ERNESTO GRASSI Y EL CONCEPTO DE HUMANISM Ot

Joaquin Barcel6

A partir delanocion grassiana de humanismo y del renovador concepto de éste,
el autor propone una diferenciada vision de los “distintos’ humanismos, asi
como del papel desempefiado por Vico en esta tradicion.
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Through Grassi’sinnovator idea of humanism, the author proposes a distinguis-
hed vision of the “different” humanisms, as well as of the role accomplished by
Vico in this tradition.
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EL CONCEPTO TRADICIONAL DE HUMANISMO

“Humanismo” es una bella palabra, pero sufre el mismo aciago destino que otras
muchas bellas palabras: €l placer de usarlas hace que se popularicen y que paulatinamente
vayan adquiriendo nuevos y nuevos significados, hasta que su sentido originario comienza
apasar inadvertido en medio de lamultiplicidad de sentidos adventicios que se le han adhe-
rido. Asi, por gemplo, Walter Riegg distinguio varios tipos de humanismo vigentes tan sdlo
en los siglos XIX y XX: e humanismo idealista identificado ya en 1808 por el pedagogo
bavaro F. J. Niethammer y representado en € siglo XX principalmente por Werner Jaeger;
€l humanismo liberal-democrético de coloracion dialéctica, positivista y pragmética del
hegeliano Arnold Ruge y del norteamericano F. C. S. Schiller; e humanismo marxista; el
humanismo integral de Jacques Maritain; el humanismo biblico fundado en larevelacién y,
por Ultimo, € humanismo existencialista de Sartre y otros?. En 1985, Vito R. Giustiniani
publico un articulo® en que pasa revista por o menos a una docena de diferentes concep-
ciones del humanismo que han tenido vigencia desde € siglo X1X, omitiendo deliberada-
mente a figuras importantes como Werner Jaeger y otras menores del [lamado “tercer huma-
nismo”. Advirtamos por o pronto gque ya esta designacion de “tercer humanismo” es sospe-
chosa, porque supone una multiplicidad tripartita del movimiento humanista cuyos criterios
de division no son suficientemente claros. Examinaremos brevemente esta triparticion.
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Se admite habitualmente que & “primer humanismo” fue el humanismo romano del
siglo | a.C., surgido en € circulo de los Escipiones cuando la aristocracia romana, después
de haber derrotado con sus legiones a las falanges griegas en los campos de batalla, quedd
sometida alainfluencia cultural delos vencidosy comenzo aimitar el gemplo de los escri-
tores e intelectuales helenos; fue el desarrollo que maés tarde celebro el poeta Horacio:

Graecia capta ferum victorem cepit et artes
Intulit agresti Latio.

(“La Grecia conquistada conquist6 a su feroz vencedor e introdujo las artes en €l ristico
Lacio”). El concepto clave fue aqui el de “humanidad” (humanitas). En un autor del siglo 11
d.C., Aulus Gellius, encontramos una sintesis de lo que los antiguos romanos entendieron
por la nocion que nos ocupa. Dice:

“Quienes forjaron las palabras latinas y las usaron correctamente no quisie-
ron que humanitas fuese lo que entiende &l vulgo y que los griegos llamaron
philanthropia, que significa una cierta actitud amable y benevolente hacia
todos los hombres por igual; sino que llamaron humanitas aproximadamente
alo que los griegos llaman paideia y nosotros conocimiento y formacién en
las buenas artes (eruditionem institutionemque in bonas artes); porque los
hombres que desean y apetecen estas cosas son |os més humanos. Entre todos
los seres vivos, solo al hombre le hasido concedido el cuidado y disciplinade
esta ciencia, y por eso ha sido llamada humanitas’ .5

El concepto de humanidad o humanismo es aqui el de una formacién de los indi-
viduos en ciertas disciplinas, las bonae artes, que serén las “artes liberales’, no utilitarias,
en oposicion alas “artes mecanicas’ propias de esclavos y de comerciantes. Se trata, pues,
de una concepcion esencial mente aristocrética del humanismo, elaborada sobre la base del
modelo cultural griego. Pero €l pasgje revela ademas que ya en aguella época era corriente
entre el vulgo pensar la humanitas como un modo de conducta humano o humanitario, una
forma de sociabilidad diferente de la simple condicién gregaria de muchos animales.

El “segundo humanismo” fue, dentro de esta concepcidn, e renacentista, desde
Petrarcay lositalianos del siglo X1V y siguientes, que buscaban en Cicerdn sumodelo linglis-
ticoy literario, hasta por lo menos la generacion de Erasmo, Tomas Moro, Juan Luis Vivesy
Philipp Mdanchton, s es que no hasta fines del siglo XVII o aln més ala. Este humanismo
conservo el ideal enunciado por Gellius en lacita precedente. Lo confirmaen € siglo X1V €
“humanista’” Coluccio Salutati, quien recoge las ideas del escritor romano al definir la huma-
nitas’. Desde esta perspectiva, € humanismo renacentista no hace sino repetir, con la
Antigliedad romana a comienzo, y més tarde con la griega, la experiencia que ya habia hecho
la antigua Roma con la cultura helenistica, a saber, laimitacién de un modelo cultural que se
aparece como g emplar paralaaccion politica, la creacion literariay artistica, y € pensamien-
to filosofico y moral. Hay, pues, en este humanismo € caracter de laimitatio, laimitacion de
laAntigliedad, pero no solo delos model os literarios antiguos, de su léxico, de su estilo, de sus
temas, sino también de las virtudes y modos de vida propios de aquella época. Ello impuso a
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los humanistas la obligacion de estudiar con esmero no solo las belles lettres de los antiguos,
sino también las obras de los historiadores griegos y romanos y de cuanto autor pudiera arro-
jar informacion sobre laviday las costumbres de esos pueblos. Por ese motivo, los humanis-
tas del Renacimiento fueron generalmente conspicuos buscadores y compradores y coleccio-
nistas de manuscritos antiguos, dado que durante la Edad Media, en una época que no cono-
cialaimprenta, los monjes copistas privilegiaban obviamente la reproduccion de los escritos
cristianos sobre la de los paganos y era notoria la escasez de textos clasicos antiguos’.

Este segundo humanismo conservo también e afan sdlectivo de las disciplinas que
deben formar parte de una educacion propiamente humana. Pero estavez seintrodujo un nuevo
factor: la polémica declarada contrala actitud antihumanista de todo un sector del mundo inte-
lectual. Los studia humanitatis, los estudios humanisticos, ya no se perfilaron (inicamente en
oposicion alas artes mecanicas 0 serviles, Sno que encontraron un nuevo adversario en lasdis-
ciplinas cientifico-naturales. Laactitud contrariaa humanismo surgié como consecuenciade la
vision cristiana del mundo en cuanto res creata, una vision que para los antiguos romanos era
esenciamente gjena. Para @ cristianismo, € mundo natural es obra de Dios; por consiguiente,
las disciplinas que estudian la naturaleza pueden considerarse més dltasy dignasy valiosas que
aquellas otras que se limitan a estudiar 1as obras humanas en la historia, € derecho, la literatu-
ray las restantes “artes liberades’. Asi, los aristotélicos y los averroistas latinos de la Edad
Media tardia habian interpretado que los estudios cientifico-naturales congtituian propiamente
la contemplacion que € estagirita habia propuesto como meta suprema de la vida humana.
Surgié de este modo la polémica llamada “la disputa de las artes’, protagonizada por las
“leyes’, esdecir, 1o que hoy Ilamariamos las ciencias humanas y socides, y la“medicind’, esto
es, los estudios de la naturaleza. La polémica se inici6 propiamente cuando Petrarca envio en
una oportunidad una carta a papa Clemente VI, quien se encontraba enfermo, previniéndolo
contra los médicos y recordandole € caso de algin emperador sobre cuya tumba se leia d
siguiente epitafio: turba medicorum perii, “he muerto por obra de una multitud de médicos’.
En una de sus diversas obras escritas contra los “médicos’ ironiza Petrarca:

“Aqué [i.e., € médico] sabe muchas cosas acerca de las fieras, de las aves
y de los peces: cuantos pelos tiene € ledn en la cabeza, cuantas plumas €
gaviladn enlacolay con cuantos tentacul os aprisiona el pulpo al ndufrago; que
los el efantes se ayuntan dandose las espaldas y que su gravidez dura dos afios,
gue son animales ddciles y vivaces, de inteligencia cercana a la del hombre,
y que viven hasta dos o tres siglos; que el fénix se consume en aromético
fuego y, después de quemado, resucita; que el erizo detiene a un barco, cual-
quiera sea su velocidad, pero que nada puede hacer fuera del agua; que e
cazador engafia al tigre con un espejo; que los arimaspos [i.e., un pueblo que
los antiguos griegos ubicaban al norte del Mar Negro] ahuyentan a los grifos
con hierros; que las ballenas engafian con su dorso a los navegantes; que el
parto de la osa es deforme, €l de lamulararo, Unico einfdiz € de lavibora;
que los topos son ciegosy las abejas sordas; por Ultimo, que el cocodrilo es €l
unico animal que mueve la mandibula superior. Cosas éstas en gran parte fal-
sas[....] pero que, aungue fuesen verdaderas, de nada servirian paralafelici-
dad de lavida. Porque, me pregunto, ¢de qué aprovecha conocer la naturale-
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zadelasfieras, delas aves, de los pecesy de las serpientes, ignorando o des-
cuidando la naturaleza del hombre, para qué hemos nacido, de donde venimos
y hacia dénde vamos?’8

La orientacion contraria a las disciplinas cientifico-naturales, adoptada por € huma-
nismo renacentista, se complementd naturalmente con un nuevo programa de estudios, una
nueva ratio studiorum, como se llamaba entonces. Dicho programa diferia ampliamente del
medieval. Durante la Edad Media occidental, la educacién contemplaba fundamenta mente
dos grupos de disciplinas: € trivium (el cruce delos tres caminos), que comprendia lagramé
tica(esto es, lalengualatinay su literatura), ladiaéctica (es decir, lafilosofia, particularmen-
telaldgica), y laretdrica (en buena medida, estilistica); y € quadrivium (el cruce de los cua
tro caminos), que incluia la aritmética, la geometria, que era mas que nada geografia (geo-
metria= medicion de latierra), lamuisica, muy vinculada con la aritmética de acuerdo con la
antigua tradicion pitagorica, y la astronomia, la més desarrollada de las ciencias medievales e
indispensable para calcular lafecha de la Pascua de Resurreccion®. Peroyaen d siglo X1V se
habia empezado a hablar de los studia humanitatis (gramética, esto es, lengua y literatura,
retérica, poesia e historia) en oposicion alos studia divinitatis (teologia, filosofiay diaéctica
o0 logica). El centro indiscutido de los studia divinitatis fue la Universidad de Paris. Los stu-
dia humanitatis, en cambio, se vinculaban més estrechamente con las disciplinas juridicas, €
derecho canonico y € derecho civil, que en su gercicio practico no podian prescindir de la
gramaticay laretdrica, asi como tampoco de la historia, que brindaba g emplos de casos ten-
dentes a formar jurisprudencia; el centro internacional mente reconocido de los estudios juri-
dicos era Bolonia. En cuanto alos médicos, naturalistas que estudiaban astronomiay astrolo-
giajudiciaria, zoologia, botanica (incluyendo por cierto el estudio de las hierbas medicinales),
mineralogia y la fisica aristotélica, asi como también algo de nosologia, tenian escuelas de
gran reputacion internacional en Salerno, en Italia, y en Montpellier en Francia.

