienza el
didlogo con todas las culturas; efige y acepta lo que no contradice
su estructura metafisica, y rechaza todo aquello que se opone a la
existencia cristiana (Acta 15,19-20). La comunidad corinta sera,
por su parte, la primera «asamblea» (ekkiesia) fundada con miem-
bros propiamente gentiles.'

§ 10. La primera comunidad cristiana, siguiendo al fundador,
refuerza la hipolaridad social del judaismo. Bien que la «com-
prension de si misma» (Selbstversicindnis) de la comunidad sea
progresiva, y veinte siglos no han agotado en ninguna manera su
progresion, siempre se ha mantenido la diferencia entre la Ekklesia
y la ciudad temporal. Esta simple distincion se mostrard muy fe-
cunda, aun para la civilizacion; ya que es imposible la seculariza-
cion, es decir, la autonomia adulta de la sociedad natural, si la
intersubjetividad religiosa no toma conciencia, antes, de su liber-
tad. La [glesia con conciencia universal y auténoma ha antecedido
en veinte siglos, y ha causado, a la sociedad meramente natural,
profana o politica universal. En esto la estructura conciencial del
cristianismo es radicalmente diversa de la islamica.

La Haggada de la pascua judia decia en un momento recita-
cion:
Poderoso en el Reino,
elegido segiin la halakd,
sus tropas le cantan: a Ti, y a Ti...
A Ti, Dios, es el Reino.?

1. Del mismo autor: 4, glise des corinthiens, Paris, Cerf. 1946, En Corinto, desde
la Acracorintos, contemplando en 1961 |as ruinas de |a ciudad v levendo los textos.
descubrimos intimamente la importancia de esas primeras comunidadces cristianas en
tierras paganas. Dice el avtor citado: «La experiencia crucial del eristianismo se hizoen
Carintow (p. 109).

2. Labibliografia sobre estos temas es ilimitada. Sélo anotamos; R. Schnackenburg,
Gottes Herrschaft und Reich, Freiburg. Herder. Die Kirche im Newen Testament,
1hid, 1963,

3. CF André Neher, L'existence juive, Paris, Seuil, 1962, pp. B7-88.
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En el judaismo. Dios tiene absoluto sehorio, dominio (Hery-
schaft), sobre su pueblo, la humanidad v la creacion. En el len-
guaje figurado hebreo esta estructura se expreso por analogia con
la organizacion politica: Dios es Sefior, es Rey, L.a Mishnd, enla
fiesta del afio nuevo, llama al menos diez veces a Dios, Rey
{malkhijjoth). En la dialéctica de carne-espiritu se constituyen
dos reinos: uno, el de las naciones paganas (carne), otro el de
Dios, el de los ciclos (espiritu).!

§ 11. Cuando el filésofo de la religion se pregunta: ;Como ha
sido posible la universalizacién de las estructuras judias en la
comunidad cristiana, que sera seguida de una efectiva difusion de
la nueva «doctrina» (didakhé)? En primer lugar, en la vida misma
del fundador, éste tuvo extremo cuidado en mostrar que su Reino
no era de este mundo; era el Reino de los Cielos (malkot shamaim).
Con ello se oponia no sélo a un racismo cerrado, a un nacionalis-
mo palestiniense, o a un orgullo jerusalimitano (en torno al Tem-
plo), sino también a las practicas meramente «carnales» del ju-
daismo (su comunidad. en la primera generacion, comprenders el
sentido de una circuncision «espiritual»).” Pero atin mas, la con-
ciencia que la comunidad primitiva tiene' de la existencia actual

1. Lin Ja comunidad de Qumrdm se habla de la lucha entre los hijos de la Luz v las
Tinieblas, entre los hijos de la Nueva Afianza v los«otross (e A, Jaubert, op. cit, pp. 128
538.}. Este término «Nueva Alianzas (= Nuevo Testamento) sera utilizado vacias vecesen los
escritos eristianos: 1 Corintos 3.6; Gatatas 4. 24: (1 Carintos 6, 14-17): Hebreos 8. 7-14:
Lucas 22, 20 ( Corntos 11, 25), Marcos 14, 24; (Mueo 26, 28), Aqui sc ve claramente
como la comunidad eristiana primitiva contintia homogéneamente el desarrollo de la mefafi-
sica ¢ inter-subjetividad de la Alianza. en la linea de los profetas y ¢l judaismo. Sin embargo.
abrird dicha Alianza a simuchoss (rabbim-pellof): a todos los hombres (superanda asi ef
particularismo de las scctas. o de la nacién, o de la raza). Se fundaen la Alianza de Abraham
(el Padre del pueblo), en David {el Rey). en Aardn (el sacerdocio). pero es una A lianza del
Espiritu (¢f. A, Jauberl. op. cir., Alliance juive ef allivnce clrétienne, pp. 443-469.)

2. Léase, en el primer libro citado de Schnackenburg. ¢l capilulo: «Die Koenigsherr-
schatt Gottes in der Verkiindigung Jesun, pp. 49-179,

3. Estarea del tedlogo mostrar o articular, dentro del mundo de la fe el contenido de
dicha alirmacion; en tanto filasefo. solo consideramos: «el hechor que un documento nos
mucestra acerca de una comunidad dada. Analizamos en tanto historiador un «lestimonies
sin juzgar su veracidad (obra del tedlogo, como hemos dicho),
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de su fundador resucitado (Acta 1,1-2,36; 3,26; 4,10; 9,5; etc.), le
permite liberarse de todo punio de apoyo empirico, tales como el
Templo o Jerusalén. Este Reino auténomo, en principio, de toda
organizacion politica, sociedad natural o civilizacion concreta, se
constituye en torno a una Persona:

El Sefior obraba por ellos y confirmaba la Palabra... (Marcos
16,20).

Yo, Yo estoy con vosotros siempre, hasta la consumacion de esta
época (Mateo 28.20).'

Dispersaos por todo el mundo (tdn késnion dpanta), proclamad
(keryxate) la Buena Nueva (evaggélion) a toda la creacion (Marcos
16,15).2 :

El Reino de Dios es auténomo del Imperio Romano, ante cual,
por un dialogo centenario, alcanzara su incorporacion —es la te-
matica inicial del Apocalipsis de Juan—. La bipolaridad es cons-
ciente, pero bipolaridad social: dos Reinos.

Seccion IL. Intersubjetividad en el Islam

El islam (sumision perfecta) o tavakkul (abandono) es con-
fianza absoluta en los decretos eternos del unico Allah (Dios),
de los que habitan en la ddr al-Isidm (Mansion del Isla o pue-
blos y territorios donde el Islam reina). La dar al-Isidm tiene un
limite histérico y empirico concreto, pero su vocacion es uni-
versal, ella deberia ser toda la Tierra, mas, es ya de hecho la
Tierra, aunque todavia no hayan todos los hombres descubierto

1. «lpocar (aion) significa un periodo de tiempo. La comunidad primitiva tenia con-
ciencia de que esta «época» cra la ltima, y su fundador les prometia su «presencia»
(como Yahveh=shamd#h) en estos «ltimos tiempos» (escatologicos).

2. En el trabajo que efectuaremos sobre el humanismo cristiano expondremos mas
extensamente este corto apartado—conclusion del judaismo. pero fundamento del cristia-
nismo—. Nada hemos tratado acerca de la doctrina paulina, pero lo dejamos para el
futuro. Cf., L. Cerfaux, La théologie de I'Eglise suivant St. Paul, Paris, Cerf, 1941; P,
Benoit, Corps, Téte et Plérome..., en RB 1, 1956, 5-44.
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conscientemente el hecho de que forman parte de dicha comuni-
dad creyente.'

En el Cordn (7.172) se cuenta que cuando el Sefior haga com-
parecer a los descendientes de Adan para juzgarlos, les pregunta-
ra: «;No soy acaso vuestro Sefior?», a lo que todos responderan
«jCiertamente, lo testimoniamos!». Es el hecho misterioso del
mithdq; (Alianza, convenant en inglés) que habria sido realizada,
segun una tradicion aceptada en el Islam. en la eviternidad (azdl)
antes de la creacion. Es decir, la religion de Mahomet propone, no
una Alianza historica entre Dios y los hombres (como en el caso de
Abraham), sino natural y, por ello mismo, absolutamente inherente
a todos los hombres: universal. El hombre debe solo cumplir con
una condicion (shart): proclamar pablica y conscientemente
(shahdda) la absoluta unicidad y trascendencia de Allah. Desde ese
momento es un miembro de la umma (1a Nacion de Muhammad —
Mahomet—). He aqui los fundamentos de esta religion natural (fifra),
de una gran coherencia y tentadora simplicidad.”

§ 1. Etapas de la evolucion

El Coran dice claramente: «Los creyentes son hermanosy
(49.10). Sin embargo, dicha fraternidad es una obra de tiempo, y
ademas posee una cierta jerarquizacion.

1. CL Gibb-Kramers.... The Encyelopaedia of Tslam, Leidendon, 1960: 1. D. Pearson,
Index Islaneimus, Cambridge. Hefler, 1938: A, Harnack, «Der Islam», en su
Dogmengeschichite. ], pp. 529-539: Abdel Khalek Ezzat, Diciionraire frandaise-arabe;
Abd-el-Jalil, Aspects intérieurs de ['lslam_Paris_ 1949; Gardel, « Raison ct foi en Isldms,
en K1, 1937-38: Massignon. Essai sur les origines du lexique teclmiqué de la mystique
musulman. Paris, Geuthner, 1922: . Lévi-Provendal ha escrito sobre los arabes en Espa-
na: Histoire de I'Espagne musulmane, Paris, Maisonneuve.

2. Es evidentemente esta «simplicidad» la que permitird influir sobre las cscuelasde
Artes liberales de la Edad Media, y por medio de los juristas se transformara (bajo la
inspiracion de M. de Padua y Ockam) en el fundamento mismo de las teorias regalistas.
No seria dificil encontrar relaciones también entre esta simplificacion y la escuela
nominalista, luterana y calvinista. Sin embargo. no hay que exagerar esta influencia, por-
que las mismas concepeiones romanas (bizantinas) sc encuentran en la base del humanis-
mo islamico. asi como las romanas (latinas) fundan. aunque indirectamente. la concepcidn
renacentista,
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Las comunidades pre-islamicas' se organizaban en tribus; tipo
de intersubjetividad que permanecera enraizada en la conciencia
musulmana.

El profeta realiza un acto revolucionario cuando establece el
pacto supratribal de la conocida Sakifa: se unieron, no ya por sus
vinculos de sangre, sino por la «sumision (isldm) a Allahy, las tri-
bus al-Aus v al-Khazrag (eliminando a la poblacion hebrea). Iste
pacto es el fundamento de la teocracia laica de Medina, organizacion
radicalmente renovadora, y que serd, por analogia, aplicada al Im-
perio Califal. Asi se supera el periodo «de la ignorancia» (al-
dpahiliyya). cuando las tribus enemistadas unas contra otras ado-
raban los {dolos v confiaban en la magia y los sortilegios.

A la muerte del profeta, luego de una division pasajera, gracias
a la presencia de Abii-Bakr, la comunidad de la Meca toma nue-
vamente la direccion del Islam gracias a la unidad de las jornadas
de la Saquifa; punto de partida de la expansién de la umma. Este
es el primer «sucesor» (Khalifa) del profeta, y juntamente con los
otros tres Califas seran denominados los rectos (rashidun) (632-
661). La familia de Quraish (de la Meca) dirige la expansion de
algunos miles de beduinos que constituyen en menos de diez afios
un auténtico Imperio. Todo ello. sin embargo, se basa en una es-
tructura intersubjetiva que permite una tal expansion. La batalla
al-Yamdmah unifica los pueblos drabes peninsulares en el 633, y
la derrota progresiva del Imperio Bizantino y Persa son el efecto
del poder que la mithdg (Alianza) primordial. prehistérica y uni-
versal, confiere al pueblo drabe, puesto que ha sabido renovar en
la historia (1a shart) dicho pacto, dando asf unidad a las tribus, a
laexpansion religiosa, a la expansion militar y a la predicacion de
una doctrina de igualdad.

1. Véase Th. Noldeke, art. «Arabs (Ancient)», en Encyel. of Rel. and Eth.. Nueva
York, Hastings, 1939, col. 659-673; G. L. Della Vida, «Arabir, en Enclict. ltal., Treccani,
Roma, 111, 1949, 820-838: 1. Lammens, «Le culte des Bétyles et les processions... chez
Tos Arabes preislamiques», en Bull. de I'Inst. Frang. d'Archeol. Orient., E] Cairo, XVIII,
1920, 38-101. J. D. Pearson, Index Islamicus. Cambridge, Heffer, 1958, Gibb-Kramers,
etc., The Encyclopedia of Istam, 1.ondres, Brill-Lurzac, 1968; etc.
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Existe en ese Imperio un «espiritu de cuerpo» (asabiyya), aun-
que organizado por una red compleja de relaciones inter-persona-
les mas o menos reguladas por el Coran, la costumbre, las influen-
cias extranjeras y ¢l capricho, a veces, de los gobernantes.

§ 2. La dinastia de los Omayadi (661-750) se caracteriza por
un equilibrio inestable. Al dar al-Islam se opone el dar al- harb
(Mansion de guerra), es decir, todos los paises in-fieles (sin fe), y
ademas el ddr al-sulh (Mansion de reconciliacion) o paises tribu-
tarios. Dentro del mismo Imperio (ddr al-Isldm) existia el hardm
(territorio prohibido), y el estatuto especial de judios y cristianos
(dhimmi = protegidos) Vemos cdmo se ha pasado, casi inmedia-
tamente. de una organizacion tribal a otra imperial, donde se ha
guardado la unidad, la identidad del sistema patriarcal, y donde el
poder politico es ejercido por el encargado de la funcion religio-
sa. La identidad de lo temporal y espiritual, de lo natural y reli-
gioso, es absoluta, sin posibilidad futura, al menos inspirada en la
tradicion coranica, de un discernimiento en este sentido.

La dinastia Abbdsidi (750-1258) significd un nuevo paso hacia
laigualdad real de todos los creyentes. Descendientes de al- Abbds
(tio paterno de Mahomet), comienzan la rebelion en el afio 747,
apoyados por los persas islamicos, pero no de raza arabe. Los
mavali (creyentes de origen no-drabe) luchan por alcanzar la igual-
dad con los creyentes arabes (esto se logra, de algin modo, con
los Abhdsidi); mientras que los shu’fibiyya (pueblos) luchan con-
tra los Abbdsidi para obtener la igualdad de derechos politicos;
hasta constituirse movimientos cismaticos, tales como los kharijitas
(berberes) o los shihitas (iranicos), que luchan contra los sunnitas
(tradicionalistas). Es decir, la igualdad intersubjetiva debe
matizarse, ya que la complejidad de los pueblos «de base» impe-
dia alcanzar rapidamente la unidad deseada.

La sociedad islamica se organiza. entonces, del siguiente modo:
en primer lugar, la familia del Profeta y la tribu dominante de la
antigua Meca (los Quraish). En segundo lugar, todo el pueblo dra-
be propiamente dicho (en el presente no son mds de quince millo-
nes los drabes puros), v los arabizados o arabofonos (que hoy no
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pasan de los sesenta millones). En tercer lugar, los creyentes. En
el interior de la umma (pueblo de creyentes) se constituyen pau-
latinamente diversas «comunidades» con idiosincrasia propia:
desde Andalucia, o los berberes, hasta Turquia, [ran, Afghanistan,
India, Pakistan, Malasia, etc. (no nos referimos a las naciones
modernas, sino a las auténticas comunidades de cultura islamica
con caracteristicas perfectamente discernibles).

Antropologicamente el creyente islamico posee. entonces, un
nosotros natural y de «institucion divinay» (la mithdg): la ummer.
Un nosotros constituido directamente por Allah, pero no como
estructura dialogante, sino monologante: 4/lah es absolutamente
todo. Allah no esun fii, o un yo, sino mas bien un £7. £l nos hablé
anosotros por medio de los profetas, especialmente por el ultimo
y el mas grande: Mahomet.

§ 3. Estructura de la intersubjetividad

Los creyentes (mu’ minn), apoyados en el Cordn v la Sunna
(tradicion del Profeta), poseen una estructura conciencial
universalista fundada en la relacion directa con 4llah;

El magisierio legislativo (amr) pertenece sélo al Qor’dn (Co-
ran): el magisterio judicial (figh) pertenece a todo creyente que, por
la lectura asidua y ferviente del (Jor’dn, adquiere, con la me- moria
de las definiciones y la inteligencia de las sanciones que ¢l dicta, el
derecho de aplicarlas, Por dltimo, el poder ejecutivo (hukm), a la vez
civil ¥ canénico, pertenece a Dios solo, como lo repiten los
Khdrijitas... la comunidad de creyentes jura obedecer s0lo a Dios
(bay’a)...!

Es decir, para un musulmén la fe islamica es el tfundamento
mismo de la existencia humana. Sin fe ¢l hombre es radicalmente
excluido de todo bien, ¥ toda sociedad politica es intrinsecamente

L. L. Massignon. La Passions d al-Hallg), Paris, Geuthiner, 1922, p. 719. Debemos
llamnar la atencion, una vez mis. sobre la analogia de esta doctrina y la del nominalismo
que se transformard en una teclogia individualista.
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perversa (pues se encuentra en el ddr al-harb, objeto de la «Gue-
rra Santa»).'

No existe un orden natural, o si se quiere, el inico orden natu-
ral es el islamico. Aunque de hecho «tolere» a los judios cristia-
nos. en un orden esencialmente intransigente, por cuanto no puede
admitir de ningtin modo el mas pequefio valor real en ningin otro
pueblo. Es una teocracia laica, una religion natural revelada, una
comunidad monista al mismo tiempo que universalista, ya que pre-
tende aunar todos los hombres bajo una misma fe u organizacion
religioso-politica.’

En el capitulo dedicado a la influencia del averroismo (movi-
miento de origen drabe en el pensamiento medieval) sobre la obra
de Marsilio de Padua, nos dice Georges de Lagarde:

El comprendera mis claramente que todos sus antecesores las ca-
racteristicas profundas del Estado antiguo, cuyo monismo exclusivo
se oponia netamente al dualismo inherente a toda sociedad cristiana’®

|. Mutatis mutandis. por ladoctrina del pecado original, tanto jansenista como lulera-
na, entendido como corrupeion de la naturaleza misma del hombre, s llega a las mismas
conclusiones: para un jansenista o un luterano solo la Gracia conficre alguna «bondads a
los actos, s decir, no existe ningn acto naturalmente bueno (contra lo que Rousseau,
educado en un medio calvinista. prolestara con razon): no habria ninguna sociedad na-
tural, que pueda oricntarse a un Bicn comin, Existiria entonces, una sola sociedad con
consistencia propia: para ¢l jansenismo: el Reino de Jesucristo: para el Islam: la wnma,
el dar al-Islam.

2. Lareligion natural del luminismo o de un August Comte hace pensar nucvamente
en una influencia lejana y siempre presente del [slam en el Occidente.

3. La naissance de | ‘esprit laigue, Paris, PUF. 1948, 11. p. 94. Es necesario conside-
rarque la idea misma de un Estado faice no puede originarse en la ciudad antigua. donde
existia un sacerdocio perfectamente constitido, y donde. a veees, los gobernantes podian
cumplir funciones religiosas, si previamente eran constituidos pontifices. Micntras que es
cn la socicdad teocritica y luica islamica cn la que los «averroistas» latinos sc inspiraban,
creyendo descubrir dicha sociedad en los escritos de Aristoteles. Pero atin ¢s mas, v esto
intentaremos demostrarlo en nuestro trabajo sobre el humanismo cristiano, la idea misma
de una sociedad natural diversa de la Jglesia. es decir, dirigida por ciudadanos y no por
saccrdotes, no puede ser sina ¢l fruto de postulados exclusivamente inviscerados en la
estructura de la conciencia cristiana (aunque de hecho pueda inspirarse en otras formas
monislas para alcanzar expresa conciencia dentro de la bipolaridad tinica y esencial pro-
puesta por cl eristianismo: la socicdad humana y natural, y la sociedad sobrenatural). Alan
Gewirth muestra, sin embargo. que la doctrina de Marsilio es ambigua y ciertamente no
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Ese monismo no es exclusivo al Estado antiguo, sino también
es la estructura adoptada, como una conclusion politico-social de
sus principios antropoldgicos y teoldgicos, por los semitas drabes
de la era califal. Cada creyente, cada laico. cada ciudadano de la
umma (términos sindnimos), es simultaneamente autonomo de toda
autoridad creada; sin embargo, y al mismo tiempo, el creyente acepta
una autoridad, a veces despdtica. Veamos rapidamente estos dos
aspectos paradéjicos dentro del monismo social del Islam.

§ 4. La igualdad del creyente

Los shihitas se inclinan por la doctrina de un /mdn supremo, es
decir, por una concepeidn autocratica del poder; mientras que los
kharijitas, puristas, profesan un igualitarismo absoluto. Los
sunnitas aprueban el «justo medio». La igualdad del creyente no
se funda ni en la libertad de la persona, ni en su dignidad simple-
mente humana. No existe una igualdad humana. Existe una igual-
dad del creyente y mediando a su participacion en la Comunidad
musulmana (umma). No es, entonces, una igualdad de creacion
(como lo deja entender la tradicién yahvista del Génesis), sino
historico-contractual (por el cumplimiento de la shart: la profe-
sion de fe musulman). El estatuto entitativo del hombre no se defi-
ne positivamente (resaltando su valor, bondad o realidad: la ime-
gendivina, de la tradicion judeocristiana), sino negativamente: el
hombre es exclusivamente el siervo de Dios (Cabd). El esclavo es
rigurosamente nada. Solo cuenta Senor (rabb) y su sefiorio
(rubitbiyya) es absoluto:

Ser servidor, ser esclavo de Dios, querria decir para ¢l hombre
ser absolutamente nada, ser ontologicamente nada. No hay una per-
sona humana con derechos que deriven de su naturaleza creada por

monistica ( Marsifius of Padua, Nueva York, Columb. Univ.. 1951, 1, pp. 291-302: The
Church and the Stare). E1 mismo Ockam, parte de la tradicién judeo-cristiana (fundindo-
seen el Antiguo y el Nuevo Testamento), no peniendo en duda el hecho de las dos potes-
tades; no es va griego o islamico. sino cristiano. CL Guillelmi de Ockham. Opera Paolitica,
ed. J. G Sikes. Manchester, 1940, 1, pp. 14-69, primera quesiio de las Octo quaestiones
de Potestaic Papae (1340-42).
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Dios... La persona no existe sino por la intervencion extrinseca y
discontinua de Dios.'

Asi son todos los hombres, desde el Califa hasta la Gltima
creatura en el plano de la mera naturaleza (Cabd): «Hermano de
barroy (fin).

Pero, en el momento en que ese esclavo ("abd) se convierte en
un creyente (mu 'min), transforma radicalmente su estatuto: gana
la confianza, el beneficio (ridd) de su Seor, garantia la resurrec-
cion y vida eterna.” Desde ese momento no «hay superioridad del
blanco sobre el negro, ni del drabe sobre el arabe».* «Hermano en
religiony (din).

Esta igualdad. por ejemplo, se ¢jerce en ¢l campo de la propie-
dad (tamlik, mulkiyya). Solo Allah tiene «dominio» (mulk) sobre
las cosas, pero cada hombre es su «representantes» (khali- fa) en
la tierra. De aqui posee el libre uso (ibdha) de todo, siendo per-
mitido (mubdah) dicho uso a todos. El origen de la propiedad es
triple: el botin de guerra, la concesion del Califa y ¢l trabajo. El
no-musulman tiene un régimen impositivo especial, que muchas
veces motivo interesadamente de hecho a la conversion, a fin de
evitar un tal impuesto, agobiante.

§ 5. Dialéctica entre autoridad, ley e individuo

Laautoridad v el poder que poseen los que la ejercen se fundan
en principios claramente expresados en la tradicion islamica: la
Ley coranica fue explicitada por los doctores en jurisprudencia,

1, L, Gardel, ap. cit., p. 53. Ver lanota 2 en p. 52 de Ia obra de Gardet. El atomismo
ocasionalista de la cscucla ashirita ¢s propiamente islamico.

2. Se nos ocurre nuevamente hacer ¢l paralelismo entre esta trilla y la posicién del
«lusto y pecador simultdneamenter de Lutero: pecador radical por la naturaleza corrupta,
por el peeado original; justo radical por la Gracia en Jesueristo. Lo Ginico ¢s que el musul
mén no admite esta paradoja en tension dialéetica: ¢l creyente es sélo justo (el antiguo
esclavo ha sido absolutamente asumido en la nueva personalidad del mu 'min). ElTslam,
en sucoherenciay simplicidad absolutas, no admite lensiones dialécticas ni medias tintas
(que son, sin embargo, tan necesarias para el progreso humano).

3. «Abd al-Wahhéb». en Siydsa. p. 40 (Gardet, 59).
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las costumbres tribales preislamicas, la influencia del Imperio
Bizantino, irdnico y turco. Es decir: «Obedeced a todos los que
detentan el poder» (Cordn 4,59). Pero, al mismo tiempo: «Todo
poder (/ukm) pertenece solamente a Dios» (Coran 6.57). Para un
creyente es obligatoria la obediencia dentro de la Ley y la justicia
(*addla). Pero, al fin, por un atavismo tribal, el «signo evidente»
del querer de Dios es el triunfo concreto en la empresa realizada
(como en la moral puritana, base de la conciencia capitalista).

El profeta tiene como mision (risdla) transmitir el decreto (amr)
divino, en forma de Ley revelada (shar”). Solo Allah es legisla-
dor (shdri’); ni el Califa, ni la comunidad, tienen el ltimo poder
legislativo. El movimiento helenista (faldsifa) proponia un
determinismo quasi-absoluto del universo creado (una ley natu-
ral necesitante); este movimiento fue tenido como hereje. Los
mu fazilites llegaban a afirmar que el hombre era «creador de
sus actos». Sin embargo, el movimiento mayoritario y tradicio-
nal es profundamente ocasionalista (en analogia con el pensa-
miento de Duns Scoto): no existe una «ley de la naturaleza», sino
una «costumbre (sunnai) de Allah» en operar siempre del mis-
mo modo (Cordn 48,23), que se encuentra corroborada en la
comunidad humana, por la ley positiva revelada, que funda la
autoridad califal.’

Ademads del Coran y la tradicion (sunna), existe la posibilidad
de la aplicacion de un principio de analogia (¢giyds), y era posible
laresolucion de un caso absolutamente nuevo, gracias al consensus
(fimd) de la comunidad, de hecho expresado por el consensus de
los doctores del Coran (ulamd). Sin embargo, ese consensus no
es, en absoluto. un poder legislativo ilimitado, sino que puede

I. Es interesante hacer notar que Lutero, partiendo de la inexistencia de la ley natural
concluye, por el contrario, en un radical pesimismo contra la autoridad «mundanas». CI.
p-e.: Vonwelilicher Obrigheit, wie weit man ihr Gehorsam schuldig sei (1523), Weimarer
Ausgabe, [1. 245-280. Karl Barth adopto radicalmente esta posicion hasta la segunda
guerra mundial. La diferencia con el [slam es que la Ley evangélica no es politica, sino
trasciende toda accion politica: micntras que la Ley coranica es al mismao tiempo politica.
cimiento de la teocracia laica musulmana.
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actuar dentro de los principios del Coran y la tradicion y solo en
los casos no previstos.

Por ultimeo. todo creyente, al menos en derecho, podria ejercer
la «bsqueda personal» (ijtihdd). v con mayor razon un doctor.
Es un trabajo hermenéutico, al que se libra todo aquel que sien-
do un mujiahid, no encuentra nada legislado en 1as cuatro fuen-
tes normales de derecho (nombradas arriba), acerca de un caso
singular o general que debe resolver. No podemos extendernos
sobre cl particular. Solo queriamos destacar complejidad viviente
del aspecto formal o legal de la intersubjetividad islamica, que
funda y regula la accion ejecutiva los «Sucesores» (Khalifa),
que no puede ser, en derecho, autocratica. Los califas (institui-
dos por el Coran para la escuela as# ‘arita; de obligacion racio-
nal para los mu tazilitas) tienen diez deberes que cumplir. El
primero de ellos dice: «Debe conservar la religion segin sus
principios establecidos, que son acuerdo de los Ancianos de la
comunidad (imd’ )».'

El individuo, cada crevente, en cuanto meramente criatura, no
posee ningun derecho intrinseco. En cuanto creyente, es miembro
de la umma, investido entonces de deberes y derechos. Sus debe-
res tienen como regla el Cordn, los otros organos legales, la auto-
ridad del Califa y demaés autoridades nombradas legitimamente
por €l. El Islam solo se ocupa de los actos exteriores, aunque la
salvacion de cada uno, ante el juicio divino, exige igualmente la
recta intencion (nivya). Los hipocritas seran duramente juzgados
(Coran 4,138-143; 9,68; etc.).

El humanismo {(insdniyya) islamico esencialmente universal
es perfectamente coherente y equilibrado en el plano de la umma,
de la fe. El individuo encuentra su lugar, siendo sujeto de dere-
chos inalienables, con organismos intermedios defensivos, con
una autoridad que no es absoluta, bajo una ley muy [lexible; todo
esto al menos en derecho. Ciertamente, en este plano, existe un

1. Méauardi, en Akkdm (trad. franc.: Les stofuts grvernementauy, Alper, 1951, pp.
14-30-32; Gardet, 155).
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bien comun: bien de la umma. de la comunidad de creyentes, en
el horizonte de la ddr al-Isldm. bajo una fraternidad o coheren-
cia social muy profunda. Pero el dicho bien comin es el fin de
una feocracia laica monista, y aqui se encuentra, quiza, la debi-
lidad de este humanismo que debi6 negar de algin modo la ley
natural y las sociedades meramente seculares.' De hecho, pare-
ciera ser un humanismo particularista, cerrado a los islamicos
solamente, exclusivo de los creyentes. La coherencia y simplici-
dad monolitica fueron el origen de su triunfo instantaneco, pero
quiza hayan sido igualmente el principio de su ruina y la causa
del malestar actual.

§ 6. Hemos visto. entonces, dos tradiciones del semitismo: la
judeocristiana, que descubre paulatinamente una bipolaridad so-
cial (dos reinos o sociedades diversas); la islamica, que se incli-
na hacia un monismo politico-religioso. Pero, en ambas, el monis-
mo antropoldgico y ético, que hemos analizado en el primer apar-
tado, ha permitido a los semitas tomar una postura clara ante las
influencias indoeuropeas (por ¢jemplo: la griega e iranica). Ante
el dualismo del alma-cuerpo (antropoldgico). mal-bien (moral),
perfeccion genérica de la ciudad y perfeccion individual fuera de
laciudad (politica). el semita antepone una estructura de concien-
cia distinta.

Siendo el ser humano unitario, y siendo €l la causa del bien y el
mal, a partir de la metafisica o la intersubjetividad constituyente
de la Alianza, la perfeccion personal o individual del semita se
debe siempre realizar en comunidad. La propia perfeccion es
impensable, para un semita. fuera de la comunidad que lo salva. Y,
sin embargo, sera en funcion de su propia libertad. como la salva-
cion personal le serd otorgada en la comunidad. No hay entonces
oposicion entre el bien genérico de la ciudad y la perfeccion pri-
vada que pretende la divinizacion por la contemplacién; sino que

1. En la Edad Media cristiana, de fiecho, se vio en ciertas épocas una «icocracia
sacerdotal monistan, pero nunca en virtud de ws principio que la fundara. Esta diferencia
entre hecho v derecho es esencial,
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el bien conuin de la comunidad histérica es el fin al cual tiende
cada semita para alcanzar su propia salvacion como «servidor
de la comunidad en la historia; y por ese «servicio», «trabajo,
recibe como un don de Yahveh o Allah la resurreccion eterna. Esto
nos introduce ya en ¢l apartado siguiente.



I

Temporalidad de la existencia

asamos aqui a tratar, no ya el fundamento antropologico

de una ética individual o social. sino la estructura radi-

cal y ultima de dicha antropologia; es decir la articula-
cion ontologica de los seres, tales como los visualizaba, desde su
perspectiva, la conciencia semita.'

Seccion 1. Temporalidad de la realidad césmicd

En el pensamiento griego o hindu la realidad cosmica estaba
esencialmente dividida en dos «dmbitos»: el de la apariencia mo-
vil y sensible; y el de la Realidad inmévil, eterna, divina, objeto
de I contemplacion. El Ser, lo que posee consistencia ontologica,
aunque trasciende el tiempo, es cosmico, mundano, por cuanto los
dioses, o el Absoluto, estan «en» el cosmos, o si se quiere, es lo
«inico» que realmente es en el cosmos. Para el semita, pero
principalmente para el hebreo y el isldmico, la realidad césmica
estd transida de «temporalidady», o dicho de otro modo: de
«creaturidady, de contingencia: lo que no era, ha comenzado a ser,
crece y puede no-ser. El fundamento no es inframundano como
para las cosmovisiones panteistas o pandnticas.

1. Ademas de la resumida bibliografTa indicada en el capitulo « El antihistoricismo del
Eterno retornos, en nuestro trabajo: Ef humanismo helénico, véase: M. Eliade. Traité
d’histoire des religions, 1939, pp. 332-fin: La naissance du monde. en S. O., Paris,
Seuil, 1959; Thorleif Boman, Das hebrdische Denken im Vergleich mit dem griechischen,
Gottingen, Vandenhoeck, 1959; Otto Lissteldt, Geschichtliches und Ubergeschichliches
im Alten Testament. Berlin, Evang, Verlagsan- stall, 1947, pp. 25-36: C, Tresmontant,
Essai.... pp. 25 ¥ 55.; Etudes de métaphysique biblique, Paris, Gabalda, 1935, pp. 79 v
ss.; H. Stieglecker. ap. cit., Die Eschatoligie. pp. 730 y ss; A. J. Wensinck, « The semitic
New Year and the origin of eschatology». en deda Orientalia 1(1923) 158-199; 1. [ lertel,
Das Indogermanische Newjalwsopfer im Feda, Leip- zig, 1938 cte.
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§ 1. Ritmo de la biosfera

L.os puchlos agricolas descubren tempranamente el ritmo anual
del mundo vegetal. en unidad con el ciclo de los astros, las esta-
ciones, la Lunay el Sol: hechos divinos, explicitamente organiza-
dos en simbolos y mitos, son revividos por las comunidades gra-
cias a los ritos que se integran en cultos unificados, que no sélo
significan una cierta explicacion de la existencia, sino que, mucho
mas, la fundan cotidianamente por la repeticion. El ciclo anual es
un «cosmos» cultural que posee ciertos momentos mas intensivos:
las fiestas. Estas son, por su parte, un «complejo» ritual de
simbolismo mitico, constituidas y basadas en la convivencia de un
hecho natural-divino dentro del ¢iclo anual. El «tiempo profa-
noy, el tiempo perdido, sin significacion divina en los quehaceres
concretos. ¢s asumido por el «tiempo primordial». en donde la
existencia humana cobra su sentido divinizante.

Los egipcios, por ejemplo, celebraban la fiesta otofial cuando
el Nilo alcanzaba su nivel maximo (Fiesta de Khojak), en la cual
se enterraba una estatuilla de Osiris para prever asi su resurrec-
cion ¢l proximo afio, es decir, la nueva crecida anual de rio. Enla
Fiesta de Min, de la cosecha, se consagraba al dios de la fertili-
dad." Las fiestas cran innumerables; ademads, debe pen- sarse que
cada dia poseia su ritmo v culto propio, y cada mes igualmente. La
vida egipcia esta suspendida y eternizada por una compleja red
mitico-cultual.

Lo mismo debemos decir de los pueblos mesopotamicos
presemitas. El Tigris y el Fufrates se comportaban muy diversa-
mente que el Nilo, lo que producia un ritual estacional (= de las
estaciones anuales) movible. La linea cultual de fondo es la si-
guiente: fa lucha de «los dioses creadores del orden» contra el
Caos. La fiesta de Akitou celebraba las fuerzas re-creativas de la
primavera; el soberano stiimero ocupaba el lugar de Tammuz-

I. C. Desroches-Noblecourt. «les religion egypticnsy, en Hisioire generale des
Religions. L. pp. 301 y ss,
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Dumuzi, el creador. Mas tarde se transformo, bajo el dominio de
Marduk y el reinado de Babilonia. pero su sentido permanecia
idéntico: la lectura del Enuma Elisch (relato de la creacion) daba
la significacion profunda a la fiesta.'

