De la ética a la ontologia
Educacion a la critica y fundamentacion
en el equilibrio reflexivo

por Anibal Fornari (Santa Fe)

1. Unilateralidad del parametro epistémico en ética

La polarizacion actual del escenario ético-filosofico refleja la
sustitucion del plexo referencial ontologico -que es un mas alla de si
mismos, del narcisismo de la conciencia, hacia lo superior, mas potente
¢ interpelante, aunque menos manejable- por una horizontalidad
epistemologica mds manejable. La fuerza seductora de esta sustitucion
consiste en aportar un ulterior grado de claridad y de decidibilidad
“cientifica” a la vida moral, aunque al precio de que ese manejo del
criterio de la moralidad, otorgado por la referencia de todas las
obligaciones a un principio epistémico unico, excluya o relegue a un
plano moral inferior exigencias y ambitos antropoldgica e historicamente
importantes de la reflexion ética. Chartles Taylor observa bien la
convergencia de elementos muy poco “criticos” en este seductor arrastre
y recorte ejercido sobre la ética por parte de la epistemologia. “Primera-
mente, un temperamento moral que ubica a las cuestiones de justicia
(formalismo) y de benevolencia (utilitarismo) por sobre todas las demas,
a punto tal de hacer de ellas el todo de la ‘moralidad’ propiamente dicha;
luego y correlativamente, una polarizacion sobre las obligaciones hacia
los otros: la moralidad es relativa al ‘deber’; finalmente, en consecuencia
con lo precedente, una claridad sin precedentes en los asuntos morales:
primero porque los limites de la moralidad estan determinados de modo
neto y, segundo, porque los problemas puestos dentro de esos limites
pueden ser resueltos mediante un procedimiento definido”'. Pero la
cuestion no solo estd en que se suprimen o relegan aspectos importantes
sino también, y sobre todo, en que esa reduccion epistémica, restrictiva
del horizonte nutriente de la moralidad, socava la consistencia del mismo
criterio puro o neutro de universalizacion. Es el desgaste propio de lo
que se tiene a la mano como principio operatorio disponible.

! Charles Taylor, La liberté des modernes, PUF, Paris 1997, pp. 288-289.
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El utilitarismo, por un lado, muestra que toda una vasta gama de
intuiciones morales y de sentimientos obligantes no son més que modos
de realizacion de un objetivo relativo unico, tal como el mayor bienestar
del mayor niimero, a nivel de satisfaccion de necesidades y de logro de
una vida placentera, de la reduccion del sufrimiento o de respuesta a
preferencias sociolégicamente mensurables. El utilitarismo pone de
relieve el significado ético de ese objetivo universal-disponible al
conectarlo con el sentimiento de “benevolencia”, el pretendidamente
universal y estable recurso de la “buena voluntad” como inclinacién a
ayudar a nuestros semejantes a vivir y a realizarse en un nivel medio
satisfactorio de preservacion vital. Pero para ello tiene que suprimir o
relegar como cuestiones confusas y epistémicamente poco manejables a
las que emergen de las aspiraciones profundas del corazén y de la razon
del yo, concernientes al destino personal, a la realizacion integral de la
vida, a la felicidad exigente, al por qué vale realmente la pena compro-
meterse, amar y sacrificarse, sin que ello sea reducido a medios para un
pretendidamente inagotable y amplio sentimiento filantropico de
“benevolencia” hacia un status vital, en realidad, herido de muerte. Estas
demandas ontologicas de identificacion exigente cuestionan a fondo la
racionalidad del arreglo utilitarista de implantar un criterio biosocial
reductivo de universalidad moral. John Dewey -mas actual que nunca
como expresion de la mentalidad dominante- manifiesta desembo-
zadamente el tipo de censura existencial y teorica que tal operacion
exige: “Abandonar la investigacion de la realidad y del valor absoluto
e inmutable puede parecer un sacrificio, pero esta renuncia es la
condicion para comprometerse en una vocacion mas vital. La bisqueda
de los valores que puedan ser asegurados y compartidos por todos,
porque estan conectados con la vida social, es una biisqueda en la que
la filosofia no encontrara rivales sino cooperadores en los hombres de
buena voluntad”?. La quiebra de la tension critica entre ética y ontologia
en la base personal de la socialidad remite, sin embargo, bajo la
pretension de sacrificarla, a una ontologia facticista implicita e inargu-
mentada, apoyada en una suerte de aptriori metafisico-epocal que suprime
el nexo interrogativo con los posibles referentes ontologicos de la
demanda antropoldgica de identificacion. El dictamen de que “hoy ya no
es posible” preguntar racionalmente por la fuentes ontologicas de la vida
moral, tenidas como interpretaciones desde las particularidades, para
restringirse a construir la “legitimacion” epistémica, tenida por autosufi-

2 John Dewey, La ricerca della certezza, La Nuova Italia, Firenze 1996,
p.322.
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ciente en cuanto a la universalidad, de los procedimientos evaluativos y
decisorios, instaura mas bien el desequilibrio en la reflexion ética y la
parcializacion de la conciencia moral. Como consecuencia desencadena
una progresiva selectividad axioldgica, degrada el nivel ético-critico y
raquitiza el horizonte ideal en el grupo de valores comunes ideoldgica-
mente aceptados. El fideismo sentimental de la benevolencia, carente de
razones ontoldgicas ¢ historicas adecuadas, se volatiliza en el descom-
promiso personal mediante un transfert estatal o burocratico.

El formalismo, por otro lado, en sus diversas versiones (desde
Kant hasta Habermas y Rawls), sintetiza en un criterio unico el conjunto
de las intuiciones morales y sentimientos de obligacion, estableciendo la
formula que posibilite engendrar la maxima universal de la accion e ir
afinando un tipo de “equilibrio reflexivo” compensatorio durante el
proceso argumentativo, preocupado mas por su formalidad que por
hacerle justicia a la cosa misma. Para ello establece la horizontal
prioridad ética de la justicia y del respeto hacia los semejantes y, sin
mayores discusiones antropoldgicas sobre lo que es mas importante para
que el hombre reconozca lo que él es en realidad y tienda a ser tal,
relega a los demas bienes -entre ellos el de los criterios acerca de la
identidad y de la plenitud personal que condiciona el sentido de la
justicia, la conciencia de lo debido a cada uno- a un rango ético inferior
y supletorio que, en términos estrictos, es exterior a la normatividad
universal de la moral o a la teoria epistémica de los principios politicos
de justicia. A lo mas se trata de bienes que forman parte de inconmensu-
rables e incorregibles “eticidades” particulares o aspiraciones subjetivas
identificantes carentes de obligatoriedad racional. Lo importante es
reconocer y cumplir con las universales exigencias de la justicia y
después la aspiracion a una “vida buena” encontrard su necesario aunque
relativo y subjetivo lugar compensatorio. No se trata entonces, con esto,
de cuestionar el alto significado moral de la justicia sino de sefialar lo
contraproducente que puede llegar a ser el dar a la justicia (tal como al
kantiano no-mentir) una prioridad tedrica sistematica, atribuyéndole a
todos los problemas de su género un mismo peso y prioridad, en
detrimento, por ejemplo, de la afirmacion de la integralidad concreta de
la persona misma. En el formalismo la demanda de identidad y la
cxigencia de universalidad quedan en planos desequilibrados de
racionalidad. La consecuencia historico-practica de tal irreflexion, que
relega la cuestion de la identidad adecuada a un segundo plano de
mediaciones hermenéuticas dentro de la epistemologia, es la acentuacion
de la angustia y de la insatisfaccion en la vana busqueda (pues se ha
cortado el acceso a las fuentes) de una identificacion humana exigente
y en la hiper-afirmacion parcializada y resentida de la justicia, lo que da
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acceso ‘legitimado’ a las mas flagrantes injusticias hechas en nombre de
las ‘manos limpias’.