En cuanto a programa de los “estudios de humanidad” (los studia humanitatis),
tenemos un importante documento de L eonardo Bruni®, quien vivié en la primera mitad del
siglo XV. Bruni ve dos aspectos diferentes pero complementarios en los estudios que €l
recomienda

“por una parte, la pericialiteraria, pero no lavulgar y comin sino unamés dili-
gentey abstrusa[....]; por otra parte, € conocimiento de aquello que dice rela
cién con laviday las costumbres. Todos estos reciben € nombre de estudios de
humanidad (studia humanitatis) porque perfeccionan y ornamentan al hombre”.

El saber defendido por Bruni no es la erudicion “vulgar y perturbada’ de los filéso-
fosy tedlogos escol asticos, sino aquella legitimay productiva que, de acuerdo con €l precep-
toy e gemplo de Cicerdn, une e conocimiento literario con la ciencia de las cosas. Los més
grandes tedlogos, dice, tales como Lactancio, San Agustin y San Jerénimo, poseyeron seme-
jante saber, que combinaba con la ciencia una pericia literaria grande, elaborada, esmeraday
selectiva. Lacienciadelas cosas, por su parte, consiste en €l conocimiento de muchosy varia
dos asuntos; se obtiene mediante un ardiente deseo de aprender que no desprecia ni descuida
ningunadisciplinani se considera gjeno a€ella. Es necesario, pues, ver mucho y leer alosfil6-
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sofos, alos poetas, alos oradores, alos historiadores y a todos los buenos autores. Es cierto,
sin embargo, agrega Bruni, que no conviene dedicar demasiado tiempo a disciplinas como la
geometria, laaritméticay la astronomia, de las que solo se necesita un conocimiento sumario.
A lo que hay que dedicarse sin descanso, en cambio, es atodo lo concerniente alareligion y
a bien vivir. Ni las ciencias ni las letras deben ser cultivadas, empero, aisladamente y por si
mismas, porque “las letras son estériles y vacias sin la ciencia de las cosas, y la cienciade las
cosas, por grande que sea, se muestra lgjana 'y oscura s carece del esplendor de las letras’.
Ambos aspectos de los studia humanitatis deben combinarse para formar a un hombre cabal.

Bruni compartia con los restantes humanistas de su época €l rechazo alatradicion
escol astica con su racionalismo, su sobriedad estilistica (que les parecia mera pobreza lite-
raria) y su aspiracion a rigor 16gico, que se traducia muchas veces en un obsesivo y agota-
dor despliegue silogistico para demostrar toda clase de minucias y futilidades. Esta actitud
antiescolastica es, de hecho, un rasgo comin que caracterizo a todos los humanistas del
Renacimiento, quienes, por otra parte, sostuvieron posiciones filosoficas diferentes y
muchas veces antagonicas.

Hasta aqui hemos sefialado algunas caracteristicas generales del humanismo rena
centista: laimitacion de los antiguos, el cultivo de un saber de indole mas literaria que cien-
tifica, lareaccién contrala concepcion medieval del saber y particularmente contra su formu-
lacién escolastica. Pero hay otro aspecto que esimportante enfatizar en él, a saber, € recono-
cimiento de la primacia de laaccién politicay social sobre la purateoriay la contemplacion.
En efecto, s € conocimiento de la naturaleza en cuanto obra de Dios no era, paralos huma
nistas, mas propio del hombre que el conocimiento del derecho y de las creaciones humanas,
tampoco podian estimar que la contemplacion teorética, propuesta por Aristételes como meta
Ultima y suprema de la existencia humana, fuera superior a la accion, mediante la cua €
hombre construye un mundo humano superando su originaria sujecion ala naturaleza.

Coluccio Salutati, discipulo de Petrarca y maestro del ya mencionado Leonardo
Bruni, tercié en la “disputa de las artes” con una obra titulada De la nobleza de las leyes y
de la medicinal. En ella sostiene fundamentalmente que el bien moral es superior alaver-
dad, que es el bien intelectual; que la voluntad tiene, por tanto, primacia sobre la inteligen-
cia; que la accion en la sociedad humana es, entonces, méas propia del hombre que la con-
templacion meditativa en el claustro (es decir, que los studia divinitatis) y que lainvestiga
cién tedrica en las escuelas de medicing; y que € estudio del derecho, esto es, de las leyes
del mundo moral y socia que conciernen alaregulacién de la accion humana, es en conse-
cuencia més excelente, méas digno y més humano (humanior) que € de las leyes del mundo
natural investigadas por lamedicina. Laverdadera educacion y cultura esta, pues, en los stu-
dia humanitatis, y, si los médicos podian invocar la autoridad de Aristételes para defender
la nobleza de sus estudios, los abogados podian también apelar a legado intelectua de
Cicerdn para sostener la de |os suyos.

No sélo através dd cultivo del derecho, sino también por medio de la educacion
delosjovenes, pudieron los humanistas conciliar sus intereses intelectuales con €l ideal que
se forjaron de contribuir mediante laaccién al bien com(in en la sociedad. Asi, por g.emplo,
lo sefiala Cristoforo Landino, autor de un comentario sobrela Divina Comedia de Dante que
gozo de enorme prestigio y fue reeditado unay otra vez en su tiempo. Cuando hizo la pre-
sentacion de su obra, Landino dijo lo siguiente, haciendo referencia a Platdn y Aristoteles:
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“Es precepto de uno y otro filésofo, y también, s se considera con sutileza,
dado por Dios a primer hombre, que nadie viva en su repliblica en ocio sofio-
liento o en fria pereza, sino que cada cua marche con ardiente animo y disci-
plina por e camino que la naturaleza le sefidla, mediante lo cua provea a sus
necesidades y al cance publicamente algiin honor o utilidad. Habiendo compren-
dido esto, ilustrisimos sefiores nuestros, y deseando no ser un miembro del todo
indtil de este robusto y hermosisimo cuerpo de la repiblica florentina, desde
mis més tiernos afios juzgué que debia ser obra aprobada por Dios y encomia-
da por los hombres si con toda industria me dedicaba a instruir en los estudios
de las buenas artes a vuestra juventud, ingenidndome para educarla no solo en
las letras sino también en las costumbres. Por o cua he dedicado ya veintisie-
te afos a este esfuerzo, estimando que hago cosa gratay placentera a mis con-
ciudadanos, ya que sus hijos no accederan a gobierno de la republica antes de
haber sido gercitados en los estudios del bien decir y del bien actuar [....]" 12

L os g emplos de esta actitud propia de los humanistas, patridtica, de servicio publi-
co y contraria a las tiranias tan habituales en la ltalia renacentista, son abundantisimos y
podrian multiplicarse hasta €l cansancio. Tanto es asi que en 1925 €l historiador aleméan
Hans Baron acufid €l término “humanismo civico” paradesignarla. Latesis de Baron es que
los humanistas, particularmente |os florentinos, contribuyeron decisivamente a luchar con-
tralas tiranias renacentistas y en favor de la preservacion de los gobiernos republicanos en
ladividida ltaliade entonces. Las investigaciones de Baron adquirieron més tarde gran pres-
tigio gracias a la publicacion de sus grandes obras en los Estados Unidos, donde se nacio-
nalizdé como ciudadano norteamericano®.

EL “TERCER HUMANISMO”

Consideremos, por Ultimo, € “tercer humanismo”, acaso € menos definido de todos.
Este habria tenido su origen en e renovado entusiasmo por |os estudios cl&sicos producido por
el descubrimiento y las excavaciones de las ruinas de Pompeya y Herculano a mediados del
siglo XVII11. Habriarepresentado en aquel tiempo unareaccion frente a menosprecio por lacul-
tura antigua y la desmesurada admiracion por lo moderno que hallo expresion desde € siglo
XVII en muchos de los escritos relativos ala“ querella de los antiguos y 1os modernos”, inicia-
da en Franciay continuada précticamente en toda Europa. El tercer humanismo, asi entendido,
extenderia su vigencia hasta hoy. En @ se suele incluir a filésofos, educadores, economistas,
gedgrafos, cientistas politicos, fildlogos, poetasy no sé qué mas. En |as diversas enumeraciones
gue uno puede encontrar de representantes del tercer humanismo sdlo deja de mencionarsealos
mateméticos, fisicos, bidlogos, astrénomos y, en generd a los representantes de las ciencias de
la naturaleza, de las ciencias positivas 0, como estUpidamente se las suele llamar hoy, las cien-
cias“duras’. Ello es comprensible; s € término “humanismo” derivade adjetivo “humano” y
éste serelaciona.con € nombrelatino homo, hombre, entonces el humanismo es entendido como
€l cgon de sastre en que entran revuetas todas las “ciencias humanas’: filosofia, psicologia,
ciencias de lacomunicacion, sociologia, historia, derecho, cienciapolitica, ciencialiteraria, filo-
logia, etc., etc. Claro estaque s “humanismo” significatodo eso, € término estaen peligro inmi-
nente de llegar muy pronto a no significar nada por significar demasiadas cosas.
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Laverdad es que hablar de primero, segundo y tercer humanismos es una simple-
za heredada de prejuicios muy antiguos. Observemos en primer lugar que el limite entre
el “segundo” y el “tercer” humanismo es difuso. Se discute si esta a final de la Guerrade
los Treinta Afios, a mediados del siglo XVII, o en los descubrimientos arqueol égicos de
un siglo més tarde. En cambio, € limite entre e “primer” y € “segundo” humanismo es
clarisimo: mil afios de... ¢Mil afios de qué? Aqui salta a la luz el antiguo prejuicio: mil
afos de ignorancia, de incultura'y de supersticion frente al gran desarrollo cultural de la
Antigliedad clasicay a su brillante restauracion por obra de los humanistas y artistas de
comienzos de la modernidad. Hay aqui ciertamente un residuo de la mentalidad ilustrada
y su extension en el positivismo decimondnico con su desprecio por la Edad Media. Pero
dicha actitud ha dejado de ser sostenible. Nuestro conocimiento de la Edad Media ha cre-
cido en cantidad y en calidad; hoy comprendemos este periodo mejor que hace ochenta o
cien afios, y no sdlo nos damos cuenta de que tenerlo por una época de ignorancia y
supersticion es una opinién erréneay sesgada, sino que alin vemos aparecer dentro de ella
otros renacimientos, antes desconocidos, con sus correspondientes humanismos: el rena-
cimiento carolingio del siglo I1X, el llamado equivocadamente renacimiento oténico del
siglo X, o también el renacimiento literario en la Francia del siglo XII, de manerata que
los criterios para numerar 1os humanismos disponiéndol os en tres grupos se nos muestran
como carentes de una base solida.