Entre los canaaneos existia aun un ritmo septenal, cada siete
afos,” en la celebracion de Baal-Anat.

Paulatinamente se genera, en este «ambiente» semita, una
cosmovision diversa de la de los indoeuropeos. En estas celebra-
ciones se acentia la significacion de la creacion y la resurreceion,
dandole al origen y a la muerte una radicalidad desconocida para
el pensamiento indoeuropeo, que acentuaba en cambio la eterni-
dad del mundo y la inmortalidad del alma.

Israel y el Islam poseeran igualmente muchos elementos de es-
tos ciclos culturales anuales, pero, como veremos, estaran transi-
dos de un sentido que cambia absolutamente su significacion
existencial.

§ 2. Antecedentes presemitas

Nos internamos ahora en uno de los campos mds originales del
pensamiento semita en general, donde ha mostrado su genio parti-
cular. El rito y el culto son el momento operacional, la mediacion,
el vehiculo que la intersubjetividad posee para hacer revivir el
contenido de dicha liturgia. Los contenidos son los mifos, que
expresan la estructura misma conciencial de un pueblo —sus
elementos simples son los simbolos, que significan por si mismos
la complejidad de un sistema intencional *

En Egipto, en la aparente incoherencia de los incontables cul-
tos locales, aun de las sintesis sistematicas relativamente tardias,

1. E. O. James, Mythes et rites, pp. 53 v ss.; Contencau, La religion suméricnne, en
op. cit., mota supra, pp, 347 y ss.

2. G. R. Driver, Canaanite Myths and Legends, Edimburgo, 1953,

3. Nos basaremos en el trabajo colectivo: La naissance du monde. en S, 0., Paris,
Seuil. 1939. EI titulo expresa ya ¢l hecho de considerar al cosmos como «haciéndoses.
como viviente, coma evolucionando.
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se desprende. sin embargo, un elemento estructural definible: ¢l
origen del mundo cuenta ya con un material preexistente: el «caosy
o un «mundo anterior».' No habia propiamente en un primer mo-
mento, ni creacion ni fabricacion, sino nacimiento (al modo de
una planta en el limo del Nilo o de un nifio en el vientre materno):

(Este Rey habia nacido) cuando ¢l Cielo no habia todavia nacido,
cuando la Tierra no habia nacido. cuando los hombres no habfa naci-
do... (Texto de las pirdimides. § 1466 b).

Yo soy el Huevo que estaba (en el vientre) de la Gran Diosa..,
Huevo de agua, esencia de la Tierra, semilla de los Ocho, grande en el
Cielo y en el abismo inferior... (Referencias al Huevo primordial,
en Texios de los sarcofagos, § 223, 17 ay 18).

Se llega, en un segundo momento, a la representacion mitica de
un dios «fabricante», Demiurgo inicial:

iSalud a ti, Arum! jSalud a ti. Khepri, que has llegado por ti mis-
mo a la existencia!l (Texto de [as piramides, § 1587 a).

Oh Shu, hijo de Arwm. eres ti el Grande, hijo de Arum, su primer
brote. Atum me ha escupido de su boca (/bid, § 1870).

Yo era el alma de Shu (la atmasfera, hija Arum), cuando elevo a
ANut (el Cielo) sobre €l, estando (eb (la Tierra) bajo sus pies. Y yo
me introduje entre ambos_.*

En el mundo egipcio no existe. propiamente, «creaciony aun-
que la organizacion inicial de la «primera vez» tiene tal fuerza,
que abre el camino a las posiciones semitas posteriores. «Cada
manana, una nrueva vez. al retirarse la oscuridad, la armonia del
mundo, fijada en la génesis inicial, era restaurada por la salida del
dios solar, retornando de las tinieblas exteriores y subiendo sobre
las aguas durmientes de Nun siempre presente.” El Eterno retorno.

1. tbid., pp. 22 y ss. (Una buena bibliografia a partir dc la p. 88.)

2. L. Speleers, Textes des cercuils du monde empire égyptien, Bruselas, sin fecha,
p. 50: efL A, de Buck, C7, 11, p. 19.

3. 8. Sauneron, «La naissance du monde sclon I’Egyple anciennes ¢n Sowrces arien-
iales, p. 78,
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En el extremo oriental del mundo semita primitivo esta Sumeria.’
Enlil era el dios soberano de esta civilizacion, que habita en ¢l
santuario de renombre universal: Fkur, en Nipur. Junto al ¢«Sefior
del Universo» (£nlil)y se encuentran Enki y An—constituyendo asi
latriada suprema. Veamos un poema primitivo;

Cuando el Cielo fue separado de la Tierra, / cuando la Tierra fue
separada del Cielo. / Cuando la humanidad fue sembrada, /cuando el
dios-cielo instald el Cielo, / cuando Ewrlif habia insta- lado la Tierra... /
En los tiempes en que el Padre navegaba hacia el mundo, / en los tiem-
pos que Enki navegaba hacia el mundo (desde el Golfo Pérsico).?

La pareja (nica, en Difnadir, ha caido en un suefio. / La Tierraen la
que Enki se durmio junto a la Virgen. / Esta Tierra es virgen, <sta eg
clara. ¢ En Dilnazin, ningon cuervo grazna, / ningln gallo canta, /-nin-
ghn ledn devora, / ningdn lobo destroza al cordero... (Miro de Difmiin,

§ 10-16).

En Egipto ¥ en Sumeria no existe, entonces, la idea de crea-
cidn, tal como lo entenderd el pensamiento hebreo.

§ 3. Los primeros semitas

Los acadios, instalados en Mesopotamia, sintetizan su cosmogo-
nia en el poema Ernuma Elisch,’ que exaltaba al dios Marduk por
sus victorias, y a Tiamai, por haber creado y organizado la Tierra.
Desde la eternidad existian las aguas primordiales —como en
Egipto—, de donde se diferenciaron dos principios: Apsi (las
aguas dulces, masculino), Tiamar (las aguas saladas, el mar, fe-
menina). (Enuma Elisch, 11, 3: « Tiamat era una mujer...»). Debe
comprenderse, sin embargo, que «el universo forma un todo. No
existe un demiurgo exterior al mundo. Los dioses mismos consti-
tuyen la materia cosmica eterna. La aparicion del mundo no es,

1. Cf. M. Lambert, La naissance di monde ¢ Swmer, op. cit., pp. 93 ¥ ss.

2. Ihid.. p. 99; Prilchard, drncien Near Eastern Texis, pp. 34-41.

3. CIL P Garelli-M. Leibovici, La neaissance die monde selon Aickad, op. cit. pp. 117
¥ s5. Son tabletas cuneiformes provenientes de Assur, Kish, Nintve v Sippur, Se encuen-
tran en Pritchard, op. cit.
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inicialmente, una creacion, sino una diferenciacion (ordenacién)
de los elementos confundidos en un todox».!

3.1. Elorigen primordial:

Cuando los cielos de arriba no habian sido denominados, / Cuan-
do abajo, la Tierra no tenia nombre, / cuando el mismo Apsu primor-
dial, generador de los dioses, / cuando Mamma Tiamear, que dio naci-
miento a todo, se mezelaba indistintamente en sus aguas... / En ese
entonces nacieron todos los dioses del seno de Apsu y Tiamat...
(Enuma Etish, Tabla 1,1-9).

3.2. Nacimiento de Marduk:

Fue entonces cuando en la cimara del destino, en el santuario de
los arquetipos, / un dios, el mas capaz y mas sabio de todos, fue engen-
drado. / En el seno de Apsii nacié Marduk... / Fue Ea. su padre, quien lo
engendro. / Su madre, Damkina, lo dio a luz. (7bid., 1, 78-84).°

3.3. Creacion del mundo por Marduk:

La casa santa mansién de los dioses, no estaba construida. / Nin-
gun rosal habia germinado, ningtn arbol habia sido creado, / ningin
ladrillo habia sido colocado... / Nipwr no habia sido fundada. el Ekur
no habia sido edificada... / La totalidad era salo mar... / Entonces
Eridon fue construida, ¢l Esagil fue edificado... / El (Marduk) cred
en namero equilibrado los dioses Amm- naki... | El creo el polvo y
lo extendio... / El cred la humanidad... / El cre los campos. .. el Tigris
y Eufrates... / El cred las hierbas...*

Podemos resumir diciendo que, para la tradicion babil6nica
posterior, la creacién deberia mas bien denominarse: la organiza-
c1on, la construccion, la fabricacion divina del mundo habitado y
habitable. Crear es una accién divina, pero consiste en organizar,
en preparar ¢l mundo cadtico, para que pueda ser habitado por el
hombre: significa ordenar para poder utilizar.

1. fhid., p. 131.
2. La creacion del hombre, fhid.. pp. 143 y ss. (¥ub. ¥1. 1-43).

3. Textos cosmogonicos diversos, en Garelli-lLeibovici, ap. cit.. p. 145-6. § 1-25.
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Debemos indicar que lo mas importante en esta mitologia es
una concepcion temporal de la existencia coésmica: va que la lu-
cha de las fuerzas opuestas que pasan del caos al orden, se cele-
braba anualmente en la fiesta del Nuevo Ano.' que aseguraba el
orden cosmico en el transcurso del nuevo periodo. La soberania
de un dios creador, aunque dicha creacion se entendicra de diver-
sas maneras, y la proyeccion de este acontecimiento en un futuro
indeterminado. hacia esperar un «fin de las cosas» en el cual el
caos seria definitivamente excluido.

En Canadn, £/ es el dios creador. En los textos de Ras Shamra
la palabra buni bnut (banai banuvar), «creador de las criaturas»,
deriva de la raiz que significa «construir». y «engendrary (bn =
hijo). En el arameo br significa «hijo» (lo mismo que el sudarabe
moderno); el hebreo se inspira en esta raiz para denominar la ac-
cion exclusiva de Yahveh: bara’ (crea).’

§ 4. La tradicion yahvista (J ) y el Codigo Sacerdotal (P)
en Israel

El pueblo de Israel. sobrenadando entre Egipto y la Mesopota-
mia, posee una doble tradicion sobre el origen del universo. Vea-
mos la mds antigua de ambas tradiciones, en donde la creacion
aparece, no tanto como una operacion divina ex wikilo, sino mas
bien como la cosmizacion, la ordenacion para que ¢l hombre pue-
da vivir.® El filosofo debe saber descubrir los diversos momentos

1. E. Q. James. Myihes el rites, pp. 200 v ss.

2, Cf. AL Caquot, La naissance du monde selon Canaan, op. cit.. pp. 177 y ss. Por
su parte. ¢l Iran (poseyendo una fuente comiin con la tradicion vedanta v brahmanica)
atribuye el origen del orden cosmico a los dos Mellizos Soberanos y primordiales ( Yasna
30, 2-3). que dividen cl universo en el polo buena v el polo malo (CI M. Molé, La naissance
du monde dans lran préislamique. pp. 301-328).

3. Sera tarca del tedlogo mostrar la intervencion positiva revelante del Dios viviente.
Seratarea de la fe alcanzar la comprension de la historia como Historia Santa. por cuanto
la fe no es principalmente una creencia psicoldgica. sino un acto del entendimicnto, de
inteligencia. Aqui. como ¢n todo este corto trabajo, no abandonaremos nuestro nivel de
fildsofo de la historia o historiador-1il6sofo de 1a conciencia humana. tal como se ha dado
(0 tal como los documentos nos permiten reconstruirla).
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en los que un pueblo llega a discernir los distintos componentes
de la realidad objetiva, sin objetivar sus propias concepciones
«antes de tiempo». [srael, en ¢l siglo IX a.C., no ¢s ¢l Israel del
siglo VI o del siglo I11.

El desierto inicial:

Cuando Yohveh-'elohim hizo (hasot)' el Cielo y la Tierra, ningin
arbusto ¢recia sobre la Tierra, ninguna hierba habia nacido sobre el
campo, porque Yahveli-"elohim no habia hecho llover sobre la Tierra,
y porque no habia hombre para cultivar el suelo {Génesis, 2, 4b-3).

Después contintia la organizacidon del cosmos para que el hom-
bre lo habite. desde el jardin hasta la mujer y los animales. Sin
embargo. todo este relato (en donde a cada parte, tomada singu-
larmente, puede compararsela con multiples mitos del ambiente
presemita o semita) ¢s profundamente original en la historia del
pensamiento universal. En primer lugar, todo elemento maravillo-
so 0 anecdotico es reducido al minimo; en segundo lugar, el mono-
teismo mas absoluto rige todo el sistema (como lo veremos en el
capitulo cuarto de este trabajo); en tercer lugar, ¢l Dios-demiurgo
1no se confunde con el cosmos que ¢l «hacew, ni se origina en ese
mundo «hecho». El hombre es como el «arrendatario» del mundo
(Génesis 2, 15-17): él puede utilizar todo, pero dentro de un limi-
te y respetando la ley del Sefior del universo.

En el segundo texto, de la tradicion Sacerdotal. escrito des-
pués del exilio en Babilonia, es decir, después de la primera mi-
tad del siglo VI a.C., la cosmogénesis (la génesis del cosmos)
adquiere caracteres mucho mds netos, pero al mismo tiempo se
ven las profundas influencias del medio mesopotamico:

En el principio (bre'shit) cred (bara’y *Elohim el Cielo y la Tie-
rra. Y la Tierra estaba (haftah) desierta (tohi) y vacia (Joshef): las
tinieblas (se extendian) sobre el Abismo v el Espiritu de “Elohim
plancaba sobre las aguas (Gdnesis 1,1-2).

1. No usa todavia el término «crcacions.



Temporalidad de la existencia 255

Cada uno de estos elementos. nuevamente, pueden ser referi-
dos a diversos relatos miticos; pero es el contenido mismo, v la
manera de organizar los diversos componentes, lo que nos mues-
tra una estructura original y propiamente nueva. Aqui la palabra
que expresa la accion divina es mas técnica que en el primer rela-
to (hasot y bara’ no son idénticas). y aunque todavia no expresa
explicitamente la operacion ex nihilo, significa un paso impor-
lante y es ya el fundamento mismo de una tal doctrina. Pero atn
mas importantes son los versiculos siguientes, en los que el au-
tor del Cédice sacerdotal muestra el cosmos como «haciéndo-
se» ininterrumpidamente, en el transcurso de diversas etapas,
bajo el poder creador de Yahveh, hasta llegar a un ¢/imax, un
cénit, una maduracion:

*Elohim dijo (o' mery: «Haya (ihi) luz, Y hubo (7D luz... Tal fue
la génesis (roldor) del Cielo y la Tierra, cuando fueron creados
(bhibar’ am). (Génesis, 1, 3-2, 4a),

Debe pensarse que estos textos no son simples documento es-
critos, sino libros esencialmente rituales, litirgicos. cultuales, es
decir, que, siendo leidos en las grandes fiestas, renuevan efecti-
vamente el acontecimiento contenido, En esa re-lectura (mi-drdsh)
colectiva, en esa conciencia intersubjetiva, es donde los textos
van tomando progresivamente sentido, donde la doctrina implicita
se explicita, donde los elementos mds conscientes de la comuni-
dad van descubriendo las estructuras esenciales.

El cosmos, creado por Yahveh a lo largo de un periodo caoti-
co inicial, se ha ido progresivamente ordenando (a través de
ciertas etapas) hasta permitir al hombre habitarlo. En primer lu-
gar, dicho cosmos no es eterno, sino que posee un principio: en
segundo lugar, no ha sido inicial y absolutamente creado, sino
que va madurando; en tercer lugar, tanto el mundo como el hom-
bre, siendo criaturas, no poseen por naturaleza (por nacimiento)
ninguna con-naturalidad con el Creador.

Esta estructura fundamental y metafisica. que podria parecer
de perogrullo, tiene una tal importancia para la historia de las
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civilizaciones y de la humanidad en general, que nunca se podra
exagerar su significado.’

§ 5. Los altimos aportes del pensamiento judio

El Salmo 104, dificil de fijar cronoldgicamente, pero cierta-
mente posterior al Cadigo sacerdotal, nos muesira una cosmologia
analoga a la anterior:

Yahveh-" elohai, el mayor entre todos...?

Tt has extendido los cielos como un manfo...

Tt has colocado la Tierra sobre sus zocalos (Chal-mconeiah)...
y las aguas fueron dispuestas sobre las montafias...’

de tu balecon, desde lo alto, T irrigas los montes...

Tt has hecho la Luna. para seiialar el tiempo,

y €l Sol que conoce (la hora) de su ocaso... (Salmoe 104,1-19)

Yahveh dice a Job—en un texto aproximadamente de la misma
¢poca—:

¢Quién es el que ha desordenado mi Plan, con charlataneria sin
sentido?... ;Donde estabas cuando fundé la Tierra?... / ;Quién ha do-
minado ¢l mar... e impuestos sus limites?... ;Has caminado acaso por
el fondo del Abismo?... (Has llegado al depdsito de las nieves? ;Co-
noces la ley del Cielo?... ; Elevas tii la voz hasta las nubes?... ;Eres ti
el rey de los animales leroces?... (Job 38, 2-40. 26).

L. Eljoven y prodilico pensador C. Tresmontant, en sus mas de doce abras hasta ahora
publicadas, no ha hecho olra cosa que explicitar la originalidad de esta estructura ontica
constitutiva, siguiendo la hipétesis descubiertaen nuestro tiempo por Elienne Gilson, ensu
conocida obra El espiritu de la filosofia medieval. Remitimos al lcctor a sus obras.

2. Esla es una expresion muy propia del [slam. Para representarse la cosinalogia
hebrea debe pensarse que la Tierra ¢s plana, que como un polve ¢ una capa de tierra
recubre el Abismo (Salmo 135, 6:.Job 38, 16), donde exisic un pais de las sombras (Job
38, 17 [Sheol], Nimere 16, 33) que posce una puerta { Nimere 16, 33 Isafas 38, 10}, Las
montafias son los limites de la Tierra (Salmo 104, 6-9) que impiden que las aguas superio-
res invadan la Tierra (Safmo 148, 4). Las aguas superiores son como una semiestera que,
apoyandosc en las montanas limitrofes, cubre los ciclos. Sobre las aguas superiores estiel
«Cielo de los ciclosy. Los astros estdn entre fas aguas superiores v 1a Tierra, La Tierrana se
hunde en los abismos porque esti sostenida por las columnas indamentales {Safma 104, 5).

3. Las nieves sc cncontraban acumuladas en Ja parte superior las «aguas superioress.
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El libro de los Proverbios (mishlei), reflexion de los sabios de
[srael, nos presenta la misma cosmologia:

Yahveh me ha engendrado (garani)' en el comienzo (reshiir) de
sus designios, / antes de sus obras mas antiguas. /Desde eternidad fui
fundada, / desde el origen, antes del comienzo de Tierra... (Prover-
bios, 8,22-31).

Asli, poco a poco, se va explicitando claramente la nocion de
un Absoluto anterior al origen; se va tomando conciencia de la
preexistencia de Yahveh con respecto a su creacion. Nace asi la
nocion metafisica de una duracion en la que el mundo y el tiempo
no existian todavia:

Te conjuro, hijo mfo, a que contemples el Cielo y la Tierra y todo
lo que estd sobre ellos, para que comprendas que Dios los ha hecho
(epaiesen) del no-ser (ouk éx dnton),” v a los hombres los ha hecho
de igual modo (/f Macabeos, 7,28).

Este texto del segundo al primer siglo a.C. muestra hasta qué
punto se ha llegado en el desarrollo de la percepcion de la estruc-
tura misma del ente. «De la nada» —como traduciran los latinos
(ex nikilo)y—, del «no-ser». o «no hechos de los (ya) entes», sig-
nifica haber alcanzado plena conciencia de la doctrina implicita
en el antiguo texto yahvista (J). Deberemos esperar hasta Tertu-
liano, el que criticando a Hermdgenes dird: «ex nihilo»,

§ 6. Corolarios metafisicos originales

Las simples ideas o estructuras onticas enunciadas constituyen
una Weltanschauung radicalmente diversa de la indoeuropea (de
la griega, plotiniana o hindd, por ejemplo); un «mundo intencio-
nal» coherente y completo se desprende: «Dios no los (= Ciclo y
Tierra) hizo a partir de (alguno de) los entes (existentes)» (/7

1. Este verbo fue traducido por «ha creado», lo que indujo a Arrio. al menos al
arrianismo, a considerar al « Verbo» como creado.

2. «Dios no los ha hecho a partir de algin entes,
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Macabeos 7,28). Es decir, Dios no «fabricé» el Cielo y la Tierra
con materialcs o dioses preexistentes. sino que los constituyo ra-
dicalmente, sin presupuesto alguno, en la existencia: /os cred. Se
deja para siempre de lado un sinnumero de doctrinas o estructuras
posibles: el panteismo (todo es divino), el panontismo (los dioses
son seres intracosmicos), el eterno retorno del cosmos (pues, te-
niendo un origen radical, su ser mismo estd transido de inconsis-
tencia absoluta), ete. Aqui nos interesa analizar un aspecto fun-
damental de la estructura ontica del cosmos. o de los seres césmi-
cos, distintos del Creador, que los trasciende absolutamente (as-
pecto que analizaremos al fin de este trabajo).

Crear es existenciar algo radicalmente «nuevo»: « Yahveh crea
(bara™) algo nuevo (Jadashch) sobre la Tierray (Jeremias 31, 22).
Lo «nuevoy, lo absolutamente «nuevox. lo que no tiene antecedente
entre los entes, es el objeto propio del acto creador. Lo que aparece
como creado se maniliesta como originariamente «novedosoy.
Bien decia Bergson, que no en vano era de origen judio: «La
realidad se nos aparece como un germinar ininterrumpido de
novedades».' El hebreo consideraba a la realidad circundante no
solamente como ya-creada en un origen mitico, sino como siendo-
creada en un «presentey en el cual dura: temporalidad de la criatura
en la eternidad del Creador. Es en el HOY (haiom, Salmo 2, 7b)
absoluto, donde Yahveh crea el universo, un universo que HOY
madura en la temporalidad («Nosotros lo sabemos, la creacion
toda [pdsa he ktisis] se lamenta en el trabajo de gestaciony
Romanos 8, 22).

Para el griego, el Demiurgo puede fabricar, es decir, a partir
de un presupuesto o substancia puede formar otra, puede
transtormar. Una vez fabricado, el objeto puede permaneceren la
eternidad de los movimientos regulares; como las esferas o los
astros, por ejemplo. Para el israelita, en cambio, las cosas no
pueden permanecer por si mismas, por cuanto la creacion, no
habiendo contado con ningln material preexistente, tampoco

L. L'evolution créatrice, Paris, Alcan, 1912 p. 47.
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constituye algo en un ser-absoluto; es decir, todo lo creado sigue
siendo creado HOY, y toda novedad es una maduracién, un
acrecentamiento del ser cosmico. «La creacién no aparece
simplemente como continuada, sino como continuay.'

«jHe aqui que Yo creo nuevos Cielos y nueva Tierral» (Isafas 65,17)

«jOh Dios, crea en mi un corazdn puro y renueva en mi espiritu
fortalecido!» (Salmo 51,12)

§ 7. Asi como el pensamiento hebreo no ha necesitado concebir
la nocién de cuwerpo, tampoco necesita el concepto de materia
prima. No existe una materia primera con la cual hayan sido hechas
las cosas. Solo existen las cosas ya creadas, sensibles, visibles,
temporales. Los griegos partian de la multiplicidad de la materia
primordial para fabricar con ella la unidad compleja (y en
equilibrio inestable) de los seres visibles, materiales, contaminados
y mezclados de la negatividad propia del movimiento. El hebreo,
en cambio, parte de la radicalidad de un ser creado que. por una
evolucién creativa, alcanza su plena madurez. El primero actua
por compresion y concentracién, el segundo por expansion y
dilatacion. El primero fabrica, es decir, produce lo artificial
(producto de un arte); el segundo admite una creacion, es decir,
admite el crecimiento radicalmente nuevo de un embrion que se
disocia, desdobla, se organiza (Bergson, L 'Evolution créatrice,
p. 90). El primero admite que existe una finalidad (pero en verdad
es un proyecto, una causa ejemplar, una naturaleza segunda, que
opera como causa ejemplar interna); el segundo (el hebreo) admite
en cambio una causa final. pero como el sentido impreso por un
proceso que no cesa de ser creativo, o mejor. creado continuamente.
Toda la filosofia posterior judeo-cristiana sera Ontica, metafisica,
radicalmente diferente de la griega; de ella toma, casi podriamos
decir, la metodologia racional solamente. pero considerando

1. Thid., p. 345, Nos dice ain Bergson: «[.'univers n'est pas fait, mais se jait sans
cessen (Ibid., p. 242). Teilhard de Chardin no dice otra cosa cuando utiliza la palabra
casmogénesis: un cosmos que va creciendo. que va siendo creado,
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objetos que son radicalmente «otros».! El mundo sensible, visible,
de carne y hueso, de las cosas vulgares es digno, pues es «hechura
divinay.

Las ciencias contemporaneas (por ejemplo: ¢l aumento irre-
versible de la entropia, la expansion del universo o la evolucion,
dentro de los limites que la ciencia puede con derecho asignarle)
convergen hacia una tal consideracion: ¢l mundo no esta ya-he-
cho, sino que se estd-haciendo.”

La temporalidad del mundo es més radical de la que algunos
contemporaneos pretenden, ya que ellos la limitan al mero feng-
meno humano.” El mundo hebreo es totalmente dindmico y tempo-
ral, ningun ente puede ser comprendido radicalmente sin referen-
cia a la temporalidad que le es inherente.*

1. Por lo que, por cjemplo. la tésis de Julidn Marias. deberia ser reconsiderada: «La
filosofia gricga tiene hoy una actualidad plena, que es la que corresponde a su presencia
rigurosa en la nuestra» (Historia de la filosofia. Madrid. Revista de Occidente. 1962, p.
99). Nos atreveriamos, por ¢l contrario. a decir que hoy no existe quién integralmente
piense con las estructuras ¢esencialesy de la Weltanschauung pricga. Mientras que, es
evidente, el método logico, griego o el instrumental es universalmente practicado, Pero
una filosofia no es un instrumental o método.

2. CIL C. Tresmonstanl. Etudes de metaphysique, pp. 83 v ss.

3. Los andlisis del movimiento existencialista, si puede llamdrselo asi, en un Sastre, por
gjemplo. no llegan, al fin, al plana éntico de lo extrabumano.

4. El interesanle andlisis de T, Boman, Das Hebrdische Denken (supra), darfa ma-
terial a un largo comentirio, Apoyindose en el dina- mismo de los aspectos verbales del
verbo «sern en hebreo (haiofh), muestra la diferencia de «die vebréische dvnamisch
personalistische Welt- und Seinscugffassung» que ditiere radicalmente de la concep-
cidn griega del ser. «Der Uniersehied liegt vielmehr in dem Gegensatz zwischen Rihe
und Bewegungs (p. 42). Una nueva dilerencia estriba en el diverso contenido y funcion
de la «palabra» (dabar) hebrea. v el fagos (gricgo) (pp. 45 ¥ s5.). lgualmente existe una
diferencia entre ¢l Kollekiivbegriffe del hebreo v la Jdee del griego (p. 58 v ss). La
lercera parte la dedica el autor al andlisis de Zeit und Rawm (pp. 104 v ss8). Aqui. expo-
niendo Die griechisch-europdische Zeftauffassung. pareciera dejar de lado toda la re-
flexion judeocristiana de la Edad Media; para el autor ewropaiche significa solamente
postkantiano. Coneluye indicando el dominio del movimiento espacial sobre el valor cuali-
tativo del tiempo, en ¢l pensamicnio gricgo o kantiano. La cuarta parte la dedica al
Dingauffassung. La «cosar s¢ denomina con ¢l término «palabray (dabar. como en
alemin Sachie), ¥ es considerada como instrumento que transparenta a Dios («Gott
offenbart sich den Menschen in der Welt durch seine Taten, Romanos 1,20...
Transparenz Gottes... «. p. 168). No debe pensarse. sin embargo, que el pensamiento
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Seccion 1. Historicidad de la existencia humana

En el plano de la intersubjetividad del pueblo de Israel se re-
produce, aunque no ya en el nivel de la temporalidad, sino de la
historicidad, el hecho de la creacidn. El pueblo ha sido creado
por la Alianza, y la historia, con sus acontecimientos (¢vénement.
Ereignis) singulares, se transforma en el fundamento (Grundlage)
mismo del existir de cada judio, como participante de un destino
nuevo y solidario: una Historia Santa.

§ 1. La creacion del hombre como tal es un hecho fisico, cés-
mico, el ultimo si se quiere, 0 uno entre otros,' pero no puede ser
propiamente historico, porque es justamente el punto de partida
de la historia. Mircea Eliade, el conocido antropélogo, nos dice:

«El ejemplo clasico del sacrificio de Abraham?® muestra admira-
blemente la diferencia entre la concepcion tradicional de la repeti-
cion del gesto arquetipal v la nueva dimension, la fe, adquirida por
una experiencia religiosa... Por este acto (el sacrificio de Isaac), en
apariencia absurdo, Abraham constituye una nueva experiencia reli-
giosa: la fe. Los otros (pueblos) continian moviéndose en una eco-
nomia de lo sagrado que sera superada por Abraham v sus sucesores.
Sus sacrificios... estaban basados en las teofanias arcaicas, en donde
no se trataba sino de la circulacién de la energia sagrada en el Cos-
mos [de la divinidad a la naturaleza y al hombre, y del hombre, por el
sactificio, de nuevoa la: divinidad]. Eran actos que se justificaban en
si mismos. Estaban conectados en un sistema logico y coherente:
todo lo que era de Dios, debia retornar a El. En el caso de Abraham,

hebreo deba desembocar rectamente en el seotismo. ockamismo o nominalismo. La con-
sistencia de los entes temporales serd descubierta lentamente por la conciencia
judeocristiana a través de una larga historia. que analizaremos en nuestro trabajo sobre el
Humanisme cristiano.

1. En un texto egipeio la aparicion del hombre se coloca después de la del perro, €l
jabali ¥ los hipopdtamos. y antes de la del cocodrilo y los peces {Speleers, Cerciuedls. pp.
34-35). En el Enuma Liisch ¢l hombre no es el fin del universo. sino mas bien una parte
gque asegura el culto a los dioses (Tabla IV). En el Islam el hombre llega al mundo cuando
éste es ya viejo, creado segln Ja modalidad judia (cf. Toufy Fahd, «l.a naissaince du
monde selon L'[slam», en 8. O., pp. 235 ¥ ss.).

2. Hegel y S6ren Kierkegaard han meditado muchas veces este acto primordial de!
pensamiento hebreo.



262 El humanismo semita

en cambio. Isaac era un don del Sefior y no un producto de una con-
cepcion directa y sustancial. Entre Dios y Abraham se abria un abis-
mo, una ruptura radical y discontinua. El acto religioso de Abraham
inaugura una nueva dimension religiosa: Dios se revela como Perso-
nal, como una existencia fofalmente distinta que ordena, gratifica,
pide sin ninguna justificacién razonable [es decir, general o previsi-
ble] , y para el cual todo es posible. Esta nueva dimension religiosa
permite la existencia de la e, en el sentido judeo-cristiano».!

§ 2. La autoconciencia de ser un ente historico (Geschicht-
shewusstsein) es algo mas que la mera conciencia de ser un ente
temporal (Zeitsbewussisein). La temporalidad significa la con-
ciencia de no existir en un presente «cerrado», sino necesaria-
mente «abierto» a un pasado que la funda y un futuro que, expec-
tante, le llama. Pero la historicidad es algo mas; es el hecho de
una conciencia que descubre en ese pasado ciertos hechos histori-
cos (concretos, singulares, acontecimientos individuales) que son
la fuente de significacion de la existencia actual. y no solo de
significacion, sino fuente de la misma existencia. L.a conciencia
arcaica puede anular el tiempo, proyectando su existencia profana
en los acontecimientos arquetipales y miticos de un tiempo primor-
dial y divino. En Grecia, por ejemplo, por las cronicas y los relatos
de los hechos histdricos concretos, pareceria que la historia nacie-
ra, es decir, la historicidad. Sin embargo, no es asi. El pensador
griego no puede integrar en su sistema arquetipal estatico el signifi-
cado, el sentido, el valor de fundamento de existencia de los hechos
historicos concretos. Las estructuras ontoldgicas no pueden expli-
carse por ningin hecho historico. Las luchas contra los persas no
tienen ninguna relacion con el hecho de que el alma haya caido en
un cuerpo. El filosofo trata el fendmeno humano como un fendmeno
natural, fisico; hasta la politica es tratada del mismo modo.

Los pueblos semitas prehebreos habian preparado la posibili-
dad de la irrupcién de un pueblo histérico, por un sentido profun-
do de los acontecimientos concretos y por la técnica de la escritu-

L. Le mythe de [eternel refour. Paris, Gallimard, 1949, pp. 161-164.
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ray las estelas, que permitian memorizar los hechos concretos y
principales. Sin embargo, piénsese en el mito de Gilgamesh, los
actos principales de la humanidad estaban enclaustrados en el tiem-
po y el espacio mitico de los arquetipos. «Lo que importa es la
legitimacion de los actos humanos por un modelo extrahumanoy.'

Abraham ha creado, en cambio, una nueva postura, a tal punto
revolucionaria, que solo la historia posterior puede justificar su
valor., Si se tiene en cuenta que Abraham ha inventado una actitud
concreta que formara todo un sistema, un humanismo, se tendrd la
clave para develar el sentido altimo del pueblo de Israel.

«El micleo ético mitico de una cultura —nos dice P. Ricoeur—
se descubre a partir, por ejemplo, de una literatura escrita, de un
pensamiento, de una tradicion o de una filosofia. Los valores de un
pueblo... deben ser buscados en su fundamento».? «Los valores de
los que hablamos residen en las actitudes concretas adoptadas fren-
te a la vida, en tanto que forman sistema y que no son criticadas de
manera radical por los hombres influyentes y responsables».® «La
cultura reposa sobre una ley de fidelidad y creaciony».

Lo que Abraham ha hecho es crear una tal actitud, con una tal
novedad, que sera el origen de toda una cultura, de una civiliza-
cion, y quiza de la Ginica que llegue a ser universal.

§ 3. La conciencia arcaica (prehistorica) tiene toda una red, un
sistema de arquetipos que aseguran la existencia cotidiana, de-
fendiendo asi al individuo vy el grupo de lo imprevisible. El hom-

. M. Eliade, op. ¢it., p. 32, «l.a abolicién del Liempo profano (von lo que ticne de
imprevisible) y la proyeceion del hombre en el tiempao mitico no se producen, sin embargo.
mis que en ciertos momentos esenciales, es deeir. en aquellos en los cuales el hombre es
verdaderamente ¢l mismo. en ¢l momento de los rituales ¥ actos importantes» (p. 65).
Véase P, Ricoeur, Phil. de la volonié, 11: Finitude et culpabilité, . 1: La symbolicue du
Mal. Paris, Aubier, 1960, la segunda parte: Les myilies du commencement et de la fin
{pp. 151 ¥ s5).

2. Civilisation universelle et culture national, en Esprir, Paris, oct., 1961, p. 447,
Cfr. P. Ricoeur, Etica y cultura. Docencia, Buenos Aires, 1994, pp. 43-56.

3. ibid., p. 447.
4. Ibid., p. 449,
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bre arcaico no puede «sufriry la historia, el azar. El sufrimiento,
las sequias, las enfermedades, los monstruos humanos, lo contin-
gente, lo historico debe «normalizarse» (ahi se encuentra ¢l fun-
damento de aquel «salvar los fendomenos»).

Los espartanos inmolaban a los nifios deformes, mientras que
los incas los consideraban sagrados; en ambos casos, «lo anor-
mal» era miticamente ordenado. Cuando el dolor se «normalizay
en la doctrina del Karma hindu, el hecho de que un tal dolor sea
explicado, soportado, significante, lo eleva de la historia para
hacerlo entrar en el «tiempo primordialy».’ Este terror a la Histo-
ria es lo que hemos denominado el «antihistoricismo del eterno
retorno».

Muy por el contrario en Israel.

