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ensefia, si se dice la verdad, sélo aquel que, mientras hablaba
desde fuera, nos ha advertido que habita en la interioridad.
Con su gracia tanto mas lo amaré, cuanto mas progrese en
aprender” 45,

i

«5.—- Algunas conclusiones

A—EI didlogo tiene una notable estructuracién interna, légica y
-organizada. El hecho de que no resulte facil advertir todo esto inmedia-
tamente no hace mis que aumentar el mérito de Agustin, quien conduce
‘;:pn 1mano segura la conversacién, sin nunca perder de vista la meta

inal.

B - Se observa que existe una estrecha relacién entre el tema del
lenguaje y el de la educacién. Ambos aspectos son complementarios, de
forma que no es conveniente separarlos produciendo una divisién entre
las dos partes del didlogo. Conviene abordar el De Magistro en una
lectura unitaria. '

' C—La_ experiencia personal de Agustin y sus ideas més profundas
‘aparecen una y otra vez a lo largo de la conversacién. Atn cuando pueda
aceptarse la fuerte influencia de la filosofia, sobre todo neoplaténica,
-en sus desarrollos, la tesis fundamental esti claramente fundada sobre
.datos biblicos y de fe. '

D -La fe, por medio de la Sagrada Escritura, le dice que hay un
solo Maes.tro que esta en los cielos. Sin embargo, la razén no solamente
'8e ve obligada a aceptar el dato de fe, sino que también puede com-
-prenderlo: “No debemos tener sélo fe, sino comenzar a tener también
«comprensiéon de la verdad’ 4, ‘

E_—Es cierto que Agustin termina reduciendo el lenguaje a su
materialidad y exterioridad, pero no lo hace para probar la imposibi-
lidad de la palabra o la ensefianza, sino sus condiciones de posibilidad.
Se quiere poner de relieve la interioridad ¥y profundidad del espiritu
‘del hombre. ’

- F—En obl:as sucesivas, como por ejemplo en el De Trinitate, Agus-
fclré dgsarrol]ara todas las posibilidades latentes -en la tesis del Maestro
interior.
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: 45 14,46 (p. 794). ' '
i 6 14,46 (p. 792). o Lo

MOVIMIENTO APARENTE Y MOVIMIENTO REAL

por Guillermo HAHN - Silvia S. BAKIRDJIAN de HAHN (San Miguel)

“,No sera la ilusién de este movimiento producto
de un movimiento interno de nuestra conciencia?”’l

Filos6ficamente hablando, en el Occidente de los ultimos dos siglos.
estamos signados por algo asi como “la revancha de Heraclito”. Pre-
‘dominan los esfuerzos por comprender y explicitar el dificil “panta
rei” que se esconde bajo la impasible méiscara del ente consolidado por
la “ratio”. De la monumental construccién hegeliana rescatamos como el
mensaje mas valioso la idea de que el Ser es proceso, el hombre libertad
v la libertad autocreacién. Es decir, movimiento del Ser a la Nada y
de la Nada al Ser, movimiento que se mantiene asi mismo cuando se
devela el cambio aparente. Y si algo criticamos al viejo genio, con o
sin fundamento, es la sombra de ‘“continuismo” encapsulada en una
Razon aparentemente sustancializada. )

El mensaje se patentiza cuando Husser! proclama gue el hombre

es tiempo, y se radicaliza con Heidegger, que hace Tiempo al mismo:
Ser, de modo que en adelante sélo podemos hablar de “siendo”: “el
Todo haciéndose”, diria Bergson, o “un cambio de direccién en estado
naciente”. Pareceria que no es posible torturar mas a las pétreas pala-
bras para permitir que a través de ellas se muestre la evanescencia
‘del Movimiento puro.
' Pero si esta “revancha” nos devuelve a Heraclito, en lineas gene-
rales el gran derrotado de los anteriores veinte siglos, el precio es muy
alto. Porque los “grandes” que heredaron a Parménides son muy cohe-
rentes, en si mismos y entre ellos, como quien sabe claramente que “lo
que es, es”. Y resulta imposible expurgarlos de su ‘“parmenidismo’™
sin perder toda su riqueza vital.

Por supuesto, sabemos que Platén estid vivo: leemos, conocemos,
comentamos a Platon. Y al hacerlo sentimos, tenemos conviccidn interna,
de que hay en él algo vivo ahora. Pero si no aceptamos mas que como una
curiosidad histérica sus “esencias inmutables” hiperuranicas ;podemos
con-cordar (corazén a corazén) con él? Y sin esa concordancia ;pode-
mos hacer crecer a partir de él algo vive hoy, algo de vida y muerte, en
nuestra propia filosofia? )

Sin el “motor inmévil” o la “sustancia fiel a si misma”, ;podemos.
tomar de Aristételes y Santo Toméis algo mas que textos fuera de
contexto? Es imprescindible, en un filosofar serio, Ta tarea critica,
y con ello resultan ineludibles las discusiones sobre la interpretacién

1 Quspensky, P.D., Tertium Organum, 1911; trad. cast. H. Flores
‘Sanchez, Bs. As., Kier, 1977.
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de la interpretacién. Pero no sélo eso. Porque la comunidad que nos
-confid el oficio filos6fico, espera de nosotros la biisqueda de una sabi-
duria de y para la vida.