Se considera que € mas genuino representante del tercer humanismo en € siglo XX
es Werner Jaeger. Su concepcion del humanismo consiste fundamentalmente en un proyecto
educativo basado en e modelo de la comprension del hombre en la antigua Grecia. Se trata,
pues, de un humanismo esencia mente pedagdgico. Al menosen e caso de Jaeger, tal humanis-
mo parece haber surgido como reaccion frente ala situacion vivida por Alemaniaen € periodo
que sigui6 a la primera guerra mundial. Esta fue una situacion de desesperanza, de reconoci-
miento de laimpotencia de los val ores que hasta entonces habian sostenido lacivilizacion euro-
peay laidentidad alemana para continuar dando un sentido alavidadel hombre, y alavez una
situacién de busqueda de orientaci ones exdticas, muchas veces esotéricas. Eslo que puede leer-
se en e siguiente fragmento de una conferencia ofrecida por Jaeger en 19251

“[....] ¢Quién, que tenga ojos para ver y oidos para oir, puede dudar por un
instante de que nosotros, luego de un breve florecimiento y renacimiento a
fines del siglo XVIII y comienzos del X1X, corremos a pasos agigantados
haciala‘americanizacion’? El porcentaje de la poblacion que de hecho parti-
cipainteriormente de la riqueza espiritual acumulada en nuestra nacion, dis-
minuye de afio en afio por obra de la masiva produccion industrial de la cien-
ciapopularizaday de laintroduccion en las escuelas del cine, delaradioy del
microscopio manual. L os estratos econdmicos més poderosos de nuestro pue-
blo, lamasaobreray el gran capital, son, con las conocidas excepciones, esen-
cialmente gjenos, si no parcialmente enemigos, de los fundamentos de nues-
tra cultura humana. Pero la ciudadania media, parala cual estosintereses eran
hereditarios y hasta hace poco tiempo, si bien no sin aternativas, estaban bien
resguardados, es triturada en los engranges de la economia moderna
Distanciada del rol de unanueva nobleza espiritual delanacion, que fue sofia-
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do en tiempos del liberalismo, desperdicia sus energias en pequefias necesida-
des cotidianas. Estamos profundamente alejados del origen y del sentido dela
cultura. Prueba de ello son la evasion masiva de la juventud, la crisis de la
voluntad de trabajo, el predominio del materialismo y del espiritismo, esos
dos inseparables hijos gemelos de periodos espiritualmente fatigados.
Hurgamos nerviosamente en los tesoros de la sabiduria asidtica, pero como
sustituto, no porque hayamos llegado a ser interiormente tan ricos y libres
como para apreciar adecuadamente también lo fordneo, sino porque hemos
perdido la fe en la autarquia de nuestra propia cultura europea. Mientras
Rabindranath Tagore anuncia el nuevo despertar del alma de Asia a compac-
tas multitudes de estudiantes amarill os reunidos a sus pies en Pekin, nosotros,
fatigados por la guerramundial y la crisis de la cultura, dirigimos absortos la
vista hacia la teoria ala moda de |a decadencia de Occidente”.

Frente a esta situacion, conducente, segin Jaeger, a la enfermiza hipertrofia del
afan de lucroy de placer, €l ilustre fil6logo buscaba un humanismo moderno, una auténtica
cultura que consistiera en laformacion del hombre como hombre, y lo encontré en lareite-
racion del modelo de la antigua Hélade. Para €,

“humanismo es la nocion peculiar de cultura, fundada en la idea de la pura
formacion humana, que acufiaron los griegos en el apogeo de su desarrollo,
gue se ha hecho clésica para todos los pueblos del circulo cultura helenocén-
trico [....] y que en este sentido designa a la sintesis cultural y educativa de
estos pueblos con la Hélade, no una mera ‘dependencia histérica 'y causal,
sino laidea consciente de una compenetracion espiritual con la cultura griega
tal como fue llevada a cabo tipicamente ante todo por |os romanos’.

Estas cosas fueron escritas antes de la segunda guerra mundial. El programa de
Jaeger fue, sin embargo, impotente para detener e advenimiento de la nueva espiritualidad
propia del nacional-socialismo, espiritualidad ciertamente diabdlica, pero capaz de otorgar
momentaneamente un sentido a las confusas aspiraciones del pueblo aleman. Jaeger perci-
bi 6 la contradiccion existente entre su programay laideologianazi, y emigré oportunamen-
te alos Estados Unidos. Més tarde, la carniceria de la guerra, lainvestigacion y utilizacion
de la energia atémica para fines de destruccién masiva de vidas humanas, la revolucién de
lainformaticay de las comunicaciones, la salida del hombre hacia el espacio exterior, no
han hecho otra cosa que mostrar la insuficiencia de la concepcidn de humanismo de Jaeger.
El hombre se encuentra hoy con desafios mucho mayores que € de procurar reproducir un
paradigma cultural limitado en el tiempo y en el espacio historicos.

El tercer humanismo, afirma peyorativamente Horst Riidiger?s, es un producto tipi-
camente aleman; es un programa de formacion centrado en laidea de lapolis griega antigua,
que tiene que ser mediado por la filologia clésica, que no forma en los aspectos en que la
antigua Grecia no ofrece modelos (como, por gemplo, la economia o lamusica) y que, por
ultimo, se deriva de unaidea general del “hombre griego” platonizado, que no existio en la
realidad sino tan s6lo como idea de los humanistas mismos.
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“No es posible” —dice Ridiger—“dejar de percibir ladiferenciaentre e tercer
humanismo y los movimientos humanistas anteriores. El humanismo de un
Petrarca, de un Hutten, de un Erasmo o de un Winckelmann luchaba contra la
erudicion de sutiempo 'y junto con las fuerzas revolucionarias de laépoca; € ter-
cer humanismo naci6 de los eruditos y, en relacion con su propia esenciay con
la situacion histérica, tuvo que ignorar en conjunto las nuevas formas espiritua-
les formadas por su tiempo”.

Con esto llegamos alaAlemaniade la postguerra. Cuando Jean Beaufret le pregun-
t6 a Heidegger como podria déarsele nuevamente un sentido a humanismo, este dltimo con-
testd en un denso trabajo publicado con €l titulo Carta sobre € “ humanismo” . Es, con segu-
ridad, el llamado tercer humanismo lo que Heidegger tenia presente cuando se niegaen é a
reconocer alguna importancia filosofica de dicho movimiento, entendiéndolo como una
antropol ogia fundada en las nociones tradicionales acerca del hombre, debido a que él com-
probadamente no conocio las obras de los humanistas del Renacimiento y su vision del
humanismo corresponde a la concepcién de este movimiento defendida por Jaeger.
Humanismo es, segin Heidegger, €l afan de conducir a hombre hacia la humanitas, esto es,
hacia su propia esencia. Pero la esencia del hombre, dice, ha sido pensada de muy diversas
maneras en diferentes épocas y desde distintas posturas espiritual es. Estas concepciones del
humanismo, agrega Heidegger, “ coinciden en que lahumanitas del homo humanus es deter-
minada en vista de una interpretacion preestablecida de la naturaleza, de la historia, del
mundo y de su fundamento, esto es, del ente en general”16. Y esta esencia del hombre deter-
minada ya de antemano y presupuesta sin critica por € humanismo es la del animal ratio-
nale, que es, como se sabe, una particular interpretacion del zbon logikén de los estoicos. El
humanismo, continta diciendo, no se pregunta por la relacion del ser con la esencia del
hombre y, por esa razén, se confunde con una metafisica. El concepto de metafisicaa que
Heidegger alude aqui es € de la metafisica tradicional que debe ser demolida porque no
piensa la diferencia ontoldgicay, por consiguiente, piensa a ente en su ser sin preguntarse
por laverdad del ser mismo.

El humanismo asi entendido no puede llegar aser consistente con € pensamiento hei-
deggeriano. Segun €l filésofo, 1o fundamental que la metafisica tradicional no llega a percibir
es que “el hombre es (west) propiamente en su esencia (VWesen) en cuanto es interpelado por
el s, En virtud de la interpelacion del ser tiene € hombre lengugje (logos, que en un
momento histérico llegd a ser interpretado como ratio y € hombre qued6 convertido en “ani-
mal raciona”). Por consiguiente, labusqueda de la esenciadel hombre ha de redlizarse en una
investigacion del lenguaje, algo que no habria formado parte del programa de los humanistas.