Yahveh crea el Cielo y la Tierra con un solo «deciry: «jDijo
"Elohim» (Génesis 1, 3)... y las cosas fueron! La tradicion yahvista
y la sacerdotal concuerdan en ese poder de la Palabra (dabar)
del Creador del mundo. Sin embargo, con respecto al hombre, asu
historia, el Creador no las erea directamente. sino por intermedio,
por medicacion-de, por vehiculos concienciales:

Yahveh dijo (ohmed) a (el) Abram (Génesis 12.1).2
Y le dijo: Abraham, Abraham... (Génesis 22,1)
Yahveh... dijo: Moshéh, Moshéh (Exodo 3,4).
Yahveh dijo a (Cel) thoshda b, (Josué 1,1).

Y Yahveh dijo: thuddh... (Jueces 1,2)

La Palabra-de-Yahveh (dabar-iehvah) fue dirigida (le nor) a
Natan (/I Samuel 7.4).°

I. Cf. M. Eliade. ap. cit., cap. 111, sobre la infelicidad y la hisloria,

2. Aqui todavia no se llama Abrakarm (CF. Gén. 17.5).

3. S¢ habla muchas veces acerca de David, come el rey-profeta. Sin embargo «la
Palabra de Yahveh» no es dirigida directamente a David, sino por intermedio del profets;
«Yahveh envio el profeta Natin u Davids (/7 Samuel 12. 1), ; Podemos lamar a David un
proleta cuan- do un profeta debe comunicarle el «sentidon del presente? Tanto Samuel
como Natan son los mediadores.
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Y llamo (igra’) Yahveh a Shmu’el (1 Samuel 3.4),

La Palabra-de-Yahveh le (a *Eliahu) fue dirigida asi:... (1 Reves
17,2).

Asfi habla Yahveh (/7 Reyes 2,21).
Asi habla (*emar) Yahveh:... (Amos. 1,3).

La Palabra-de-Yahveh fue dirigida a Hoshea h... Yahveh le dijo...
(Oseas 1, 1-2).

La Palabra-de-Yahveh fue dirigida a Mikah (Miqueas 1,1).
Yahveh me (ha isha hiahu) dijo... (Isaias 8.1).

La Palabra-de-Yahveh fue dirigida a Tsfamiah (Sofonias 1,1).
Ordculo (masa’) sobre Ninive (Nahum 1,1).!

La Palabra-de-Yahveh me (a iremiahu) fue dirigida (Jeremias 1,4).

Es por los profetas que Yahveh, para la conciencia israelita,
crea la historia, es decir: la orienta, la muestra, la valoriza, le da
un sentido. Analicemos ahora la historicidad israelita, teniendo en
cuenta solamente tres aspectos, a modo de resumen.

§ 4. Origen y proceso de la historia propiamente dicha

En la conciencia intersubjetiva del pueblo de Israel los relatos
de Cain y Abel, el diluvio, No¢ y sus descendientes, se pierden un
tanto en ‘la noche de la prehistoria; casi podriamos decir, en el
tiempo mitico.’ Abraham, en cambio, se presenta como un perso-

I «Oraculon no es la «Palabra-de-Yahveh» que ilumina. interpreta, da un significado,
explica su sentido al acontecimiento presente (es el acto supremo de Ia historicidad israelita).

2. Hemos elegido algunos textos més importantes. Para no extendernos mas, indica-
mos los siguientes, en el mismo orden cronoldgico: Ezequiel 1.3; Ageo 1.1: Zacarias
LI «Palabra-de-Ychvah a /sra’el por ministerio (biad) de Mal ‘akin (Malaquias 1, 1):
Jonds 1,1; Joel 1, 1; Abdias 1, 3; etcélera.

3. Téngasc en cuenta. sin embargo, que los textos sacerdotales y yahvistas tienen
siempre un afan historico de proponer genealogias precisas. con lo cual, de hecho, se
dhistorifica» Jo que de mitico puedan tener. Cf. Ia genealogias de Génesis 4, 17-5.27: 10,
1-32; pero especialmente ¢l Libro de las cronicas. relativamente reciente, verdadera
visién historica segin las estructuras israelitas.
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naje historico, concreto, «situable» en un lugar, «fechadoy en una
€poca. En todo el relato abrahamico (Génesis 12-23), desde Ha-
rdan, originaria de Ur de los Caldeos, hasta la gruta de Makpela,
junto a Mambre y Hebron, son lugares perfectamente conocidos
por su pueblo. Nada de mitolégico.!

Abraham descubre en el YO (Génesis 12, 2) el nuevo v tinico
punto de apoyo de su existencia historica. Dejando el apoyo de su
pais, de su familia, de los dioses y ritos de la Mesopotamia, par-
tiendo al desierto, descubre progresivamente, no va la seguridad
de las categorias arquetipales de la eterna repeticion, sino que lo
imprevisible, lo historico, no es ohjeto de terror, muy por el con-
trario. es el lugar mismo de la realizacion de la Promesa. Abraham
en su extrema pobreza es todo-futuro.

Yahveh es para Abraham el Sefior de lo imprevisible, a quien
todo le es posible. Abraham s6lo puede apoyarse en la Alianza,
punto de partida de la historia; Alianza que es historica, es decir,
presente. BEste acontecimiento concreto, la Alianza que Abraham
establecio con Yahveh en Mesopotamia (Génesis 12, 1) o junto a
Melquisedek (Génesis 15, 1), es, para la comunidad judia, un
acontecimiento Aistorico; pero al mismo tiempo es el fundamento
ontolégico de la nueva creacion realizada por Yahveh en la
intersubjetividad del pueblo de Isracl.* Nada semejante en la es-
tructura conciencial griega.

Para el judio: Abraham, Moisés, Samuel, son personajes hu-
manos y no dioses ni elementos miticos. La humanizacion de los
héroes primordiales del pueblo hebreo es el fruto de la absoluta
trascendencia y la sofa divinidad de Yahveh. Podemos decir que

1. En nuestro tiempo atn pueden recorrerse los lugares descriplos: cuando hemos
visitado, mis de una ver, Hebron v sus alrededores se percibe este gusto del Génesis por
describir los Jugares que son «historificados» porel pasaje de los «Padres del puehlan v los
profelas, va que dichos fugares no eran ofros que las sedes de 1os cultos idolatricos de los
Canaaneos,

2. Decimos entoldgico, pot cuanto para el israclita formar o no formar parte del
«Pueblos pone en juego su propio ser. su destino, su realizacion plenavia su resurreceion,
I.a Alianza. como bien y quizas exageradamente. lo ha entendido el Islam. cs de nivel
metafisico.
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el hecho de que Yahveh es el solo Dios —no solo un dios'—, crea
en Abraham y su pueblo el «descubrimiento de la historia», como
un acontecer humano con significacion ontologica.

El proceso de la historia tiene un sentido. Dicho sentido es el
objeto de la labor hermenéutica de los profetas. Los profetas «in-
terpretan los acontecimientos contemporaneos a la luz de la fide-
lidad mas rigurosa; los acontecimientos se transforman en reo-
fanias... De esta manera, no solamente adquieren un sentido, sino
que ellos develan una coherencia intimax. « Asi, por primera vez,
nos dice el gran antropélogo, los profetas valorizan la historia».’

«El Dios del pueblo judio no es ya una divinidad oriental creadora
de gestos arquetipales, sino una personalidad que interviene sin ce-
sar en la historia, que revela su voluntad a través de los aconteci-
mientos». « El monoteismo, fundado sobre la revelacion directa y per-
sonal de la divinidad, permite también la safvacién del tiempo, la
valorizacion del cuadro de la historian.’

«El estatuto ontologice de Israel, su definicion genérica, es la
alianza (brét) con el Dios vivo, que instituye entre el Sefior e Isracl
una relacién personal, libre... El ser de Israel es su fidelidad a la
Alianza que lo constituye (hemundh) y que es también su verdad
(heméth)n?

§ 5. Estructura de la realizacion de la historia

Yahveh no obra directamente en la historia, sino por su Palabra
que se dirige a un hombre libre, consciente. El profeta puede ser
infiel:

La Palabra-de-Yahveh se dirigié a fonah... Y ionah comenzo su ruta,
pero para huir a Tarsis (Tarshishah), lejos de Yahveh...» (Jonds, 1,1-3).

1. Esa cs la diferencia entre el eno-teismo y €l mono-teismo.

2. M. Eliade, ap. cit., p. 154.

3. Ibid., p. 155,

4. C. Tresmontant, Erudes de métaphsique biblique. p. 191. E| proeeso mismo de
lahistoria sera definido por Israel como una dialéctica entre fidelidad-infidelidad, dialéct-
ca de bendicion-maldicion, de pecado, perddn y penitencia {cf. Tresmontant, ibid., pp.

193-221).
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El profeta no es Hamado. ni la Palabra-de-Yahveh se dirige a
¢, teniendo como fin su perfeccion propia, como ocurria con los
sabios del helenismo, los ascetas hinddes o budistas. Muy porel
contrario, la Palabra-de-Yahveh va dirigida siempre a un pueblo,
a una comunidad, a fin de promover un biesn coman actual o futuro
(escatologico). El didlogo entre Yahveh y los profetas tiene siem-
pre la siguiente estructura: Yahveh ama al profeta (vocacién:
[Exodo 3.4]): el profeta responde libremente («Héme aquiy);
Yahveh muestra al profeta la significacion del acontecimientoenla
férmula: « Yahveh dijo»; el profeta objeta o calla, en ambos casos
muestra haber comprendido ¢l contenido de la Palabra explicativa
de la historia (Exodo 3,11; Lucas 1.34); Yahveh lo emvia (Isaias
61,1 = shlajani-apésialkén) para salvar o conducir af puebio:

Cuando hayas conducido al pueblo fuera de Egipto... El Dios de
vuestros padres me ha enviado a vosotros (Exedo 3,12-13),

Yahveh me ha ungido. Elme haenviadoa predicar la Buena Nueva
a los pobres... (Jsafas 61,1)

Vuelve por el mismo camino, por ef desierto de Damasco. T irds
a ungir a Hazael como rey de Aram. Ti... (7 Reyes 19,15)

Estas intervenciones proféticas son las que de hecho han orien-
tado al pueblo de Israel; son constitutivas de su ser historico y
explicativas de la misma historia. El Salmo 105 es muy claro en
este sentido. Los acontecimientos historicos adquieren un relieve
ontologico. Todo ello gracias a un Abraham (Salmo 105,6), a un
Isaac (Ihid., 9), a un Jacob (10), a un Moisés (26), al hecho, bien
historico, de la salida de Egipto (38) .Todos esos personajes son
denominados con un nombre genérico, que indica su estatuto pro-
pio en la Historia «...su servidor (habdd)» (Ps. 105,6).' Ese «ser-

t. Véase nuestro apéndice sobre ¢l Siervo de Yahveh, Fspecialmente recomenda-
mos por su contenide v hibliogralia: ). Jeremias, art, «Pais Theols, en THIVANT (KitteD) V,
pp. 653-713. Esta actitud hebraica nada tiene que ver con ¢l esc/avo de la dialéctica
hegeliana o marxista. Su significado debe ser buseado v encontrado en ¢l contexto semi-
ta, y no en una pura ebjetivacion de contenidos totalmente ausentes en una tal concien-
cla intencional.
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vidor» no es sélo una persona singular, sino que, por la estructura
propia de la intersubjetividad israelita, significa igualmente el
pueblo, Israel, la comunidad de la Alianza en su totalidad.

Acontece, entonces, que el profeta e Israel no pueden aspirar a
la mera contemplacién, o a retirarse de la compleja vida social,
para alcanzar asi la plenitud de su ser. Muy por el contrario, el
profeta e Israel, para alcanzar su realizacioén plenaria, que no es
otra que la promesa de Yahveh en la Alianza, deben entrar atn
mas en la solidaridad de la comunidad, ofreciendo su existencia
en la historia, como un servicio en nombre de la realizacion mis-
ma de esa historia, como obediencia fiel a la «economia» de
Yahveh sobre la humanidad. Israel mismo se separa de los paga-
‘nos para guardar fielmente el depdsito del don divino, pero toma
conciencia progresivamente de que al fin su mision, su servicio,
es universal:

Oidmé, islas, / prestad atencion, pueblos lejanos... / Asi habla
Yahveh: / Es poca cosa que seas mi Servidor / para (s6lo) restaurar
las tribus de Jacob / y hacer volver los preservados de Israel; / te
entrego para ser luz de los gentiles (goim), / para que mi salvacion
(feshit'hati) llegue hasta las fronteras de la Tierra (fsaias 49,1-6).

La estructura de la evolucion historica puede resumirse del si-
guiente modo: en primer lugar, existe Yahveh, «absolutamente-otros»
y libre, que ha creado la historia por la iniciativa incondicionada
de comenzar un didlogo y consolidar una Alianza con el hombre.
Yahveh es Sefior y Creador, pero al mismo tiempo es el Yo de un
dialogo de amor.' En segundo lugar, el hombre [«imagenss (bisalmo)
de Dios, Génesis 1.27] es el Tu del didlogo, libre, pero perdido
en lo contingente como en las tinieblas del sin-sentido. En tercer
lugar, ese hombre meramente creado como un ente es constituido

1. Este tema se ejemplifica a la conciencia de Isracl bajo la dialéctica del Esposo-
esposa. £ Canlar de los canfares ¢s un didlogo entre Yahveh ¥ su pucblo. segin la
interpretacion tradicional del judafsmo: los profetas utilizan muchus veces esa dialéctica
{p.e.. Oseas 1,2 y 55.}. Lsc didlogo de amor se explicita claramente en la tradicion
deuteronomica ( Deweronomio 6, 3-13).
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por la Alianza como colaborador de Yahveh en la realizacién de
la nueva creacion: la historia. Yahveh revela el sentido de esa
historia ("amanah = fe = comprension existencial), indicandole
asi la direccion en la que debera volcar todo su esfuerzo.

El «Siervo de Yahveh»: es el hombre en su actitud de suprema
fidelidad y creatividad, no a las leyes naturales necesarias, sino a
la libertad incondicionada de Yahveh v al presente absolutamente
imprevisible.

Ser «Servidor de Yahveh» es existir sin ninguna seguridad de
tipo arquetipal, por cuanto los llamados «dioses» son meros arti-
ficios, colaborando libre y conscientemente en la historia; es la
accion del hombre que, conociendoe la estructura de la historia, la
orienta a su destino final. no en un mundo utdpico o ideal, sino en
la contingencia e imprevisibilidad, nunca plenamente realizaday
sin embargo progresiva.

Nada de eslo encontramos en el pensamientlo indoeuropeo.

§ 6. Tension escatologica comeo seporte de la historicidad
judia

El tiempo verbal hebreo solo tiene dos aspectos: la accion ya
realizada, lo pasado; la accion realizdndose, lo presente, Todo
acto historico, es decir, que tiene alguna relacion con la Alianza,
pasado, permanece en el presente como fundamento mismo del
presente, como realizacion de la «promesa». Ll profeta, colocin-
dose en el pasado, por ejemplo «contemporaneizandose» con
Abraham, puede tomar la «promesa» como la Palabra-de-Yahveh
a realizarse en un futuro, respaldada en su poder y fidelidad. Co-
locarse asi en un pasado como si fucra un presente, es considerar
al presente, en el cual el profeta existe, como un futuro, y descu-
brir entonces el proceso mismo, es decir, descubrir al presente
como causado o explicable. La tension que el pasado tenia al ten-
der a un futuro esperado v la confianza en una realizacion prometi-
da, se transfiere al presente. Ese presente no es va solamente un
«futuro-realizado del pasado», sino la apertura tendiente a un fu-
turo ahora esperado v todavia prometido. Israel, ciertamente, no
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posee la exactitud de la ciencia histérica de nuestros dias, que se
sumerge en el pasado como pasado. El judio tenia una conciencia
histérica, pero en un nivel existencial, como actividad total de un
hombre o un pueblo histérico. Vivir, existir, en el nivel de la Alian-
za, significaba estar siempre y radicalmente abierto a un futuro.
No es entonces la actitud de considerar las cosas como pasadas, o
aun como presentes, sino considerarlas siempre como tendientes a
un futuro: el pasado tiene un «futuroy prometido, el presente es el
«futuro-realizado» de un pasado, el futuro es la plenitud absoluta
de la accion presente, historica, que se esta realizando en «ten-
sion-hacia».

Asi se presenta el problema escatologico en Israel, Es la nece-
sidad de considerar el fin futuro al que tiende el presente que
«maduray; el presente que esta en un régimen de cosmogénesis. La
doctrina de la creacidon exige una doctrina del acabamiento de la
historia, es decir, el término plenario de la creacion.'

La causa de la historicidad es la creacion, y el principio tltimo
que la constituye es la causa final, la plenitud escatoldgica.

A. Millan Puelles en su Ontologia de la existencia historica,
en el apartado sobre Ontologia del futuro, trata dicho futuro te-
niendo siempre en cuenta la causa material y formal, vision que
guia, por otra parte, toda su valiosa obra.? «Lo» futuro, «aquello
que le acontece ser sujeto de la nocion de futuro» (p. 92), puede
ser un futuro fisico (regulado por leyes meramente fisicas), artis-
tico (proyecto a realizarse por una causa eficiente regulada por la
causa ejemplar), o prudencial (bajo la direccion del entendimien-
to practico y la libertad). Existe una gran diferencia entre estos
tres tipos de futuro, y solamente el 1iltimo es un futuro historico.

1. Cf. Beasley-Murray, Jesus and the Future, Londres, 1954: Bonsirven, Le Régne
de Diew, Paris, 1957; R. Bultmann, «Reich Gottes und Menschensohn», en ThRdsch NI
9, 1937, 1-35; Cullmann, Christus und die Zeit. Zurich. 1946; H. Urs von Balthassar, Das
Ganze im Fragment, Einsiedeln, 1963: R. Schnackenburg, art, «Eschatologie», en LTK
11T, col. 1084-1093; Kittel, art. «Eiskhatosy, en ThHIFANT 11, 694-695: «Alfa- omegav, [bid..
1. 1-3; Rad-Delling, art. «Reméran, fbid., 11, 943-956, clc.

2. Ontologia de la existencia histérica, Madrid. Rialp, 1955 (2), pp. 87 ¥ ss.
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Es decir. en el proceso artistico regulado por la causa ejemplar, la
libertad esta absolutamente incondiclionada (el artista es absolu-
tamente libre, dentro de las leyes de la materia que puede trans-
formar en obra de arte). Ante este proceso artistico, se abren dos
posibilidades: siendo la libertad absoluta, las obras futuras son
tantas como logicamente posibles; de ser una obra artistica, debe-
mos descubrir sus leyes y comprenderemos absolutamente la his-
toria (aqui encontramos el logicismo historico de Hegel v el mar-
xismo). Millan Puelles se opone a ambas posiciones: «La historia
es efectivamente confinua en la medida en que la libertad se enla-
za a la situacion; y es discontinua por cuanto la libertad no se
limita a prolongar esta situacién por modo evolutivo» (p. 103), Es
«continuay contra los que piensan que es andrquica. porque la
situacion condiciona la libertad (pero, ;Por qué la situacion es
principio de continuidad?); es «discontinua» contra los que pien-
san que es necesaria, porque la libertad es una espontanecidad que
tiene un margen de incondicionalidad propia (contra el
hegelianismo. por gjemplo). Se opone, entonces, claramente a los
extremos sin mostrar, sin embargo, la razon positiva de la conti-
nuidad misma, que significa el sentido Gltimo de la historia, del
ser historico. Y no puede fundar positivamente su proposicion,
porque ha utilizado la problematica, no de la causa final, sino
solo de la formal. Veamos rapidamente el problema de la historia
desde la causa final.

El tuturo historico es un «no-ser-todavia», no meramente fisico
o artistico, sino inscripto en la linea de las operaciones libres
tendientes a un fin. Pero debemos preguntarnos ahora: ;De qué ser
hablamos cuando decimos un «no-ser-todavia»? Ciertamente no
hablamos del ser real ¥ objetivo de algo presente. Le atribuimos
un tipo de ser que podemos distinguir del siguiente modo: «el-ser-
de» aquello a lo gue el hombre tiende en cuanto tiende a su per-
feeeion (fo futuro como valor); el ser que €l ente alcanza como
término del proceso de actos libres (lo futuroe onticamente consi-
derado como naturaleza segunda); el ser del proyecto prudencial
al que tiende la naturaleza (lo futuro como ser intencional). Ene¢l
presente, entonces, el futuro tiene un ser propio: como tendencia
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presente ante el valor; como ser infencional en el entendimiento
practico (a modo de proyecto prudencial). Existe ya con la reali-
dad de un ser potencial. La problematica del futuro historico debe
inscribirse, entonces, en la problematica de la causa final. El fin
exige por esencia el futuro, si no tuviera futuro estaria ya en el
presente perfectamente finalizado, es decir: seria perfecto; pero
lo perfecto no puede tender a ningun fin. y decir que es el fin de si
mismo es una tautologia. Lo absolutamente perfecto simplemente
es, y su ser sin fuluro es justamente lo que llamamos el Ser eterno.

La historicidad del ente humano se define por el futuro, vy el
futuro mismo se funda en la finalidad de la estructura del hombre,
El pasado no define la historicidad. ni como origen del presente ni
como virtualidad actual en un presente —en ambos casos podria
acaecer que dicho ser hubiera alcanzado su fin, y dejaria por ese
mismo hecho de ser historico y porque el ser creado en el instante
de la creacion no tiene pasado, pero es ya radicalmente histori-
co—; el presente no define la historicidad. por cuanto lo Eterno es
presente. Solo el futuro define la historicidad del pasado y del
presente. Lo futuro historico es el fin al que tienden los seres li-
bres, por un proceso que posee una confinuidad fundada en el
hecho de que la libertad no es una facultad incondicionada, sino
funcion espontanea de una naturaleza (individual y social) y una
sitnacion que limitan y condicionan su ejercicio, fijandole enton-
ces un campo de eleccion dentro del margen de la finalidad pero
dicha continuidad no es necesaria, por cuanto, o los efectos ex-
trinsecos de otros sistemas, o el mero capricho o gjercicio antina-
tural de la libertad, pueden imprimir a la historia rumbos descon-
certantes a toda finalidad.

Sin embargo, el hecho de inscribir la Historia dentro de la
problematica de la causa final, como lo hace el pueblo hebreo,
permite el nacimiento de una filosofia de la historia (y evidente-
mente de una teologia de la historia). no ya al modo hegeliano
pero tampoco al modo andrquico o simplemente negativo con que
muchos escoldsticos o neo- tomistas contemporaneos dejan de lado
el grave problema de una filosofia de la historia. Para un Aristoteles
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el tiempo es «la medida del movimiento segiin su anterioridad y
posterioridad» (Phys. I'V. 3. 16). Esta definicion reposa, entonces,
sobre el movimiento. Para el estagirita, el movimiento es «la ac-
tualidad (el estar-en-el-fin) = enfelékeia) del ente en potencia en
cuanto tal» (Phys. 111, 1, 1), es decir, en cuanto esta en potencia,
Pero dicha definicion se aplica igualmente a las esferas incorrup-
tibles y a los movimientos eternos y necesarios. De este modo, el
tiempo es la medida de todo movimiento, aun de los eternos, es
decir, indefinidos. La consideracion de dichos fenomenos se hace
solamente desde la causa formal. Micentras que para ¢l hebreo,
existiendo un principio radical, existe igualmente un fin radical,y
el presente se considera «haciéndose», como «creciendo», como
«madurando». El movimiento, entonces, se¢ definiria de otra ma-
nera: «es la actualidad del ente creado en cuanto, teniendo un princi-
pio absoluto, evoluciona hacia un fin Gltimo». Por su parte, ¢l
tiempo seria definido: como «la medida del movimiento de un
ente que tiende a su fin, en cuanto se considera su origen creado,
su novedad presente y su realizacion plenaria todavia no existen-
tex». N1 el movimiento ni el tiempo pueden ser eternos, ni necesa-
rios, por cuanto estamos en un régimen de ontogénesis (todo es
corruptible, pero creciente) y no de ontologos. Es decir, que el
ser histdrico no es meramente «el-acto imperfecton del griego —
que no puede ni siquiera imaginar en el cosmos una novedad radi-
cal, absoluta, ex nihilo— bajo el imperio del espacio (por cuanto
el mismo movimiento cualitativo no puede ser para el griego sino
transformacion, y el cuantitativo generacion, pero jamas creacion
propiamente dicha), sino que es «el acto imperfecto de un ente en
unrégimen de crecimiento creativos (o simplemente «un régimen
de creaciony). El origen del movimiento y del tiempo no es, como
para el griego, de un ente-ya-existente, sino que es ¢l ente que
comienza-a-existir; el proceso del movimiento y el tiempo, no es
el mero intercambio, transformacion o generacion a partir de una
materia eterna. y, por lo tanto, un cambio que solo afecta a la
Jforma, sino que es un movimiento v un tiempo que afectan a la
existencia misma; hay una novedad radical, creada progresiva-
mente (la creacion, para el hebreo, no ha terminado todavia); por
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ultimo, para el griego, el fin ¢s un momento de reposo dentro del
eterno retorno, o una plenitud instantanea en el ciclo de las ple-
nitudes, mientras que para ¢l hebreo el fin de la historia es radical
eirreversible, total. Todo esto nos introduce en una problematica
mucho mas rica, de un régimen de creacion donde el ser-todavia
posee un A/fa y Omega de tal peso ontologico que modifica el
estatuto mismo del ser histérico.

Un hebreo definiria aunque en verdad no le agradaria por
temperamento definir, sino mas bien ejemplificar-para-vivir, asi:
El ser historico es el ser espiritual y carnal creado, y la hlStOI’lCIdad
de ese ente es criaturidad.

«La existencialidad tipicamente histérica es el ser virtual que
un pasado conserva en un presente» (ibid., p. 53). Un hebreo hu-
biera dicho: La existencialidad tipicamente historica es la tenden-
cia de una criatura al fin futuro por cuanto es radicalmente imper-
fecta en un presente. El presente es necesariamente imperfecto,
por cuanto es la realizacion (el «futuro-realizadoy» de un pasado)
de un ser creado, imperfecto. El pasado permanece virtualmente
en el presente, evidentemente; pero un hebreo no considerara
principalmente en lo histdrico la presencia de lo pasado, sino més
bien la ausencia del futuro. La «criaturidad» —el aspecto de la
criatura en cuanto tal— significa la contingencia de un ente regido
por un plan creador, vigente, con una causa final universal. La
«criaturidad» es idéntica in re a la «historicidad», pero podria
distinguirse en la razon: criaturidad tiene referencia a una causa
efectora, creadora; historicidad tiene referencia a una causa final
atrayente. Lo acumulado en la historia, la virtualidad presente de
lo pasado. es lo condicionante.

«La raiz inmediata de la historia, por tanto, es la libertad hu-
mana» (ibid. p. 207). iLa raiz inmediata electiva! Pero la raiz
profunda y esencial de la historia es el fin, es /o gue el que elige
se propone existenciar, es a lo que tiende el presente y los agentes.

Para concluir, la historicidad, en el pensamiento hebreo, es la
criaturidad del ser humano, individual o socialmente considera-
do, en cuanto tiende en concreto a su fin tltimo.
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La ciencia historica, que la conciencia hebrea tiende a consti-
tuir, no es una ciencia que estudia el pasado como pasado, ni como
meramente presente (por cuanto un presente en cuanto tal es inexpli-
cable), ni como las virtualidades de un pasado en un presente que
podria cerrarse a todo futuro; sino que dicha ciencia tiene como
objeto: el presente, por una parte, con respecto al pasado (como
un fin-futuro- realizado); por otra parte, con respecto al futuro
(como tendiente al fin en cuanto tal, es decir, en cuanto actualmen-
te esta atrayendo por su «llamado». porque un pueblo sin futuro
pierde el sentido del presente): el presente mismo explicado como
el «futuro-realizado» del pasado y siempre abierto a un «fin-futu-
ro-por-realizar-todaviay.

§ 7. Veamos rapidamente la evolucion de la conciencia
escatologica en Israel. En un primer momento, el pueblo némade
descubre el sentido del futuro, y la espera o esperanza que de
dicho futuro se funda en la promesa de Yahveh de conducirlo hasta
«la tierra donde se destila leche y miel» (Exodo 3,8; los términos
son pastoriles)." A Judd se le promete igualmente un futuro ventu-
1080 (Génesis 49.8-9). «Yahveh, su Dios, esta con él (Israel)»
(Nitmeros 23.21). Toda esta esperanza se dirige hacia la monar-
quia (/ Samuel 8-12), hacia una teocracia (Levitico 26; Deutero-
nomio 28) para culminar en David (/f Samuel 7).

En un segundo momento nace lo que pudiéramos llamar una
protoescatologia, en torno al simbolo del « Dia de Yahvehy (haiom
iehvah; Amos 5,18-9,15). En el medio babil6nico y egipcio exis-
tia la idea de un afo césmico, de una «época» en la que el univer-
so alcanzaba la plenitud. Esta nocion fue interpretada por los he-
breos, pero de un modo irreversible: existe un perfodo histérico
que va desde la creacion hasta la manifestacion de Yahveh: el fin
de los tiempos (Endzeitlicher Hoffaung).

Con Isaias se abre un nuevo periodo, el de la mediacion (Isaias,
7,10y ss.). El fin debe llegar pero por medio de un «resto» elegi-

I, Exodo 3. 17: 13. 5: Levitico 20, 24: Nimeros 13.27: 14, 8: Deuteronomio 6,3: 11,9,
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do que significara la salvacion (Isaias 4,3; 6,13: 11.11; 37.31; cf.
los profetas Oseas, Miqueas, Sofonias y Jeremias).

Un cuarto momento se inicia con la deportacion de Samaria,
primero, y Juda, después. De un grupo étnico, como hemos dicho
més arriba, con una vision escatoldgica nacional, se pasa a una
comunidad religiosa con un universalismo, un mesianismo,' una
escatologia propiamente descentralizada. al menos desde el pun-
to de vista de las estructuras teédricas. El profeta Ezequiel (cap. 36
y ss.) es el prototipo de esta etapa apocaliptica. En esta época se
define la personalidad incorporante del «Siervo de Yahveh» (Isaias
42,1-7; 49,1-7; 50,4-9; 52,13-53,12).

Por ultimo. y estamos ya en el judaismo, se llega a una escato-
logia trascendente (transzendent-eschatologische Hohenstufe).
Malaquias nos habla del nuevo Templo (Malaguias 3,6-12), pero
progresivamente, en el judaismo de la didspora, la esperanza te-
restre se transfiere al fin total y mistico del universo, abriéndose
asi una doble esperanza, fundamento del dualismo social que he-
mos expuesto en el apartado de la intersubjetividad: una «edad de
Oro» sobre la Tierra y el Eon celeste que se aproxima.’

El movimiento escatologico alcanza matices de paroxismo en
la comunidad de la Nueva Alianza organizada en Quamrdm.?

§ 8. La pequenia comunidad judia que se constituyo junto a Je-
stis tenia conciencia del hecho escatologico. «Los tiempos estin
maduros (plepérotai ho kairés), el Reino de Dios se aproximas

|. Meshiaj significa ungido. En torno a la figura de David se origina una tradicion
«mesianican, que por impulso del movimiento escatologico se transforma en el fundamen-
to mismao de la esperanza del judaismo. pero en torno a la figura personal e incorporante
del «Hijo del HHombrey (cf. Daniel).

2. «..dn ein doppelies Hoffnungsziel. ein goldenes Zeitalter auf Erden und dem
kommenden Aon im Himmel» (Schanckenburg, art. cit.). Cf. Joel 4,9-12; Ezequiel 38
ss.; Zacarias 13,7 ss.; Daniel 2 'y 7; eteétera,

3. Cf. Megilloth Midbar Yehudah (Rollos del desierto de Judd), presentado por
Habermann, ed. Machbaroth Lesitruth, Jerusalén, 1959, En Oumrdm la escatologia era
triple: profética, aaronica y real (/ O S1X, 3-11). Véase A. Dupont-Sommer, Les écrits
esséniens deconverts pres de ta Mer Mort, Paris, Payol. 1959,
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(Marcos 1.15), es el «tiempo de la cosecha» (Mateo 13,30), «de
los frutos» (Mateo 21.34). «Cuando llegd la plenitud de los tiem-
pos (16 pleroma tow khronow), Dios envio su hijo, nacido de una
mujer» (Galatas 4.4). «Vosotros sabéis discernir los aspectos del
cielo, pero los signos del tiempo (/d semeia ton kairon) no los
podéis» (Mateo 16.2). «Mi hora (héra) no ha llegado todavia»
(Juan 7.30). «Mi tiempo (kairds) esta proximon (Mateo 26,18).
«Sabiendo (eidos) Jests que su hora habia llegado...» (Juan 13,1).
En todos estos textos se ve como la comunidad cristiana primitiva
tenia conciencia de la maduracion, del progreso del tiempo, pero
en un sentido irreversible, creador.

Fue Pablo de Tarso el primer cristiano que expuso una vision
historica universal a partir de la estructura de pensamiento pro-
puesta por Jesus. En la carta a los Romarnos (cap. 9-11), y en la
escrita a los Efesios, nos dice:

(E1) nos ha hecho conocer (gnorisas) el misterio (mystérion) de
su voluntad,' su designio (eudoxian) benevolente, / que en ¢l habia
proyectado desde antes (pro-étheto), la economia® de la plenitud de
los tiempos (ton kairon): recapitular (anakefalaiésasthaiy todas las

cosas en el Ungido (en toi Jristod), tanto las del Cielo como las de la
Tierra (Efesio 1,9-10).

No entramos a justificar el contenido de este texto —seria la-
bor del te6logo—, sino solamente analizaremos la conciencia de
esos hombres, tal como se presenta a un [ilosofo de la historiaoa
un historiador-filosofo de la conciencia humana. En este texto, el
fariseo de Tarso nos muestra que se trata de un conocimiento
(gnosis) de la historia, de sus articulaciones tltimas, en la linea
de la antropologia hebraica. Para €l. el fin tltimo, ¢l Dia de Yahveh,

I. La palabra gricga: tou thelématos autou. no significa una «voluntad» como facul-
lad afectiva, sino efectiva: es el poder mismo creador v providente de Yahveh —pero aqui
especialmente providente, es decir, en referencia a la historia humana—.

2, Elérmino oikonomian (tan usual en la patristica posterior) significa toda accion
divina con respecto a la historia. Es prevision. donacion. cuidado. preparacion, «realizar
todo lo conducente a»,
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el fin de los tiempos. ha comenzado por el hecho de que el Ungido
ha reunido a «la totalidad», en la unidad, en tomo de su persona,
por la consagracion universal. Es esencialmente una visidn-hisic-
rica y universal, mas aun: cosmica.'

JEstara entonces el cristianismo necesariamente constrefiido a
mirar s6lo hacia el «pasado», habiendo el Mesias ya-llegado? La
comunidad primitiva afronto ese conflicto en las primeras genera-
ciones, pero rapidamente tuvo conciencia del sentido radical y

_profundo de la «para-ousia»:* la plenitud de los tiempos no es un
pasado, el tiempo escatolégico no es un mero futuro, sino que el
cristiano se sithia ante la historia como existiendo en un presente-

futuro, que es ya el ultimo tiempo (a@ion). el definitivo, tendiendo -

todavia a la manifestacion pertecta de la historia. El autor de la
carta a los hebreos, judio educado en la tradicion ancestral, resu-
me todo lo dicho con una precision que tendrd una amplia acepta-
ci6n en la reflexion cristiana posterior:

La pistis® es el «soporten (hypdstasis) de lo que esperarnos
(elpizoméndn), prueba de lo que no vemos (bleptaménon) (Hebreos
1,1).

1. Véase R. Schnackenburg, Goites Hfervschafi (supra), tercera parte: Goitey
Herrschoft und Reich in der Ferkiindingung des Urchris- tentums, a partir de la p.
199, «Die Beziehungen zwischen Kirche und Kosmos wunter der Herrschaft Christi
aber sind der verborgenen Grund und heilsgeschichtiiche Hinfergrund jener
Erscheinungen, die wir vor- dergriindig als Weltgeschichte erfahenn (p. 223).

2, Bl término «parusiar es utilizado muchas veces en los texios cristianos primitivos
(Mateos 24.3 v 27; | Corintos 15.23; I Tesalonisenves 2.19; 3,13; 4,15; 5,25: #/
fesalonisenses 2.1 y 8-9: Santiago 5.7; 11 Pe- dro 1.16: 3,4 ¥ 12: [ Juan 2,28) y significa
la presencia de alguien (cstar- siendo-ante), ¢ histGricamente se usaba para designar la
entrada de un Rey enla ciudad (cf. L. Rigaux, Les épitres aux Thessalon, Paris, Et. Bibl .
1956, pp. 195-280; Feuillet, art, «Parousie», en Suppl. Dict. Bibl., (asc. 25, col. 1331 s5.:
Gelin, arl. « Messianismes, en S5, fasc. 28, col. 11635 ss.; etc,).

