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INTRODUCCION

Importancia del fenémeno vocacional como objeto de estudio

§ 1. Podria parecer que la vocacion, como objeto de estudio, es un tema menor para la
filosofia; un tema supeditado a cuestiones verdaderamente profundas e importantes,
como la del ser del hombre y su cultura. Y no sélo eso, sino que incluso se trataria de un
tema poco fecundo dentro del ambito filoséfico, mas apropiado para la sociologia o la

psicologia, € inserto en los complejos fendmenos de la educacion y el trabajo.

§ 2. Sin embargo, esta idea solo se impondria si no llegara a considerarse el papel que la
vocacion juega normalmente en la vida de las personas; papel reconocido cuando se trata
de diseflar un proyecto de vida, pero que recibe menos atencion en otras situaciones
relevantes. Debemos tomar en cuenta especialmente la importancia que el factor
vocacional tiene para darle a las ocupaciones y profesiones un sentido mas alld del

meramente instrumental, haciéndolas de este modo formas de realizacién humana.

§ 3. Pero la vocacion posee tal naturaleza, que no limita su importancia sélo a las
situaciones donde se hace presente, sino incluso —y tal vez sobre todo— en aquellas en
que destaca por su ausencia: en todos los 6rdenes de la cultura se considera una plaga el

desafecto por el propio trabajo.

§ 4. Nada mas edificante que el ejemplo del artista: encerrado en su taller, hace su vida de

pan, agua y arte; lo mas y mejor de su tiempo se le va en un trabajo que ama y al cual no



pide sino nuevos desafios. Por supuesto, se trata de un modelo ideal; pero el sentido de
esto es fundamentalmente correcto tanto para el artista como para el religioso o el hombre
de ciencia. Y algo deberia decirnos sobre el buen profesionista, sobre el buen hombre de

oficio.

§ 5. Tal vez estas consideraciones nos muevan a reconocer que la vocacidén ocupa un sitio
mas destacado entre los temas que se ofrecen al pensamiento filoséfico. O tal vez
reaccionemos observando que tales consideraciones presuponen una excesiva confianza
en el alcance de ciertos valores éticos y estéticos. Pues si en nosotros no despierta interés
la entrega del artista a su arte, o si no concedemos demasiada importancia al factor
vocacional para las diferentes funciones de la economia, entonces simplemente
confirmaremos nuestra idea de que, en efecto, la vocacién es un tema menor y poco

fecundo.

El lugar del tema de la vocacion en la obra de Eduardo Nicol

§ 6. En tal caso convendria dirigir la mirada al tratamiento que el filosofo Eduardo Nicol
da al fenémeno vocacional.' Pues bajo este tratamiento la vocacion, primeramente, se

manifiesta como una clave para comprender el sentido de nuestra cultura en su conjunto:

! Directa o indirectamente, el tema de la vocacidn esta presente a través de toda la obra de Eduardo Nicol.
Sin embargo, su primera consideracién explicita la encontramos en “La vocacion humana”, ensayo de
1947, recopilado en el libro del mismo titulo, y una reflexion extensa y detallada en los libros que publica a
partir de los afios setenta, como El porvenir de la filosofia (1972), la Reforma de la filosofia (1980) y
Critica de la razén simbélica (1982). Mencién especial merecen los articulos “Vocation et liberté”, de
1960, y “El principio de individuacién”, de 1969, ambos incluidos en I/deas de vario linaje (1990). Estos y
otros textos del mismo Nicol seran comentados minuciosamente en lo que toca a nuestro tema.
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Occidente, hoy (lo que equivale a decir: el mundo en expansion de la moder-nidad).2 Pero,
en segundo lugar y mas importante, la vocacion abre y articula los conceptos basicos en
que se despliega el ser del hombre.®> Conforme el lector pasa las paginas de los libros de
este filosofo, sus ojos distinguen en el hombre, cada vez con mayor nitidez, al ser que se
distingue por su vocacion, y en la nuestra la época del “ocaso de las vocaciones”. Y en
estos términos la vocacion puede ser calificada muy diversamente, pero en todo caso no

como un tema secundario y pobre para la filosofia.

§ 7. En el pensamiento de Eduardo Nicol el tema de la vocacion ocupa un lugar central:
implica una idea del hombre y la cultura, pero no bajo la forma de antropologia filoséfica
(dependiente de cuestiones mas bdsicas), sino, llanamente, como metafisica, en el sentido
de una ciencia primera, una ciencia de los principios del ser y el conocer. Para este
filésofo, hablar de vocacion es hablar de una revolucion er la filosofia y una reforma de
la filosofia. Una revolucion que rompe con la tradicion que inicia con Platon (y antes que
Platén, con Parménides) y culmina con Husserl, devolviendo la filosofia a sus principios
tedricos; y una reforma que, sin dejar de ser también una operacién teérica, no remite sin
embargo la filosofia a una base igualmente tedrica, sino vital (es d_ecir, en el nivel de las

condiciones externas de la filosofia en la vida humana): el principio vocacional.

§ 8. ;Por qué concibe Nicol a la metafisica como ciencia —y aun mds: como ciencia
primera—, al modo de Aristételes?* ;Por qué entiende. la historia de la filosofia, tan

amplia y diversa, como una unidad que ha de ser superada?’ ;A qué principios tedricos se

2 Nos referimos al tema del “ocaso de las vocaciones libres”, que serd tratado en el capitulo IV,

? Nuestro tema principal en los capitulos I-TI1.

* Vid. de Nicol, v. g., “El retorno a la metafisica®, en Ideas de vario linaje, del mismo, pp. 23-37.
* Vid. de Nicol, v. g., La reforma de la filosofia, §2.



refiere, y en qué consiste el principio vocacional?® Preguntas son éstas cuya respuesta
habremos de enfocar mas adelante. Por ahora basta observar lo siguiente: inversamente a
la teoria politica, Nicol considera que en la filosofia la reforma es mas radical que la
revolucién;’ y como mencionamos, en el centro de esta reforma se encuentra el principio
vocacional. Lo cual nos conduce al interrogante principal: ;cdmo es que en la metafisica
de este filosofo la vocacion llega a servir de fundamento para una reforma que a su vez

presta apoyo a una revolucién en la filosofia?

§ 9. Nicol entiende la vocacion en dos sentidos o niveles basicos: como contingente o
como necesaria para la vida humana. El fenémeno vocacional, en su aspecto contingente,
incluye la disposicién (subjetiva: deseo; objetiva: talento) favorable a un proyecto de
vida, y en sentido extenso y mas pleno, el compromiso con el proyecto y su consecﬁente
cumplimiento. Manifiestamente, no se trata de una decision o un acto aislados, sino de un
complejo de elecciones y conductas que conforman la vida de un hombre en su totalidad.
En su aspecto necesario, la vocacidn es una estructura ontoldgica que forma parte
indisociable del ser del hombre, de todo hombre. A reserva de efectuar después una
discriminacién mas amplia,® en adelante al primer aspecto le llamaremos simplemente
“vocacion personal”, y al segundo “estructura ontolégica vocacional”; mientras que las
expresiones “fenémeno vocacional” y “vocacidn” podran significar indistintamente

ambos.

§ 10. ;A qué nos referimos al decir que un hombre tiene vocacion? Tal vez a que su

deseo mas profundo e intenso lo empuja a un determinado proyecto de vida, aunque no

® Vid. de Nicol, v. g., Critica de la razén simbdlica, §§ 20-25.
7 Vid. de Nicol, La reforma de la filosofia, § 1.
® vid, infra § 33.



llegue a asumirlo o no posea el talento necesario. O bien, a que cuenta con el talento, pero
no con el deseo ni el compromiso. O bien, que debemos comprender su vida como un
deseo y un talento definidos pero baldios, desaprovechados por la falta de una decision o
unas circunstancias propicias. Podemos incluso imaginar a un hombre empefiado en un
proyecto para el que carece de talento, y al cual seguramente no dard cumplimiento cabal,
pero vocacionalmente justificado por responder a un deseo genuino. Situaciones éstas que
por su diversidad hacen borrosos los contornos y el contenido mismo del fendmeno
vocacional, por lo que exigen una aclaracion bésica, una aclaracién que ponga de relieve
su principio sistematico; el cual, precisamente, deberd hacerse manifiesto en nuestro

estudio.

§ 11. Nicol, cuando hace explicito su propdsito de asumir y renovar la historia de la
filosoffa, distingue la critica en su forma polémica y una forma més radical de la critica:
la comprensiva. La critica polémica examina y rechaza; la critica comprensiva atiende al
origen y al fin de las opiniones divergentes, poniendo de manifiesto la base comiin en que
se apoyan, su oculta unidad.’ E, consecuentemente, a lo largo de toda su obra evita caer
en la polémica superficial, y de continuo se afana por superar las tesis discrepantes
mediante una profunda comprension del fundamento compartido. Es éste un ejemplo que
debe atenderse y seguirse. Sin embargo, como es natural, no faltan en su obra ideas que,
al lado de las convincentes y dignas de aplauso, exigen al lector atento un
reconsideracién critica. Es entonces cuando se hace evidente que la polémica y la
comprensién no son propiamente dos formas irreconciliables de la critica, sino sus dos

momentos complementarios: hay que justificar por qué no aceptamos como comiin una

® Cf Nicol, La reforma de la filosofia, pp. 18,31y § 9.
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base propuesta (momento polémico), y en seguida mostrar la base verdaderamente
compartida (momento comprensivo). Esta actitud orientara nuestro estudio del fenémeno
vocacional en la obra del filosofo catalan; pues si bien consideramos como una clara

ganancia muchos de sus aportes, hay sin embargo puntos que no podemos asumir.

Objetivo, método y plan general de este trabajo

§ 12. En general, nuestra propuesta es que en dicha obra la estructura ontolégica
vocacional ilumina efectivamente en su base el sentido del fenémeno de la vocacion
(cosa que deberemos mostrar inicialmente mediante un andlisis minucioso de las
estructuras ontologicas de la libertad), pero que en el analisis de Nicol este fenémeno no
fue convincentemente interpretado a partir de esa base (en especial cuando considera
conveniente introducir el concepto de razon de fuerza mayor). Cada divergencia
hermenéutica serd puesta de manifiesto en el momento oportuno, pero principalmente

cuando nos ocupemos del tema del ocaso de las vocaciones.

§ 13. Habremos de compartir con Eduardo Nicol la disciplina del método

fenomenologico —fenomenoldgico en el sentido de que nos obliga a “partir de los

hechos y atenerse a ellos, sin  supuestos, sin apriorismos, sin especulaciones
3,10

abstractas”; " y por tanto, dialéctico, pues “el pensamiento resulta dialéctico simplemente

cuando se atiene a lo real, sin presupuestos logico-ontolégicos™.!! Y como “la diferencia

' Nicol, Eduardo, La idea del hombre, 1977, p. 14.
" Ibidem, p.49.
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ontolégica determina la diferencia metodolégica™,'? en el caso de la vocacion, en tanto

fendmeno humano, el método debera precisarse como hermenéutico (veremos en el
primer capitulo que, en el pensamientb de este filosofo, el hombre aparece como el ser
del sentido, el ser de la expresion, en contraste con el ser no humano) y como histdrico
(entendiendo que todo lo real es temporal y que la historia es la modalidad humana de la

temporalidad)."?

§ 14. No cabe sintetizar en pocas palabras el fundamento que este método tiene en la
filosofia de Eduardo Nicol, pero aqui es ne;cesario al menos delinear su contomo.'—,“v:Este
fildsofo rechaza la desconfianza que en la metafisica tradicional predomina respecto a las
apariencias temporales (hitos: Platén, Aristoteles, Descartes, Kant, Husserl),
desconfianza que conduce de diferentes formas a trasladar la captacion del ser al
dispositivo noético exclusivo de las esencias y purificado de contaminaciones sensibles.
Retomando antecedentes en Heraclito, el Sofista de Platén y la critica de Hegel al
principio de identidad, el filésofo catalan muestra que tal actitud, ademas de ser una
respuesta vital a la “zozobra ante la fugacidad de las cosas, y el anhelo de encontrar algo
mas firme”,'® se asienta en ltima instancia en la subordinacién de la alteridad (el no ser
relativo) a la nada (el no ser absoluto); subordinacién erronea, pues la nada no puede

entenderse sino como un falso concepto, mientras que la alteridad sélo adquiere sentido

en el seno del ser. Es la alteridad el concepto que nos permite reconocer el principio

12 Nicol, Eduardo, Metafisica de la expresion, 2° ed., p. 121.

13 Sobre 1a temporalidad de lo real, vid. Nicol, Metafisica de la expresion, 2* ed., § 12. Sobre la historicidad
como modalidad humana de la temporalidad, vid. Nicol, Los principios de la ciencia, capitulo cuarto.

1% Textos basicos de Nicol para este tema: “El absoluto negativo” y “Fenomenologia y dialéctica”, en Ideas
de vario lingje, pp. 47-60 y 87-110; Metafisica de la expresién, 2°. ed., segunda parte; La idea del hombre,
§ 2; Critica de la razon simbdlica, cuarta parte.

5 Nicol, Eduardo, Metafisica de la expresion, 2° ed., p. 96.
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metafisico fundamental:'® que Hay Ser, y que el Ser es real, manifiesto en la pluralidad
dindmica de los entes. De modo entonces que el método de la metafisica no debe
plantearse como una purificacion de lo sensible y cambiante en busca de esencias
intemporales, sino como una apertura a la evidencia del Ser lo mismo en las esencias del
pensamiento que en las apariencias de los sentidos. Con la inmediata consecuencia de
que, si el principio de identidad gobierna el pensamiento formal, en el estudio de la
realidad empirica habran de reconocerse las “contradicciones” (en el sentido de
estructuras dialécticas: union de los contra-puestos) ahi donde aparezcan. De esta forma,
la fenomenologia de Nicol difiere de Husserl porque prescinde de toda reduccion del
plano sensible al plano noético; y en cuanto a la dialéctica, va m4s alla de Hegel (en
cuanto el filosofo catalan niega que el no ser pueda pensarse como un absoluto negativo),

al reencuentro con Heraclito.'”

§ 14 bis. En el primer capitulo nos interesa, principalmente, mostrar que en el
pensamiento de Nicol la vocacion se entiende en un primer sentido como estructura
ontolégica vocacional, es decir, como la estructura ontolégica bésica del hombre, de
naturaleza simbélica, y productora de mundos de sentido (Cassirer, como antecedente de
Nicol en este punto, nos ayuda aqui a comprenderlo desde su base). En el segundo

capitulo comenzamos a desplegar la estructura ontolégica inicial, la vocacional, en otras

23

' Evidencia tan universal y primitiva que “no puede siquiera cualificarse de principio en sentido estricto
(Nicol, Critica de la razon simbdlica, p. 122).

7 En mi tesis profesional he examinado con detenimiento los puntos clave de esta revolucién que Nicol se
propone operar en la filosofia. Vid. Beltrdn, La concepcion de la metafisica en la obra de Eduardo Nicol.
En cuanto al contraste entre Hegel y Heréclito, recordemos que en Hegel la estructura dialéctica de lo real
depende del concepto de No Ser como uno de los dos principios absolutos (junto al Ser), idea que Nicol
critica, mientras que Heraclito entiende la estructura dialéctica de lo real en cambio como “armonia de
opuestos”, y por tanto, considera el no ser en tanto alteridad, en tanto no ser relativo, “dentro” del &mbito
del ser y no de algin modo “fuera” de él y opuesto a él. Por lo dicho anteriormente, resultard clara la
filiacién heraclitea y no hegeliana de la dialéctica en la filosofia de Eduardo Nicol: “aunque la gente se
escandalizara, habia que demostrar que el no ser es (...) el no ser de lo uno es el ser de lo otro” (Nicol,
Formas de hablar sublimes, p. 96).

13



configuraciones implicitas en el pensamiento de Nicol y de gran importancia, como el
amor en su sentido ontolgico, con sus elementos de compromiso, llamada y eficacia del
didlogo; es esta base la que nos permite entender mejor el estudio que Nicol hace de la
praxis como produccién y aumento, y especialmente su diferenciacion entre una praxis
pragmatica y una praxis no pragmaética. En el tercer capitulo nos preguntamos cémo son
posibles las interferencias en el didlogo ontologico del hombre con su mundo simbélico,
para responder lo cual diferenciamos los sentidos de la cultura, como campo
transubjetivo de posibilidades y como conciencia individual de esas posibilidades, y
analizamos la exposicion de Nicol en la que presenta el desarrollo sistemético e histérico
de las formas de vida (entendidas como componentes de los mundos simbélicos), de
modo que llegamos finalmente a una concepcion de la cultura como radicalizacién de la
conciencia, y de las interferencias del didlogo como descuido de la verdad. Por dltimo, en
el capitulo IV completamos nuestro examen de las ideas del filosofo catalan sobre la
vocacion enfocando el tema del ocaso de las vocaciones, para lo cual estudiamos en
detalle el estatus ontoldgico de la razén de fuerza mayor, especialmente mediante el
analisis basico de los fendmenos de la técnica y el célculo; con el resultado de que esta
“nueva” forma de razén debemos entenderla o como un falso concepto, o como una

descripcion insatisfactoria del actual predominio de la racionalidad pragmaética.
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CAPITULO I. La estructura ontolégica vocacional: el hombre como ser

de la expresion.

El hombre: ser libre, ser simbolico. Eduardo Nicol y Ernst Cassirer

§ 15. ;Como es posible el fenémeno de la vocacion? En la vida del hombre hay lugar
para la vocacion en tanto el hombre es libre. La libertad es condicion de posibilidad de la
vocacion. Pero Nicol no concibe una libertad como indeterminacion absoluta, sino dentro
de la determinacion relativa de la necesidad, que en el caso del hombre llama destino (sea
interna o externa al hombre);'® es asi que afirma: “El acto puramente incondicionado, o
sea la indeterminacion absoluta, seria la pura irracionalidad, mientras que la absoluta
determinacion seria la negacion de la historia”."® La necesidad, entonces, constituye el
campo de las elecciones posibles.?’ La libertad ha de comprenderse primariamente como
conciencia de estas posibilidades, pero sobre todo en su sentido mas pleno de eleccion y
realizacion de una de ellas, con la consecuente renuncia a las otras.?! Por tanto, necesidad
y libertad no son incompatibles, pues la libertad no consiste en romper las
determinaciones naturales, sino en usarlas para fines no naturales. (He aqui un ejemplo |

del vinculo entre fenomenologia y dialéctica, como abundan en la ontologia del hombre

'® Necesidad externa: e. g. el condicionamiento econémico, el técnico; necesidad interna: e. g. el
condicionamiento corporal, el psiquico.

'® Nicol, Eduardo, La idea del hombre, 1977, p- 47.

2 para Nicol,“necesidad no significa ‘ser necesariamente de una manera determinada’, sino simplemente se
refiere a la exigencia que tiene el hombre de actuar sobre las necesidades impuestas™ (Horneffer, Ricardo,
Eduardo Nicol. Semblanza, p. 53.

2! Mas adelante ser4 necesario distinguir, como sentidos diferentes de la libertad, el mencionado campo de
posibilidades, la conciencia de ese campo, y la realizacion de las posibilidades. Vid. infra § 58.
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del filosofo catalan: la necesidad puede definirse sola, pero la libertad no se define sin la
necesidad.)”> Ahora bien, “aunque sepamos el modo constante de operar una causa, este
saber no nos permite anticipar cdmo, cuando y dénde se presentara esa causa, ni en qué
contexto causal se producira su operacién”,” por lo que entre los factores de la accion
humana hemos de contar, ademas de la necesidad y la libertad, al azar, en el sentido de
una concurrencia imprevista de causas, una contingencia adventicia y externa, lo

“inevitable inopinado”. Los tres factores forman un complejo que funciona como causa

en cada caso, pero de manera que cada vez predomina uno de ellos.*

§ 16. Mi deseo mas grande me arrastra a un proyecto de vida. Un proyecto humano,
plenamente humano; sélo como hombre tengo la posibilidad de elevarme por encima de
mis necesidades basicas, y pensar en la satisfaccién de un deseo superfluo para mi
sobrevivencia individual y la del ser humano. Desde luego, debo contar con
condicionantes culturales y psicolégicos (por ejemplo, el reconocimiento social y mi
dotacién de habilidades), pero Unicamente en tanto condicionantes: mientras no fuerce
esos limites, la forma que imprima a mi vida corresponde a una decisién libre. Lo mismo
cabe decir de los obstaculos imprevistos: seran obstaculos porque hay un camino. Al
tomar conciencia de ese proyecto como mio, mi vida cobra sentido; pero mds pleno sera
su sentido si ademdas de reconocerlo lo elijo, si llego a realizarlo. No hay sentido sin

posibilidad: los limites de la necesidad no sofocan, antes bien sustentan el sentido.

2 yid. infra § 56.

3 Nicol, Eduardo, La idea del hombre, 1977, p. 91.

2 Sobre los factores de la accién, vid. de Nicol, Psicologia de las situaciones vitales, cap. V; Los principios
de la ciencia, capitulo cuarto, § 6; Metafisica de la expresién, 2* ed., § 28. La idea del hombre, §§ 4-8;
Critica de la razén simbdlica, § 14.
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§ 17. El sentido. Podria parecer que, al hablar de él, nos referimos a un elemento
contingente para la vida humana: hay hombres que dan a su vida un sentido, hay otros
cuya vida para si mismos no parece tenerlo; y del mismo modo, lo que el hombre hace,
sus obras, pueden tener o parecer que carecen de sentido. ;Como no comprender la
sorpresa que causa la afirmacién de Nicol de que el hombre es, precisamente, el ser del
sentido? El punto de partida hay que ubicarlo en la antropologia filosofica de Ernst
Cassirer.”® Este filosofo insiste en que el hombre no puede ser conocido mediante la
observacién empirica (procedimiento inductivo) ni mediante analisis 16gico;*® para el
estudio de este ser especial que es el humano, hay que poner en accién un método
especial. El hombre, al conocer al hombre, lo interpela, y esta interpelacién obtiene
siempre una respuesta (aunque la respuesta consista en la indiferencia); pero sobre todo,
al conocer al hombre el hombre se conoce a si mismo: se expresa. La dialogicidad y
reflexividad inherentes al acto cognoscitivo cuando se proyecta sobre el ser humano,
bastarian para exigir un dispositivo especifico de conocimiento. Es entonces cuando se
nos hace evidente una regla metodologica basica: a diferentes formas de ser del objeto,

diferentes formas de conocer del sujeto.

§ 18. ;Es el hombre una sustancia espiritual? ;Una sustancia material? Cassirer considera
errado el intento de definir al hombre desde un punto de vista sustancial, pues conduce a
callejones sin salida (si el hombre es un ser espiritual, ;como explicar la materialidad de
su cuerpo? Si es un ser material, ;como explicar la espiritualidad de su cultura? Y asi

sucesivamente.) El enfoque debe ser en cambio funcional: indagar, no de qué clase de

%5 Para estas notas sobre la filosofia de Cassirer recurrimos a su libro Antropologia filoséfica. Vid. bibl. En
este libro de 1944 sintetiza y complementa los aportes de su Filosofia de las formas simbdélicas, publicado
en tres tomos en 1923, 1925y 1929.