EL APORTE DE ERNESTO GRASSI

Ernesto Grass (1902-1991), discipulo de Heidegger, procurd sin embargo redefinir
el concepto mismo de humanismo pensando fundamental mente en e movimiento renacentis-
tay acercandolo ala ontologia heideggeriana. Ciertamente, € concepto de humanismo elabo-
rado por Grass no coincide con lanocién histériograficatradicional de este movimiento. “Por
humanismo” dice “entiendo € movimiento filosdfico que caracterizé a pensamiento italiano
desde la segunda mitad del siglo XIV hasta € Ultimo tercio del siglo XV"18, Fuera de este
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movimiento quedan, por tanto, sabios tenidos por humanistas tan caracteristicos como
Marsilio Ficino, Giovanni Pico della Mirandola y otros que introdujeron e platonismo y €
aristotelismo en latradicion italiana. La filosofia humanista reaparece luego, segiin Grassi, en
pensadores aislados como Mario Nizolio, Juan Luis Vives o Erasmo de Rotterdam en € siglo
XVI, Baltasar Gracian en € XVII y, por dltimo, Giambattista Vico en & XVIII. La sola men-
cion de tales nombres permite comprender que este concepto del humanismo no sdlo no coin-
cide con €l criterio adoptado tradiciona mente sino que tampoco pueden aplicarse facilmente
a @ todas las caracteristicas que hemos sefid ado hasta aqui como propiamente humanisticas.
En efecto, como podremos comprobarlo a referirnos més adelante a la cuestion del método,
€l proposito de Grassi no es contribuir aun meor conocimiento historico del movimiento habi-
tualmente Ilamado humanista, Sno mas bien buscar en estos autores motivos capaces de
desencadenar una reflexién actua en lalinea del antirracionalismo heideggeriano.

Prescindiendo del problema historico de la ubicacion del movimiento humanistaen
el espacio y en € tiempo, ¢qué entendia Grassi por humanismo en cuanto pensamiento? En
una de sus obras dice:

“Latradicion humanistica entiende la filosofia como teoria del ordenamien-
to de la comunidad humana. Con ello establece el marco histérico originario
en que debe realizarse la discusion de todos los problemas que conciernen a
los hombres dentro de la comunidad. Este aspecto implica, por lo pronto, la
significacion filosofica de la jurisprudencial®. En segundo lugar, la tradicion
humanisticave latareadelafilosofiaen el planteamiento y lasolucién de pro-
blemas que se desprenden de la situacién comunicativa inmediata; de aqui se
sigue la significacion filosdfica de la retdrica. Finalmente, ella quiere saber
que la filosofia sea interpretada como filologia, porque la historicidad del
hombre puede ser comprendida sdlo a partir del estudio de la palabra’ .2

Ciencia del derecho, retdrica y filologia son, pues, las expresiones filostficas de
humanismo. Pero las tres disciplinas mencionadas son disciplinas del lenguaje, del 1ogos enten-
dido no como razén |égica abstracta sino como la palabra de que solo es capaz € hombre. El
pensador antiguo que inspira a los humanistas no es ya, dentro de esta concepcion del movi-
miento, ni Platén ni Aristételes, sino Cicerdn. De este autor tomaron los humanistas italianos la
nocion de humanitas; no, empero, la de una humanitas consistente tan sdlo en € gercicio delas
virtudes tipicamente romanas (liberalitas, magnanimitas, pietas, fides, constantia, aequitas)?,
gue son precisamente mas bien aguellas que Gellius consideraba mera philanthropia pero no
auténtica humanitas, sino la que se funda en la facultad exclusivamente humana del lenguge.
La interpretacion que del pensamiento ciceroniano hace Grass resulta asi fundamental para
comprender lo que é percibié como € pensamiento propio de los humanistas del Renacimiento.

Cicerdn habia escrito ya en una obra de juventud:

“Me parece que los hombres, siendo en muchos respectos inferiores y mas
débiles que los animales, los superan sobre todo porque pueden hablar. Por lo
cual creo que es de la mayor excelencia llegar a aventgjar a los deméas hom-
bres en eso mismo en que ellos superan alas bestias’ 2.
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En su madurez pensaba ain o mismo y reiterd laidea. El studium dicendi, la dedi-
cacion alaelocuencia, dice, confiere laposibilidad de “dominar auna asamblea, ganarse las
inteligencias y conducir las voluntades para llevarlas hacia donde plazca o para apartarlas
de ello”. La elocuencia es virtud de pueblos libres y de estados pacificos. El discurso tiene
la capacidad de influenciar alos pueblos, alosjueces o alos parlamentos, y aun procura, en
el ambito privado, el goce de la conversacion entre personas cultas, porque “solo en esto
superamos principalmente alos animales, en que podemos hablar entre nosotrosy expresar,
por medio de la palabra, o que nos parece”. Pero, sobre todo, ninguna otra facultad, sino
solo lade lapalabra, logré “ congregar en un lugar alos hombres dispersos y hacerlos aban-
donar su vida agreste y bestial para adoptar una culturay una civilizacion humanas, fundar
ciudades y establecer leyes, justiciay derecho” .

Resulta, pues, que para Ciceron el lenguaje —y, por eso mismo, la elocuencia como
forma retorica del mismo- constituye el fundamento de la constitucion y establecimiento de
la comunidad humana con su complejo sistema de derechos y deberes reciprocos entre sus
integrantes. El derechoy laretérica se muestran aqui vinculados en una estrecharelacion que
tiene su origen en € lenguaje, y constituyen en propiedad ala filosofia en cuanto ésta repre-
senta €l saber acerca del hombre en cuanto ser politico y comunitario. De hecho, lafilosofia
—que es, en la cultura helenistica, ante todo filosofia moral— tiene su origen en el derecho:

“Nada dicen los filésof os, cuando hablan con rectitud y honestidad, que no
se haya originado y no haya sido confirmado por quienes han dado sus leyes
alas ciudades. ¢De doénde, si no, lapiedad y lareligion? ¢De dénde €l dere-
cho de gentes o el [lamado derecho civil ? ¢De dénde lajusticia, labuenafey
laequidad? ¢De donde el pudor, la continencia, €l huir delainfamiay el ape-
tecer laaabanzay la honestidad? ¢De donde lafortaleza en los trabgjos y los
peligros?’ 24

Con todo, los desafios que afectan a una comunidad humana son siempre diferentes;
jamas son los mismos seglin € lugar donde ésta se asienta, ni idénticos segiin € momento del
tiempo en que se presentan. El hombre es un ser histérico y su comunidad, lares publica, nece-
sita responder a la permanente solicitacién de nuevos problemas que exigen una pronta sol u-
cidn nuevay original®. Por eso, s € lengugje quiere efectivamente interpretar la redidad y
resolver los problemas que se plantean respecto del hombre en la comunidad, no puede con-
vertirse en un discurso retérico vacio, ni tampoco aisarse y hacerse abstracto, a modo en que
lo haria mas tarde la filosofia tradicional, refugiandose en la clasificacion y ubicacion de los
entes en categorias y especies y génerosy trascendentales. El problema de la constitucion del
mundo propiamente humano y de | as tareas que é impone es uno de los problemas que ha pre-
ocupado a Grassi constantemente y ha sido uno de los motivos desencadenantes de su refle-
xion filosofica. A partir de la condicion “natural” humana, liberada de la sujecion alos meros
ingtintos pero entregada a la lluvia informe y cadtica de datos sensorides, € hombre se ve
enfrentado con la tarea de transformar la natural eza exterior de entorno hostil en refugio aco-
gedor, y de transformar igualmente su propio ser de enemigo potencial de sus semejantes en
colaborador asociado a una tarea comdn. Dicha tarea puede ser realizada mediante € trabajo,
gue transforma las cosas y a las personas en portadoras de significaciones, es decir, las hace
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mostrarse como disponiblesy valiosas parala satisfaccion de las necesidades humanas. Asi, €

agua es destinada por € hombre a servir de bebida, la eectricidad a servir de fuente de ener-
gia, algunos hombres y mujeres son destinados a prestar servicios varios, desde los mas sm-
ples hastalas més compl g as actividades profesionales. Pero las cosas y personas adquieren sus
significaciones tan sdlo en € marco de una comunidad de caracter socia, o “poalitico”, como
sedeciaen laAntigiiedad. De aqui la primacia de lajurisprudencia en cuanto ciencia que regu-
la la actividad comunitaria. El lenguaje mantiene unida y cohesionada a la comunidad, pero
ésta se ve enfrentada cada vez por desafios nuevos que deben ser resueltos de manera igual-
mente nueva, lo que explicalaimportancia de la retdrica como arte de comunicar con vistas a
aunar las voluntades en un interés comun. Por eso, € lengugje no ha de proceder rigiday ruti-

nariamente, sino que hade aprender aunir, siguiendo también un precepto de Ciceron, las pala-
bras (verba) con las cosas (res): “Puesto que todo discurso consta de la cosay de palabras, ni

las palabras pueden tener un asiento si se suprime la cosa, ni las cosas pueden recibir luz s se
las priva de paabras’#. Fue Ciceron quien ensefid a los humanistas a rehuir e pensamiento
abstracto que mucho después de él seria propio de la escoléstica medieval, y a procurar € cul-
tivo de la sabiduria tal como la entendieron los griegos antes de Socrates. En aquella época,
dice Cicerodn refiriéndose alo que hoy llamamos € periodo presocrético, la sabiduria consistia
alavez en actuar rectamente'y en hablar bien; pero agunos hombres, a quieneslas circunstan-
cias algaron de los asuntos plblicos, optaron por dedicarse, unos a la poesia, otros ala musi-
ca, otros ala ciencia, otros a la dialéctica. Entre éstos, Socrates se distinguié superéndolos a
todos en saber, prudencia, agudeza, graciay sutileza, no menos que en elocuencia, variedad y
riqueza de sus discursos. Pero este mismo Socrates arrebatd € nombre de fil ésofos a quienes
unian el conocimiento alapracticade lo mejor, y separd mediante sus discusiones la sabiduria
de laexpresion ornamentada. Anticipandose a Nietzsche, pero con un matiz por cierto diferen-
te, Cicerdn culpo a Socrates de haber desvirtuado la nocion originaria de sabiduria

“Hasta Socrates, los antiguos unieron el conocimiento y la ciencia de todo
lo concerniente a las costumbres, a la vida de los hombres, a la virtud y a
Estado, con €l arte del decir; disociados después los elocuentes y los doctos
por Socrates, y luego por todos los socréticos, |os fil6sofos despreciaron ala
elocuenciay los oradores a la sabiduria’.