3. Esle término gricgo, muy frecuente en los escritos cristianos (cf. Handkonkordanz,
Schmoller. pp. 406-412), no ticne aqui el sentido platonico de «opinidny, sino de «admitir un
testimonio de otro como auténticon. No s eutonces la mera creencia psicoldgica, sino la
gnosis (no la del gnosticismo, pero ciertamente det entendimiento humano) que ticne
coma objeto el misterio. Misterio no signilica lo in-inteligible (¢f. Efesios 1,9), sino lo que.
habiendo estado cubierto, ha sido des-cu-bierto. El objeto de la fe, en su sentido primiti-
vD. es un acto intelectual por el que se comprende el sentido de la Historia Santa revelada
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El autor recorre después toda la historia del pueblo de Israel,
para mostrar su cohesion interna en vista a un fufuro, tnico phylum
que permite mostrar la continuidad de Israel (Hebreos 11,2-40).

Para la conciencia colectiva de la comunidad cristiana, el Mesias
no solo ha muerto en un pasado, sino que vive en un presente, con-
duciendo la «Comunidad de la Nueva Alianza», y volvera:

YO SOY el Alfa y ¢l Omega. dice el Sefior Dios, el-que-esta-
siendo, el que era, el que viene, el todopoederoso (pantokrdtor)
(Apocalipsis, 8).

YO SOY el Alfay el Omega. el principio (arkhé) y el fin (télos)
(Apocalipsis 21.6).

YO SOY el Alfay el Omega, lo primero (proros) y lo altimo
(éskhatos) (Apocalipsis 22,13).

Estas expresiones son de la mas pura terminologia y estructura
hebrea, nada debe al pensamiento helénico. Dice el profeta Isaias:

YO YAHVEH (Cani ehvah) (soy) el génesis (ri Shon),' v YO esta-
ré con los altimos (Cajuronim) (Isaias 41.4).

YO (soy) el génesis (rishom) v el wltimo Cajardn) (Isafas 44,6).

Los rabinos decian: «I's necesario cumplir la ford (la Ley)
desde alef hasta tauy, ¢s decir, completamente, eternamente,’

Serda necesario, sin embargo, esperar hasta un Aurelio Agus-
tin en el mundo latino para poseer una exposiciéon explicita y con-

por Yahveh, v admitida a causa de los maltiples testimonios aportados, No es un mero
fideismo. antirracional, sino muy por el canteario, es una racionalidad radical, una com-
prension del sentido de la historia. Es la comprension que llega a comprender la creacidn:
«El acto creador que preduce la novedad, es acusade por los conservadores de ser infigl
al pasado —nos dice Berdiactt—, Pero él posee una fidelidad respecto del futuro. El
pasado na es lo inico que tiene relerencia a la eternidad: ¢l futuro posee el mismo dere-
cho... Por eso en la historia. ¢n la que domina el determinismo... en fos planos mas profim-
dos obran sujetos creadores. trasciende la libertad» (Essai de métaphysique-
eschatologigue, Paris. Aubier. 1946, pp. 193-195).

1. Este es el primer término de la Biblia.
2. CF Kiltel. art. «Alla-omegan, supra.
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creta de la vision judeocristiana de la Historia universal —o del
«mundo conocido»—. De todos modos, las estructuras fundamenta-
les estan perfectamente constituidas antes del fin del primer siglo.

§ 9. Podemos decir, en conclusion, que el estar en el tiempo del
cosmos es asumido por Israel en los ritos y cultos del ritmo dia-
rio, semanal o anual, pero cuyo contenido es un recordar a la con-
ciencia adulta e historica que dicho mundo, después de creado,
crece en el presente, y madura hacia una plenitud. Todos los ritos
y cultos del medio egipcio y mesopotdmico cambian radicalmente
de sentido cuando son aplicados por el pueblo histérico de Israel.
Las antiguas fiestas que conmemoraban el afio nuevo, la cosecha,
olaresurreccion de la vida primaveral no son abolidas por Israel,
pero su contenido es otro: ahora significan la salida del pueblo de
Egipto (el pasaje, pesqj, 1a pascua) —un hecho historico—, la
fiesta de la semana (shabuot) recordard la servidumbre de Egipto
(Deuteronomio 16.12). Habiendo sido instituidas por Yahveh, para
la conciencia judia (Levitice 23.1-44), dichas fiestas demitifican,
demitologizan el cosmos, historificandolo, es decir, permitiéndo-
les mirarlo con «nuevos ojos». Los antiguos ritmos necesarios,
donde el ritual producia la unidad entre la conciencia colectiva y
el ritmo divino del cosmos, son vaciados de su idolatria, de su
magia, de su eterno retorno, para ser utilizados libremente como
puntos de apoyo para afirmar una conciencia histérica.

Elhombre judio. servidor de Yahveh. considera el pueblo de la
Alianza como una realidad cuyo bien particular consiste, justa-
mente, en el servicio a la comunidad total; pero al mismo tiempo.
no puede cerrar el bien comin en el estrecho margen del presente
o el pasado, sino que debe permanecer siempre tendiendo a un
futuro. L1 bien comuin escatoldgico es el fin, la clave, el constitu-
tivo del ser mismo de Isracl como pueblo. de cada miembro de la
Alianza y del mismo universo. que no es sino instrumento del hom-
bre. El bien comun escatologico es el fundamento del Reino de
Yahveh transhistorico, pero en la historia, ¢l bien comun de los
goim, de las naciones, es meramente histérico y no tiene, para la
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conciencia judia del siglo primero, una consistencia particular (aun-
que tampoco es negada).’

Tanto los judios como los cristianos y el Islam impondrin su
conciencia historica sobre la conciencia antihistorica del indo-
europeo.

1. El Islam, nacido en un ambiente judeocristiano, adaptd la vivencia de la parusia tal
como la comprendia el cristiano de esa época, simplilicando toda la estructura escatoldgica
hasta reducirla a la siguiente linea: creacion, Adam, Ibrahim ( Abraham), Ismael e Isaac,
Nuh (Noé), Lut (Lot), Jacob, lushuf (José), Musa (Maisés), Dauid (David). otros profe-
tas. Isa (Jesta) y el Profeta Mahomet. Habiendo sido revelada la religion universal del
Islam, la historia ticne sentido en cuanto significa el ticmpo de la expansion de la umma. Se
espera individualmente una muerte honesta. un juicio posifivo, la resurreccion eterna, en
un paraiso que no se dilerencia esencialmente de la wmma terrestre. (CF. H. Stieglecker,
op. cil., pp. 771 y s5.).
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Trascendencia personal
del creacionismo monoteista

ste cuarto capitulo de nuestro trabajo bien pudo ser el

primero. porque ¢s a partir de la relacion intersubjetiva

comenzada con Abraham como el pueblo semita, el pue-
blo de Israel, alcanza un grado suficiente de autoconciencia, que
le permitira todo el desarrollo posterior, permaneciendo siempre
en didlogo con Aquel que, siendo su origen, es también su fin
comun, su bien comin trascendente y escatologico.

Seccion 1. La logica del monoteisme

§ 1. «Seria necesario discernir, a través de los diversos tipos
de civilizacion, seglin la variedad de tiempos y lugares, un cierto
niimero de elementos comunes en diversas religiones distintas: la
idea de Dios, los mitos del origen, la idea de espiritu, el culto a
los muertos; los sacrificios, rituales césmicos, misterios, ritos en
general, magia...»' Asi, «en todos los dominios en donde aparece
el indoeuropeo se descubre una religion urdnica en competicion
con una religion Afénica de tipo mediterraneo... En Egipto, aunque
la religion de la biosfera o k#énica es muy conocida, Drioton ha
sabido demostrarnos hasta qué punto la idea de un dios de tipo
urdnico ha desempefiado una funcién importante en el sincretismo;
mds aun, estrechamente ligada a la funcién monarquica, aparece
lareligion solar»,” como para los Incas, entre nosotros.

1. 1. Goetz., «L’¢évolution de lareligion». en Histoire des religions, Paris, Bloud-Gay,
L V. p. 346.

2. Ibid, p. 347.
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Las grandes culturas de Egipto y Mesopotamia muestran ya, en
el momento de las primeras invasiones semitas, un alto grado de
sincretismo (uranico-ktonico), porque, habiendo sido en tiempos
remotos pueblos no especializados, unos, viviendo de la cazaoel
comercio se transformaron en beduinos. y, otros, en cultivadores:
pero todos fueron asumidos por la cultura superior del sedentario
y agricultor. tanto en el Nilo como en el Eufrates y el Tigris. De
una religion uranica, con un dios creador y padre del Cielo. de los
pueblos primitivos,' donde el primer dios es relativamente abs-
tracto y trascendente, sc pasa a la concepcion de un Adversario
del creador (un ejemplo son las religiones irdnicas) o a la zoolatria,
unida a veces al culto solar (propio de los cazadores-guerreros:
rey de los animales, de la guerra y la caza). Mientras que las
religiones ktonicas, nacidas en culturas agricolas, a partir del cul-
to a la Terra Mater y la Luna, organizan el rito-cultural de la
biosfera, especialmente en el ciclo de muerte-resurreccion.

La filosofia nacio en Grecia, historicamente. por la necesidad
de unificar una doble tradicion teoldgica: la uranica del indoeuro-
peo invasor y la kténica del agricultor mediterraneo. Es decir, es
el intento de conciliar la trascendencia y la inmanencia, lo celeste
y lo biolégico, lo absoluto y lo relativo.’

§ 2. El caso de Abraham, en cambio, es absolutamente sorpren-
dente. Habiendo partido de Ur, ciudad de la Luna en la tierra del
Sol, rodeado de dioses v diosas de la fecundidad, de la vida, etc.,
en medio de pueblos arameos, que son sedentarios o beduinos.

L. Como lo ha mostrado claramente W, Schmidt en su gigantesca Der Ursprang der
Crotiesidee, Miinster (W), Aschendorl. 1926-1935, en 12 1s.; «Ursprung und Werden der
Religion. Theorien und Tatsaches, ibid.. 1930, p. 296.

2. Este problema lo hemos estudiado en otro trabajo sobre ¢l Humanismo helénico.
En verdad. la cultura griega nunca llegard a la solucion del dilema. y si alguna vez lo
alcanza es por la.inmolacion de lo inmanente y relativo en la primacia de lo trascendente,
absoluto ¥ monista (la tradicion indocuropea al fin}. Los elementos comunes entre los
pueblos presemitas y los preindocuropeos son maltiples: ctt B. [rozny, Die dlteste
Vilkerwunderung und die protoindische Zivifisation. Praga. 1939: Die dlteste
Geschichte Forderusiens, Praga, 1940, elcélera.



Unidad antropelogica y ética 285

«Abraham no es beduino, sino que es un verdadero pastor, de los
que s6lo se encuentran muy lejos. en el Asia o Africa. Para el
etndlogo, es el wnico pastor que haya tomado contacto con el
shamismo y el animismo, y que, sin embargo, su religién no haya.
de ningun modo, realizado un sincretismo con el medio».! Con
Moisés, «es la primera vez que se ve al Dios del Ciclo, que tiende
siempre a alejarse en su trascendencia, mezclarse al contrario mas
estrechamente a la vida de los hombres y la naturaleza».” ;La so-
lucion es unica! «Sobre ese monoteismo velaran, con una lucidez
incorruptible, alimentada de experiencias intimas, los profetas,
guardianes de la herencia de Moisés».?

Es, entonces, ese doble fendomeno absolutamente Gnico en la
historia de las religiones lo que mostraremos rapidamente: el de

1, ). Goetz, Ibid., p. 366,

2. Ibid.. p. 367. Este alejamiento del dios trascendente se ve. por ¢jemplo, cnire los
esquimales.

3. 1hid. p. 367. «In diese enge Verschalung zog sich derat der Monotheismus der
Propheten zusammen und miindete derart aus in das Judentum, das auf dieser Grundlage
noch fortbesteht bis zum heutigen Tage. nur ohne die zentrale Kultstelle in Jerusalem, die
es bei einer zweilen grossen Katastrophe verlor, um damit endgiilig dem Schicksal dr
Pariavilker zu verfallen ud von nun ab dem Ressentiment gegen seine Bedriicker. dem
Gehorsam gegen das Gesetz und dem Ueberschwang seiner Hoffaungen zu leben, Bevor
es aber diesem Schicksal verfiel und den prophetischen Monotheismus endgiiltig in
Talmudismus und Apokalyptik verkapselte, befreite sich der prophetische Geist in einer
neuen Belebung und Verinnerlichung durch Jesus und riss als Christentum sich von der
jlidischen Verengung los, um dann in enger Verbindung mit der hellenistischen Erlissungs
und Mysterien religion eine neue und universale. national nicht mehr gebundene Fntwicklung
zunchmen. Und wic um zu zeigen. dass damit die zeugende Kraft des Prophetismus noch
nicht zu Ende sei, ergoss sich ein neuer Strom dieser Glaubenswelt in die arabischen
Stimme und schuf hierden Islam als cine kriegerisch missionierende Religion des allein
wahren Monatheismus und seines Propheten. der cin Nachiolger und Ueberwin- der des
Mases und Jesu ist und das wahre Reich der Gotteserkenntnis und Gerechtigkeit von
Mekka und Medina her aufrichtet. So ist der Prophelismus dr Mutterschoss dreier
Weltreligionen geworden, dic alle durch den Glauben an den perstnlich lebendigen Gott,
den Schépfer Himmels und der Erde, den Lenker der Menschheitsgeschichte, und durch
denengen Zusammenhang dieses Willensgottes mit dem sittlichen Gesetz charakterisiert
sind. Sie bilden zusammen den grossen Block personalistischethischer Regiositat inder
Welt. neben dem es wohl allerhand Analogien gibt, aber nichts was an radikaler und
grundsétzlicher Energie ihm gleichkommi» (Troeltsch. E. « Aulsiitze zur Geistgeschichte
und Religionssoziologies Tiibingen, Mohr (P. Sicheck), 1925, pp. 41-42, en Gesammelte
Schriften. L IV).



286 El humanismo semiia

un Dios de un pueblo pastor que alcanza una trascendencia y per-
sonalidad sorprendentes, al mismo tiempo que se manifiesta proxi-
mo y ocupado de los problemas cotidianos de sus criaturas, de la
comunidad de la Alianza:

Yahveh nuestro Dios es el Unico (Cejad) (Deuteronomio 6,4).

YO seré vuestro Dios, v vosotros seréis mi pueblo (Jeremias 7,23).

§ 3. Desierto y trascendencia

Para el pueblo griego' «lo divino» queda confinado en un mun-
do inmanente al universo. pero trascendente a lo aparente, a lo
movil, a 1o corruptible, corporal. Hemos denominado esa tenden-
cia «monismo trascendental ». panontismo, que generard en la his-
toria todos los panteismos, para el cual el ser propiamente dicho
pucde predicarse solamente de «lo divino» (fo théion), objeto de
la contemplacion intelectual y no de la percepcion sensible? Lo
divino en un primer momento es lo eterno.’ generado eternamen-
te.* Con comportamientos antropomorficos.” inmanentes al universo
a la manera de las leyes.’

La racionalizacion de la época filosofica, a partir de Tales de
Mileto, no cambiara el estatuto estructural fundamental de «lo di-
vinoy, sino que simplemente sera depurado del revestimiento

I. Cf. art. «Théos» en ThWbNT, Il pp. 65-79, Der griechische Gottesgriff
{Kleinknecht), con bibliogralia «Mit (ho) ihéos ist dabei nichr die Einheit einer bestimmien
Persénlichkeit im monotheistischen Sinne gemeint, sondern vielmehr die trol= aller
Vielgesialtigheit Klar empfundene Einheil der veligidsen Welt» (Ihid., p. 67).

2. «Die griechischen Gotter sind niches anderes als Grundgesiaiten der
Wirliichkeit» (Ihid, p. 68). win religionsphilosophischen Kreisen endiich wird (1héos)
mehr wnd mehr 2w Bezeichnung unpersonlichmetaphysisclier Mdichic und Gréssen
und wird folgerichtiy vielfach verdringt durch die neutralallegeneinen
Umschreibungen wie dos Gotliche (-1a-theion)...n (fhid.).

3. P, Homero, Odisea. 1, 263.

4, Pe., Tlomero, [fiada 11, 400; Odi. XXIII. 81.

5. Pe.. Aristoteles. Meraf 11,2 (997 b 11): Dio Chris. Or. 12.59 (von Amim, 1,171,
27 ss.).

6. Pe.. lleraclito, fr. 114 (Dicls).
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simbolico secundario, permaneciendo, sin embargo, la estructura
esencial.'

En el pensamiento semita, especialmente en Israel y el Islam,
el desierto ha permitido a la conciencia concreta descubrir, por
una parte, la contingencia y limite de las posibilidades humanas,
y, por otra, en la linea de la teologia urdnica, la trascendencia
cosmica del Dios creador.

El tiempo que Israel paso en el desierto,’ tiene una doble signi-
ficacion. Secundariamente, es el tiempo de la desobediencia de
[srael, de la tentacion de descontianza contra Yahveh. Esencial-
mente, es el tiempo de gracia de Israel (Gradenzeit Israels), en el
cual Yahveh se ha manifestado (Exodo 2,15 16 4,31; 13,20 fin).
El pueblo atraveso los desiertos de Shuk, de Sin, para llegar al
desierto del Sinai (Exodo 19,1y ss.). centro de la teofania israeli-
tay semita en general. Los libros Levitico y Niimeros son escritos
en un ambiente donde el desierto significa el «tiempo de la constitu-
cién de la conciencia de Israel» («En el desierto hablo Yahveh a
Moisés; Numeros 1,1)." El mismo Deuteronomio comienza asi: «He
aqui las palabras que Moisés dirigi6 a Israel mas alla del Jordan, en
el desierto, en la Araba junto de Suf» (Deuteronomio 1.1):

Recuerda la marcha que Yahveh, tu Dios, te hizo efectuar durante
cuarenta afios en el desierto, a fin de probarte, de aquilatarte y cono-
cer el fondo de fu corazon... El te dio de comer «el manay (lema han)
que ni td ni tus padres conocieron... Guardate de decir en tu corazon:

1. Lo divino es el fundamento del ser de los entes mundanos sensibles (cl. Meraf, 1X.
7. 1072 b 14), pero sin ninglin medio de comunicacion o didlogo: « Zwischen Gott und dem
Menschen besteht keine wnmittelbare Ich-Du-Beziehung, sondern dazwischen trité
enfweder die Gemeinschatt, der Siaat, oder iiberhaupt die entfaltete gditliche Welt
(Kleinknecht, art. cit.. p. 72). «Das Werk des griechischen Gottes ist nur die
Inbezichungselzung von ldee und Sein, die Verwirklichung des Seins als eines in
sich vollendeten Ganzen» (Ibid. p. 77).

2. CL.Kittel. arl. «Eremosy, en Th WhN'T. IL. pp. 654-657.

3. Median se encuentra al este del golfo de Acaba, pais arabe por excelencia (Géne-
sis, 25.1-4), El personaje religioso arabe llamado .Jefro. sacerdole semita del desierto
{Exodo 2, 16 88. ). nos recuerda este prototipo.

4. Este libro se denomina en hebreo: bmidbdar (en el desierlo).
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Es mi fuerza, el poder de mi mano, lo gue me ha procurado el po-
der... Acuérdate. No olvides que has irritado a Yahveh, tu Dios, en ¢/
desierto (Deuteronomia, 8,2-9-7),

A partir, entonces, de la finitud, de la miseria de la condicion
humana, descubierta y siempre presente en la re-lectura de los
textos de la Ley. Isracl descubre igualmente, o renueva la expe-
riencia original, un Yahveh considerado como absolutamente tras-
cendente:

‘ehich *asher *ehich (Exodo, 14).)

Egd eimi ho on (tfraducen los LXX] interpretando).

No tendrd dioses ajenos ( ‘elohim 'ajerim) ante Mi faz (Exodo 20,3),
No fabricaras ninguna imagen esculpida (f‘":xodo 20.3).

Si algin profeta o intérprete de suefios surge entre vosotros pro-
poniendo signos y prodigios... ti no prestards atencion a sus palabras
(Deunteronomio 13.2-3),

Tu has hecho la Luna para medir los tiempos./el Sol conoce el
momento del ocaso./ Tu extiendes las tinieblas y es la noche (Saimeo
104-19-20). Alabadle, Sol y Luna, loadle, todos los astros lumino-
s0s (Salmo 148.3). Pues Yahveh, el Trascendente ( helion)./ (es) el
Gran Rey (melej gaddl) de toda la Tierra (Safmo 47.3).

Todos estos textos muestran, progresivamente, un Yahveh que
solo puede denominarse repitiendo tautologicamente su mismo
nombre, absolutamente Solo, unico, que trasciende toda ido-latria,
toda magia, todo dios cosmico (pues el mismo Sol y Luna son sus
criaturas). Es una Interioridad absolutamente frascendente a todo
lo creado, Sefior sin limite del universo.

1. En castellano, dependiendo de la traduccion griega y latina, se dice: «Soy el que
soy». Sin embargo, la dificultad estriba en quc cn hebreo no existe ¢l presente del indica-
tivo de «ser» (soy). Para ¢l hebreo como tal este texto no pareciera haber sido esencial —
por cuanto la nocion de asery no puede expresar el plano existencial en el que la reflexion
hebrea se mueve—. Su imporfancia sera mis bien con respecte al pensamiento que se
enfrentard a la tradicion helenista, de donde aparccerd la costumbre de considerar a
Yahveh como el Ser Supremo. Para el hebreo Yahveh es el YO Supremo, viviente, dialo-
gante. con interioridad. que contenia una riqueza mucho mayor, conereta v vital. Literal-
mente debe traducirse: «seré el que serén.
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«Las unicas divinidades del cielo-que-hace-llover. que han lle-
gado a conservar su autonomia ante las hierofahias con las innu-
merables Grandes Diosas, son aquellas que han evolucionado en
la linca de la soberaniax».' del sehorio, es decir, del dominio que
egjerce un Rey o Sefior. Si consideramos, por ejemplo. los dioses
indogermanicos (Zeus. Jupiter o Varuna,” o T"ien en el Oriente),
vemos como han sabido permanecer durante un largo periodo
dioses supremos, porque han significado el fundamento del or-
den y la ley descubierta a partir de la regularidad biologica y
cosmica, que garantiza, por otra parte, la estabilidad social de
una sociedad que el pueblo invasor necesita conservar. Pero poco
después nacen nuevos dioses fecundadores, que reemplazan a
los dioses uranicos. Asi, Marduk reemplaza a Am? en la fiesta
del afo nuevo mesopotamico, Dyaus a Varuna, Dionysos a Zeus,
Osiris al Cielo v la Tierra.

Muy por el contrario, Yahveh o Allah, cuya teolania acaecio en
¢l desierto arabico o cerca de él, es descubierto y evoluciona de
una manera original. La conciencia semita, cuando se enfrenta a
Yahveh, lo discierne paulatinamente como transuranico (sobre los
cielos) y poco a poco, por una evolucion milenaria, ird tomando
auto conciencia de todas las exigencias existenciales que un tal
transuranismo comporta. Transcendente. mas alla del cielo. crea-
dor del cosmos, no podra degradarse a dios-fecundador, ni podra

1. M. Eliade. Traité d histoire des religions, p. 90.

2. Ct. G, Duméuil. «Pratique. mythologie et philosophic de la souverainitén. en Les
fndo-enropéens (cit, supra, pp. 443-4353). Bl autor muestra que ¢l sacerdocio de Roma
era dual (bajo la direccion del rex sacrorum y flamen dialis). |o mismo que en la sociedad
india clésica (Rdj- ~ rég. rex; ¥ Brahman- = bhlagh-men, flamem). Esle doalismo se
transparenta ¢n la misma organizacion politica. quc ¢jerce su soberania sobre tres
estamentos o clases sacro-sociales: sacerdotes, guerreros y agricultores (y csto tanto en
Roma, como en la [ndia o los germanos. aunque con diferencias coneretas muy signilica-
tivas). Enel plano mitoldgico, el dualismo queda expresado en diversas divinidades prima-
rias: Varuna-Mitra, Jipiter-Fides (= Deus, al que se consagraba ariginariamente la famen
dialis). Uranos-Zeus. Uno de ellos des- plaza al dios tormentoso o del eaos, ¢ impone el
reinado. la soberania del orden v la lev (Jbid, pp. 448 ss.). Para Israel véase: Martin
Buber, Konigtum Gortes Heildelberg, Schneider, 1956 (pp. 59 v ss.): 1. Schreiner, Sion-
Jerusalem. Jafwves Konigssitz. Munich, Kosel, 1963.
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generarse de otro dios anterior. La logica del monoteismo, del
Dios «absolutamente-otro», que el hombre reducido a su justo li-
mite descubrié en el desierto, don de /¢ vida se percibe como
radicalimente auténoma del mundo, y donde la conciencia tomade
si misma una consideracion extraiamente dramatica; la 16gica del
monoteismo mostrara ser ¢l fundamento de la demitificacion del
cosmos, sobre la cual podra nacer un dia la civilizacion técnica y
adultamente humanista.

§ 4. Evolucion de la conciencia monoteista de Israel’

El pueblo hebreo llega a la Tierra cananea atravesando el Jordan,
bajo la direccion de Josué. Las tribus nombran a su Dios tal como
los habitantes del pafs a los suyos,” Israel acepta la existencia de
Kemosh, dios de los moabitas, junto a Yahveh, Dios de las tribus
hebreas (Jueces 11,24). El dominio geografico-social de Yahveh
es a tal grado restringido que, cuando David deja Israel, pasa «a
servir a los dioses extranjeros» (/ Samuel 26,19).

Yahveh no es s6lo un «Dios» particular, sino que se manifiesta
con signos uranicos y antropomorficos. Es ¢l Dios de las tormen-
tas y los rayos (£xodo 19.16), de los terremotos (Jueces 5.4) , de

1. Hay podemos hablar estrictamente de una evolucion, y. sin embargo, no se crea que
necesariamente dicha evolucion debio partir del politeismo. Muy por el contrario. W, Schmidt
hademaostrado que dicho monoteismo puede bien depender del monoteisme de los puchlos
preislamicos (Ursprung und werden der eeligion, supra. p. 183, Die Semiten). Su
kulturhistorische Methode le permite descubrir el origen mismo de la evolucién de las
diversas religiones (¢f. Der Ursprung der Goltesidee. supra, Historisch-kritischer
Teil. 1 (1926). pp. 737 ss.: Die kulturhistorische Methode, en Anthropos (Fribourg) V1
(1911) 1010-1036). Para el tedlogo la evolucion sera objetiva (pedagogia de larevelacion
progresiva); para el filosoto. subjetiva (progreso en la explicitacion de la 16gica interna de
la estructura de la cosmovision monoteista): en ambos casos existe una evolucian, CF.J.
Goetz, L'évolution de la refigion, op. cit. supra.

2. El Dios de Israel recibe diversos nombres: “/7 (que se relaciona al i{ o ilah, o allah
del pueblo drabe) ‘elah, ‘elim, *EF olam. *Elohim. ] mas frecuente es el tetragrama
IHVH (aparcce mas de 6.700 veces en la Biblia) gue debe pronunciarse, segiin las versio-
nes griegas: fave: teniendo en cuenta la puntuacion del texto propuesto por Kittel deberia
transliterarse fehvah (cf. Imschoot, Th. de 'A. T.. pp. 14-22, (Para la cuestion del nom-
bre del Dios hebreo. cl. art. theds, en THIWONT, 111, pp. 79-90 (Quell): los judios leian
Adonai el Serior) en lugar de Yahveh,
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la atmdsfera (7 Reyes 19,11 y ss.). Es el Dios que deja en el Cielo
los signos de su alianza (Génesis 9,13). Es un Dios que ve (Amds
9.4), que tiene dedos (Deuteronomio 9,10), brazos (Jeremias 27,5).
boca (Jeremias 9,11). Un Dios que habla (Levitico 4,1), grita ( Levi-
tico 1,1), escucha (Génesis 17.20), duerme (Salmo 44,24). Un Dios
que se alegra (Sofonias 3,17). que se complace (Jeremias 9,23),
que se encoleriza (/] Samuel 24,1), que odia (Dewemm;mm 12,31),
que es celoso (Exodo 20.5), que se arrepiente (Génesis 6 ,6).

Ciertamente, no es el «Absoluto» al que se llega por una re-
flexion filoséfica, sino la «Interioridad-trascendente y personaly
descubierta progresivamente ¢n una experiencia existencial, con-
creta, histérica, dialogante. Se manifiesta siempre como un Dios
viviente ('Elohim jai; p.e., Il Reyes 19.4), personal.!

Es evidente que un Dios asi descubierto debia entrar en con-
flicto con los "elohim canaaneos, que eran adorados en las monta-
fias, arboles, piedras, astros y signos de la naturaleza. Las tribus
israelitas jamas fueron totémicas. «A pesar de la dispersion de los
clanes en los villorrios palestinenses, los Bene Israel conservan
el sentido de la unidad moral, ¥ Yahveh fue el centro de esta uni-
dad. Mientras que la solidaridad racial se debilitaba, y la relacion
entre los miembros era irregular, la unidad religiosa se va afirman-
do, supliendo el distanciamiento de la relacion de sangre».” En esta
época heroica de la conquista, Yahveh es el Yahveh Tyeba’ 6t (11
Sanuel 6,2; el termino compuesto se encuentra 217 en los docu-
mentos biblicos): «;Dios de los ejércitos»! Es interesante ver como
el sentido evoluciona con el tiempo, y con los profetas su contenido
es va el del Dios «de los ejército celestes». Dios es entonces Rey
(Mélef), Poseedor (Bacil), Sefior (" Adon) del pueblo.

§ 5. De todos modos, desde un punto de vista cultural. Israel
adopta paulatinamente el estilo de vida sedentario y urbano de
Canaan. Los profetas son la conciencia de Israel que disciernen

|. Jueces 8.19: [ Samuel 14 39 il Samuel 2,27; Job 27.2: Niimeros 14.21: ele.
2. A. Causse, Du groupe éthnigue..., p. 27.
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entre los «Utiles de civilizaciony que Canadn les dona en herencia
y la estructura ético-mitica que el hebreo no puede aceptar. A par-
tir del siglo X, con el nacimiento del «gran profetismo» desde
Natan, se origina una tradicion de discernimiento que duraré tanto
tiempo como la conciencia judeocristiana permanezea en vida. El
criterio, el primer principio, la medida existencial la fuente mis-
ma de ese acto esencial para la cultura y la civilizacion universal,
es Yahveh personal y trascendente,

Primero, Yahveh toma posesion de los lugares de culto de los
Elohim (p.e., I Samuel 1,1-3). Después, los lugares de culto fa-
miliares y regionales seran unificados en torno de Jerusalén, por
un doble movimiento en apariencia contrario, pero que producird
una paradojica unidad. Por una parte, la unificacion del Reino
bajo un monarca y una capital permite unificar el culto en Jerusa-
lén. Por otra parte, el movimiento profético primitivo antirrealista,
nomade y que tomaba como ideal «la perfeccién de la vida en el
desierto»,' criticando la idolatria de los cultos locales, compren-
de rapidamente lo positivo de la centralizacion de dicho culto.
Todo este movimiento culmina en la predicacion del Isaias histo-
rico y en la reforma deuteronomica, en el siglo VII a. J. Yohvehes
ahora el Dios unico de Israel, con una sola Ley, un solo culto, un
solo pueblo, una sola Alianza, con un dominio sobre toda la «Tie-
rra» (= Palestina), sobre todos los dioses, idolos, magias. Yahveh
se ha impuesto sobre los dioses de Canaan.’

§ 6. En el 586 Jerusalén, la sede de Yahveh, es tomada, y des-
aparece como centro empirico de la espiritualidad judia. Los de-
portados se enfrentan ahora con un pueblo mucho mas adulto que
los primitivos cananeos; pero Isracl mismo es también mucho mas
adulto. Una nueva obra de discernimiento, en nombre de Yahveh,
realizan los profetas del exilio y del postexilio, es decir, del ju-

I lhid., pp. 62-179.

2. Lalucha se ha desarrollado en cuatro [rentes: contra los habitos ancesirales (Josué
24.2): contra el ambiente cananco (Jueces 10,6): contra la influencia de los reyes (//
Reyes 21,11 ss.): contra el prestigio del pantedn asirio ( fsaias 17.8).
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daismo, del Israel en estado de didspora, que sera definitivo. La
cscuela isaiaca, el Segundo y Tercer Isaias, en la Mesopotamia, y
Jeremias en Palestina y Egipto, perciben. comprenden, concluyen,
la universalidad y la libertad de Yahveh con respecto a la «Tie-
mran de Israel, con respecto a Jerusalén. Yahveh es el Dios de los
hijos de Israel en Elefantina, en Babilonia o Antioquia. En Ezequiel
el culto espiritual permite reemplazar el antiguo culto del templo
empirico de Jerusalén.

Es la comprension de Yahveh como absolutamente universal,
trascendente, espiritual y tnico. la que permite a Israel originar un
movimiento de la esperanza apocaliptica o escatolégica sin pre-
cedentes.

Sin embargo, Yahveh no se aleja a una mansion transuranica,
lejana. Su pueblo dialoga individual y colectivamente con ese YO
constituyente, por un culto espiritual organizado en las sinagogas
de los Imperios babilonicos, persa, helenistico o romano:

Reunfos y venid, aproximaos, sobrevivientes de los gentiles...
Ellos no saben nada, todos aquellos que transportan sus fdolos de
madera, los que adoran un dios incapaz de salvar... ;N hay ofro Dios -
que Yo. Dios justo y salvador, ninguno fuera Mil' Volved hacia Mi |
para ser salvados, desde todos los confines de la Tierra, pues YO (soy
Dios, y NO HAY OTRO (Isaias 45, 20-22).2

Asi habla Yahveh: Los fellahs de Egipto y los comerciantes de
Kush, los Sebaitas de alta talla... se prosternaran ante Ti, y te rogaran:
S6lo hay un Dios, eres T, no hay otro, ningin otro Dios (/saias
45,14).F

¢Cudl es la nacion poderosa en la que sus dioses estén tan proxi-
mos de ella como Yahveh, nuestro Dios (estd proximo a) nosotros
siempre que le invocamos? (Deuteronomio 4,7).

Yo ensefié a caminar a Efrain, dice Yahveh; lo levanté en mis bra-
zos, pero ellos no comprendieron que les prestaba atencion. Yo les

I. La férmula hebrea es muy sintética: ‘ein “hod ‘elohim mibal hadai, ‘el tsaclig
vanoshia'h, ‘ein znilati.

2, Dice: ‘ani-‘el v'ein “hod

3. La férmula es propiamente intraducible: ‘af baj ‘el ¢ ein “hod. ‘efem 'elokim,
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conducia con mansedumbre, con la atraccion del amor ('ahabah)...
me inclinaba sobre ellos v les daba de comer (Oseas 11,3-4).

Yahveh no es, entonces, simplemente el dios del orden, como
Zeus; ni necesita convertirse en un dios orgiastico o fecundador
para dialogar en la intimidad con su pueblo. Yahveh no obedece
ninguna ley, es absolutamente libre, fundamento de la ley y legis-
lador. Yahveh no esta en el cosmos, sino que lo trasciende. Yahveh
es «Alguien», aquel «con-guien» su pueblo dialoga y se descubre
como conciencia adulta, libre y trascendente de la Naturaleza.

De este modo Israel evita, por una parte, todos los monismos,
desde el panontismo y el panteismo, que es su corolario, para los
que fodo lo que «es» divino (las tendencias indoeuropeas y la de
un Hegel), hasta el dualismo, en el que por no querer atribuir a
Dios la causa del mal, se le atribuye a «otro» dios, con lo cual
niegan lo que pretenden: purificar la idea de Dios; ya que coexis-
tiendo con «otro», deja de ser verdaderamente el absoluto. Israel,
en cambio, percibié claramente la solucion adecuada. mostrando
asi su genio: siendo el mal causado por la libertad humana, siendo
el mundo contingente, Dios es absolutamente trascendente tanto al
uno como al otro. Existe. entonces, un abismo ontologico y radical
entre Yahveh y sus criaturas. Todo lo que la historia contemplara
después sera o el descubrimiento o la aplicacion de los corolarios
de este principio: el monoteismo radical de Israel.