% Cf ibidem pp. 20-21.
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sustancia se trata, sino cuales son los principios y las categorias que explican la actividad
y los productos del ser en cuestion. A partir de esos principios y categorias, obtenidos en
un plan descriptivo (introspeccion, observacion biologica, investigacion histdrica) cabe
diferenciar unas y otras formas de ser, aplicando una operacidn sistematizadora,

formalizadora, propiamente filoséfica.”” En palabras del mismo Cassirer:

No buscamos una unidad de efectos sino una unidad de accidon, no una unidad de
productos sino una unidad del proceso creador. Si el término humanidad tiene
alguna significacion, quiere decir que a pesar de todas las diferencias y oposicio-
nes que existen entre sus varias formas, cooperan en un fin comin. Habra que
encontrar, a la larga, un ras%o sobresaliente, un cardcter universal en el cual con
curran y se armonicen todas.”®

§19. Este “rasgo sobresaliente”, este “caracter universal” es para Cassirer el simbolismo.
Comentando la idea de que lo comiin a los seres vivos, a pesar de su evidente diversidad,
es la posesion de un sistema receptor y un sistema efector, observa que en el ser humano
lo distintivo consiste en que entre el estimulo y la respuesta se interpone un sistema
simbélico, lo cual le permite vivir en una nueva dimension de la realidad. Este sistema de
simbolos hace del hombre un ser que “en lugar de tratar con las cosas mismas, en cierto
sentido, conversa consigo mismo”.2’ Es por eso que, si vinculamos a la razén con el
lenguaje conceptual, no resulta satisfactoria la definicion del hombre como animal
racional: junto al lenguaje conceptual, ldgico o cientifico, encontramos el lenguaje de las

emociones y la fantasfa. El hombre es un animal simb6lico.*

§ 20. Los simbolos no son meras sefiales; en los términos de Cassirer: “una sefial es parte
del mundo fisico del ser; un simbolo es una parte del mundo humano del sentido”

(4ntropologia: 57). Es decir, los signos pueden ser sefiales o simbolos; son seiiales si

2 Cf ibidem cap. V1.

% Cassirer, Ernst, Antropologia filoséfica, p. 111.
% Ibidem, p. 48.

. Cf ibidem cap. T1.



funcionan como estimulos que exigen respuestas inmediatas (el caso del perro que puede
ser entrenado para que salive al escuchar el timbre de una campana o encenderse una luz;
el papel de la sefial lo representan aqui el timbre y la luz). En cambio, son simbolos si
entre el estimulo y la respuesta (fendmenos fisicos o sustanciales ambos) abren un
campo de posibilidades que retarda y diversifica la respuesta. El campo de posibilidades
no tiene existencia fisica: se constituye como una actividad del sujeto (fendmeno
funcional); en esta actividad el sujeto vincula lo percibido con lo recordado, y proyecta
ambos elementos hacia un futuro imaginario; pero sobre todo, toma conciencia de que
cabe una respuesta variable, y que la respuesta la define él. A diferencia de la seiial, los
simbolos nos sitian de lleno en el territorio de la autoconciencia y la voluntad; sefiales

existen en la vida animal; simbolos s6lo entre los hombres.*'

§ 21. El mundo de los simbolos es el mundo de las posibilidades. Para ejemplificar esta
idea, considera Cassirer la forma en que el hombre, como animal simb6lico, experimenta
el tiempo y el espacio.’” Hay que distinguir el espacio concreto de la accion, disgregado y
particularizado por la pluralidad de necesidades, intereses y sentidos corporales, y el
espacio abstracto, geométrico, en el que el hombre no se limita a presentar o manipular

objetos:

[...] para representar una cosa no basta ser capaz de manejarla de la manera
adecuada y para usos practicos. Debemos poseer una concepcion general del
objeto y mirarlo desde dngulos diferentes a los fines de encontrar sus relaciones
con otros objetos y localizarlo y determinar su posicion en un sistema general
(Cassirer, Antropologia...: 7).

3 Cf idem.
32 Cf ibidem cap. TV.
3 Ibidem, p. 77.
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Distinguir, pues, entre un espacio concreto, heterogéneo, particular, propio de la
experiencia animal inmediata, y otro abstracto, general y homogéneo, distintivo de la
experiencia simbolica humana, el cual se presenta como un despliegue sistemético de
posibilidades. Y algo similar ocurre con la experiencia que el hombre tiene del tiempo,
donde juega un papel central la forma de su memoria, que no se limita a revivir
impresiones pasadas, sino que las identifica localizdndolas en un esquema abstracto, en
una serie ordenada. Del mismo modo, el futuro no constituye s6lo el momento de las
necesidades practicas por venir, sino que llega a cobrar un significado que trasciende
estas necesidades, como en el caso de las profecias y los referentes a una- vida

ultraterrena.

§ 22. Entre otras cosas, Eduardo Nicol retoma de Cassirer: 1) el rechazo de la posibilidad
de definir al ser humano mediante un proceso inductivo o de andlisis logico; 2) la
necesidad de un dispositivo metodolégico especifico para el estudio del ser humano; 3) el
cambio de una definicion sustancial y especulativa del hombre, a una definicion
funcional y descriptiva; 4) la consideracion del fendmeno simbdlico en tanto rasgo
humano distintivo; 5) la concepcion del simbolismo como apertura de un 4mbito en el
orden de las posibilidades. Sin embargo, al retomar estos elementos los reinterpreta. La
diferencia fundamental radica en que Eduardo Nicol, en vez de acogerse a la esfera
particular de una antropologia filosofica, sitia el estudio del hombre en el marco de su
empresa por revolucionar la metafisica, el cual implica a todas las disciplinas de la

filosofia.>* En consecuencia, utiliza en ese estudio nuevas herramientas metodolégicas:

** Esto lo expresa muy bien Juan Manuel Silva Camarena cuando dice que “Nicol emprende su trabajo
convencido de que mas que una filosofia de las formas simbdlicas, era necesaria una critica de la razén
simbdlica” (“La pregunta por el ser del hombre y la cuestion del Ser: dos interrogaciones sin respuesta
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ya indicamos® que se trata de una fenomenologia sin reducciones sentidos-pensamiento
y una dialéctica sin principio absoluto negativo. Conserva, por tanto, el rechazo a los
procedimientos inductivo y puramente formal, y la operacion de un método descriptivo
(fenomenoldgico y dialéctico); asume la necesidad de un médulo diferencial para el
conocimiento del ser humano, médulo que entiende como hermenéutico; opera una
caracterizacion funcional, por principios y categorias, y no substancial, del ser humano; y
considera clave en esta definicion el fenomeno expresivo, conectindolo también con el
orden ontologico de las posibilidades. En los siguientes paragrafos examinaremos con

cierto detalle esta reinterpretacion que Nicol hace de Cassirer.*

El principio de individuacion y el fenémeno de la expresion

1,%7 difiere de los seres

§ 23. El principio de individuacion, en el analisis de Eduardo Nico
inorganicos a los organicos, y de los organicos no humanos a los humanos. Los entes

inorganicos adquieren individualidad por fragmentacion: su individualidad, la relacidn

entre los individuos y la forma fisica son contingentes. Al percibirlos, distinguimos sus

posible”, en El ser y la expresién. Homenaje a Eduardo Nicol, de Juliana Gonzalez y Lizbeth Sagols, p.
162. Por su parte, Claudia Marquez Pemartin ha destacado otra diferencia fundamental: “Frente al principio
de la “unidad de espiritu” de Cassirer —en el cual la unidad estd dada por la funcién, el cual acepta pero
encuentra insuficiente—, [Nicol] propone el principio de comunidad con el Ser” (“Ontologia del hombre en
Eduardo Nicol”, en En torno a la obra de Eduardo Nicol, p. 147). Esta idea sera desarrollada mas adelante;
vid infra § 57.

% vid. supra § 13.

3 §§23-32.

*7 Cf. de Nicol “El principio de individuacion”, en Ideas de vario linaje, del mismo, pp. 61-86; Metafisica
de la expresion, 2* ed., § 21; La idea del hombre, § 2-3.
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caracteristicas aparentes, pero no pocas veces s6lo después de un examen especial (tal
vez cientifico) identificamos su esencia, el qué de su ser. Sabemos entonces a qué especie
pertenecen; especie que consiste en una clase 16gica obtenida mediante induccién. En
cambio, para los entes orgénicos la individualidad, la relacion entre los individuos y la
forma fisica son necesarias y fijas.*® La forma, en especial, estd determinada por la
coordinacion centralizada de las funciones organicas, por lo cual los individuos la
comparten. De la misma manera, comparten una trama permanente de relaciones entre si,
trama que precede y sobrevive a los individuos, que constituye a la especie; sélo que aqui
al hablar de especie ya nos referimos a una categoria especifica de los entes orgénicos,
pues no se trata de una clase ldgica sino de una realidad en si misma, que se preserva y se
modifica mediante la renovacion de los individuos y la mutacién genética. En los entes
humanos la individualidad, la relacién entre los individuos y la forma son igualmente
necesarias; pero, a diferencia de los orgénicos, también son variables. La categoria de
especie carece de aplicacidn en el orden de lo humano, tanto en su sentido 1dgico como
en su sentido bioldgico: la especie, como clase ldgica, resulta de abstraer las semejanzas
de los individuos, descartando sus diferencias; y como realidad orgéanica, mantiene fija
una forma y una trama de relaciones entre los individuos. En cambio, en el hombre lo
comin son las diferencias, y lo permanente es el cambio; es decir, coinciden el principio
de individuacion y la forma comun de ser. Debido a estas divergencfas ontologicas, el ser
organico no puede ser entendido bajo los mismos principios y categorias que el ser

inorganico, ni el ser humano bajo las mismas que el ser no humano. Recordemos: la

% Se entiende que no necesarias en sentido absoluto, sino en el sentido de que en el individuo no hay
eleccion entre alternativas, sino que las relaciones y el modo de éstas estan ya determinadas para los
individuos en el seno de una especie, sin que tal estabilidad excluya el cambio por adaptacion (sin embargo,
debe tomarse en cuenta que el sujeto del cambio es en todo caso la especie y no el individuo).
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forma de ser de un objeto determina la forma de conocer del sujeto. No podemos conocer
de la misma manera un ente cuyas relaciones interindividuales y forma son contingentes,

otro en el que son necesarias pero fijas, y otro en el que son necesarias y variables.

§ 26. En el pensamiento de Eduardo Nicol, es el fenémeno de la expresion lo que explica
que en el ser humano se conjunten la necesidad y la variabilidad de las relaciones
interindividuales y de la forma individual; y también explica que en este ser aparezca un
nuevo tipo de relacion, la relacién consigo mismo, y una forma no fisica (condicionada
por la forma fisica, pero distinta de ésta).”® Pero hemos de distinguir en este fenémeno
tres niveles: en el primer nivel la expresion es uno de los ordenes del ser, en cuyo caso
hablaremos de “estructura ontologica de la expresion”; en el segundo nivel, es la forma
comiin de los seres humanos, a la cual designaremos como “expresividad”; y en el tercer
nivel, la expresion corresponde a cada una de las diferentes realizaciones concretas del
acto de expresar, a las cuales remitiremos al hablar de “productos expresivos”. En cuanto
a la frase “fendmeno expresivo”, lo mismo que la palabra “expresion”, nos serviran para

abarcar los diferentes niveles de la expresion indistintamente.

§ 27. Efectivamente, en palabras de Nicol, “la expresividad no es meramente la capacidad
psico-fisica de que estaria dotado un ser definible por otros rasgos; es la categoria con la
cual abarcamos uno de los dos 6rdenes del ser, y lo distinguimos del otro”.** Quiere esto

decir que todo lo que posee ser se nos presenta, en una primera instancia, como ser

expresivo o como ser no expresivo; que la division mas radical en el seno del ser (en el

* La siguiente exposicién del analisis que hace Nicol del fenémeno expresivo se basa en su Metafisica de
la expresion, 2° ed., capitulos V-IX. En cuanto a la forma no fisica del hombre, nos referimos a las
diferentes expresiones concretas por las que el hombre se individualiza y diferencia; expresiones que,
aunque tienen como base la realidad fisica (el objeto designado y el soporte material del simbolo), poseen
sin embargo una existencia distinta a la fisica.

“Nicol, Eduardo, Metafisica de la expresion, p. 133.
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interior del ser, como pérte del ser) esta marcada por la linea que separa todo aquello que
expresa y lo que no lo hace. Pero, ;qué es lo que le da su radicalidad ontoldgica al
fendmeno expresivo? Es la expresion lo que le permite al ser del hombre permanecer en
el ambito de las posibilidades; gracias a su expresividad, el ser del hombre no es un ser
determinado de antemano por unas notas especificas, sino que estd constantemente
abierto a definirse por una diversidad de notas. El hecho de que el hombre pueda
interponer un espacio de demora, de suspension, un espacio simbdlico entre el estimulo y
la respuesta, un espacio en el que contempla y elige sus posibilidades, es el rasgo crucial
que distingue su forma de ser respecto a cualquier otro ser. Gracias a este espacio
simbélico en el que se despliega su horizonte de posibilidades, al hombre le es dada la
capacidad de variar sus relaciones interindividuales y su forma individual de ser, que

tiene existencia simbdlica.

§ 28. La expresion abre en el ser la posibilidad de diferentes mundos, no fisicos, sino
simbdlicos; mundos que sélo existen como un espacio de separacién entre los estimulos y
las respuestas; mundos en los que el hombre es capaz de problematizar los medios, y
sobre todo, los fines de su conducta; mundos en los que el hombre puede por tanto
sustituir los fines naturales, que son siempre necesarios para la sobrevivencia, por fines
no naturales, elegidos, libres; mundos en los que cobran viabilidad formas de vida no
sometidas a las determinaciones ambientales, corporales y psicolégicas, como es el caso
de la vida teérica.*' Por eso la expresién no debe considerarse sélo como una capacidad;

lo que sustenta el ser del hombre, radicalmente diferente del ser no humano, es esa

! En contraste con el universo, que es una unidad fisica compartida, Nicol considera a los mundos como
multiples, cambiantes y simbdlicos. De su teoria de la mundanidad, en especial de los componentes
esenciales de todo mundo, nos ocuparemos mas adelante, en relacién con el tema del “ocaso de las
vocaciones”. vid. Nicol, La reforma de la filosofia, §§ 11-14.

24



estructura ontologica generadora de mundos simbdlicos. En tanto hombre, el hombre

siempre expresa: vive en un mundo de simbolos.

§29. La expresi()n no se considera rasgo definitorio del ser del hombre luego de un
proceso inductivo; no es pues un concepto de clase. En cambio, se trata de una intuicion:
ya indicamos que el método fenomenolégico de Nicol prescinde de la reduccién de lo
sensible a lo inteligible, y acoge en la investigacion la evidencia del ser lo mismo si se da
en las esencias del pensamiento o si se da en las apariencias de los sentidos. Pues bien: el
hombre se hace visible en la diversidad de sus productos expresivos, los cuales exigen
una determinada estructura ontolégica como condicién de posibilidad.** Esta estructura
no existe aparte de sus productos concretos, sino integrada en el proceso de expresar, y es
solo el anlisis el que nos permite distinguir sus elementos y sus principios de operacion.
Los elementos que la constituyen, los elementos internos, no son sélo el sujeto, el objeto
y el simbolo, puesto que aparte del contenido significativo hay siempre una intencion
comunicativa; es decir, hay siempre un interlocutor, siquiera sea virtual, siquiera sea

general y abstracto. **

§ 30. Por tanto, los mundos simbdlicos que genera la estructura ontolégica de la
expresién, son invariablemente mundos compartidos, mundos comunitarios. Las
posibilidades que al desplegarse configuran el horizonte en que habra de trazarse mi
camino vital, son las posibilidades de los otros hombres, a quienes comprendo
precisamente porque compartimos el mismo horizonte, un horizonte de sentido. El
sentido consiste en la propiedad existencial: una decisién, un compromiso, una conducta

tienen sentido para mi porque puedo contemplarlos ante mi como posibilidades mias,

2 yid. Nicol, Metafisica de la expresion, 2° ed., § 20 a).
 vid ibidem p. 227.
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como una decisién, un compromiso, una conducta que puedo o pude tomar. Asi lo que

otro hombre hace no me es ajeno, tiene sentido, puedo o pude haberlo hecho yo mismo.*

§ 31. El hombre, si, es un animal racional.*’ Pero desde la antigiiedad griega la razon se
ha concebido como no expresiva, debido al predominio del ideal 16gico de la univocidad
y a causa de la persistente ambigiiedad de los productos expresivos. Nicol acepta que la
racionalidad es la clave de la forma de ser del hombre, en tanto que se reconozca en la
razén una inherente expresividad.*® Pues es el horizonte simbélico de las posibilidades,
del sentido, lo que hace posible la problematizacién de los medios y de los fines de la
razén practica, y una forma de vida no supeditada a las necesidades naturales, como la
cientifica, en la que cobra plenitud el modo tedrico de la razon. La idea del hombre como
ser simbolico no es una entre otras ideas del hombre, sino que pone de manifiesto la

condicion ontolégica de posibilidad para que la razon genere historicamente estas ideas.

§ 32. Lo anterior confirma que el conocimiento del hombre exige un método
fenomenoldgico (la “esencia” del hombre estd en su “apariencia”), dialéctico (en el

hombre coinciden la forma comun de ser y el principio de individuacion) y hermenéutico:

* vid ibidem § 25. La expresion tiene caracter comunitario debido a que todo producto expresivo posee
intencién comunicativa, siquiera respecto a un interlocutor virtual, como queda dicho; pero también porque
todo conocimiento es reconocimiento: en el acto mas simple de percepcion, cada realidad particular se
configura por un tejido de relaciones que porta consigo la palabra o palabras con las que la denominamos,
tejido imposible de reconstruir en su totalidad y cada vez por cada individuo, y que puede considerarse
como una forma silenciosa pero activa de presencia de la comunidad en la individualidad de sus miembros:
los simbolos remiten a otros simbolos, de modo que al hablar del hombre como ser de la expresion, nos
referimos indirectamente a la existencia necesaria de vinculos diacrénicos (tradiciones) y sincrénicos
(comunitarios). vid. al respecto Nicol, Metafisica de la expresion, 2* ed., § 15, y “Conocimiento y
reconocimiento”, en Ideas de vario linaje, del mismo, pp. 237-244. Por otra parte, ademas de los elementos
internos de la expresion, hay constantes externos para la individualizacion diferenciadora: los tres términos
de toda relacién, lo humano, lo natural y lo divino. Al relacionarse, el individuo siempre se dirige a una de
estas instancias, de modo que lo que cambia en esa relacion es el modo de relacionarse y no los términos
posibles de la relacion. vid. Nicol, La idea de! hombre, p. 24.

* No en el sentido légico del género y la especie, sino en el sentido ontoldgico de que, tomando como base
la naturaleza, en el hombre la racionalidad inaugura un nuevo orden del Ser.

“ vid. ibidem § 19.
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el hombre es un ser simb6lico, y por tanto, ambiguo.*’ No es contingente la multiplicidad
de sentidos posibles que despliega cada producto expresivo a la atencion, sino que esa
multiplicidad, esa ambigiiedad, se origina en la estructura ontoldgica de la expresion: el
ser del hombre se desenvuelve necesariamente en el plano de las posibilidades multiples.
Respecto al ser de los entes no humanos nos podemos equivocar por accidente, por
deficiencia de nuestros procedimientos indagatorios (v. g. al confundir un mineral con
otro), pero cuando se trata del ser humano, la posibilidad de equivocarnos es ya inherente

a la forma de ser del objeto.

§ 33. Hemos distinguido tres niveles de la expresion: como estructura ontoldgica, como
forma comun de ser y como producto.”® Correspondientemente, respecto a la vocacion
tenemos que discriminar tres niveles: 1) la vocacién como estructura ontolégica, 2) como
forma de vida, y 3) como eleccion, compromiso y realizacion personal. (Como ya hemos
advertido, las frases “fendmeno vocacional” y “fenémeno de la vocacion”, hemos de
utilizarlas para referirnos a la vocacion sin distinguir estos aspectos, lo mismo que la
palabra “vocacion”.) La estructura ontoldgica vocacional, como concepto, coincide en
extensién y comprension con el de la estructura ontoldgica de la expresion, que hemos
analizado en sus lineas generales en los paragrafos anteriores; es en este sentido que
Nicol caracteriza al hombre como “ser de la vocacién”, y que habla de una “vocacion
humana”. Sélo respecto al hombre podemos hablar de expresion y de vocacion, y en el
sentido indicado decir expresion es decir vocacion. Esta estructura hace posible que el
hombre, a lo largo de la historia, descubra en si unas potencias que, una vez adquiridas,

forman parte permanente del ser del hombre: las formas vocacionales de vida (la politica,

7 vid, ibidem § 20.
* vid. supra § 26.
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el derecho, la religion, el arte, la ciencia...), en mimero finito y pequefio, las cuales
determinan una cierta forma de vida regida por ciertos principios, o ethos.* La vocacion
personal sdlo es posible tomando como base una predeterminada forma vocacional de
vida (idea que nos dara mucho que decir mas adelante), y en ultima ihstancia, una
estructura ontologica vocacional. Habiendo descrito ya esencialmente este tltimo sentido
de la vocacion, como estructura ontolégica, debemos ocuparnos de su segundo sentido: el
de forma de vida, el cual, antes que nadé, hay que entender como una “situacién vital”?,*
como impetu y llamada, y en su inevitable caracter tragico, faustico. Dejaremos a los
siguientes capitulos la tarea de hacer un anélisis minucioso de lo que implica hablar de

vocaciones como “formas de vida”.

La “situacion vital” como categoria bdsica de la expresividad

§ 34. El ser de cada hombre, en tanto que se desenvuelve en el ambito simbblico de las
posibilidades, lo conforman las posibilidades elegidas y las posibilidades desechadas; en
este sentido, las relaciones del individuo, en tanto pueden variar su término (otros seres
humanos, la naturaleza o la divinidad) y el modo de relacionarse con este término,
afectan su ser mismo, lo moldean, le dan forma. El individuo no es el mismo a través de
las diferentes circunstancias que vive y a través de los diferentes modos de vivirlas, sino

que se va modificando a si mismo conforme elige con qué relacionarse o cémo

“% Este es el tema del capitulo III: la vocacién como forma de vida.

