Critica de Libros

KANT, Immanuel:La Metafisica de las Costumbres. Estudio preliminar de Adela
Cortina. Traduccidén y notas de Adela Cortina y Jesids Conill. Editorial Tecnos,
Madrid, 1989, 374 pp.

La Metafisica de las Costumbres se inscribe en el proyecto kantiano de filosofia
practica critica, prolongando los esfuerzos de la «Grundlegung» y de la «Critica de la
Razén Practica», aplicando el método trascendental en sentido amplio al ambito de lo
que es posible por la libertad: El de la moral, la politica, y la religién.

Desde el primer momento del estudio preliminar, que abarca 91 paginas, se observa
un intento de dorar de continuidad y coherencia a esta obra respecto de las demis
kantianas, bajo este signo: La razén filoséfica estd acuiiada per la juridicidad, la razén
filosofica es para Kant razdn juridica, la filosofia trascendental est4 disefiada segtin un
modelo juridico, pero no en el sentido meramente mecénico y positivista del derecho,
lo que seria la negaci6n del método trascendental, sino en el sentido juridicotrascendental
de lo juridico mismo, a saber, en cuanto que la razén es tribunal de lo verdadero y no
de lo falso, de lo a priori, de lo indiscutible, presidido ello por la voluntad de
imparcialidad, por la voluntad de razén. Asi las cosas, lo filos6fico fundamenta lo
juridico, y no hay que temer ningin sesgo fisiocritico o material. Por esto mismo
también, mientras las maximas proceden del arbitrio y suministran la materia, las leyes
proceden de la voluntad e imponen la forma de la universalidad. Y en tal direccién ni
siquiera un derecho trascendental, llamémoslo asi, podria reducirse a mero habito
deontolégico, en la medida en que fuera éticotrascendental.

Fundamentar la norma, tal es también aqui la tarea frente a las éticas heterénomas.
Pero la fundamentacién ha de verse complementada por una segunda tarea: la de
desentrafiar las condiciones subjetivas para encarnar en la vida cotidiana el principio
moral descubierto en el proceso de fundamentacién, incluyendo una «estética» de las
costumbres, un punto intermedio entre el principio moral fundamental y la
experiencia, culminando con un catecismo moral, al modo como fuera usual en el siglo
XVIII: La metafisica de las costumbres debe esquematizar los principios puros del
deber para que puedan aplicarse a los casos de la experiencia. Entre la utopia y la
realidad, la pedagogia de gran aliento, porque Kant no anda por las nubes.

En este gran marco se inscriben casi todas las grandes cuestiones morales: La
relacién entre la moral y el derecho, el iusnaturalismo juridico o no, la doctrina de la
propiedad, el derecho politico, la idea de contrato entre otros. Tengo que decir que aqui
el dominio de Adela Cortina de la filosofia moral kantiana es sencillamente abrumador.
Sencillamente abrumador, en efecto, pues no sélo conoce a fondo la mejor bibliografia
y la mas reciente al efecto, sino que ademas tercia con toda autoridad y claridad. Son
muchos afios ya de dedicacidn de esta joven docente, auténtica maestra, a la causa que
comenta. Y hay que afiadir que en cada trabajo que acomete renueva brios, aporta
avances, y propone temas, No encuentro en filosofia moral otro ejemplo similar en
nuestro pais hasta el presente, &mbito donde por cierto ni es oro todo lo que reluce, ni
responde a la seriedad con las cosas el relumbrén de algunos.
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La segunda parte de la Metafisica de las Costumbres se ocupa de aquellas leyes de
la libertad para las que es posible una legislacién interna y que reciben el nombre de
«ética». Si el derecho tiene como mision defender la libertad externa, la «Tugendlehre»
se propone defender la libertad interna frente a sus enemigos internos. Pero, a
diferencia de la «Grundlegung» o de la K.p.V, empefiadas en mostrar que la forma de
la voluntad, y no su objeto, es el inico punto de partida legitimo para una ética que no
desee desvirtuar la moralidad, la «Tugendlehre» se recrea en conceptos tan alejados de
una ética formal como son los de materia, objeto y fin del arbitrio, en suma el «a priori
material». Asi pues ¢se abandona el formalismo ético por un materialismo de los fines
y de los deberes concretos, en las virtudes del ethos concreto, hasta el punto de
convertir la ética en la vertiente axioldgica de la antropologia? Esta es la respuesta de
la profesora Cortina: «Cierto que tales sospechas son saludadas en ocasiones con el
regocijo de quienes ven en la "Tugendlehre” una segunda moral kantiana, superadora
del rigorismo inicial. En ella hacen su aparicion, ademas de los conceptos citados, la
felicidad como fin que es a la vez un deber —aunque sea la felicidad ajena—; la propia
perfeccion, de raigambre estoica y wolffiana, desechada anteriormente como fundamento
de determinacién de la voluntad; la necesidad de cultivar un dnimo alegre en el
cumplimiento de la virtud, y un conjunto de virtudes que hace amable la bondad. El
rigor de la "Critica” se ha dulcificado y vuelven a entrar en escena cuantos conceptos
han ido componiendo a lo largo de la historia el 4mbito moral. Incluso sefialando qué
lugar ocupa en la ética una religion dentro de los limites de la mera razén. Son todas
estas, pues, novedades de la “Tugendlehre”, que para un sector la hacen rechazable por
parecer una ética acritica, mientras que para otro sector la hacen atractiva por superar
el rigorismo critico. Por nuestra parte vamos a mantener también una propuesta: la
“Tugendlehre” no supone una disolucion de la ética critica, sino que pretende
complementar una ética que en su factura anterior resulta excesivamente modesta».
Bajo ese signo son analizados considerandos tan importantes como eleuteronomia,
teleologia moral y autocracia, teleologia moral versus fisiocratismo, deberes de
obligacion amplia y de obligacion estricta, antroponomia, etc. En resumen, que el
hombre como fin en si mismo es la clave axioldgica de una ética que quiere rendir
tributo a la riqueza de un fenémeno llamado «moral».

La traduccion, sencillamente espléndida, lo mismo que la antes acometida por
ambos en «La transformacion de la filosofia» (2 volimenes) de Karl Otto Apel.
Trabajo, en fin, modélico, por el que felicitamos a los profesores Cortina y Conill, de
la Universidad de Valencia.

Carlos Diaz

HABERMAS, Jiirgen: Teoria de la accién comunicativa, dos volimenes. Traduccion de
Manue! Jiménez Redondo. Taurus, Madrid, 1988 (1. reimpresion). Vol. I, 517 pp;
vol. II, 618 pp.

La Teoria de la accién comunicativa, que se publico originalmente en alemin en
1981, es posiblemente la obra cumbre de Habermas, la coronacién de sus largos
esfuerzos por elaborar categorias adecuadas para comprender la modernidad, recoger
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sus potencialidades positivas y superar sus aporias y limitaciones. «El propésito de la
presente investigacion ha sido... introducir una teoria de la accién comunicativa que dé
razén de los fundamentos normativos de una teoria critica de la sociedad» (I1I/562).
Este proyecto supone desarrollar un concepto de racionalidad no subjetivista o
individualista; construir un concepto de sociedad en dos niveles: mundo de la vida y
sistema; y esbozar una teoria critica de la modernidad que explique sus patologias y
contribuya a una rectificacién del proyecto de la Ilustracién. De esta forma trata de
suplantar la vieja filosofia de la historia y retomar sobre esta nueva base el proyecto
original de la Teoria Critica de la Escuela de Frankfort.

Esta extensa obra es un complejo constructo de estudios histéricos con intencién
sistematica y dos reflexiones teéricas, denominadas «Interludios».

Después de las diversas criticas a la modernidad que se han sucedido en el siglo XX
parece que hemos desembocado en una situacién en que no hay vias de salida y es
preciso renunciar al proyecto ilustrado. ¢(Es el relativismo postmoderno la tdnica
posibilidad de nuestro tiempo? ;Representa todo intento de recuperar el universalismo
moderno una recaida en la metafisica y en el dogmatismo? Segin Habermas, para
escapar de esta aparente via muerta es necesario abandonar el paradigma de la
concienciay pasar a un nuevo paradigma del lenguaje, basado en el habla, en el lenguaje
en uso, desde el que poder establecer el marco categorial y las bases normativas de su
teoria social como una teoria de la accién comunicativa. La racionalidad instrumental,
que fue objeto de critica por la primera generacién de la Escuela de Frankfort, puede
ser explicada en el contexto social de interaccién y coordinaciéon de las acciones
teleoldgicas individuales.