Seccion 11. El humanismo semita de Israel

§ 7. Hablar de «humanismo» en el pensamiento semita, hebreo,
pareciera ser una contradiccion, ya que, como hemos anotado en
el apartado anterior, todo pareciera derivar justamente, no de una
consideracion del «hombre», sino de Yahveh, que no es objeto de
una consideracion «humanistican. Sin embargo, la historia nos
muestra que ¢l hombre ha ido paulatinamente tomando concien-

[. Van linschoot estudia el problema del Dios de Israel. en su Théol de ["A.T., pp. 6-112.
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cia de si mismo, de sus relaciones con la naturaleza, con los otros
hombres. Pero dicha toma de conciencia se situd, de hecho, en un
marco ético-mitico en el cual «lo divinoy era el contenido propio
de la conciencia, y muchas veces el Gnico contenido. S6lo una
revolucion teologica podia mover al hombre a alcanzar una auto-
nomia de la naturaleza que le permitiera oporerse a la «cosidad»
como «conciencian, como inte- rioridad dotada de libertad y en-
tendimiento. Pero, y es una etapa imposible de percibir cuando no
se ha estudiado la filosofia de la religion, la conciencia arcaica o
primitiva, altamente coherente, racional y légica, objetiva en los
movimientos, transformaciones o generaciones cosmicas, su propia
interioridad (o si se guiere, descubre en dicho cosmos un plus im-
posible de explicar, que le habla de una interioridad trascendente),
y mediante un procedimiento arquetipal unifica su existencia coti-
diana, humana y religiosa, con el devenir antihistorico del cosmos.

Jung lo ha demostrado claramente.

Existe, entonces, una adecuacion del mundo humano y el mun-
do natural: lo sagrado es lo Gnico consistente en el mundo huma-
no-natural. E1 hombre se encuentra «cosificado», o la naturaleza
«concienzaday, lo que en definitiva es lo mismo.

Este esquema interpretativo, bien que con diferencias y modula-
ciones, puede aplicarse igualmente al pensamiento azteca o inca,
hindii o helénico.

§ 8. La irrupcion del pueblo histarico de Israel en la evolucion
de la conciencia humana en general, en la Historia mundial, tiene
entonces una significacion que no ha pasado inadvertida a los que
estudian la historia de las ciencias positivas y las técnicas:

Todas las cosmologias helénicas son, eniltimo término, teolo-
gias. En el corazon de cada una de ellas, encontramos dogmas
religiosos. ya se los admita a titulo de axiomas, de descubrimien-
tos debidos a la intuicion, como lo quieren los platdnicos y
neoplatonicos; ya que un analisis, al que la experiencia ha servido
de punto de partida, apruebe los dogmas cuando dicho analisis ha
llegado a su término. como en el caso del peripatetismo. Estos
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dogmas, por otra parte, si consideramos lo que tienen de esencial,
son siempre los mismos en todas las filosofias griegas. Dichos
principios son los que ensefian las escuelas pitagoricas de la Gran
Greceia: Los cuerpos celestes son divinos, son los tnicos dioses
verdaderos; eternos e incorruptibles; no se mueven sino por un
movimiento perfecto, circular y uniforme; y gracias a ese movi-
miento regular, seglin el mas riguroso determinismo, se realizan
todos los cambios en el teatro del mundo sublunar. La ciencia
maoderna nacera, puede decirse, el dia en que se haya alcanzado
esta verdad: la misma mecdnica, las mismas leyes, dan cuenta de
los movimientos celestes y de los movimientos sublunares, la cir-
culacion del Sol, el flujo y reflujo del mar, la caida de los cuer-
pos. Para que fuera posible concebir un tal movimiento, era nece-
sario que los astros fuesen destituidos de su rango divino, en
donde la Antigiiedad los habia colocado. Era necesario que se
produjera una revolucion teologica.'

EI gran historiador de la ciencia concluye:

Esta revolucion serd la obra de la teologia cristiana, La ciencia
moderna ha sido encendida por la chispa brotada del choque entre la
teologia del paganismo y la teologia cristiana.’

Pero, en verdad, ha sido ¢l pensamiento hebreo, en primer lu-
gar, y después ¢l cristianismo. el que produjo esa revolucion. La
chispa se produce cuando comienza ¢l enfrentamiento entre las
tribus israelitas y los cananeos; cuando el pueblo exiliado «cho-
ca» contra Babilonia, contra Persia, contra Grecia, contra Roma
(como después se enfrentara el cristianismo con las tribus germanas
en Europa, y con los imperios Azteca ¢ Inca en América). Es el
micleo ético-mitico de esas grandes culturas «antiguas». es la es-
tructura esencial de dichas civilizaciones, contra lo que ese pue-
blo «moderno» se dirige. Un pueblo insignificante por sus «1iti-

1. Picrre Duhem. Le sysiéme du monde. Histoire des doctrines cosmologiques de
PMaton @ Copernic, Paris. Hermann, 1914, 11, p. 453.

2. Ibid.
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les» secundarios de civilizacion, pero propiamente genial por su
articulacion interna. Si nos dirigimos al campo de la biologia, no
podriamos encontrar otro ejemplo mejor que el de los grandes
mamiferos de la era terciaria, con grandes protecciones epidérmi-
cas y poco desarrollo nervioso cerebral (las grandes civilizacio-
nes), ante el pequefio mamifero del cuaternario, sin proteccion
epidérmica, sin seguridad exterior, indefenso de todo érgano se-
cundario, con un cerebro superdesarrollado (el pueblo hebreo).
La vertebracion interior de una cultura no puede ser percibida por
un observador vulgar. Sélo los siglos nos muestran la silueta de
una «concienciay,

§ 9. La conciencia historica del pueblo de Israel, la demitifi-
cacion de toda seguridad arquetipal apoyada en la divinizacion de
la naturaleza o los fenémenos astrales, permitia al hombre hebreo
descubrir todo un humanismo: primero, la contingencia radical
del hombre y, por lo tanto. su debilidad, su permanente mirar ha-
cia un futuro escatologico; en segundo lugar, proclamaba al mis-
mo tiempo el dominio del hombre sobre todo el cosmos, sobre el
cual tenia pleno derecho por cuanto era mera criatura organizada
como instrumento para ¢l hombre; en tercer lugar, habiendo des-
cubierto la criaturidad del mundo a partir de una fnterioridad
trascendente, viviente, creadora, el hombre se descubre como dig-
no, y la intersubjetividad que entre los hombres se crea, es la
obra mas perfecta en el universo. Existe el hombre totalmente como
carne, y totalmente como viviente. De la sola carne-viviente el
mal se ha originado en el mundo y ha invadido todo lo que el
hombre pueda tocar, transformar: el mal entra en el «mundo» del
hombre por el hombre mismo. El Creador, crea un nuevo comien-
zo historico: la Alianza con Abraham. El pueblo de la Alianza es
la base de una bipolaridad social: existe, por una parte, el pueblo
de Yahveh. y, por otra, el pueblo de los goim, de los gentiles.

Yahveh se presenta a Israel como el bien comun presente, es
decir, como el fundamento actual de la existencia y como la causa
de todo bien posible. Yahveh es el bien comiin escatologico, por
cuanto ha prometido la salvacion de su pueblo. Ese bien comin
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trascendente, historico y transhistorico, se transforma en la base
de una moral antidualista. El hombre debe permanecer en la soli-
daridad de la comunidad para servir al pueblo en la historia, y
alcanzar asi su salvacion en la salvacion de su comunidad de la
Alianza. No se vislumbra la perfeccion del «aislado» sélo en la
contemplacion, sino el servicio del profeta en el amor. El bien
particular no se alcanza huyendo del tiempo para perderse en la
despersonalizacion del nirvana, sino bien por el contrario en la
inmolacion del «Siervo de Yahveh». que se ofrece por la historia
en su pueblo (fsaias 52-53).

Si el mundo esta «lleno de dioses», como decia el sabio de
Mileto, el hombre no podia transformar aquel mundo: la posicion
del hombre en el mundo es tragica. Si el mundo es criatura de
Dios. como dice ¢l humanismo semita-hebreo. el hombre podra
transformar ese mundo: la posicion del hombre es ahora terrible-
mente dramatica. No es ya el Prometeo encadenado, sino que esel
Adan tentado la contrapartida de la «conciencia desdichada» de
Hegel.



Conclusiones generales

En estos trabajos' que constituyen una obra todavia no acaba-
da, nos hemos propuesto analizar ciertas estructuras del mundo
prefilosofico de los griegos y los semitas, de los hebreos en parti-
cular. L.os hemos elegido porque nos parecieron lo suficientemen-
te antagonicos para ilustrar un método de trabajo; y porque signi-
fican, nada menos, que los més importantes aportes de dos tipos
de pueblos, de cosmovisiones, de mundos, que se hayan dado en
la historia universal. no so6lo en la historia de la filosofia.

Los pueblos indoeuropeos, procedentes de las estepas curasié-
ticas, invadieron ininterrumpidamente las zonas mas civilizadas del
sur, imponiendo su temple y retornando, a su propia cuenta, la evo-
lucion de dichas culturas. El pensamiento hindia—todavia viviente
en nuestra época— y el griego, fueron los «mundos» indoeuropeos
mejor organizados. mejor pensados, mejor tematizados. El griego
estaba Ilamado a cumplir una labor muy importante en la historia
universal al dominar el Mediterraneo oriental.

Por su parte los semitas, si no originarios al menos circunveci-
nos al gran desierto sirio-arabigo, poseyeron und cosmovision, un
mundo, radicalmente diferente del de los indoeuropeos. La lucha
milenaria que se entabld entre estos dos tipos de pueblos explica,
en gran parte, el desarrollo ulterior de todas las culturas del globo
y los supuestos de todas las filosofias futuras. Por ello elegimos
esos dos pueblos privilegiados. En todos los niveles, tanto
antropologicos como metafisicos o éticos. los griegos v los semitas
se oponen abiertamente. Aunque parezca extrafio, estas oposicio-
nes no han sido tratadas sistematicamente por ningun filésofo en
la historia de la filosofia, sino sélo implicita o indirectamente.

I. Nos referimos al Humanismo helénico v El dualismo en la antropologia cristia-
na, que publicamos ahora en estas Obras Selectas.
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Tenemos conciencia de penetrar un campo nuevo de la historia de
las Weltanschauungen, y por ello muchas de nuestras conclusio-
nes podran ser mejoradas. pero no creemos que podran ser radi-
calmente dejadas de lado.

Si hemos seguido el camino de algunos pensadores contempo-
raneos —pensamos en Rohde, Dilthey, Tresmontant, Ricoeur—,
no nos hemos sentido dependientes de ninguno de ellos a lo largo
de nuestra investigacion. Muy por el contrario. a partir de la her-
menéutica de uno u otro texto, nos hemos separado de sus puntos
de vista. Esta investigacion ha sido posible por el dialogo cons-
tructivo que han emprendido diversos cientificos e historiadores
de nuestro tiempo: por la pertenencia de este tipo de investigacio-
nes al campo de las actuales preocupaciones no sélo de la filoso-
fia, sino igualmente de la exégesis. de la historia del pensamiento
humano en general, que condicionan radicalmente la historia de la
filosofia y, a través de ella, el filosofar mismo.

El Humanismo helénico. constituido por una vision dualista en
antropologia, pero monista en el nivel metalisico, no entré en did-
logo con el pensamiento semita. de antropologia unitaria, pero
bipolar al nivel metafisico (creador y criatura), hasta los comien-
zos de la era cristiana. Por ello, hasta ahora s6lo hemos yuxta-
puesto estos dos humanismos, mientras que esperamos exponer en
un préximo trabajo el didlogo y, por ltimo, la superacion del
judeocristianismo sobre el helenismo.




Epilogo

Sobre la filosofia «implicita» en
el semitocristianismo

| caso del cristianismo nos permitira entender mejor atin
la situacion del pensamiento semita. Nos dice Maurice
Merleau Ponty:

«Etienne Gilson y Jacques Maritain decian que la filosofia no es
cristiana en su esencia, sino en su esfado (en el caso de la filosofia
llamada cristiana}, por la mezela en un hombre, en un mismo tiempo
y finalidad, del pensamiento y de la vida religiosa, y, en este sentido,
no estdn muy lejos de la opinién de Emile Bréhiers.

Creemos que ¢l gran pensador francés no ha comprendido la
doctrina de los dos primeros filésofos nombrados.

Emile Bréhier, como lo ha mostrado C. Tresmontant, dice:

«No hay, durante los cinco primeros siglos de nuestra era, una
filosofia cristiana propiamente dicha que implique una tabla de valo-
res intelectuales original y diferente de la de los pensadores del pa-
ganismoy.?

«El cristianismo, en sus comienzos, no s un todo especulativo,
es un esfuerzo de ayuda a la vez espiritual y material entre las comu-
nidades».?

Es necesario que se clarifique la situacion definitivamente, por
cuanto implica demasiados equivocos, que merecen ser discernidos.

1. Stgmes. Gallimard. 1960, pp. 11-12.
2. Histoire de la philosophie, |1 VI, p. 494,

3. Ibid., p. 494. Muchos textos como ¢l citado nos seria ficil encontrar en casi todos
los historiadores de la filosofia.
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1. El primer equivoco se establece al nivel de la distincién
entre filosofia constituida y estructura antropoligica, moral u
ontologica de una Weltanschauung, de una conciencia, de un mundo
(Welt, en el sentido contemporéneo). En este sentido Bréhier tiene
razon cuando dice que el cristianismo. y mucho més el judaismo
(con excepcion de Filon y los filosofos judios medievales), no
produjeron una filosofia constitiida (sélo en el primer siglo, pues
yaen el segundo, con Ireneo, comienza una cierta reflexion filosé-
fica). Pero el cristianismo, y también ¢l judaismo como su funda-
mento, tiene una «tabla de valores intelectuales original y diferen-
ten, por cuanto una «tabla de valores intelectuales» puede y debe
existir en toda conciencia concreta a un nivel existencial, aunque
no sea expresada por la constitucion objetiva de una ciencia fi-
los6fica explicita.

Diciéndolo «de otro modo, este equivoco se produce cuando
no se discierne claramente entre una Weltanschauung, que hasta
el siglo XVIII fue en ultimo término teoldgica, y una filosofia, que
puede constituirse de hecho. Asi ¢l judaismo y el cristianismo y el
helenismo son diversas Weltanschauungen:; no queremos decir que
sean «soélo» eso. pero son «tambiény, 0 al menos «tieneny dicha
Weltanschauung (posicion intencional total ante la existencia), y
puede que generen o puede que no generen una filosotia explici-
tamente constituida.

2. El segundo equivoco se produce en la relacion que pueden
tener una Weltanschauung y la filosotia que de hecho se ha origi-
nado en la historia. La filosofia helénica es en si (an sich. en
esencia, formalmente, en derecho) meramente una filosofia posi-
ble, ¥ no la «filosofia» a secas: es un organismo del saber, que a
partir de ciertos principios demuestra ciertas conclusiones, porun
método cientifico propio. Sin embargo, podemos denominarla
helénica por cuanto ha sido originada en un «mundo» (dicho «mun-
dox», Weltanschauung, es causa condicionante, origen de hecho):
de 1gual modo, un hijo toma el nombre de su padre, aunque «en si»
no es su padre, pero es. justamente, ¥ no otra cosa, que «su» hijo.
Cuando se habla de filosofia helénica, se define el efecto por la
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causa que de hecho la ha producido. En este sentido, no podemos
hablar de filosotia judia, al menos antes de la era cristiana, pero
podemos hablar de una «tabla de valores», de una estructura
ontologica perfectamente definida y opuesta a la helénica, por ejem-
plo. Aqui estriba la confusién de Merleau Ponty. Y, por nuestra
parte, como de hecho lo demuestra la historia, podemos claramen-
te hablar de filosofias cristianas, como la ciencia constituida dentro
del «mundo» cristiano, o como fruto de la Weltanschauung cris-
tiana, como la estructura ontologica pensada cientificamente y exi-
gida por un cierto sistema de vida.

La filosofia no pudo originarse tempranamente en el mundo
hebreo, porque el hombre hebreo no entré en conflicto consigo
mismo sino tardiamente. La filosofia, proceso de racionalizacion
surgido por un choque entre dos teologias diversas (la prearia y
la indoeuropea, en la Hélade), es un intento de unificar la contra-
diccion aparente, de buscar la coherencia, de alcanzar los prime-
ros principios a partir de los cuales los seres puedan ser «com-
prendidos», es decir, abarcados por el entendimiento. El hebreo,
en su precoz descubrimiento del monoteismo, ocup6 todo su tiem-
po en desentrafiar todos los corolarios posibles dentro de la 16gi-
ca-ontica de un tal monoteismo. Cuando hubo alcanzado una cierta
plenitud, se fue progresivamente encerrando en un particularismo
nacionalista que le impedia dar el altimo paso existencial v reali-
zar efectivamente el universalismo tedrico en una comunidad uni-
versal. Es aqui, no antes ni después, donde el cristianismo tomara
surelevo, y serd en la «existencia cristianay, por exigencia misma
del universalismo, donde deberan caer «los muros» que permi-
tian la proteccion de la conciencia hebrea contra la contaminacion
pagana, pero que la encerraba en el dicho particularismo; sera en
la «existencia cristianay» donde nacerd una nueva filosofia, pero
no ya por el conflicto entre la cultura mediterranea y la indoeuropea,
sino entre la existencia cristiana y el pensamiento helenista. Quiza
alguien pueda ya adelantarse y pensar que la filosofia cristiana
sera una sinfesis, una mezcla, una novedad radical entre lo judio v
lo helénico; pensamos que no es asi, y esperamos demostrarlo en
otros trabajos.
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La existencia cristiana, el «mundo» cristiano, la Weltanschauung
cristiana, las estructuras ontologicas de la conciencia cristiana,
seran la plena evolucion del pensamiento semita, del pensamiento
hebreo.

Es posible que se descubra la conveniencia de denominar a la
filosofia cristiana simplemente filosofia del ser creado. En efec-
to, el pensamiento semita en general y cristiano en particular, tie-
nen un sentido del ser radicalmente distinto que el de los griegos.
Para el griego el ser es permanencia y presencia; para los semitas
(incluyendo entonces a cristianos, hebreos medievales y drabes)
el ser es, primeramente. acto de ser (actus essendi) participado
por el Ser creante, y, en segundo lugar, ser como presencia (essenfia
en su sentido originario). La conciencia fragica del pensamiento
griego debera aceptar un ser desde siempre (eterno) v por ello en
y por si. La conciencia dramatica del pensamiento semita se apo-
yara en un ser femporal, contingente y participado por el Ser
creante. Son dos sentidos del ser que abren camino a dos filoso-
fias: la filosofia del panontismo v del creacionismo. Es posible,
evidentemente, una ontologia fundamental que todavia no se deci-
da a llegar a sus ultimas consecuencias, pero, al fin, debera alcan-
zar uno de los dos horizontes interpretativos finales, y es alli don-
de se ve la importancia de la experiencia semita del ser como
creado.



Apéndice

El Siervo de Yahveh y el universalismo'

| tema del Siervo de Yahveh® es uno de los mas discuti-
dos en la hermenéutica de nuestro tiempo. El himno de
Pablo (Filipenses 2, 5-11), midrdsh eclesial del antiguo
poema de Isaias, ha dado motivo a toda una reflexién protestante
de la kendsis, de donde Hegel y Marx se inspiraran, en alguna
manera, para fundar sus filosofias de la historia.’ El mismo Marx,
partiendo de la teoria hegeliana de la Entdusserung y la
Entfremdung, expondra su doctrina del trabajo y la alienacion.’

1. Este trabajo fuc publicado en Cienciay e, Buenos Aires, XX, (1963), pp. 449-463.
Se trata de mi primer trabajo publicado después de mi retorno de Israel y eserito en
Francia ( [961).

2. Lascitas del hebreo que hemos realizado en este trabajo no son s6lo una expresion
fonética, sino también una transposicion alfabética. La halef="; he = h (aspirada); la vay
COMO vay =V, COMo o =0, como x = 0; zain = z; jel = j; tei = th; jod =1, kaf/= k; hain=
Ih (gutural); rsade = (38; gof = q: shin = sh: &in = §; fau = t. Todas las vocales o signos
masoréticos {fmithdr) las transcribimos como nuestras vocales latinas. Nos basamos siempre
en el texto hebreo de la Biblia Hebraica, Stuttgart, ed. Rudolf Kiitel-P, Kahle, 1951,

3. La vulgata traduce exiranivit. que Lutero traduce en aleman: hat sich selbst
gedussert(Berlin, ed. Wittenberg, Kaslin, 1883), que significa «vaciarsc a si mismon, de
donde deriva Entdusserung (alienacion). La doctrina luterana de la cruzy de la corrup-
cion de la naturaleza se relaciona con este problema. Paul Asveld, en su «l.a pensée
religicuse du jeune Hegel», en DDB, Lovaina, 1953, nos propone esta interpretacion. CFf.
Negri, «l."elaborazione hegeliana di temi agostinianis, en Rev. futer. de Phil.. V1, 1932,
pp. 62-78. En la dialéctica del Absoluto-Abraham, propuesta por Hegel, joven tedlogo de
Tubinga, se encontrard también la base de las meditaciones de Kierkegaard (cf. Hegels
theologische Jugendschrifter, Tubinga, Nohl, 1907; Hegels Tiibinger Fragment, Lund,
Aspelin, 1933, L esprit du christianisme et sen destin, Paris, Vrin, 1948; en ia
Fenomenologia del espiritu. B, IV, a ed. francesa, Aubier, pp. 156 ss: elc.)

4. Los primeros escrilos de Marx estan impregnados de la gnosis cristolégica de
Hegel (cf. George Coitier. L'athéisme du jeure Marx, Paris, Vrin, 1959, p. 291). Por
ejemplo, la propiedad privada es una «figura alienada y vaciada (entdusserte) de la acti-
vidad humana como actividad del género (humanol» (cf. Biicherei des Marxismus-
leninisnes, Berlin, 41, 1953, pp. 11 s5.). J. Gauvin. «Entfremdung et Entiusserung», en
Archiv. de Philos., nov.-dic. (1962). 355 ss.
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Un Freud,! un Hesnard? utilizan todavia la dialectica del Sefior-
esclavo como explicacion de los fendmenos psicopaticos.

Por otra parte, el renacimiento de los estudios sobre la uni-
versalizacion del judaismo nos inclinan a investigar en sus fun-
damentos mismos, en sus estructuras metafisica. la rica proble-
matica del tema.

Por ello hemos elegido la cuestion del universalismo en la com-
pleja hermenéutica realidad del Siervo de Yahveh, sin pretender
estudiar los otros aspectos de tan sugestivo personaje.’

Naos situaremos, entonces, en el presente trabajo en tres niveles
distintos; el filologico, o la critica y contenido de los textos; e/
exegético, o el de las conclusiones de coherencia textual —tanto
filologicas como historicas—; el confenido semantico, o Ja reflexion
que, alcanza a vislumbrar el sentido del asunto en la Historia.

1. Analisis de los textos

Nos detendremos exclusivamente en el estudio de aquellos
versiculos que por su contenido particular se refieren principal-
mente a la problematica del universalismo.

1. La dicolomia «padre-hijon, «sefior-esclavos (cf. Yosen v tabiiz Roland Dalbiez, «La
méthode psychoanalilique...», DB, Paris, 1949),

2, L'Univers morbide de la foute, Paris, PUL, 1949 Morale sans péché, Parls,
PUF, 1954, Véase el arl. de Ricocur, «Morale sans péché ou péché sans moralisme, en
Esprit, agosto {1954), pp. 294 ss.

3, Cf: AL Condamin, «L.¢ servileur de Yahvén, en RB, V, 1908, pp. 162-181: Van
Hoonacker, «1. Ebed-Yahvé et la compaosition litiéraire des chap. XL ss. d'Isafen. en RS,
V1, 1969, pp. 497 ss.; Van der Ploeg. Les chanis du Serviteur de Tahwé. Paris, LecolTre.
1936 (una buena bibliogralia en pp. X1V-XX). Feuillet, «Isaie» en SDE, L. 1V, 1949, col.
729 ss.; Tournay, «l.es chants du Servileur dans la seconde partie d' [safe», en RB, 1952,
pPp. 355-384: 481-512; Cazelles, «les poemes du Servitewrs, en RSP, 1933, pp. §-35;
Cullmann, Chresiologie, Neuchdlel, Delachaux, 1958, cap. 11; Brunot. «Le poéme du
Serviteur et ses problémesy. en R7 1961, pp. 5-25 Ademds, el arl, «pais» en el THIVANT,
Kittel, 1. V., col, 636-713, de E. Jeremias: Martin Achard, Israél e fes nations, Neuchdtel,
Delachaux. 1939, pp. 13-30; Haag, «Ebeb-Jahwe-Forschung 1948-1938%»._ en Biblische
Zeitschrifi, UL, 1959; y ¢l clasico Feldmann, Die Heissagungen iiber dern Gotiesknecht
im Buche Isaias. Biblische Zeitfragen, I, 10, Minster, 1913, pp. 3-42.
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I.1. En el primer poema (Isafas 42, 1-7)'

Desde el primer versiculo el tema que hemos elegido se pro-
pone como una de las cualidades propias del Siervo:

42, | a «He aqui mi Siervo, a quien sostengo.
b mi elegido, en el cual se complace mi alma.
¢ He derramado mi Espiritu sobre él,
d Mishpdth traera a los goyimy.

Este oraculo de Yahveh se intercala entre los que se dirigen
contra el paganismo y la idolatria (41, 22-23 y 42, 9). «Mi sier-
vo» (habdi) ha sido nombrado yaen 41, 8-9, y nuevamente en 42,
9, etc. De la raiz hbd, significa: trabajo, servicio, cultivar, ado-
rar.” En griego, en la traduccién de los Setenta se utiliza: dodilos o
pais.” Los Setenta interpretan el vers. 1a del siguiente modo: «Jacob
mi siervo, Israel mi elegido»,* es decir, tal como lo indican los
textos hebreos de Isaias 49, 3: 41. 8: 44, 1-2: 45, 4; 48, 20; Jere-
mias 30, 10; 46, 27-28. etcétera.

I Para Knabenbauer y Girotti el poema se extiende hasta 42, 9 (cf. North, The Suffering
Servant in Deutero-fsaiah, Londres, 1948; Rowley, The Servant of the Lord and other
Lssays an the Old Testament, Londres,1952).

2. Hemos consultado en todos los casos la Jereris Testamenti. Concordantiae
hebraicas atgue chaldaicae, Graz, Mandelkern, 1955, La raiz hbd en 1. 11, pp. 809-815.
Se trata de una persona cuya actividad se subordina a otra en el plano instrumental. s
una de las nociones csenciales en la estructura metafisica del hombre hebreo. Puede
significar; pueblo elegido (15, 63, 16-17; Ps. 34, 23: Esd. 5,11); los parriareas (Dt. 9, 27,
Ex.32,13: Gn. 26, 24; Ex. 28.25): Moisés (Nm. 12, 7. £x. 14, 31): los profetas (4. 3. 7:
HR9.7:17,13; 21, 10: 24, 2; De. 9. 6-10: Jr. 25, 4): Elias (I R. 18, 36): Isafas (Is. 20, 3);
Jonds (I R. 14, 25): Josué (Juec. 2. 8: Jos, 3, 14); puede designar los reyes: David (Is.
27.35; Ps. 18, 1) Saloman (1. R. 3.7: 8, 28): Ciro (Us. 44. 28); 0 en general ¢l Mesias (Fx.
34. 23-34: Za. 3.8).Véase igualmente: Davinson. 4 concordance of the Hebrew, Lon-
dres, Bagster, 1876, pp. 576 ss,

3. En el ya citado Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament (= ThIWONT,
Stuttgart. Kittel, 1954, . V, pp. 653 ss). En los LXX de las 807 veces que es usado el
hebed del texto masorético: 340 veces es traducido pais: 327, doilos: 46, thérdpin.

4, Esta doble inclusién se encuentra en la mayoria de los manuscritos. Véase
Septuaginta, Stuttgart. Rahlfs, cd. 6, 1. 11, p. 622, indicacion critica. Esta lectura de los
LXX nos muestra que en lacomunidad judia del Egipto en los siglos 111 y I «mi siervo» era
interpretado en su significacion colectiva (kolle kiive Dertung, ThHWONT, V. pp. 663 y 673).
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La presencia del «Espiritu» (l¢)' nos sitha en un ambiente
mesianico, de uncidn, consagracion. ;Podemos hacer un paralelo
con los textos de Ezequiel (36, 26; 37, 14) o de Jeremias (31, 31)?

La palabraclave, y sin embargo de significacion muy ambigua,
es mishpdth.’ en griego crisis.’ La encontramos muchas veces en
nuestro poema (42, 1; 3; 4, 49, 4) y en general en el segundo
Isaias (45, 23; 48, 3, 55, 11). Su contenido es: la justicia, el
derecho, la ley, en su sentido profético —para unos—, y en la
tradicion de los sabios del exilio como una palabra de sabiduria
—para otros—.

Los pueblos béarbaros, los extranjeros, son los gadyim,* a los
cuales se dirige la acei6n del Siervo, la frontera dentro de la cual
se ¢jerce su influencia: gentibus —en la Vulgata—, naciones —
en nuestras traducciones castellanas—, En la mentalidad del pue-
blo judio significa: los inficles, razas inferiores, pecadores, ex-
cluidos de la Alianza.

42. 3 ¢ «Ficlmente tracra la mishpaih,

4 g sin desmayar ni dejarse abatir,
b hasta que no haya establecido en la tierra la mishpath
¢ pues las islas esperan su tdrdim.

1.Ct. A. Gelin, art. «Messianismen. en S8, fasc. 28, col. 1163-1212: Lagrange, Le
messtanisme chez les juifs, Paris. Gabalda, 1909

2. Para Snaith, coma en 40, 14, significa justicia: para Kissane. Fischer, Londblom, su
contenido es ¢l dereche, como en 40, 27; 49 4. Para Volz. en cambio, es la verdad,
mientras que para Van der Ploeg es la refigidn. en su sentido estricto, la de Israel. Parala
Biblia de la Pléiadees el juicio; para Tournay. la ley revelada, como en los Salmos 19 y
119, enJeremias 5. 4; 8. 7. Nosotros proponeimos mis adelante una solucion matizada, por
la complejidad del momento histdrico en el cual se encuentra este fragmento de la tradi-
cion de Isaias,

3. CL ThIVBNT L, pp. 943 ss. Feuillet, art. eit.. col. 713-714 nos dice: «Mds alin que
¢l Moisés del Deuteronomia. ¢l Siervo refime en su lisonomia los rasgos de profeta y
sabio». Desde este punto de vista &risis significa palabra-sapiencial.

4. ClLart. «éthnosy en ThHWONT. 1. pp. 362 ss.: Concord. Hebr., |, pp. 255-258. Son
los pueblos que rodean a Israel, en su sentido despectivo; las naciones gue no han celebra-
do la alianza con Yahveh, que estan en las tinieblas de la idolatria. Cabe destacarse,
Jjustamente, que en nuestros poemas las naciones seran purificadas de su negatividad.
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De “mn (sustentar, firme, fe) deriva "eme!": verdad, auténtico,
real. El Siervo cumple con fidelidad. firmeza, su mision de llevar.
de exponer la ley, de defender la justicia, el orden. En los manus-
critos encontrados en Qumrdn (1Q Is.) dice: «su justicia»,’ indi-
cando ¢l caracter privilegiado de la accion propia del Siervo.”

En 4 b-¢, podemos retener especialmente dos nuevos términos:
tierra (Carets) ¢ islas (ivim). La tierra no tiene aqui un sentido
cosmologico actual,’ ni fisico.’ ni metafdrico,’ sino estrictamente
geografico-cultural. Es decir, 1a tierra es el centro del mundo’ que
es habitada por el Seiior en Sion, la Tierra Santa,* del Egipto a la

1. Conc. Hebr 1, pp. 108 ss.: arl. walétheian, en THIVANT. 1, pp. 233 ss.

2. Cf. Barthélemy, en RE, 1930, 547. Todos estos textos deben relacionarse con Jer.
31-34; en 31, 135 se usan los tres conceplos claves de Isafas («ejercerd en la tierra
mishpdthy justiciar).

3. Coppens. 1., «Les origines littéraires des Podmes du Serviteur de Yahvén, en Biblica
40, 1959, 252-236. El autor muestra bien la diferencia que existe entre Siervo v Ciro;
hemaos de agregar el hecho de que el Siervo se presenta como el poseedor de la mishpdth,

4. Conc. Hebr.. 1, pp. 144 ss.; Dict. de la Bible, art. «terres, V (1912), col. 2092 ss,
Es decir, no es la tierra del Gen, 1,1 (cf. Lagrange, Erudes sur les religions sémitigues.
Paris, Et. Bibl. 1903),

5. Cone. Hebr, |, pp. 13 ss. { 'adamah). art. «ges» en TRIWHNT, 1, pp. 676 ss. En este
sentido significa suclo, tierra, barro, elc. (Gdnesis 2,7, de donde viene ‘adam.

6. Ep oposicion a cielo, es decir, terrestre, terrenal, mundano (¢f, Dict. Bibl, V, col.
2097). Este es el sentido del Nuevo Testamento —aungue no es el Unico—. En gricgo
maderno dicen en Grecia: edsmicos.

7. El Pueblo hebreo, semita, oriental, vive en unambiente mitoldgico bien determinado.
James Pritchard en su Ancient Near Eastern Texts (Princeton Univ., New Jersey. 1950)
nos muestra que Tebas era considerada como el Centro del mundo(p. 8). Mircea Eliade, Le
mythe de {'eternel retour, Paris, Gallimard, 1949, pp. 30-31; Mythes, réves et nystéres,
Paris, Gallimard, 1957, c. VIII: La Terre-Meére et les hiérophanies cosmiques, pp. 206-
252; La naissance du monde, Paris, Seuil, 1959, pp. 469-498. El estudio del Safma 104 es
muy (il para comprender la cosmologia hebraica: la Tierra tiene por fundamento los zocalos
(Job 38, 4-6). v su centro es la Tierra Santa. en torno a Jerusalén, Sién, el Templo.

8. Ez. 40, 2-4; Is. 1, 21-27; 60, 14. En este sentido fierra significa primeramente el
pueblo de Israel, su tierra, la Palestina, y en segundo lugar los pueblas vecinos que han
jugado alguna funcion en la Historia. CE «kosmosy, en ThHANT. I11. pp. 867 v ss.; art.
wterren, en el Vocab. de Théol Bibl., Paris, Cerf, 1962. col. 1036 y ss. Mientras que fslas
significan en las cosmografias babildnicas las tierras periléricas (Cf. «llesy. en Dic. Bibl..
(1. col. 841); /s, 46, 19: 52, 12; Jr. 31, 10; £z.39.6; Ps. 71.10; f Mac. 14, 5. Las tierras
lejanas, las (ltimas tierras, las islas del Mediterraneo y del Egeo.
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Mesopotamia. Mientras que las islas son todas aquellas tierras
dispersas en el gran mar —el Mediterrdneo—, las tierras de gen-
tiles. de paganos, por lo que la interpretacion de los LXX traduce:
«en su nombre esperan las naciones» (variacion importante del
texto hebreo en Isaias 42, 4 ¢). Desde el centro hasta las fronteras
empiricas del mundo conocido llegara el Siervo con su mishpdth
Y Su lorah.

En el exilio, ciertamente, se organizan los primeros grupos, la
comunidad de sabios que originaran paulatinamente todo el movi-
miento espiritual del judaismo. La palabra letératé abre, a nues-
tro parecer. la posibilidad de una interpretacion sapiencial del
texto (cf. Proverbios 3. 1; 4, 2; 6, 23; 13, 14. Deuteronomio 4, 6,
8, 2). Como Moises, el Siervo habla en nombre propio —en el
segundo y tercer poema—; como los sabios no conoce fronterasy
como ellos guarda el anonimato.’

En fin, la actitud de espera de las islas nos habla de un texto de
significacion profundamente universalista. Por otra parte, el mo-
vimiento de la tierra hacia las islas, nos muestra una expansién de
direccion centripeta. Consolidacion, en primer término, del cen-
tro; difusion, en segundo término, hacia todo el mundo pagano.