5% En la lectura de Nicol, no es facil percibir la conexién entre el fenémeno vocacional y el analisis de las
situaciones vitales. Un pasaje clave, en este sentido, es el de La psicologia de las situaciones vitales, de
Nicol, pp. 102-103, especialmente la nota 17.
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relacionarse. Es la relacion con el entorno, en tanto afecta el ser de cada hombre, a lo que
Nicol llama “situacion vital”. Partiendo de este punto, el filésofo catalan discierne las
situaciones como permanentes o como transitorias; entre las permanentes, como
fundamentales o como no fundamentales; entre las fundamentales, como genéricas o
como particulares; entre las genéricas, como originales o como adquiridas; entre las
transitorias, como situaciones limite o como triviales. Hay, pues, situaciones
permanentes, fundamentales, genéricas y originales, propias de la condicién humana en
general, como el no poder vivir de nuevo lo ya vivido; situaciones permanentes,
fundamentales, genéricas y adquiridas, que el ser humano s6lo llega a poseer en un
momento dado de su desarrollo histérico, y que desde entonces caracterizan de modo
radical al ser humano, como la filosofia, el arte o la mistica; situaciones permanentes,
fundamentales, pero no genéricas sino particulares, que en vez de marcar el destino de
una comunidad, lo marcan en el individuo, como la eleccién personal de una de esas
vocaciones; situaciones permanentes no fundamentales, que encauzan las posibilidades
de una vida, pero no fijan un destino, como el género masculino o femenino, como las
aptitudes; situaciones transitorias y limite, en las que la necesidad de tomar una decision,
y el importe de la decision, nos hacen tomar conciencia de que estamos viviendo una
experiencia universal para los hombres: por ejemplo, cuando tomamos conciencia de que,
en cuanto hombres, nos es propia la posibilidad del error; y por tltimo, las situaciones
transitorias y banales, entre las que se cuenta la “prisa”. Nos podemos guiar por el

siguiente esquema:”'

9, &

%! vid. Nicol, Psicologia de las situaciones vitales, cap. TV. “Prisa”: “parece como si persiguiéramos al
tiempo; como si al llenarlo con muchos actos pudieran éstos alcanzar una densidad mayor, o dérsela de este
modo a nuestra vida”, p. 129.
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Situaciones (lugar, relaciones y modo de vivir el lugar y las relaciones)
b permanentes (necesarias: propias de la condicién humana)
» fundamentales (forman parte del destino)
genéricas (el destino de todos los hombres)
originales (siempre han existido)
adquiridas (aparecen en un momento dado)
particulares (el destino de los individuos o las colectividades)

* no fundamentales (ponen limites, pero no determinan el destino)

. transitorias (contingentes: propias del existir)

™ limite (tomamos conciencia de la condicién humana)

L banales (como la “prisa™)

Esquema 1. Las situaciones vitales

§ 35. Entre las situaciones vitales permanentes, fundamentales, genéricas y originales, es
decir, entre las que desde siempre han formado parte del destino de todos los hombres,
hay que destacar la situacién faustica,” por la importancia que tiene para las formas
vocacionales de vida. La vida del hombre, en tanto hombre, se desenvuelve en ellémbito
de las posibilidades: vivir en un mundo de simbolos implica vivir en un mundo de
posibilidades. Pero el hombre debe elegir: vivir consiste en elegir unas posibilidades y
desechar otras. Ahora bien, entre las diferentes alternativas que se despliegan ante el
sujeto, pocas veces es manifiesta la absoluta superioridad de una entre las otras (por
ejemplo, en laAconversién religiosa). Lo normal, en cambio, es que cada una de las
alternativas se presente como una mezcla de ventajas y desventajas, una mezcla tan

compleja, que no cabe una especie de algebra que nos permita calcular de manera

*2 vid. especialmente Nicol, La agonia de Proteo, § 4, pero también “El mito faustico”, en La vocacién
humana, pp. 58-75.
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convincente y definitiva la alternativa con més ventajas y menos desventajas. Al elegir, al
menos en los casos relevantes, frecuentemente lo hacemos con la conciencia (siquiera sea
en la forma de un vago malestar) de que después de todas las sumas y las restas, y por
mas que nos hayamos esforzado, estamos sin embargo haciendo una apuesta. Sabemos de
antemano que la renuncia a unas posibilidades por elegir otras, equivale a un pago; pero
el monto del pago nos intriga: nunca deja de ser posible que hayamos pagado una fortuna
a cambio de nada. “Hay pérdida cuando hay ganancia. El nicleo de la situacion faustica
se halla en esta especie de transaccion interior y forzosa”.> Es en este sentido que la
libertad, como destino del hombre, impone su carécter tragico: el hombre tiene que elegir,
y elegir siempre significa en cierto modo apostar, ya que la inteligencia y la voluntad
humanas son finitas en su alcance; lo imprevisible aguarda siempre al final de cualquier

célculo.

§ 36. La estructura ontoldgica vocacional explica que el ser del hombre, en tanto hombre,
no cuente con unos limites iniciales y finales, con una completud definitiva: los modos de
sus relaciones con lo humano (con los otros y consigo mismo), con lo natural y con lo
divino, cuando cambian, cambian con ellos la forma simbdlica del individuo mismo, a
diferencia de los entes organicos, en los que la forma del individuo (una forma fisica) y
las relaciones interindividuales, aunque necesarias también, no varian. A esta forma
humana de ser, que Nicol llama “proteica”,’* hemos entenderla como una perpetua

disponibilidad: el hombre, siendo, siempre estd dispuesto a ser méds. Ya dijimos que la

%3 Nicol, Eduardo, La agonia de Proteo, p. 59.

*Ya Samuel Ramos en 1950 escribia: “Es cierto que la personalidad es concebida como fenémeno general
humano, pero se actualiza siempre de distinto modo en cada individuo como un Proteo que asume mil
formas diversas, una nueva en cada caso particular”. vid. Filosofia de la vida artistica, del mismo Ramos,
en Obras completas, t. ITI, México, UNAM, 1991, p. 258. Nicol da a la metafora de Proteo un papel central
en La agonia de Proteo, de 1981.
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vida humana es una cadena de actualizaciones en el horizonte de las posibilidades, lo cual
nos presenta esta vida como un movimiento incesante. El fmpetu dinamico del hombre
radica en su misma limitacion, en el hecho constante de que el hombre carece de una
forma de ser definitiva: lo Unico permanente en su ser es el cambio (pero un cambio con
forma, la estructura ontolégica vocacional). En palabras de Nicol: “Lo inconcluso del ser
es lo que le da fuerza impulsiva, y lo caracteriza como ser dispuesto a acudir a la
llamada”,> a la llamada de la vocacién. Las posibilidades que se ofrecen al individuo son
los caminos trazados de antemano por otros hombres: formas de vida. “La realidad no se
presenta como una variedad de objetos apetecibles, sino como un mundo transitado,
como un complejo de rutas vitales”.”® Especialmente llamativa es, en este sentido, el

ejemplo de la vocacién cumplida. En los capitulos IT y IIT habremos de centrarnos en

estos puntos.

Conclusiones del capitulo

§ 36 bis. En este capitulo hemos reconstruido la concepcion que Nicol nos ofrece de la
vocacién en un primer sentido: como ser peculiar del hombre. Esta reconstruccion
requiri6 explicar que el ser humano, en tanto ser de la libertad, es un ser simbdlico, y en
este punto fue conveniente llamar la atencion sobre el vinculo que hay entre las ideas de
este filésofo y la antropologia filosofica de Ernst Cassirer. El simbolismo del hombre, su

expresividad, como rasgo ontolégico diferencial, pusimos de relieve que debe entenderse

% Nicol, Eduardo, Metafisica de la expresion, p. 28.
% Idem.
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a la vez como forma comun de ser y como principio de individuacion: la causa por la que
cualquier ente humano se diferencia de los otros entes humanos, es la misma causa por la
cual ese ente forma con los otros entes humanos un mismo orden ontolégico. Ahora bien,
en el capitulo también se distinguieron otros sentidos de la vocacion: como forma de vida
y como eleccion individual. Cada una de estos seqtidos de la vocacién constituye un
despliegue del anterior; pero lo que nos permite examinar con mayor detalle este
despliegue, desde el polo de la vocacién como forma de ser del hombre hasta el polo de
la vocacidn como eleccion personal, es la categoria de “situacién vital”, pues hay
situaciones vitales propias de la condicién humana asi como las hay contingentes y
banales, pasando por una detallada escala de niveles intermedios. Tal andlisis tiene una
doble utilidad: por una parte, nos permite contar con una especie de mapa para explorar
ordenadamente las ideas de Nicol sobre la vocacion, y a la vez nos proporciona los
elementos basicos para comprender desde su raiz estas ideas. Y lo que el mapa ahora nos
indica es que debemos pasar al estudio del segundo sentido en que la vocacion se

presenta en la obra de este fildsofo: la vocacion como forma de vida.
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CAPITULO II Las formas vocacionales de vida y la vocacién personal.

La vocacién como forma de vida

§ 37. En el andlisis de Nicol, para el individuo inorganico todas las relaciones son
contingentes en particular y en general; para el organico todas son necesarias en
particular y en general; y para el humano, sélo son neceéarias en general, mientras que en
particular son contingentes. Esto quiere decir que, a diferencia de un ente inorgénico, el
hombre esta forzado a relacionarse como individuo con otros individuos, y a diferencia
de un ente organico, tiene la posibilidad de variar el modo de relacionarse.’’ Es en este
sentido que la posibilidad distingue el modo de ser del hombre: por supuesto, no porque
en el ser del el hombre toda determinacion sea posible, ni tampoco porque quepa la
posibilidad de permanecer indeterminado, sino porque para la forma humana de ser,
aunque debe determinarse, las determinaciones concretas estdn abiertas a la posibilidad
de variar. Esta necesidad de determinarse hemos de reconocerla en lo que Nicol llama
“impetu”; esta posibilidad de variar, en lo que llama “disponibilidad”.>® De modo que, en
la interpretacién que proponemos, el impetu se refiere a las relaciones en general (el
hombre estd forzado a tener relaciones en general), aunque este impetu se muestra de
hecho en las relaciones en particular (por estar forzado a tener relaciones en general, el

hombre siempre tiene relaciones en particular). Sin embargo, el impetu no es causa de las

%7 vid, supra § 23. También de Nicol, La reforma de la filosofia, §§ 13-14, donde se considera a la ciencia,
la filosofia y la religion como relaciones libres del hombre con la naturaleza.
38 vid. supra § 36.
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determinaciones concretas, sino que éstas y aquél forman un todo sistematico, la
estructura ontolégica propia del hombre. Por su parte, la posibilidéd de variar, o
disponibilidad, puede no manifestarse en las relaciones en particular del individuo, en sus
determinaciones concretas: la disponibilidad puede continuar activa incluso en un grupo
social relativamente homogéneo. ;Como sabemos sin embargo que esta disponibilidad
sigue activa? Si los hombres son de hecho semejantes, ;como sabemos que su ser
permanece abierto a la diferencia? Este saber de la diferencia posible, esta conciencia de
la posible ruptura, como imaginacién critica, si no tiene existencia real, sélo puede dar
testimonio de si en el espacio de los simbolos. El impetu humano puede manifestarse en
una realidad homogénea; su disponibilidad, en cambio, sdlo llega a mostrarse en la
realidad si antes ha tenido un nacimiento expresivo (por ejemplo, como utopia filos6fica

0 como transgresion literaria).

§ 38. La disponibilidad humana abre un espacio entre el estimulo y la respuesta. En este
_ espacio el hombre, ademads de retardar la respuesta, la puede diversificar, en cuanto a los
medios y —Ilo que es mas importante— en cuanto a los fines (los cuales de este modo
llegan a apartarse de las necesidades naturales). Tal espacio, insiste Nicol, tiene una
naturaleza expresiva: implica un sujeto, un objeto, un interlocutor, y un simbolo. Y el
simbolo se constituye en relacién con otros simbolos diacrénicos y sincrénicos: de ahi
que toda expresién exija una base comunitaria (un interloéutor, siquiera virtual y
general): aun la critica mas radical, dado su caricter simbdlico, tiene su dimension
tradicional y comunitaria; en el seno de una tradicién y una comunidad es donde el
hombre puede problematizar sus fines ultimos. Ahora bien, en el andlisis de Nicol, estos

fines no son indefinidos, ni siquiera numerosos: la tradiciéon y la comunidad nos los
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entregan como un repertorio limitado de formas de vida, como rutas vitales, como
caminos ya trazados en sus lineas generales: médulos predeterminados en su sentido
basico por un conjunto preciso (aunque no siempre explicito) de principios, o efhos.>®
Esta idea sera discutida minuciosamente en el siguiente capitulo. Por ahora observemos
que, segun este filosofo, el hombre debe elegir una de estas rutas, ya sea siendo fiel a su
ethos, o traicionandolo; pero en uno u otro caso, con relacién a ellas. Esto se explica
porque Nicol concibe a la cultura como un sistema aparentemente cerrado de formas de
vida; aunque el hombre, dada su constitutiva historicidad, todavia puede generar una
nueva forma de vida, lo mas probable es que ya haya actualizado todas sus “potencias
creativas”.® Lo cual equivale a decir que los modos generales de relacionarse el
individuo con lo humano, lo natural y lo divino, son finitos en niimero pequefio, y que
corresponden precisamente a las diversas formas de vida. El hombre puede no vivir
auténticamente una de estas formas de vida, es decir, puede alejarse de sus principios,
pero no puede dar sentido a su vida al margen o independientemente de éstos. Aqui nos
asalta la siguiente pregunta: jhasta dénde llegan entonces los limites de la conciencia
critica? ;Hasta qué punto puede ser problematizado el fin wltimo, tomando como marco
estas ideas de Nicol? Sus limites son los siguientes: primero, el repertorio limitado de
formas de vida; segundo, las disposiciones fundamentales respecto a estas formas de
vida: fidelidad o traicion al ethos correspondiente; tercero y ultimo, el rechazo radical a
estas formas de vida, incluyendo la posibilidad de ser fiel o de traicionar sus principios.

(Este ultimo limite sélo se entiende como una especie de suicidio de lo humano, en el

% vid. Nicol, Metafisica de la expresion, § 35. Aqui la palabra “ethos” no se refiere a la naturaleza humana
como segunda naturaleza, sino, mas especificamente, a cada una de las formas que pueden encauzar esta
segunda naturaleza, como veremos adelante.

% vid. Nicol, ibidem, p. 209.
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poco probable caso de ser deliberado, o como el sometimiento de lo humano por una
“fuerza superior; de tal limite nos ocuparemos por extenso en el capitulo cuatro.) Por
tanto, y en ultima instancia, la reflexion del hombre sobre sus fines finales versa
necesariamente sobre la eleccion de una forma de vida y de la discriminacion entre un
modo auténtico o inauféntico de vivir esa forma de vida (un modo fiel o no fiel a su
ethos).(" Es a tal consideracion de las diferentes formas de vida y a los modos de vivirlas,
formas y modos transmitidos por la comunidad y la tradicion, a lo que el filésofo catalan
llama “dialogo”, en la medida que estas formas y modos se presentan como rutas vitales,
caminos ya trazados, como ejemplos cumplidos (o malogrados, en el caso de la influencia

negativa).”

§ 39. Pensando dentro de este marco de ideas que nos propone Nicol, ;qué es lo que,
entre las alternativas de la conciencia critica, se le presenta al hombre como fin en si
mismo? Evidentemente, no las formas de vida, ni la fidelidad a un ethos. El fin de cada
forma de vida y de su ethos no se cumple por la eleccion y la realizacion de esa forma de
vida y su conjunto de principios, sino por el cultivo de la libertad para el que ellos
proporcionan un vehiculo. Una vida auténtica, una vida de fidelidad al ethos de la forma
de vida elegida, produce a un ser libre,** por una razén clara en los textos del filsofo
catalan: porque no obedece a las necesidades naturales. Pero hay otra raz6n, que ya no se
presenta con la misma claridad en esos textos. Cabe imaginar una .Vida que no se reduzca

a satisfacer necesidades naturales; pero una vida que a la vez no se defina por el cultivo

¢! Nicol habla de “maneras auténticas de ser hombre” (Metafisica de la expresién, 2° ed., p. 251), y de “una
existencia que puede llamarse auténtica” (“Vocacién y libertad”, en Ideas de vario lingje, p. 296). La
autenticidad, en este filésofo, debe ser entendida como fidelidad al ethos de una forma de vida, y
correspondientemente, la inautenticidad como traicién o deformacion de ese mismo ethos.

€2 vid. Nicol, ibidem, § 28.

 vid, v. g. Nicol, El problema de la filosofia hispdnica, p. 24: “el trabajador se hace a si mismo mientras
ejerce su oficio, y es él, como hombre, producto principal de su trabajo™.
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de la libertad; una vida sometida, no a necesidades naturales, sino a “necesidades”
artificiales, a deseos “forzosos”.* Esta vida, en tanto sometida, no puede ser auténtica, es
decir, no puede ser fiel al ethos de una forma de vida; a pesar de no ser una vida no
humana, tampoco puede considerarse plenamente humana. Asi pues, no creemos falsear
el pensamiento de Nicol si lo interpretamos en el sentido de que una vida auténtica
produce a un ser libre también por otra razon: porque le permite a este ser elevarse por
encima de los condicionamientos culturales, y no sdlo de los condicionamientos
naturales. Es en este sentido que el filosofo catalan repite con insistencia que la vision de
un hombre de ciencia, si su forma de vida es auténtica, no estd emparfiada por egoismos,
apasionamientos, intereses, envidias, ciertas formas del amor y del odio.* El fin de una
forma de vida auténtica no es su autenticidad, sino el cultivo de la libertad que tal
autenticidad permite, una libertad ante la naturaleza y ante la cultura. Esta discriminacién
nos permite hablar, sin ir mas alla del marco tedrico de Nicol, de una “libertad simulada”:
la de esa vida que, como deciamos, es libre de los condicionamientos naturales, y por
tanto no puede ser entendida como no humana, pero que se somete a condicionamientos
culturales del tipo de las “necesidades” artificiales y deseos “forzosos”. De la misma
manera, nos permite caracterizar un condicionamiento cultural opresivo y un
condicionamiento cultural liberador: pues es cierto que el mismo cultivo de la libertad
puede ser entendido como condicionamiento cultural, en tanto es la herencia que nos
legan la comunidad y la tradicién; pero también es cierto que junto a este

condicionamiento, que al condicionarnos nos libera (fendmeno dialéctico), no puede ser

& “Deseos forzosos™: los que se nos presentan como si se tratara de necesidades naturales, a pesar de que
s6lo se explican en un determinado contexto cultural.
8 vid. Nicol, La reforma de la filosofia, § 30.
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confundido con el de aquellos “deseos” y “necesidades”, que al condicionarnos nos

someten.66

El amor como configuracion ontolégica de impetu, disponibilidad, didlogo y

compromiso.

§ 40. Una forma de vida que se asume con fidelidad a su ethos propio, una forma de vida
auténtica, es una vocacion.’’ No vocacién en el sentido de la estructura ontolégica
descrita el capl'tulo anterior, ni como vocacién individual, sino precisamente como forma
vocacional de vida: como ruta vital, como camino ya trazado, como una de las
posibilidades que la cultura nos ofrece para dar cauce a nuestro afan de realizacidn
humana. Ahora bien, al hablar de vocaciones, Nicol introduce una y otra vez el tema del
amor. Apropiarnos una vocaciéon implica, no sélo comprometernos con sus principios,
sino amar su forma de vida. Pero cabe pensar que, en este sentido, cuando este filosofo
habla de amor no se refiere a una emocién.®® Nicol hace un anilisis ontolégico: es
razonable pensar que en tal analisis el tema del amor no debe entenderse como en el
sentido psicologico, es decir, que no pertenece al especial ambito de los fenémenos
psiquicos contingentes, sino de una estructura necesaria para el ser del hombre

considerado como totalidad. Nuestra propuesta interpretativa es la siguiente: en la

 vid, infra § 45.

Las vocaciones como maneras de enfrentarse a la realidad y de proceder con ella: vid. Nicol, £l porvenir
de la filosofia, p. 196. Como sistemas expresivos, es decir, como maneras de hablar del ser: vid. del mismo,
Metafisica de la expresion, 2°. ed, p. 266. Como sistema de la cultura, o “sistema comunitario de la
palabra”, vid. del mismo, El porvenir de la filosofia, p. 198.
°® En el uso que da Nicol al término, hay ciertamente ambigiiedad entre el sentido psicolégico y ontolégico
(y probablemente sea una ambigiiedad deliberada); pero nuestra lectura de Nicol se enriquece explorando
este tltimo sentido.
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ontologia del filésofo catalan el amor es una configuracion estable de cuatro elementos:
el impetu, la disponibilidad, el didlogo y el compromiso.” Ya vimos que el impetu
corresponde a la necesidad humana de establecer relaciones en general; la disponibilidad,
a la posibilidad de variar las relaciones particulares en que se cumple tal necesidad; el
didlogo, al despliegue de la disponibilidad en un sistema de las formas de vida.
Afiadamos que la vocacién no resulta de incorporar a los elementos anteriores la
realiéaci(m de la forma de vida, sino al incorporar el compromiso con su ethos, del cual
se deriva la realizacién, aunque no necesariamente. (Debido a unas circunstancias
adversas, la realizacion de una vocacién puede no tener lugar, y sin embargo, hablamos
con toda legitimidad de vocacion si hay impetu, disponibilidad, didlogo y compromiso.)
El compromiso, por su parte, hemos de entenderlo como la efectividad del didlogo: al
desplegarse, el horizonte de posibilidades —como sistema de formas de vida— no es
neutro ni indiferente, sino que se presenta como un mapa de rutas axiolégicamente
cualificadas (es decir, diferenciadas jerarquicamente por su valor), pues né todos los
ejemplos nos llaman de la misma manera: si el mapa es eficaz, el producto inmediato de
su eficacia se muestra en el reconocimiento del valor especifico en una determinada
forma de vida, en el compromiso que espontaneamente el individuo establece con ésta (y
que, visto desde la perspectiva de la ruta vital, podria considerarse como una “llamada”,
como una “con-vocatoria®).” El amor, es decir, esta estructura de fmpetu, disponibilidad,

dialogo y compromiso, siempre se presenta bajo la forma de una situacion faustica: s6lo

% No est4 de mas enfatizar que estos términos se han usado, y seguiran siéndolo, en una acepcion tal que no
designan elementos contingentes para el hombre, sino parte constitutiva de su ser.

" El compromiso y la llamada son caras opuestas y complementarias de un mismo hecho: la eficacia del
dialogo. El compromiso es el aspecto que atafie al individuo vocado en su relacién con la forma de vida
con-vocante; la llamada es el aspecto propio de la forma de vida con-vocante en su relacién con el
individuo vocado.
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hay un compromiso real sobre el fondo de una diversidad de posibles compromisos
también llamativos pero desechados; lo cual equivale (prosiguiendo el tratamiento que da
Nicol a fenémenos psiquicos en un nivel ontoldgico) a decir que el amor vocacional es
inevitablemente siempre un amor “melancélico”, un amor que no pierde nunca la

conciencia tragica de que “la vida se paga con la vida”.”'

§ 41. Continuando el desarrollo de nuestra interpretacién, insistamos en que toda
vocacion implica compromiso, y un compromiso entendido como efectividad en el
dialogo. El horizonte de posibilidades en que se despliega la disponibilidad del hombre,
horizonte qrdenado como un repertorio de formas de vida, contiene ya en su mismo
despliegue un didlogo, de la siguiente manera. El individuo reconoce como posibilidades
propias las que han sido, son o podrén ser actualizadas por otros: son suyas en el modo de
lo que puede ser todavia o en el modo de lo que pudo haber sido y no fue;” en este
sentido, el individuo cualifica esas posibilidades espontdneamente, sin necesaria
premeditacion: las posibilidades aparecen ante él como mejores o peores. El diéiogo
consiste en que las posibilidades ajenas se presentan de algiin modo como propias, y en
consecuencia, comprensibles y cualificadas; pero este didlogo s6lo se da con toda su
eficacia cuando las mejores posibilidades ejercen su poder de atraccidon sobre el
individuo, cuando éste se reconoce como llamado por esas posibilidades, como sujeto de
una vocacion. El individuo puede, ya de manera contingente, no elegir esta forma de

vida, o puede elegirla y no realizarla, o realizarla pero sin grandes logros; en todo caso, la

™ Nicol, “Otra idea de la filosofia”, ensayo de 1951, en La vocacién humana, p. 316. En una nota de este
mismo ensayo (n. 2, p. 317), Nicol caracteriza al amor como una “energia primordial”, asemejindola al
“élan vital” y a la “libido”. Con esta doble alusion a Bergson y a Freud, el filésofo catalan subraya las dos
direcciones a las que apunta su concepto del amor: la metafisica y la psicologia.