Desde el anilisis del lenguaje se determinan sus tres 4mbitos de relacién: el mundo
fisico, los otros sujetos y el propio yo con sus intenciones, sentimientos y deseos. En
todos ellos se dan siempre pretensiones implicitas de validez como verdad, correccién
y autenticidad. La idea de racionalidad ligada a estos contextos se desarrolla en torno
a la resolucién de conflictos o desacuerdos, no por medio de autoridad, tradicién o
fuerza, sino por medio de razones tendentes a un acuerdo. La comunicacién cotidiana
se orienta aqui a la argumentacién como instancia de resolucién racional en caso de
desacuerdo.

Ahora bien, el desarrollo de una teoria de la accién comunicativa con pretensiones
de validez universal no puede apoyarse en fundamentaciones tltimas, ni metafisicas, ni
transcendentales (I/192), sino sélo mediante estudios empiricos falsables, como la
costrucciéon de una pragmdtica formal del lenguaje, la ontogénesis de la competencia
comunicativa y el desarrollo del teorias acerca de la antropogénesis y la evolucién
social. Todos estos desarrollos conectan con el problema de si la modernizacién de las
sociedades puede entenderse como un proceso de racionalizacion cultural y social
(1/192-196).

Habermas introduce provisionalmente ya en el primer capitulo un concepto de
accién comunicativa (I/137-138) que considera el unico concepto de accién social que
asume integralmente el lenguaje como medio para llegar al entendimiento, y que
supone el concepto de «mundo de la vida», también introducido provisionalmente unas
paginas antes (I/99 ss).

El capitulo II recoge la teoria de la racionalizacién de Max Weber que se refiere, por
un lado, al cambio estructural de las imégenes religiosas del mundo (desencantamiento
y modernizacién), y al potencial cognitivo que despliega en las esferas de valor
diferenciadas (ciencia, moral y arte); Habermas entiende la evolucién de las imégenes

292



Critica de libros

religiosas del mundo desde el punto de vista tedrico como un concepto de aprendizaje,
inspirdndose en Piaget (I/101). El modo concreto en que la racionalizacién se ha dado,
segun el patron capitalista, provoca la pérdida del sentido ético y el politeismo
axiologico y el diagnéstico pesimista de Weber, en términos de pérdida de sentido y de
pérdida de libertad (I/317-323) como irreversibles.

El capitulo III es el primer interludio sistematico, que toma como punto de partida
la teoria weberiana de la acciéon para hacer un bosquejo de una teoria de la accion
comunicativa, en términos de pragmatica formal.

La teoria de la racionalizacién weberiana fue objeto de recepcién por parte del
marxismo occidental, desde Lukéacs hasta Adorno. Habermas, que ya critic6 a Weber,
afirmando que cabe la unidad de la razén en las pretensiones de validez (1/324 ss),
afirma ahora (cap. IV) que el decurso de la primera Teoria critica, que en su critica de
la razén instrumental desemboca en el mismo diagndstico pesimista weberiano,
evidencia ante todo los limites del paradigma de la filosofia de la conciencia y las
razones que abogan por una sustitucion del paradigma de la actividad teleoldgica por
el de la accion comunicativa (1/491 ss y 508).

Las raices teéricas que posibilitan este cambio de paradigma (cap. V) las encuentra
Habermas en la fundamentacién que en términos de teoria de la comunicacion da
G. H. Mead a las ciencias sociales, superando la escision de individuaciéon y
socializacién. Y las deficiencias que subsisten en Mead (p. €j., la falta del planteamiento
filogenético, de explicacién del surgimiento del «otro generalizado» y su olvido de los
elementos funcionales frente a los estructurales), busca superarlas apoyandose en la
teoria sociolégica de Durkheim. Este ultimo presenta las lineas generales de una teoria
que liga integracion social e integracién sistémica, al poner en conexion las distintas
formas de solidaridad social con las formas cambiantes de la division del trabajo. Por
otro lado, la teoria de la religién de Durkheim permite colmar el hueco filogenético de
Mead y explicar el origen del «otro generalizado» y del consenso social (11/80).

El segundo interludio sistematico (cap. VI) desarrolla primero el concepto de
«mundo de la vida», que integra diferentes componentes estructurales (cultura,
sociedad y personalidad), a los que corresponden procesos especificos de reproduccidn,
basados en los diferentes aspectos de la accién comunicativa (entendimiento,
coordinacién, socializacién). Los conceptos de accién comunicativa y de mundo de la
vida conectados ofrecen las categorias basicas de una teoria general de la sociedad:
establecen el marco general dentro del cual varian los concretos mundos de la vida,
aunque sus dinamismos concretos sean contingentes y deban ser estudiados histéricamente
(II/161 ss.).

Pero el mundo de la vida no compone toda la realidad social. Esta se ve sometida
a coerciones dimanantes de los procesos de reproduccién material (dimensién
sistémica). De ellas proceden las formas patoldgicas de reproduccién simbdlica, y no de
la mera racionalizacién moderna (como sefialan Durkheim y Marx). La realidad social
debe ser interpretada en términos complementarios de mundo de la vida y sistema.
Pero el mundo de la vida mantiene la prioridad sobre el sistema, pues aquel
corresponde a las estructuras basicas de una realidad mediada comunicativamente.

Analiza después la tendencia evolutiva a un desacoplamiento de sistema y mundo
de la vida, en grado suficiente para poder reformular la tesis weberiana de la ra-
cionalizacion y aplicarla a la situacion actual. En el proceso moderno de racionalizacién
se han ido autonomizando elementos sistémicos (subsistemas), que operan como
formas de control social no lingiiisticas, con lo que aumenta la funcionalizacién y
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disminuye la necesidad del consenso. Esto sucede en el capitalismo con el dinero y el
poder administrativo (1I/402).

Este desacoplamiento sistema-mundo de la vida se traduce en la practica en una
«colonizacién» del mundo de la vida por el sistema (cap. VII). La reproduccién
simbélica queda en peligro cuando los mecanismos sistémicos expulsan a los
mecanismos de la integracién social en 4mbitos en los que en realidad estos no pueden
ser sustituidos. T. Parsons, al hilo de cuya teoria socioldgica se construye este capitulo,
es, sin embargo, incapaz de explicar adecuadamente estos problemas (I1/404-405), por
lo que es preciso hacer una retrospeccion de Parsons a Marx a través de Weber.

Este es el objeto del ultimo capitulo. Habermas reinterpreta desde la sede de la
teoria de la accion comunicativa las aportaciones de Weber y Marx y descubre las causas
de las patologias de la sociedad contemporinea en la hipercomplejizacién del
componente sistémico y en la siempre mayor invasién del mundo de la vida por aquél:
asi en las tendencias a la monetarizacién y juridizacién de estratos cada vez mas
amplios del mundo de la vida.

La Teoria critica de la sociedd definida en términos de accién comunicativa tiene la
capacidad de captar los nuevos frentes de conflicto, y que ahora se manifiestan en
frentes distintos a los tradicionales, y referidos no ya a la distribuciéon sino a la
gramatica de las formas de vida (11/556). Habermas ve esta nueva potencialidad (en la
R.F.A.), no sometida a la monetarizacién, en los movimientos pacifistas, ecologistas,
feministas, alternativos, minorias varias, movimientos de protesta contra los
impuestos, protesta escolar de las asociaciones de padres, grupos religiosos fundamen-
talistas y sectas; y en los grupos que reivindican su autonomia regional, lingiiistica,
cultura e, incluso, religiosa. De ellos, sélo el movimiento feminista se mantiene en la
linea de la emancipaci6n. Los otros se distribuyen en movimientos de resistencia y de
repliegue. )

Habermas, frente al juicio distorsionado de Weber (al que siguen Horkheimer y
Adorno) para quien no hay rastro de razén en las estructuras e instituciones modernas,
subestimando sus logros, afirma la posibilidad de descolonizar el mundo de la vida,
expandiendo las areas en que la accién se coordina por via de acuerdo comunicativo y
generando instituciones que pongan limite a los subistemas y los sometan a decisiones
tomadas en una comunicacion libre de coaccion.