El perspectivismo neo-nietzscheano, finalmente, parece afirmar
la dinamica identificatoria desdefiando la exigencia de universalidad y
se combina, sin embargo, en el intento con el tipo de universalidad
interpretada por el formalismo neokantiano. Este ultimo, sobre todo en
Rawls y Habermas, eleva su exigencia de universalidad desde la
primacia de la “validez” en funcion de la politizacion de la filosofia, de
su tomar parte en la estructuracion del poder que debe llegar a ser
hegemonico, antes que desde su funcion mas esencial y abarcativa,
incluso de lo politico, como “paideia” movida por la primacia de lo
“veritativo”’. La mentalidad subsecuente es la primacia de la preocupa-
cion por lo politically correct que consume y reduce el interés por la
verdad y opaca la mirada y el dialogo objetivos. La legitimacion
universal de la democracia concentra las energias de la reflexion moral
y los principios y normas de justicia demuestran su validez racional en
tanto adquieren un rango obligatorio institucionalizable hasta la legitima
coercion. Si universal es lo racional formalmente inexorable, una teoria
puramente politica de la justicia puede clausurar sobre si misma la
epistematicidad y solicitar también los discursos omnienglobantes
complementarios sobre ¢l bien y la identidad, como para suavizar la dura
legitimidad de la razon apriori, generando la aceptabilidad hermenéutico-
afectiva de los principios de justicia mediante la produccion de
“consensos superpuestos”. Pero esa reflexion sobre los bienes se realiza
en un espacio tedrico secundario y extrano al cientifico y a la filosofia
epistémica. La obligatoriedad institucionalizable de los criterios
elaborados por la ética del discurso argumentativo se sustenta en la
demostracion de que ya estamos comprometidos en respetarlos por el
mismo hecho de que ejercemos la interlocucion. Se trata de reconocerle
obligatoriedad moral y de otorgarle la fuerza legitima de la objetivacion
politica a lo que ya hacemos como sujetos discursivos y de funcionalizar
a ello toda reflexion sobre el bien. En tal pendiente logica se coloca el
perspectivismo neo-nietzscheano, desarrollando complejos argumentos
epistemoldgicos para declarar que los juicios sobre el bien carecen de

* Cfr. Anibal Fornari, Estado y Sociedad Civil. Una aproximacion desde la
tesis de las "dos ciudades”, a partir de Habermas y Rawls, Revista de Ciencias
Juridicas y Sociales, Universidad Nacional del Litoral, Santa Fe 1997, pp. 57-
77. Estos autores, urgidos en su propia légica, demandan la constitucién de un
discurso critico-ontoldgico que excede, sin embargo, a sus respectivos marcos
categoriales.
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valor de verdad y son sélo posiciones y conflictos de poder. El poder,
entonces, es todo, desenmascara la verdad y la validez, el sentido de
benevolencia y la voluntad de justicia y, tras eso, debe ser calculada-
mente buscado y ejercido en orden a la expansion vital que desconstruye
el bien como tal, despojandolo de toda dimension ontoldgica.

2. Filosofia practica y prescindencia ontolégica

¢(Es éticamente viable la postulacion de total autonomia para la
filosofia practica, en ruptura con los contenidos tematicos propios de la
metafisica y de la ontologia?®. Ricoeur intenta contribuir al desarrollo de
la ética de la argumentacion habermasiana, liberandola de la “estrategia
de depuracion, retomada de Kant, que vuelve impensable la mediacion
contextual sin la cual la ética de la comunicacion queda sin agarre real
sobre la realidad. Kant dirigia su estrategia de depuracion contra la
inclinacion, la busqueda del placer y la felicidad (modalidades afectivas
entre ellas confundidas). Habermas dirige la suya contra todo lo que
puede ser ubicado bajo el titulo de convencidn ... Asi, la ética de la
argumentacion contribuye al impasse de una oposicion estéril entre un
universalismo al menos tan procedimental como el de Rawls y Dworkin
y un relativismo ‘cultural’ que se coloca a si mismo fuera del campo de
la discusion”®. Superar el rigorismo argumentativo implica resituar “el
antagonismo entre argumentacion y convencion y sustituirlo por una fina
dialéctica entre argumentacion y conviccion, la que no tiene salida
tedrica sino solo la salida préctica del arbitraje del juicio moral en
situacion”®. Ahora bien, ;como las convenciones pueden tornarse
convicciones si el didlogo argumentativo no toma en consideracién la
cuestion de la verdad ontoldgica de los fundamentos de las convicciones,
para asirlas reflexivamente en su sustancia viva original, liberandolas de
la obviedad convencionalmente superpuesta, personalizindolas? Se trata
de abrir la argumentacion mas alla del formalismo unilateral y de
encarnarla en el espesor logico de otros juegos de lenguaje que,
pareciera, s6lo pueden tenetlo en tanto obedecen a la ontologia propia

“ En un previo trabajo preparatorio del tema aqui abordado, se desarrollé
esta pregunta al compas de una discusién con la postura de Paul Ricoeur: Cfr.
A. Fornari, Historia, interioridad y conviccion. Acerca de su relacion en el
dmbito de la filosofia prdctica, Escritos de Filosofia, Academia Nacional de
Ciencias, Aiio XV, N2 32, Buenos Aires julio-diciembre de 1997, pp- 101-137.

5 Paul Ricoeur, Soi-méme comme un autre, Seuil, Paris 1990, pp. 332-333.

¢ Ibid. pp. 333-334.
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de su ambito referencial. La argumentacion -continia Ricoeur-, “no es
un juego de lenguaje como los demds, precisamente en razon de su
exigencia de universalizacion. Pero esta exigencia no se vuelve operante
si no asume la mediacion de los otros juegos de lenguaje que participan
en la formacion de las opciones apostadas en el debate. La meta es,
entonces, extraer de las posiciones en situacion de confrontacion el
mejor argumento que pueda ser ofrecido a los protagonistas de la
discusion. Pero esta accion correctiva de la ética de la argumentacion
presupone que se discuta sobre algo, sobre las ‘cosas de la vida’, como
dice R. Bubner”’. ;Como individuar el mejor argumento, sin rendirse a
los peores usos de la discusion retorica y sin quedar en la formal
universalidad aprioristica de la que se necesita salir, si no hay algiin tipo
de acceso gnoseologico efectivo a comunes fuentes ontologicas
nutrientes de los juegos de lenguaje que forman las alternativas de
identificacion puestas a consideracion de la ética del discurso? ;Es
posible hablar seriamente de las cosas de la vida sin poner en juego la
cuestion del significado real de la vida misma como un todo, que pueda
ser argumentable segun un criterio de verdad que acepte métodos de
verificacion analdgicamente adecuados a la entidad de la cuestion?
Ricoeur entiende que la ética del discurso necesita involucrarse
en la capacidad argumentativa potencial de los otros juegos de lenguaje,
lo cual implica, en cuanto a la exigencia de identificacion correlacionada
con la de universalizacion, superar la pose de discurso antagonico
respecto a la racionalidad de la tradicion esencial y asumir -cual
auténtica “parte” del momento practico de la filosofia- la necesaria y
universal diversidad de niveles de verdad, de verificacion y, por ende,
de estilos argumentativos exigidos por la cosa misma, sin doblegarse a
la homologacion del criterio de validez pretendido por la filosofia
reducida a epistemologia, a ancilla scientiae. Bajo ciertas condiciones,
la ética argumentativa -dada su explicita referencia a una logica
informal- puede adquirir consistencia “como instancia critica operante en
el seno de las convicciones, (respecto a las cuales) tiene por tarea no
eliminarlas, sino llevarlas al rango de ‘convicciones sopesadas’, en lo que
Rawls llama un equilibrio reflexivo”®. Ahora bien, involucrarse, con fines
éticos, en la argumentatividad critica potencial de diversos juegos de
lenguaje (poético-literario, religioso-teologico, metafisico-ontologico,
historico-testimonial, cientifico-hermenéutico, cientifico-técnico) supone
reconocerlos como expresiones conmensurables de experiencias