2 Al respecto, es interesante el andlisis que Nicol efectia de las formas humanas del no ser, en
Historicismo y existencialismo, pp. 411-414,
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condicidn previa necesaria para que podamos hablar de vocacién, es este compromiso en
el nivel ontoldgico: la eficacia del dialogo, el reconocimiento de un llamado efectivo.
Pero si el compromiso, en este sentido, ya estd implicito en el fenémeno del didlogo, ¢por
qué destacarlo? Porque la falta de reflexion suele traer consigo una situacién en la que el
dialogo presente “interferencias”, es decir, en la que las cualificaciones axiolégicas que el
individuo hace de sus posibilidades, no son auténticas, sino tomadas de otros individuos o

impuestas por otros individuos.

§ 42. Hemos interpretado las ideas de Eduardo Nicol en el sentido de que el hombre
posee una configuracién ontolégica conformada por el impetu, la disponibilidad, el
didlogo y el compromiso; configuracion que se muestra en el seno mismo de lo que en el
capitulo anterior hemos llamado estructura ontolégica vocacional. Ya caracterizamos el
impetu como la necesidad de relaciones en general, es decir, como aquello que mantiene
en movimiento al hombre actualizando constantemente posibilidades. La disponibilidad
se nos presenta como el horizonte de posibilidades abierto al individuo en cada momento,
y de este modo corresponde al aspecto positivo del destino (recordemos que en su aspecto
negativo el destino pone limites al hombre, pero en su aspecto positivo se despliega entre
tales limites como un conjunto de posibilidades). El didlogo consiste en el
reconocimiento de estas posibilidades como propias y cualificadas por su valor; y el
compromiso, en el efectivo discernimiento de las que aparecen como mejores. También
hemos dicho que en el analisis de Nicol el horizonte de posibilidades de la disponibilidad
se despliega como un repertorio limitado y pequefio de formas vocacionales de vida, cada

una de las cuales es lo que es por su respectivo conjunto de principios, o ethos.
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Dirigiremos ahora la atencion a estas vocaciones, el modo en que deben ser interpretadas

y los problemas que plantean, tomando como punto de partida el tema de la praxis.

Las vocaciones como formas no pragmdticas de la praxis

§ 43. Cuando Nicol habla de la praxis, se refiere a la forma propiamente humana de la
accion.” La praxis se distingue por su caracter de pdiesis: produccion de algo que antes
no existia. Lo producido, como ya vimos, son los mundos simboélicos: el exterior, tejido
con las relaciones posibles del hombre con las cosas y con otros hombres, y el interior,
tejido con las relaciones posibles del hombre consigo mismo. Mientras que los animales
viven inmersos en una corriente de respuestas inmediatas, el hombre retarda sus
respuestas y entre ellas y los estimulos despliega el horizonte de las posibilidades,™
espacio donde cabe problematizar los medios y los fines de su accion; es decir, el hombre
produce el ambito de su vida, y con ello hace a su ser objeto de incremento (duxesis). En
este sentido, el primer producto de la pdiesis es el ethos: sobre la naturaleza bioldgica, el
hombre establece una segunda naturaleza, la de su caracter; de tal modo que sélo respecto

al hombre podemos decir que su ser consiste en “ser mas”.

§ 44. Nicol distingue una “praxis practica” y una “praxis impractica » 7> Mediante estas

expresiones, una aparentemente redundante y otra paradéjica, destaca la unidad del hacer

3 Bl filésofo catalan examina los diferentes sentidos que el término praxis y sus derivados tuvieron en la
Grecia clasica, asi como sus relaciones con otros términos clave como pdiesis (produccién) y auxesis
(aumento), tomando todo esto como base para una elucidacion ontologica del ser del hombre. Cf. Nicol, La
%rimera teoria de la praxis, especialmente § 4.

La posibilidad se entiende, a su vez, como el modo humano de la potencia. vid ibidem p. 39.
™ ¢f. Nicol, ibidem, §§ 5y 6,y La reforma de la filosofia, § 11.
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humano, pero a la vez enfatiza que el hacer humano no se reduce a la bisqueda de
provecho inmediato; pues, en efecto, a la “praxis practica” la caracteriza este filésofo por
servir como medio a fines proximos, y hemos de interpretar que “la praxis impractica” se
refiere a los fines Gltimos, y por tanto, que exige un elemento reflexivo.”® Por la reflexién
sobre los fines wltimos, a la “praxis impractica”, que en adelante llamaremos praxis no
pragmatica, le corresponde una virtud sapiencial, mientras que la virtud de la “praxis
practica”, es decir, la virtud de la que llamaremos a su vez praxis pragmatica, es la
eficacia: hacer bien la obra.”” Ahora bien, se observa que la virtud sapiencial de la praxis
no pragmatica consiste también en la eficacia, pues se trata de la cualidad propia de algo
que sirve como medio (por mas que sus fines sean finales). ;Coémo diferenciar la eficacia
de la virtud pragmatica y la eficacia de la virtud no pragmaética o sapiencial? Proponemos
lo siguiente: la primera forma de la eficacia, la eficacia practica, supone que el fin no se
identifica con el medio, mientras que la otra forma de la eficacia, la eficacia impractica,
supone que el fin coincide con el medio.”® Esto explica por qué en toda praxis no
pragmética é] fin no se alcanza mas all4 del medio, sino en el medio mismo. Asi se
entiende mejor un aspecto dialéctico que Nicol pone de relieve en la vocacion: ésta es
carencia que promueve el deseo de lo que no se tiene, y es a la vez posesién, aunque

nunca definitiva ni total. Para una vocacion, el sentido del camino no esté en la llegada,

™ Los fines ultimos sélo liegan a ser objeto del pensamiento por medio de la autoconciencia, pues, por
definicion, en torno suyo el sujeto no enfrenta sino fines proximos. Es la mediacion reflexiva la que genera
una instancia final para los fines, como el antiguo coro tragico al héroe.

" vid. Nicol, El problema de la filosofia hispdnica, p. 23.

™ ;Cémo puede coincidir el fin con el medio? Pareceria que se trata de una idea absurda, pero procediendo
fenomenolégica y dialécticamente, hemos de dar primacia a los hechos y, si éstos la imponen, aceptar una
estructura en la que los opuestos componen arménicamente la unidad.
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sino en el caminar; pues “la conciencia de la privacién no la elimina, pero la convierte en

esa afirmacién del ser que es el afan de ser mas”.”

§ 45. Esta diferenciacién entre praxis pragmatica y praxis no pragmética, no debe
entenderse en el sentido de que ésta sirve a fines libres, y aquélla a necesidades naturales.
En rigor, hemos de reconocer que el hombre no posee necesidades naturales, puesto que
sus necesidades tienen sentido, pertenecen paraddjicamente al mbito de lo posible. En
efecto: nosotros consideramos un dato crucial que el hombre pueda rechazar esas
necesidades negéandose a satisfacerlas; en su perpetua posibilidad, el suicidio reafirma
nuestra libertad ante la naturaleza.’® Pero ademas de que, en nuestra opinidn, las
necesidades del hombre sean de esta manera siempre elegidas,m Nicol nos ayuda a
comprender que su sentido se asienta en que forman parte de un proyecto de vida: “el
hombre lucha por la vida porque no aspirg a una seguridad estacionaria, sino a una vida
con necesidades nuevas, ideadas, producidas por el mismo trabajo.”.“2 Estas nuevas
necesidades las hemos llamado “condicionamiento cultural”,** 'y junto al
“condicionamiento natural”, determinan los fines de la praxis pragmatica. En cuanto a la
praxis no pragmatica, no esta sujeta al condicionamiento natural (en el sentido de que sus

fines no son necesidades naturales)® pero también se da bajo un condicionamiento

cultural, a saber, aquél que calificamos como “liberador” (en contraste con el opresor).

™ Nicol, Eduardo, La reforma de lafilosofia, p. 305.

¥ Es decir, ante la posibilidad del suicidio, el acto de someterse a las necesidades naturales nunca deja de
ser en si mismo una posibilidad (y no, por decirlo asi, una condena irremediable).

& 1 as necesidades son para el ser humano siempre elegidas en el sentido de que siempre permanece abierta
la posibilidad de rechazarlas poniendo fin a la propia vida. Cabe entonces entender un aspecto del suicidio
como rechazo de las necesidades naturales. Pues si bien es cierto que el hombre no elige tener o no tener
necesidades en vida, si elige en cambio aceptar o no aceptar la vida, y con ella sus necesidades.

#Nicol, Eduardo, El porvenir de la filosofia, p. 68.

® vid supra § 39. También respecto a las formas de condicionamiento que se mencionan en seguida.

¥ Y sin olvidar que todo el espectro de lo posible es, por decirlo asi, generado y sostenido en el seno de la
necesidad natural. vid supra § 15.

45



De modo entonces que en cualquiera de sus formas, la praxis sirve a la libertad: sea
porque en el caso de la praxis pragmatica las necesidades naturales del hombre deben
pensarse dentro del orden del sentido (elegidas, parte de un proyecto de vida), o porque
se refiere a necesidades culturales; sea porque en el caso de la praxis no pragmatica se
trata de un cultivo de la libertad. Si la praxis dejara de ser el medio de la libertad y lo
fuera para la naturaleza, entonces no hablariamos de un hacer propiamente humano, sino

de otra cosa muy distinta.®*

§ 46. El fendmeno de la técnica es ilustrativo de lo anterior: cabe la posibilidad de
enmarcarla, mas alld de la praxis pragmatica, dentro de la praxis no pragmética en
cualquiera de sus formas, y por tanto la posibilidad de mostrarla como una manifestacién
de libertad (asi es como Dante se somete en la Divina comedia a la severa disciplina de
los tercetos, por ejemplo);®® pero también puede responder la técnica a necesidades
naturales sin perder el componente de libertad, que en este caso hay que localizar en su
inventiva y variedad.’” La praxis siempre es libre, porque se asienta en la estructura
ontolégica vocacional que hemos descrito; pero puede ser mas libre o menos libre, es
susceptible de incremento y decremento. Hasta aqui lo explicito en Nicol; pero siguiendo
adelante, debemos interpretar que la praxis es determinada en este aspecto por el
compromiso, entendido en sentido ontologico, como eficacia del didlogo. Es asi que el
condicionamiento de una necesidad cultural, a pesar de que deja margen para la decision
libre, deviene opresivo cuando en el didlogo del individuo con su comunidad y tradicién

interfieren cualificaciones axiologicas ajenas, por la via del préstamo o de la

8 Como se vera en el capitulo V, que se ocupa del “ocaso de las vocaciones”.
% vid. Nicol, Formas de hablas sublimes. Poesiay filosofia, p. 86.
8 vid. Nicol, El porvenir de la filosofia, p. 20.
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imposicion.®® En este caso, la existencia del individuo se nos presenta inmersa en su
inautenticidad: no bajo una forma humana de vida, sino como deformacion de la vida del
hombre. En esta situacién juegan un papel central los principios de la forma de vida que
inauténticamente el individuo cualifica como dptima, y que por tanto elige y asume; pues
esos principios en el dmbito de la autenticidad sirven al cultivo de la libertad humana,
‘mientras que vividos sin esta autenticidad sélo pueden funcionar como medio para
satisfacer necesidades, asi sean éstas culturales y no naturales. ;Coémo ocurre tal cosa?
¢Como es que la fidelidad al ethos de una vocacion hace libre al hombre, mientras que su
traicion lo desnaturaliza, lo deshumaniza? Hay un indicio para responder este
interrogante: una praxis que cumple los principios vocacionales se eleva por encima de
los fines préximos (a través de ellos, pero mas alla de ellos) y opera en el nivel de los
fines Gltimos; es decir, si busca la virtud practica, la eficacia practica, es como camino
hacia la virtud sapiencial, hacia una eficacia que devuelve su unidad a los medios y los
fines.®® En efecto: el ethos vocacional hace de cada forma de vida un fin en si mismo, y
no un mero medio, porque la orienta al cultivo de la libertad, aunque lo haga mediante la
satisfaccion de necesidades naturales o culturales, miéntras que la infraccion del ethos
ahonda la separacion entre medios y fines de la praxis, reduciéndola a la funcién de

satisfacer esas necesidades.

% Hacemos referencia al hecho de que el individuo, en vez de poner en claro por si mismo su propia tabla
de valores, adopta irreflexivamente la de su grupo social (incluso llegando a considerarla genuinamente
propia), o debe aceptarla por fuerza. En estos casos hablamos de inautenticidad.

% Se presupone aqui lo dicho en § 44.
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La vocacion como praxis auténtica: el concepto de aristocracia existencial

§ 47. La praxis puede ser auténtica (fiel a su ethos) o inauténtica. Pero hemos de
interpretar que aun siendo auténtica puede ser interesada: el interés, también susceptible
de un més y un menos, es la vara con que se mide la separacién de los medios y los fines,
o dicho de otra manera, es el grado de proximidad o lejania de los fines. Respecto a la
praxis interpretamos que es desinteresada en tanto que se refiere a loé fines Gltimos,
mientras que interpretamos que es interesada en tanto que nos remite a fines préximos.
Igualmente podemos considerar al interés como el grado de sapiencia, siendo grado
méximo el desinterés, y grado minimo el interés propiamente dicho. De este modo,
distinguimos en la praxis tres niveles basicos: el de la inauténtica interesada, el de una
que podemos llamar “borrosa” por la difuminacion de limites entre autenticidad e
inautenticidad, entre interés y desinterés, y el de la auténtica desinteresada.’® En el primer
nivel ubicamos los casos de deformacion del ethos, en el tercero los casos de fidelidad al
ethos, y en el intermedio aquellos en los cuales el didlogo entre el individuo y su
comunidad y tradicion no es eficaz debido a interferencias en sus cualificaciones
axiologicas: el espacio donde los individuos aumentan su ser mediante la autenticidad, o

lo disminuyen por inautenticidad.

§ 48. Tomando como base este anélisis, interpretamos que la praxis en el nivel de la

inautenticidad interesada y en el nivel intermedio, se identifica con la que Nicol llama

% Nicol suele referirse sélo a los niveles extremos de la praxis: a la inauténtica interesada, o praxis
pragmética, y a la auténtica desinteresada, o praxis no pragmética, sin duda para remarcar el contraste; sin
embargo, es importante poner también de relieve que la distancia entre ambos es una magnitud continua, y
abarca una amplia zona de grados, un espacio intermedio tomando en cuenta el cual podemos efectuar un
andlisis mas detallado del fenémeno.
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indistintamente “utilitaria”®'

o “pragmatica”®. Con ello, este filosofo se apérta de la
convencion ampliamente compartida de reservar el término “utilitario” paré referirnos a
una doctrina ética, y el término “pragmaético” para remitirnos a una doctrina
epistemolégica, privilegiando para ambos términos un sentido ontolégico, como
queriendo sefialar de este modo que ambas doctrinas presuponen necesariamente
determinadas estructuras constitutivas en el hombre.”® Ahora bien, esta praxis utilitaria o
pragmadtica, nos dice el filosofo catalan, “es enajenante respecto del ser: nos priva de él,
pues no lo vemos como ser, sino como medio para nuestros fines”:** interpretando que
para nuestros fines proximos, pues segiin vimos, todo hacer humano sirve a fines, sélo
que un hacer se refiere a estos fines proximos, y otro hacer a los fines finales. Es decir
que en esta forma de la praxis, por una parte, el ser se presenta como ser para mi y no
como ser en si, y por otra parte, no tratamos con el Ser, éino con cosas (fa prdgmata).
Como ser para mi el Ser aparece fragmentado en una multiplicidad de objetos abstractos
(respecto a la totalidad a la que pertenecen) o cosas, e incluso méds que en cosas, en
aspectos Utiles, mientras que como ser en si se despliega como una unidad concreta: es la
diferencia que analiza Cassirer entre el espacio y el tiempo de la vida practica, y el
espacio y el tiempo en la contemplacion teéfica.” De ahi que Nicol distinga, entre las

actividades del hombre, aquellas que suspenden el dispositivo pragmatico y permiten al

hombre una relacion libre con el Ser. De ellas nos ocuparemos en seguida.

§ 49. La religion, el arte y la filosofia, como formas de vida, establecen con su objeto una

relacion no pragmatica, en dos sentidos: por una parte, la relacion es libre, y por otra

*! ¢f. Nicol, £! porvenir de la filosofia, p. 122.

°2 ¢f. ibidem p. 20.

% No es el caso, en cambio, de los términos “utilitarismo” y “pragmatismo”.
% Nicol, Eduardo, E! porvenir de la filosofia, p. 122.

% vid. supra § 21.
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parte, su objeto no es un ente entre otros, sino el Ser.’® Aqui se plantea un problema: jen
qué sentido esta relacion es libre y no lo es la pragmatica? Hay que recordar que
ciertamente toda relacién del hombre con lo otro (con lo humano, con lo natural o con lo
divino) es una relacion libre; sin embargo, puede ser menos libre o mas libre. Es menos
libre en la medida que se asienta en el interés, y mas libre en la medida que se asienta en
el desinterés. Por tanto, el religioso, el artista y el hombre de ciencia tienen como
condicidn de posibilidad la eficacia del didlogo: las cualificaciones axiologicas en su
horizonte de posibilidades deben ser propias, y no prestadas o impuestas; lo que equivale
a decir que su forma de vida debe tomar como eje la autenticidad. Pero el desinterés de
estas vocaciones no depende sélo del modo de asumirlas el individuo: las vocaciones en
si mismas se elevan por encima de las necesidades bioldgicas, y corresponden a lo que
hemos llamado necesidades culturales; y aun entre estas ultimas, constituyen el modelo
del condicionamiento liberador, en tanto que consisten en un cultivo de la libertad. Pues
es cierto que la religion, del arte y de la ciencia son cauces abiertos en el seno de una
comunidad y una tradicion, y en consecuencia, imponen un determinado
condicionamiento en cuanto a sus principios, a su historia y a sus posibilidades presentes
y futuras; pero también es cierto que estas formas de vida son realizacion més pura de la
estructura ontolégica humana, de modo que en ellas podemos contemplar el impetu mas
vigoroso, la disponibilidad mas amplia, el didlogo mas transparente, el compromiso mas
profundo y sélido. Toda relacion del hombre con lo otro es libre; pero en la relacion
pragmética se presenta el caso menos libre, y en la relacién desinteresada el caso més

libre.

% ¢f. Nicol, La primera teoria de la praxis, § 6, y del mismo, La reforma de la filosofia, §§ 13 y 14.
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§ 50. Un segundo problema: si el Ser solo se hace presente en la multiplicidad de los
entes, jen qué sentido distinguimos una relacidn con las cosas y una relacién con el Ser?
La clave esta en la diferencia entre el ente y la cosa. La cosa es el objeto de la praxis
pragmética; por tanto, se define por su relacion con los fines préximos: es el medio en
tanto medio, el medio separado de los fines. En cambio, ya vimos que en la praxis no
pragmética, o desinteresada, el ente sdlo puede ser medio si a la vez es fin: en el medio se
cumple intensivamente el Ser. Es decir, en cada momento de su actividad el artista
auténtico es plenamente artista, pues su fin es ser plenamente humano en el modo del
artista; mientras que el vendedor s6lo cumple su fin més alld de la mercancia o del acto
de vender, ya que ni la mercancia ni el vender son en si mismos y en este caso un fin.”’ El
objeto de la praxis desinteresada no aparece, pues, disgregado en una bluralidad de
aspectos desvinculados entre si y destacados por el interés en la masa informe del
entorno, sino como un cruce de hilos en el tejido integro de lo real. En la religion, el arte
y la ciencia, la relacion del sujeto con su objeto es activa, pero activa en el modo de la
contemplacion; es practica, pero practica en el modo del desinterés. De manera que para
estas vocaciones el Ser no se hace presente en las cosas, sino en lo que es en tanto es, y
por consiguiente, en toda la riqueza de sus vinculos internos, como una totalidad
ordenada y en movimiento. Ya Cassirer nos ayud6 a comprender esta forma de
presentarse el ser a la teorfa. *® La religion, por su parte, nos dice Nicol que nos conduce
a ver esta presencia total como un misterio: “en la religion, el hombre acepta el misterio y

lo comparte”.”® Ms dificil es elucidar como la belleza nos comunica con la totalidad en

*7 Hay que reconocer, sin embargo, que ¢l comercio constituye también una forma vocacional de vida, si
bien muy condicionada por el interés.

%8 vid. supra § 21.

* Nicol, Eduardo, La reforma de la filosofia, p. 145.
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el arte. Pero el examen cuidadoso de estas formas de vida hemos de dejarlo para el

siguiente capitulo.

§ 51. Eduardo Nicol sostiene que siempre unas formas de vida son mejores que otras.
Aqui parece que este fildsofo abandona el plan descriptivo y adopta un plan valorativo;
pero solo se trata de una falsa apariencia: lo que el cataléﬁ rechaza es el prejuicio de que
no deben describirse sino los datos neutros e indiferentes. De este modo, afiade que él
sOlo constata “la presencia en los hombres, en la estructura de su ser y las formas
permanentes y constitutivas de su actividad existencial, de ese elemento ético radical que
es la responsabilidad”.'® Pero no se trata de la responsabilidad que pueden asumir o no
asumir los individuos, sino de la disponibilidad y el didlogo como estructura ontologica.
El hombre es necesariamente responsable en el sentido de que su vida se despliega en el
horizonte de unas posibilidades que no son neutras, sino axiolégicamente cualificadas
desde el origen: sobre é1 hay siempre una carga, la carga de lo mejor y lo peor. Sin
embargo, esta responsabilidad puede ser mayor o menor: es mayor si son genuinamente
mias las cualificaciones que recaen sobre mis posibilidades, y menor si estas
cualificaciones las tengo sélo en préstamo, o si me son impuestas. Una responsabilidad
plena exige un dialogo eficaz entre el individuo y su tradicion y comunidad: coincide con

lo que antes hemos llamado “compromiso”.'®! En este sentido, comprenderemos mejor a

19 Nicol, Eduardo, “Vocacién y libertad”, en Ideas de vario linaje, pp. 297-298; vid. también Nicol, Los
principios de la filosofia, p. 264, n. 27.