Habermas termina defendiendo su posicion tedrica de toda pretensién de
fundamentalismo ultimo, pese a que la teoria de la accién comunicativa apunta a «ese
momento de incondicionalidad que, con las pretensiones de validez susceptibles de
critica, viene inscrito en las condiciones mismas de formacién de un consenso; en tanto
que pretensiones, éstas transcienden todas las limitaciones espaciales y temporales,
todas las limitaciones provinciales del contexto de cada caso» (II/566). Esta aportacién
filosofica, empero, sélo se entiende por su peculiar relacion con las ciencias. Y porque
en la evolucién social es posible un acceso limitado a las estructuras generales del
propio mundo de la vida, que no es inmediatamente accesible, por incuestionado, y s6lo
cuando, por circunstancias cualesquiera, se llega a cuestionar se hace realidad objetiva
abordable. Pues bien, en la actual situacion, en que la invasién sistémica pone en
cuestion las estructuras simbdlicas del mundo de la vida en sz totalidad, sea tal vez
explicable por qué éstas se nos han vuelto accesibles precisamente a nosotros (11/572).
De esta manera trata de explicar Habermas las universalidad de su posicion, sin caer
en fundamentalismo, sino manteniéndose fiel a sus pardmetros falibilistas.

Habermas se nos releva en esta obra en toda su potencia tedrica y con una enorme
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capacidad para repensar e integrar teorias socioldgicas y filosoficas de nuestra tradiciéon
inmediata. Especialmente valiosa me parece su manera de combinar la doble
perspectiva de mundo de la vida y dimensién sistémica. Creo que puede entenderse
como una reformulacion de la vieja posicion marxista (base-superestructura). Su
riqueza analitica es grande y tiene la ventaja de superar las posibles unilateralidades de
la posicién clasica (determinismo de la base sobre la superestructura y rigidez en el
analisis historico). El esquema habermasiano, dentro de una fidelidad genérica al
pensamiento de Marx, es maés elastico, permite formular mejor las relaciones de mutua
interaccidn, y cémo localizar de manera mas analitica y empirica las patologias de la
vida social. Asi, por ejemplo, son brillantes los anélisis de algunos fendmenos tipicos
de nuestra sociedad (monetarizacion, burocratizacion, juridificacion, etc.), no ficiles de
aprehender compresivamente.

Por otro lado, el primado reconocido al mundo de la vida supone recuperar la
inspiracién humanista del joven Marx, que qued6 velado por su posterior economicismo.
Habermas supera, por fin, el pesimismo de la teoria critica clasica, pero sin recaer en
optimismos basados en leyes necesarias de la historia.

Para terminar, quisiera expresar algunas objeciones y dudas a la ccnstruccion
habermasiana. La primera de orden metodolégico. El modo de exposicion, en que
manifiesta una enorme erudicién y capacidad de discutir e integrar diversas teorias,
hace, sin embargo, la lectura del texto (de mas de mil paginas) algo penosa. Algunos
capitulos dedicados a las discusiones con los «virtuales oponentes en un dialogo» son
verdaderos libros @ se, cuya discusién pomenorizada puede acabar apartando del
objetivo central del libro. ;No podian haber sido publicados estos capitulos de forma
auténoma y haberse recogido aqui los frutos de esos estudios histéricos? Ademais, la
continua discusion con los clasicos puede producir (y, en mi caso, produce) la impresion
de un discurso sobre el discurso y no ya de un discurso sobre las cosas. No seria malo
retomar hoy la méxima programatica de Husserl: «Zuriick 2u den Sachen selbst!s.

En segundo lugar, pese a lo muy elaborado que esta el texto, creo que cuestiones
capitales continuamente supuestas no son ni siquiera tocadas. Habermas alude
continuamente a la persona, la personalizacion, el universo de los valores, etc. ;Qué se
entiende por todo eso? El «horror antimetafisico» que el Autor manifiesta en varias
ocasiones, le impide sin duda abordar esas cuestiones méds que en la perspectiva
empirica y evolutiva. Las filosofias sustantivas y transcendentales ya han sido segun él
superadas. Pero siempre cabe preguntar ;qué referentes valorativos y personales son
esos? Si no se responde se da la impresién de que se juega con cartas en la bocamanga.
Y que esas cartas tienen mucho que ver con las reglas mismas del juego. El consenso
comunicativo, pese a todo, no es en si criterio de validez. Si es su lugar, lo es s6lo como
indicio. El criterio dltimo parece que exige mirar a la realidad misma de que se trate y
sobre la que versa el consenso. En la realidad misma se han de apoyar a la postre las
razones que pretenden validez.

Todo esto estd ligado con la pretensién central de Habermas. Se afirma que el
paradigma comunicativo sustituye al de la conciencia (que habia sustituido, a su vez, al
del ser). Pero ;no los contiene de alguna forma? Las pretensiones de validez (verdad,
correccion y autenticidad) ¢no remiten a la realidad —al ser—, al valor, a la veracidad,
todo ello en conexién con una conciencia abierta intencionalmente? Por otro lado,
Habermas, que renuncia abiertamente a toda pretensién de fundamentacion dleima y
aspira a una universalidad «falibilista», ;no cae en una cierta contradiccién metddica?
¢Es posible realmente derivar contenidos normativos, que lo sean realmente, de una
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perspectiva meramente empirica, aunque sea reconstructiva?

Por otro lado, creo que Habermas no deja de tener algunos aprioris no sufi-
cientemente discutidos. Por ejemplo su planteamiento evolutivo, que se refiere sobre
todo a la especie y que tiene el peligro de reducir la racionalidad, la comunicacion, la
moralidad a meros mecanismos adaptativos. Y en la misma linea, su visién
durkheimiana de la religion, como mera funcién ético-social, que simplemente se da
por buena, especialmente por su utilidad teérica: «Esta teoria [de la religion de
Durkheim] permite colmar el hueco filogenético que presentaba la construccién de
Mead» (II/80). Pero su funcionalidad no es garantia de verdad. Aqui ha faltado una
confrontacién con las ciencias de la religién (especialmente la fenomenologia),
formidablemente desarrolladas después de Durkheim. En este punto Habermas parece
ser presa de sus prejuicios, que son los de toda una época.

Por fin, Habermas da la impresion de ser un tanto victima de la ingenuidad de los
grandes pensadores. El, que ha criticado cuidadosamente a sus predecesores (sobre todo
Hegel y Marx), eliminando todo «macrosujeto» de la historia y tratando de apegarse
mas a su contingencia y, que en el método, concede tanta importancia al falibilismo y
la atencion a la variacién historica, acaba cayendo en la tentacion de creer que con su
posicion tedrica ha captado —mas alla de todo relativismo histérico— las estructuras
del devenir histérico. Y esto porque, como dice en las palabras finales de su libro,
nosotros estamos en la época que nos permite ese acceso privilegiado a la realidad de
las cosas. ¢No viene con esto a sumarse la larga lista de geniales ingenuos que pensaron
que con ellos se desvelaba, por fin, la estructura y el sentido tltimo de la realidad?

Es posible que estas criticas deriven en parte de una comprension no suficientemente
profunda de esta obra, por lo demés muy valiosa. Su lectura es una meditacién llena de
sugerencias y luces sobre nuestro atormentado tiempo. Su traduccion al castellano,
espléndida, es de agradecer.

José M. Vegas

PEGUEROLES, Juan, S.I, San Agustin: Un platonismo cristiano. PPU (Promociones
Publicaciones Universitarias) Barcelond, 1985. 279 pp.

El autor es un bien conocido especialista del pensamiento de S. Agustin —38
trabajos publicados de 1954 a 1984—. Preséntanos aqui una sintesis clara, bien
expuesta, de sus aproximaciones a la filosofia agustiniana. Es un libro bonito —que
reproduce varios de los anteriores trabajos del autor—, centrado todo él en la visi6n de
Agustin como pensador platdnico, pero con un platonismo ante todo y sobre todo
cristiano. Explicanse: la concepcidn agustiniana de la participacion, las diversas formas
de la famosa prueba agustiniana de la existencia de Dios —en sus dos modalidades de
prueba por grados de ser y de prueba por las verdades eternas; la relacién entre Dios,
el tiempo, la forma y la materia; y, después, problemas de la relacién entre el hombre
y Dios: relacién epistémica (el fundamento del conocimiento de la Verdad: la memoria
Dei); relacion agapica (el bien, el amor y la Ley; libertad y amor), con derivaciones
hacia el problema de la antropologia filos6fica agustiniana.