Necesitamos una clave para poder incorporar en esa bdsqueda la
palabra de los grandes maestros que privilegiaron la quietud, de modo
que, con toda su riqueza, nos hable alin en esta época que privilegia
o redescubre el movimiento.

Contradiccién entre movimiento y quietud

) Vamqs a tratar de establecer la contradiceién del modo més inme-
diato o “ingenuo” posible:

‘®  por una parte, nada puede ser si no es, o sea, si no esta establecido
de alg_un modo_ en el ser. Esto implica “prima facie” algin modo
de quietud, bajo la forma de permanencia;

‘® pero, por otra parte, la afirmacién “nada puede ser si...” ya estd
pos.tulando una condicionada prevalencia del ser sobre la nada, una
activa superacién de una pasiva inexistencia. Esto presupone una
nada previa?, aceptada la cual, sélo hay aquello que estd saliendo
de esa nada, que se mueve siendo. Este presupuesto es criticable3,
pero si no se acepta alg?in modo de oscilacién radical entre el ser
v la nada, de la manera mé4s absoluta que se pueda concebir, todo
movimiento se reduce a fantasma o juego de palabras.

Ambas posiciones parecen desde siempre irreductibles.

Muy simplemente podriamos formular ‘“nade puede estar quieto
-y moverse al mismo tiempo y al mismo respecto”. Como la contradiceién
paralizante es lo que buscamos resolver, centramos nuestra atencién
-en .las condiciones que la ponen: criticaremos el “mismo tiempo” y el
“mismo respecto” desde la experiencia de la conciencia; esta es la aco-
tacién metodolégica.

Hay férmulas que podrian concitar aceptacién bastante amplia,
«como las de Bergson: “hay cambio, pero no hay cosa que cambie” 4,
0 “el cambio ... es la substancia misma de las cosas” 5. Pero estas fér-

2 Como expone Bachelard en La dialéctica de la duracién, cuanto mas
nos adentramos en la estructura intima del universo, mas se impone Ia ima-
gen de un abismal océano de nadidad del cual emergen como islas acciden-
tales e improbables los existentes. El existencialismo es la actitud que
responde a esta intuicién.

8 Implica el peligro de una “entificacién” de la nada: cf. B. Russell,
El conocimiento del mundo exterior; H. Bergson, La evolucién creadora,

4 H. Bergson, La Pensée et le Mouvent, Paris, PUF (¥dition du Cen-
‘tenaire), 1970, pig. 1381.

5 Id., pag. 1390.

8 J. Maritain, en “La filosofia bergsoniana” y otros escritos, ecritica
Ja metafisica de la “durée” como camino inconcluso que no alcanza la idea
de “substancia”, y por ello naufraga en la evanescencia del movimiente

—411

mulas suscitaron criticas, paradojicamente, desde las posiciones més
encontradas del pensamiento 8, porque falta explicitar ain el ambito
16gico y fenomenoldgico en que la posibilidad vislumbrada se realiza
en concreto. Esta explicitaciéon es posible, partiendo del anilisis del
“tiempo” y el “respecto” de nuestra contradiceién. Si nos movemos
en el ambito fenomenoldgico, el “respecto” de gue hablamos es la con-
ciencia. Esto determina también el “tiempo” al que nos referiremos,
que no puede ser otro que la temporalidad de la conciencia?. No pode-
mos reducir el problema del movimiento a la temporalidad, pero ain
considerando al tiempo algo mas que “numerus motus”, es obvio que
ambos temas se iluminan mutuamente.

La relativizacion del tiempo y de la conciencia

Es posible que en la base de la rigida alternativa entre movimiento
v quietud se encuentre un presupuesto no suficientemente explicitado
en el sentido de que la conciencia, siendo una realidad simple y pri-
mordial, es homogénea y univoca. Consecuentemente, el tiempo de la
conciencia es también simple, homogéneo y universalmente determi-
nado, netamente diferenciable de la realidad espacial o “res extensa”.

Qi tuviéramos acceso a un tiempo-conciencia cualitativamente he-
terogéneo, mas dinimicamente relacionable con la totalidad del
universo-fenémeno, quizas los términos contradictorios de ‘movimiento
y quietud podrian ponerse en fecunda circulacién dialéctica.

Para ello seria 4til, analégicamente, considerar una de las conse-
cuencias de la mecénica relativista, en el sentido de que, cambiando de
sistema de referencia, un conjunto de eventos sucesivos, puede hacerse
simultineo, y viceversa. Es decir que el observador, cambiando de sis-
tema de referencia, puede hacer del movimiento, quietud, y de la
quietud, movimiento, respecto del mismo conjunto.

Para que la analogia resulta aplicable, seria necesario que exista
para la conciencia la posibilidad de tal “cambio de sistema de referen-
cia”. Seglin veremos, esa posibilidad existe, y estid dada por la posibili-
dad de la conciencia de trasladar su “centro de gravedad” de una a
otra de las dimensiones del tiempo.

puro, trinsito sin destino. La misma interpretacién proviene de otros auto-
ves de orientacién tomista, como E. Rideau, Roland-Gosselin, etec.