7 Ibid. p. 334.
& Ibid. pp. 334-335.
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sistematicas, reflexivamente desarrolladas sobre factores de la realidad,
situadas en niveles de verdad distintos y articulables, que interpretan la
inteligibilidad fundamental de lo real. Los otros juegos de lenguaje
ticnen capacidad argumentativa porque estan estructurados cum

fundamento in re. Ni bien la formalidad argumentativa de la ética del

discurso ingresa en lo pleno del lenguaje se encuentra con que la
hisqueda del equilibrio entre universalidad formal y contenidos
identificantes excede a la pretendida autarquia racional de la filosofia
prictica. La misma nocion de “sabiduria practica” o de “frdnesis critica”®
sugiere que el equilibrio reflexivo buscado por Ricoeur solo puede tener,
como uno de sus efectos, el ejercerse en el juicio moral en situacion,
pero, para eso, hecesita previamente realizarse en relacion a horizontes
de fundamentacion ontologico-especulativos, sustentadores de la
racionalidad ética.

(Hasta donde lleva, sin embargo, Ricoeur su intento de mantener
la articulacion entre identidad ética y universalidad moral en el ambito
de la filosofia practica? “Todo sucede -dice- como si el universalismo
y el contextualismo se recubrieran imperfectamente en torno a valores
poco numerosos, pero fundamentales...”'’, a lo largo del proceso
temporal. Se trata de una paradoja a asumir: “por una parte, mantener la
pretension universal vinculada a ciertos valores donde lo universal y lo
historico se cruzan; por otra parte, ofrecer esta pretension a la discusion,
no ya a un nivel formal, sino a nivel de las convicciones insertas en las
formas de vida concreta. De esta discusion nada puede resultar si cada
parte interviniente no admite que otros universales en potencia estan
escondidos en otras culturas exoticas. La via de un consenso eventual no
puede proceder sino de un reconocimiento mutuo en el plano de la
receptibilidad, es decir, de la admision de una verdad posible de
proposiciones de sentido que primeramente nos resultan extranjeras”'.
Pero ;cual es el estatuto en el que se sostiene la admisibilidad de
universales potenciales y la discusion sobre las convicciones, si no se
quiere retroceder al mero consenso o disenso como constructo intradis-
cursivo en el que el mejor argumento llego a ser reconocido como tal,
0 no, en base a razones cuyo valor no puede ser discernido a partir de
su cortrespondencia con la evidencia sobre lo esencial del asunto en
cuestion? Ricoeur no avanza sustancialmente mas alla del proceso
intersubjetivo de construccion intradiscursiva de lo universal, precaria-

® Ibid. p. 337.
' Ibid. p. 335.
' Ibid. p. 336.
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mente entendido como lo que existe por obra y gracia de la instituciona-
lizacion politico-intelectual. La “nocion de universales en contexto o de
universales potenciales o incoativos es ... la que mejor da cuenta del
equilibrio reflexivo que buscamos entre universalidad e identidad
contextual. Sélo una discusion real, donde las convicciones son invitadas
a elevarse por sobre las convenciones, podra decir, al término de una
larga historia ain por venir, qué universales pretendidos devendran
universales reconocidos ‘por todas las personas concernidas’ (Habermas),
es decir, por las ‘personas representativas’ (Rawls) de todas las culturas.
Al respecto, uno de los rostros de la sabiduria practica... es el arte de la
conversacion donde la ética de la argumentacion se prueba en el
conflicto de las convicciones”'?. Bastante initil resulta la capacidad
humana de conocer lo universal, sobre todo de esas verdades fundamen-
tales en las que se pone criticamente en juego el sentido de nuestra vida
perentoria, si tiene que esperar conversando al futuro historico para
advertir y verificar si las claves de su existencia son universales
verdaderos o fantasticas ilusiones. Es cierto que la prueba del tiempo es
decisiva para la decantacion persuasiva de las verdades éticas, razén por
la cual la desvinculacion con la tradicion esencial es barbarizante. Una
cosa es la expansion persuasiva de una verdad -que si es tal es siempre
nueva e irreductible a su institucion- y otra es su viva universalidad
inherente, atestiguada por la existencia y mediante la razon, que se
interpersonaliza por ‘esplendor’.

3. Identificacion ética y exigencia critica de universalidad ontoldgica

Un proceso de identificacion digno y razonable, es decir, critico
de la tendencia a la autocomplacencia del sentimiento y al narcisismo de
la razon, no sélo coloca como tema central la cuestion del bien alterativo
capaz de corresponder adecuadamente a la exigencia de identidad
personal, de bisqueda de lo que puede dar una plena satisfaccion, sino
que también introduce una tension entre dos niveles del bien. Cuando la
filosofia moral separa la conexion fundante y reflexivamente recurrente
entre estos dos niveles, no solo debilita existencialmente la perspectiva
de la vida moral, sino que también incurre en la exacerbacion de una
intuicion moral parcial, tal vez de contundente y embretada apodictici-
dad, pero cuya unilateralidad necesita luego compensar con artificios
epistémicos. La tension entre lo que puede denominarse el nivel ético
axioldgico y el nivel ontoldgico alterativo del bien, presupone siempre

2 Ibid. p. 336.
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la elaboracion de un interrogante critico acerca de lo que es importante
para la vida del hombre como un todo. Sin este interrogante bien
formado no se sabe qué es lo que se ha de buscar en la reflexion ética
o se lo da por ya-sabido de una manera chatamente obvia. El primer
paso en el esclarecimiento de esta tension entre los mencionados niveles
de bien es hecho desde Charles Taylor, quien los caracteriza como
bienes de la vida 'y bienes constitutivos. "Distingo -dice €l- esos niveles
porque es posible describirlos separadamente. Por ejemplo, usted puede
cxponer en qué consiste la vida buena para usted. Pero para darle un
sentido a esta concepcion de la vida buena, y por ende para llegar a la
conviceion de que eso es la vida buena, usted debe trabajar con los dos
niveles”". Esta dialéctica es necesaria para fundar las propias conviccio-
nes y para comunicarlas en el didlogo critico y en el debate publico
dando razones. Si no se pone con seriedad esta tension, si no se
reconoce su dependencia de un trasfondo ontoldgico real al que siempre
hay que redescubrir en su significatividad y volver a referirse, no hay
razones objetivas para la bisqueda, para el dialogo o para la investiga-
cidn ética. La vida moral, la sociabilidad viva y la originaria demanda
personal de una identidad exigente, quedarian marginadas en un
homologante y arido legalismo universal si la reflexion sobre los ‘bienes
de la vida', en confrontacion con los ‘bienes constitutivos’, fuese relegada
a una region oscura, a un margen cultural residual que tendria que ir de
suyo, extrao a la filosofia. Los bienes de la vida'* son “las acciones, los
modos de ser, las virtudes que definen lo que es realmente una vida
buena para nosotros. ;Consiste ella en la devocion a Dios, en el coraje
inquebrantable en la adversidad, en la atencion y en la benevolencia
sinceras respecto a nuestros semejantes, o en una combinacion de tales
cualidades o ain otras? Este primer nivel de la reflexion moral se
articula con un segundo en el que intentamos clarificar que tales o cuales
cualidades en los seres humanos, relativas a su lugar en el universo, a
nuestra relacion con Dios o con otra cosa, son los mas elevados bienes
de la vida. Asi, la importancia de la veneracion a Dios se comprende en
el contexto de los seres humanos como creaturas de un Dios de amor.
La del coraje austero se comprende en el contexto de la vision de un
universo hostil o indiferente en el que el ser humano se define por la