Pegueroles sabe bien qué se trae entre manos. Conoce estupendamente a S.
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Agustin. Citalo con soltura, profusién y, no obstante, sin cansar nunca. Sabe ser
persuasivo en sus interpretaciones. Algunos capitulos constituyen hermosos comentarios
de texto, que ayuda mucho a cualquier estudioso de S. Agustin ya simplemente por la
seleccion y el cotejo de fragmentos del Obispo de Hipona.

A todas esas cualidades de su libro une Pegueroles a veces un atrevimiento notable.
Reconoce con valor (p. 2395) que la «libertad agustiniana no se mide por la capacidad
de eleccién (entre varios bienes) sino por la capacidad de alcanzar el fin, el bien
propio» y afiade: «La necesidad, por mas paraddjico que parezca, es un elemento
esencial de la libertad agustiniana. El primer grado de libertad o liberum arbitrium es
amor niecesario del Bien como pax. Somos libres, en un grado inicial, porque hay en
nosotros una voluntad natural y necesaria del fin/bien. La libertad verdadera o libertas
(que hemos de conseguir) serd amor necesario del Bien como ordo»; una lectura que el
reseflante le parece sumamente correcta, pero que, sin embargo, ni el propio
Pegueroles analiza hasta sus tltimas consecuencias (al revés: cae él mismo en
incongruencias, al menos de expresién) ni, en todo caso, es compartida por todos los
lectores de S. Agustin. A mi juicio, estriba una raiz de las incompresiones en traducir
literalmente «liberum arbicrium» en la pluma del tagastense como «libre albedrio»,
cuando seria mejor traducirlo como «libre voluntariedad» —segin ha explicado el
resefiante en otros trabajos. (Para S. Agustin —y eso lo expone claramente
Pegueroles— es liberum el arbitrium en esto solo, a saber: en que, siendo una decisién
de la voluntad, estd en la mano de uno, en su poder, el tomarlo, puesto que el estar algo
en su mano o poder es no venirle dado independientemente, o al margen, de su
voluntad. Tal argumentacién es perfectamente compatible con el determinismo).

La tnica falla seria del libro que estoy resefiando es su escasa claridad, por no decir
su marcada confusién, acerca de las dos tesis centrales de la doctrina filos6fica
agustiniana: la de grados de verdad y la que identifica verdad con existencia. Abundan
las referencias textuales a una y otra tesis. Insértanse ambas en su adecuado contexto.
Sin embargo, ni se someten a dilucidacién interpretativa (y ése es un punto flaco
general del libro: nunca o casi nunca se entra en una discusién argumentada entre
diversas interpretaciones posibles pero mutuamente opuestas, sopesindose pros y
contras de cada una) ni se les saca la debida punta. Al reves, embbétase su filo y
escamotéase casi de qué se trata: de grados de existencias, grados de ser; por lo tanto,
de que hay cosas que son mds (existentes) que otras, siendo Dios lo Gnico plenamente
real o existente; y tratese, en segundo lugar, de que aquello que es verdadero es, en esa
misma medida, existente y viceversa —de suerte que mal podra mantenerse la dualidad
aristotélica. entre aquello de lo que se predica verdad o falsedad (los contenidos
enunciables, significados o expresados por oraciones) y aquello de lo que se predica
existencia real (las cosas). Las muchas declaraciones al respecto que, textualmente
citadas, va hilvanando el propio Pegueroles vienen, empero, ensombrecidas a la hora
de la interpretacion: o se quita todo énfasis de las palabras clave (el magis esse, el non
sunt, el solus es, etc.), o, meramente, transcribense sin poner el dedo en la llaga de la
contradiccién que eso encierra (0, como minimo, parece encerrar), sin que se ponga de
relieve cdmo, por consiguiente, estd S. Agustin abocado a sustentar una ontologia y una
16giea contradictoriales —cuya articulacién sistemdtica requerfa sin embargo instcrumentos
conceptuales que, con mucho, excedfan aquellos de que podia él disponer. (Asf cuando
Pegueroles nos dice, sin comentarios, en la p. 37, que para el Santo los seres por
participacién “son y no son, son buenos y no son buenos”, ¢no resulta obvio que
hubiera sido menester dilucidar eso para decir si el intérprete juzga que tales
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contradicciones son, para S. Agustin, literalmente verdaderas o no?) En alguna ocasion
deférmase el sentido de los textos agustinianos. Asi al insistirse —contrariamente a la
literalidad de lo que machaconamente dice S. Agustin de que ser es lo mismo gue ser-
verdadero— en la concepcidn (no-agustiniana) de la verdad como adecuacion del ser a
su idea: p. 55; concepcidén que tan solo seria fiel al pensamiento del tagastense si ahi
tdea se entendiera como idea ejemplar divina: esa dimensién ontolégica de la voluntad
no es para Agustin nada realmente diverso de la dimensién éntica: la verdad como
(grado de) existencia.

Y plismese esa oscuridad en que se dejan tales puntos centrales de la filosofia
agustiniana —casi como con vergiienza ante esas tesis, con sus consecuencias logicas ya
aludidas— en la negativa de Pegueroles (p. 40, n. 17) a aceptar que la participacion
agustiniana se dé también con respecto a la existencia; basase en este argumento: la
participacién por composicién es recepcion de la perfeccién en un sujeto, lo cual
supone que esta ya ahi tal sujeto, y por ende «no puede evidentemente aplicarse a la
existencia: si el sujeto zodavia no es, ;como puede participar del ser?; y si el sujeto ya
es, ¢qué necesidad tiene de participar del ser?’» Entenderiase ese reparo como
objeciones a la filosofia agustiniana; pero no como punto interpretativo, pues
Pegueroles conoce, tiene que conocer, mejor que nadie numerosos textos en que
nitidamente asevera el Doctor africano que las criaturas si participan, en su ser mismo,
en el existir, de Dios, del Ipsum Esse, de la Essentia (e.e. del Ser: hubiérame gustado
que acentuara o dijera claramente Pegueroles que «ser» es la correcta traduccion del
término «essentia» en la pluma de Agustin). Y, por lo que atafie a la contradicciéon
encerrada en el que la criatura participe en su ser de Dios, esa contradiccién —desde
el angulo de la filosofia agustiniana— no es sino la propia criatura, contradictorialmente
ubicada en su entrelazamiento inextricable de ser y no-ser: es, en la medida en que
participa (su existencia) del Ser mismo; no-es, en la medida en que tal existencia es
participada no mas. Porque no-es, y en la medida en que no-es, necesita que le
comunique ser el Ser, por participacion de Si mismo. Porque es, y en la medida en que
es, es ya un sustrato o sujeto receptor de aquella perfeccién —como la existencia— que
recibe en tal participacién.

A pesar de esas criticas, debo recalcar que —si bien, como estudio filoséfico, el libro
sufre de un planteamiento insuficientemente analitico y critico— es asi y todo un libro
de consulta excelente para todo estudioso de S. Agustin, ademas de ser ameno y estar
muy agradablemente escrito asi como bien editado (si bien hubieran sido de agradecer
indices tematico y analitico).

Lorenzo Pefia

SCHWEIDLER, Walter: Die Uberwindung der Metaphysik. Zu emem Ende der
neunzeitlichen Philosophie (La superacién de la metafisica. Sobre un final de la
filosofia moderna). Klett-Cotta, Stuttgart, 1987. 268 pp.

El joven fildsofo de la Universidad de Munich Walter Schweidler, bajo la

inspiracién sobre todo del profesor Robert Spaemann, ha logrado llevar a cabo una
investigacién iluminadora sobre la filosofia actual. Nos hallamos ante una meditacién
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sobre los limites de la filosofia en didlogo principalmente con Carnap, Spengler,
Wistgenstein y Heidegger. Su tema es, pues, la filosofia de la filosofia.

Aunque investiga las filosofias actuales desde el punto de vista de la superacion de
la metafisica, los resultados a los que llega afectan a la esencia de la filosofia. En el
capitulo primero presenta el proceso de autorreflexion del filosofar moderno que va
desde Descartes hasta Nietzsche como el punto de partida de la tendencia hacia la
superacion de la metafisica. Los cuatro siguientes capitulos desarrollan las lineas
fundamentales de esa superacion en la filosofia actual. Los dos iltimos capitulos
reflexionan sobre las consecuencias de la superacién de la metafisica para la concepcion
actual de la naturaleza de la filosofia. Preceden un prélogo y una introduccién, que nos
ponen en la pista de lo que el autor intenta.