Sin embargo, por parte de autores mas “dinamicistas”, se considera
que la continuidad indivisa de la duracién, oculta un substancialismo disi-
mulado. Tal la denuncia de G. Bachelard (La intuicién del instante y La
dialéctica de la duracién, principalmente), y H. Barreau (“Bergson et
Zénon &’Elée”, en Rev. Phil. de Louvain, 1969).

7 No nos referimos a una experiencia psicolégica particular, sino,
en el sentido de Husserl, a la “temporalidad inmanente a mi ser bajo la
forma de una infinitud abierta de corriente de la conciencia...”, y también
“bajo la forma de una constitucién constante de sus propios estados tem-
porales en el interior de un tiempo universal” (Meditaciones Cartesianas,
no 46).
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Las “dimensiones” del tiempo

La idea relativista de un universo tetradimensional (3 + 1)D, tres

dlmensi'ones: del espacio y una del tiempo, trascendié pronto el campo
de lz} ciencia matematica y proveyé de un nuevo lenguaje a diversas
Ir}anlqutaciones de la cultura y del pensamiento. En el campo de la
filosofia suscit6 polémicas, especialmente por el peligro de entenderlo
como una cosificacién del tiempo. Pero hubo que esperar algunas dé-
cgdas el siguiente paso légico: de considerar al tiempo como una dimen-
sién .més de la realidad total a preguntarse por las posibles dimensiones
propias a la especifica realidad temporal. Tenemos un sugestivo llamado
de a‘gencnﬁn de Heidegger en Tiempo y Ser8 sobre las “dimensiones”
del tiempo, tema que no ha sido desarrollado detenidamente sino hasta
una obra reciente de Elliott Jaques: La forma del tiempo® Este autor
propone una comprension del tiempo en dos dimensiones anilogas a las
tres de:I espgcio, conformando un universo pentadimensional (3 + 2)D.
%as d}fne;,,nsmn@ temporales quedan netamente caracterizadas como
sucesién” e “intencién”. Coexisten y se complementan sin contradic-
ciones, permitiendo armonizar el tiempo de las ciencias naturales, espe-
cialmente .d.e la fisica, con el tiempo irreductible de la libertad humana,
de la decisién, el proyecto y la meta voluntaria, pardmetros ineludi-
bles de las ciencias sociales
Curiosamente, un autor de principios de siglo, P. D. Quspensky,
expuso detalladamente en dos obras: Tertium Organum y Un nuevo mo-
delo del umiverso, editadas en Inglaterra en 1911 y 1931, respectiva-
mente, una concepcién hexadimensional del universo (3 -+ 38)D, donde
las tr.es dimensiones del tiempo son la expresién de propiedades o
modalidades de la existencia consciente que encierran cierta dificultad
en arm.onizarse dentro del estrecho marco habitual del tiempo de una
dlm.ensu’)n. Estas obras, que no tuvieron eco en el ambito filoséfico
debu!o a un lenguaje poco riguroso y a la mezcla de temas menos
aca}iemlcps, esperan una interpretacién que permita aprovechar sus
valiosas intuiciones basicas. Cuando esa tarea se realice, probablemente
r.eencontraremos aspectos importantes de las tres “dimensiones” del
tiempo que nos hablan desde el origen de nuestra cultura: “chronos
eon y kairds”. ’
.No vamos a explayarnos méas, en este trabajo, sobre la posible
plurldime_nsionalidad del tiempo, sino que vamos a servirnos de las
someras indicaciones vistas, como guia para explorar un imbito en el
cual el problema del movimiento se libere de estériles contradicciones.
. _La idea seria la siguiente: si el fenémeno que llamamos “tiempo”
1mp11’ca varias dimensiones, todas ellas deberin estar presentes o no
habra “tiempo” de ningiin modo.. No obstante, puede haber acentuacio-
nes o predominancias cualitativas. Una catedral gética es mas vertical
que un templo roméinico, atin cuando ambos son, obviamente, tridimen-

8 H. Heidegger, “Temps et étre”, trad. fr. de J. Beaufret et al, en:
Questions IV, Paris, Gallimard, 1976, p. 33.

9 E. Jaques, The Form of Time, New York, Crane Russak, 1982;
trad. esp. J. L. Etcheverry, La forma del tiempo, Bs. As., Paidés, 1984.
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gionales. Analogamente, la conciencia podria abrirse al movimiento

desde modos o cualidades temporales que se manifiestan como uno u
otro de esos aspectos que llamariamos ‘“dimensiones”. Volviendo a la
analogia relativista: vamos a cambiar entre “sistemas de referencia”
para comprender mejor la dialéctica del movimiento y la quietud.

Distintos niveles de tiempo-movimiento

La idea de relatividad puede ayudar a la apertura de un planteo
menos rigido de nuestro problema si concebimos una diversidad de
niveles de temporalidad consciente, o sea de conciencia de movimiento.
Bsta conciencia seria un “sistema de referencia” movil, dependiendo de
su situacion el modo de fenémeno “tiempo” que origine. Veamos muy
‘someramente tres posibles de esos “niveles”.