13 Ch.Taylor, La liberté des modernes, op. cit. p. 290.

" Para un desarrollo ampliado de lo que concierne a estos ‘bienes’, Cfr.
Ch.Taylor, Sources of the Self: the Making of modern Identiry, 1989, trd. esp.
de A.Lizon, Fuentes del yo: la construccion de la identidad moderna, Paidos,
Barcelona 1996, especialmente el cap. 4: Las fuentes morales, pp. 107-123.
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capacidad de preservar su dignidad sin ceder al temor: todo esto exige
una cierta imagen del universo, de nuestras capacidades y de las
diferentes actitudes respecto a este universo que dichas visiones tornan
posibles”'?,

Es racionalmente imposible reclamar un ‘bien de la vida' sin
poner en el tapete el trasfondo ontoldgico que, por ende, debe ser tratado
porque es definitorio de la razon de actuar. Si ello no es reconocido
como el estar en relacién con una instancia fundamental de realidad
constituyente, con un presupuesto estructuralmente implicado por todos,
si ello no es abordado como el problema del fundamento ineludible y
actuante de la propia vida moral, entonces, tampoco es posible hablar de
un actuar que debe ser racional y de un didlogo argumentativo reclama-
do a dar razones adecuadas. “Este nivel ultetior de definicién de nuestra
naturaleza, de nuestra posicion o de nuestra relacion a un poder superior
explicita -dice Taylor- lo que quiero denominar como bienes constituti-
vos. Los llamo asi porque lo que es definido a este nivel, cualquiera sea
su naturaleza, es lo que constituye a nuestros ‘bienes de vida’ en cuanto
tales”'*. Como se ve, el problema de la identidad y del bien no es una
cuestion privada, particular, emotivista, contextualista, sino la cuestion
més universalmente personal, més publica y reclamante de la buisqueda
de una verdadera y profunda comunicacion intersubjetiva, motivadora
del didlogo real porque portadora de contenidos importantes. De lo
contrario, al cortarse la tension dialéctica entre los dos niveles de bienes,
la actividad racional se restringe a abulonar una universalidad fria y
formal, para abordar un creciente problematicismo en torno a consecuen-
cias, hasta hacer prevalecer los detalles moralistas secundarios que,
entonces, ocupan en forma ininteligible el lugar prioritario de la
discusion concerniente a las cuestiones fundantes y esclarecedoras. El
moralismo es precisamente la decadente prevalencia de la ética sobre la
ontologia, el ocultamiento del “de-qué se trata” que exacerba la
preocupacion procedimental de la ética, congestionada en el “como
hacer”.

El segundo paso en el esclarecimiento de la tension entre estos
dos niveles de bien, que muestra la necesaria tension de la exigencia
critica de identificacion hacia un horizonte ontoldgico de superioridad
alterativa y de universalidad intercomunicativa, es dado por el concepto
historico-narrativo de identidad personal propuesto por Alasdair
Maclntyre. “La unidad de la vida humana es la unidad de un relato de

" Ch.Taylor, La liberté des modernes, pp-289-290.
'S bid. p 290.
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hisqueda”'’. Esta unidad relatable supone la irreductibilidad d'cl “yo" y
su relacion existencial y reflexiva con el horizonte de la totalidad. "De
un lado, soy aquello por lo que justificadamente me tengan los dema§
cn el transcurso de una historia que va desde mi nacimiento hasta mi
muerte; soy el tema de una historia que es la mia propia y la de.n.adle
mds, que tiene su propio y peculiar significado”'s. Pero esta qn_1c1dad
narrable del “yo” esta atravesada por una exigencia de mtellglblllda(} y
de comunicacion intersubjetiva. Cuando la narratividad se trunca, la vida
tiende a paralizarse por carencia de significado. La narracion de una vida
se vuelve ininteligible, sobre todo para el autor, cuando se tiene la
conciencia de carecer de meta o “de cualquier movimiento hac1a.un
climax o telos. De ahi que a tales personas les parezca que han perdido
la razon para hacer una cosa antes que otra en ocasiones fl{n(}amental&s
de sus vidas”". La vida como un todo, como un trayecto tinico que ‘se
lleva adelante’, es una categoria moral indispensable. Lo cual .impllca
que la vida va hacia alguna parte y que el intento de guiar este
movimiento alterativo le concierne al yo. Pero ese sentido de la umda.d
de la vida como algo a llevar a cabo, que es correlativo a la necesaria
diversidad de factores y bienes requeridos, no busca solo graduar le}
importancia respectiva de esos bienes sino, sobre todo, captar en qué
sentido esa diversidad -muchas veces conflictiva- es concordante. El
reconocimiento de la diversidad de bienes en la propia vida, muchos de
los cuales valen por si mismos, nunca deja de implicar la aspl'ra.c1c'>n a
la unidad de la vida, precisamente para que el yo pueda vivir una
relacion ‘entera’ con cada bien, sobre todo con esos diversos. bienes
finales. Tal aspiracion se aproxima a su cometido cuando la unidad de
la vida se confirma en la integracion de la diversidad de bienes. La meta
final, el bien 1iltimo, que no puede ser sino uno, es precisamente el que
se incorpora en la vida como factor integrador de la dlverggiad, no sdlo
sin anularla sino exaltandola. Lo que retina ese requisito tiene la
consistencia del supremo bien. Ser el sujeto de una narracion que
discurre desde el nacimiento hasta la muerte es protagonizar una trama
entrelazada con otros personajes que, a su vez, son protagonistas de la
suya y de la cual se es, tal vez, personaje implicado. Ser protagonista es
ser imputable y “responsable de las acciones y experiencias que compo-
nen una vida narrable. Esto es, estar abierto, cuando se le pregunte a

'7 Alasdair Maclntyre, After Virtue. A Study in Moral Theory, 1984. Trad.
esp. de A. Valcarcel, Tras la virtud, Ed. Critica, Barcelona 1987, p. 270.

% Ihid. p. 268.

% Ibid. p. 268.
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uno, a dar cuenta de lo que uno ha hecho, de lo que a uno le ha
sucedido o de lo que uno presencié en cualquier momento de la propia
vida anterior a aquél en que se le plantea la pregunta”?’. Pero no sdlo es
dar razones sino también pedirlas: “soy también alguien que puede
siempre pedir cuentas a los demas, que puede poner a los demds en
cuestion. Soy parte de sus historias, como ellos son parte de la mia. El
relato de la vida de cualquiera es parte de un conjunto de relatos
interconectados”?!. La identidad narrativa presupone, entonces, la mutua
implicacion entre inteligibilidad, relativa a la conciencia del “telos final”,
y dialogicidad relativa a la "presencia del otro” en relacion al cual
aquella se explicita y explica.