Asi se produjo, segun Ciceron, €l divorcio nocivo y absurdo entre €l saber y lareto-
rica, semejante a de los rios que nacen de los Apeninos y que fluyen, unos hacia € Mar
Adridtico y otros hacia €l Tirreno?.

Como es sabido, desde Hegel y Mommsen el pensamiento de Cicerén hasido sis-
teméticamente desval orizado de manera tal que hoy se le suele considerar como carente de
toda originalidad y de toda importancia filosofica debido al caracter de mera divulgacion
popular y alafalta de ideas que se le atribuye. Pienso que la interpretacion que de é hace
Grassi, que hemos esbozado brevemente en los parrafos que anteceden, si no lo convierten
en un pensador sistemético -cosa que evidentemente nunca quiso ser-, tiene €l valor de mos-
trar en su pensamiento insinuaciones y sugerencias merecedoras de un desarrollo fecundo
en consecuencias de gran importancia para la filosofia; ello es precisamente lo que Grassi
aprecia en lainfluencia gjercida por Cicerén sobre el humanismo renacentista italiano.
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Partiendo de aqui, latarea emprendida por Grassi en diversas obras suyas fueinter-
pretar |os escritos de los humanistas que él considerd auténti cos representantes de este movi-
miento, para mostrar cdmo lajurisprudencia, laretéricay lafilologia constituyeron los pro-
blemas fundamentales en torno a los cuales giraba todo su pensamiento original. La raiz
comun que une estas tres diferentes perspectivas es el problema del lenguagje: el lengugje
prescriptivo de lasleyes, el lenguaje persuasivo de los discursosy el lenguaje instructivo de
los textos del pasado. En laprobleméticadel lenguaje en cuanto punto de partidade larefle-
xion filosofica se produce, segin Grassi, € encuentro ignorado por Heidegger entre su pro-
pia filosofia y el pensamiento humanista del Renacimiento. Aqui daremos cuenta muy
sumariay superficial delo que Grassi percibid en los humanistas que despertaron su interés
y aquienes dedico su atencién.

Grass establecio lo que podriamos llamar un verdadero canon de los autores bgo-
medievales y renacentistas italianos que € incluyo dentro de la tradicion humanistica. Fuera
de @l quedaron los continuadores de cualquier escolastica, platénica, neoplatonica o aristoté-
lica. No debe causar extrafieza que muchos de los autores y obras incluidos en dicho canon
sean desconocidos para los no especidistas, puesto que latradicion de los siglos XIX y XX
ha negado originalidad e importancia a su pensamiento. ¢Quiénes son unos pocos de los prin-
cipales entre ellos? La lista de Grassi empieza con Dante, pero no con & Dante de la Divina
Comedia ni del De monarchia, sino el del tratado sobre lalengua vulgar, De vulgari €loguen-
tia. Setrata, en esta obra, del valor fundamental e insustituible de lalengua vernacula parala
comunicacion entre los hombres y, por ende, para la constitucion misma de la comunidad
humana. También le interesa a Grass en este respecto € reconocimiento que hace Dante del
carécter historico ddl lenguagje (carécter del que el poeta excluyd erroneamente el latin, pero
que le permitié advertir € parentesco entre las lenguas y dialectos romances), no menos que
lainterpretacién dantesca del mito biblico de la torre de Babel en € sentido de que la diver-
sificacion de las lenguas tiene su origen en la division del trabgjo. El fendmeno concreto del
trabajo como determinante de laforma abstracta de lalengua: un temaimportante para Grassi
como representativo de la actitud antirracionalista del humanismo®. La preeminencia de la
historicidad concreta frente a la fijacion raciona de lo ente es o que Grassi aprecia también
en laobradeAlbertino Mussato, un poeta contemporaneo de Dante, en quien ve laafirmacion
de que lafuncién primordia de la poesia consiste en larevelacion de lo originario (lo divino,
en el lengugje de Mussato) que se encubre en sus manifestaciones através de cosas, personas,
ingtituciones y dioses®. Sin embargo, Petrarcay su discipulo Boccaccio, quienes se enfrenta-
ron realmente con € problema de por qué la poesia recurre ala metafora y alaficcion para
la expresion de unaverdad que no se confunde con los enunciados racionales de la tradicion,
no lograron hallar una respuesta satisfactoria para dicha pregunta, permanecieron atados a las
explicaciones medievales concernientes a la alegoria'y no fueron incorporados, por tanto, en
el “canon grassiano”, a pesar de los ataques del primero contra |os médicos®.

La problematica sefialada por Grassi en estos dos autores que podriamos |lamar
precursores del humanismo propiamente tal permite identificar uno de los motivos funda-
mentales de su propia concepcién del humanismo. Se trata de la reaccion antirracionalista
gue rechaza abiertamente |os métodos escol asticos. Segun éstos, la investigacion filosofica
procede ubicando en primer lugar a los entes dentro de una estructura metafisica disefiada
por lalégica en la que comparecen los trascendentales, las categorias, 10s géneros, |as espe-
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ciesy lasdiferencias. El nuevo pensamiento que comienzaasurgir en laltaliadel siglo X1V
advierte que dicho procedimiento solo conduce a la determinacion de conceptos abstractos
universalesy necesarios, pero no lograel acceso alo particular, alo individua concreto, que
se torna para €l inefable. La preocupacion por € lengugje que exhibieron los humanistas
tiene aqui uno de sus mativos. El rasgo antiescoléstico y antirracionalista, que identificalo
que Grassi llama “humanista’, se destaca claramente s se comparan, tal como lo hizo €
mismo, Si o yerro, en una de sus obras, |os dos pasajes siguientes. El primero pertenece a
la mas escolastica (y menos fecunda) obra de Dante Alighierid! y dice asi:

“Ciertamente, puesto que toda verdad que no sea ellamismaun principio se
hace manifiesta desde |a verdad de algun principio, en cualquier investigacion
es necesario conocer el principio del que se parte para poder fundamentar la
certeza de todas las proposiciones que de é se infieren. Y puesto que €l
siguiente tratado es una investigacion, antes que nada hay que examinar el
principio del que dependen las verdades inferiores. [....] Aquello que consti-
tuye la finalidad universal de la sociabilidad del género humano sera el prin-
cipio en virtud del cua se haran suficientemente manifiestas las cosas que
maés abajo debemos demostrar”.

A este pasaje debemos oponer el segundo, tomado de una obra del historiador
Francesco Guicciardini®, quien vivio doscientos afios después de Dante:

“Esun gran error hablar de las cosas del mundo en formaindistintay abso-
luta, por decirlo asi, de acuerdo con reglas; porque casi todas las cosas son
distintasy excepcionaes debido alavariedad delas circunstancias, las que no
se dgjan determinar con la misma medida. Estas distincionesy caracteristicas
excepcionales no se hallan escritas en los libros, y deben ser ensefiadas por el
discernimiento (discrezione)”.

La diferencia entre ambos textos es clara. El método de Dante, impregnado por el
espiritu metafisico escolastico de la Edad Media, consiste en la deduccion silogistica de sus
proposiciones politicas a partir de un principio que é buscd en Aristétel es; un principio pen-
sado sobre la base de la experiencia de la polis griega'y que resulta completamente abstrac-
toy algjado delarealidad si sele extrapolaalas condiciones delos Estadosy ciudadeslibres
delabaja Edad Media. En cambio Guicciardini, heredero de lareflexion humanistica, yano
busca su punto de partida en principios generales tedricos sino en la peculiaridad de los
hechos que se muestran Unicos en su “agui” y “ahora’ concretos, y diferentes de cualesquie-
ra otros®,

El problema ciceroniano de laimportancia de lajurisprudencia parala constitucion
y regulacién del mundo humano fue retomado por Coluccio Salutati en el ya mencionado
De nobilitate legum et medicinae. Esta obra no constituye tan solo una pieza polémica en
defensa de los studia humanitatis en el marco de la “disputa de las artes’, sino que contie-
ne ademés toda una fundamentaci 6n voluntarista del valor e importancia de las ciencias del
derecho, en la que no esta ausente el problema, muy propio de los humanistas del siglo XV,
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de las relaciones entre la vida activa y la vida contemplativa. Las leyes, esto es, la norma
social, son para Salutati asunto de la vida activa, porque la praxis misma, en cuanto tarea
moral del hombre, se somete a ellas. Todas las actividades humanas son dirigidas y orienta-
das por €l derecho. “El fin de la especulacion” dice Salutati “es € saber, cuyo objeto esla
verdad. Pero € fin de las leyes es la direccion de las acciones de |os hombres. Su objeto es
el bien, pero no €l bien en cuanto tal sino, 1o que es mucho més divino, € bien comdn. ¢Y
no es el bien un modo de ser més noble que la verdad? No me refiero a bien por € cua
somos algo bueno, sino al bien por e cua Ilegamos a ser y somos algo bueno”. Para el dere-
cho, seglin Salutati, 1o que constituye su objeto no es & bien como concepto metafisico sino
el bien moral. El primero es un bien natural, por € cua nosotros no recibimos aabanza ni
vituperio, sino que los reciben mas bien Dios o la naturaleza. “En cambio, recibimos €l
honor de las alabanzas por las cosas bien hechas, asi como también somos vituperados si no
hacemos lo que debemos’. El médico, €l naturalista, buscala verdad; € jurista, e humanis-
ta, se sirve de laverdad para mejorar alos hombres, para hacerlos verdaderamente civilesy
para que la sociedad goce de paz. El bien esta asi mas alla de la verdad, puesto que en la
naturaleza lo verdadero puede ser moralmente malo, pero o que es moralmente bueno es
también naturalmente verdadero y no puede ser falso; de este modo, €l bien mora esun fin
més alto que laverdad, superior a€ellay més valioso que ella; en suma, més digno del hom-
bre*. Para Grassi, el valor de esta obra dentro de lalinea del pensamiento humanistico resi-
de en €l intento de apartarse de la filosofia puramente teorética para centrar la reflexion en
la historicidad concreta del hombre. Sin embargo, observa, Salutati no se mantiene fiel en
este tratado alo que habia de ser la auténtica tradicion humanistica, porque en é no hace del
problema de la palabra su punto de partida —como lo hizo en su De laboribus Herculis,
donde discute el problema de la poesia—, recayendo de este modo en € pensamiento causal
y en laidentificacién del fundamento de la sociabilidad humana con lo racional.