La autointerpretacién de los filésofos més influyentes de nuestro siglo (Carnap,
Spengler, Wittgenstein y Heidegger) incluye la negacién consciente de la filosofia. Su
mensaje se resume en dos expresiones: «superacién de la metafisica — Uberwindung
der Mesaphysik—» y «sustitucion de la metafisica —Ersezzung der Metaphysik»—. El
sentido de esas expresiones, a la vez que su relacién con la negacién de la filosofia al
menos como saber que pretende manifestar algo sobre la realidad, puede barruntarse
en las siguientes afirmaciones: «La filosofia es metafisica mientras oculta ante si que no
se habla en ella més que de si misma. Que no hay ninguna filosofia sin metafisica
significa que no habria ninguna filosofia que pudiera examinarse a si misma
completamente. No se puede dar, por tanto, un argumento filosofico ni a favor ni en
contra de la superacion de la metafisica» (p. 183). Es decir, la filosofia no puede ir mas
alli de la pura descripcién de si misma. La metafisica constituye un desvio
—Ablenkung— que hay que superar.

Pero la superacion de la metafisica constituye en cierto modo una autosuperacion
de la filosofia. Con razdn hablan algunos de final o muerte de la filosofia, pues ya no
sirve para fundamentar la vida humana. El fundamento hay que buscarlo en otros
sitios. Cada uno de los cuatro grandes inspiradores de la filosofia actual sustituyen el
papel fundamentador o metafisico de la filosofia por algo distinto: Carnap por la
ciencia, Spengler por la politica, Wittgenstein por la religion y Heidegger por la poesia.
A ninguno de ellos le impulsa a pregunrtarse por la naturaleza de la filosofia un
auténtico interés filoséfico, sino condicionamientos no filoséficos de tipo cientifico,
politico, religioso o poético.

¢Es tal concepci6n de la filosofia la correcta? ;Se reduce verdaderamente la filosofia
a mera descripcién de si misma? Walter Schweitzler, con plena conciencia, no sin
ciertas dudas (Cfr. pp. 13, 232-234), parece inclinarse por esta concepcién actual de la
filosofia. Su actitud respira un cierto pesimismo filoséfico. La filosofia no es, en ningtin
caso, sabiduria y ni siquiera, salvo en su desvio metafisico, hace alusion a ella.

Los méritos de este ensayo, uno de los cuales es su labor de sintesis de una
problemdtica actual, no debe impedirnos ver algunos aspectos no tan positivos. Noto
la aceptacién de determinados paradigmas o modelos de la filosofia actual con
exclusién de otros no tan influyentes, pero no menos actuales, de las filosofias, por
ejemplo, de Whitehead, Max Scheler, Ortega y Zubiri. Adem4s, en cuanto a
bibliografia, se le ve al autor totalmente encerrado dentro del dmbito filcséfico de
lengua alemana e inglesa. En consecuencia pienso que no sélo la filosoffa tiene limites.
Esta interpretacion de la filosofia actual también los posee.

I[ldefonso Murillo
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RABADE ROMEO, S., Espinosa: razdn y felicidad. Ed. Cincel, Madrid, 1987, 268 pp.

Si es licito afirmar que tres son los temas nucleares del sistema totalizante
espinosita, el epistemoldgico-metadolégico, el metafisico y el ético-politico, a los que
subyace una preocupacién antropolégico-teolégica, tres son también las partes que, con
fines hermenéuticos, propone el profesor Ridbade como estructura adecuada y precisa
para su obra. Pero no menos cierto es que el caricter salvifico de la filosofia de
Espinosa, explicable desde la raiz judaica que da sentido a su pensamiento, va a
imponer como crucial el tema epistemolégico-metodoldgico.

En efecto, de un lado, el hecho de que el medio de salvacién concebido no sea ni la
ascética ni la mistica, sino el conocimiento intuitivo y eterno de Dios, hace necesaria
una jerarquizacion del conocer desde el nivel sensorial-pasional hasta el conocimiento
que proporciona la acquiescentia y felicidad buscada. Tras rastrear y comparar las
distintas formulaciones presentes en el Corto Tratado, en el De intellectus emen-
datione (DIE) y en la Etica, Ribade Romeo concluye la presencia de tres grados, niveles
o géneros de conocimiento, en funcién no tanto del 4mbito de objetos cuanto de la
modalidad del conocer (p. 38). Experiencia e imaginacién, en virtud de su heteronomia
y pasividad, corresponden al nivel inferior de ese proceso salvifico ascendente. Sobre él
se alza el conocimiento demostrativo, el cual, al contar con nociones, conceptos y
principios, disfruta del caracter de verdad y necesidad. Y, por fin, muy por encima de
ellos, como ideal dificil y privilegio de una minoria virtuosa, se instala el conocimiento
sub specie aeternitatis, conocimiento amoroso de la unidad de la mente con la
naturaleza y con Dios, y conocimiento de nuestra eternidad. De otra parte, la dificultad
para recorrer este camino de salvacion trazado, exige una rigurosa estrategia
metodoldgica que lo prepare y facilite. De este método es ya un tépico decir que es el
geométrico, y que mientras que en el DIE sblo se tematiza éste, su funcién y sentido
(pars destruens), la elaboracién de la Etica responde a la puesta en practica de esa
retraccion autorreflexiva del entendimiento en que consiste el método (pars
construens). El profesor Rdbade centra su interés en desentrafiar el valor del
geometrismo dentro del sistema filoséfico de Espinosa, y ello le permite concluir que
el método geométrico no es meramente un medio que cumple una funcién expositiva
y demostrativa del sistema, sino también el elemento generador de su estilo de pensar,
eminentemente racional, y del sistema: el modo de hacer filosofia en la Etica. Queda,
pues, de manifiesto la coimplicacién de método y sistema. Por todo esto, no queremos
dejar de subrayar la originalidad con que el profesor Rébade aborda el andlisis
comparativo entre el DIE y la Etica a propdsito del método. Viene a defender que el
método propuesto en el DIE no es, en rigor, el geométrico; y no lo es, porque en esta
obra temprana se afronta el método desde su dimensién subjetiva (modus procedends
considerado desde la mente misma). Habrd que esperar al momenio objetivo del
método (proyeccion sobre los objetos de ese modus procedends) para poder hablar con
propiedad de geometrismo (p. 85). En este sentido, aunque evidentemente en el DIE
existen claras anticipaciones de lo que sera el efectivo método, debe entenderse que el
geometrismo de Espinosa es el geometrismo de la Etica.

Como es de esperar en toda investigacion seria, la reflexién del profesor Rabade,
ademds de expositiva, es critica. No se restringe a indagar el geometrismo del sistema
espinosista; desentrafia, asimismo, sus evidentes limitaciones, limitaciones fundadas en
ultima instancia en la reconocida imperfeccion del conocimiento humano y asi, mas que
asistir a una deduccién geométrica de su sistema, da la impresion de estar asistiendo a
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andlisis lingiiisticos, seménticos o psicologicos (p. 118). Pero la deficiencia y
ambigiiedad se revela también en la teor{a de las ideas de Espinosa (1,5). Sin duda, el
aparato categorial es demasiado estrecho para caracterizar todos los tipos de ideas
seiialados (adecuadas, verdaderas, inadecuadas, y la mente-idea): para explicar el
dinamismo y naturaleza de la mente humana.

Tal y como se anunciaba, a la segunda parte de este libro le compete el segundo
tema nuclear del sistema de Espinosa: el metafisico. Mas alla de realizar una
caracterizacion univoca de su metafisica, que de suyo resulta problematica, el autor se
propone descubrir el estilo propio del pensar metafisico, y las categorias en las que ese
estilo de pensar se ejerce (p. 154). Sintetizando los rasgos esenciales de ese estilo de
pensar, habrd que hablar de «fijismo univocista en cuanto a los conceptos o nociones,
identidad y diferencia como lineas vectoriales, y pensamiento totalizador desde una
infinitud que se pluraliza per distinciones diferenciantes que no implican separacién
real» (p. 157). Por lo que respecta a las «categorias fundameniales» sobre las que se
elabora ese pensamiento metafisico, R&4bade se centra en la categoria de totalidad, cuyo
referente es idéntico al de los términos Infinito, Dios, Sustancia y Natura Naturans.
Esta categoria, en virtud del paralelismo, es el punto de partida de rodo conocimiento
genuino y de todo ser, y, por tanto el orden legitimo para explicar el proceso de génesis
y constitucién/expresion de la realidad. Por su parte, las categorias que desde el
primum totwm fundante dan razén de ese proceso genético-descendente, y saben asi
hacer compatible el monismo sustancial con la pluralidad esencial-exisrencial, son
sustancia, atributos y modos.