;Cual es la naturaleza de la identidad como unidad de una vida
comunicativamente abierta por la implicacion del otro y por la tension
ética a la universalidad del bien? El caracter concreto e irreductible del
yo narrativo como sujeto encarnado hace que esa tension ética no sea
genérica e impersonal, sino que se dé como demanda de bien, racional,
concreta y totalizante. La demanda inmediata acerca de ‘;qué es lo
bueno para mi?’ no es una pregunta solipsista, conformada a la posibili-
dad de una respuesta dentro del mecanismo irrazonable de una auto-
eleccion instintiva, trivializante del deseo de felicidad y de la busqueda
de la propia identidad, como algo que uno ‘elige’, se pone y se quita a
piacere. Tal pregunta conlleva un desplazamiento intencional, que
profundiza y expresa la dignidad de la demanda inmediata, hacia otra
pregunta racional e intersubjetivamente abierta a lo universal, realizada
ahora como aspiracion a la ‘felicidad verdadera’, esa que conviene a
todos y no excluye a nadie: ‘;qué es lo bueno para el hombre?.
“Preguntar ;qué es bueno para mi? -dice Maclntyre- es preguntar como
podria yo vivir mejor esa unidad y llevarla a su plenitud. Preguntar ;qué
es bueno para el hombre? es preguntar por lo que deban tener en comun
todas las respuestas a la primera pregunta. Pero es importante recalcar
que el plantear de modo sistematico estas dos preguntas y el intento de
responder a ellas son, tanto en los hechos como en las palabras, lo que
proporciona su unidad a la vida moral”??. No hay, entonces, auténtico
dinamismo moral, si la conciencia encarnada no se reconoce en la
apertura sin censuras a la exigencia ontoldgica de identidad, segin un
criterio de totalidad y de universalidad que no suprima ni rebaje a la
originalidad personal. Ahora bien, al articular en forma sistematica a

2 Ibid. p. 268.
2! Ibid. p. 269.
2 Ibid. p. 269-270.
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csas dos preguntas e intentar responderlas, la vida humana se manifiesta
como la unidad de un relato de busqueda que, por un lado, esta
inevitablemente dirigido a un fin dltimo alterativo del vivir que, sin
cmbargo, solo se presenta como cifra o concepto parcialmente determi-
nado de la felicidad, intuida como hallazgo de lo que da la plenitud
cstable y duradera de la vida. Pues, “sin un concepto parcialmente
determinado del telos final ... no puede existir principio alguno para una
busqueda”®. Ese principio de toda biisqueda real, parcialmente intuido,
es el que motiva la posibilidad del empefio de la razén segun la
dialéctica de la pregunta acerca de lo que es bueno para el hombre.
(Como se perfila el concepto del estatuto ontoldgico de lo bueno para
¢l hombre? Se trata de proseguir “aquellas preguntas que nos llevaron,
dice Maclntyre, a intentar trascender el concepto limitado de virtudes
definidas a través de las practicas (relativas a tareas, profesiones u
oficios). Buscando un concepto de lo bueno que nos permita ordenar los
demas bienes, un concepto de lo bueno que nos permita ampliar nuestra
comprension del propdsito y contenido de las virtudes, un concepto de
lo bueno que nos permita entender el lugar de la integridad y la
constancia en la vida, definida desde el principio como una bisqueda de
lo bueno”? .

Claro que el proceso de identificacion no se restringe a una
busqueda conceptual ni a un proceso argumentativo lineal. Se trata
siempre de un itinerario vital y temporal que implica la radical inciden-
cia de la libertad que se juega enteramente en la opcion fundamental,
como apertura o clausura a la alteridad del ser, en la historia. Articular
esa tension necesaria al significado ultimo con la trayectoria de
experiencia en la que se fue introducido por nacimiento, es ingresar con
lealtad y sin demora, por parte del yo finito, en el espacio histérico
inmediato de apertura para buscar ante todo ahi, a partir de ahi, los
signos de lo bueno para ¢l hombre en orden a la identificacion personal.
Pues un yo encarnado, generado, no puede partir de la tabula rasa sino
“de la comprension de las posibilidades futuras que el pasado oftece al
presente. Las tradiciones vivas, precisamente porque son una hatracion
ain no completada, nos enfrentan al futuro, cuyo carécter determinado
y determinable, en la medida en que lo posee, deriva del pasado”” . La
dialéctica de la pregunta por la identidad y el bien, tendida entre lo
personal y lo universal, es lo que induce a nutrirse en la tradicion y a

2 bid. p. 270.
% bid, p. 270.
3 Ibid. p. 275.
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vivificarla. La bisqueda no se pierde, entonces, en un futurible desértico
e indeterminado y la identificacion personal no conlleva la sed fingida
y manipulable de la presuntuosa universalidad ideologica, prefabricada
contra y a expensas de la tradicion. “Lo primero que hay que notar, acla-
ra H. Arendt, es que no solo el futuro... sino también el pasado es ... una
fuerza y no ... una carga que el hombre tiene que acarrear y de cuyo
peso muetrto los vivos pueden o incluso deben deshacerse en su marcha
hacia el futuro... Ademss este pasado que se extiende a lo largo de todo
el camino de regreso hasta el origen, no tira de nosotros hacia atras sino
que nos presiona hacia adelante y, contrariamente a lo que cabria
esperar, es el futuro el que nos retorna al pasado. Desde el punto de
vista del hombre, que siempre vive en el intervalo entre el pasado y el
futuro, el tiempo no es un continuum, un fluir en ininterrumpida
sucesion; el tiempo se fractura en el medio, en el punto donde €l esta;
y su posicion no es el presente tal y como normalmente lo entendemos,
sino més bien una brecha en el tiempo cuya existencia se mantiene
gracias a su constante luchar...?.

No es la homogeneidad colectiva lo que hace vivir a una
tradicion en su apertura a las razones ultimas identificantes. Ese
colectivismo la politiza precipitadamente y, en ese sentido, mds bien la
encierra y marchita. La constante polémica es cultural y hace revivir a
la tradicion mediante la iniciativa en el presente por parte de la persona
que se retoma a si misma, que se interesa en serio por su ‘yo-corporal-
historicamente-dado’, al asirse en la tensién ontoldgica de la pregunta
acerca de lo ‘bueno para mi’ en contraste dialdgico con la universalidad
de lo ‘bueno para el hombre’, en la confrontacion de los ‘bienes de la
vida’ con los ‘bienes constitutivos’, de lo ‘ético’ con lo ‘ontolégico’. Esta
forma de implicacion de la historia en la identificacion ontoldgica de la
persona conlleva un sentido carnal del otro (no construido) y una
intrinseca demanda critica. “La posesion de una identidad historica y la
posesion de una identidad social coinciden. Tengamos presente -advierte
Maclntyre- que la rebelion contra mi identidad es siempre un modo
posible de expresarla”?’. La pertenencia a comunidades por medio de las
que se encuentra una identidad ética personal no entrafia “admitir las
limitaciones morales particulares de esas formas de comunidad. Sin esas
particularidades morales de las que partir, no habria ningin lugar desde
donde partir; en el avanzar desde esas particularidades consiste el buscar

% Hannah Arendt, The gap berween past and future (1961). Articulo
incluido en De la historia a la accidn, Paidés, Barcelona 1995, p. 83.
7 A Maclntyre, Tras la virtud, op.cit. p. 272.

De la ética a la ontologia 215

el bien, lo universal. Sin embargo, la particularidad nunca puede ser
dejada simplemente atras o negada”*®. Seria abolir la dialéctica constitu-
tiva del preguntar racional cuya tension teleoldgica necesaria “no
significa el ir tras algo que ya esta adecuadamente caracterizado como
los mineros buscan oro o los gedlogos petroleo -dice Maclntyre,
apuntando al cardcter anomalo de ese “algo” personalmente buscado e
historicamente significado que rebasa siempre lo ya sabido-. En el
transcurso de la busqueda y solo mediante encuentros y enfrentamientos
con los varios riesgos, peligros, tentaciones y distracciones que
proporcionan a cualquier busqueda sus incidentes y episodios, se
entendera al fin la meta de la busqueda””. La cotrecta posicion ante una
auténtica tradicion es siempre observacion sorprendente de una
trayectoria dramatica en la experiencia del bien que ha hecho historia.
Pero tal bagaje de experiencia es éticamente mas profundo y superior
que la argumentacion dialéctica. La teoria es esclarecimiento y desarrollo
critico de la experiencia hasta forjar convicciones. La ideologia es
sustitucion discursiva de la experiencia. Tal como lo declara C.S. Lewis,
“lo que mas me gusta de la experiencia es que es algo honrado. Puedes
dar unas cuantas vueltas erroneas, pero mantén los ojos abiertos y no
llegaras demasiado lejos sin que aparezcan las sefiales de peligro. Puedes
haberte engafiado a ti mismo, pero la experiencia no te intenta enganar.
El universo rodea la verdad por dondequiera que ti la busques”*. Sera
preciso clarificar el estatuto de la meta y pensar la diversidad concurren-
te de caminos.