El problema de la palabray el lenguaje fue abordado, empero, de modo decisivo
por un discipulo de Salutati, L eonardo Bruni, a quien ya mencionamos en otro contexto. Fue
su experiencia como traductor de textos clasicos antiguos del griego a latin la que lo hizo
comprobar la precariedad e insuficiencia de las traducciones disponibles en su tiempo, asi
como también le abrié la comprensién de la historicidad del lenguaje. En su obra De recta
interpretatione, “Latraduccion correcta’, observa que los mismos términos cambian de sig-
nificado no sdlo en el tiempo sino aun en un mismo autor, de acuerdo con los contextos en
que se hallan, de manera que las palabras no pueden ser definidas “16gicamente” y de mane-
raunivocay abstracta. Lavariabilidad de los significados esindicio de lavariabilidad de los
problemas con que el hombre ha de enfrentarse y de |as soluciones que ha de darles, 1o que
delata a su vez laimposibilidad de definir univocamente a ser humano que realiza su exis-
tencia en e cumplimiento de sus tareas®. También el poeta Angelo Poliziano —haciendo
suyo un multiple programa de estudios en torno a diversos autores, muy en lalineadel De
studiis et litteris de Leonardo Bruni a que nos hemos referido antes— se identifica a si
mismo, en laleccién inaugural de un curso sobre los Primeros Analiticos de Aristételes ala
que titul6 Lamia, “La bruja’, no como un fildsofo sino como un “gramatico” en su sentido
originario de intérprete de autores y no de mero profesor de lenguas. Al gramético le corres-
ponde examinar y explicar a los poetas, historiadores, oradores, fil6sofos, médicos y juris-
tas, porque, como anota Grassi,
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“el hombre se realiza en su enfrentamiento con la realidad, y este enfrenta-
miento se reflgja en lalengua. Por eso €l filosofar solo puede tener su verda-
dera base en el lenguaje, ya que en éste, sobre todo, es donde se hace patente
la historicidad del hombre. Prescindir de esta base significa moverse fuera de
larealidad concreta que concierne al hombre”.37

Con € problema ddl lenguaje se emparenta naturalmente el de la poesia. Este tema
habia sido abordado por Salutati en su De laboribus Herculis, “Los trabajos de Hércules'.
Recordemos que Hércules es por excelencia el héroe civilizador en las antiguas leyendas grie-
gas. Que sus trabgjos digan relacion con € problema de la poesia no es aqui extrafio, porque
para Sdutati 1a poesiatiene un claro significado politico y participa, por tanto, en las tareas de
construccion y direccion de los Estados, elevando los espiritus humanos y ayudando a los
hombres a superar susinclinaciones animales paraelevarse a nivel delos dioses®. Méstarde,
Cristoforo Landino sostuvo que la poesia incluye en si a todas las artes liberales y tiene pri-
macia sobre ellas, de maneratal que en su lenguaje metaforico se halalafuentey e origen de
todas las ciencias. Dicha concepcidn lo conduciria a superar las disputas en torno a la mayor
excelencia de lateoria o de la praxis, mostrando sobre la base de la interpretacion de un texto
pogtico, la Eneida de Virgilio, como ambas se fusionan y llegan a constituir una unidad®.

Si bien no intentaremos aqui referirnos a todos | os autores estudiados por Grassi en
cuanto legitimos representantes de su concepto de humanismo, no deberiamos dejar de men-
cionar a Lorenzo Valla, en cuya obra se expresa con mayor claridad |a reaccion antiescol &s-
ticay antirracionalista, asi como también el interés por €l lenguaje como dmbito que sirve
de punto de partida y fundamento a la reflexion filosofica. Valla desafié por 1o pronto ala
escol astica reduciendo los trascendental es (esto es, |as caracteristicas generales del ser, tales
como ente, uno, bueno) a uno solo: cosa (res). Junto con ello, “él trata todos los dmbitos del
saber con el propdsito declarado de promover €l bonum humanum —el conocimiento al ser-
vicio de la ética—. Con ese fin la palabra es aguzada para que cumpla su tarea propia: la
humanizacion del mundo no humanizado alin”“. En efecto, las cosas y sus significados
cambian en el tiempo de acuerdo con las circunstancias; de aqui que sdlo podemos juzgar
bien lo singular, lo individual concreto, que parala metafisicatradiciona es accidental. No
existen objetos “en si” sino tan sélo objetos aprehendidos por un ser humano dotado no sélo
de razén sino también de pasiones, y comunicados a otros seres humanos igua mente racio-
nales y pasionaes. La filosofia se transforma asi en retdrica, que consiste en € arte de la
palabra pronunciada aqui y ahora con su peculiar carga de significados®.

Hacer un recuento de todos los principales autores considerados por Grassi como
auténticos humanistas significaria referirse ain a Giovanni Pontano, Guarino Veronese,
Leon BattistaAlberti, Mario Nizolio, Juan Luis Vivesy Erasmo de Rotterdam, cosa que no
€S nuestro propésito hacer aqui. Tan solo anotaremos que las diferentes insinuaciones y
sugerencias de los autores mencionados confluyen en definitiva en la sintesis realizada ya
en el siglo XVIII por Giambattista Vico. En este pensador hallamos desarrollados, en efec-
to, los temas de la primacia del lenguaje y del pensamiento imaginisticos, de la originarie-
dad del lenguaje poético, de la funcion filosofica de la metéforay del lenguaje retorico, de
lafuncién de las pasiones en las motivaciones humanas, de la critica a la concepcion racio-
nalista (cartesiana) de la verdad, y de la historicidad de la existencia del hombre.
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LA CUESTION DEL METODO*®

En 1931, y bajo ladireccion de Heidegger, Grassi escribio € libro Il problema della
metafisica platonica (Bari, 1932), presentado como trabajo de oposicion ante la Universidad
de Roma. El libro fue dedicado a Heidegger como testimonio de la gratitud del autor a su
maestro por haber alcanzado, a través de las lecciones y seminarios ofrecidos por éste, una
nuevay diferente comprension del pensamiento filoséfico de laAntigliedad. En las interpre-
taciones de Heidegger, explica Grassi, las filosofias de un Platdén o de un Aristételes ya no
aparecian mediatizadas por el idealismo deinspiracion hegelianani por laneoescol &stica, que
las hacian mostrarse como anuncios o anticipos de desarrollos que sdlo alcanzarian su madu-
rez en época moderna, sino que adquirian una suerte de fisonomia propia a través de la aper-
tura de nuevos problemas y caminos para la investigacion. En € libro mencionado lleva a
cabo Grassi una exégesis del Mendn de Platén en que procura superar lainterpretacion tradi-
cional, que veiaen € filosofo griego a defensor de un racionalismo abstracto querelegaaun
plano trascendente | os problemas que permanecian insolubles para el empirismo de los sofis-
tas. Con este fin, estudiala arquitecturay la estructuraimplicita del didogo para hacer posi-
ble la aparicion de los problemas concretos que éste plantea, evitando €l recurso de invocar
enunciados generales (como, por jemplo, el dela preexistenciay reencarnacion de las amas
o € de la reminiscencia en cuanto explicaciones de la generacién de conocimiento) para
intentar resolverlos. Aqui se advierte ya la profunda influencia que sobre Grassi gjercio e
método hermenéutico de Heidegger. “El esfuerzo que debemos hacer”, dice Grassi,

“es el de no satisfacernos con problemas y soluciones generales, sino e de
buscar, siguiendo la unidad y las preguntas de un texto Unico y bien determi-
nado, €l verdadero significado de cada término del pensamiento platénico sin
predeterminarlo con interpretaciones tomadas de la tradicién historica. Tan
solo dejando abierto el significado de cada término de la metafisicade Platon
—comenzando por la nocién fundamental del ‘eidos’ platonico—, liberaremos
poco a poco, mediante nuestras preguntas, su determinacion”.

¢Qué significa en este pasgje la expresion “el verdadero significado de cada térmi-
no”? Parece claro, por lo pronto, que es un significado diferente del que ha sido elaborado
y conservado por lainterpretacion tradicional. El procedimiento anunciado podria conducir,
pues, en el estudio de la obra de un pensador, a planteamiento de problemas que acaso dis-
tan considerablemente de las conclusiones obtenidas por la filologia y la historiografia del
pensamiento filosdfico, 1o cual constituye una critica que también se le ha hecho a la her-
menéutica de Heidegger. Recordemos, por gemplo, las objeciones de Paul Friedlénder ala
interpretacion heideggeriana de la al étheia como desocultamiento (a-Iéthe)*. Heidegger no
dej6 tales objeciones sin respuesta, y en un texto escribio:

“Si yo traduzco persistentemente el nombre alétheia por desocultamiento,
no es en virtud de consideraciones etimoldgicas sino en vista de agquello que
debe ser pensado cuando reflexionamos adecuadamente acerca de 1o que se
[lama ser y pensar. El desocultamiento es, por asi decirlo, € elemento s6lo en
€l cual se dan tanto el ser como el pensar y su mutua vinculacion. Laalétheia
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es mencionada, sin duda, en €l comienzo de lafilosofia, pero posteriormente
no fue pensada por ésta propiamente como tal, porque desde Aristételes la
tarea de la filosofia en cuanto metafisica fue pensar ontoteol 6gicamente lo
ente como tal” .+

De esta manera, pues, tanto el maestro como € discipul o renunciaron expresamen-
te a elaborar una filosofia con € caracter de ancilla philologiae, y asi lo reconoce Grassi
expresamente: “Puede ocurrir, ciertamente, que agquello que de hecho guia y desarrolla €l
proceso de vision de lo real y de laverdad, no alcance €l nivel de conciencia explicitaen e
sistema del autor estudiado” 4. El texto filosofico clésico deja de ser entonces un objeto de
interés anticuario que hade ser reconstituido y preservado en su aspecto pristino, paratrans-
formarse en un detonante de problemas y perspectivas que pueden ser muy ajenos alos que
su autor tuvo presentes ante € espiritu en el momento de redactarlo. Esto constituye un prin-
cipio hermenéutico fundamental véalido tanto para Heidegger como para Grassi.