6 u «Yo, Yahveh, te he llamado en la justicia y tomado por tu mano,
b te he modelado v establecido como Alianza (del) Pueblo,
¢ como luz (de los) gayimy.

Un nuevo oraculo de Yahveh, creador del Cielo, que «ha asen-
tado» la tierra y vivificado su Pueblo; Yahveh habla al Siervo
como a Jeremias (Jeremias 1, 5), Todo el texto, nuevamente, esté
impulsado por un movimiento centrifugo: de la Alianza del Pueblo
a la iluminacion de las naciones.

1. El género sapicncial de este versiculo ha sido estudiado por Feuillet: «Con el Siervo
de Yahveh es la teologia de la Palabra profética que va al encuentro de la ensefianza
universalista de los escribas» (arl. «lsaies, en Suppl. Dict. Bibl., col. 714); «en definitiva
csta esperanza (escalologica) aparece como suspendida de una protunda teologia de la
Palabra Divina vivificadora, que hace pensar en los textos sacerdotales del Pentateucos
(lbid.. col. T08).
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Alianza (brit) es una de las nociones esenciales de la metafisi-
ca, de la historia del pueblo de Israel. El tema central del libro de
Jeremias se refiere a una nueva Alianza' que el Pueblo debe reali-
zar con su Dios ofendido. Todo el contractualismo de la filosofia
politica se remonta a esta raiz. El Pueblo ha destruido la antigua
alianza por la infidelidad, el fetichismo, pero Yahveh, como espo-
so amante de su mujer adultera (Os. 2, 4; Ez. 16, 15-43) promete
una reconciliacion escatologica.

La lamed del versiculo 6 bh-¢, puede interpretarse como en,
para en referencia a la alianza. En un caso, el Siervo es la Alian-
za, su misma persona; en otro, €l efectuara dicho acto escatologi-
co, primeramente con «su Pueblo» como anticipacién profética de
la salud Universal.”

(Como puede el Siervo establecer una Alianza? Quiza por la
liberacion del cautiverio de Babilonia (42, 7) como condicion;
pero principalmente, y no como en el Sinai (Exodo 24, 12-14;

1. La problematica de la nueva alianza, puede estudiarse en: Van Imschoot, « Théologie
de I’ Ancien Testament», DDB, Tournay, 1954, [, pp. 237 v ss.c arl. «diathékes, en ThHWANT,
II, col. 106 ¥ ss.; R. Valenton, «Das Wort Berith bei den Propheten und in den Ketubimy,
en Zeitchrifi Alr. Wissensch. 13, 1893, pp. 245 y ss.; Annie Jaubert, La notion de | ' Alliance
dans le Judaisme, Paris. Seuil, 1963: Fischer, 1., Das Buch fsaias, Bonn, 1939, 11, p. 53:
Van Hoonacker Het Boek Isaias. Brujas, 1932, p. 241, donde interpreta brit como salva-
ciom; Felmann, Das Buch [saics, Miinster, 1926, 11, p. 58, La problematica de la nueva
alianza, puede estudiarse en: Van Imschoot. «Théologie de I’ Ancien Testament», DDB,
Tournay, 1954, L, pp. 237 ¥ ss.; art. «diathéken, en TRIWANT . 11, col. 106 vy ss.: R. Valenton,
«Das Wort Berith bei den Propheten und in den Ketubimy, en Zeirchrift Alt. Wissensch,
13, 1893, pp. 245 v ss.; Annie Jaubert, La notion de I"Alliance dans le Judaisme, Paris,
Seuil. 1963; Fischer, .. Das Buch fsaias, Bonn, 1939, 11, p. 53: Van Hoonacker Het Boek
fsaias, Brujas, 1932, p. 241, donde interpreta brit como saivacion: I'elmann, Das Buch
Isaias, Miinster. 19206, 11, p. 38.

2. Muchos exégetas interpretan pueblo en un sentido demasiado universalista. Pen-
samos, al contrario, que aqui debe tomarse el término en su sentido restringido: pueblo=
Israel. Véase Riecker, K., Die Entstehung und geschichtliche Bedeutung des
Kirchenbegriffs, Munich. 1914, Art. «fsraéi». en TRIWBNT 111, pp. 336 v ss.; art. «lads»,
fhid., 1V, pp. 2%y ss. Los LXX traducen génoiis (cf. Cerfaux, «La lglesia en San Pablo».
en DDB, Bilbao, 1939, p. 25). En verdad. la palabra hebrea da lugar a una interpretacion
ambigua (Cone. Hebr., I pp. 885 y s8.). La cleccion divina y la Alianza constituyen af
pueblo como pueblo de Dios (Bonsirven, 1. Le judaisme palesiinien, Paris, Beauchesne,
1934, pp. 73 ¥ ss.). es decir, determinandolo exclusivamente entre todos los otros. Van der
Ploeg. op. cii.. pp. 30-32. nos presenta adn otra interpretacion.
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Deuteronomio 5, 19), por una ley escrita en tablas de piedra, por
la proclamacion de una ley del espiritu inscripta en los corazones,
en la inteligencia (Jeremias. 31, 31-34; Osesas 4. 1; Ezequiel 36,
23-28; Salmo 51, 12). Esta es la luz' d¢ los gentiles. Algunos
autores niegan, sin embargo. la autenticidad de la frase 6 ¢.* No-
sotros pensamos, al contrario, que dicho trozo se exige como ex-
presion paralela dentro del ritmo general del poema.

La union de los gentiles v ¢l pueblo de Israel es uno de los
signos escatologicos primordiales (Sa/mo 47, 10; Salmos 96-99).

Ser fuz significa «manifestar» la gloria. dar vida. en fin, efectuar
las obras de la sabiduria (Sabiduria 6, 23-24), la justicia (Isaias
58. 6-10), la salvacién de las naciones que estan en las tinieblas.

Como hemos visto, entonces, la mision del Siervo, en este pri-
mer poema, consiste al mismo tiempo en reordenar, reorganizar,
salvar al Pueblo, a las naciones vecinas y hasta los paganos mas
lejanos, por el establecimiento de un tipo de mishpdth. de Alian-
za, de manifestacion luminosa —elemento sapiencial—. Existe,
como hemos dicho, una doble frontera de influencia: la del Pue-
blo, la del universo conocido.

1.2. En el segundo poema (Isafas 49, 1-7)’

Si el poema anterior ¢s un oraculo pronunciado por Yahveh,
éste es una confesion, una recitacién autobiografica (/ch-Berichten,
como dicen los alemanes):

1. Dici. e la Bibi. TV, col. 415-417_ art. « Luniéves.

2. Entre ellos Lagrange, Le judaisme avand Jesis-Christ, Paris, EL Bibl.. 1931_p.
369; Vaccari, «1 carmi del Servo di Jahve», en Miscellanea biblica, 11, 1934, p. 222,
interpreta /zz como la actitud de mansedumbre del Siervo; no lo creemos asi; su significa-
citn debe buscarse mis bien en /7 Samued, 21, 27 I Reves, 8, 19; principalmente en /f
Samuwel, 23, 1-5, endonde se ve la relacion entre gobiermo-justicia-alianza-luz-salvacion,

3. Cf. Feuillet. A.. «Les psaumes eschatologiquess, en NRT; 73, 1955, 244-260;
352-363.

4. Laextension del poema es muy discutida. Los versiculos 1-6 obtienen, sin embargo,
el asentimiento de la gran mayoria de los criticos. Lo prolongan hasta el vers. 13: Gressman
(«Dic literarische Analysc Deuterojesaiasy, en Z. Al Wissen.. 1914, 254-297), Haller
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49, 1 4 «Oidme islas,
b prestad atencion pueblos lejanos...»

Aqui el sentido universalista es evidente y las ligeras diferen-
cias con el oraculo de Yahveh (42, 4; 6) nos muestran, no yaun ir
desde Israel hacia las naciones, sino un estar ya en contacto di-
recto con sus interlocutores gentiles, sin intermediarios.

La palabra «pueblos» (/e 'wmint) no es idéntica a «pueblo» (ham,
de 42, 5 d; 6 b), porque deriva de otra raiz: I'm (lamed-halef-
mem). Asi, los LXX que han traducido en el primer caso: ldos
(42, 5 b) 0 génous (6 b), aqui en cambio traducen éthne (49, 1 a).
Pero ademas el adjetivo mrajok (lejano) indica propiamente y de
una manera clara los gentiles.' De ninguna manera podemos pen-
sar, en ese entonces, en los judios de la dispersion.’

Sin embargo, en el versiculo 5, el Siervo pareciera encerrarse
nuevamente en el cumplimiento exclusivo de una mision naciona-
lista, pero debe entenderse que es la condicién para poder efec-
tuar adecuadamente la vocacién de salvacion universal.?

49, 6 a «Asihabla Yahveh:
b Es poca cosa que seas mi Siervo
¢ para (solo) restaurar las tribus de Jacob
d y hacer volver los preservados de Israel;
e te entrego para ser fuz de los goyim
J para que mi salvacion llegue hasta la frontera de la Tierra.»

(«Die Kyroslieder Deuterojesaias». en Eucharisterion. Gotlinga, 1923, 261-277); hastael
vers. 9: Tournay. Van Hoonacker (RB, 1908, 170-172), Fischer, Durr, Ziegler; hasta el
vers. 7. Ceuppens; y en fin, hasta el vers. &, p. e. Steinmann, fsaie, Paris, Cerf, 1951, p.
192; «Le livre de la Consolation d’Isracly, ibid., pp. 156-160). Van der Ploeg, North,
Vaccari, Volz, etcétera.

1. Conc. Hebr. 11, p. 1089; p. 892.

2. Cf. art. «diasporda», en ThiVbNT. 11, pp. 98-104. Véase en Causse. op. cit., ¢l
capitulo correspondicnte a la didspora.

3. Este ordculo es como el resumen de la predicacion profética v de su sentido
universalista. La accion centripeta se expresa de una manera tal que es ciertamente cho-
cante para la conciencia judia nacionalista. Is poca cosa (49, G b: F=egiel 8. 17; I Reyes
20, 10: Tournay. art. cit.. pp. 377-378), es ficil (sentido moderno, CF. Hébreu-francais.
Jerusalén, Achiasaf, 1951. col. 483): mientras que los LXX interpretan: Es gran cosa...
(Méga) mostrindonos asi. una vez mas, su inclinacion hacia un nacionalismo estrecho.
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Este nuevo oraculo de Yahveh es el centro en torno al cual gira
toda la narrativa del universalismo del Segundo Isaias.

El objetivo concreto del Siervo es el de unificar las tribus' del
patriarca Jacob-Israel y dar término al exilio, por el retorno a
Jerusalén del pequefio «resto», de los que han sobrevivido a la
persecucion, los que han sido «preservados» de la idolatria.”

En un segundo momento, el Siervo se manifiesta a los de fuera,
como luz de las naciones, pero atin mas: como la Salvacion offe-
cida por Yahveh, la yeshihati*

Esta donacion divina llegara «hasta las fronterasy» (had-gtseh),
hasta los limites de la Tierra.* El Siervo alcanza asi la totalidad

1. Otra manera de denominar al pueblo de Israel (CF., art. «shbethn, en Conc. Hebr.,
11, p. 1140}, Debe pensarse que la union de las doce tribus no se habia todavia alcanzado
en la época del exilio. El Siervo tiene, entonces, la doble mision de liberar las tribus de la
esclavitud v unificarlas nuevamente.

2. Cf. Conc. Hebr.. 1. p. 764. La palabra narsiri (6 d) ha sido traducida por los LXX
por la palabra: diaspordn (interpretacion judaizante, ¢s decir, produciendo una especie de
anacronismo). En verdad cs una variante de rusamends (CF. art. «rtomai», en ThIWANT,
VL. p. 999), de fsaias 49,7. Véase el art. de Vaux, R., «Le reste d’Isracl d’aprés les
prophétesy, en A8, 1933, 526-327: «Debemos entonces decir que en cada época, ¢l Resto
es el grupo que saldra sano y salvo del peligro presente. Pero. como fundamento de este
primer plano se percibe claramente que el profeta tiene conciencia de discernir en los
acontecimientos contemporaneos olro plano. dominado por la Persona del Mesias; el Res-
to se identilica aqui con el Nuevo Israely (p. 537). En nuestro texto. debe aplicarse a la
comunidad judia salvada. preservada, por Ciro. Cf. Cone. Hebr., |, p. 244 —ga'al y
sh'ar—: art. «leiman, en TAWHNT, IV, pp. 198 y ss.2 Dreyfus, cn RSPT. 1955, 361-387.

3. Se consultard con provecho: P. Grelol. Sens chrétien de I'Ansien Testament,
‘Tournay, Desclée, 1962. el capitulo sobre la salvacion escatologica (pp. 328-363). porque
en nuestro texto (6 ) salvacion significa el término de una promesa universal y en cuanto
futuro, en los tltimos tiempos. escatoldgica. No nos habla el profeta del Dia de Yahweh. ni
del juicio, pero si de una como eclosion cosmica de Ia historia, asumida, salvada. redimida
en virtud de la Alianza,

4. Cone. Hebr., 11. p. 1036. El sentido propio cs extremidad. limite, final. totalidad. La
filosofia existencial pusee una nocion correspondicnte: ¢l hori-onte del mundo ( Helt) de
la conciencia concreta. existente. del hombre situado ( Dasein). Este conceplo es esencial
para la determinacion del sentido universalista y la mision. La tension siempre presente
hacia la rotalidad puede denominarse universalidad (cf. «hdlos», en ThIVENT, V, 175;
wéskhatos», ibid.. 11, 694, en su sentido geogralico. espacial (raumlich) del profetismo
Judio; «horizon, ibid.. V. 453). EnAdc. 1,8 ¢l texto es idéntico al de los LXX (/safas 49, 6
f). Es decir, a nuestro criterio, y para guardar el paralclismo del poema, interpretamos aqui
Tierra como el universo conocido,



Universalismo y mision en los poemas del Siervo de ... 315

del universo conocido, si « Tierra» significa ahora «mundoy. en su
funcion sotereolégica (sofer = yeshiiah = salvator) que es una
nota de la esencia misma del mesianismo escatologico. Es decir,
no es solamente luz, sino la salud, la redencion, la salvacion de
los gentiles, de la Tierra, tanto como es salvado el mismo pueblo
de Israel. No es s6lo una manifestacion, sino una atribucion intrin-
seca de la bienaventuranza de Yahveh.

Dejamos de lado el tercer poema, porque no hemos encontrado
ningun texto que tenga alguna referencia al tema del universalismo
o la misién. Pasaremos entonces al cuarto poema.

1.3. En ¢l cuarto poema (Isaias 52,13-53,12)

El tema central del poema lo resumiremos asi: el Siervo, que
posee una dignidad anterior y al que se le promete atin una mayor
exaltacion futura, se somete voluntariamente a una prueba de do-
lor y sufrimiento. Los reyes, las naciones. el pueblo, sec asombran
ante su estado que produce escandalo. Yahveh explica, sin embar-
g0, las razones que motivan su humillacion, y promete la salva-
cion escatologica de las naciones como pago de su muerte expiato-
ria. El texto se nos presenta' como si hubiese sido elaborado en un

1. El contexto real —es decir, ¢l Siervo como Rey— (cl. Feuillet, art, «/saie». en
SDB, col. 707: Van der Ploeg. op. cit., p. 27). ; Es acaso el germen de Jesé? ( fséas 53, 2-
11, 1; Jeremias 23, 5); ;es el pastor del rebafio errante? (33.6), Puede verse, Lagrange, Le
Judaisme avant Jésuchrist. pp. 380-381; Engell. T., «The Ebed Yahwe Songs and the
Sulfeting Messiah in Di-Iss, en Bul. of the John Ryland s Library, 31, 1948, alirma ¢l
contexto real del Siervo (posicidn de la escuela de Upsala), en Studies in Divine Kingship
in the Ancien Near Lasi, Upsala, 1943, p. 48. En el sentido sacerdotal, véase el art.
wexpiation», en SDB. 111, 1938. col. 1-262, por A, Médebielle. Sacerdocio y sacrificio
estan intimamente unidos en los textos de la Ley. en nuestro poema vemos toda una
terminologia en este sentido: pecado (peshab), falta (jeihh), crimen o desgracia (favén);
por los cuales el Siervo se ofrece voluntariamente (53, 12 ¢ cf. Cone. Hebr 11, p. 914:
Dict. Hebr-frang.. col. 577). El término “asham es un término técnico de un tipo de
sacrificio levitico (arl. «expiation», SDB, col. 56, col. 100); los LXX usan la perifrasis: peri
hamartias (ibid.. col. 37). y puede entenderse en relacion al sacrificio pacifico (53, 5¢).
Sobre el simbolismo del mal puede leerse. Paul Ricoeur, Finitude ef culpabilité, 11, Paris,
Aubicr, 1960, «lamanch » (pp. 31-50). el pecado (pp. 31-98), la culpabilidad (pp. 99-144),
el mito addmico (pp. 218-338); Van Imschoot. Théol. de I'A. T.. 11, cap. TV, «Le péché»
(pp. 278-338, especialmente: Expiation. pp. 314 ¥ ss.). El sacrificio de expiacién (Lev.
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ambiente de nobleza real y sacerdotal. pero sin dejar de ser profé-
tico' v aun sapiencial.?

5.14-16; 5,20-22) ¢s la ofrenda que repara o compensa un mal cometido. En I Samuel 6,
3, la palabra significa un objeto que pacifica la edlera de Yahveh (cf. Imschoot, ibid., L.
pp. 87 ¥ ss.: «La colera es la reaccion del Dios Santo ante todo lo que pueda atentar contra
sumajestad o su perfeccions). En nuestro poema meditense, en este sentido, los vers. 53,
I bi4d:6h; 10a ete. CFf. Hooke, 8, I, «Theory and Practice of Substitutions, en Fetus
Testament. 1932, 4: North, The Suffering.... p. 169; de Vaux, R., Les {nstéitutions de "4,
7. Parfs, Cerf. 1960, pp. 291 ¥ ss. El acto ritual de Siervo se interioriza, y de una
expiacion meramente cultural se transforma en una expiacion de intercesion (33,6 b; 12
f, de la raiz pgh: Cone. Hebr. 11, 94; Jr. 7,16). de oracion o plegaria en fugar de otro
(S D114 14T Bz 14,145 B, 33, 19: Am. 7.1-3. ete.). Todo sacrificio supone un don,
aqui ¢l don se humaniza (cl. Ps. 50,7-13; 1s. 1,11-17; Jr 6,20: 7.21; Os. 6.6; Am. 5,21~
27; Mi. 6,6-8; cfl de Vaux. op. cif, p. 344), ¢s la misma persona del Sicrvo que se
inmola libremente (53, 12 ¢}, inocente (ibid.. 11 ¢}, en sustitucién (¢f, Cullmann,
Christologie, Neuchdtel, Delachaux, 1958, pp. 48 y ss.). La humillacion (33. 7). la
referencia al cordero y la ovefa, nos introduce una vez mis en el clima del altar y el
sacrificio (cf. «Expiat.», SDB, col. 36). Ademas, ¢l alma (53, 12 ¢) significa también
vida, y toda vida dice relacion a la sengre de la Alianza (Levitico 17 | 10-14;
Denteronomio 12, 23). Por (ltimo, la vietima debe ser pura (nueva eferencia al sacrifi-
cio, eft LXX. /5. 53, 10 a). En fin, ¢s una expiacidn penal por substitucion, a partir de la
concepeidn de la solidaridad entre personas, de tipo espiritual, en oposicidn a la substitu-
cion meramente cultural del Templo (cf. Congar, Y., Le Mystére du Temple, Paris, Cerf,
1957. pp. 73ss.).

1. El Siervo se presenta como un profeta. sin dejar de lado la tradicion sacerdotal (el
Welch, A. C., Prophet and Priest in Od Israel, Oxford, 1953). La vecacion y uncidn
proltticas: (42, 1: 49, 1). En el cuarto pocma, el Siervo se muestra revelando en sus actos,
en suexistencia. una verdad ocuita (Oseas 1.2s8s.).

2. Esta fesis es defendida especialmente por Feuillet («fsaies. SDB, col. 713-714). E
Siervo es un pobre (53. 7: cl. Gelin. A., Les pauvres de Yahvé, Paris, Cerf. 1953; Brunot,
RT. 1961, 20), al origen mismo de una tradicion o posteridad (33,10 ¢. Ps, 73,1-13). «los
pobres de Yahveh» estardn como cargados de desgracias (53,6 ¢: 11 d; havan: Salmo. 74,
21 109.22-23: 86, 1-2; 33, 10) Vase «pén ésn, en TAWBNT. V1, 37ss. (LXX, /saias 33,
11: pdnos). Ese pobre sc asemeja al justo inocente ¥ al maestro de sabiduria. Bien que
algunos autores piensan lo contrario, creemos que el tema del sufrimiento del justo inocen-
te (cf. Dubarle. A, M., Les sages d '[srael. Paris, Cerl. 1946, pp. 63ss.; Leftbre. art.
«fobn, en SDH, LV, col. 1073 ¥ ss.) s abordado desde un punto de vista universalista: el
dolor del inocente se explica porque Yahveh lo haelegido como mediador, para salvar a las
multitudes (53, 10-12). Pero es atm mas interesante la analogia con los escribas del exilio.
Como ¢l sabio del Proverbio (Deuteronomio 2. 1: 7, 1-2) el Siervo enseia cn nombre
propio, sosteniendo a los débiles (30, 4), con mansedumbre (42, 2-3), con ciencia (33, 11);
por medio de laLey (53, 11 b). hombre de «experiencian (53, 3 b, de larga vida (53, 10.d).
Poco a poco. la tradicion profética se diferenciard netamente de la sapiencial. no asienlog
poemas del Siervo (ef. Causse, op. cir., pp. 287 y 88.: sobre la evelucidn de profetismo:
Robert-Feuillet, Introd. a lu Bible, 1, pp. 561 y ss.).
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Un primer problema es el de determinar los interlocutores, por-
que es evidente que el contenido de los versiculos es distinto, si
los que hablan son los reyes. las naciones o el pueblo de Israel.
A nuestro criterio es un problema artificial. porque. como lo
veremos mas adelante, tratindose de una recitacion litargica, la
primera persona del plural debe aplicarse a los que celebran el
rito; es decir, las naciones, Israel, o los reyes subalternos, segtin
los casos.

Veamos ahora, los versiculos mas importantes:'

52, 15 a «Asi se asombrara la multitud de goyim,
b ante él los reyes cerrardn su boca,
¢ porque veran lo gue no se les habia revelado,
d v comprenderan lo que no habian oido».

No abordaremos el término «asombrara» (que preferimos a la
posible variante de «aspersion»?). y nos detendremos, en cambio,
en la nocion de «multitud» (rabim), aunque tiene aqui una posi-
cion adjetiva (52, 15 a).” Su significacion original es la de canti-

1. Cf. Tournay, art. cir., pp. 491 y ss. El plural (53. [-6) de los verbos y pronombres,
(debe aplicarse a Israel 0 a los reves o los géyim? Auvray-Steirimann (fsraie. oplsc.
Bibl. Jérusalen. pp. 206-8) cierran entre comillas 53, 1-9 v 11-12 aplicando, entonces,
estos versiculos a los reyes. Rosenmiiller aplica 1-9 a los gentiles y 11-12 a Yahveh.
Lindblom (The Servant Songs, in Dewtero-is, Lund. 1951) aplicaa los paganos solamen-
te vers. 1: los vers. 2-9 es una revelacion, en forma alegorica. que manifiesta los sufri-
mientos de Istael. A nuestro criterio —ef. més adelante: Celebracion litirgica anual—
los vers. 1-10 son pronunciados por una voz en nombre de la multitud, de naciones, de
reves: €si VOZ es una persona incorporante, es alguien, sienda sin embargo toda fa multitud
—manera comin de expresion en la Biblia—. Los vers. 11-12 son un ordculo de Yahveh,

2. Sobre la significacion de izah véase Tournay, art. cit., pp. 491-492. Denota, de
todos modos, la admiracion y la alegria de la era mesianica.

3. Conc. Hebr., 11, pp. 1063-1070; art. «polloi», en TRWANT, VI, pp. 536 y s5.: como
sustantivo (53, 11 o: 12 a). conarticulo (52, 14 a). sin articulo {33, 12 e), como adjetivo (52,
t5 a). CL. Jion, L' Evangile de Notre-Seigneur Jésus, Verbum Salutis. V (1930), p. 125;
Jeremias, I.. «Das Losegeld fir Vieles (Mk. 10, 45), en Judaica 3, 1048, 249-264; O,
Cullmann, « Yper Polldns, en Thz 4, 1948, 471-473; Médebielle, «Expial», SOS, col. 128 v
ss.: Tournay, RB, 1952, 505; Carmignac-Guilbert, Les rextes de Qumrdn, Paris, Letouzey
etAng, 1961, p. 45, nota 81: en la Regla se encuentra la palabra rabim en: V1, 7 (totalidad
de los justificados por la Alianza), V, 2-3, ete. El término gayim rabbim. pucde. en algunos
casos significar el clan. la tribu.
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dad: muchos (Génesis 21, 24; 37. 24), pero progresivamente, en
la literatura profética del exilio, adquiere una significacion téeni-
ca. ;Podemos acaso identificar mudtitud (52, 14; 15; 53, 12), to-
dos nosotros (53, 6 a; ¢) y pueblo (en el texto hebreo, 53, 8 d)?'

La respuesta es dificil v en cierto modo imposible. Sin embar-
£0, y ¢s nuestra opinion, en 52, 14, por ejemplo, mulfitud significa
un «conjunto» indeterminado y sin limites conocidos (el mismo
contenido universalista puede atribuirse a 53, 11-12).

Por lo cual nos es imposible unificar ese «conjunto» con «mi
pucblo» (53. 8 d). teniendo en cuenta que la multitud puede ser. de
hecho, una comunidad bien determinada, aunque multitud signifi-
cara, siempre, mucho mas. 7odos nosotros connota un grupo em-
piricamente conocido y delimitado, en oposicion a madfitud, con-
junto [Tuido, que puede crecer por adicion en las relecturas. En la
historia, y por el midrash, dicha nocion tendra una funcion impor-
tante en las estructuras de la narrativa escatoldgica de Israel.?

La pluralidad posee muchas veces, en la tradicion israelita un
sentido negativo: los enemigos, las naciones, son siempre mas
numerosas que a «el pequefio pueblo elegido» (Safmo 3, 2-3),
Aqui, en cambio, la pluralidad, la multitud, ha sido purificada de
todo sentido despectivo, y significa simplemente todo grupo posi-
ble, toda totalidad. que pueda de hecho celebrar como los reyes,
como todos nosoires, un culto admirativo al Siervo de Yahveh,
por lo que Yahveh, concediendo el perdén. lo constituye como mi
pueblo (53, 8 d), Los dos polos son: mi pueblo. perdonado, obje-
to de la misericordia; la multitud, lo indeterminado, lo que puede
ser objeto del perdon. Mi pueblo es la porcion de la muliitud
salvada; la multitud es el simbolo escatologico de toda la huma-
nidad —presente o futura— que puede llegar a ser mi pueblo. En
esta accion salvifica el Siervo es el instrumento privilegiado, es
el medio universal del don del perdon.

|. Kulfani (53. 6 a; ¢) tiene aqui la extension de rabim.
2. lion. op. cit., p, 123,
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Es decir, su accion de victima expiatoria pareciera no tener
fronteras:

53, 11 a «Por los sufrimientos de todo su ser,
b verd la luz y serd saciado;
¢ en su dolor. mi Siervo Justo, justificara la multitud,
d y sus crimenes los cargara sobre si.

53, 12 a Por esto le atribuiré la multitud,
b y entre los principes recibira el trofeo
¢ porque se ha conducido a si mismo,
entregando su vida hasta la muerte,
¢ y siendo contado entre los pecadores
e ha cargado las faltas de la multitud
1 e intercedido por los delincuentes».

Estos versiculos poseen una profunda tensién escatoldgica, y
son el fundamento de toda la narrativa del Nuevo Testamento, tan-
to de la Cristologia como de la Eclesiologia.

Los verbos estdan usados en el futuro hebreo, es decir, como una
accion que debe ser terminada en el futuro, una obra abierta a la
esperanza, un acto transido de historicidad.’

North dice que el profeta no efectiia aqui la descripcion de un
hecho ya realizado, sino que expresa un acontecimiento a-venir,’
comprendido globalmente y en un nivel que podria denominarse

1. Ct. Bonsirven, Le judaisme..., |. pp. 319-320; sobre el sentido de la escatologia
véase, ibid.. «Les espérances messianiques en Palestine», en MRT, 1934, 113-139; 250-
273; sobre el prablema escatologico: Rigaux, B., Les épires aux Thessalon., Paris, Lt
Bib{., 1956, pp. 195-280: «] *étude du messianismen, en £ ‘attente di Messie, Paris, 1954,
pp. 15-30; Feuillet, art. «Parousien, en SDB, fase. 23, col. 1331y ss.; y también en R,
1948, 481-502; 1940, 346 v ss.; ASR, 1948, 544-565:. NRT, 1949, 206-228; Gelin, art,
«Messianismen, en SDB, fasc. 28, col. 1163 (cspecialmente col. 1192 y ss.); Beasley-
Murray. Jesus and the Future, Londres, 1954: Bultmann, Theologie des Neuen
Testaments, Tubinga, 1948, pp. 2-9, 424-426. 440-463 (discusion Sohn-Harnack); en fran-
cés, Histoire et eschatologie, Neuchdtel, Niestle, 1959; Guillet, Thémes bibliques. Paris,
1941, pp. 161-181; Cerfaux. Le clrétien dans la Théel. de S. Paul, Paris, Lect. Div.,
1961, pp. 161ss.; Coppens, La secte de Qumran, Bruselas, 1953; Cullmann, «Le caractére
eschatologique du devoir missionnaire», en RHPR. 16, 1936, 210-245: eicétera.

2.0p. cir., p. 153,
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ideal." Gelin aplica la nocion escatoldgica a la misma persona del
Siervo,” como realidad futura. Nosotros, en cambio, nos referi-
mos a la tension temporal de la multitud y de la comunidad de
justificados (53, 11 ¢), como el reino espiritual futuro,’ la posteri-
dad (53, 10 ¢) ganada por la ofrenda de la vida del Siervo, sacri-
ficio de expiacion (53, 10 a-b).

La justificacion* es una promesa escatologica (la iota denota
claramente esta significacion temporal, 53. 11¢) de abundancia y
prosperidad.®

Los gentiles, las naciones, estan incorporados simbolicamente
tanto en los reyes (52, 15 b), como en los principes (53, 12 b) o en
la multitud, porque en Oriente hablar de un gobernante o de su
pueblo es idéntico.® La accion litirgica y sacrificial del Siervo se
situa sobre ellos y en favor de ellos.”

I. Martin-Achard. fsraéf et les nations, Neuchatel. Niestlé, 1957, pp. 16-30. Coppens:
«Ninglin texto promete de una manera directa. formal y cierta la salvacion a las nacio-
nes... hablar de una verdadera conversion de las naciones o de un apostolado de Israel
hacia ellas sobre la base de algunos pasajes (45, 6; 22; 51.5: 32.10: 53, 5) nos parece una
alirmacion exagerada. El horizonte ¢s, sin embargo. bien diferente en los Poemas del
Ebecy, cn Biblica, 1959, p. 251,

2, Arl, «Messianisme», col. 1194,
3. Feuillet, NRT. 1951, p. 363.

4. De la raiz hebrea fsadeq (Cone. Hebr,, 11, p. 984); art. «diken, en THWBNT L, pp.
176-229. Es un término juridico de signilicacion ambigua (el art. Justice, en Foc. de
Théol. Bibl., Paris, Ledn-Dutour, 1962, col. 514 y ss.). El Siervo se encuenira anie un
tribunal (53. 8 a-b) ala manera de una victima de rescate, en favor de la multitud (33. 5 a-
d; 7 ¢-d: 10 a-b; cf. Salmo 143, 2; 1; 130, 3: 51, 6:Jeb. 9, 2;9. 32; Génesis 15, 6).

5. CL. Cazelles, art. ciL.. p. 45 (la inscripeidn del rey fenicio Ahiram de Biblos).

6. Esta identidad puede verse. por gjemplo. en Dewteronomio 7, 1.9, 14: 24, 5: Salmo
135, 10, enwe mudtitud v principes. Mds adclante estudiaremos €1 problema de la perso-
aalidad incorporante —que debe aplicarse igualmente en el caso de los reyes.

7, Art, whasietisn, en TRIWONT, 1, pp. 562, Estamos ain muy Igjos del malcot
hashamaim de la literatura rabinica, v, sin embargo, la nocién fundamental es la misma.
lagrange. KB (1908) 36-61: Wendland, H. D., [e Eschatologie des Reiches Gottes bei
Jesus. Giitersloh, 1931: Bonsirven, 1., Le Régne de Diew, Paris. 1957: Feuillet, «Le Regne
de Dieun, en lntrod. ala Bible, 11, pp. 771ss. La expresion verbal Dios reina (Isafas 24,
23) se sustantiva tardiamente en Reino de Dios (Tobias 13. 1; Salmo. 145, 11-12:]
Cronica 17, 14; Sabichrta 10. 10; Daniel 3. 33). sin embargo, la nocion de Reino es muy
antigua (Génesis 12, 9: 50, 9). v también la de Dios como Rey (Salmo 5. 21:17. 51). La
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El doble oraculo de Yahveh (52, 13; 53, 10-12) muestra el sen-
tido ultimo de la Historia: la existencia humana es como una cele-
bracion littirgica en la que el Siervo es exaltado (52. 13; 53, 12),
porque, habiendo obedecido la voluntad de Yahveh (53, 10 &), ha
entregado todo, como victima, alcanzando asi la redencidn del
rescate, de los hombres, su posteridad (53, 10 ¢-d). El Siervo,
medio por el cual Yahveh interviene en la Historia. prolongard sus
dias,' celebrando la aceptacion de la salvacion por las naciones,

“en la alegria comunicativa del Segundo Isaias.’

2. Significacién histérica del universalismo de los poemas

El tiempo y los acontecimientos historicos contemporaneos a
los poemas son elementos que debemos conocer para una com-
prension adecuada de su contenido propio. El Segundo Isaias —
muy posterior al profeta del siglo VIII, de los capitulos 1-39— es
estudiado por la exégesis actual, como un grupo de escritos elabo-
rados en los tiempos del exilio en Babilonia, proximos y atun simul-
tdneos, a la liberacién de la esclavitud y al retorno a Jerusalén.

diferenciacién entre un reino temporal y presente, ¥ otro espiritual y escatolégico. se
origina a partir de la predicacion profética del exilio. Nuestro texto es un gjemplo tipico. El
Siervo reina sobre los reyes (32, 13 b; véase el sentido de cervar la boca, Tournay, art.
cit., p. 491; Cazelles, art. cif.. p. 34); el Siervo se retine con los principes (53, 12 b); pero
su reinada es espiritual, fruto de la expiacian y como don gratuito de Dios («atribuiréy.
wrecibirdn: 53, 12 a-b). Una interpretacion muy diferente ha sido dada a este texto porel
judaisma tardio: «Que sumision consistiera en morir por todos los hombres, les repugnaba:
la perpetuidad de la Ley, el honor del Mesias, los privilegios de Israel» (Lagrange, Le
messianisme..., p. 251).

1. Toda la escatologia del Antiguo Testamento es aniecedente. porque la salvacion
universal se sittaen el futuro (Cullmann, Le Christ et le temps. Neuchitel, Niestlé, 1947).
La atribucion de dias innumerables designa. una vez mas, el juicio escatologico (Grelot,
Sens Chrétien..., pp. 305-307; arl. «krinow», en TRWANT | 111, 922 ¥ ss. ), que no es ¢l
juicio final, La discontinuidad de la Historia producida por la infidelidad de Israel y porel
pecado de las naciones exige —en la teologia de 1a historia del profetismo— una Nuecva
Alianza, prometida después de la ruptura. v por lo tanto. una nocion de salvacion renovada
que tiende hacia los wltimos dias (Miqueas 4, 1; [saias 2, 2: 8, 23; of. «hemérean, en
ThWHNT. 11, 945-949), la realizacion del Plan providente (53, 10 e).