4. Universalidad ético-dialogica y exigencia ontologica

Asi como un auténtico planteo filosofico de la identidad personal
conduce, desde dentro, a confrontarse con la exigencia de universalidad
ontoldgica del bien, asi también, una filosofia centrada en la obtencion
de las normas procedimentales del didlogo argumentativo, de caracter
universal y necesario, para la validacion de las pretensiones de verdad
de los contenidos culturales, necesita abrirse a la dimension ontoldgica
y a la evidencia metadiscursiva de la verdad eventual de los contenidos
identificantes, para no destruirse a si misma. Este segundo aspecto se
aborda ahora desde el intento de asuncion critica de la ética del discurso

% Ibid. p. 272.

 Ibid. p. 270.

% C.S. Lewis, Cautivado por la alegria, Ed. Encuentro, Madrid 1989, pp.
182-183.
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efectuada por Julio De Zan®'. Se pretende avanzar con él hasta el umbral
donde se abre otra posibilidad de racionalidad fundante de la que exige
trascender el criterio discursivo de validez hacia la cuestion de la verdad
ontoldgica, sin la cual el didlogo critico se agota en su propia y reiterada
postulacion. La cuestion de los contenidos identificantes es tomada por
De Zan en un sentido fuerte y de no facil asimilacion por parte de la
teoria de la racionalidad comunicativa. Los “contenidos sustanciales” de
los ethos historicos “son el presupuesto y el punto de partida insoslaya-
ble, porque nos ofrecen la matetia o contenido que ha de ser procesado
en cada caso con arreglo a aquellas condiciones formales de procedi-
miento del discurso préctico (...). De lo contrario el discurso racional y
las condiciones formales de la ética consensual comunicativa comenza-
rian a girar en el vacio, como las categorias kantianas privadas de intui-
cién”*?, La cuestion decisiva, que se mantendra hasta el final, es si esta
racionalidad procesadora y omnienglobante es capaz de reconocer y de
dar lugar a una forma de conocimiento ontoldgico comprometido con la
eventual verdad de esos contenidos identificantes, redescubriéndolos en
forma critica en su consistencia originaria y desarrollandolos en su
esplendor racional, en la medida en que sean la respuesta adecuada a la
forma constitutiva de la demanda humana de identificacién. La
perspectiva trascendental parece admitir, bajo su sombta, tan sélo al
estatuto ‘hermenéutico’ de los contenidos, cual mundos de sentido, de
formas de vida y de juegos de lenguaje relativos y equivalentes que se
fusionan y decantan en un proceso histortico pragmatico-discursivo para
el que no hay mas criterio que el de tal efectualidad. Los “contenidos
sustanciales” no solo son “presupuesto” sino también, en si mismos,
“resultado” de la accion comunicativa constituyente de las culturas y
forman el “orden de realidades simbolicamente preestructuradas”.;Qué
enganche ontologico tiene este orden simbolico? En la mediacién
interactiva del lenguaje, la accién social manifiesta un compromiso de
larazon -admite Habermas- con “determinadas presuposiciones ontologi-

3 Julio De Zan, Libertad, Poder y Discurso, Ed. Almagesto-Fundacién
Ross, Buenos Aires-Rosario 1993. En un anterior articulo: A. Fornari,
Racionalidad comunicativa y democracia viva, en "Tépicos. Revista de
Filosofia de Santa Fe" n? 1, 1993, pp. 109-144, se expuso la consistencia logica
de ese libro, abarcativo de contenidos centrales para una filosofia ético-politica
actual.

2 Tbid. p. 243.
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cas"®, La misma accion disciene, segin dimensiones referenciales
correspondientes a instancias diversas e integrables de realidad, tres
“mundos” que componen al “mundo de la vida”*. Los “hablantes
integran en un sistema los tres conceptos de mundos y lo presuponen
como marco de interpretacion que todos comparten, dentro del cual
llegan a entenderse”*’. Estas presuposiciones, por un lado, abren a una
instancia de inteligibilidad sustancialmente alterativa de la que la razon
deberia depender, pero, por otro lado, en Habermas son sdlo eso,
kantianas presuposiciones de algo que hay que dar por existente como
condicién de posibilidad de lo que es determinable en sus estructuras
formales de manifestacion para-nosotros, pero de lo que nada se puede
saber en cuanto a su presentarse desde lo que es en-si*.

El momento culminante de la racionalidad filosofica es la “teoria
critica de la sociedad”. Los contenidos simbolicos preestructurantes,
decantados en sus estructuras mediante la reconstruccion racional
extractora de las normas formales de validacion, son ahora sometidos al
trato suspectivo-negativo en cuanto a su validez. Esta “autorreflexion
historicamente situada” ejerce la critica de las tradiciones, de los

B Jiirgen Habermas, Theorie des kommunikativen Handelns, 1981. Trad.
esp. de M. Jiménez Redondo, Teoria de la accion comunicativa, Taurus,
Madrid 1990, p. 122.

¥ Se trata del mundo objetivo al que remite primeramente la accidn
teleolégica (y también la accidén comunicativa), cuya pretension de validez se
mide desde la verdad proposicional (desde la que sobre todo el discutrso tedrico
se dirige al mundo objetivo); del mundo social al que remite la accidn regulada
por normas, validables segin la rectitud normativa; y del mundo subjetivo al
que remite la accidn dramatirgica autoexpresiva, validable en la veracidad de
las manifestaciones; cfr. J. Habermas, op. cit. pp. 122-138.

3 Ibd. p. 143.

% El proceso de la racionalidad critica, segiin la interpretacién que de
Habermas hace De Zan, se estructura en cuatro niveles fundamentales
(hermenéutica tradicional, hermenéutica racional, reconstruccion racional y
hermenéutica profunda o teoria critica de la sociedad) Cfr. Julio De Zan,
Pensamiento reconstructivo y mundo simbdlico, "Tépicos. Revista de Filosofia
de Santa Fe"” n24, 1996, pp. 113-121. La racionalidad es pensada dentro de una
misi6n “critico-politica” entendida como su mas alta vocacion. Se trata de saber
si, como critica ideologico-negativa, lleva sélo al hundimiento de la posibilidad
de una identificacién humana exigente o si es una critica positiva, categorial-
mente capaz de acompaiiar a tal exigencia de identificacion hasta su originario
referente.
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contextos y situaciones particulares donde se forman las identidades en
base a contenidos hermenéuticos. Pero la critica ahora busca un cambio,
ya no quiere ser unilateral o monoldgica como en el caso del iluminismo
que hace tabula rasa de los contenidos identificantes del otro. Es una
critica que -dice ahora De Zan- “permanece ligada al contexto de la
tradicion que en ella se reflexiona””’ y al didlogo con todos los partici-
pantes. Pero, ;cual es el principio conductor del didlogo autorreflexivo
sobre las convicciones identificantes? Es el principio de sospecha de que
esas convicciones (cuyo valor es puramente hermenéutico-contextual)
fueron impuestas de una forma pseudo-comunicativa, encubridora de
relaciones de dominio. Este didlogo de la razon critica tiene que alcanzar
un radio de “apertura universal, que rompe el circulo ... del nosotros,
para contrastarse, dejarse cuestionar y buscar el entendimiento con el
otro en sentido fuerte y sin exclusiones,... (cual) procedimiento mas
confiable para combatir la sospecha”*®. Pero el principio metodico de la
razon critica es dirigirse a los contenidos de las convicciones mediante
la sospecha de que estan involucradas en “comunicaciones sistematica-
mente deformadas” y ligadas a “procesos de socializacion aberrantes”’.
¢Cual es el balance entre el caracter vinculado (positivo) y el caracter
suspectivo (negativo) de la critica? Si la critica es, ante todo, reapropiati-
va de la positividad e intenta retomar la esencial hipotesis global
constituyente del contenido identificante transmitido por la tradicion, y
lo confronta con argumentos que disciernen al contenido en su verdadero
significado, en su auténtica y efectiva realizacion histdrica, denegando
como consecuencia las pretensiones de las sobreposiciones accidentales,
contextuales y las distorsiones histérico-sociales que lo desvirtuaron e
instrumentalizaron, la confrontacion con una instancia de verdad
ontoldgica es inevitable. Si prevalece sistematicamente la sospecha ya
estd actuando una acritica “metafisica del progreso historico” que, al
descalificar la instancia ontoldgica explicita, desertifica las fuentes reales
de identificacion. Estas son reducidas a flotantes horizontes hermenéuti-
cos sustituibles por identidades atomistas de corta vista y corta vida,
triviales por el hecho mismo de que son sélo elegidas, puestas y
depuestas seglin las circunstancias, quedando actiticamente subsumidas
en el acatamiento del creciente poder homologante, como ejemplar
‘proceso de socializacion aberrante’. La exclusiva condicion relativo-