A) Una conciencia que se moviera reactivamente por las influen-
cias externas, y que fuera tridimensional, es decir, predominantemente
de comprensién representativa, objetivamente, reificante, con un débil
componente temporal, ella misma se sentira quieta en el centro de un
.separado mundo-cosa, y todo a su alrededor estard en movimiento
cabtico e imprevisible, “animado” y méigico. Como no se ve a si misma
ni a su propio movimiento, de ningun modo puede entender los movi-
mientos que percibe a su alrededor y su mutua relacién. Esti en la
posicién del que viaja en auto pero no lo sabe, y no puede distinguir
el movimiento de los otros vehiculos, o de animales y personas, del
“movimiento” de los postes de teléfono. Mientras se pensé que la Tierra
estaba quieta en el centro, era imposible comprender las leyes mecé-
nicas que rigen el curso de los cuerpos celestes; por lo tanto, era obvio
.que estaban ‘“vivos”.

B) Para una conciencia de comprensién tetradimensional, es decir,
capaz de verse a si misma en el espacio moviéndose (fluyendo tempo-
ralmente) junto con todo y por las mismas leyes, conciencia para la

R T RT o

cual habra caido mucho de la ilusién de un omnipotente' “libre "albe~
drio”, el movimiento seri universal y necesario, pero no caético ni
‘magico, y la racionalidad de sus leyes, causas y efectos, se verd como
el elemento permanente o quieto.

C) Veamos ahora el caso de una conciencia que comenzara a
“aquietarse”. Que por un esfuerzo intenso y prolongado de condensa-
cién temporal, de memoria éntica, de unificacién interior de los pro-
-cesos y su sentido, fuera reduciendo poco a poco su dispersion. Seria
una conciencia crecientemente capaz, como dice Bergson, de “tensarse”
sobre si misma, enrollando su propio tiempo como la cuerda de un re-
loj 10, concentrando en si la historia sin perder la originalidad de cada
evento particular, pero haciendo patente lo que en ellos esta sélo latente:

10 Cf. H. Bergson, Oeuvres, Paris, Puf, 1970. La Energia Espiritual,
pag. 837 (la conciencia “enrolla” el tiempo sobre si misma); Materia y
Memoria, pp. 342 ss. (grados de tensién de duracién); Ensayo..., p. 61
(la duracién es un esfuerzo); La Energ...., p. 818 ss. (la conciencia es
unificacién de tiempo); Materia..., p. 351-55 (espiritu es memoria: tiempo
-en tensidén creciente).
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que cada instante condensa y proyecta la totalidad del proceso, de prin-
cipio a fin, mientras que la separacién en momentos diferentes es sélo
una manipulacién utilitaria.

Para una conciencia asi, el espacio entero contendria ademdis ple-
namente la historia que se desarrollé en él, conformando un todo penta-
dimensional, susceptible al tiempo bajo la forma de sucesién y también
bajo la forma de copresencia, de ‘“presentificacién”, de “eterno ahora”.

(Y cémo veria al movimiento?

En una primera instancia pareceria que nos enfrentamos a una
supresién del movimiento: lo ya sido, lo siendo y lo por ser son ahora.
Los aparentes cambios superficiales sélo responden a la limitacién de
quien no puede ver el mundo sino a través de una ranurall, estando
obligado por ello a recorrerlo paulatinamente con su ranura-punto-de-
vista, lo que produce la ilusién de movimiento. Lo real estd quieto. Para
la conciencia aquietada el mundo se habria detenido. Pero esto es un

malentendido.

El movimiento de la quietud

Dado que en el mundo mecanico la quietud se da de suyo y el
movimiento exige un esfuerzo especial, se traslada linealmente esta
experiencia al campo de la conciencia, interpretando la quietud come
cesacién de accién. Sin embargo, el caso es diametralmente lo opuesto:
la qmetud del mundo mecdnico es entrépica y la quietud de la con-
ciencia es anti-entriépice, ya que implica una “informacién” adicional:
la resistencia al movimiento mecénico?? que es el necesario y perma-
y no vivientes”, p. 216.

11 Quspensky, Tertium Organum, p. 38. La misma idea de la “ranura™
o intersticio en el mecanismo bloqueante y filtrante de nuestra percepcién
es expresada por Bergson utilizando la imagen del vértice de un cono in-

vertido: ese punto dnico es el contacto entre el viviente y el mundo cir-

cundante aqui y ahora. La limitacién, que reduce el punto de contacto a lo
inmediatamente wtil para los intereses vitales, mantiene en la sombra todo
el resto del cono: la masa total de las experiencias anteriores y la percepcién

virtual, una relacién més integradora con un universo mais totalizado, que:

se abstrae por “anti-practica” (ver Materia y Memoria, ed. cit., pp. 292-3).