2 Art. wenaggelizomai». en ThIVONT_ 1L, 707 ss.; I'ridrischen, «Contribution a ['¢tude
de la pensée missionaire dans le NTw. en Conjectenae N1, Upsala, 6. 1937.
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Se producird, a nuestro juicio, una purificacion progresiva de
la nocion de universalismo, y una expansion de la funcidén media-
dora del Siervo de Yahveh.

2.1. Ciro y la liberacién

El primer poema se encuentra en la primera parte del Libro de
la Consolacion (cap. 40-48), cuyo tema central es la persona de
Ciro (nombrado expresamente en 45, 1; 44, 28, ¢ implicito en todo
el libro).

El siglo VI a.C. ha contemplado un pueblo de Israel dividido
principalmente en tres regiones diferentes de la 7ierra: los habi-
tantes de Palestina (que cantan su dolor, durante el exilio, en las
Lamentaciones), los expatriados del Egipto (con Jeremias) y los
exiliados de la Mesopotamia (con Ezequiel). El ambiente histéri-
co de nuestro primer poema es ¢l de Babilonia. El triunfo de
Nabucodonosor significa la victoria del dios Marduk' vy la ruina
de Jerusalén, es decir, el exilio y la esclavitud. El rey Nabonid
reemplaza a Marduk por Sin, produciendo asi un movimiento de
descontento popular y una intromision extranjerizante. Los parti-
darios de Marduk. asi como los judios deportados, claman contra
el soberano injusto.” Cuando tode parecia estar en un perfecto
equilibrio, una fuerza imprevisible, en ¢l espacio de una genera-
cién, reorganiza un nuevo Imperio sobre fundamentos mds respe-
tuosos de la justicia y la paz. En el pais de los Persas, del clan de
los Aqueménides, en el tiempo de Zoroastro,® hijo del rey de
Anshan, Kurash —denominado Ciro— es proclamado rey, en el
afo 557. En La crdnica de Nabonid' se describe el comienzo de
su gloria. El cilindro de Ciro nos refiere de manera mitica las
caracteristicas propias del nuevo monarca universal:

.. Steinmann. Le livie de {aconsolation..., 1960, pp. 15-54: Dhorme, Les religions
de Babylonie et d’Assyrie, Paris, 1945, p. 149,

2. Pritchard, dncien Near Fastern Texts, ed. ¢it., pp. 312313,
3. Herzfeld, Zoroaster and his world, Princeton, 1947 1, p. 9.
4, 8. Dharme. Cyrus. en Mélanges Dhorme. p. 357,
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«The worship of Marduk, the king of the gods, he (Nabonide)
changed into abomination... He (Marduk) pronounced the name of
Cyrus (Ku-ra-ash), king of Anshan, declared him to be (come) the
ruled of all the world. He made the Guti country and all the Manda-
hordes bow in submission to his (Cyrus) feet. And he (Cyrus) did
always endeavour to treat according to justice the black-headed whom
he (Marduk) has made him conquer.»'

Atin mds sorprendente es la continuacion del texto:

«l strove for peace in Babylon and all (other) sacred cities. As to
the inhabitants of Babylon (the saw their) hearts con (tent because |
abolished) the corvée (lit.: yoke) which was against their (social) stan-
ding. I brought relief io their dilapidated housing, punting (thus) an
end to their (main) complainst.Marduk the gread lord, was well
pleased with m y deeds and sent friendly blessings to myself,
Cyrus...»*

A causa de las obras justas y pacificas de Ciro, los pueblos
«besaban sus manos y pies, llorando de alegria y felicidad».®

En el 547 se anuncia el conflicto entre Creso y Ciro. Es en este
ambiente de esperanza clandestina donde nace el Libro de la
Consolacion,' alegria de una salvaciéon que se aproxima. El poe-
ma a la gloria de Ciro® que espanta o atrae las islas® y los pueblos,
es un hecho nuevo en la historia del pueblo de Israel. Un pagano,
el mashiakh Yahveh,” destruye el Imperio de Babilonia, la enemi-
ga del pueblo de Israel.?

1. Pritchard, Arcien Near Eastern Texts, ed. cit, p. 313,

2. Ihid., p. 316.

3. Ciropedia. VIL 3.

4. Steinmann, op. cit., p. 85; Is. 40, 1-11.

5. 05,401,144,

6. Aqui, sin lugar a dudas, se trata del archipiélago gricgo, Samos. Creta. ¢l Asia
Menor (Jonia). Tedgnides de Megara, contemporineo del Deutero-1saias (alrededor del
544 a.C.) habla del «terror que los Medos causan en Greeian (Croisset, Hise. de la (i,
grécque, Paris. T, pp. 133-134).

7. Is. 45, 1-6. Ciro no puede ser considerado coma «persona incorporante».

8.15.47.1-15:46.1-4.
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Todo ¢l fragmento muestra la soberania universal de Yahveh,'
que reemplaza a Marduk, pero no ya como dios de un pueblo, sino
como el Sefior de un imperio sin limites.

En este clima, sin poder identificar a Ciro, pero admitiendo su
influencia, debemos situar el Siervo de Yahveh (42, 1-9).El conteni-
do del poema no puede ser aceptado por ¢l nacionalismo estrecho
del judaismo palestinense. Es el fruto maduro de la comunidad
exiliada que ha llegado a comprender muchos valores de los pue-
blos paganos, especialmente los del gran monarca que los libera en
nombre de Dios. La justicia (mishpdth) del Siervo debe ser ana-
loga a la de Ciro: mezcla de una realidad politica y espiritual, de
esperanza historica de un pueblo no del todo purificado, universa-
lizado.” El versiculo 42. 1 nos manifiesta el acto mismo de consa-
gracion, de investidura, en un clima de solemnidad profunda. Yahveh
le muestra la finalidad de la uncion: llevar a las naciones la justi-
cia, El universalismo es absoluto, sin limites.

Esa justicia comienza por la liberacion (42, 6-7): liberacion
del cautiverio de Babilonia, en primer término; pero liberacion de
toda esclavitud, en su sentido escatolégico.

2.2. Israel, comunidad universalizada

La esperanza en la funcion mesianica de Ciro se diluye rapida-
mente, absorbida por el amor en una Sion a reconstruir. [srael ha
descubierto su camino en el sendero trazado por Ciro, rey univer-
sal. El segundo poema, situado en la segunda parte del Libro de la
Consolacion (caps. 49-55), cuyo tema central es Israel-Sion-Je-
rusalén, nos muestra la interiorizacion progresiva que el grupo de
los exiliados ha realizado, descubriendo asi la funcion de Israel
en la Historia. El «resto» (49, 3) es ¢l nuevo Ciro;' la salvacion

1./s.45. 5-25. Un universalismo fruto del monoteismo de lsrael. que llega a su plenitud
en el Segundo Isaias (cf. 48, 1-21).

2. No decimos. de manera alguna, que Ciro sea ¢l Siervo de los poemas, sino queel
rey persa ejerce una influencia decisiva cn el puchlo exiliado, en el autor del fragmento.

3P e fsafas 41, 2, 49,2,
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(49, 6 ) no es ya la paz o la justicia de un reino temporal, sino la
promesa de otro tipo de bienes que Yahveh, el Santo de Israel, se
compromete a otorgar. En nuestro poema podemos observar la
crisis del grupo étnico.' A partir del 586 a.C., Juda, después de la
ruina de Samaria, desaparece como organizacion politica. La Je-
rusalén reducida a escombros (Jeremias 44.2-6; Ezequiel 36, 34-
35) es el origen del judaismo, que nace lejos de la tierra ancestral,
en didspora (dispersion), por una adaptacion profunda (Jeremias
29, 5; I Reyes 20, 43; Ezequiel 3, 15) a las estructuras culturales
de los pueblos vecinos. El pueblo judio se organiza en torno a la
ley (torah). La conversion de la mishpaja étnica en familia-reli-
giosa flexibiliza su organizacidon y a veces significa atin un
sincretismo, una mezcla con las religiones mesopotamicas.® Esta
realidad existencial exige una profunda conversion de la misma
Weltanschauung, de las estructuras ético-miticas de la comuni-
dad, del todo explicable si se comprende que «el Dios viviente,
activo y personal, se da a conocer a Israel, y contintia su manifes-
tacion, por sus intervenciones en la historia del pueblo».* Esta
revelacion no se efectiia solamente por la «Palabra» de Yahveh
proferida por los profetas, sino también por los acontecimientos
concretos, por las derrotas, luchas, faltas, infidelidad del pueblo.
El Dios tinico y trascendente, creador del Universo, dirige provi-
dencialmente la Historia —tanto de judios como de gentiles—.
premiaa todo hombre y castiga toda injusticia. En fin, es la purifi-
cacion de la vision del Dios nacional, determinado en cierto modo
por una tierra, por un templo, a una raza. Esta conversion «por
ruptura», es el tema central de Ezequiel, 3, 22-24, 27: «Yo no me
complazco en la muerte de algo, oraculo del Sefior Yahveh. Con-
vertios y viviréisy (Ezequiel 18, 32).

1.Is. 42, 1d;de; 6¢; 49, 1 a-b: 6 a-f; 52, 15; 53, 11-12.

2. Cf. Causse. Du groupe ethnique a la communauté religieuse. Le probléme
sociologique de la religion d Tsragl. Félix Alcan Editeur, Paris, 1937.; ¥ Les Dispersés
d’lsrael, 1929, pp. 67-68; A, Vicenl. La religion judéa-araméens d 'Eléphaniine, Librairie
Orientaliste aul Geuthner. Paris, 1937,

3. Causse, Les Dispersés..., pp. 69-71.

4. Imschoot, Th. de I'A. T, 1. p, 29.
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El Siervo de Yahveh es la realidad existencial de la nueva si-
tuacion de Israel como comunidad religiosa entre los gentiles. La
narrativa del «pueblo elegido» se universaliza por la compren-
sion de la funcion histérica de una comunidad religiosa, testigos
de Yahveh, Sefior Universal. ante los pueblos vecinos.

La mision del Siervo no sera solamente liberar Israel, como en
¢l caso de Ciro, y ni siquiera la unificacion de todas las tribus —
mera condicion de la funcion universal (49, 5-6)—, sino ser Luzy
Salvacion de las islas, de los pueblos lejanos. hasta la extremidad
de la Tierra (49,1 y 6). Con esta esperanza, con esta ensefianza,
parten los exiliados de retorno hacia Palestina (49, 7-26).

2.3. Celebracion litiirgica anual

En Babilonia existia un rito, celebrado en la ocasion del afio

nuevo, cuyo personaje central era el mismo monarca babildnico.
Nos dice E. O. James:

«En Babilonia, el rey comenzaba su reino en el Afio Nuevo, y re-
presentaba un papel significativo en dicha celebracion anual, en la que
la lectura del texto sobre la Creacion era parte integrante de la renova-
cion ritual del otofio, cuando el calor devastador del verano perdia por
fin su fuerza. Esta renovacion era celebrada dramaticamente por una
batalla césmica original... El rey vivia el papel del dios, Enlil, Marduk o
Ashur, que habia librado aquella batalla contra el caos, en el origen de
la creacion, y vencido a Kingu. jefe de las armadas de Tiamaty.'

1. Mythes el rites dans le Proche-Orient Ancien. Paris. Payot, 1960, p. 32. El texto
continta asi: «En tanto que fuerza seneradora de la naturaleza, este dios permanecia
cautivo en ¢l reino de los muertos durante la sequia estival... Las lamentaciones de los
sacerdotes v del pueblo haciendo eco a los gritos del dolor del dios, cesaban solamente
cuando la diosa le liberaba v entregaba su «hijo renacidos» al mundo superior. Entonces el
sulrimiento se transformaba en alegria» (ibid, pp. 52-53). El lema de la muerte v la
resurreccion se encuentra también en el ciclo de Baal-Anat (¢f. Driver. Cannanite Myths
and FLegends. 1936, pp. 11 ss. : Mircea Eliade. Le mythe de ['eternel retour, pp. 84 ss.;
Pritchard. op. cit.. p. 331 ss., ademas transcribe el poema del Lyaoma Elisch [ The Creation
Epic, pp. 60-72]). O. James, op. cif., p. 94, nosdice: «El destino entero de su reino estaba
ligado al sulrimiento», Esta liesta era denominada «celebracion de Akitu» (en la primave-
ra), en Nisan (marzo-abril), El rey proferia una «confesion negativay: « Yo no he pecado,
Seiior de la Tierra, no he cometide ninguna negligencia contra tu divinidad; no he destruido
Babilonia» (p. 54).
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Steinmann agrega:

«El cuarto dia de Nisan, el Urigallu, gran sacerdote del templo
de Marduk... pronunciaba una plegaria ante la estatua de Marduk, el
poema Enuma Elisch... El rey llegaba, entonces, y dejaba entre las

-

manos del Urigallu las insignias reales: cetro, harpa, tiara. El Urigallu
le golpeaba las mejillas y le tiraba las orejas. El rey se arrodillaba y
realizaba una confesién negativa. El Urigallu le dirige una exhorta-
cion de confianza y le bendecia en nombre de Be/».'

El cuarto poema nos hace sentir este ambiente litirgico de la
ciudad pagana, purificando los elementos accesorios y extrayendo
los principios esenciales de la estructura mitica del pueblo he-
breo. El cuarto poema es incomprensible si no lo situamos en el
contexto ritual babilénico.

Los pueblos, las islas, la multitud se presentan ante el tribunal
de Yahveh. Este tribunal estd presente en todos los versiculos del
poema: 52, 13: Yahveh promete al Siervo la exaltacion; 52, 14-
15: las multitudes estan como presentes a un espectaculo, atin mas,
participan en una celebracion ritual, dramatica; el Siervo es el
celebrante y la victima (52, 14: 533, 2-12); Yahveh lo cubre con su
brazo (53, 1), lo castiga (53, 4). hace recaer los males sobre el
Siervo (53, 6), en fin, le atribuye una multitud (53, 12). Yahveh, se
ve claramente, es el Sefior Absoluto, el juez, el que decide segin
su parecer (53, 10).

El Siervo es «alguien» —Jacob, [srael— que tiene la mision
de redimir la multitud,” muriendo por ellos (53, 8-10), resucitan-

1. Le livre de la consolaiion.... pp. 19-20.Y agrega cl autor: «El Segundo Isaias, en
una verdadera revelacidn profética, ha unido los sufrimientos del exilio de Israel a la
redencion del mundo. Esta redencion se realizard por una incorporacion israclita de las
naciones paganas. Después de la resurreceion del pueblo, éste verd atribuirse «multitu-
desw», es decir, la masa humana» (ibid.. p. 174).

2. Es necesario ver que las «naciones» son, por una parte, aceptadas en la comunidad
escatologica. ¢s decir, participantes de la Salvacion, y, por otra, la soberania absoluta v
providente de Yahveh se ejerce igualmente sobre la multitud (a esto llamaremos mias
adelante: las estructuras narrativas que permiten la universalizacion; cf, Jeremias, Jesis
et les paiens. pp. 36-47).
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do después.' El pueblo que vueive a Palestina, el pequefio grupo
consciente de su vocacion, ha comprendido que la gloria de Jeru-
salén (51,9-52,12; 54.1-55,12) no puede edificarse sino sobre la
expiacion. El universalismo escatologico de la salvacion de las
naciones depende de los sufrimientos de Israel. Yahveh, Sefior
Universal, el Santo de Israel, creador del cosmos, abre a Isracl la
puerta de la sabiduria, del conocimiento de la funcion que desem-
pefia ante todos los pueblos en la Historia. Yahveh elige a Israel
para que cumpla una de mediacién en la Historia Universal.? ;Is-
rael podra permanecer abierto a una vocacion sin limites?

Esta vision mitica —explicaciéon comunitaria e historica del
sufrimiento del justo, mucho mas profunda que fa de Job— permi-
tird a Israel una expansion religiosa entre los Pueblos vecinos
(42, 1 d;4¢;6¢;etc.).

3. Universalismo

Después de haber analizado rapidamente el primer nivel
seméntico de los textos por su contenido, veamos ahora los dos
problemas centrales: ;Quién es el Siervo? ; El universalismo se
descubre realmente?

3.1. Ei Sierve de Yahveh

Las investigaciones de Wheller Robinson, desde 1911, han cla-
rificado la nocion de corporate personality.” J. de Fraine, en su

1. fsaias 53, 11: verd la iz es interpretado comao resucitard (ol notas 75 y 76). Sobre
¢l ropaje mitico con el que pueden ocultarse la semantica profunda puede verse: Cazelles-
Marld, art. «Mythes, en SDB. col. 225-267: Marld; Le message chrétien et le nyike,
Mus. Lessianum, Brusclas. 1934 J. Maritain, cn RY. 1938. 299-332; 482 ss. Los profetas
wmangjan las imagenes, los procedimientos del culto (sie) v los milos naturistas, pero
transformdndolos» (col. 239).

2. CIL Grelol, op. eft., pp. 374-383, acerca del conceplo de mediacion.

3. Cf. The Christion Docirine of Man. Edimburgo. 1911; The Religious ldeas of
the Old Testament, Londres, 1913:«The Hebrew Conception ol Corporate Personalityy,
en Zeitsch. fiir Alttest. Wissensch.. 6. 1936, 49-61; véase igualmente . Best, One Body
in Christ, Londres, 1955, pp. 56 ¥ 189, donde habla de inclusive personality. Audet
prefiere igualmente la terminologia de Best: «personalité incorporantes, en RB, 1960, 2597,
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libro Adam et son lignage,' ha profundizado y ampliado su aplica-
cion. Usaremos sus conclusiones por parecernos de gran utilidad.
Lucien Lévy-Bruhl pensaba que la mentalidad primitiva podia
definirse como la «aversion decidida contra todo razonamiento,
que los logicos llaman las operaciones discursivas del pensamien-
ton.” Su confusion consiste en no haber llegado a descubrir el
modo vy los instrumentos logicos de la conciencia llamada primi-
tiva. Ciertamente son muy distintos de los del pensamiento cienti-
fico actual, y atin de los utilizados por la cultura griega clasica,’
pero no por ello dejan de poseer su propia racionalidad. De igual
manera, el mundo cultural semitico, y mds particularmente, el he-
breo,! poseen una organizacion propia de los elementos estructu-
rales simbolicos de su conciencia colectiva. Uno de estos elemen-
tos logicos, es lo que hoy se llama /a personalidad incorporante.
es decir, una nocion con diversos sentidos que unifica y significa

1.DDB, Brujas, 1959, especialmente las pp. 230-231. nota 28 y paginas 158-170.

2. En La mentalité primitive, Paris, Alcan, 1922, p, 1; hay una «tendencia que susti-
tuye el razonamiento por el recuerdor (p. 7); un mundo donde no existe lo fortuito (p. 31):
absolutamente distinto del «mundo abrahdmico». Sobre el pensamiento —ya bien supera-
do— de Lévy-Bruhl, véase L'dme primitive. Paris, Alcan, 1927 Le surnaturel et la
nature dans la mentalité primitive, Paris, Alcan, 193 1; Oliver Leroy, La raison primitive,
Paris, Geuthner, 1927, critica a la posicion de Lévy-Bruhl; Sigmund Freud, Psvealogie
collective, Paris, Payot. 1950, trad. de Jankéléviteh: R. Lowie. Traité de sociologie
primitive, Paris, 1935: Mircea Eliade, Traité d’histoire des religions, Paris, 1949; E.
Durkheim, Les formes élémentairves de la vie religeuse, Paris, 1925, Lévy Strauss acaba
de publicar su La pensée sauvage, Paris, Plon, 1962 (en Esprii, sept., 1963, aparecio un
interesante didlogo sobre la obra de Lévy-Strauss).

3. Laconciencia logica griega se deja ver claramente en un Parménides, en la Repi-
blica de Platon o en las obras logicas de Aristoteles.

4. Mundo (#elr) en ¢l sentido existencial contemporaneo: Heidegger, Sein und Zeit,
Halle, Niemeyer, 1927; Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, Paris,
Gallimard. 1945, pp. 235 ss.: Waehlens. op. cit.. y su Martin Heidegger. Lovaina, ed.
Inst. Phil., 1942, Para el mundo hebraico consiltese: Claude Tresmontant (sus cinco obras
sobre el prablema): O. Spaun. Religionsphilosophie auf geschichtiicher Grundlage.
Viena, 1947; Causse, op. cil.; R. Smith, Lectures on the Religion of the Semiies, Lon-
dres, 1927: Rowler. The Faith of Israel.. Londres, 1956; B.J. Frois, B. )., «Semitic Totality
Thinkings, en The cath. fibl. Quarierdy 17, 1935, 315-323; Schildenberger, Fom Gefeimnis
des Gotreswortes, Heildelberg 1950, p. 149 «Ganzheitliches Denkenw; T. Boman, Das
hebrdische Denken im Vergleich mit dem griechischen, Goltinga, 1954; etc.
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simultdneamente un individuo particular y la comumdad. Un indi-
viduo que siendo parte simboliza y realiza la totalidad social; una
sociedad que se comporta come una persona moral. Esta nocion,
en su contenido Gltimo y estricto, es frecuente en el discurso
hebraico, porque la religion de Israel ha determinado de una ma-
nera sui generis las relaciones del individuo v la sociedad, de la
comunidad religiosa. La convocacion de los israelitas en una co-
munidad no se efectiia en torno a ciertos objetos de religion, dela
naturaleza, sina que el Pueblo tiene auto-conciencia de haber sido
constituido, creado, por la incondicionada eleccion de Yahveh,
por una Alianza absolutamente libre v trascendente.’

No es el mero yo-colectivo de la mentalidad primitiva, ahis-
torica, de «una multitud indiferenciada, en la que los movimientos
se aseguran de manera impecable por el juego de representacio-
nes colectivas».? Dicho yo-colectivo, en verdad, funda la posibi-

1. La moderna tradicion catdlica —lo misme que Ja Protestante, aungue siguiendo
diferentes vertientes— han adolecido durante los alimos siglos de un individualismo pra-
fundo y detormante: « Se nos hace ¢l reproche de ser individualistas, aunque ne lo quisié-
ramos, por una exigencia interna de nuestra fe —nos dice Henri de Lubac, contestandoa
ciertas ohjeciones conlemporiineas—: mientras que. en realidad, ef catolicismo es esen-
cialmente sociaty (Catholicisme, Paris, Cerf. 1952, p. 1X); «la idea de una obra divina
gue debe realizarse en todo el movimiento del mundoe: Ta idea de una marcha de toda la
humanidad hacia un fin determinado. se afirma va, v [uerlemente, en Israels (Jbéd, p. 125),
Lanecesidad de lacomunidad cs la «mediacion necesaria de una existencia historica gue no
puede inenos que revolucionar una razon de tipo griego. Es el escandalo de la Encarnacion
que comienzax (C. Tresmontant, Essai sur la pensde Hébraigue, Paris, Cerl. p. 71 véase
cspecialmente pp. 27 s5.: 73-80). «Lamediacion de la Naturalera extra humana no constity-
yeun prineipio de reunian religiosa. Bl signo de la Naturaleza es demasiado equivoco para
unificar conerctamente los hombres. Extrahumano, y por el hecho mismao extrasocial. es
decir, que dejaal hombre en ¢l individualismo religioso. Si las hombres se agrupan, sin em-
bargo, en sociedades religiosas, ( Chavasse, Lglise ef aposiolat, Tournay. Casterman. 1961,
p. 43); y dunde la comunidad como tal (v no va la Naturaleza), es decir, en su realidad social-
histérien, seri la mediacion de la Salvacion. «Isragl, el pueblo historico, es al mismo tiempo
una realidad élnica, como signo de una realidad espiritual v, parcialmente, la realidad espiri-
tual mismay ( Tresmonitand, op. cit., p. 72). Para el judio, &f puebla mismo, es ¢l «punto de
apoyo» de Ja fe, su relacion a Dios; no es individual e indirecta —por la Naturaleza—, es
comunilaria y direcla. Direcla si, pero como parte de un pueblo: Dios no es «mi bien priva-
dow: el Sefior es el «fffen Connunn Personal y Absoluto,

2. A, von Borch, Das Gottesgnadentum. Historischsoziologischer Versiich tiber
die religicse Herrsehafislegitimation, Berlin, 1934, p. 56.
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lidad de un individualismo religioso, en el que el yo se relaciona
directa y absolutamente con la Naturaleza. y en el que la comuni-
dad no es mas que una organizacion instrumental de la vida reli-
giosa individual. No es tampoco un caso particular de lo que la
escoldstica llamaba un universal.! La Gattungswesen —aplica-
cion de la Folksreligion y de la Sittlichkeit de Hegel, y del yo-
Absoluto de Schelling— es la expresiéon moderna mds desarrolla-
da del yo-colectivo de una mentalidad como unificacion absoluta
del nosotros y de la Naturaleza.?

El elemento racional y simbélico, en cambio, de la conciencia
hebrea puede describirse asi:

a) El horizonte de la personalidad incorporante sobrepasa todo
presente, para extenderse al pasado y al futuro (temporali-
dad flexible).

b) Se trata de una concepcion eminentemente realista; el grupo
es una entidad real, en el que cada miembro es todo el grupo
por una intersubjetividad constituyente original.

¢) La nocion es extremadamente dinamica, en el sentido que el
espiritu humano pasa, por rapidos movimientos y muchas
veces imperceptiblemente, del aspecto individual al comu-
nitario, o del colectivo al individual.

d) EI sentido colectivo, en fin, subsiste aunque se esté en la
fase en la que se exalta al individuo.?

Apliquemos esta nocion de personalidad incorporante al tema
del Siervo de Yahveh.

3.1.1. El polo individual-histérico del Siervo

Es importante anotar que la sola interpretacion individualista
parecia, hace medio siglo, la unica posicidn que un exegeta podia

1. Aristoteles, Anal. Post., 1, 11 (Bekk., 77 a 7); Santo Tomas, fn Anal. Post., 1, lect,
19. 8.

2. Esto mereceria una invesligacion especifica.
3. CI. de Fraine, op. cit.. p. 18. Cf. de Fraine, op. cit., p. 18.
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adoptar.! Lo mismo podemos decir de la exclusiva connotacion
mesianica del texto.” Por el contrario, el judaismo, en general, se
ha inclinado preponderantemente hacia una interpretacion de tipo
mas o menos colectiva.’

Nosotros pretendemos poder abarcar toda la gama y conteni-
dos del Siervo, respetando su naturaleza propia de «personalidad
incorporante.

Si nos situamos en el mecanismo interno de la expresion sim-
bolica, en el nivel propio de la conciencia del pueblo de Israel,
podemos comprender el sentido del Siervo de Yahveh, como per-
sona historica concreta v como elemento esencial de la estructura
metafisica del pensamiento hebreo.

El Siervo es alguien, por ¢l que, por mediacion del cual, la
redencion se da en el mundo y en la historia. ;Quién ha sido real-
mente la persona nombrada por los poemas? No es imposible sa-
berlo, pero en verdad no tiene ninguna importancia,’ porque lo
esencial es el sentido mismo de la existencia humana abierta y

1P e, LS. van der Ploeg. op cit., en el cap. VI: Individu ou collectivité?, nos dice:
«l.a respuesta a esta pregunta es ahora clara: habiendo considerado todas las posibilida-
des colectivas y habiendo probado (séc) que ninguna ¢s sostenible, la conclusion se impo-
ne; el Siervo es un individuo» (p. 103). En el cap. V111, eliminando la posibilidad del Siervo
como persona historica (sic), como ligura ideal o escatoldgica. reduce su signilicaciona la
interpretacion denominada messianigue, que nosotros denominamos polo individual
mesidnico y escatologico (ibid., pp. 106-160). Cf. Cullmann, «Jésus Serviteur de Dieun,
en Diew Vivant, 16, 1930, 19-34,

2. Es decir, y como lo hemos dicho en la nota anterior. se vefa en estos poemas
anicamente una persona. persona historica. particular, futura (para el profeta), Mesias,
anunciado explicitamente por ¢l lipo de «prolecia-previsiony. Para nosolros, aunque deba
aplicarse csencial ¥ principalmente a una persona (en su sentido plenario. profético,
mesianico y escatologico), no excluye la aplicacion al pucblo. al resto, a ciertas personas
particulares —en cada caso de una manera diferente, analogica,

3. Ha habido siempre interpretaciones individualistas: cf. Lagrange, Le Messignisme....
pp- 236 s5.; 301 ss.

4. El Siervo es: Moisés (para Sellin, Mose und seine Bedentung fiir die isralitische
-jiid. Religions-geschichte, Leipzig, 1922, pp. 43-54: Fiillkrung, Der Gottesknech,
Gottinga, 1899, A. Bentzen, «Messias, Moses redivivus Menschensohing, en ATHANT 17,
1948, 42 ss.); Osias (para Augusti —cf. Feldman, Knecht..., p. 32— Dictze, Ussie der
Knecht Goties, Bremen, 1929); Fzeguias (Bahrt. 1788, Konijnenburg, 1795: Josias
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dispuesta a ser mediador entre la trascendencia y la Historia. El
personalismo semitico rechaza toda universalizacién a modo de
arquetipo a-temporal: el Siervo no puede ser una mera idealiza-
cidn, es siempre alguien histérico y concreto, en ¢l presente don-
de se retine latemporalidad y la Eternidad.' La re-lectura (midrdsh)
es un medio privilegiado del hoy de Yahveh.?

(Abarbanel). 1508): Joaguin (para Sellin, en la segunda posicion, Das Ritsel des
dewterojesajanischen Buches. Leipzig. 1908): Ciro (un gran namero de exégetas, p. .,
Haller, «Die Kyroslieder Deuterojesajass. en Eweh. Gunkel, 1, 1923: Hempel: Eissfeldt.
Movwinckel, Gofresknechr bei Dijies., Halle, 1933, pp. 7-9: Steinmann. op. cit., pp. 109
ss.); Zorebabel (lercera posicion. de Sellin, Serubbabel, Leipzig, 1898); Isaias mismo
(Staudlin, 1791): Jeremias (Grotius, Bunsen): Ezeqgriel (Kraestschmar); el «Méshullams
(l. L. Palanche, The Ebed-Jahveh enigma in Pseudolsaiah, Amsterdam, 1934);
Sassabasar (Winckler), Flegzar (Bertholet): un doctor desconocido de e ley (Ewald:
Schian; Duhm); wna figura ideal (Guakel, Knecht Jahves. en Religion in Geschichie
und Gegenwart, Tubinga, 3 . 1929. 1100-1103); un individuo activo y distinto de la comu-
nidad (Feuillet, art. «/saten, SDB, col T08); en fin Jesucriste (para casi odos los cxégetas
en su significacion mesianica escatoldgica individual),

1. «la repeticion periddica de las situaciones andlogas —nos dice Tresmontant—, con
actores semejantes, nos deja suponer que existe bajo los fendmenos historicos. una causa
permanente» (op. cif., p. 83).

2. Cf. René Bloch, «Escriture et tradition dans le judaisme». en Cah. Sionens, 1,
1954, 9-34; art. «Midrash». en SDB, fasc. 28, col 1263 ss.2 P.: Benoit, «].¢ prophétier. en
Rev. des Jewnes, Paris, 1947; L'inspiration», en Robert-Tricot, fnitiation bibligue, Pa-
ris, 1954, pp. 6 ss.; Y. Congar, «Inspiration des escritures canoniques et apostoliciié de
PEglisen, en RSPT, 1, 1961, 32 ss.; La tradition et les waditions. Paris, Fayard, -1,
1962-1963; K. Rahner, Uber die Schrifiinspiration, Friburgo, Herder, 1958: Gelin, A.,
La question des relectures. en Sacra Pagina (Congreso biblico de Lovaina), 1. 303-315.
«Este cardcter de relectura podemos confirmarlo, teniendo en cuenta las maltiples refe-
rencias implicitas de los Poemas del Siervo en la obra del Déutero-Isaias» (Coppens,
Biblica. 1959, 255). Toda la tradicion, y la comprension misma de la evolucion del pueblo
de Israel se funda en esa institucion del pueblo israclita: el midrash. «La Voz del profeta,
en el Tiempo biblico. es la prolongacion de la Voz divina, en la cadena en la cual participa
como eslabony (André Neher. L existence juive. Paris, Seuil, 1962, p. 21), El pueblo judio
es ¢l pueblo del Libro, de 1a Palabra —para el cristiano la Pafabira de Yaveh es la Perso-
na misma de Joshita—. Es la relectura de esa Palabra donde los acontecimientos toman,
adquieren, una significacion propia, bajo la mirada de la fe. Los poemas seran leidos v
releidos por ¢l pueblo, por la conciencia calectiva y viviente, tomando, adquiriendo en cada
mamento histérico el horizonte propio del ambiente en el que esa Palabra resuena, No es
que la Verdad Revelada en los poemas cambie de sentido —seria un relativismo
historicista—, sino que el contenido existe en el Presenie histdrico. asumiendao los carac-
teres concretos de las personas individuales. La Verdad no es una proposicidn abstracta,
ni un ente angélico: es untipo de relacidn interpersonal, existencial, que supone una meta-
fisica y que puede tundar una narrativa simbolica.
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Esta vertiente individual se expresa en: 42, 1, y en todo el pri-
mer poema, 49, 1. y en todo el tercer poema, 53,10, donde el
Siervo se distingue de «la posteridady.

3.1.2. El polo colectivo-historico del Siervo

El Siervo como individuo no puede agotar la nocion del Siervo
de Yahveh. Solamente una exigencia de rigor cartesiano pretende
reducir esta personalidad biblica a una de sus varias significacio-
nes.' Hemos preferido denominarlos «polo de tensién» (indivi-
dual o colectivo, historico o escatoldgico) porque un polo posee
un sentido propio sin por ello dejar de incluir de algtin modo 1os
otros,’ y también, en muchos casos, por la imposibilidad de deci-
dir a cuales de ellos pertenece un texto.

Asi como ‘adam,’ el rey,' el Hijo del hombre.® ¢l yo-inter-
subjetivo de los salmos® poseen una vertiente colectiva de signifi-
cacion, asi también el Siervo incluye en su referencia a un sujeto
colectivo, que puede manifestarse bajo un doble aspecto:

. De Fraine es partidario de una solucién mixta «que mantiene que el Siervo repre-
senta Israel. tanto como uni persona bicn detenminada y Gnicay (op. cit., p, 164). Esta es
la posicidn de los que proponen la solucidn de la «personalidad incorporantes (p. c., Brunot,
RT, 1961, 13). Los exegetas judios se inclinan por una interpretacion comunitaria; o de un
Isracl espiritual (Moliat, Baudissin. Diassen], un Israc] ideal, ol «genio israclitan (Davidson,
Driver. Cheyne). «El Sierve es pensado como un individuo. pero de hecho simboliza
alcgoricamente una comunidad, a saber: Isracl» (Lindblom. The Servant Songs in Dils,
Lund, 1951, p. 103).

2, «[er [sraclit ist also sein Volk, cine Einheit, ein Individuum, eine vom Stammvater
erzeugte und in thm davernd als solche festgehaltene Einheit (O. Eissfeld, Des
Gottesknecht, p. 14). Gloege llama la atencion sobre «ein absichtliches Schillern zwischen
individueller und kollektivistischer AufTassungy. en Reich Gaoites und Kirche im NT,
Giitersloh (Neutestamentliche Forschungen). p. 44. Wright nos dice que «the figure of the
Servant of the Lord is a fluid conception, which, ina manner typically biblical, holds within
itself both community and individualy. en The béblical Doctrine of man, p. 131,

3. De Fraine, pp. 113 ss.

Abid., p. 134 ss.
Abid., p. 172 ss.
Abid., p. 178 ss.

(= ¥ TR
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3.1.2.1. El Siervo como el pueblo de Yahveh

En el Segundo Isaias' la nocion de hebed designa muchas ve-
ces el pueblo (41, 8-9;42,19;43,19;44.1:44, 21: 45, 4, 48, 20),
lo mismo que en todo el Antiguo Testamento (por ejemplo:
Deuteronomie 32, 36; I Reyes 8. 23; Jeremias 30. 10; Ezesquiel
28, 25; Nehemias 1, 10; { Crénicas. 16, 13; Salmo 69, 37; 79, 2;
89, 51; 90, 16; 1035, 6; 136, 22). En nuestros poemas el sentido
colectivo ha sido agregado por los Setenta LXX en 42, 1; en 49,
3a, el texto hebreo —que falta en alglin manuscrito— debe
interpretarse colectivamente;” el cuarto poema en el que el cele-
brante es un rey-sacerdote, la persona misma del Siervo represen-
ta e incorpora a toda la nacién.* Es decir, el mismo texto puede y
debe ser interpretado individual y comunitariamente. No debe ad-
mirarnos, entonces, que en 49, 3 una persona sea el pueblo de
[srael. y que dicho Israel tenga por funcion unificar las tribus (49,
5-6). En ¢l primer caso es preponderantemente la comunidad —
sin dejar de ser un individuo—; en el segundo, es principalmente
un individuo —sin dejar de ser la comunidad.