"' En un sentido ontolégico, el fenémeno de la responsabilidad, que consiste en una relacién entre el
individuo y las posibilidades de su horizonte, se desdobla en un aspecto subjetivo, el compromiso (la
responsabilidad en tanto parte de la estructura del sujeto), y un aspecto objetivo, la llamada (la
responsabilidad en tanto parte de la estructura intersubjetiva que hemos considerado como mundo
simbolico). De aqui se derivan dos consecuencias: 1) Claramente, la objetividad debe entenderse como
forma de la intersubjetividad; pero la subjetividad es entonces la otra forma de la intersubjetividad, en
cuanto el sujeto sélo se constituye a partir de un determinado mundo simbélico. Y 2) La responsabilidad es
el otro nombre de la eficacia del dialogo: el individuo se hace cargo de su responsabilidad en la medida que
se compromete con la llamada de su comunidad, es decir, en la medida que su didlogo con la comunidad es
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Nicol si tomamos en cuenta, primero, que €] no considera mejores unas formas de vida en
particular, sino que las formas de vida en general se nos presentan invariablemente como
mejores y como peores; y segundo, si tomamos en cuenta que, independientemente de su
cualificacion, el hombre es capaz de vivir de acuerdo a una determinada forma de vida,
pero también es capaz de operar la deformacion de esa forma de vida. De manera que el
filosofo catalan en ninglin caso privilegia ciertas formas de vida; s6lo sefiala que hemos
de vivir necesariamente prefiriendo unas formas de vida sobre otras, y que cabe la

posibilidad de fundar la propia vida en la deformacion de una de ellas.

§ 52. Sin embargo, podria pensarse en este punto que, a fin de cuentas, sdlo se cambian
las palabras para decir que unas formas de vida en particular son mejores que otras, solo
que a las preferidas se les llama “formas de vida”, y a las desfavorecidas, se les trata
como “deformaciones” de las primeras; con lo cual el filésofo catalan estaria,
efectivamente, pasando del plano descriptivo al valorativo. Esta idea seria respaldada por
el vocabulario que en este contexto suele emplear Nicol, pues habla de una cierta
“excelencia”, “distincion”, y hasta “aristocracia” humanas. 192 Ante esto, hay que repetir
la diferenciacion que hace este filosofo entre la virtud en su sentido moral y la virtud en
su sentido existencial. Un carpintero puede poseer o no poseer virtudes morales (ser una
buena o mala persona), pero para ser carpintero, debe poseer necesariamente la virtud
existencial, que consiste en hacer bien su trabajo. Un buen carpintero es, simplemente,
carpintero, mientras que el mal carpintero no merece ser llamado carpintero (en tanto

deforma el oficio): cada forma de vida tiene como base un conjunto de principios que

efectivo. Hay pues un proceso, el didlogo, y un eventual resultado positivo, la eficacia del didlogo o
responsabilidad, asi como un resultado negativo, la interferencia en el didlogo o irresponsabilidad.

192 Para estos vocablos, pero también para el tema tratado, cf. Nicol, La primera teoria de la praxis, p. 56.
—“Vocaci6n y libertad”, en Ideas de vario linaje, pp. 296-298. — EI problema de la filosofia hispdnica,
Pp. 22-26. —Metafisica de la expresion, 2. ed., § 36.
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determinan esa forma, y respecto a los cuales puede juzgarse la deformacién. Unos
principios (ethos) que no requieren ser explicitos para obrar con efectividad, tanto en el
ejemplo que el individuo difunde en su comunidad, como en la conciencia personal de ser
auténticamente lo que se es, sin simulaciones. Para cada forma de vida hay una
excelencia o distincidon, que consiste en ser auténticamente lo que se es, en guardar
fidelidad al propio ethos. De ahi que, al hablar de “aristocracia”, Nicol no se refiera a una
situacion social o moral, sino a un hecho de la existencia: lo que hace mejores a unos
individuos sobre otros, no es la vocacion elegida, ni sus talentos naturales, sino lo que
hagan con su libertad: usarla para servir a condicionamientos naturales o culturales
opresores (lo que, por supuesto, equivale a perderla adoptando una vida deforme), o para
cultivar la libertad misma por medio de una forma vocacional de vida.'® Para el hombre
que hace suya la aristocracia existencial, la vida no se define por los fines proximos, sino
que comprende reflexivamente que los fines ltimos se cumplen ya siempre en los
medios: no cuantitativamente, no en el todo, sino intensivamente, en el qué. Es decir: si el
fin es ser libre, la libertad no aguarda al otro lado de los medios, sino en los medios
mismos: ninguna esclavitud es por si misma un camino hacia la libertad. Aristocracia es,
en el plano de la existencia, desinterés. Todos los hombres tienen la responsabilidad
existencial de vivir en forma genuina; la religion, el arte y la filosofia no son en este
sentido las formas de vida mas plena, pues igualmente plena puede ser la vida de
cualquier hombre de oficio. Aqui debemos plantearnos la sigﬁiente pregunta: ;cOmo es

entonces que estas formas de vida se distinguen por el modo de su compromiso, de su

193 «gj un hombre tiene que hacerse, entonces ha'de elegir una entre miltiples vocaciones o formas de ser
(...) Todo hombre puede llevar a cabo la especifica areté humana siempre y cuando cumpla con el ethos de
la vocacién que le fue posible” (Ma ria Teresa Padilla Longoria, Anthropine sophia y areté [sabiduria de lo
humano y excelencia] en la filosofia de Eduardo Nicol”, en Eduardo Nicol. La filosofia como razén
simbélica, p. 72.
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desinterés? En palabras de Nicol: “hay vocaciones profesionales que requieren una
respuesta cabal a la profesion de la vida. Su ejercicio es tan cabal y tan amplio, que no

deja espacio para otros ejercicios marginales, o los cualifica, en todo caso”.'**

Conclusiones del capitulo

§ 53. La interpretacion que proponemos en este capitulo, puede ser sintetizada en la
grafica siguiente. Se trata, basicamente, de un cuadrante, en el cual el eje horizontal tiene
dos aspectos: por una parte, representa a la necesidad, en cuanto ésta impone limites a la
accién del hombré; pero, por otra parte, representa la libertad, que se genera en el seno de
la libertad, como horizonte de posibilidades. Este horizonte, en su despliegue, lo hemos
identificado como disponibilidad, en tanto implica un didlogo, es decir, un
reconocimiento como propias de las posibilidades, acompafiado de su respectiva y
necesaria cualificacion axiolégica. El eje horizontal refleja la necesidad de elegir en
general, o impetu, que se puede encauzar en un repertorio limitado de vocaciones; estas
vocaciones son el mapa (en la grafica simbolizado por el circulo) que da forma al arco
abierto por la disponibilidad. Ahora bien, la libertad puede aumentar o disminuir, segin
que el individuo guarde fidelidad al ethos de la vocacion elegida (autenticidad), o segin
lo traicione (inautenticidad); y ya vimos que una forma de vida auté’ntica esta orientada

por el desinterés, mientras una vida inauténtica se guia por el interés.

1% Nicol, Eduardo, “Expresar para ser”, en La vocacion humana, del mismo, p. 21.
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DESINTERES ( mas libertad )
4

AUTENTICIDAD
NECESIDAD | L DISPONIBILIDAD = COMPROMISO
= DIALOGO

IMPETI VOCACIONES
INAUTENTICIDAD

A 4

INTERES  ( menos libertad )

Esquema 2. El amor como configuracién ontolégica

Tal vez la idea mas dificil de aceptar en este esquema sea la de la libertad como una
magnitud susceptible de aumento y disminucion. Para comprenderla mejor podemos
tener en cuenta que la libertad se entiende como una veta abierta en el interior de la
necesidad: como un espectro de posibilidades. Estas posibilidades, en consecuencia, no
son infinitas, sino que estan limitadas por la necesidad misma. Ahora bien: la limitacién
que la necesidad ejerce sobre las posibilidades del hombre, puede ser mayor o ser menor;
es mayor en la medida que los condicionamientos naturales y culturales determinan la
accion humana, y es menor en la medida que dejan un margen de indeterminaciéon. En
este mas y menos consiste el aumento y la disminucion de la libertad. Pero no hay que
olvidar algo: el mismo hombre puede con sus decisiones incrementar 0 mermar la
libertad que le corresponde, pues en este caso las decisiones pueden orientarse por el

interés o por el desinterés. El interés es, por decirlo asi, el eslabon que al hombre le es
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dado abrir o cerrar para engancharse o liberarse de la necesidad; en el capitulo siguiente

nos ocuparemos de entender en detalle este mecanismo de apertura y cierre.

§ 54. En este capitulo reconstruimos un segundo nivel en la concepcion que Eduardo
Nicol elabora del feﬁémeno vocacional, Para ello, debimos analizar la idea del ethos
como un conjunto de principios ontolégicos constitutivo de cada forma de vida, asi como
la idea de autenticidad, en tanto fidelidad a este ethos. Vimos que, paraddjicamente,
permaneciendo fiel al ethos de su forma de vida es como el hombre realiza su libertad,
sobre la base de la estructura ontoldgica del amor. De esta manera el ser humano abre un
ambito no pragmatico de la praxis, &mbito en el cual le es dada la forma existencial de la

aristocracia.

§ 55. Pero no podemos posponer por mas tiempo la discusion de un tema que una y otra
vez aparece en nuestra exposicion: Eduardo Nicol concibe a la cultura como un sistema
de formas de vida. Estas formas son determinadas por unos ciertos principios (ethos), y
su repertorio es limitado y pequefio. Si bien es cierto que el sistema se ha erigido a través
de la historia y de que queda la posibilidad de que una nueva forma llegue a integrarse en
el futuro, es probable sin embargo que ya esté cerrado. ;Cuales son las formas de vida, y
de qué principio se deriva su sistematicidad? ;Cémo ayuda la teorfa de la mundanidad y
de los regimenes de base para comprender el sistema de la cultura? Estos puntos, y otros

mas, son los que nos ocuparan el siguiente capitulo.
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CAPITULO II1. El sistema de la cultura, las interferencias en el didlogo

y la libertad como proceso de radicalizaciéon de la conciencia.

La cultura como estructura ontoldgica, como conciencia individual y como

realizacion historica.

§ 56. En el capitulo anterior exploramos la caracterizacion que Nicol hace de la praxis, el
hacer del hombre, como péiesis, como produccién de mundos simbélicos.'® Es en el
sentido de esta produccion que el hombre se define por la duxesis, el aumento de su
propio ser y el aumento del Ser: “hay mas ser desde que se puede hablar del Ser”.'® La
estructura que sustenta a la pdiesis es el amor, entendido en el sentido de una
configuracion ontologica de impetu, disponibilidad, didlogo y compromiso. Del impetu
hablamos como necesidad de establecer relaciones en general; de la disponibilidad, como
posibilidad de variar las relaciones particulares; y del didlogo, como despliegue de la
disponibilidad en un sistema de formas de vida. También aclaramos que el compromiso
es el aspecto subjetivo de un fenémeno, lé eficacia del didlogo, cuyo aspecto objetivo es
la llamada: las formas-de vida Ilaman al individuo desde el seno de la tradicién y la
comunidad, y ya la simple escucha de esta llamada se manifiesta como compromiso,
como reconocimiento del valor que corresponde a cada una de esas formas de vida.'®’

Pues bien, ahora podemos ocuparnos de un problema que, ya sdlo por ser planteado,

195 Vid. supra §§ 28, 43. Para el vinculo sistemético entre praxis, piesis, duxesis y eros, vid. Nicol, La idea
del hombre, p. 408.

1% Nicol, Eduardo, Metafisica de la expresion, 2° ed., p. 130.

17 Vid. supra §§ 40-41.
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supone —como ird haciéndose evidente conforme lo desarrollemos— una nueva
perspectiva sobre la obra del filosofo catalan. Dando nosotros el nombre, pero
limitandonos a poner de relieve una idea propia de Nicol, hemos llamado “didlogo™ al
despliegue de la disponibilidad en un sistema de formas de vida. Este dialogo tiene su
efectividad (responsabilidad ontolégica) cuando, como acabamos de decir, desde el seno
de la tradicién y la comunidad las formas de f/ida llaman al individuo y éste escucha su
llamado, reconoce su valor original. Pero el didlogo puede igualmente presentar
“interferencias”, casos en los que el valor que el individuo halla en sus posibilidades no
es un valor propio de ese individuo, sino que ha sido tomado en “préstamo” o impuesto
por otros individuos sobre él. El problema que se plantea es como explicar estas
interferencias en el didlogo. ;Es que no todo didlogo es en si mismo efectivo, en tanto
didlogo? ;No resulta contradictorio hablar de un dialogo con interferencias? Pero sobre
todo: en caso de que llegaramos a reconocer la posibilidad de tales interferencias, ;habria
una manera precisa de distinguir un didlogo eficaz y un didlogo con interferencias?
Tengamos presente en todo momento que, aunque permanecemos en el marco de las
ideas del fildsofo cataldn, nuestro propdsito consiste —como se verd especialmente en

este capitulo y el siguiente— en meditar desde Nicol, pero mas alld de Nicol.

§ 57. Deciamos que al hombre lo concibe este filosofo como un ser proteico.'”® El ser
humano es proteico porque su ser se desenvuelve en una multiplicidad de posibles
relaciones (disponibilidad). Este campo de relaciones posibles que dimana del hombre, es
a lo que llamamos cultura: lo que hace distintivamente el hombre es crear cultura bajo el

modo de mundos simbdlicos, y dentro de cada mundo, bajo el modo de formas de vida y

1% Vid supra § 36.
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situaciones v‘itales.109 Pero, por més que estas creaciones se incrementen y multipliquen,
nunca deja el hombre de ser su centro, por cuanto tales creaciones sélo encuentran su
explicacion ultima en el ser de su productor. Es por esta razén que, al aproximarnos
analiticamente al fenémeno de la cultura, conviene considerar la multiplicidad de sus
formas no como productos separados de su origen sino en su relacion con el modo de ser
del hombre, es decir, como funciones o modalidades de su existencia.'’® Recordemos
que para el hombre las relaciones y la formas de las relaciones entre €l y lo otro, si bien
son necesarias en general, al ser contingentes en lo particular constituyen un campo de

posibilidades."!

En tanto modalidades de la existencia, estas posibilidades son
disposiciones del hombre ante lo otro o ante el otro: disposiciones sistematicas (que
hemos llamado formas de vida) o disposiciones situacionales.''? La alteridad del hombre
ya apuntamos que Nicol la entiende como lo otro natural, lo otro divino o el otro
humano;”3 y a su vez, cada uno de estos términos, como origen de exuberantes y
dinamicas ramificaciones. Tal proliferacion de posibilidades de relacionarse el individuo

con su alteridad, del yo con el no-yo y con el otro-yo, puede ser considerada, en tltima

instancia, como un repertorio de modos de hacer frente al Ser, en toda la riqueza de su

19 Recordemos que las situaciones vitales, en su sentido lato, abarcan los mundos simbdlicos y las formas
de vida: se trata de situaciones permanentes, fundamentales, genéricas y adquiridas. Sin embargo, en este
capitulo nos conviene utilizar este término de las “situacion vital”, asi como su adjetivo derivado,
“situacional”, en el sentido restringido de situacion transitoria, situacién que no determina el ser del
hombre, sino sélo su acontecer. De esta manera, distinguimos los cuatro aspectos principales (aunque
evidentemente no tnicos) en la descripcion del hombre: la estructura ontolégica productora, los mundos
simbdlicos como sus productos mas amplios, las formas de vida como el despliegue histérico de estos
mundos, y las situaciones vitales como el conjunto multiple y dindmico de las determinaciones no
constitutivas. Sobre las situaciones vitales, vid supra § 34.

"% Vid, Nicol, Metafisica de la expresion, p. 242. Por lo tanto, la distincién entre el productor y sus )
productos hemos de considerarla s6lo como una abstraccién metodologica qtil.
"V yid supra § 23.

12 pid Nicol, Metafisica de la expresion, p. 250.

3 Cfr. supra § 34.
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realidad.'"* Esta potencia de optar ante el Ser, vista (a manera de artificio tedrico) del
lado del objeto y no del lado del sujeto, es un verdadero desenvolvimiento del Ser, un
despliegue que forma el horizonte de posibles relaciones que, por decirlo de este modo,
" se extiel;de “delante” del hombre. Pero esta forma de hablar no es exacta: el horizonte de
relaciones no tiene un caracter puramente exterior, sino que abarca las relaciones del
individuo consigo mismo, de modo que no se trata de un medio separado, sino de una
materia constituyente. ;De qué esta hecho el hombre, en tanto hombre? De
posz'bilidades.”5 Y las posibilidades son el movimiento por el cual el Ser se abre al
hombre desde el hombre mismo, edificando al hombre y otorgindole una localizacion, un
4mbito, un mundo. El problema metafisico del Ser,''® sin dejar de ser el mismo, se
desdobla en dos aspectos: el Ser es problema porque la tradicion lo ha ocultado, y se
soluciona mostrando que estd a la vista; pero también es problema en el sentido de que,
cuando lo percibimos, no se nos presenta como una unidad indiferenciada, sino como la
pro-posicion problematica de una multiplicidad de posibilidades, a saber, una '
multiplicidad de caminos o disposiciones para llegar a é1."\" EI Ser es miiltiple porque es
real, porque se manifiesta en la pluralidad de los entes; pero en el seno de uno de esos
entes, en el seno del hombre, el ser ya no se diversifica por ser real, sino por ser posible:
por ser el término de una multitud de posibilidades que el hombre tiene de

relacionarse.''® Sélo que, en este tiltimo sentido, el problema del Ser no se soluciona

1% Vid. Nicol, La idea del hombre, p. 348.

15 Bsta idea ser4 desarrollada en el siguiente paragrafo.

"8 Vid. supra § 14.

117 Respecto a esta doble problematicidad del Ser, vid. Nicol, La idea del hombre, p. 326. Podemos afirmar
que cada uno de los aspectos del problema del Ser, genera una vertiente de la obra de Eduardo Nicol: la
revolucion en la filosofia (problema tedrico) y la reforma de la filosofia (el mas amplio y radical problema
de la reforma de la filosofia).

"8 Este contraste entre la diversificacion del Ser por su realidad y la diversificacion del Ser por su
posibilidad expresa, en tltima instancia, el contraste entre la forma de ser de lo no humano y lo humano.
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mediante una operacién tedrica, sino por medio de una decision fundamentalmente
vocacional: elegir una forma de vida es elegir una forma de relacionarse con el Ser, es
resolver en su base el problema que el Ser nos plantea. En su sentido ontologico, la
vocacion consiste en que el Ser se presenta al hombre como problemético; en su sentido
personal, s6lo tiene vocacion el que se hace consciente de la problematicidad del ser y
que enfrenta esta problematicidad con una definicién, con un decisidn, con una solucidn

practica.'”®

§ 58. Esta problematicidad del Ser respecto al hombre, y mas concretamente, este campo
de posibilidades.en que el Ser se despliega siempre, deciamos que es la cultura: la
concepcion que Nicol tiene de ésta hemos de interpretarla como un sistema
supraindividual de relaciones del yo con el no-yo y con el otro-yo. La cultura es un
sistema, por dos razones: porque la realidad se le presenta al hombre invariablemente
como orden, y porque la mente del hombre es por si misma ordenadora. Todo mundo es
un cosmos, una unidad de orden, aunque en cada mundo se multiplican las formas que los
individuos tienen para representar el Ser, asi como los sistemas y estilos dentro de cada
forma.'® Y ademés de sistemética, debe entenderse la cultura como supraindividual. Con
este rasgo tocamos un punto vivo de nuestro tema: jen qué sentido la cultura es exterior
al hombre, y mas preéisamente, al individuo? La respuesta a este interrogante parece
simple y evidente: el mundo simbdlico del individuo, en tanto lo precede (tradicion) y
comprende a otros individuos (comunidad), tiene caracter supraindividual. Y ciértamente,

hemos afirmado que este mundo simbdlico, la cultura, se nos presenta como un campo de

11 Sobre los sentidos de la vocacién, vid supra § 33. Naturalmente, “practica” no significa aqui
“pragmatica”; de hecho, y como se hara manifiesto en las lineas siguientes, debe significar eminentemente
“no pragmatica”.