12 Aludimes aqui a la interpretacién del segundo principio de la termo-

dindmica desde el punto de vista de la cantidad de informacién, considerando
el sentido entrépico de un proceso en la direccién de la menor cantidad
de informacién o de mayor desorden. Sobre la aplicacién de la entropia al

‘estudio del fenémeno temporal, ¢f. H. Reichenbach, The Direction of Time,
cap. IV, n® 20. Nosotros utilizamos este lenguaje considerando el hecho
evidente de que se manifiesta mayor informacién (u orden) en el estado

de quietud consciente, dado que es en si mas complejo e improbable (y de

hecho menos frecuente). De todos modos hay que tener en cuenta las

criticas posibles a la identificacién de entropia con desorden, como en el

caso de D. Bohm: “Algunas observaciones sobre la nocién de orden”, ent
C. H. Waddington y otros, Hacic wna biologia teérica, Madrid, Alianza,

1976, p. 229. Mencionamos este articulo porque el autm cons1dera estas
nociones como ‘“‘factor basico que unifique mente y materia, seres vivientes
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nente soporte bioldgico de su manifestacién. Esta detencién surge v se
mantiene sélo por un esfuerzo activo, y la interruncidn de ese esfuerzo
apareja inmediatamente el recomienzo del movimiento anterior, sentido
como cambio de si mismo y del mundo entorno?3. Cualqulera puede
éxperimentar esto tratando de detener el flujo de sus proplos pen-
samientos.

Pero hay algo mis: dijimos que la quietud consciente implica un

.esfuerzo intencional, una temsion divigida en wn sentido. Ese sentido

es nuevo, no preexistia en el fenémeno ingenuamente mévil. Ese sen-
tido es el que se inscribe ahora en la historia de los eventos internos
y externos, reemplazando paulatinamente su significado inmediato apa-
rente, primariamente utilitario para la vida, en la direccién de un
significado més arquetipico. Al debilitarse la impresién perspectivica
producida por el tiempo lineal sucesivo, se diluye la interpretacién
causa-efecto que le es propia, dando lugar a otro orden de precesién
tue aflora desde la “signatura’” o sentido intrinseco de cada realidad.
Padrejprecede a Hijo, no ya porque uno sea causa y el otro efecto,
sino porque el 51gn1flcado Padre precede al significado Hijo, y éste
procede de aquél sin que haya anterioridad o posterioridad temporal
en el “eterno ahora”.

Entonces, aunque los eventos que constituyen el movimiento pri-
mitiyo tiendan a concentrarse en quietud, simultineamente y en pro-
poraén inversa se perfecciona su sentido intencional, evoluciona, se
ilumina, crece cualitativamente, todo lo cual implica otro aspecto del
nuevo movimiento, otra forma de cambio heterogénea e inconmensura-
ble respecto de la que reemplaza.

El origen de la confusion

o Dado que el nuevo movimiento abarca de algiin modo la totalidad
del anterior y pone esa totalidad en marcha transversalmente, en la
direccién del sentido, es de suponer que se vivencia como “realisimo”,
como Onticamente pleno, frente al cual toda forma anterior de movi-
miento aparece como pura ilusién 14,

Asi se expresa la experiencia y asi comienza el problema. El
lenguaje ‘“proviene de y se dirige a” el mundo del movimiento ordi-
nario, del cambio fenoménico. Ese cambio debe ser denunciado como
mex1stente si se quiere abrir un posible camino de comprensién al mo-
vimiento del sentido que, visto desde el cambio fenoménico, es la pura
quietud de si mismo.

) Ademis, para el que persigue intensamente una meta, no hay
otra realidad dntica que esa bisqueda, lo demas es fantasma; para el
que ha vislumbrado el sentido, no existen las cosas sino su sentido:
un arbol significa a El Arbol, una piedra a La Piedra, un charco

13 La extensién es una tensién que se mterrumpe la conciencia puede
ser considerada una causa cuya detencién no suprime sino invierte el efecto.
(Bergson La Evolucién Creadora, p. 696).

14 Por eso la expresiéon antonoméisica del “sentido”, los mitos y leyen-
das, escapan a toda cromologia y se desarrollan “in 1110 tempore”.
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a El Agua, todas las montafias del mundo seridn apenas la imagen de
La Montafia, y alin en su aparente quietud, confrontadas con La Quie-
tud, se veran sin duda como “imagen mévil”.

Antes de intentar una explicacién sobre el “movimiento transver-
sal” (si es que cabe ese intento) el filosofo trata de expresar lo mejor
posible la irrealidad del movimiento ordinario, irrealidad relativa a
una conciencia capaz de percibir el “tiempo transversal”.

Después viene la decadencia de la idea primigenia: retomada la
expresién por quienes no tienen acceso a la experiencia original, se
literaliza la denuncia de la falsedad del movimiento y de la supremacio
de la quietud Esta interpretacion prevalece, en el olvido del movi-
miento que engendré la quietud, olvido que se acentfia porque la tradi-
cién se inscribe en una organizacién social, y en toda organizacién
social, quienes detentan el poder de decisién tienen interés en demos-
trar la superioridad 6ntica de la permanencia por sobre el cambio.

Lo que un hombre “despierto” vislumbré como sutil vibracién entre
el Ser y la Nada, otros hombres ‘“dormidos” nos retransmiten como
‘sombra chata de quietud inerte. Esta distincién nos viene desde antiguo,
€omo veremos.

Heraclito y Platén

“Muerte es lo que vemos cuando estamos despiertos,
mas lo que vemos cuando estamos dormidos, es suefio”.