3.1.2.2, El Siervo como el resto de Israel

Desde el siglo X1X*se habla de «la piramide de significaciony,
que teniendo por base el pueblo de Israel, se estrecha en «el res-
to» y se reduce finalmente en el vértice a una sola persona: ¢l
Mesias individual, escatolégico. Todos los momentos de la pira-
mide son siempre el Siervo de Yahveh. £/ resto, tema central de la
narrativa profética desde el exilio, no es ya el pueblo infiel que ha
destruido la Alianza de Israel, sino «los servidores de elecciaony

1. Lindhagen. The Servant Motif. pp. 153-232.

2. Eltargum de Jx. 48.1 identifica el Siervo con el pueblo: 49.3 constituye un paralelo
ded4.21.

3. «El profeta pasa del término de Isracl-siervo al de individuo-siervo sin jamas aban-
donar completamente el primero» (Brunot, ars. ¢it., p. 118).

4. F. Delitesch, Biblical Commentary on the Propheties of fsaiah, Edimburgo, 1890;
Van der Lecuw. De Ebed-Jahweh, Assen, 1956, pp. 66-67; Cullmann, Le Chrisi et le
temps, pp. 81-83.
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la promesa, miembros de la Nueva Alianza, instrumentos de salvacion
y restauracion,'

Al nivel de los poemas, todos los textos pueden ser leidos como
aplicandose al resto. En un sentido estricto, sin embargo, debe-
mos retener tres textos: 49,3 b («en quien me glorificaré») que
posce un matiz propiamente profético que puede identificarse con
el resto; 53, 10 ¢ («verd una posteridad»);” 49, 6 d («los preserva-
dos de Israel»).

Proponemos el siguiente esquema a modo de resumen, no pre-
tendiendo, sin embargo, exponer la complejidad de la existencia
objetiva del tema, sino permitir a nuestra facultad imaginativa contar
con ciertos elementos estructurales de la percepcion:

* PIH (Polo Individual Historico): todos los que han cumplido su funcidn en la
Historia Santa. » PCH-A : ¢l pucblo de Isracl, cn su totalidad. « PCH-B : ¢l resto
de [srael, como una parte del pueblo. *+ PIH (Polo Individual Escatologico y
Mesianico): el perfecto Siervo. v en cierto modo, el unico [sentido plenario de la
nocion de Siervo). « PCE (Polo Colectivo Fscatoldgico) ; ¢l Siervo de Yabveh de
la Nueva Lterna Alianza. = PIH (Polo [ndividual Topoldgico y Mesianico): cada
cristiano es ¢l Siervo de Yahveh, que debe cumplir su funcion de expiacion, de
testimaonic..”

.CI Tsafas 42,24-25; 43,1, 3; 5: 8: 10549, 6.

2. Cf art. «Spérman, en ThVmNT. VIL pp. 338-547. Bertholet picnsa cnun grupo de
doctores: el Targum del cuarte poemaen un grupo de discipulos; Knobel, Kennet y Kosters
en una comunidad de judios kasidim.

3. Se podria ain analizar el polo individual, mesianico y escatologico (Joshtiacomo
Siervo de Yahveh, un capitulo de la Cristologia); el polo colectivo-escatoldgico (un capitulo
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3.2. El uservicio» en una narrativa mesianica de la Historia

El pueblo hebreo poseia una estructura fundamental, una meta-
fisica, una vision del acontecer historico, radicalmente diversa de
todos los otros pueblos —no solamente del grupo indoeuropeo,
sino atn de las ramas semitas—. Uno de los elementos estructura-
les de la antropologia hebraica es la nocidn de servidumbre, de
mediacién, de sacramentalidad, de servicio como compromiso
mesianico en la historia.

G. van der Leeuw nos dice que «en las antipodas de la oposi-
cidn titdnica, y del servilismo inerte, debemos ubicar el servicio a
Dios. Siervo de Dios no significa solamente la absoluta sumision,
sino también la disposicion a servir, la obedienciay.!

El autor reconoce, entonees, este tipo de relacion entre Dios y
la historia, como uno de los elementos de la estructura religiosa
que puede ser estudiada fenomenolégicamente, . _—

Ll servicio en el sentido semita debe ser analizado teniendo en
cuenta los elementos que lo constituyen. Exponemos a continua- -
cion solamente los aspectos esenciales.

* 1. En primer lugar, €l servicio exige un Sefior al que se
sirve. Es decir, el Sefor de cuanto existe, creador de la
historia, de la cosmogénesis. del pueblo elegido: «la civi-
lizacion de Isracl nos admira por su pobreza. No hay otro
pueblo que nos haya dejado tan pocas obras de arte, de
monumentos... Israel es. sin embargo, la llave de la histo-
ria —es decir, de la creacion en acto— porque «Dios se
ha dado a conocer en Juda» (Salmo 76, 7). En Israel ha
comenzado la etapa de la creacidon hacia la cual se enca-

de la Eclesiologia); el sentido topoldgica (1a existencia cristiana como servicio al Seforde
la Historia): y en fin. el polo anagégico (un capitulo del tratado de las postrimerias; ¢l
Cordero Inmaculado, la Jerusalén Celeste del Apocalipsis). Si eludimos todos estos aspec-
tos. no es que los excluyamos del contenido del texto, sino que nos situamos solamente en
el nivel de una teologia biblica, histérico. en el tiempo de los poemas.

L. La religion duns son essence et yes manifestations. Phénoménologie de in
religion, Paris, Payol, 1935, p. 462,
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mina toda la humanidad, Israel representa esta conversion
de la humanidad llamada al destino sobrenatural... El esta-
tuto ontoldgico de Israel, su definicidn genética, es la Alian-
za (brir) con el Dios viviente, que constituye entre el Se-
fior e Israel una relacion interpersonal libre y en el sentido
de que Dios habita en su pueblo. de tal grado que Israel es
un pueblo-sacramento».'

» 2. En un segundo lugar, el servicio esta condicionado a la

estructura antropologica del hombre, del Siervo. En este sen-
{ido solamente nos referiremos a algunas actitudes, existen-
ciales, que nos parecen basicas.

El servicio pide que se adople radicalmente la posi-
cién de la criatura:

«Cada mafiana despierta mi oido,

para escuchar como los discipulos.
El Sefior Yahveh ha abierto mi inteligencia» (fsaias 50, 4-3).

Es decir, el hombre hebreo no caera nunca en la tenta-
¢ion prometeica de oponerse a los dioses, pretendiendo asi
fabricar o robar por sus propias fuerzas la gloria de su per-
feccion ultima. Sabiéndose criatura, finito, contingente, per-
maneceré siempre abierto y atento, no a los dioses —cuya
existencia es objeto de ironia (Salmo 115, 2-8)}—, sino ala
Historia (por ejemplo: Salmo 105, y todo el libro de las
Cronicas de Israel), en la que Yahveh se revela como total-
mente trascendente, v, sin embargo, invitando, convocando
a los hombres a su intersubjetividad:

«Yo diré: Es mi pueblo.
y &l dird: Yahveh es mi Dios» (Zacarias 13, 9).

Pero tampoco es la destruceion de todo humanismo
por el servilismo de¢ la pasividad de una resignacion que no
es sino vision pesimista del mundo v fuga de la responsabi-

1.C. Tresmontnt, Etides de metaphysique bidlique, Gabalda, Paris, 1955. pp. 190-

191.
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lidad en la evolucién de la Vida. En este sentido, ¢l pensa-
miento de Nietzsche confunde la alienacion de la obedien-
cia irracional y necesaria con la vision auténtica del estatu-
to propio del ser humano: criatura, racional, libre, sujeto de
una tendencia ancestral, un apetito irresistible y esencial, un
deseo de Infinito.

El Siervo debe saber descubrir el sentido de la Histo-
ria, el proyecto del Sefior sobre el Universo: éste es el ob-
jeto de la fe (emiinah). Dicho plan divino es comprendido
como un misterio, como una celebracion de expiacion, de
muerte y resurreccion (52, 14; 53, 12).

El Siervo comprende que Yahveh le ha elegido desde
el momento mismo de su creacion, desde el «seno de mi
madre» (49. 1). Elegido y consagrado (42, 1) para cumplir
una responsabilidad. Esa obra, ese servicio, debe realizar-
se en la obediencia, en conformidad con la fe, fielmente
(le’emet, 42, 3 ¢). No es una accidn caprichosa, sino encau-
zada en la direccion profunda, histérica, del philum central
de la evolucioén, del universo. de la humanidad, de la Alian-
za —don gratuito del Creador. Es un servicio humano, es
decir, racional y libre (k& 53, 11 ¢; 12 ¢).

Esa accion mediadora, pontifical, necesaria en el plan
de la salvacion universal, encuentra en el Siervo de Yahveh
su concreacion simbolica y real paradigmatica:

«Si se acepta esta vision, la imagen dramatica y grandiosa del Siervo
emerge de la raiz misma, de lo mas profundo, de la historia del pue-
blo de Dios. Cristaliza una evolucion experimental que, profética-
mente, unifica los 4navim con la pasion de Criston.!

* 3. En un fercer fugar, y es el elemento esencial de este tipo de
humanismo, el Siervo sabe que, en definitiva, los medios
por los que el hombre alcanza su bienaventuranza, su reali-
zacion total, no pueden ser inventados por el mismo hom-

1. Grelot, op. cir.. p. 379.
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bre. La tentacion del hombre (adam), la falta originaria de
la humanidad, es el pretender, por si mismo, fabricar el sen-
tido del hombre y constituirse como absoluto (Génesis 3, 5-
6). La falta, el pecado de la humanidad, es el fetichismo, la
idolatria—fenomeno muy actual de la conciencia del hom-
bre de nuestro tiempo—, la adoracion del hombre por el
hombre. El Siervo no se sostiene, es sostenido (42, 1); no se
elige, es elegido; no inventa su doctrina, sino que la recibe
(50, 4): no se defiende. es Dios quien le ayuda (50,7); ha
sido llamado a una funcion (49, 1) v ha sido investido de las
actitudes necesarias (49.2); €l no va en nombre propio, es
enviado (49, 3-6). v sera glorificado (52, 13) por Yahveh.

Toda responsabilidad comienza siendo un «testimonio», si se
entiende que «martir» significa testimonio. El Siervo es un martir,
es un testimonio, pero no de si mismo sino de Otro; no de su pro-
pia voluntad sino de la Voluntad de Yahveh. ;Es esto una aliena-
cion? Muy por el contrario, es la simple realidad objetiva: no
somos ni Dios ni bestias. Somos simplemente lo que somos: cria-
turas racionales, libres. Es en la libre voluntad de construir la
Historia donde alcanzamos la redencion:

«Espantosamente tratado, €] se humillaba (a si mismo),
no abria la boca...

no ha engafiado jamas,

ni su boca ha proferido una mentira...

por los sufrimientos de todo su ser,

verd la luz y serd saciado» (53, 7-11).

El hombre helénico funda su existencia sobre principios ab-
solutamente diversos. El ser humano es el fruto de la unidad
entre el alma, de substancia divina, y el cuerpo, material, princi-
pio de todo mal por su pluralidad y movilidad fenoménica. La
moral debe ser aristocritica, porque siendo su bienaventuranza
la contemplacidn, la teoria de lo divino —es decir, de los astros
y las esferas. de los dioses que regulan y dirigen el cosmos—,
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solamente los sabios pueden alcanzarla. Pero el sabio es un per-

‘sonaje que debe saber elegir la suficiencia de medios fuera de la
condicion normal de la multitud —el polloi de Heraclito—. la
masa. En [1in, la vida politica, la virtud de la prudencia, son se-
cundarias para el hombre perfecto, Para ¢l ciudadano, la liber-
tad, la amistad y la ley, son las relaciones sociales que lo consti-
tuyen como naturalmente politico.' La hazaiia de los titanes o de
Prometeo es el ideal del humanismo helénico, del dualismo
antropolagico, de la eternidad antihistorica del eterno retorno y
del monismo trascendental de lo Divino —lo real.

El hombre hebraico, en cambio, tiene conciencia de su situa-
cion propia. No es Dios, ni es una bestia. Es una parte del Univer-
so que ha sido convocado al destino que anhela. pero que le so-
brepasa radicalmente. Por la Alianza tiene fe en la realizacion
total del hombre, como fruto de la evolucion cosmica e historica.
El hombre —substancia indivisible en donde no puede pensarse
un cuerpo v una alma separados— es imagen de Dios, porque es
el Sefior de la Creacién (Génesis 1, 27-30). Lo fenoménico, 1o
historico, lo imprevisible, escandaliza al hombre griego. El hom-
bre griego busca incesantemente las leyes que le permiten racio-
nalizar, logicizar la realidad historica. El hombre hebreo, en cam-
bio, goza en la aventura de lo cambiante y fenomeénico. La Histo-
ria, la historia como Historia Santa, es el libro en el que sabe leer
una biografia del pueblo, de la humanidad. y en fin, en donde des-
cubre las revelaciones interpersonales con Yahveh, que se encuentra
el Siervo como mediacion de conduccion de la Historia, de la
Humanidad, a su acabamiento plenario.

El servicio es la colaboracion, la aceidn historica del hombre
consciente del sentido de la Historia.

|. Van der Lecuw (op. cit., pp. 462-463). L.évy-Strauss {(op. cil.) no manifiestan, no
indican la diferencia radical entre los dos tipos de cultura: la agraria-urbanay la nomada:
pero ademas. entre las culturas nomadas, entre las mismas semiticas. el pensamiento del
pueblo judio tiene una peculiaridad original. Il esfuerzo de una sana y actual hermendutica
debe dirigirse, justamente, a mostrar esa originalidad,
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3.3. El universalismo y la propagacion religiosa

Es necesario distinguir claramente tres aspectos que comin-
mente se encuentran ambiguamente mezclados: el universalismo,
fundamento noético de todo desarrollo posible; la propaganda
nacionalista. experiencia necesaria, pero todavia encerrada en
los estrechos mérgenes de un pueblo; y por tltimo, la expansién
misma del acto universal, en el Imperio romano al comienzo.

En el tiempo de los poemas que estudiamos, [srael. aunque ha
dejado en cierta manera de ser un grupo €tnico, sigue siendo una
comunidad religiosa particular.' Aunque tenga una direccién cen-
trifuga de intencion —el universalismo como vision tedrica del
mundo— existe, sin embargo, un movimiento centripeto —y por
lo tanto particularista— por las exigencias socio-historicas. Sien-
do Israel sujeto de la eleccion divina, el pueblo de la espera, la
tnica posibilidad de evadirse de la ambigiiedad es: o abrir la
Alianza a todos los seres humanos y desaparecer como nacion —
imposible en ese entonces—, o defenderse de la idolatria y del
paganismo por un cierto particularismo. Insensiblemente, una gran
parte de Israel adopt6 la segunda posicion.

La destruccion empirica del Templo no destruyo la esperanza
terrestre e histérica de una manifestacion de la gloria de Yahveh
por la convergencia de todas las naciones en Jerusalén.’

1. Se nos permitird sistematizar el sentido de los términos: 1. El grupo étnico se funda
en un particularismo de visidn (el «Dios» del grupo, la «eleceiony del grupo, ete.): 2. La
comunidad religiosa posec ya un cierlo universalismo. y en este sentido existe una direc-
cion centrifuga. Pero. de hecho, histdricamente, y segiin las posibilidades fisicas, puede
verse: a) Una lension hacia wi cenfra terrestre. una cierta esperanza lemporal. un mesia-
nismo nacionalista, una accion ceairipeio (el proselitismo es un movimiento en torne a
lerusalén): un pueblo particular. b} Una tension hacia un centro escatoldgico», una
esperanza transhistorica, que funda la posibilidad de una accion cemrifiiga: Asamblea
escatoldgica universal (convocacion en la didspora). Los poemas del Siervo se sitiizn
ambiguamente entre a) y b).

2. Los exiliados proyectan reconstruir ¢l Templo, terrestre, sin dejar por cllo de ser
escatologico (kzequiel 40-48; Isaias 51, 17-32, 2: 52, 7-12: 54, 1-17: cf. Causse. Du
groupe dthigue.... pp. 211ss.).
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Esta tension particularista se puede ver en Isaias. 45, 14, y en
el Trito-Isaias 60, 5-10.°
El Siervo lleva la Ley a las islas (42, 4c¢), la salvacion (49, 6),

justifica la multitud (53. 11). Pero, jpodemos por ello concluir
que ha convertido a los paganos?

En los poemas contemplamos un universalismo sin limites. Las
naciones son dignas, son objeto de la misericordia divina. Todas
las naciones. todas las islas, hasta el fin de la Tierra. «Muchas de
sus ideas eran a tal grado originales. que no serian recibidas y
asimiladas sino mucho mas tarde —nos dice Feuillet. Tales pers-
pectivas eran demasiado avanzadas para poder ser comprendidas
inmediatamente».’

El movimiento proselitista’ es el término de un largo camino:
del universalismo se llega a la simpatia,’ y hasta a un proceso de
reclutamiento. Sin embargo, el prosélito no sera nunca un judio de
nacimiento (Isaias 61, 5-6; Zacarias 8. 20-23; [l Cronicas 6, 32-
33). En fin, las naciones convertidas adoraran al Dios universal
de Israel, formando, en alguna medida, parte del pueblo israelita,

1.CIv, Isaias 2, 2-4; Jeremias 12, 15-16; Migueas 4, 1-3; Sofonias 3, 9-10; Zacarfs
2,15;8,20-23.

2. Martin-Achard, ap. cit., p. 53.

3. Feuillet. «l. universalisme dans la religion d’ Amosy, en Bibl, ef Vie Chrér., 22, 1958
pp. 21-22.

4. Este movimiento de difusion religiosa se dirigia especialmente a la conversion de
algunos paganos en prosélitos (gerim). La comunidad de Antioquia utilizard ciertamente
esla experiencia centenaria del judaismo para realizar la misién, un Pablo de Tarso, por
cjemplo. En este sentido pademos decir que ¢l movimiento proselitista ¢s como una prepa-
racion cuya realizacion plenaria comienza a darse en la comunidad de Corinto (cf. L.
Cerfaux, L 'Eglise des Corinthiens, Paris, Cerf. 1946: «La experiencia crucial del cristia-
nismao se ha realizado en Corinto» (p. 109). El extranjero de paso (Génesis 18, 2-9; Jue-
ces 19, 20ss), el extranjero residente (ger, Nehemias 10, 31; Lsdras 9-10) se incorpora al
pueblo. Al mismo tiempo el puebla israelita se impregna de algunas estructuras del pensa-
micnto v la cultura helénicos. Esta mutua simbiosis es esencial para la posibilidad de una
predicacion, de una accion expansiva. El apostol ird primeramente a los judios de la dids-
poray «a los que temen a Dios» (Praxis 18,7). Cf. art. «prosélviosy, en ThHWBNT. VI, pp.
727-745.

5. Gelin, A., «1."idée misionnaire dans la Bibles, en L ‘ami du Clergé, 1956, p. 411; cf.
art. « Messianisme»., S8, col. 1195.
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como nacion particular, como comunidad religiosa en torno a la
Jerusalén terrestre. La experiencia de la sinagoga, organizada en
toda la Tierra (del Egipto a la Mesopotamia) y en las Islas del
Mediterraneo, sera como la condicion socioldgica proxima de la
expansion universal.

Eis decir: universalismo sin expansion empirica. Tension, «lla-
mado» a justificar la multitud ante el tribunal divino del amor y la
colera. Tension hacia el futuro; esperanza sin conocer los medios,
a excepeion de uno solo: la fidelidad en el sufrimiento expiatorio,
presente, como sacrificio espiritual ante Yahveh. tnico Seior., crea-
dor del universo. Doble tension de espera, ante la tentacion del
particularismo, que busca la salvacion definitiva en la Ley. o del
proselitismo, que tiende a encerrar la multitud escatologica en las
fronteras empiricas del pueblo, Siervo de Yahveh; instrumento ne-
cesario, pero no la Salvacion. Fidelidad en la mediacion, tension
sin solucion.

3.4. Imposibilidad de la expansion empirica

En la tension entre el universalismo escatologico, es decir, la
multitud tal como nos la presenta el cuarto poema —anuncio del
Reino de Dios'—, v el universalismo centripeto, empirico e histo-

1. «Ll Reino Mesidnico—nos dice Bonsirven en su Le Régne de Dieu, Paris, Aubier,
1957, p. 16— parece reservado solamente a la nacion elegida: jseria entonces el triunfo
del particularismo? La tendencia permancce muy enraizada y saldra triunfante de entre
las concepeiones relativas al destino de las naciones iddlatras ¢n el tiempo futuro. Para
unos, Dios combatira las naciones que han esclavizado Israel, ¥ Ezequiel los muestra
aliados a Gog y aniquilados con €l: otros deseriben las naciones que, habiendo liberado a
los israclitas, serdn (ributarias del pueblo elegido; por altime. algunos contemplan a los
extranjeros como convirtiéndose al Dios verdadero... Estamos muy cerca del universa-
lismo. pero teniendo en cuenta la restriceion que se aplica siempre en el caso de los
prosélitos: ellos deben entrar toralmente en el judaismo, perdiendo la propia nacionali-
dady Totalmente significa socio-culturalmente. Es decir. «lo que constituia la fuerza del
Judaismo —explica Lagrange en Le messianisme..., p. 2753— era al mismo tiempo su
debilidad: no s¢ abrazaba la religion judia sino siendo judio, es decir. admitiendo la circun-
cision, que era precisamente el signo que permitia distinguir /a raza. Pero entonees dejaba
de pertenecer a la patria...». La expansion universalista serd posible. solamente. cuando el
apastol (sheliah) pueda existir, viviral mismo tiempo en una doble pariicipacion: parti-
cipar real y plenamente de la Asamblea escatologica v del Mundo profano. nacional,
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rico, dirigido hacia una Jerusalén terrestre, en dicha tension, el uni-
versalismo centripeto ira como vaciando al escatolégico y redu-
ciéndolo, con el tiempo, a un particularismo cada vez mas definido.

¢élnico: en ambos casos fotalmente. Eslo es posible parque la comunidad religiosa ha
sabido purificarse de su parficularismo nacional, para situarse como realidad en el nivel
escatologico ¥ universal, existiendo en la historia v las naciones. pero frascendiendo la
historia v la cultura. Una inmanencia trascendente.

Edmond Jacob, en su Théologie de ! Ancien Testament, Neuchalél, Delachaux,
1955, pp. 176-181, en el pardgrafo sobre el universalismo, muestra como Moisés y Jonas
son la expresion ideal del que se abre més alld de la nocion. En este sentido creemos que
su posicion no puede ser justificada: en ambos casos no existe estrictamente universalis-
mo. Moisés da un testimonio del poder divino ante ¢l pueblo egipeio. pero para salvar
Israel: Jonas predica electivamente el perdan divino al pueblo ninivita, pero no inicia a
dicho pueblo en los comportamientos de la Ley, como principio organico y permanente
de la Alianza. Un acto aislado —y de género midrashico— no compromete todo el
pueblo. ni se funda en una institucion que pudiéramos llamar misionera. Un acto de
misericordiano es lamisidn. £

En fin, el predominio del particularismo ha sido reconocido por Monteliore, Rabbinic
Literatur and Gospel Teaching. p, 42: IV Ezdra, a study in the developpement of
Universalism, Londres. p. 37; O. Cissfeldt, «Partikularismus und Universalismus in der
israelitich-jiidischen Religionsgeschichten. en Theol. Lit., Zeifung (1954); Sellin. E., «Der
Missionsgedanke im Alten Testament», en Newe Allgemeine Missionszeitschrift. 1925,
33-45:; Causse, «La propagande juive et I’hellenismes, en RHPR, 3. 1923; «La sagesse el
la propagande de juive a I’époque perse ct hellénistiquen, en BZAW, 66. 1936: Sundkler.
«lésus et les paiens», en RIPR. 16, 1936. Puede verse una buena bibliografia sobre el
universalismo y la mision en Angel S, Herndandez, Teologia biblico-patristica de las
misiones. Sal Terrae, Santander, 1962, pp. 11 ss.. pp. 70-73. El autor distingue entre
universalismo y nacionalismo (p. 13), entre ser testigo v ereyente (p. 25), pero, despuds
del exilio. «nos encontramos ante un pueblo de Isracl que comprende su expansion, la de
atracr a todos los gentiles a reconocer la gloria de Yahveh: Israel convertido ya en pueblo
abicrto» (p. 26). Creemos gque A, S, Hernandez no ha distinguido entre «atracr a los
gentiles areconocer la gloria de Yahveh» bgjo la condicicn de entrar en el pueblo. en la

“comunidad socio-cullural judia (el proselitismo), a «atraer...» sin dejar de pertenecer a su
pucblo v cultura entrando a una Asamblea supracultural y supraétnica. Los prosélitos no
quedan relegados simplemente en un segtindo orden (p. 26), sine que, y principalmente,
son incorporados socioldgica y étnicamente a la comunidad israclita del imperio. «La
antinomia nacion-religion —nos dice 1. Bonsirven, en Les idées juives..., Paris, Bloud,
1933, p. 84— engendra una segunda antinomia, la antinemia del particularismo -universa-
lismo». «Esta comunidad religiosa —/bid.. p. 87— precisamente por la inlima conjuncion
v coordinacion de estas dos fuerzas, el patriotismo nacional y ¢l celo religioso, realiza una
cntidad social, dura como el diamante y casi irreductibler. [s decir, «siempre existe una
fuerza de inhibicion: el particularismo étnico-religioson (ibid.. Le judaisme palestinien, p.
109). Feuillet, en su art. fsaie, nos dice: «De una manera general puede decirse que ¢l
universalismo descentralizado, todavia limitado en 40-55 por la tensidn nacionalista, llega



346 El humanismo semita

El Siervo tiene una funcidn esencial a su servicio: llevar la
justicia a las naciones (42, 1), la luz y la salvacion (49, 6), la ley
(42, 4), la libertad a los cautivos (42, 6-7), la justificacion de
todos (53, 10-13). Pero, dicha funcion no puede ser cumplida, es
decir, no puede efectuar realmente la difusion, la expansion de
todos esos dones de Yahveh, si el Siervo no muere como victima
expiatoria.

Sélo la muerte al particularismo, permitird a la redencion, al
don del perdon divino llegara efectivamente hasta los confines de
la tierra. El proceso no puede ser simplemente la peregrinacion
de las naciones hacia un centro, y de una tal consistencia socio-
cultural que exija a dichas naciones perder su fisonomia propia de
nacion especial para transformarse en parte del pueblo que tiene
como centro Jerusalén.

La universalizacion es la accion escatologica, la obra de los
altimos tiempos, anunciada insistentemente por el Siervo de Yahveh
(42, 1d; 3¢; 4 b-c; 49, 1-2. 5-6), que unge efectivamente todos los
pueblos v cada individuo. dandoles la clave y la posibilidad de la
realizacion, de la humanizacion perfecta, sin desnaturalizarlo de
su consistencia propia, muy al contrario, enraizandolo profunda-
mente en todo aquello que el humanismo posee de positivo.'

La comunidad religiosa debe liberarse definitivamente del par-
ticularismo nacionalista, y de todo universalismo centripeto tem-
poral, La expansion es la realizacién existencial. centrifuga del

verdaderamente con los cantos del Siervo a su mds perfecta expresion, sin que sea nece-
sario reconocer la supremacia de Terusalény (col. 7100, De lo cual concluye: «Fl Siervo es
perseguido por sus compatriofas & causa de su mision (42, 4: 49, 4; 50, 5 ss.), sufre ¥
muere precisamente por haber querido predicar solo una verdad religiosa y haber asi
constituido el principio que laliberaria del nacionalismo judio ( 49. 4-3). asi s¢ explica el
caracter polémico de 49. 6» ( [hid. ). Aun aceptando esta posicion, hipotética y muy dificil
de justificar verdaderamente, queremos hacer ver como esa direccion descentralizada no
esmids que el primer momento centrifugo —universalismo tedrico. estructura teoldgica,
muy importante en simismo—, pero que exige un momento centripeto o del pueblo cen-
tralizado en torno a Jerusalén (en la teologia del conjunto del Segundo fsalas. donde los
Poemas no sen sino una parte). Aun el texto universalista por excelencia de Is. 43, 20-25
concluye: «Porque Yahveh sera victorioso y gloriosa toda fa raza de Israel».

. Véase sobre el tema Maurice Blondel. L 'Eire et les étres. Paris. Alcan. 1935,
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Don, anunciado por un universalismo escatologico igualmente cen-
trifugo, claramente expresado en los poemas del Siervo.

La convergencia de los pueblos hacia la Nueva Jerusalén no es
la espera de una agrupacidn empirica, terrestre. humana. Es la
convocacion escatologica,' en todo lugar v en los Gltimos tiem-
pos, en torno al Sacrificio de Expiacion del Siervo de Yahveh:

«El Hijo del Hombre no ha venido para ser servido
sino para servir,

para entregar su vida

como rescate por la multitud.» (Marcos 10.,43).
«Fsta es mi sangre,

la sangre de la Alianza,

que serd derramada por la mudtitud

en perdon de los pecados» (Mareo 26,28).

La predicacién es sélo la manifestacidn del Misterio. La Uni-
versalizacion, en cambio, no puede ser comenzada sino cuando la
multitud ha sido ya en principio justificada, convocada, ante ¢l
tribunal de Yahveh, por la voluntaria inmolacion del Siervo.

Conclusiones del Apéndice

En los poemas del Siervo de Yahveh se encuentra claramente
expresado tanto un universalismo sin fronteras, como las estruc-
furas narrativas que permitiran la expansion de la comunidad.
Pero, y por una exigencia intrinseca del mensaje mismo del Sier-
vo, la expansion no podrd ¢jercerse efectivamente hasta que la
muerte del Siervo permita, la justificacion de la multitud, y
estructuralmente, por la evacuacion de todo particularismo un wni-
versalismo cenfrifuga extranacional, verdaderamente mundial,
«segln-la-totalidad» (katd-holon).

La posicion de Israel puede definirse como un saberse testigo
de la salvacion y un conocer que dicha salvacion llegard a los

1. Es bien sabido que [glesia viene de fkidlesia. es decir. del verbo griego hlao =
convocar (y del hebreo gahal),
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paganos, y sin embargo, y al mismo tiempo, un no tener efectiva-
mente las mediaciones necesarias para llevar existencialmente la
salvacion a todas las naciones.

Mientras que desarrollo posterior sera el universalismo que,
por la muerte expiatoria y la glorificacion de aquel que es el Adpax
de la historia, puede exlslenualmmte operar la convocatoria a la
comunidad sin fronteras.



Cronologia de los Pueblos Semitas

IV Milenio a.l.

Il Milenio

Il Milenio

Siglo XIX

1792-1750 a.J).

1700 a.J.
1530 a.l.

1250 aJ.

1220-1200 a.J.

1060 a.l.

1010-970 a.l.

931 al.

Nace la civilizacion mesopotamica. Los primeros
semitas invaden la region de los rios.

Nuevas invasiones semitas: los cananeos recorren la
Mesopotamia y todas las fronteras del desierto. Impe-
rio antiguo egipcio (Menfis). Los Akadios invaden los
reinos sumeros (siglo XXV). La acrépolis de Biblos ya
ha sido fundada (3000 a. 1.) y lo mismo puede decirse
de la ciudad de Tiro (2750 a.).).

En el siglo XX comienza el reino de Assur. Imperio
Medio de los egipcios (2030-1720 a.l.). Renacimiento
stimero (tercera dinastia de Ur). Influencia creciente de
los amoritas. De esta época se conocen los poemas de
la creacion (Enuma Elish) y del diluvio (Gilgamesh).

Partida de Abraham de la Mesopotamia y llegada a
Canaan (Génesis 12).

Hammurabi reina en Babilonia. Los hiksos dominan
Egipto (1720-1560).

Los Patriarcas del pueblo hebreo, se exilian en Egipto.

Mursili I, rey de los hititas, conquista Babilonia. Pre-
sencia del Reino de los mitani (siglos XVI-XV). Nuevo
Imperio Egipcio (1560-715). Siglos XI1T'y X[ a.l, gran-
des invasiones de puchlos. Siglo XII1 aJ. los fenicios
descubren el sistema consonantico de escritura.

Los hebreos, bajo la autoridad de Moisés, salen de Egipto
(Exodn).

Josué invade Palestina. Sigue la época de los Jueces.
Siglo XII preponderancia asiria.

Muere Tiglat-Pileser. Después, nacimiento de los rei-
nos arameos.

David rey de los israelitas. Salomén (970-931) cons-
truye el templo de Jerusalén.

Division de Israel (Jeroboam) y Jurd (Roboam). Elias v
Eliseo profetas de [srael (f Reyes 17-19).
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750 al.

022 al.
614-538 a.l.
597 al.

587 al.

538 al.
520-515 a.l.

450-430 a.l.

300-250 a.l.

167-164 a.l.
150-100 a.l).
50 aJ.

7-6 (?) a.l.
30 (9) d.J.

50d.l.
35 d..

632 d.J.
632-661 d.J.
661-750 d.J.
750-1258 d.J.

El humanismo semita

Amos y Oseas profetas de Israel. Isaias profeta de Juda
(fsaias 6, 1). La gran época de los profetas (desde
Miqueas hasta Sofonfas [630] y Jeremias, cuya vocacion
se sitia en el 627 (Jeremias 25, 3).

«Descubrimiento» de los libros de la Ley, reforma re-
ligiosa, Nahum profeta (612).

Gran esplendor de Babilonia. Los medos conquistan
Ninive (612).

Sitio de Jerusalén por Nabucodonosor. Presencia de los
profetas Habacuc y Ezequiel.

Toma de Jerusalén y deportacion de los judios. Epoca
clasica de los escribas de Juda. Se fijan por escrito las
tradiciones orales de los hebreos. Nace el Judaismo en
diaspora.

Ciro ocupa Babilonia y libera a los judios (Esdras 3, 14).

Construccion del segundo Templo. Presencia de los pro-
fetas Ageo v Zacarias.

Los profetas Malaquias v Abdias predican; se escriben, pro-
bablemente, los libros de Job, Proverbios, Cantico v Rul.

Por orden de Ptolomeo 11 se traduce al griego la Biblia
hebrea (la edicion de los Setenta, en Egipio).

Revuelta de [os Macabeos. Libro de Daniel.

Se escriben los libros de los Macabeos, solo en griego.
Se escribe el libro de la Sabiduria, sélo en griego.
Nacimiento de Jesucristo en Bet-lehem (Lucas 2, ).

Muerte de Jesucristo, el 14 de Nisan (Juan 19, 31). (Pudo
ser el 8 de abril del afio 30 o el 4 de abril del afio 33).

Probablemente. se escribe en arameo el evangelio de
Mateo.

Carta de Pablo a los Filipenses. (La cronologia cristia-
na se continuard en otro trabajo).

Muere Mahomet.
Los «Califas rectos».
Los califas Omayadi.

Los califas Abbdsidi.






En este volumen, escrito
(entre 1961 al 1964, en Paris-
¥ Maguncia) de retorno a
Europa de una estadia de dos
afios en el Medio Oriente
(Libano, Siria, Jordania e
Israel), atravesando la

(‘ﬁ AP - 4 Europa oriental mediterrénea

.{'_“En ¢l Shikiin Arab, Nazareth, 1960 , . (Grecia, Turquia, y

E.D. con Mussa Tanus...”) posteriormente Egipto), se
expone fundamentalmente la ontologia, la antropologia, y la ética-
politica desde una interpretacion de la filosofia de la historia, de la
interpretacién del mundo (en un sentido heideggeriano) de las culturas
helenistica-romana y semitica, en vista de comprender el horizonte
filoséfico altimo de la comprensién que habria de determinar la posicion
compleja de la cultura latinoamericana: europeo-semita, por parte de los
conquistadores, y extremo-oriental y del Océano Pacifico, por parte de las
culturas amerindias. Es un relato histérico-filosofico que hace comprensi-
ble los momentos constitutivos originarios de América Latina, en toda su
extension diacrénica (por milenios) y mundial (en el horizonte de todo el
Planeta como geopolitica).
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