12 yid Nicol, Metafisica de la expresion, p. 241.
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posibilidades (a saber, un campo de posibilidades de apertura al Ser); pero también
hemos dejado asentado que este campo de posibilidades no es exterior al hombre: en
tanto elige la forma de relacionarse consigo mismo, que es por tanto problematica, el
individuo es constituido por su campo de posibilidades. De modo que tal campo, la
cultura, no lo espera fuera de si una vez que el individuo aparece, sino que desde su
mismo interior presta la base para que el individuo venga a la presencia. En este sentido,
la cultura no debe entenderse como exterior al individuo, sino que lo “supra-individual”
hay que comprenderlo como “pre-individual” e “infra-individual”, en cuanto fundamenta
la constitucion del individuo. La cultura es el medio del individuo, pero no su medio
externo, ni su medio interno, sino el medio que hace posible la distincién interno/externo.
Hasta este punto las ideas de Nicol nos dejan extenderlas; pero si continuamos por
nuestra cuenta este analisis, veremos que se hace mas compleja la comprensién de las
relaciones del individuo con su tradicion y comunidad. La individualidad del hombre es
posible sélo a partir de una relacion variable del hombre consigo mismo, relacién a la
cual identificamos como subjetividad. Pero si esta relacion forma parte de un campo de
posibilidades que incluye todas las otras posibles formas de relacionarse el individuo con
lo otro y el otro (con Dios, la naturaleza y el otro hombre), entonces no podemos
cénsiderar a la subjetividad como un 4mbito interior bien demarcado respecto al ambito
exterior dg la cultura, respecto a la objetividad. En realidad, lo subjetivo del individuo y
lo objetivo de su mundo simbdlico sélo son aspectos de un mismo campo de
posibilidades: ni el individuo se restringe a un mundo interior, ni su cultura se limita a un
mundo exterior, sino que ambos mundos son manifestaciones de un mismo mundo

simbolico. Al menos ésta es la consecuencia de nuestro analisis; pero esta consecuencia
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se opone fuertemente a una evidencia de hecho: cada hombre se vive a si mismo como
una interioridad. Por una parte, entonces, para el analisis, tenemos que subjetividad no es
interioridad, y en la evidencia, no podemos negar que la subjetividad nos es dada s6lo
como ambito interior, como recorte del mundo interior del individuo a partir del mundo
exterior de la cultura. En tal oposicién, sin embargo, distinguimos una estructura
dialéctica: el individuo se sabe como condicionédo por una tradicién y una comunidad
(fenémeno que hemos llamado “condicionamiento cultural”, y que es complemento del
condicionamiento natural);'*' pero, en la medida que se comprende a si mismo como
individuo, es decir, como una instancia diferente de esa tradicién y esa comunidad, toma
conciencia de que ese condicionamiento no es univoco, es decir, no define de una vez y
por un s6lo camino su ser individual, sino que mas bien se abre como un repertorio de
posibilidades de relacionarse con lo otro, y de esta manera, sienta base para que se
constituya y cobre plenitud su individualidad. En otras palabras, el mundo simbdlico;
como unidad fundamental, hace posible que en el proceso de individualizacién ocurra
una separacion, siempre interna a ese mundo simbdlico, entre un mundo interior
individual y un mundo exterior cultural. De tal manera que la subjetividad, entendida
como interioridad del individuo, sélo es posible desde una base no conceptuable ni como
subjetiva ni como objetiva, base que muy bien podriamos llamar transubjetiva. Por este
camino se nos plantea una primera y relevante distincion de sentido (distincién que mas
adelante habremos de complementar) en el término “éultura”, que hasta aqui hemos

utilizado indistintamente. Cultura, en un primer sentido, es ese campo transubjetivo (y

mas precisamente, transindividual) de posibilidades que da base al proceso de

2 yid, supra § 39.
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individualizacion;'?? pero, en un segundo sentido, es la conciencia que el individuo tiene
de tal campo. Ahora bien: esta conciencia es una evidencia fenoménica, es la situacién,
que ya mencionamos, del individuo que se vive a si mismo como interioridad. En
cambio, el campo transubjetivo de las posibilidades del individuo es, en tanto idea,
resultado de un proceso de andlisis. La cultura como conciencia individual puede
aumentar o disminuir en una primera instancia, en tanto es una conciencia mas amplia o
mas estrecha de su campo de posibilidades. Si nos fijamos bien, esta descripcion de la
conciencia individual presupone al campo transubjetivo de posibilidades, pero este
campo no es parte de la evidencia, sélo una exigencia teérica. En estos términos,
podemos pensar que la conciencia individual es la tierra firme de nuestro analisis, el
hecho indiscutible, y que el campo de posibilidades sélo se nos presenta como un
artificio, como una afiadidura postiza. Pero, por otra parte, es impensable una conciencia
subjetiva sin una base transubjetiva, puesto que la conciencia subjetiva es conciencia
precisamente de esa base; de este modo lo imprescindible, lo necesario del andlisis parece
ser la base transubjetiva, y lo contingente la conciencia subjetiva, siendo que puede darse
o no darse sobre tal base. Y la relacion entre conciencia subjetiva y campo transubjetivo
ofrece todavia una mayor complejidad: al pensar en el campo transubjetivo, encontramos
en él el rasgo de totalidad: abarca todas las posibles relaciones del yo con el no-yo y con
el otro-yo; pero si ese.campo no nos puede ser dado a nosotros, como individuos, sino
bajo la mediacion de la conciencia subjetiva, esto quiere decir que tal rasgo de totalidad
sblo es una especie de especulacion de la que no nos podemos librar. ;Y cudl puede ser el

significado y alcance de esto? Significa que nuestro andlisis se desenvuelve entre una

122 1 a subjetividad es entonces entendida aquf en su sentido individual, distinto de un sentido colectivo.
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forma individual y fenoméﬂica de cultura, y una forma transubjetiva y meramente
especulativa. E implica que no hay mas evidencia de la tradicién y de la comunidad que
la conciencia que el individuo tiene de ellas, a la vez que el individuo no puede ser
concebido sino como emergiendo del seno de una comunidad y una tradicién que rebasan
al individuo mismo: “el mundo ha de ser concebidro como una integridad organica, como
unidad funcional compleja que precede y sobrevive a sus componentes individuales”.'**

Mais adelante habremos re retomar este contraste entre la conciencia individual de la

cultura y el campo transubjetivo de la cultura.'**

§ 59. Eduardo Nicol distingue los conceptos de universo, mundo y cosmos.'? El universo
se identifica como la totalidad de lo diverso; y lo diverso es, en primer lugar, lo humano
respecto de lo no humano. Hay pues universo, en tanto conceptualizacion, a partir de un
movimiento de autoconciencia como resultado del cual el hombre se sabe a si mismo
diferente a lo natural, pero a la vez sostenido por la misrﬁa base que lo natural, entrafiado
en la misma interioridad que lo natural: el Ser.'”® Respecto del Ser es que puede
comprenderse la alteridad radical entre el ser humano y el ser no humano, y la
consiguiente idea de una totalidad de lo diverso, de un universo. Debido a la mediacion
de un movimiento de autoconciencia, afirma este filésofo que “el mundo es anterior al
universo™:'?” la concepcién del universo sélo se da en el horizonte de un mundo

simbélico donde opera la mediacion reflexiva. A partir de esta base conceptual, a partir

12 Nicol, Eduardo, La reforma de la filosofia, p. 130.

2% Vid_infra § 66.

'2 Cfi. La reforma de la filosofia, § 12.

126 En efecto, aqui se deja sugerida la idea de que la representacion que el hombre se hace de la totalidad de
lo diverso, sélo puede llegar a su plenitud a partir de una captacién autoconsciente de la relacién de los
entes con el Ser. Sin embargo, esta captacion no tiene por qué ser tedrica: en este punto se hace patente el
papel que juegan la religion y el arte, ademas de la ciencia, en la construccion de una idea del universo.

"% Nicol, Eduardo, La reforma de la filosofia, p. 126.
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de la idea comprehensiva de universo, puede entenderse la estructura ontolégica
vocacional, es decir, el ser del hombre, como una funcion regular (apegada a una forma, a
lo que en el analisis se muestra como un conjunto de principios y conceptos permanentes)
que, paraddjicamente, trae como resultado productos irregulares (no uniformes entre si):
mundos simbdlicos, ambitos en los que el hombre ha impreso un orden de sentido. Asi
como el universo se nos presenta como orden, como cosmos, del mismo modo se nos
impone la evidencia del orden en los mundos que el hombre produce: en este sentido, el
ser humano es un ser generador de cosmos. La pro-posicién problematica del Ser, su
despliegue en un campo de posibilidades de acceso a su manifestacion, abre, como
deciamos en el paragrafo anterior, un campo de posibilidades de relacionarse el yo con el
no-yo y con el otro-yo, pero ese campo es un espacio “cosmico”, es decir, ordenado:
entre el Ser y cada hombre hay una arménica polifonia de posibles relaciones, que se
originan en ¢l centro que es cada hombre y se abren y desenvuelven en el horizonte del
Ser. En consecuencia, la relacion entre lo humano y lo no humano se nos muestra como
un tridngulo, cuyo vértice superior simple se ubica en el hombre individual, y que se
extiende amplidndose y ramificindose en una pluralidad de relaciones hacia la base del
triangulo, base que, para que la imagen sea fiel, hemos de imaginar como indefinida,
como diluida en un horizonte sin contornos precisos. Sin embargo, del mismo modo que
la base del triangulo debe quedar abierta a una prolongacion permanente, asi mismo el
vértice superior del tridngulo no es Ginico, sino plural; cada individuo es un centro, y de
cada individuo dimana una compleja ramificacién de posibilidades hacia el Ser:

“cualquier mundo tiene un nimero indefinido de centros”.'”® Esta relacion entre lo

128 Nicol, Eduardo, La reforma de la filosofia, p. 127.
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humano y lo no humano impone, evidentemente, el rasgo de la multiplicidad de
relaciones; pero en la variabilidad de los centros y en la indefinicién de la base hemos de
ver el reflejo de otro rasgo no menos importante: el campo de posibilidades que se tiende
entre el ser humano y el Ser no conforma una estructura estética, sino en movimiento
incesante. Cuando observamos este campo miltiple y dinamico de posibles relaciones
entre el Ser y el ser humano, y cuando en ese campo se nos hace manifiesto un orden
necesario (y necesario en el sentido de que siempre ha de haber un orden en general,
aunque el orden en particular pueda variar), entonces y sdlo entonces estamos en

condicion de trazar un esbozo interno del fendémeno general de la cultura.

§ 60. De la cultura hemos distinguido dos sentidos: la cultura como un campo
transubjetivo de posibilidades, y la cultura como la conciencia individual de esas
posibilidades. Sin embargo, todavia podemos hacer una distincion util: de la cultura
podemos hablar como un fendmeno general, como un fenémeno que puede ser descrito
mediante conceptos aplicables a cualquier cultura histérica, o podemos hablar
precisamente como un fendmeno particular, determinado histérica y geograficamente. Es
el contraste entre la cultura y las culturas. Por tanto, el sentido transubjetivo de la cultura
debe todavia ser diferenciado o como estructura ontologica de la cultura, o como
realizacion histérica de la cultura. Percibimos entonces en un primer sentido, la estructura
ontolégica de la cultura; en un segundo sentido, la realizacion transubjetiva de la cultura;
y en un tercer sentido, la conciencia que el individuo tiene o puede tener de la estructura
ontoldgica de la cultura o de la realizacion histérica de su propia cultura. Partiendo de
esta diferenciacion, podemos tomar como punto de partida el hecho evidente de que la

estructura ontologica de la cultura es un compuesto en tanto organiza una multiplicidad
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de elementos. Estos elementos, sin embargo, se agrupan en dos clases: son los individuos
humanos, como productores de configuraciones simbdlicas, o son estas mismas
configuraciones, en su caracter de productos. En esta distincion nos encontramos
nuevamente con el contraste entre la conciencia subjetiva del individuo, que corresponde
al elemento productor, y el campo transubjetivo de posibilidades, que corresponde al
producto, si pensamos a este producto como realizacion histérica de la cultura. Como ya
adelantabamos arriba'?’, la relacion entre estos elementos es dialéctica: el productor
supone al producto, pero el producto sélo es perceptible desde la limitacién del
productor. Ahora podemos plantear tal relacién en unos términos que vinculan esta
temética con la pregunta que nos planteamos al principio del capitulo: ;como son
posibles las interferencias en el didlogo del individuo con su tradicién y su comunidad?
Pues, efectivamente, el producto es lo que hemos llamado “condicionamiento cultural del
individuo”, pero el productor es, en tanto individuo humano, algo mas que este
condicionamiento cultural. Es en este “algo mas” de la relacion de la cultura como
conciencia individual con la cultura como campo transubjetivo de posibilidades, lo que
hemos de poner en claro conforme hagamos el analisis de la cultura como estructura
ontolégica. Esta estructura, por tanto, se compone de productores y productos, o de
compositores y componentes propiamente dichos, de tal manera que el productor o
compositor es producido por los productos o componentes, y a su vez contribuye a la
produccién o composicién de otros componentes o productos.’** Pero, para no
desvanecer la distincion entre productores, por una parte, y productos, por otra parte,

hemos de retener una diferencia fundamental: los productos son hilos en el tejido de un

' Vid. supra § 58.
1% Esta exposicién del mundo simbélico como composicion sigue en sus lineas generales a la teorfa de la
mundanidad, elaborada por Nicol en Reforma de la filosofia, §§ 11-14.
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campo de posibles relaciones, la cultura como campo transubjetivo, mientras que los
productores son los centros de esas relaciones; de modo que las posibles relaciones no
son mas que eso: posibilidades transubjetivas y supraindividuales de relacién, en tanto
que los centros de esas relaciones son siempre mas que posibilidades: son realizaciones
subjetivas e individuales. El individuo humano es quien, en una determinada cultura
historica, elige sus posibilidades y las realiza. De hecho, podemos caracterizar a estos dos
elementos de la estructura ontolégica de la cultura, el productor o compositor y los
componentes o productos, a aquél como el elemento individual realizador, y a éstos
como el elemento supraindividual posibilitante de las realizaciones individuales. Hay
pues en la estructura ontolégica de la cultura dos clases de elementos, los productores y
los productos, entre los cuales se establece una relacion de co-operacion, pues los

productos operan sobre los productores, y los productores sobre los productos.

La cultura como un sistema de formas de vida

§ 61. En el andlisis de Eduardo Nicol, las posibilidades por las cuales el individuo tiene
acceso al Ser, estas posibilidades que dimanan de él y se extienden “delante de éI”, por
decirlo de esta manera, son innumerables, pero reductibles a un nimero pequefio y finito
de formas. Tales son las formas de vida. Estas son érdenes de sentido, es decir, funciones
regulares, operaciones que se ajustan a principios discernibles. Por tanto, hay en ellas

coherencia interna (a saber, la coherencia entre sus principios), y coherencia externa (la
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coherencia entre la conducta del individuo y su forma de vida)."*! En una primera
instancia, a las formas de vida les viene su sentido de su coherencia interna, pero en una
instancia mas radical, su sentido consiste en que esas formas permiten “hacer presa” en el
Ser:'"*? son caminos que abren un eventual acceso del individuo al Ser. Podemos expresar
esta misma idea diciendo que el Ser se relaciona multivocamente con el individuo, y que
en el seno de esta multivocidad la pluralidad de sentidos corresponde, en su aspecto mas
general, a lo que Nicol llama formas de vida. Es asi que, en palabras de este filosofo, el
sentido de cada sistema simbélico depende de que represente “algo que pueda ser
aprehendido por cualquier sujeto situado en el mundo de sentido propio de aquel sistema,
¢ incluso por un sujeto situado en otra posicion existencial y que usa otro sistema
simbélico”.'® A la base de todas las formas hay, entonces, una realidad comtn, y cada
una de esas formas funciona como “una manera comiin de ver las cosas”,134 de modo que,
a pesar de la diversidad de formas de vida, la radical comunidad del Ser y la radical
comunidad de una estructura ontolégica vocacional, operan una unificacion de base.'** A
esto se refiere el filésofo catalan cuando dice que “no es la forma simbdlica la que crea la
comunidad, es la comunidad como nota esencial del hombre la que hace posible y
necesaria la creacién y el uso de las comunidades institucionales”.'*® Pues, en efecto, las
formas de vida son instituciones historicas. A juicio de Nicol, estas formas no s6lo se dan

en nimero pequefio, sino que el estudio de la Historia puede localizar su aparicién y

Bl A la coherencia externa Nicol la llama, mas precisamente, “autenticidad”. Cfr. Nicol, Metafisica de la
expresion, p. 24.

32 Cfy. Nicol, ibidem, p. 259.

3 Nicol, Eduardo, Metafisica de la expreszon, 2*ed., p. 259.

34 yid, Nicol, ibidem, p. 260.

133 Se trata, por supuesto de dos principios de la ciencia que son a la vez principios de la existencia: la
unidad y comunidad de lo real, y la unidad y comunidad de la razén. Vid. Nicol, Los principios de la
ciencia, passim.

136 Nicol, Eduardo, Metafisica de la expresion, 2° ed., pp. 236-237.
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reseguir su trayectoria. El sistema de las formas de vida est4 directamente vinculado a la
historia de las formas de vida, de la misma manera que la historia de las formas de vida
esta ligada al proceso de constituciéon de la subjetividad y de la individualidad. Sélo
cuando la relacion del hombre consigo mismo se presenta como problematica, podemos
hablar del nacimiento de la subjetividad y del inicio de la historia de las formas de la
individualidad (es decir, del inicio de la historia de las formas que el individuo tiene de
relacionarse consigo mismo, y a partir de éstas, de las que tiene para relacionarse con lo
otro y el otro). En la reconstruccion de esta historia de la subjetividad y de la
individualidad es en donde habremos de elucidar la estructura dialéctica que hay entre el
productor y los productos de la cultura. ;Cudles son estos productos, estas formas de
vida, estas formas simbélicas? Nicol menciona principalmente la economia, la religion, la
politica y el derecho, el arte, la ciencia."*” Aunque este filésofo, todavia en Los principios
de la ciencia (1965), comunicaba su proyecto de elaborar una obra dedicada a “Las

a”,"*® nunca llego a realizarlo, y lo que nos queda, lo que podemos

vocaciones de la palabr.
entender como un esbozo de esa obra, es, en su aspecto sistematico, la formulacién que
hace en La reforma de la filosofia de la teoria de la mundanidad,”® y en su aspecto
histdrico, el andlisis del proceso de individuacion de la Idea del hombre, en su primera
version,'*® pero principalmente en la segunda.'*! En seguida examinaremos este esbozo,
sin olvidar en ninglin momento tres rasgos suyos cruciales: primero, que el filésofo

catalan considera cerrado el sistema de las formas de vida, es decir, que aunque no se

niega a la posibilidad del eventual surgimiento de una nueva forma de vida, sin embargo

37 Cfr. La reforma de la filosofia, pp. 152-153 y 155;y Metafisica de la expresion, p. 240.
138 Cfi. Nicol, Los principios de la ciencia, p. 386.

139 68 11-14.

19 Capitulos 1-9.

'*! Partes segunda a cuarta.
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: 142 .
considera que esto no es de esperar, que esto es muy poco probable; ~* que entiende a la
filosofia, en su sentido de ciencia en general, como la Gltima de las formas de vida;m. y
que considera la antigiiedad griega como un modelo satisfactorio para estudiar la historia

de las formas de vida.'**

§ 62. Las formas de vida, o simbdlicas, son pues en tanto productos y junto a los
productores, componentes de la estructura ontologica de la cultura. A la economia, Nicol
la considera un “espacio” (en el sentido de un espacio humano, concreto): la economia es
resultado del encuentro entre la physis y la praxis, entre la naturaleza y la accién humana,
encuentro por el cual el hombre obtiene una morada, un &mbito de vida, dando con ello
un primer salto de la materia bruta a la materia transformada, de la naturaleza inculta a la
naturaleza cultivada.'®® En este 4mbito al hombre le acaece sentirse solitario ante la
presencia total: es la vivencia de la alteridad tltima entre lo humano y lo no humano,
antes de su elaboracion conceptual. Lo radicalmente otro, vivido en tanto otro, despierta
en el hombre el temor de lo extrafio, pero el hombre amortigua este temor
institucionalizandolo, haciendo de la vivencia de la soledad una vivencia compartida y
regular.'* En ambos casos, en el fenémeno original de la economia y en el de la religion,
el hombre se reconoce como hombre porque introduce en la naturaleza un elemento no

natural: la elaboracién simbdlica de la materia. Ya el utensilio eleva ontolégicamente al

"2 Cfi. Nicol, Metafisica de la expresion, p. 269: “es muy posible que (...) el hombre haya actualizado ya
todas sus potencias expresivas”.

'3 Cfr. La idea del hombre, cap. 7: “la filosofia es la iltima de las vocaciones” (p. 279).

4 Cfr. Nicol, La idea del hombre, 22. ed., p. 144: “en la historia de Grecia contemplamos, comprimidos en
un lapso breve, las sucesivas formas que el logos ha adquirido en la vida humana”.

5 Cfr. Nicol, La reforma de la filosofia, p. 140: “la economia es lo primario en la praxis”, y p. 153. No
esta de mas insistir en lo que ya destacamos al final del paragrafo anterior: en que Nicol, en la exposicion
que sigue, efectiia su andlisis de los componentes de la estructura ontol6gica de la cultura a partir de una
determinada realizacion histérica, la cultura griega.

Y6 Cfy. ibidem, p. 145.
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productor por encima de la materia en que trabaja: “por razén de la técnica, se puede
hablar de una materia utilizada. Este es un primer salto meta-fisico que da la materia, por
obra del ser meta-fisico que es el creador de artefactos”.'*’ Sin embargo, entre la praxis
econdémica y la praxis religiosa hay una diferencia relevante: la economia es una praxis
pragmética, en cuanto es forzosa, mientras que la religion representa la primera forma de
praxis no pragmatica. Mientras que la actividad econdémica hace frente a una
multiplicidad de cosas sélo vinculadas entre si por su utilidad, la experiencia religiosa es
una experiencia contemplativa: en ella la naturaleza no se presenta como una
multiplicidad dispersa, sino como una totalidad, a saber, la totalidad de lo no humano, la
totalidad de lo extrafio y temible.'*® Otra diferencia es la siguiente. El fenémeno de la
técnica supone que el individuo tiene una conciencia bdsica de sus posibilidades, al
menos en el sentido de que se problematizan los diferentes medios para alcanzar un
mismo fin. En la experiencia religiosa, en cambio, la conciencia que el individuo
adquiere nos remite al contraste de su propio ser como distinto del de la naturaleza, a una
primera conciencié de su bropia conciencia como luz que alumbra la oscuridad de lo
extrafio, de lo no humano; es, pues, una primera forma, no teérica, no conceptual, de
autoconciencia.'*® Ya estas dos diferencias nos hacen ver el nexo que une el fenmeno de
la praxis no pragmética con el fendmeno de la autoconciencia, mientras que en la técnica
resalta una forma muy basica de conciencia. Ahora bien, al pasar de este salto de la praxis
pragmatica a la praxis no pragmadtica, el hombre sélo manifiesta su humanidad, su

capacidad de individualizacién en la individualidad colectiva; y sin embargo, en el seno

7 Ibidem, p. 150.

Y8 Cf. ibidem, 143.

% Vid. Nicol, La idea del hombre, p. 118: “la relacion desinteresada implica la radical y definitiva
diferenciacién entre ¢l yo y el no-yo”.
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de la experiencia religiosa comienzan a germinar otras formas, aunque primarias, de
individualizacion: la creencia en la inmortalidad del alma (que se refiere a un alma
individual); la humanizacién y familiaridad de los dioses (que en sus probleméticas
relaciones reciprocas reflejan un inicial distanciamiento entre los individuos y su
comunidad); la mistica, que opone la autoconciencia del propio empefio religioso a la
falta de ese empefio; y la profesion de fe, que supone la posibilidad de la incredulidad. >
Estas formas son un movimiento inicial en un proceso multiple de individualizaciéon que
se opera a la vez en la misma economia y la religion, en la politica y el derecho, en el arte
y, finalmente, en la aparicién de la filosofia.'”' En la economia, por ejemplo, la moneda
efectia un transito de lo religioso a lo secular, y de un valor material a un valor
simbdlico, lo cual nos habla de una apertura de posibilidades vitales para el individuo, asi
como de un mayor grado de autoconciencia.'”® Es asf como de un estado de relativa
seguridad, por cuanto en el interior de la comunidad religiosa se da una fuerte cohesién a
partir de la comunidad (basada en la fe) de creencias y valores, el individuo se desliza a
un estado de franca inseguridad. La religion, antes de este proceso de individualizacién
en el interior de la comunidad, reducia a una sola, invariable, la relaciéon del individuo
con la naturaleza, con Dios y con los otros hombres; es decir, la comunidad determinaba
la forma en que el individuo debia enfrentarse a la realidad, excluyendo cualquier
problematizacion por encima del nivel técnico de los medios. En cambio, ya la sola

posibilidad de la incredulidad introduce el elemento de inseguridad en el individuo, y trae

10 6 Nicol, La idea del hombre, § 17,y p. 118.
! Cfy,, ibidem, p. 191.
2 Cfr. ibidem pp. 262-263.
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consigo el fenémeno del didlogo entre éste y su comunidad y su tradicién. ' Las vias
para recuperar la comunidad perdida, para resolver el novedoso problema del significado
de la vida, seran el fenémeno politico-juridico®* y la moral, formas simbélicas que
establecen un vinculo interindividual -ya no sustentado en la fe sino en la
responsabilidad,'® en tres sentidos relevantes: 1) hay una respuesta constitutiva,
necesaria, del individuo a las posibilidades tradicionales y comunitarias de relacionarse
con los otros: una jerarquia de valores; 2) hay una respuesta también necesaria del
individuo, a partir de esta jerarquia, al orden real de las relaciones interindividuales: una
aceptacion o un rechazo;'* y 3) hay una respuesta del individuo ante los otros y ante si
mismo, para justificar la discordancia o hacer explicito el acuerdo entre su jerarquia
individual de valores y el orden efectivo de sus relaciones individuales. El fendmeno
unitario de la politica y el derecho trae como efecto priniario y perdurable la instauracion
de una esfera piblica y una esfera privada; y es en esta tltima en donde, a juicio de Nicol,
se desarrolla el fenémeno consiguiente de la moralidad.””’ Sin embargo, este vinculo
politico y moral ya nunca recobrara lé solidez del lazo religioso, pues, por una parte, es

siempre una tarea por hacer, y por otra parte, no puede eludir la basica desconfianza

153 Respecto a este transito historico de relativa seguridad a una franca inseguridad, cf¥., Nicol, La idea del
hombre, §16.