HerAcLrro, Frag. 1

El pensador de filiacién eledtica optaria por divulgar parcialmente
la primera mitad de la sentencia de Heraclito. ;Siguiendo qué desig-
nio? Que la antorcha de lo permanente pueda hacerse signo universal
accesible al heredero comiin: la humanidad entera.

Y lo haria atn sacrificando a sabiendas una adecuada concepeién
de “vigilia”. “Vigilia” no es desde la antigiiedad un término univoco,
como veremos. Un ejemplo de esto lo podemos rastrear en la mas clasica
disquisicién sobre la naturaleza del tiempo: la de Platén en el Timeo.

Siempre parecié probleméatico el transito platénico del mundo in-
teligible, eterno, al devenir temporal, lo cual no es otra cosa que la
dificultad de explicar la creacion.

Los mitos que irrumpen en sus didlogos, molestos para algunos
eruditos que practican la autocensura hermenéutica, tienen el mérito,
segtin lo advirtié el mismo Plotino, de presentarse como un recurso
‘que permite expresar lo que en verdad y en si mismo estd unido, bajo
la figura de lo separado: eternidad-tiempo; inmutabilidad-movimiento:
etcétera.

Pero la posibilidad de instalarse va en otro ambito de discurso
;no alude a una pluralidad de niveles de percepcién, de “vigilias”, de
comprensién y de conciencia? En el caso de Platon creemos ver aludidos
por lo menos dos niveles.

En el Timeo, sobre el final del relato acerca del nacimiento del
Tiempo (38b), Platén abandona el estilo un tanto épico del pasaje y,
a propésito de ciertas expresiones referidas al movimiento (“lo que
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deviene %Za devenido”, “lo que deviene estd en trance de devenir”, “el
fTuturo es futuro”) confiesa la imprecisién de las mismas, imprecisién
obviada por el uso, y uso convalidado porque “no ha llegado atn la
ocasion oportuna”.

A nuestro juicio la advertencia admite por lo menos dos lecturas
relacionadas con el tema que nos ocupa.

: La primera y la méis asequible es la intencién de separar el Tiempo-
Génesis de la “Ousia”’-Ser verdadero. Esta primera interpretacién fiel-
mente parmenidea, no se ofrece a la conciencia ordinaria en este caso,
porque el mensaje se dimensiona en el plano del lenguaje, mostrando
la insuficiencia de éste dltimo, paralizdndolo. Y entonces, si la “ocasién
oportuna” no ha llegado, o al menos una cierta “iniciacién” en la dia-
léctica, en lugar de permitir a la conciencia dar un paso mas alls, se la
sume en la perplejidad. Distinto es el caso cuando se echa mano de
jerarquizaciones que afirman la superioridad de lo que no cambia
frente a lo efimero haciendo eco de sentimientos ético-religiosos o de
valoraciones metafisicas culturalmente vigentes, )

Una segunda lectura se hace posible si tenemos en cuenta que en el
conocido pasaje del Timeo (38) ya no se habla del tiempo como equipa-
rable y al mismo nivel de la generacién, sino del Tiempo con mayiscula,
como “imagen moévil de la eternidad” (37d). Esta Gltima expresién
ha sido rescatada no pocas veces para reivindicar la nocién de tiempo
en Platén. Pero nuestro anilisis apunta mias a mostrar que la reden-
cién del tiempo alude a un tiempo cualitativamente diferente del tiempo
ordinario espacializado v que la naturaleza de este tiempo sublimado
permitiria, en su condicién de “imagen mévil” de la eternidad, plantear
la hipétesis de las condiciones bajo las cuales podria admitirse un
movimiento y un tiempo en el seno de lo Inmmutable-Absoluto.

Las expresiones equivocas a las que alude Platén (“lo que deviene
ha devenido”, ete.) conllevan cierta unidireccionalidad espacializada
que congela, haciéndolos mutuamente excluyentes, los momentos del
Todo. Pero “los accidentes son variedades del Tiempo que imita la
eternidad vy se desarrolla en circulo siguiendo el Nimero”. O sea que
por encima del transcurrir distendido hay para Platén un Tiempo
superior, celestial Mediador entre el mundo inteligible y el mundo sen-
sible, cuyo movimiento se esfuerza en reflejar la “sustancia eterna”.
De alli su cardcter circular, esto es, la co-presencia de todos sus mo-
mentos, la integracién en wunae unidad viviente de sus tres éxtasis
(pasado, presente y futuro).

Nos parece adecuado resaltar esta dimensién especial del Tiempo asi
divinizado porque ella'responde al designio por el cual el Tiempo
mismo fue creado: no contener las cosas (ue ya habian sido ¢ engen-
dradas por el Padre”] sino ganar para ellas una imagen lo mas fiel
posible de la e’cermdad del Viviente eterno. O sea aque el Tiempo fue
creado para conquistar la eternidad en beneficio de los fendémenos:
“salvar las apariencias”.