). De Zan, Pensamiento reconstructivo y mundo simbélico, op. cit. p.
122.

3 Ibid. p. 123.

¥ Cfr. Ibd. p. 121.
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hermenéutica atribuida a todo contenido de identificacion, fuerza a la
razon a la ingenua creencia de que su mas alto momento criticista esta
en la contraproducente absolutizacion de la genealogia desconstructiva®.
Si, en cambio, se subordina la negatividad suspectiva a la exploracion
de la positividad del vinculo identificante entonces hay que abrirse a la
primacia tedrica y existencial de la dimension ontologica sobre la
instancia ética. El dialogo racional es imposible si la apertura a lo
universal es informe y vacia o monolitica y uniforme.

De Zan expresa esta tension constitutiva de la razon entre
identidad y universalidad al afirmar que “la razon es historicamente
situada, por cuanto se constituye y se desarrolla en la interaccion
comunicativa de una comunidad real, concreta (o mejor, en la interac-
¢i6n de cada comunidad comunicativa)... (no obstante)... la racionalidad
de una expresion o una accion, que esta dada en su pretension de
validez, conlleva necesariamente una apertura a todo interlocutor posible.
Y la comunidad ideal, ilimitada de comunicacidn, como sujeto trascen-
dental del conocimiento, se construye (como totalidad universal concreta
del género humano) a partir del dialogo de las comunidades historicas
(¢l didlogo de las culturas), sin las cuales quedaria reducida a una idea
abstracta y vacia”®'. De manera que puede decirse que es el peso
ontologico de los contenidos identificantes, en torno a los cuales se
configuran las comunidades historicas concretas, lo que constituye la
razon de ser de la tension dialdgica a la universalidad. Sin identidades
profundas, ontoldgicamente consistentes y racionalmente autoconscien-
tes, la universalidad seria una propuesta impensable porque careceria de
un contraste originante y la universalidad dialdgica se volveria un
postulado irrelevante. Una auténtica racionalidad critica que permanece

“ Alasdair Maclntyre, Three Rival Versions of Moral Inquiry (Encyclo-
paedia, Genealogy and Tradition), Indiana 1989. Cita en trad. it.de A. Bochese
y M D'Avenia, Milano 1993: “El genealogista se ha distinguido hasta ahora
por ser uno que escribe contra, que desenmascara, que subvierte, que rompe y
desmiembra. Lo que, en consecuencia, jamds o casi nunca atrajo la atencion del
genealogista es hasta qué punto la aproximacion genealdgica depende, en los
conceptos, en los métodos de argumentacion, en las tesis y en los estilos, de un
conjunto de contrastes entre ella y lo que se propone superar. Esto es, de como
la genealogia se deriva de rivalidades de las que, como parisito, ha también
vivido y contra las cuales dirige sus genealogias, nutriéndose, precisamente, de
aquello que afirma haber abandonado” (p. 299).

41 Julio De Zan, Verdad y didlogo, en "Topicos. Revista de Filosofia de
Santa Fe”, n®1 de 1993, p. 66.
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ligada para ser realmente dialdgica y referida a los procesos historico-
ontoldgicos de identificacion y a las convicciones éticas profundas en
torno al sentido fundamental del bien, no puede omitir un desarrollo
dialéctico de la cuestion de la verdad epistémica, o sea, “de la verdad
del pensamiento humano expresada en el lenguaje”, con la cuestion de
la verdad ontoldgico-metafisica, o sea “de la verdad como propiedad del
ser"?. Para retomar ejemplos ahi citados, cuando se configuran
realidades culturales (hechas por hombres) como la de un ‘verdadero
estado o una verdadera obra de arte’, que son lo que ‘deben ser’ en tanto
se adecuan en su misma configuracion y en su eventual realizacion, ante
todo al eidos que los origina, ello implica también la existencia de una
relacion dialogica creadora o configuradora del ser-verdadero de la cosa
en cuestion. Se trata de un didlogo creativo acerca de lo que ‘debe ser’
aquello que debe venir a la existencia en vistas de otro o, incluso, de si
mismo como un otro, receptor de lo que se genera segun el eidos
estructurante, a fin de lograr, a través de esa realizacion, el encuentro
entre el emisor creativo y el receptor necesitado y curioso. Tanto ‘lo
natural’ como ‘lo cultural’ estan presididos en su misma existencia y
disefio por la relacion a una subjetividad constituyente y estdn configura-
dos en direccion a la presencia efectiva o virtual de una realidad
intersubjetiva capaz de reconocimiento y valoracion. Negar esto implica
imponerle al conjunto de la realidad dada, l6gicas contradictorias. Si se
ha de ser coherente con la fuerza analdgica de la experiencia cultural y
con la coherencia de la razén que remite toda ‘logicidad’, inmanente en
lo dado, a la diferencia del ‘logos’ originante que la trasciende, la
constitucion ‘textual’ de lo real refiere a una trama creadora intersubje-
tiva originante. Entonces, lo real como texto entre intersubjetividades es
todo lo contrario de un ‘cosismo’ de la verdad inerte. El conocer no se
concentra entonces en la facticidad chata y muda, o en la inmediata
reduccion al qué-hacer con lo factico, sino que se dirige al hecho
completo, al otro presente en lo que llega a la presencia como signo. El
conocer como encuentro con el otro a través del eidos intrinseco y
constituyente de la realidad presente es la raiz profunda de la objetividad
y de la universalidad que se sostienen, con firmeza y discrecion, en el
reconocimiento de que “el conocimiento es fruto de la verdad” y no a
la inversa, para un sujeto finito. La direccion irrenunciable de la
conciencia dialdgica veraz consiste en que “la verdad es la manifestabi-