Ahora bien, estas categorias constitutivas del proceso expresivo del primum totum
no son las unicas. El profesor Rabade reflexiona sobre alguns otras que explican el
modo de funcionamiento de la realidad: proceso, determinismo, paralelismo y conatus
(categorias funcionales). Entre todas, el comatus ocupa un lugar privilegiado, por
cuanto, al identificarse con la esencia de la cosa, da razén ademas del funcionamiento,
del modo de ser de la realidad singular. Es la categoria de la individualidad y, en cuanto
tal, la que mejor expresa la pluralidad efectiva del mundo en el seno de la inica
sustancia. Ademds, aplicada al dmbiro de lo humano, el conatus, entendido como
esencéa y virtus, se traduce por deseo, y se convierte en la mis importante categoria
para comprender al hombre en el camino hacia la felicidad. Y ;cuél puede ser, desde
una perspectiva intelectualista, este deseo-conatus supremo del hombre, si no
precisamente encender las cosas desde el tercer grado de conocimiento? La respuesta
consabida a esta pregunta nos lleva a afirmar que la epistemologia y reoria del
conocimiento espinosista, junto con su metafisica de la necesidad, establece el marco de
pensamiento en el que adquieren sentido los elementos relevantes de una posible teoria
ética.

De esta teoria ética, y de la teoria politica vinculada a ella, se da cuenta en la parte
tercera de este libro. Centrada en el tema de la virtud, la libertad, las nociones de bien
y mal y la felicidad, se van perfilando los rasgos de una ética intelectualista transida de
claras resonancias estoicas. El naturalismo racionalista que vertebra roda la ética hace
que el subjetivismo moral y utilitarismo. que, en verdad, se dejan adivinar en el
pensamiento de Espinosa, deban ser considerados como meramente aparentes, al
menos si nos atenemos al sentido estricto de dichos términos. Al igual que sucede en
el caso de la ética, existe una clara integracion del pensamiento politico en el sistema
total de la filosofia espinosista, a pesar de que puedan existir discordancias entre el
lenguaje de ambos discursos (p. 248). Lo mas destacable de esta interpretacién es
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colocar a Espinosa dentro de las teorias contractualistas del estado civil. Al cotejar su
pensamiento con el de Hobbes, su interlocutor y oponente, se descubre que mientras
el fundamento del «contrato» en el autor del Levsatdn es algo puramente negativo, la
seguridad y preservacion de intereses particulares, en Espinosa responde, ademas, a
algo positivo. La sociedad no es sélo necesaria para una adecuada conservacién y
desarrollo de la vida, en sentido estricto, sino que es el ambito de ejercicio de la libertad
racional (p. 251). De este modo, al fundar Espinosa el consenso en la racionalidad
constitutiva del hombre, se nos aparece como uno de los pioneros en la defensa de la
democracia, en la medida en que ésta es la expresion politica mas adecuada de la
igualdad cualitativa de los hombres, filos6ficamente establecida (modos de una tnica
sustancia). De todas maneras, la forma de democracia que se nos presenta adolece de
multiples carencias. Por una parte, esta elaborada, inevitablemente, desde una clara
posicién ideoldgica, tipicamente epocal, que elimina a los sectores marginales de la
sociedad, entre los que incluye con justeza a la mujer, de la posesién de derechos que
le corresponden como miembros de dicha «democracia» presuntamente igualitaria. Y,
por otra, a pesar de ejercer Espinosa la defensa de ciertos derechos inalienables, que no
por escasos dejan de ser importantes, como la libertad de pensamiento, expresién o
culto interior, sin embargo, la caracterizacion del estado civil como un estado
absolutista, detentador de todos los poderes, pone limites a la realizacion de cualquier
proyecto que se dé en llamar «democratico».

Con ello se cierra el proceso de reflexién que va desde la perspectiva de la critica
del conocimiento al analisis de la conducta humana. Espinosa, fiel al espiritu de su
época, habia puesto ésta en el orden primero de las intenciones, pero su gigantesca
reflexiéon epistemolégico-metafisica ensombrece su teoria ético-politica. La obra del
profesor Réabade nos ofrece una ocasién nica para rememorar inteligentemente los
distintos avatares de ese omnicomprensivo sistema de pensamiento.

Yolanda Ruano de la Fuente

FORMENT, Eudaldo: Filosofia del ser. Promociones y Publicaciones Universitarias.
Barcelona, 1988, 215 pp.

Para los aquejados de cronolatria, una antigualla superada por el devenir del
tiempo: El «verdadero» pensamiento es siempre el tltimo, el que estd de moda; el
tomismo vendria a ser tan sélo una opinién histéricamente circunstanciada y punto.
Para los fil6sofos, una novedad seriamente antigua, y preciosamente presentada por
uno de sus actuales maestros, el profesor Eudaldo Forment. La primera parte del libro,
«La filosofia de Santo Tomiés», lo sitia en el contexto averroista-aristotélico-
agustiniano (capitulo I) y pasa luego a comentar el «De ente et essentia» (capitulo II),
locus central del libro. La segunda parte es el texto latino y la traduccién castellana,
edicién critica con referencias y notas valiosisimas, del «De ente et essentia». Una
gozada de libro, que recomiendo a los amantes de la reflexién, por otra parte escrito
con claridad y tono pedagégico, todo ello desde dentro de la mas especializada
investigacion.

Carlos Diaz
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CHOZA, Jacinto: Manual de antropologia filosdfica. Edit. Rialp, Madrid, 1988, XII-,
568 pp.

La Antropologia filos6fica, como bien dice al autor, es una hidra de cien cabezas,
como una masa movil de saberes muy heterogéneos. Ni su estatuto epistemoldgico o
su identidad como disciplina ha podido ser aclarado suficientemente. Hoy existen
muchas perspectivas, ingentes saberes acumulados por las ciencias experimentales que
resultan inabarcables a un lector normal. «Construir un saber sobre el hombre a escala
humana, ordenando en una secuencia articulada y manejable esa pluralidad de saberes
inabarcables, es el objetivo que motivé la composicién de este manual» (p. 3).

Tres marcos de referencia ha cenido el autor en cuenta en su obra: El mundo del
lenguaje ordinario en el cual quiere enmarcar todos los otros lenguajes; el mundo de las
ciencias positivas humanas, y el mundo de la filosoffa como sintesis superadora de las
perspectivas particulares de las ciencias desde el horizonte superior de la ultimidad o
del ser. A primera vista puede parecer que la filosofiza es como un mosaico de
concepciones irreductibles a la unidad, pero el autor piensa con Hegel que «todos los
filésofos se han hecho siempre las mismas preguntas y han dado siempre las mismas
respuestas», aunque cada vez desde un nivel nuevo y més alto del desarrollo del
espiritu. Desde esta perspectiva trata de integrar las visiones distintas acerca de la
realidad para que éste aparezca al fin lo méas completa posible. Toma de diferentes
filésofos las nociones claves para una exposicién lo mas completa posible del ser del
hombre: «En concreto, las nociones claves sobre las que esta articulada esta antropologfa
filos6fica son: Las nociones platénicas de eros y de belleza; las nociones aristotélicas de
endrgeia, psigue, Nowus y hdbsto; la distincién tomista entre acto de ser y esencia; la
noci6n de Vico de pofesis; las nociones kantianas de /ibertad y de genio; la concepcion
hegeliana de la dialéctica substancia-sufeto, del erpirstu en sus tres niveles de espiritu
subjetivo, objetivo y absoluto, y la nocién hegeliana de reflexion, la metafisica del arte
y del juego de Nietzsche y su concepto de voluntad; las nociones husserlianas de
sintesis pasiva y de subjetividad empirica; la concepcién de Heidegger de la diferencia
ontoldgica y de la verdad como alétheia, y finalmente, la conviccién de Freud de que el
amor y el wrabajo constituyen los dos ejes fundamentales de la existencia humana» (pp. 5-6).