{Puede una creatura subalterna conquistar 31qu1era la imagen
de la eternidad? Sélo si es mdvil, esto es, capaz de ir expresando y
desplegando toda 1a riqueza y plenitud de la Unica Sustancia, en forma
progresiva y crecientemente expansiva.
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Pero esa movilidad mira hacia lo Alto, hacia el Modelo, al que en
todo momento se menciona como Viviente y Quien desde el reposo de su
inmutabilidad podria participar el secreto de una oscilacién absoluta
a la que “Chronos” reproducird luego en forma circular para unir el
fin con el prineipio 15,

Desde el punto de vista de la conciencia esto dltimo puede enten-
derse como progresivo recogimiento sobre si, interiorizacién y unifi-
cacién de los procesos histéricos. Y si, parafraseando a Kant, “hipos-
tasiamos” estos movimientos, podriamos llegar a concebir un instante
perfecto, la eternidad, que, de tan sutilmente mévil, aparece inmévil
para la conciencia dispersa ordinaria.

Plotine y Heraclito

Veamos otro ejemplo de posible distincién entre dos niveles. Para
el Alma (unica hipéstasis que implica tiempo ademis de un movi-
miento imperfecto o “kinesis”) seglin Plotino6 el término de su
“eros”, de su deseo convergente hacia el Principio, se le aparece como
un estado irreductible a su actividad propia: es una “stasis”, un reposo
ya sin peregrinajes ni titilaciones afanosas; es una asimilacién rela-
tiva al mundo del “Nous”, de la Inteligencia, de la pura contemplacién.
Alli gueda superada la sucesién cronolégico-lineal, en Plotino esencial-
mente vinculada a la distincién “sujeto-objeto” propia de un nivel menos
desarrollado de conciencia 17. Alli se entra en una circularidad 18 de
sentido “procesién-conversién” que también se expresa como eternidad 19

0 como presente pleno: identidad entre el que contempla y el que es

contemplado 2, autotransparencia, autointuicién de cada inteligible-
inteligente que ve en si mismo y sin salir de si la totalidad reunida
de lo que ¢s, sosteniendo en un solo haz el “fue” y el “serd” y que en esa
totalidad se ve también a si mismo.

La marcha genética y el transcurrir de “Chronos” quedan enton-

ces abrazados, comprendidos, sublimados en el acto?! propio de la se-
gunda hipéstasis plotiniana: la contemplacién.
' Por ello podemos decir que lo que ‘“‘quoad nos” se visualiza como
inmovilidad, “per se” en cambio es el resultado de una suprema tensi6:a
de vida consciente 22, capaz de sostenerse, poseerse y permanecer en
esta . autoposesion. . .

13 Sobre la problematica del “anudamiento” del fin con el principio
como desafio desgarrador y contradictorio para el individuo existente, cf.
Gadamer, H. G.: “El tiempo en el pensamiento occidental de Esquilo a

Hidegger”, en El tiempo y las filosofias, Salamanca, UNESCO-Sigueme,

1979, pp. 43-44.
. 18 Enéadas, II, 14,1; III, 7,11 (Bréhier, Belles Lettres, 1963).
17 1d.: III, 8, 6.

18 Id.: I, 8,2.
(19 1d.: III, 7,4-5-11.
20 Id.: III, 8, 8.
21 14.: 111, 7, 8.
22 Id.: III, 7,5
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Hablando en términos de movimiento sefialamos que la vibracién
y oscilacién de la vida no han muerto, sino que su frecuencia se ha
intensificado hasta hacerse extremadamente sutil para el alma que
no ha completado su “reditio”.

El mismo Plotino se cuida de no definir la eternidad por el reposo:
“¢...como podria la nocién de reposo, ‘stasis’, contener la nocién de
perpetuidad 7’ 23,

Quien se atuviera a wuna concepciéon espacializada del tiempo y
del movimiento no veria dificultad en ello: algo quieto que permanece
a través del tiempo que transcurre. Pero Plotino lo desconcertaria una
linea més abajo con este paréntesis: “yo no hablo de la sucesiéon sin
fin en el tiempo, sino de aquello en lo gque pensamos cuando pronun-
ciamos la palabra perpetuo” (“to aion”). Bréhier traduce por “persis-
tir” la permanencia “menei”) que Plotino atribuye a lo “augusto”, ya
se trate del “Nous” o del Uno. El sentido que se deja ver es el de
retener la iniciativa de afirmarse en la unidad (‘“en eni”), en la iden-
tidad (“en to autd”) y en la autopresencia totalizante (‘“‘aei parén
to pan éjousan’).

O sea que también aqui, lejos de una inmovilidad inerte estariamos
en presencia de la més pura accién.

Quizas podria esta nocién echar nueva luz sobre la concepcién del
Absoluto como Acto Puro en otras tradiciones filos6ficas. Pero no es
nuestro objeto continuar ahora indefinidamente este andlisis cuya in-
tencién sélo fue proporcionar cierta clave para volver sobre la frase
de Heraclito:

“Muerte es lo que vemos cuando estamos despiertos,
mas lo que vemos cuando estamos dormidos, es suefio”.

Esto podria interpretarse ahora de esta manera: “dormidos” y
“despiertos” seria alusién a dos posibles niveles de conciencia: el nivel
fenoménico del tiempo ordinario, del eambio sucesorio de los eventos,
y el nivel del tiempo transversal, en que se desarrolla el movimiento
condensado o cualitativo interior al Ser. .