2 Cfr. Ibid. pp. 45-48.
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lidad (o comunicabilidad intrinseca) de lo que es"®. El diglogo sofista
cs precisamente el que intenta desvincular al otro interlocutor del acceso
a la verdad de la cosa misma. La formulacion de los principios
procedimentales de la “verdad epistemoldgica” adquiere fecundidad en
cuanto se mantiene vinculada al hotizonte alterativo de la “verdad
ontoldgica”. La autofundamentacion de la ética en el horizonte del
discurso desarticula al discurso mismo como lugar del didlogo profundo
y asimétrico entre ser y conocer, en el que los interlocutores se educan
al mutuo reconocimiento ante la supremacia ontoldgica del ‘sentido de
la verdad’, que funda la apertura de la razén y le da anclaje al dinamis-
mo de la investigacion. Este hotizonte ontologico-metafisico de la
verdad es explicitamente indicado por De Zan y constituye el trasfondo
desde el que puede desarrollarse una asuncion critica de la ética del
discurso, porque la verdad y el didlogo asi planteados uiebran la
autosuficiencia de la filosofia préctica, colocando a la razén en el ser y
cn la historia. “El auténtico sentido de la verdad es uno de los descubri-
mientos y de los logros mds improbables de la evolucién social de la
civilizacion y del pensamiento humano, el cual quizds no se hubiera
realizado nunca en el mundo, por lo menos con la apertura universalista
que es inherente y esencial al mismo concepto de verdad, sin el espiritu
infundido en la historia por las religiones universales, y especialmente,
cl cristianismo. El desarrollo de estos presupuestos e implicaciones
Cticas, culturales y politicas del sentido de la verdad requeritian un
tratamiento aparte, pero creo -dice De Zan- que con lo que acabamos de
insinuar es suficiente para entrever el horizonte de estos presupuestos.
Aqui solo hemos dejado planteada esta otra dimensién del discurso de
la verdad, que no se resuelve ya en el plano meramente epistemoldgico,
o de la teoria del lenguaje, del conocimiento y de la ciencia”**. Entonces,
por un lado, el concepto ontoldgico de la verdad como correspondencia
¢s "tan necesario como insuficiente™”, porque pareceria, en un contexto
intelectual puramente aristotélico, hacer abstraccion de la dimension
dialogica y caer en el “olvido del otro”*. Hay que sacar las implicacio-
nes gnoseologicas y éticas de esa dialogicidad constitutiva de la verdad

“ 8. Tomas de Aquino, "Cognitio est quidam veritatis effectus” y, citando
a 8. Agustin, "Veritas est qua ostenditur id quod est”, De Veritate, 1.1.

“ J. De Zan, Verdad y didlogo, op.cit. pp. 67-68 (cursivas mias). Cfr.
también Ibid. pp. 46-47.

“ Ibid. p. 45.

“¢ Ibid. p 59.
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ontoldgica misma, que nunca llega a ser propiedad disponible*’. Por otro
lado, el concepto epistémico de la verdad como pretensién formal de
validez universal es, igualmente, tan necesario como radicalmente
insuficiente para sostener por si mismo la universal apertura dialdgica y
la fuerza argumentativa del discurso, que tan sdlo parece ser su fuerte.
El primer paso en la busqueda del ‘equilibrio reflexivo’ en la fundamen-
tacion de la ética radica en la articulacion intrinseca entre estos dos
conceptos de la verdad.

‘7 Para S. Tomas las realidades naturales son como un texto entre dos
intelectos (el divino y el humano); son verdaderas en tanto adecuadas al
primero y en cuanto generadas con el desgnio de llegar a adecuarse al segundo:
Las cosas naturales estdn constituidas entre dos intelectos, y se denominan
verdaderas en cuanto se adecuan a ambos, De Veritate, 1,2.- La verdad es, ante
todo, un status trascendental de las cosas mismas y no una posesién discursiva,
ya que la realidad es el ambito donde la verdad subsiste, lo universal en-si y
desde-otro, accesible andlogamente a todos desde la propia situacién. Entonces,
las cosas se llaman verdaderas en comparacidn con el intelecto divino y el
humano, Ibid., 1,6. Hay una primacia de la relacion metafisica en la verdad de
lo real, pues todas las cosas y su articulacion sistematica en el universo llegan
a existir y significar en tanto que ya se relacionan con la (Inter-)Subjetividad
fundante o (Dia-)Logos creador. Tal relacién originante, radicada en la verdad
ontolégica que hace que las cosas existan y signifiquen ‘en-si-mismas’ es, al par,
apertura de la realidad en direccién a la intersubjetividad humana. Lo verdadero
se dice de las cosas por lo que se adecuan al intelecto divino o por lo que
nacieron ya aptas para adecuarse al intelecto humano = "Verum..dicitur...de
rebus quod adaequantur intellectui divino vel aptae natae sunt adaequari
intellectui humano” Ibid., 1,3. El hombre es punto clave de realizacion césmica
del designio de la verdad de las cosas, lugar donde comienza la ebullicién del
significado de todo y, en tal sentido, el yo es el momento decisivo de
realizacion de la aspiracion de la naturaleza toda a ser reconocida como signo
de Otro. La certeza de la existencia de la verdad en lo real, no le impide a
Tomas seiialar la dificultad humana para conocerla, por las deficiencias que han
interferido sobre la misma realidad creada; por la deficiencia y ambigiiedad
(cerrazén de la libertad y desatencion) de nuestra capacidad cognitiva y, porque
la certeza de la existencia absoluta de la verdad es también la certeza de la
imposibilidad humana de poseerla en un sistema del saber absoluto. Puede muy
bien suceder que la verdad sea dificil para llegar a conocerla, ya sea por
alguna deficiencia que pueda darse en las cosas mismas o, sobre todo, a causa
de la deficiencia efectiva de nuestro intelecto. Comm. In Met. 2 I; nr. 279 y
cfr. nr.281 y nr. 282.

Virginidad: preambulo del cielo
por Enrique E. Fabbri S.I. (Buenos Aires)

El estado de virginidad pide varones y mujeres plenamente
realizados en su realidad humana. Es decir, si ¢l matrimonio pide seres
psiquicamente equilibrados, mas lo exige el estado virginal, por ser un
cstado trascendente y como bien dice el adagio: la corrupcion de lo
mejor es pesima. De ahi que es un requisito fundamental la rica
seleccion de los candidatos para ese estado, porque se requiere para
seguirlo bien una psicologia suficientemente madura. Los que se sienten
Ilamados a tal estado han de saber bien qué es lo que eligen.

La virginidad, normalmente consagrada por un voto hecho a
Dios, consiste en renunciar a toda accion erotico-genital, no porque sea
cn si algo repugnante, sino porque se ve en esa actitud una ofrenda que
se quiere hacer por la gloria de Dios, una mayor entrega al servicio
divino y un don total de amor a la realidad divina. Se simboliza asi en
csta tierra, bajo la tension de la fe, la confianza de la esperanza y la
generosidad del amor, la plenitud de vida propia de la “ciudad celes-
tial”".

No es, por lo tanto, virtuosa la virginidad no amada, sino
solamente conservada por motivos de temor, o de nausea de los placeres
sexuales. Hay muchos prejuicios que falsean la perspectiva cristiana de
la virginidad, cuyo centro vital es la decision irrevocable de abstenerse
de tal placer por amor al reino de los cielos.

Se requiere una actitud de generosa magnanimidad para vivir en
¢l estado de virginidad. Por eso los Santos Padres de la Iglesia reco-
miendan en sus tratados sobre el tema a los que se consagraban a Dios
en su cuerpo que se mantengan en una total y abnegada serenidad de
espiritu, porque es el unico medio para ser fieles en su entrega. Sus
consejos serian plenamente aprobados por psicologos actuales bien
intencionados. No se puede negar, en efecto, que todas las explosiones
de colera, de ira, de tristeza, de desaliento, de perturbacion, ponen al ser

' “Toda renuncia al placer es buena, si su motivo es razonable. Es razonable
abstenerse, pero sélo en la forma que conviene, es decir, con hilaridad de
espiritu 'y por el fin conveniente, es decir, por la gloria de Dios, no por la
propia gloria” (S.T., II-II, q. 146, a. 1, ad. 4, ver también II-II, q. 152, a. 1).
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