El método de esta Antropologia filoséfica, seglin el cardcter de sintesis que se ha
dicho tiene su objeto, es una combinacién del método de la ciencia empirico-positiva y
de los tres métodos que la filosofia ha ido desarrollando a lo largo de su historia, a
saber, el método inductivo-deductivo de la ontologia clasica (antigua y medieval), el
mécodo reflexivo-transcendental de la filosofia moderna y el método analjtico-
fenomenolédgico de la filosofia contemporanea.

La primera parte de la obra —dividida en 10 capitulos— analiza al hombre como
un objeto de la naturaleza. La segunda parte —estructurada en 10 capftulos también—
estudia al hombre como sufero. Utiliza en la primera parte los métodos de las ciencias
experimentales, para en la segunda parte manejar el reflexivo-transcental y el
analftico-fenomenoldgico de la filosoffa contemporinea. No hay tema que no sea
tocado por el autor. La biogénesis: materia y vida; individuo, especie, evolucién; la
nocidn de psique, psique y cibernética; la antropogénesis; corporalidad y sensibilidad;
el proceso perceprivo; instinto y tendencias; la afectividad. Resumen los temas clasicos
del entendimiento, la voluntad, la libertad, persona, naturaleza y cultura, ociabilidad
humana, el trabajo y el arte, la historicidad, la temporalidad, la religiosidad y el futuro
del hombre.
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Ha sido asesorado por especialistas de todos los campos. Entre los filésofos cita a
Leonardo Polo y Antonio Millan Puelles. Atiende a la bibliografia de los 4mbitos
culturales anglosajon, germano y latino. Siempre que puede cita las ediciones
espafiolas. Y la vision del hombre que se percibe es una perspectiva abierta a la
transcendencia. En suma, una obra en la que resuena todo lo que se esta diciendo acerca
del hombre, pero singularmente aparecen privilegiados Aristételes, Platén, Santo
Tomas, Kant, Hegel y Heidegger.

Patricio Garcia Barriuso

Diaz, Carlos: Pregantarse por Dios es razomable. Ensayo de Teodicea. Ediciones
Encuentro, Madrid, 1989. 522 pp.

El tema religioso no ha dejado de atraer la atencién de algunos filésofos espafioles
actuales. A favor o en contra de la religién se han publicado durante los dltimos afios
investigaciones originales, que proporcionan abundante material para la reflexion o el
didlogo '. Entre ellas figura este nuevo libro de Carlos Diaz, que no habla sélo del Dios
de los fildsofos. Su contenido abarca el campo entero de la teologia filoséfica, la
fenomenologia de la religion y la filosofia de la religion, del Cristianismo. Concebido
y creado desde una perspectiva docente, intenta remontar uno a uno «los mitologemas,
filosofemas y pedadogemas de la modernidad con argumentos razonables, bibliografia
inusual» y voluntad propositiva. Su objetivo es practico: dar al pueblo razones para
vivir, existir y ser en profundidad, a fin de que sea capaz de afrontar con vigor la tarea
o lucha de cada dia. Consta de una breve presentacion y siete capitulos.

No elude el problema de la verdad de la religion. Todo él parece girar en torno a
esta cuestion. Critica a los que la niegan, a los partidarios del agnosticismo o
escepticismo en temas religiosos, a quienes la reducen a realidades no religiosas de tipo
psicoldgico, social o de cualquier otro tipo.

En la presentacion recuerda cdmo siempre fue axial en nuestro pais la especulacién
filosofica centrada en Dios. Después de exponer las razones por las que se ha escrito
y de responder a algunas objeciones, manifiesta el deseo de tratar el tema con intensa
pasion razonable, por encima de todo dogmatismo. Sus expresiones adquieren, a veces,
tonos proféticos: «Mal le va a un pais que no sabe debatir con amor el problema de
Dios, su tiempo futuro tiene los afios contados; y sobre todo su reconciliacién
democrética pendera de un hilo mientras no se disponga a normalizar dentro de sus
constantes culturales la pregunta por lo ultimo» (p. 13).

El capitulo primero propone una epistemologia compatible con la racionalidad
teoldgica. No se puede separar la razdn del corazon. Asistimos al despliegue, en plan
hipotético, de una concepcién amplia de la racionalidad. Una racionalidad préxima de
lo razonable, que no desprecia la ciencia, ni la logica, ni el anilisis, pero que no se
reduce a esos limites, pues respeta hasta la idiosincrasia de la racionalidad débil del
mito y el uso credencial de la raz6n. Una racionalidad critica, revisable y de talante
pragmidtico, para la que el eclipse de la razdn no esta tanto en el reconocimiento de sus
limites cuanto en la absolutizacion de las verdades parciales. Pragmatismo no significa
aqui ni mero consenso, con el que no garantizamos el acceso a la verdad, ni permisién

' Me refiero a algunas obras de Zubiri, David Garcia Bacca, Gustavo Bueno, Juan Martin
Velasco, Caffarena, Sidaba, etc.
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de errores o renuncia a la investigacion para evitar el error, pues en ambos casos se
haria imposible el hallazgo de verdades. Nuestra razdn ni es circular ni lineal, vive en
un cuerpo (es sentiente) y se abre a los azares de la libertad. La racionalidad del hecho
religioso solo comenzara a hacerse posible desde la opcion por una razén personalizada,
ni idealista, ni fisicalista, con sentido de la propia limitacién y falibilidad.

La situacién en que vivimos no facilita esa opcién. Dentro del capitulo segundo se

denuncia, a la vez que se describe, la reduccién socioldgica y antropoldgica de la
religion, la seduccién cientista y esteticista, y la actitud agnéstica sobre todo. Hoy se ha
vuelto habitual ignorar o rechazar la pregunta por Dios: «Si la primera llustracion
cuestiond la existencia de Dios, la segunda llustracion cuestiona su sentido y su
contenido semantico mismo» (p. 62). El origen mas préximo del descrédito de la
religion viene del empirismo y positivismo, tradiciones presentes siempre en los
agnosticismos actuales. Se hace también un diagnéstico de la postmodernidad: «No
Marx sino Kierkegaard llevaba razén: A Dios supuestamente muerto le seguiria
hombre muerto: a teo-logia muerta, ética muerta; y en consecuencia s6lo quedaria
esteticismo sin asertividad; en ello esta Occidente» (p. 86). La despreocupacion por las
cuestiones de ultimidad lleva al culto exclusivo de la buena vida. Termina el capitulo
con una presentaciéon del fenémeno postmoderno de las pararreligiosidades o
religiones de suplencia: naturismo, astrologia, orientalismo, etc.

En los cinco siguientes capitulos, a partir de una cierta fenomenologia del hecho
religioso, tras la construccion de una filosofia de la religion en dialogo con Kant, Hegel,
Blondel, Tillich, Rahner, Heidegger, Zubiri y otros pensadores, se desemboca en una
teologia natural o teodicea, donde se tratan extensamente el tema de la existencia de
Dios y el problema de mal. Carlos Diaz ha querido reconstruir, a través de mas de
cuatrocientas paginas, el sujeto religioso, lo mismo que antes intentd parecida empresa
con el sujeto ético y el estético. Su Dios es el Dios cristiano. Todos sus razonamientos
se orientan a mostrar que preguntarse por ese Dios es razonable. No serian caminos
completos de acceso al Dios verdadero: ni el que va desde fuera de la fe y contra ella,
ni el que procede desde fuera de la fe sin ir contra ella, ni el que consiste en la fe contra
la razén —fideismo—. Su camino es la razén con la fe o la fe con la razoén, gracias a
las cuales se siente capaz de pensar y de vivir un Dios que es a la vez primera causa y
primer amor.

Merece un tratamiento detenido la racionalidad propia del mito, realidad simbdlica
que hay que procurar entender. El mito conlleva un estrato profundo de racionalidad
que el ulterior despliegue de la razé6n —/ogos— no viene a desterrar sino a reasumir.
No podemos desterrar ni la racionalidad interior al mito mismo, ni la exterior de un
pensamiento logico mas desarrollado. Pero mito y logos son distintos pese a su parcial
simbiosis. También conviene destacar la especificidad del logos cristiano respecto del
mito griego. Es importante advertir que con su investigacidn sobre el mito, Carlos Diaz
intenta mostrar la rica interalimentacién de mito y pensamiento racional en la
tradicién occidental y favorece un tipo de analisis discursivo adecuado a las exigencias
de una racionalidad encarnada.