En el primer nivel se presencia el cambio caédtico, azaroso, rever-
sible e insustancial, similar a la fantasia onirica. S6lo en el segundo
nivel se tiene acceso al tnico cambio real y esencial para el viviente:
el paso de la vida a la muerte y de la muerte a la vida, ya no circups-—
criptos al plano de la cotidianeidad, sino referidos a la palpitacién
arquetipica de la vida divina.

‘La idea “relativista” de la conciencia temporal, que distingue
niveles de movimiento, podria ser la modalidad de un método herme-
néutico que nos permitiera incorporar plenamente y con toda.s‘u ri-
queza, tanto a las filosofias generalmente consideradas “movilistas”
como a las “quietistas”, sin apelar a forzados términos medios de tran-
sicién. Transicién imposible, por otra parte, dado que, si bien hay
niveles de movimiento, no hay grados entre el movimiento y la quietud:

23 Id.: I, 7,12.
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“I1 en est de 'amour comme du mouvement: pour le trouver il faut
se le donner d’abord, et tout d’un coup. Le repos n’est pas un moindre
mouvement. Le mouvement n’est pas le comble du repos. Cela est vrai
de toutes choses, et, par exemple, de 'amour des femmes...” (V. Jan-
kélevitch, H. Bergson, p. 186).
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J. C. Scannone (Editor), Sabiduria popular, Simbolo y Filosofia. Did-
logo internacional en torno a una interpretacién latinoamericana, Editorial
Guadalupe, Buenos Aires, 1984, 222 pags.

Con Sabiduria popular, Simbolo y Filosofia editada por J. C. Scannone
nos llega una singular obra. filos6fica nacida y elaborada en el dmbito la-
tinoamericano y en intima vinculacién con las expresiones més auténticas
del pueblo, y articulada al nivel filoséfico por un grupo de pensadores ar-
gentinos puesto en diadlogo con colegas europeos. Didlogo no comin pues
lo habitual es que los latinoamericanos discutan cuestiones con los euro-

peos puestas por ellos mismos. Ahora la situacién era la inversa. Sin em-

bargo debe decirse que los intereses eran semejantes, ya que ambos grupos

estaban interesados por un pensar filoséfico que diera al menos un prin-

cipio de respuesta a los graves problemas que afligen por igual a la
conciencia humana, tanto en Europa como en América. El coloquio tuvo
lugar en Paris del 26 al 28 de marzo de 1931. El grupo argentino estuvo
constituido por C. Cullen, E. Mareque, J. P. Martin, E. Sinott y J. C. Scan-
none. El grupo europed por B. Casper, H.-J. Géortz, P. Hiinermann, K.
Kienzler, O. Laffoucriere, E. Levinas, E. Martinez de Guerefiu, S. Miiller,
M. M. Olivetti, A. Peperzak, J. Reiter, G. Sauter, B. Trocholepczy y F.
Ulrich. El1 grupo argentino presenté como temario en el coloquio de Paris
su propio trabajo que venia realizando desde hace afios en la Argentina en
orden a articular un pensar filoséfico a partir de la sabiduria popular de
nuestros pueblos. El libro que aqui presentamos recoge las exposiciones y
discusiones habidas en ese coloquio de Paris. Comprende dos partes. La
primera presenta seis trabajos del grupo argentino junto a una contribucién
de uno de los representantes europeos. La segunda parte trae el aporte
posterior al coloquio de otros dos representantes europeos. El libro trae
ademas un texto abreviado de las discusiones mantenidas por argentinos y
europeos en ese coloquic y que son de lo mas interesantes, donde pueden
observarse al vivo los problemas surgidos en el intercambio de ideas con
motivo de diversos temas suscitados, a saber, el del concepto de pueblo y el
del sujeto histérico de la historia, la vinculacién entre sabiduria popular
y ciencia, el tema del cambio de paradigma del “nosotros” ético-histérico que
sobrepasa al mero “yo” sin negarlo, pero que tampoco se confunde con un

.sujeto colectivo apersonalizado, y que aparece en esencial religacién con la

experiencia simbélica, de la que lo especulativo no es mas que una de sus
dimensiones. Es aqui donde la referencia al “estar” como instancia pre-
ontolégica viene a discutir desde un ambito americano el paso de la moder-
nidad a la postmodernidad, como superacién de la escisién de sujeto y objeto
y del recurso a la violencia como el unico rostro del poder, que engendra
esa escisién. Del mayor interés resulta la cuestién planteada por Levinas
sobre la prioridad ontolégica de la unicidad frente a la libertad y la jus-
ticia en la experiencia de la disimetria del yo y del otro, en lo que también
quedé mostrado la influencia que ese pensador ha ejercido sobre el grupo
argentino en lo que respecta al plantea ético, aunque es verdad decirlo su-
peridndose la posicién del mismo Levinas al extender la relacién ética del
yo-t4 y hacerla legar hasta el “nosotros” histérico que tiene su cumpli-
miento en un pueblo. En suma un libro abierto al didlogo, enriquecedor por
la problemitica que despierta y que muestra la vitalidad de un pensar que