'3 Nicol considera a estos componentes, la politica y el Derecho, reunidos por su base, genéticamente,
como aspectos diversos de una misma disposicion vocacional. Respecto al papel de estos componentes y el
moral en la definicion de un sentido vital, vid. ibidem, pp. 177-178.

1% La responsabilidad en su sentido ontolégico, no como un fenémeno moral sino como condicién de la
moral; una responsabilidad “inherente al caracter dialdgico de cualquier toma de posicion frente al Ser”
(Nicol, Metafisica de la expresién, p. 251). Vid. supra § 51, nota 77.

156 En efecto, la ‘confrontacion entre la jerarquia de valores del individuo y el orden de la realidad,
confrontacién cuyo producto inmediato es el rechazo o la aceptacién de este orden por el individuo, se
presenta como un elemento de la estructura ontoldgica del ser del hombre: en este sentido se puede decir
que el hombre es un animal politico.

57 Lo cual no implica, naturalmente, ni que la moralidad no pueda trascender la esfera de lo privado, ni que
la politica carezca de una dimensién no publica: al filésofo catalan solo le interesa, por una parte, remarcar
la anterioridad de la politica sobre la moralidad, y por otra parte, sefialar el ambito genético de cada una de
estas formas de vida.
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respecto a la conducta de los demas individuos. Observemos que en esta fase del proceso
de individualizacién se produce un nuevo salto en la conciencia que el hombre tiene de si
mismo: el individuo no so6lo se sabe a si mismo como diferente de la totalidad de la
naturaleza, sino que se sabe diferente del todo de su colectividad, ademas de que ahora le
es dado problematizar, mas alld de los medios técnicos, la finalidad misma de su

conducta.

§ 63. Podemos, pues, distinguir en este proceso de transicion del mundo econémico-
religioso originario al mundo politico-juridico y moral, tal como lo expone Nicol, una
relacién intima entre la conciencia y la libertad. La conciencia, como apertura a las
pdsibles relaciones del sujeto, en su paso de ser conciencia comunitaria a ser conciencia
individual, también efectia un transito de ser meramente conciencia técnica de los
medios que sirven a los fines de la comunidad, a ser conciencia de los fines mismos,
conciencia problematizadora de los fines Gltimos, conciencia de las posibilidades de
relacionarse el individuo consigo mismo;"*® lo cual, evidentemente, implica una ganancia
efectiva de libertad. Ante el condicionamiento natural el hombre responde determinando
libremente el ser de la comunidad, pero al condicionamiento .social el hombre responde
definiendo su ser individual. Sobre esta autonomia ganada por la politica, el derecho y la
moral para el sujeto en proceso de individualizacidn, y s6lo sobre esta base, es pues que
se hace posible el surgimiento del arte y la filosofia como espacios de realizacion
personal. El arte ya no es una afiadidura del objeto econémico ni de la institucién

religiosa, como en el utensilio adornado y en el arte sacro, del mismo modo que el saber

15 . . . n P .

® En efecto, la conciencia de los fines finales es la conciencia de que el individuo puede relacionarse
consigo mismo de diferentes formas: es conciencia de que la identidad en tltima instancia no se hereda, se
adquiere, ’
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no se manifiesta s6lo como acervo técnico o elaboracion abstracta de la religiosidad.
Ahora se integran al campo de posibilidades del hombre dos ambitos capaces de dar
sentido y orden por si mismos a su vida individual. El arte se sitia en el nivel del
simbolismo puro, es decir, en el horizonte axioldégicamente cualificado de las
posibilidades humanas, como experiencia de estas posibilidades, sin tener que responder
de ellas ante la realidad, ni en el sentido de los fendémenos politico juridico y moral
(afanandose por la transformacion de la realidad o forzdndola a conservarse para que se
ajuste a unas posibilidades pensadas como las mas valiosas), ni en el sentido de la
ciencia, que debe mantener fidelidad a unos principios de coherencia y objetividad; por
eso, del logos poético en especial dice Nicol que se distingue “por su soberana libertad” y
por “una ausencia total de compromisos”."** El artista puede dejarse explorar libremente
las posibilidades que su mundo simbblico le ofrece, indagando de este modo el horizonte
de sus valoraciones en toda su complejidéd. De ahi, por una parte, su relevancia como
forma de autocomprensién, aunque en cuanto a una autocomprension no necesariamente
sistematica u objetiva, como dijimos; y de ahi, por otra parte, su potencial critico, como

fuente de modelos alternativos, como fuente de inquietudes y descontentos.

15 Nicol, Eduardo, La reforma de la filosofia, p. 231.
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La autoconciencia de la filosofia y el movimiento de radicalizacion de la

conciencia

§ 64. En el analisis de Nicol, el proceso de individuacion, el proceso de diferenciacion
entre el yo y su alteridad, llega a su plenitud con la filosofia. Ya vimos que la conciencia
del individuo, con la economia, se restringe a las posibilidades en el orden técnico de los
medios; con la religion comprende como parte del ser del hombre la posibilidad de lo no
pragmético; con la politica y el derecho se enriquece al problematizar los fines de la
comunidad, y con la moral al problematizar los fines del individuo; con el arte se amplia
en la exploracion cuantitativa y cualitativa de su mundo simbélico; pero con la filosofia,
gira de manera explicita, sistemédtica y objetiva hacia si misma y se conoce.
Evidentemente no quiere esto decir que desde la primera enunciacién oral o escrita la
filosofia manifieste una conciencia clara del hombre sobre si mismo, sino que es en la
filosofia como ambito localizado histéricamente, y no en otro ambito, donde la
conciencia del hombre deviene autoconciencia plena. Ahora bien, cuando el filésofo
catalan habla de filosofia, como anticipibamos,'® se refiere al fendmeno general de la
ciencia, como forma simboélica regida por principios logicos de coherencia y
epistemologicos de objetividad. Asi entendida, la filosofia tiene como tarea “dar razdn de
las cosas en cuanto a su ser”, y de este modo se constituye como sapiencia especial, como
ciencia particular; pero “ademas de esta teoria, la filosofia tendra que desarrollar otra:

sera la teorfa general de todas las sapiencias”, y “esto la incluye a si misma”.'"! La

10 Cfr: supra § 8.
1! Nicol, Eduardo, La idea del hombre, 1977, p. 257.
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religion, la politica, el derecho, la moral, el arte, ofrecen al hombre antes de la filosofia
multiples formas de comprenderse, diferentes ideas de si mismo: como productor de
técnica, como vida no pragmética, como constructor de su comunidad y de su
individualidad, como fuente de posibilidades simbélicas: s6lo con la filosoffa el hombre
integra esta pluralidad en una imagen completa, ordenada, fiel y explicita. Es por esto que
la filosofia pertenece a todos los individuos de manera diferente que el resto de las otras
formas de vida. Pues en la medida en que cada sujeto individual es constituido por el
mundo, estas formas toman parte en su ser, son su propiedad existencial; pero en ningin
caso tales potencias envuelven por s{ mismas el reclamo de ser realizadas, mientras que
en la autoconciencia que la filosofia trae consigo, a la sola posibilidad la acompafia una
exigencia de realizacion. El hombre es el ser de la verdad: en parte porque, como ente
simbdlico, vive en la verdad, pero sobre todo porque su estructura entitativa lo mueve

constantemente hacia /as verdades. Examinemos en detalle este punto.

§ 65. La conciencia es sucesivamente conciencia de la problematicidad de los medios con
respecto a unos fines predeterminados, conciencia de que la praxis pragmatica tiene una
alternativa, conciencia critica de los fines, y con la filosofia, conciencia de los principios
pricticos y tedricos que determinan esos fines. A partir de este ultimo momento, observa
Nicol, el hombre cobra conciencia de que su vida individual y la vida de la comunidad
estdn siempre asentados en alguna base, sea ésta pragmatica, religiosa, juridico-politica o
moral. Sin embargo, la filosofia introduce una innovacion radical y definitiva: una misma
base para todas las bases, el régimen de la verdad.'® Como dijimos, el hombre- vive

siempre en la verdad; y esto se entiende en dos sentidos. Primeramente, el término de

12 Para este tema del régimen de la verdad, cf. Nicol, La reforma de la filosofia, §§ 22-24.
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todas las relaciones del hombre, en la multiplicidad de la realidad, es el Ser, de modo que
sin este término no podria comprenderse el fenémeno del simbolismo. Pero sobre esta
verdad antepredicativa se levanta la verdad de opinion: los hombres no sélo atestiguan
simbélicamente la patencia del Ser, sino que intentan representar el ser de los entes, y las
opiniones resultantes estan sujetas a la eventualidad, azarosa o deliberada, de no
representar su objeto sino expresar al sujeto: sus circunstancias, sus emociones, sus
presuposiciones. La filosoffa, que se constituye primariamente como un sistema de
opiniones objetivas, depura de la subjetividad distorsionante tales opiniones mediante una
disposicidn existencial. Hemos de entender la idea de Nicol de un régimen de la verdad,
en el sentido de que cuando los hombres toman conciencia de que la verdad de las cosas
exige un cuidado especial, toman a la vez conciencia de que la ausencia de ese cuidado
pone en riesgo, por una parte, los vinculos comunitarios, posibles por unos referentes
comunes, y por otra parte, la coherencia de la personalidad, que requiere la persistencia
de sus referentes.'®® Es asi que, al descubrir la posibilidad de cuidar la verdad, los
hombres comprenden la necesidad de cuidar la verdad, como condiciéon de la vida

individual y comunitaria: reconocer, por tanto, la vigencia del régimen de la verdad.

§ 66. Es la autoconciencia de la filosofia la que nos permite percibir que la descripcién
que hasta ahora hemos hecho de la estructura ontolégica vocacional, de la configuracién
ontoldgica del amor y de la estructura ontolégica de la cultura, tal y como la hemos

desplegado analiticamente hasta ahora, estd carente de su componente central. Vimos

que, a diferencia de los otros entes, el hombre se caracteriza por una necesidad de

'3 Una comunidad social es en primera instancia una comunidad de referentes, un mundo que los
individuos comparten porque comparten un mismo lenguaje y una misma realidad. De manera anéloga, un
individuo se disgregaria a través del tiempo en una diversidad de individuos si la pluralidad de sus
momentos no fuera enlazada por la continuidad de un lenguaje y un entorno de realidades.
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establecer relaciones en general (Iimpetu); por la variabilidad de sus relaciones en general
(disponibilidad); porque el campo de sus posibles relaciones puede antecederlo, rodearlo,
constituirlo y trascenderlo gracias a que siempre lo cobija en su seno un ambito simb6lico
(mundo); por el hecho de que en este campo las posibilidades tienen necesariamente una
ordenacion valorativa (jerarquia axiologica), de modo que en el reconocimiento de esta
ordenacion por el individuo (responsabilidad ontologica) se distinguen el valor de las
posibilidades (llamada) y la escucha del individuo (compromiso); por la produccion
histdrica de disposiciones sistematicas (formas de vida). Todos estos elementos, el orden
mismo con el que estos elementos se relacionan, parecen apuntar a un sentido que, sin
embargo, permanece ausente, como si el resultado de la descripcion se presentara ante
nosotros en la misma situacion de una compleja pieza de disefio cuya utilidad
desconociéramos y no consiguiéramos determinar; como una pregunta bien formulada
pero sin respuesta. ;Que es lo que hace que todos estos elementos se mantengan unidos y
que cada uno ocupe su lugar preciso? Las estructuras que conforman el ser del hombre,
sblo por abstraccion metodologica pueden ser imaginadas como algo estatico; en realidad
es el flujo de la vida humana el que nos permiti6 extraerlas un momento para su examen,
de manera que corren el riesgo de vaciarse de sentido si no las reintegramos a su
necesario dinamismo y si no esclarecemos y tenemos presente en adelante la direccion
hacia la que se mueven, el objetivo de su funcion, la finalidad de su actividad. Esta
direccion, esta finalidad, haran posible que nos expliquemos por qué en el ser del hombre
aparecen necesariamente esos elementos y no otros, y por qué se relacionan con la
mediacién de un determinado orden y no de otro. Ahora bien, el analisis que Nicol hace

del régimen de la verdad nos puede ofrecer la clave que buscamos. Pues en efecto, este
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analisis deja como resultado la evidencia de que en tanto ser simbolico el hombre, si bien
siempre esta en la verdad, también esta siempre en busca de verdades: éste es un rasgo
destacado del hombre y su cultura, capaz de esclarecer el sentido de las estructuras
ontol6gicas que hemos descrito. Tomemos como ejemplo el transito de unas formas de
vida a otras: su movimiento es progresivo en el sentido de la conciencia, y mas
precisamente, en el sentido de una radicalizacion. La conciencia se radicaliza cuando,
desde la conciencia econdmica de la pluralidad técnica de los medios, pasamos a la
conciencia religiosa del ambito no pragmatico de la praxis, y mas ain cuando de ésta
pasamos a la conciencia ético-juridica y moral de la problematicidad de los fines tltimos,
pero sobre todo cuando pasamos a la autoconciencia de la filosofia, que es conciencia de
los primeros principios. Debemos entonces precisar nuestro concepto de radicalizacion de
la conciencia, y es aqui donde prestaran su mejor servicio la idea de conciencia individual
de las propias posibilidades y la idea de campo transubjetivo de posibilidades.'®* Estas
dos instancias hemos ya visto que se nos ofrecen como intimamente enlazadas, pues por
una parte la conciencia individual, en su caricter de dato fenoménico, aparece entre
ambas como lo basico en tanto nos sirve de acceso al campo transubjetivo, a la que sélo
llegamos mediante un proceso de analisis; pero por otra parte en tal proceso este campo
de posibilidades acaba imponiéndose a su vez como lo basico en cuanto condicién de
posibilidad y como el punto de referencia estable para las variaciones de aumento y
disminucion de la conciencia individual. En los dos casos, sin embargo, caemos presa de
una apariencia engafiosa, puesto que en la relacion entre la conciencia individual y el

campo de posibilidades solo cabe indagar por lo bésico si damos por supuesto que

184 Nos referimos al tema tal como se desarrolla arriba. Vid. supra § 58.
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estudiamos una estructura inmévil, mientras que si partimos de la idea de que sélo
estamos poniendo de relieve el eje central de un movimiento, entendemos que en realidad
se trata de los polos de este movimiento, polos que no pueden ser concebidos el uno sin el
otro y que muestran la plenitud de su sentido cuando dejan la apariencia del estatismo y
liberan su real dinamicidad. Pero jde qué movimiento se trata? La respuesta es clara:
cuando hablamos de conciencia individual y de campo de posibilidades como sentidos
difefentes pero complementflrios de la cultura, nos estamos refiriendo precisamente al
movimiento de radicalizacién de la conciencia. En efecto: es el desplazamiento de la
conciencia individual, que tiene por objeto las posibilidades dadas al individuo, sobre el
campo transubjetivo de las posibilidades, el que en su modo dé aumento llamamos
radicalizacién de la conciencia. Por ejemplo, el paso de la conciencia técnica de la
problematicidad de los medios a la conciencia politico-juridica y moral de la
problematicidad de los fines se nos aclara como la forma en que la conciencia individual
transita desde un estado en que sélo cubre una zona restringida del campo transubjetivo
de posibilidades, a una zona mas amplia y mas profunda. En el proceso de la
individualizacion del hombre, tal y como lo presenta Nicol, cabe pues distinguir un claro
movimiento de radicalizacion de la conciencia, al cual no atiende especialmente este
filosofo, pero que a nosotros se nos impone en el momento de buscar un sentido para las
estructuras ontoldgicas que pusimos de relieve en su fenomeno]ogia del ser del hombre.
La conciencia, pues, no es una instancia multiple pero estatica; no es sélo el campo
transubjetivo de las posibilidades dentro de un mundo simbdlico, ni la conciencia
individual de ese campo, sino un movimiento de la conciencia individual que genera

verdades en un incesante camino en el campo de las posibilidades hacia sus propias
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raices; si el movimiento se detiene, las verdades, la verdad en general, queda descuidada,
porque en su aislamiento y quietud, cualquier forma de la conciencia se torna falsa.'®® EI
cuidado de la verdad consiste entonces en la efectividad del proceso de radicalizacion de
la conciencia.'® Y en la vida del hombre en su di4logo con la tradicién y la comunidad,
el cuidado de la verdad adopta la forma de eficacia en el didlogo, la forma de
responsabiiidad ontoldgica, mientras que el descuido de la verdad se nos manifiesta como
un conjunto .de interferencias en el didlogo. La conciencia, al radicalizarse, se pone en
camino hacia el Ser, pero ninglin camino puede agotar el horizonte de posibilidades que
nos comunica con el Ser. No obstante, el hombre gana en el proceso un aumento de
libertad, asi como con la paralisis del proceso pierde libertad, la disminuye. El interés,
por su parte, puede ser entendido como el anverso de la libertad: el interés crece en la
medida que esa paralisis descuida la verdad, en la medida que el hombre olvida las
ganancias de la cultura: la autoconciencia, la experiencia del mundo simbdlico como
' campo cualificado de posibilidades, la problematicidad de los fines, el desdoblamiento de
la praxis en un 4mbito no pragmatico, hasta reducir la cultura a la sola pluralidad técnica
de los medios. En cambio, la conciencia que se radicaliza mueve la cultura como
conciencia individual de las posibilidades propias a abarcar la cultura como campo

comunitario y tradicional de las posibilidades, y este campo a desenvolverse en una

195 Por ejemplo: la conciencia técnica de los medios s6lo es una verdad provisional acerca del campo de

posibilidades del individuo; tomada por si misma y desvinculada del movimiento de la conciencia, se
muestra falsamente como la Ginica forma de conciencia, o como la forma basica de la conciencia (en esto
consiste la disposicién pragmatica). Pero recobra su verdad si es vista en sus nexos con las otras
formaciones y como parte de un proceso que se encamina a la plenitud autoconsciente de la conciencia.

% Es conocida la discrepancia de Nicol con Heidegger respecto a la forma correcta de entender el
significado de la verdad como aletheia. Segin el filosofo catalén, esta palabra no se refiere a un proceso de
des-ocultacion del Ser, sino a un estado de alerta, o cuidado de la verdad. El Ser siempre esta a la vista,
pero el hombre no siempre cuida la verdad, como en el caso de la disposicion pragmatica, en la que el
interés, el ser-para, nos hace descuidar al ser-en si. La ciencia se constituye como una formalizacion del
cuidado de la verdad. Cfr. Nicol, Metafisica de la expresion, pp. 171-172.
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cultura como sistema integro de las formas de vida. Asies como el condicionamiento
cultural, que opera en la constitucion misma de la subjetividad individual, se muestra no
como obstaculo de la libertad sino como desarrollo de la libertad hacia su plenitud. Pero
el sentido integro de esta idea de la libertad como radicalizacion de la conciencia no se
nos hara claro sino en el examen de una de las ideas mas polémicas y complejas de
Eduardo Nicol: la de la razéon de fuerza mayor, de la que nos ocuparemos

inmediatamente.

Conclusiones

§ 66 bis. Mostramos en este capitulo a la cultura como el tejido de las posibilidades de
relacionarse el yo con el no yo y con el otro yo, un tejido en tres niveles: la conciencia
individual, la cultura como realizacién historica y la estructura ontolégica de la cultura.
En este tejido las vocaciones, o formas de vida (cada una centrada en un ethos propio)
forman un sistema, cuyo principio de orden es una progresiva libertad; libertad que debe
entenderse en el sentido de una radicalizacion de la conciencia del hombre, desde la
mera conciencia préctica de los medios, hasta lé autoconciencia filoséfica. Veremos en el
siguiente capitulo que, al meditar acerca de su principal amenaza, Eduardo Nicol arroja

luz sobre otros aspectos de esta estructura en permanente movimiento que es el hombre.
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CAPITULO 1V. El ocaso de las vocaciones libres y la razén de fuerza

mayor.

La crisis ultima de la vida vocacional

§ 67. “Ahora es el fuego de Prometeo el que devora sus entrafias”:'®’ cuando Eduardo

Nicol utiliza esta imagen, no se refiere precisamente al predominio que en los ultimos
siglos, y especialmente a partir de la Revolucién Industrial, ha venido tomando la
tecnologia en el contexto global de las sociedades. Entendida de esta manera, la imagen
podria significar que la técnica, en su compleja vinculacién con la ciencia, o bien esta
siendo utilizada de tal manera que en vez de traer un beneficio claro produce diferentes
formas de amenaza y dafio efectivo a su productor, o bien ha cobrado una especie de vida
propia y cierta autonomia, en el sentido de que el hombre no consigue controlarla y
encauzarla. Este fildsofo ve en cambio en el predominio de la tecnologia s6lo un sintoma
de un mal mucho mas profundo; un mal cuyo proceso, aunque cuenta con viejos
antecedentes, s6lo se pone abiertamente en movimiento en el siglo XX,'® y del cual
escribe el filésofo catalan cuando considera que se encuentra en su fase intermedia.'®® El

principal de estos antecedentes es la unificacién de todas las civilizaciones en el modelo

1$7 Nicol, Eduardo, El porvenir de la filosofia, p. 285.

1% Sefialar una fecha precisa no pasa de ser un artificio, pues Nicol, como veremos, se refiere més bien a
toda una época; pero debe tomarse en cuenta que este filésofo habla de 1914, el inicio de la Primera Guerra
Mundial, como “el fin de una época que se inici6 hace veintiséis siglos” (E! porvenir de la filosofia, p. 50),
es decir, nada menos que como el fin de lo que se considera normalmente como cultura occidental. Mas
directamente, y refiriéndose al predominio de la necesidad sobre la marcha histérica, afirma Nicol que este
proceso inicia en nuestro siglo (ibidem, p. 59).

1% Yid. Nicol, ibidem, p. 78.
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de Occidente, no bajo una idea del hombre sino bajo el predominio de la tecnologia en la
época moderna, que ademas se caracteriza por un ideal pragmatico en el que confluyen la
ambiciéon de poder y un designio de domino de la naturaleza. Tal fenémeno de la
modernidad, sin embargo, solo debe ser considerado como antecedente porque atn puede
ser explicado como un desenvolvimiento del ser del hombre conforme a las estructuras
que analizamos en los capitulos anteriores. Pues en efecto, si cada cultura asienta su
mundo simbdlico sobre una determinada base,”o la propia de la modernidad es una base
pragmatica; es decir, que la forma de conciencia predominante es la conciencia técnica de
los medios. En esta época parece pues que todas las posibilidades del hombre son
sometidas a una misma norma de evaluacion, la de su utilidad. Si bien desde la
autoconciencia filosofica, después de haber recorrido las diferentes formaciones de la

1
7 una cultura con base

cultura como un proceso de radicalizacién de la conciencia,'
pragmatica, lo mismo que un individuo que mide todas sus opciones con la regla de la
utilidad, no pueden menos que parecernos rudimentarios, tampoco podemos dejar de
reconocer en esta cultura y en este individuo la simiente de las formas superiores de
conciencia. La cultura y el individuo pragmaticos, aunque en un proceso muy basico de
humanizacion, representan con pleno derecho una modalidad de la existencia humana. En
este sentido es que Nicol no considera a la modernidad sino como antecedente de un

fenémeno que, como dijimos, so6lo en el siglo XX se pone abiertamente en

movimiento.'”?