El carécter que distingue, segin Grassi, el humanismo latino es el de ser un pensa-
miento metafisicamente contrario ala escolasticamedieval, ad racionalismo moderno y atoda
afirmacion de la primaciadel lenguaje racional, como la hay en Descartesy en lamayoriade
los grandes fil6sofos de la modernidad; un pensamiento que sostuvo en consecuencialatesis
de que € lenguaje metafdrico (y € arte) es el camino que permite e acceso al fundamento
Unico e inderivable de la redidad. De acuerdo con € principio hermenéutico mencionado,
dicho caracter no necesita constar explicitamente en las obras de los autores considerados
como pertenecientes a dicha tradicidn; basta que esté implicito en ellas o en parte de éllas, de
maneratal que sea posible advertir una vincul acién subyacente entre enunciados estrictamen-
te ontol dgicos de nuestro tiempo y afirmaciones expresas de |os humanistas. Pero, ciertamen-
te, de ese cardcter antirracionalista del lenguaje humanistico deriva €l hecho de que la redli-
dad es puesta de manifiesto mediante iméagenes y recursos retéricos cambiantes de acuerdo
con las mutacionesy variaciones propias de las circunstancias histéricasy de su reflgjo enlas
formas artisticas y en las metéforas poéticas; ta realidad deja, por consiguiente, de ser una
construccion monolitica invariable que se manifiesta universalmente idéntica, para mostrarse
como una configuracién proteica que adquiere diferentes formas en cada “aqui” y “ahora’
particulares. Larealidad mismatiene, pues, caracter historico; serevelade uno o de otro modo
en cada lugar y en cada momento. Con ello, nos distanciamos definitivamente de toda con-
cepcion deloreal como @ substrato inmutable de la“ verdad” en € sentido platonico tradicio-
nal. De aqui lainsistencia con que Grass sefiala en muchos de sus trabajos que sus interpre-
taciones de |os autores no estén guiadas por un interés historiogréfico sino teorético, es decir,
no intentan explicar lo que € autor estudiado de hecho pensd sino lo que sus afirmaciones
pueden sugerir alareflexidn acerca de los problemas actuales del pensamiento filosofico.

Consideremos a respecto un gjemplo en que un concepto heideggeriano realizard
esta funcion polimérfica en la interpretacion que Grassi hace del pensamiento de Vico. En
una publicacion de 1969 escribié Heidegger:

“La diaéctica especulativa es un modo en que el asunto de lafilosofia com-
parece desde si mismo y para si mismo, haciéndose presente. Tal comparecer
tiene lugar necesariamente en una claridad. Sdlo através de ella puede mostrar-

362 Cuadernos sobre Vico 17-18 (2004-2005)



Ernesto Grassi y el concepto de humanismo

Se, esto es, comparecer, |0 que comparece. La claridad, empero, descansaen un
[espacio] libre, abierto, que ella puede aclarar a veces aqui o dla. La claridad
juegaenlo abierto y luchaali contralo oscuro [ ....] A esta apertura, que permi-
te un posible comparecer y mostrarse, [lamamos € claro*. La palabra alemana
Lichtung [claro] esdesde un punto de vista historico-linglistico latraduccion de
un empreéstito del francés clairiére [....] El claro es experimentado como dife-
rente de la espesura del bosgue. El sustantivo Lichtung deriva del verbo lichten
[ralear, despgjar]. El adjetivo licht [claro, [Ucido] eslamisma paabraque leicht
[liviano, sencillo]. Aclarar algo significaaligerarlo, liberarlo y abrirlo, por gem-
plo, despgjar e bosque de arboles en un lugar. El despegjo consiguiente es €
claro [Lichtung]. El despejo [das Lichte] en e sentido de lo libre y abierto no
tiene nada en comn ni linglistica ni materialmente con e adjetivo licht que
significa claro [hell]. Hay que advertir, pues, la diferencia entre e claro
[Lichtung] y laluz [Licht]. Con todo, existe la posibilidad de una vinculacion
concreta entre ambos. La luz puede penetrar en el claro, en su apertura, y hacer
que en € jueguen la claridad y la oscuridad. Pero la luz no produce nunca €l
claro sino que lo presupone. Entretanto € claro, lo abierto, no solo queda libre
para la claridad y la oscuridad sino también para € sonido y su eco, para la
melodiay € silencio. El claro eslo abierto paratodo lo presentey |o ausente” .4

Este pasgje y lanocién en él contenida es importante en la obra de Heidegger por-
que de él se desprende que el problema primario no es €l de laverdad —que es una determi-
nada relacion entre dos entes, € sujeto y el objeto—, sino el del desocultamiento en virtud
del cual los entes se muestran inicialmente y por primera vez como entes, desocultamiento
quetienelugar en € claro, enlaLichtung. Este fue, seguin Heidegger, el problema que afron-
taron Heré&clito y Parménides, no asi empero Platdn ni Aristételes. El desocultamiento ori-
ginario ha de revelar la estructura del entramado en que el Dasein puede comparecer como
tal. Pero la luz natural de la razén no puede iluminar a los entes si previamente no se ha
abierto € claro mencionado, porque la luz solo puede iluminar a entes que se manifiestan
como tales. Ahora bien, Grassi tiende a pensar que este mismo problema esta ya planteado
en Vico. Veamos el lugar pertinente en dicho autor:

“[....] las primeras ciudades, fundadas todas ellas en campos cultivados, sur-
gieron con la permanencia prolongada de las familias bien retiradas y escon-
didas entre | os sagrados horrores de |os bosques religiosos, que se hallan entre
todas |las naciones gentiles antiguas y, con laidea comin atodas €ellas, fueron
[lamados por las gentes latinas luci, que eran tierras quemadas dentro de la
espesura de los bosques [....] .

Observemos aqui en primer lugar que si Heidegger hace caso omiso del origen eti-
moldgico del término para llevar a cabo su interpretacion de la alétheia como desoculta-
miento, algo similar hace Vico; porque los luci no eran propiamente los claros abiertos por
€l hombre en los bosques y las selvas para hacer posible la agriculturay la habitacién huma-
na, sino los bosques sagrados mismos. Pero esto no tiene mayor importancia. Lo decisivo es
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que mientras Heidegger esta pensando su Lichtung desde una perspectiva estrictamente onto-
l6gica, con vistas a superar € olvido occidental del ser y hacer posible asi unareflexion més
profunda sobre un problema mas originario, Vico se refiere a los claros histricamente for-
mados por los incendios en la espesura de os bosques en cuanto la apertura de dichos claros
constituye un momento fundamental dela“historiaideal eterna’ delos pueblos gentiles. Para
€, no se trata de la manifestacion metafisica del ser buscada por € ontélogo sino del surgir
histérico de lacivilidad en que apareceran la polisy la civitas como uniones de hombres que
reconocen derechos'y deberes reciprocosy que se establecen en un lugar que les permita sub-
venir a sus necesidades vitales mediante el trabajo modificador de la naturaleza. Larelacion
visualizada por Grass entre lo pensado por Vico y lo pensado por Heidegger se muestra asi,
a primera vista, dudosa. ¢Se trata acaso de una asociacion ilicita entre dos meté&foras seme-
jantes cuyos referentes reales no poseen empero ninguna relacion entre si? Podria argiirse
que también Heidegger ve en una de sus obras alapolis como € lugar donde el hombre logra
[legar a ser histérico®. Pero ello ocurre en relacion con lainterpretacion de un pasgje dd tré-
gico Sofocles, vale decir, en un contexto restringido que no posee laamplitud ni e bagaje de
consecuencias del planteamiento de la pregunta por €l ser en general.

El punto es que, en este caso, la metafora del claro en € bosgue, si bien puede ser
sugerente y evocativa, no tiene relevancia conceptual directa a través de su referente; pero
la idea aqui subyacente, que aproxima € pensamiento de Vico a los planteamientos de
Heidegger, es la determinacion del lenguaje, y especificamente del lenguaje poético, como
punto de partida para la reflexion filosofica. Para Heidegger, solo €l lengugje poético logra
en la Lichtung el desocultamiento de lo ente que es requisito previo para que pueda formu-
larse €l problema de la verdad; para Vico, €l lenguaje poético elaborado por las primeras
comunidades en los claros de las selvas es |la forma en que se hace comparecer alos dioses,
los cultos, las leyes y todas las formas propias de una civilidad. En efecto, dice Vico:

“La mente humana se inclina naturalmente con los sentidos a verse fuera en
€l cuerpo, y con muchadificultad aentenderse asi mismapor medio delarefle-
xion. Este axioma nos da € principio universa de la etimologia en todas las
lenguas, en que los vacabl os son trad adados desde los cuerpos y |as propieda
des de los cuerpos para que signifiquen las cosas de lamente y del alma”.%

Se advierte agui cdmo € pensador napolitano, aceptando € principio aristotélico
segun el cual nada hay en € intelecto que no haya pasado previamente por |os sentidos, dedu-
ce que todo lenguaje significativo comienza siendo metaforico —esto es, poético—, por cuanto
originariamente solo puede expresar |o relativo a la naturaleza corpdrea accesible a los senti-
dos, y luego “tradada’ (metaphérei) sus significaciones alas nociones abstractas del &mbito de
laidealidad. De estetosco inicio poético-metafdrico del lenguaje, necesario einevitable, empe-
ro, debido ala originaria pobreza de las lenguas y alarudaignorancia de los primeros hablan-
tes, nacen y se desarrollan, seguin Vico, todas las ciencias: la metafisica con la teologia natu-
ral, lalégicacon las ciencias del lengugje, lamoral, laeconomia (y lahoy llamada sociol ogia),
la politica, lafisica, la cosmologia con la astronomia, la cronologiay la geografiaf.

Al proponer estas ideas, Vico no abandona su interés por la“historiaidea eternd’ de
lahumanidad. El lenguaje esinvencion humana; fue creado por hombres primitivos dotados de
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una enorme ignorancia pero alavez de una no menor capacidad imaginativay fabuladora que
supliasu rudezay su indigenciamenta y linglistica. Acosados dichos hombres por innumera-
bles fenémenos que los intimidaban, pero para los cuales carecian de toda explicacion, fueron
incapaces de formar conceptos rigurosos acerca de ellosy les atribuyeron caracteristicas pro-
pias de lo humano mediante un traslado (metaphord, trandatio) de las significaciones origina-
rias de los términos a otros referentes. El primer lengugje fue, pues, metafrico en cuanto tras-
laticio, y poético en cuanto creador de designaciones para cosas y fendmenos hasta entonces
innominados. Por ello mismo, empero, € lenguaje se hace universal desde su primera apari-
cion. Su universalidad no es, sin embargo, |6gica sino poética, fantéstica. El lengugje tiende de
suyo ano designar cosas ni cualidades singulares, pero tampoco conceptos genéricos de carac-
ter [6gico. El término “ledn”, por gemplo, es universa en lamedida en que tiene por referen-
tesatodos|osleones que existen, que han existido y que existiran; pero no esun universal 10gi-
co porgue no designa solo alos mamiferos de la especie felis eo sino también a hombres que
demuestran especia altivez y fiereza en su accion o aimagenes de leones pintadas o escul pi-
das. Esta creacion de los que Vico Ilamo los “ géneros fantésticos’ o “poéticos’ se fundaen la
observacion de las semganzas que existen entre las cosas. No de otro modo se iniciara mas
adelante la construccion de los géneros [6gicos, propiade pensamiento racional.