La problematica que plantean las relacionés mito-logos le llevan a reflexionar
inmediatamente sobre el lenguaje religioso y el hombre religioso. Alude a las
insuficiencias de las concepciones del lenguaje del Circulo de Viena, de Flew y de Hans
Albert. No basta con ver-palpar. Necesitamos mirar de otro modo. Pondera el papel
que ha jugado el segundo Wittgenstein en la superacién de la era de los lenguajes
fisicalistas, abriendo la posibilidad de un #so analégico del lenguaje que no excluye el
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lenguaje religioso, aunque no se le ocultan los peligros o ambigiiedades que esa nueva
concepcién del lenguaje encierra. El lenguaje religioso posee, al menos, una triple
dimension: un hablar razonador sobre lo real que por indicios conduce a lo divino, un
decir relacional —dirigido a un T— donde todo el ser de quien habla se conmueve y
un manifestarse que incluye el silencio como medio de expresién. Recuerda la
afirmacién heideggeriana de que en los origenes de toda teologia estd el silencio. Por
esto vale tanto el lenguaje de los misticos como lenguaje teolbgico. Se conoce mejor a
Dios por la via del no saber. Nuestro conocimiento positivo queda siempre corto.

Lugar adecuado del lenguaje religioso es el hombre religioso, para quien no va la fe
contra la légica ni la légica contra la fe. No hay oposicion entre el Dios de los filésofos
y el Dios de los creyentes. Una actitud auténticamente religiosa no implica
necesariamente el fideismo. Se necesita la razén para creer. La fe nos permite ir mas
alld de lo que alcanza la razén desde sus propias posibilidades. Carlos Diaz se mueve,
pues, respecto a las relaciones razén-fe en una perspectiva fundamentalmente
agustiniana. El hombre es religioso «por relacionarse religadamente con lo dévino, cuyo
ambito es lo sagrado en la medida en que interpela al hombre con la mixima
profundidad» (p. 240). En cada hombre se da un ambito trascendental donde puede
desarrollarse el encuentro interpersonal con Dios. Se profundiza en ese ambito
acudiendo a las investigaciones de varios pensadores contemporaneos: Tillich, Blondel,
Bruaire, Newman, Rahner, Maréchal, Zubiri y Manzana.

El contenido de las doscientas tltimas paginas se centra en la explicitacién del
camino racional hacia Dios y en la bisqueda de una solucién razonable al problema del
mal. Puesto que en la afirmaci6én de Dios estd en juego el hombre entero, la existencia
de Dios no puede ser aceptada ni en virtud de una prueba de la razén pura, ni gracias
a un postulado de la razon practica. Las demostraciones de Dios no son més que
llamadas racionales a nuestra libertad. A quien ha decidido en su corazén que Dios no
influird en su vida, cualquier intento racionalizador le sabrd a muy poco. Para conocer
la verdad, hay que amarla. Sélo se puede demostrar la existencia de Dios desde el
hombre que abre libre y amorosamente su inteligencia a la verdad. A partir de tal
convicciéon adquieren un nuevo sentido las pruebas tradicionales de la existencia de
Dios: el argumento ontolégico de san Anselmo y las cinco vias o argumentaciones de
santo Tomds. Carlos Diaz repiensa igualmente la prueba moral kantiana dentro de las
categorias de su filosofia personalista. Su propia prueba parece nacer de una
reinterpretacién del kantismo, tomismo y zubirianismo. Desde mi personal finitud
trasciendo hacia una Persona infinita y buena, amorosa, lo cual orienta mi voluntad
auténoma en la direccion de lo tebnomo y, a la vez, otorga fundamentacion ltima a mi
esperanza. La solucién que se da al problema del mal surge también en ese contexto de
la relacién humana con un Dios personal que ama gratuitamente al hombre.

* % %

Ante la noticia de la aparicién de este libro senti una viva curiosidad por conocer
el modo como un amigo desarrolla un tema a cuya investigacién he dedicado muchas
horas de mi vida. No quiero acabar mi breve presentacién de su contenido sin
manifestar la impresién que su lectura me ha causado. Otros lectores, desde distintas
perspectivas, enjuiciardn la obra de manera diferente. Cuento, por supuesto, con esa
posibilidad.

Carlos Diaz ha escrito impulsado por su circunstancia. Principalmente le han
llevado a construir y publicar esta larga meditacién sobre el hecho religioso los
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siguientes motivos: el agnosticismo desolador que parece extenderse como una mancha
de aceite por nuestra sociedad y la quiebra actual de la razon inmanentista, junto con
los tdpicos de la cultura llamada «postmoderna». Veo continuidad en el estilo y en el
fondo con sus obras anteriores Contra Prometeo, El sujeto ético y Nihilismo y estética.

El titulo me parece demasiado modesto. No s6lo muestra que preguntarse por el
Dios cristiano es razonable. Afirma, de acuerdo con Maria Zambrano, que la idea de
Dios es la mas racional de la filosofia. Su objetivo es descubrir una via racional hacia
Dios en la situacién concreta del hombre actual. No acepta que el acceso a Dios sea el
mero resultado de una opcidn, algo por tanto irracional. El tipo de opcidn, que esta en
la base de sus razonamientos, no compromete la razonabilidad de las preguntas y
respuestas teoldgicas. Opta simplemente por un determinado tipo de razén, la que
llama «razdn personalizada» o «razén sentiente» o «razdn vital», frente a otros tipos
de razdn, como el idealista y el fisicalista, que caen sin remedio en el academicismo
narcisista o en el escepticismo.

Medita sobre el hecho religioso en didlogo con quienes lo eliminan o desnaturalizan
y con quienes reconocen su especificidad. Pero, asi como en los didlogos de Plat6n no
siempre sabemos cuindo un interlocutor refleja el pensamiento platdnico, algo
parecido sucede con algunas citas de las que haee Carlos Diaz: desconocemos hasta qué
punto a través de ellas expresa su propio pensamiento.

En cuanto a la forma, al estilo expositivo, es deliberadamente poco académico.
Parecen desagradarle los razonamientos lineales o circulares. Avanza a base de
chispazos intuitivos, cuya conexién mutua no siempre resulta facil percibir. Da la
sensaciéon de un cierto anarquismo metodoldgico. Utiliza muchos neologismos y
expresiones en otros idiomas (latin, griego, francés, inglés, aleman...) sin traducir o
aclarar su significado. La abundancia de citas se convierte a veces en selva intrincada
que dificulta la persecucion de la idea que se nos quiere trasmitir. En definitiva, existe
el peligro de que la forma pueda dejar insatisfechos a los académicos y desaliente en
mas de una ocasion a los no especialistas, a los no dedicados a la filosofia.

Mezcla los temas religiosos con fuertes dosis de critica cultural, social y politica.
Hallamos citados a fildsofos, tedlogos y cientificos junto a politicos, poetas y cantantes.
Sin embargo, bajo un ropaje desenfadado, con alusiones a la més variante actualidad,
exponiéndose a despojar al discurso de la seriedad académica, no faltan pensamientos
licidos y agudos o penetrantes observaciones. Considero especialmente valiosa su
critica de las filosofias agnosticas, escépticas y postreligiosas. Con analisis de
penetrante agudeza ha sabido desenmascarar la debilidad de sus presupuestos.

Reconozco que no acierto a captar la posible eficacia probativa del procedimiento
argumentativo que expone en los tltimos epigrafos del capitulo sexto. ;Hay algo mas
que un manifiesto por un humanismo cuya base es la fe en el Dios personal del
Cristianismo? ;No se podria objetar que se confunden los deseos con la realidad? No
creo que esas paginas escapen a la critica que Hans Albert hace a Hans Kiing en su obra
La miseria de la teologia. En absoluto, puede imaginarse un mundo absurdo en que la
sed no suponga la existencia del agua.

No se puede negar el mérito de Carlos Diaz. Contra corriente nos ha ofrecido una
cierta suma teoldgica a la altura del siglo XX. Pero las obras humanas son siempre
mejorables. Quizés en el futuro una més reposada elaboracidn, sin perder la frescura y
viveza de lo espontdneo, permitiria una sintesis menos extensa y mas depurada.

Ildefonso Murillo

307