Muy diferente es e recorrido de Heidegger. A pesar de €ello, su conclusion sera
completamente afin ala de Vico. Dice el maestro aleman: “El ser de todo cuanto es, habita
en lapalabra. Por ello puede decirse: El lengugje eslacasadel ser”=2, (jOtrametéforal). Pero
el ser es exhibido principalmente en la palabra artisticat3, vale decir, en la palabra poética
que lo hace accesible a hombre: “El fundamento del Dasein humano es €l didlogo en cuan-
to concrecion verificadora del lenguaje. Pero €l lengugje originario es la poesia como fun-
dacion del ser”s4.

En Heidegger, las afirmaciones precedentes son corolarios de un principio funda
mental de su pensamiento: la diferencia ontoldgica, la distincion radical entre € ser y los
entes a través de los cuales el ser se manifiesta. En su libro dedicado a principio de razén
suficiente® (nihil est sineratione, “nada es sin razon, todo tiene unarazén™), muestra como,
seglin este principio, toda afirmacion acerca de entes posee caracter légico y sejustificasolo
si podemos explicarla mostrando su razén; de otro modo, ella permanece en la esferade la
opinidn subjetiva. Dicho principio es, en consecuencia, € fundamento de todo pensar racio-
nal acerca de cuaquier ente. Gracias a €, los entes son “fijados’ y, por asi decirlo, puestos
en € lugar que les corresponde en el entramado del pensamiento racional 16gico, mostran-
dose como objetos determinados. De esta manera, €l trato del hombre con los entes cobra
objetividad y deja de ser meramente relativo, por cuanto los entes se muestran, en virtud del
principio de razon, a través de representaciones correctamente vinculadas entre si.

En virtud del principio de razén suficiente no solo se “fijan” los objetos sino tam-
bién € sujeto. De aqui resulta que para unafilosofia de tipo tradicional, que parte de la con-
sideracion de los entes y no de ladel ser, €l problema primario sea el de laverdad en cuan-
to relacion de adecuacion entre sujeto y objeto. Por otra parte, en virtud de la mencionada
fijacion de los entes, €l principio de razon es el supuesto que legitimalos principios de iden-
tidad, de no contradiccion y de tercero excluido; es asi el més alto principio del pensamien-
toy del lengugje 16gicos, asi como también el fundamento de todo comportamiento calcu-
lado, tanto tecnol dgico como cientifico.
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Pero el principio de razon suficiente, en la medida en que postula un fundamento
para cada ente y para cada afirmacion relativa a él, no vale para e ser, porque este Ultimo
seidentifica con larazén o fundamento mismo de los entes. Por consiguiente, “el ser no cae
bajo e imperio del principio de razon, y sélo los entes o hacen”s6. Los entes, como tales,
estén fundamentados; pero su fundamento, €l ser, carece de razén en el sentido de que no es
posible exhibir un fundamento de él en funcion del principio de razén suficiente. Heidegger
expresa esto utilizando nuevamente una metafora: e principio del ser es un “abismo”
(Abgrund), donde el término aleméan remite en su etimologia (ab, Grund) ala nocién de un
“no-fundamento”, de una sinrazdn. Y puesto que del principio de razén suficiente derivan
los principios 10gicos, la sinrazon del ser se hace inaccesible paralalégica

El ser, por consiguiente, se despliegaen el ambito dela contradiccion. Ello quedacla
ramente de manifiesto en un texto heideggeriano anterior a El principio de razon, pero publi-
cado en forma de libro muchos afios después bagjo un titulo que puede traducirse como
Conceptos fundamentales 0 como Conceptos acerca del fundamento®”. El filésofo planteay
explicaen é ocho proposicionesreferentes al ser (pp. 49 ss.); todas son presentadas como ver-
daderas a pesar de que cada una de €llas encierra una contradiccion interna. Veamos algunas
de las ali propuestas. “ Ser eslo mas vacio y alavez |o mas sobreabundante”; en efecto, ser
es vacio en la medida en que, en su funcion copulativa, adquiere innumerables significados
diferentes®, lo que lo aproxima a la condicion de no poseer ninguno, pero es al mismo tiem-
po sobreabundante por cuanto el ser estd entodo o que hay sin excepcidn alguna. O bien; “ Ser
eslo mas cominy alavez lo Unico”, porque el ser es compartido indiferentemente por todo
lo que es, pero alavez se muestra en entes distribuidos en diversos rangos y encierratoda la
inagotable riqueza de notas exclusivas que distingue a cada uno de todos los restantes; con
todo, esentodos elloslo mismo 'y, por tanto, Unico. Y otra: “Ser eslo mésinteligibley alavez
ocultamiento”; se entiende de inmediato y en todos los casos lo que significa “ser”, y sobre
esta base podemos concebir entes y hablar de ellos, pero no podemos, sin embargo, definir ni
decir en qué consiste d ser sin tratarlo como un ente entre otros entes. Y asi también en los
restantes casos, correspondientes a las otras proposiciones contradictorias en si mismas.

El desocultamiento que hace posible e comparecer de los entes sdlo es posible atra-
vés de la palabra poéticay metaforica, no através de la palabra légico-racional. Ello se debe
ague esta tltima encapsula a los entes en moldes rigidos en los que €l término “ser” seinter-
preta como lo inmutable, lo invariable cuya més perfecta expresion es algo concebido como
infinito y eterno. Pero “ser” no designa nada rigido ni invariable. Aquello designado por €
término “ser” se manifiesta adoptando diversas formas, exhibiendo aspectos cambiantesy aun
contradictorios, se oculta ala vez que se muestra, y requiere por consiguiente de una expre-
sion en un lenguagje fluido que proceda por aproximaciones, similitudes y metéforas.

Asi, pues, por diferentes caminosy con divergentes val oraciones acerca del aporte
delatradiciény concretamente del legado humanistico, Heidegger y Grassi convergen hacia
un mismo punto, que es la ontologia hei deggeriana.

COROLARIO

Un problema muy particular que resulta de la interpretacion del humanismo hecha
por Grass es que este pensador sostiene que en e humanismo italiano del siglo XV es preci-
so ver € origen del pensamiento moderno®. ¢Qué puede significar estatesis? Si por origen se
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entiende agqui smplemente la etapainicial del pensamiento postmedieval, latesis es correcta
pero absolutamente perogrullesca y carente de interés, porque se limitaria a establecer una
contemporaneidad historiogréfica sin considerar e caracter convencional que tiene nuestra
periodificacion histérica. Si, por lo contrario, se entiende por origen la fuente de donde brota
germinalmente un determinado pensamiento para desenvolversey desarrollarse alo largo del
tiempo, la tesis se presenta prima facie como muy cuestionable; porque, evidentemente, el
humanismo, tal como lo entiende Grassi, no es ni puede ser origen del racionalismo de un
Descartes, del empirismo de un Locke, del idealismo de un Kant o de un Hegel ni del positi-
vismo de un Comte o0 de sus continuadores. Latesis de Grassi solo puede entenderse—y asi lo
sugiere & mismo en diversoslugares— en € sentido de que las corrientes fil osoficas que acabo
de mencionar no son, rigurosamente hablando, modernas, porgque no hacen sino continuar la
reflexion racionalizante de la Edad Media con sus disputas entre racionalistas y nominalistas.
Los humanistas, en cambio, a volverse contra el racionalismo escolastico y a plantear una
filosofia que parte del problema del lenguaje y no del de los entes, habrian inaugurado un
nuevo modo de pensar que solo podia desarrollarse en la modernidad ya liberada del yugo
escolastico. Es verdad que este “ pensamiento auténticamente moderno” no ha prevalecido en
Europa después de los siglos XV y XVI, y se ha manifestado solo en figuras aisladas, como
un Gracian, un Vico, agunos roméanticos, un Heidegger y otras figuras menores. A pesar de
ello, este pensamiento tiene una funcién importante que cumplir precisamente en la época
moderna, porque ésta Ultima esta, por asi decirlo, espiritualmente dominada por las ciencias
particulares, no tan sdlo en lainvestigacion de la naturaleza sino también en las [lamadas cien-
cias del espiritu. Pero las ciencias particulares se orientan mayormente en una direccion técni-
ca, procurando satisfacer las necesidades individuales o comunitarias del hombre; ademés,
estan limitadas por |os principios mismos de que €llas parten en sus investigaciones y que las
sustentan, de maneratal que no pueden servir de base para construir sobre ellas una auténtica
formacion cultural humana®. Por cierto, s se toma como punto de partida del pensamiento
filosdfico la primacia del problema de la verdad, entonces es posible, legitimo y correcto ver
el origen de lafilosofia moderna en Descartes y no en los humanistas del siglo XV; pero s se
entiende que € hombre esta solicitado y constrefiido por otras exigencias de caracter no racio-
nal, como son sus aspiraciones estéticas, sus mativaciones éticas y politicas, y sus creencias
religiosas, entonces el racionalismo y sus derivaciones no se muestran capaces de dar cuenta
cabal de la existencia humana, de orientar su accién y de satisfacer, en suma, sus mas altas
necesidades espirituales. Es aqui donde una reflexién humanistica renovada, que desde € pro-
blemadel lenguaje humano pueda penetrar en los mundosy |os correspondientes lenguajes de
larazdn légica, de la accidn individual y comunitaria, de la creacion artisticay pogética, y de
las creencias religiosas, tendriaunasignificacion esencia parael mundo moderno, en que vivi-
mos desgarrados moviéndonos en ambitos diferentes e incomunicados entre si.
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