" yid. supra § 65.

"' Vid supra §§ 62-66.

' Dice Nicol: “Puede creerse que en nuestros dias se despliega un proyecto deliberado de dar a la
existencia una base pragmatica, en la cual quedan supeditados la ciencia pura, la religion y el arte. La
supeditacion es innegable. Lo dudoso es que responda a una deliberacion, que una decision voluntaria de
algunos pueda ser globalmente efectiva” (La reforma de la filosofia, p. 221).
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§ 68. El proceso de individualizacién, como hemos visto,!™ conlleva la diversificacién de
los fines ultimos del individuo; por tanto, tal proceso parte de un estado en el que esta
futura pluralidad de fines se reducia a un solo fin, el de la comunidad. No quiere esto
decir que la comunidad no estuviera abierta a mas de un fin, sino que los individuos no
veian en su campo individual de posibilidades otro fin que el propio de la comunidad. La
conciencia individual quedaba entonces limitada a la problematicidad técnica de los
medios. Sin embargo, hemos de notar que,-aunque la conciencia individual no pudiera
percibirlo, en el campo transubjetivo de posibilidades del individuo y de la comunidad
estaba ya incluido el proceso integro de radicalizacion de la conciencia que hemos
analizado en el capitulo anterior; y decimos que ya estaba, porque la estructura entera del
ser humano tiene como sentido ese proceso, segin vimos. La politica, el derecho, la
moral, el arte, la filosofia, son potencias del ser del hombre individual y comunitario en
tanto humano; y por consiguiente también lo son la conciencia de la problematicidad de
los fines ultimos, la experiencia del propio mundo simbélico en tanto simbdlico y en
tanto posible, la autoconciencia explicita, sistemdtica y objetiva. La comunidad
primigenia era plenamente humana a pesar de serlo en un sentido elemental, debido al
imperio de un sélo fin, el comunitario, sobre las posibilidades vitales de sus miembros.
En cambio, cuando Nicol habla del mal de nuestra época, cuando afirma que “todos los
fines se supeditan al de la su:bsistencia”,174 lo afirma en un sentido muy distinto a lo que
ocurria en la comunidad primigenia. Pues para la comunidad, considerada en tanto sujeto
colectivo, su fin no exclufa ni su desarrollo en un 4mbito no pragmético (como es por

ejemplo, y eminentemente, el fendmeno religioso) ni la pluralidad de los fines, mientras

' Vid supra §§ 62-66.
17 Nicol, Eduardo, La reforma de la filosofia, p. 258.
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que en nuestra época la supeditacion de los fines al de la subsistencia implica un orden
que ni siquiera puede ser considerado pragmaético (ya no digamos no pragmatico) ni

abierto potencialmente a otros fines.

§ 69. El planteamiento de Nicol toma como punto de partida un determinado analisis de
las circunstancias historicas, analisis del cual destacan los siguientes elementos.'” En
nuestros dias presenciamos a nivel mundial un aumento nunca antes visto de la poblacion
y de la longevidad, acompaiiado de la creciente contaminacién de las reservas bioldgicas
y la disminucion de los recursos no renovables. Esto significa que, en el analisis de Nicol,
en el futuro la humanidad enfrentaria, por una parte, la escasez alimenticia, y por otra
parte, el colapso de la industria debido al incremento del capital necesario para obtener
materias primas. A semejante situacion se afiadiria el consiguiente colapso de la
agricultura, de los servicios y de la proteccion estatal. Por eso conviene este filésofo en
que “toda proyeccién que pueda hacerse ahora del crecimiento, termina en un descenso
brusco de todos los indices de crecimiento. El fin es proximo”.'” Pero el problema no
consiste en que la humanidad no pueda alcanzar el objetivo de la subsistencia, sino en
que si se logra este objetivo sélo serd a costa de sacrificar todas las formas de vida a las
cuales hacia posible el lujo del Ser que era la existencia desinteresada. Por esto es que el
andlisis de Nicol no debe entenderse como una critica a la sociedad de consumo: todas las
criticas semejantes, en palabras de este filésofo, “se apuntalan en el supuesto de que seria
posible mantener al hombre en un nivel de existencia superior, después de satisfacer su

justa demanda de un abastecimiento basico”; mientras que el problema radica en cambio

15 Cfr. Nicol, La idea del hombre, p. 170.
Y76 Nicol, Eduardo, El porvenir de la filosofia, p. 170.
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en que “acaso debamos reconocer que esos dos objetivos ya son incompatibles”.'”” Por
eso la misma razén siente la tentacién de confesarse impotente cuando considera que, si
salva ese nivel de existencia superior, no puede satisfacer elAabastecimiento basico, y si
satisface este abastecimiento, no salva el nivel de existencia.'” Es este constrefiimiento
moral de la raz6n sobre si misma el mejor aliado del movimiento que va encaminando la
existencia humana a “un sistema de quehaceres urgentes”, bajo el imperio de la

necesidad.'”

§ 70. Por supuesto, tal anélisis,.igual que el prondstico que se basa en €I, puede ser o no
ser correcto; pero no perdamos de vista que en todo caso sélo se trata del punto de
partida. El filésofo catalan quiere comunicarnos un temor, un estremecimiento, que no se
asienta en Ultima instancia en las conclusiones de un estudio econémico. Hemos de
considerar tales conclusiones como una brusca llamada de atencion por la cual el filosofo
se siente compelido a dirigir la mirada a los eventos de su tiempo, buscando en ellos una
respuesta a la pregunta por el futuro; a unos eventos que, sometidos al apremio herme-
néutico de la interrogacién, sélo devuelven lecturas ambiguas: “La formalizacion u
ordenacion de los hechos nuevos obliga a interpretarlos como sintomas de un posible
orden futuro, todavia incierto”, dice Nicol; es decir, a pesar de la ambigiiedad que los
eventos presentan al escrutinio de la mirada, es una exigencia metodoldgica tratarlos
como indicios de lo que viene."*® Por eso este filosofo afiade: “Hasta aqui llega la

anticipacion; lo que se puede decir es que, si todo sigue igual, la recuperacion de la

" Ibidem, p. 326.

V18 Cfy., ibidem, p. 246.

Y% Vid. ibidem, p. 31.

130 El Dr. Jorge Linares ha percibido muy bien esta incorporacién del temor y la incertidumbre sobre el
porvenir como parte del método. Vid. El problema del fin de la filosofia y la negacién de la historia en
Eduardo Nicol, pp. 98-99.
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autenticidad humana sera imposible”.m Es preciso tener presente este hecho: cuando el
filosofo catalan apunta al futuro desenlace del proceso actual, lo que estd haciendo es
seﬁalér las consecuencias l6gicas de una interpretacion sobre los datos que el presente
nos ofrece. Un ejemplo lo podemos ver en la aceléraciéh del proceso tecnologico: cabe
comprender este fendmeno en el sentido de que el ingenio humano puede resolver en el
futuro el problema de la subsistencia, pero también en el sentido de “una incertidumbre
fundamental respecto del abastecimiento”,'®® es decir, como una especie de inntil
desesperacion. La primera interpretacion trae consigo esperanza; la segunda, temor. Por
esta inevitable ambigiiedad es que Nicol se niega a ceder ante las sefiales alentadoras y se
fuerza a si mismo al pesimismo; se obliga a decir, por ejemplo, y refiriéndose a la
supeditacion de todos los fines al de la subsistencia, que “el proceso no se puede
detener”, y que “incluso sera indispensable acelerarlo para evitar el hambre”.'®
Hagamos, sin embargo, hincapié en que el filésofo catalan no pierde nunca de vista el
hecho de que la base de su meditacion es una determinada interpretacion de fendmenos
que permiten una pluralidad de lecturas, y que la logica que desata esa interpretacion solo
proyecta una imagen probable del futuro; de modo que las decisiones y los actos de los

hombres, como detallaremos mas adelante, pueden eventualmente jugar un papel

importante en el desarrollo de los acontecimientos.

§ 71. Nicol no se limita en consecuencia a efectuar una critica al predominio de la
conciencia pragmatica en nuestra época, sino que en este predomino sefiala sélo el

sintoma de un problema mas profundo y de mayor alcance, al cual nos hemos referido

'8! Nicol, Eduardo, EI porvenir de la filosofia, p. 116.
182 Cfy. Nicol, ibidem, p. 60.
83 Ibidem, p. 304.
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antes como la supeditacion de todos los fines al de la subsistencia. Tenemos ahora que
centrar nuestra atencion en este fenémeno y desenvolver la estructura conceptual que lo
describe. En primer lugar, podemos ‘preguntamos en qué sentido esta supeditacién
adquiere una importancia especial; pues no es extrafio que a lo largo de la historia los
individuos y las comunidades, por accion del medio natural o en su enfrentamiento como
otros individuos y comunidades, subordinen los fines de la existencia superior al imperio
de las necesidades cuya satisfaccion posibilita la subsistencia. La primera diferencia
respecto a la situacion actual, por supuesto, radica en que en nuestra época ya no se trata
de un acontecimiento local, sino que afecta al conjunto de la humanidad. La segunda
diferencia estriba en que no hay un designio consciente y deliberado, que se haya elegido
entre una pluralidad de opciones haciendo un uso practico de la razén. En este sentido
afirma Nicol que “el instinto subordina a la razén sin eliminarla”, y habla de una
“sustitucion de la comunidad por la especie”.'®® En efecto: la totalidad de los hombres
pareceria estar renunciando a su condicién de hombres para regresar a una etapa anterior,
a una etapa animal. Recordemos que lo que radicalmente distingue al hombre del animal
es que las respuestas de este tltimo a los estimulos le vienen dadas por la evolucion de la
especie, mientras que para el hombre se abre un campo transubjetivo de posibilidades de
respuesta, un campo de caracter simbdlico, el cual llega con el tiempo a incluir las
posibles relaciones del individuo consigo mismo, es decir, el germen de la subjetividad.
A este campo de posibilidades, en un primer momento, lo entendimos como la libertad

que el hombre encuentra en el seno de la necesidad, y como el fundamento de toda

18 Ibidem, pp. 59, 60.
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comunidad.'®® Pero la libertad, como vimos en un momento posterior, no es un repertorio
estatico de posibilidades conseguidas de una vez para siempre, sino que consiste en un
proceso en el cual la conciencia individual, radicalizandose, de desenvuelve sobre el
campo transubjetivo de posibilidades, descubriendo e i-ntegrando en si nuevas zonas.
Estas “zonas” son formaciones de conciencia cada vez mas amplias y profundas, entre las
cuales la conciencia pragmatica es la mas elemental, pero es a fin de cuentas conciencia
en proceso de aumento, simiente de libertad. Pues bien, el retroceso del hombre al animal
significaria, no un paso de las formaciones superiores de la conciencia a las formas mas
basicas, sino un paso del &mbito de la libertad, entendida como proceso de radicalizacion
de la conciencia, a un ambito anterior y fundamentalmente alternativo, al ambito de la
necesidad. Sin embargo, no es esto precisamente lo que Nicol nos quiere dar a entender;
seglin este filosofo, el problema de nuestra época no consiste en el riesgo de una
involucién a la etapa animal. Pero por otra parte, como ya hemos dicho, el problema
tampoco puede ser caracterizado como una mera disminucion de la libertad, una
reduccion de la conciencia a su zona mas rudimentaria, la conciencia pragmatica. ;Cual
es entonces el significado propio del problema? En cierto sentido, puesto que la
comunidad se reduce a la esﬁecie, pensamos en una involucion a la etapa animal; pero en
otro sentido, pensamos en la sola disminucién de la libertad. Es aqui donde parece que
nos puede aclarar las cosas la introducéién que el filésofo cataldn hace de un concepto

nuevo: la razon de fuerza mayor.

183 De ahi que, sin este campo de posibilidades, como en el caso del ser del animal, no pueda pensarse la
categoria de comunidad sino la de especie.
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Andlisis y critica del concepto de fuerza mayor

§ 72. A la razdn suele pensarla Nicol en el sentido de orden; es asi que habla de la
“razodn” de la naturaleza: el orden de la naturaleza. Sin embargo, y radicalmente, uno es
el orden natural y otro es el humano; una es la “razon” de la naturaleza, y otra es la razén
de hombre. Ahora bien, la “razén de fuerza mayor”, a partir de la conceptualizacion que
de ella hace este filosofo, no se identifica ni con la razén del hombre ni con la “razén” de
la naturaleza.'®® Ya vimos que para el mineral todas las relaciones individuales son
contingentes en lo general y en lo particular, y para los animales todas las relaciones son
necesarias (determinadas desde la evolucién de la especie) en lo general y en lo
particular, mientras que para el ser humano sélo las relaciones en general son necesarias,
y las relaciones en particular son contingentes, variables. Entonces, en el orden natural las
relaciones que constituyen al individuo o son todas necesarias o son todas contingentes,
en contraste con el orden humano, en el que unas son necesarias y otras contingentes.
Pues bien, la razdn de fiierza mayor no coincide ni con un orden ni con otro, sino que
representaria un tercer orden. Como el orden natural, la razén de fuerza mayor le
impondria al individuo unas relaciones necesarias en lo general y en lo particular: las que
determina la finalidad de la subsistencia. Como el orden humano, la razén de fuerza
mayor abriria en el seno de la necesidad un campo de posibilidades: las posibilidades
técnicas determinadas por esa misma finalidad. Aqui pues se abre una aparente
contradiccion, que en realidad vendria a resolverse distinguiendo entre una instancia

directiva y una instancia técnica. ;Quién determina el fin? El instinto de la especie.

13 Cf. Nicol, La reforma de la filosofia, § 26.
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(Quién determina los medios? La conciencia pragmatica. En palabras de Nicol: “ahora es
la naturaleza humana la que para recuperarse ha de someter a la cultura”, pues se trata de
“una naturaleza mediatizada por la tecnologia, que es historia, y una historicidad
mediatizada por la necesidad natural”.'®” La razon sigue obrando; pero como razén
practica solo hace frente a posibilidades técnicas, y como razon teérica se reduce a la
acumulacién de datos positivos o a una teoria entendida como formalizacién operativa
(sin el sustento de una disposicién vocacional). Hay pues que forzar al pensamiento para
que conciba una especie de instinto, pero con conciencia técnica, o una especie de razon,
pero sin las estructuras de la libertad; es decir, una nueva clase de ente, ni natural ni
humano, algo asi como un animal “mecanomérfico”,'®® algo asi como un hombre

“fisiomoérfico”. La razon de fuerza mayor, por tanto, hay que intentar comprenderla como

un tercer orden del Ser.

§ 73. Aunque suene paradéjico, hay que decir que si queremos ser fieles a Nicol, desde
este punto no podemos ya seguir siendo fieles a Nicol. ;Codmo entender la idea de un
tercer orden del Ser? En el andlisis que hemos venido desarrollando, se ha hecho claro
que el Ser, a través de la naturaleza, se despliega como un horizonte indefinido de
posibilidades ante la mirada del hombre. Entonces, es evidente que el Ser, o es necesario

y ciego como el ser natural, o como el ser humano es posible y capaz de ver. El ser

187 Nicol, Eduardo, E! porvenir de la filosofia, pp. 63, 66. En otro lugar detalla este filosofo: “El fin
primario de salvar la vida de la especie al excluir a todos los demas fines, invalida la libertad inherente a la
razén proyectiva; pero el régimen consiguiente no serd meramente bioldgico, mientras la consecusion del
fin requiera una tecnologia cada vez mds compleja. La libertad, como capacidad de tomar decisiones, se
contrae al dominio de larazén inventiva, que atiende a los medios” (La reforma de la filosofia, p. 251).

138 Al hablar de mecanomorfismo, Nicol no se refiere a un uso creciente de procedimientos mecénicos, sino
a la adopcion de una morfologia maquinal (vid. El porvenir de la filosofia, p. 305). En cuanto al
fisiomorfismo, podemos entenderlo como la adopcién de una morfologia natural. La forma de la méquina y
la forma de la naturaleza contrastan con la forma del hombre: las estructuras que hemos venido estudiando
desde los capitulos anteriores.
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natural no se define en un campo simbdlico de posibilidades, ni su conciencia constituye
un movimiento de radicalizacion que conduzca sistematicamente hasta la plenitud de la
autoconciencia. En este esquema no cabe un ser a la vez natural y humano, o que no sea
ni uno ni otro; pues muy bien podemos apoyarnos en la ley ontologica de que cada rasgo
entitativo, por minimo que sea, trae consigo la integridad de las estructuras que
corresponden a una de esas dos formas de ser. El fendmeno de la técnica nos puede servir
para hacer evidente esta ley. Nicol nos dice que la razén de fuerza mayor no coincide con
la razén pragmética porque esta ltima tiene como base a la libertad,'® pero a la vez que
en la razén de fuerza mayor la fuerza instintiva de la especie tiene que recurrir a los
instrumentos y procedimientos creados por la praxis histdrica, es decir, a la técnica.'® Se
trata pues de una técnica sin libertad; por tanto, preguntémonos: ;como es que la libertad
se hace presente en el fenomeno de la técnica? Exteriormente, lo hace mediante la
inventiva y la variedad.'®' Pero también se hace presente de una manera més intima. La
técnica, antes que producto, antes incluso que actividad, es conciencia: conciencia de una
mediacion formal (tiempo, espacio) y material (cosas, acciones) entre una necesidad o
deseo y su satisfaccion. El reconocimiento de un objeto como medio suponé su ubicacién
en el ambito temporal o espacial que antecede a la satisfaccion, y por tanto, su separacion
del ambito de la satisfaccion. Lo formal y materialmente abierto por la evidencia al
individuo es el aqui, el ahora y el esto de la mediacion; mientras que la satisfaccion se
mantiene por necesidad como lo diferido, lo ausente. Pero, dialécticamente, lo diferido y
ausente, la satisfaccion, a la que ahora respecto al medio podemos llamar fin, también se

cumple y se hace presente en el medio, pues en la cosa vemos un medio en tanto y sélo
y

'8 Nicol, La reforma de la filosofia, p. 108.
1% Cfr. Nicol, El porvenir de la filosofia, p. 63.
®! Cfy. Nicol, ibidem, p. 20.
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en tanto que el fin se cumple y se hace presente en ella, en su tiempo y espacio: el medio
s6lo es medio por el fin. Y en la misma forma dialéctica, el medio, que es para la
conciencia lo cumplido y presente, a la vez est4 ausente y diferido, pues en cuanto medio
no es un ser en si mismo, sino un ser para algo. (A esta estructura dialéctica se refiere
Nicol cuando nos dice que la praxis pragmética, mediante una utilidad sobrepuesta,

192 Ahora bien, este entrecruzamiento dialéctico de ausencias y

oculta el ser del ente.)
presencias, de lo diferido y lo que se cumple, s6lo es posible en el campo simbélico de
las posibilidades, en tanto este campo es dado a una conciencia individual; pues es en el
horizonte de lo posible donde se proyecta lo diferido y ausente, y es en este horizonte
donde se retiene la apéfanisis. Pero no acaba aqui el andlisis. Dice Nicol que “cuando no
hubiera méas valor que el de la utilidad, la vivencia misma del valor se extinguiria”.'”®
Pero ;es esto posible? ;Es posible pensar siquiera en una utilidad sin valor? Recordemos
que su campo de posibilidades le es dado a cada hombre ya desde siempre bajo la forma
de una jerarquia determinada por el valor. A esto lo llama el filosofo catalan
responsabilidad ontoldgica: por mas distorsiones que su didlogo contenga (por mas que
los valores prestados o impuestos dificulten la eficacia del didlogo), el hombre no puede
dejar de escuchar la llamada de sus posibilidades y comprometerse con ellas, no puede
dejar de dialogar. Incluso para la conciencia técnica de los medios, estos medios no

pueden descualificarse hasta el punto de ofrecer s6lo el dato desnudo de su relativa

eficacia. El hombre puede olvidar la problematicidad de los fines ultimos, pero no puede

192 «“Desde luego, el Ser es lo dado, cualesquiera que sean mis intenciones o disposiciones. Sin embargo,
cuando lo apreso como objeto 1itil no me ocupo de su mismidad, ni me percato siquiera de que haya otras
formas de captarlo. La praxis no lo oculta: nada puede ocultarlo. Lo que hace la praxis es descuidarlo, en
cuanto a su ser, por cuidar nada mas de su aparente utilidad” (Nicol, La idea del hombre, p. 301; ver
también, aqui mismo, pp. 302, 306).

1% Nicol, Eduardo, EI porvenir de la filosofia, p. 334.
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habitar un campo de posibilidades sin orden valorativo. Por otra parte, si la técnica, antes
que producto y actividad, es conciencia, entonces su conciencia no puede renunciar al
movimiento que la hace posible: la radicalizacion. Pues la conciencia es conciencia de
verdades, y las verdades no se dan por separado, aisladas unas de otras, sino conectadas
en el seno de una multiplicidad y un orden: la multiplicidad y el orden de las
posibilidades y las realidades en que el Ser se despliega hacia el hombre. La realidad es
sistematica; en consecuencia, la conciencia de medios es efectivamente conciencia de
medios porque al menos virtualmente es conciencia de fines, y la conciencia de fines ya
contiene a su vez potencialmente la conciencia de los principios, la autoconciencia.
;Como podemos entonces entender que la verdad y la falsedad hayan de quedar
desplazadas cuando la utilidad se constituya en criterio tnico?'®* En sintesis: aceptar la
posibilidad de la razén de fuerza mayox; implica aceptar la posibilidad de un fenomeno
técnico al margen de las estructuras ontologicas de la libertad: al margen del simbolismo,
de la valoracion, de la verdad; pero la técnica, como fendmeno, no es posible sin estas
estructuras. La técnica no es s6lo “el eslabon que lleva de la pura necesidad hasta la
libertad mas pura del tfabajo inutil” (Nicol, EI porvenir...: 122), pues aunque en otro
nivel, distingue al hombre en el mismo sentido que lo hacen las formas superiores del
espiritu.

195 el

§ 74. En cada uno de los rasgos que Nicol atribuye a la razén de fuerza mayor,
analisis vuelve a encontrar el mismo resultado que en la descripcion del fendmeno de la

técnica: o entendemos el rasgo en un sentido puramente natural y entonces aceptamos

194 Cfr.. Nicol, ibidem, p. 245.

195 { a razén de fuerza mayor es Util, calculadora, uniforme, sistematica y poderosa; en cambio no es razén
pura ni pura aplicada, ni poder humano, ni autoconsciente, ni productora de verdades, ni expresiva, ni
neutral, ni da la paz ni su sede es el hombre. Cfi. Nicol, La reforma de la filosofia, §§ 28, 32.
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como dato el de una involucién del hombre a un estado animal, o lo entendemos en un
sentido humano y entonces debemos reconocer en él las estructuras de la libertad, o
aceptamos que no es ni natural ni humano o que es a la vez natural y humano, como
propone Nicol, y entonces nos resignamos a no comprenderlo porque el analisis nos
conduce forzosamente a una de las opciones anteriores. La descripcion del célculo, y del
calculo como atributo de la razon de filerza mayor, nos puede ayudar a comprender mejor
esto; especialmente porque su analisis encuentra su complemento en el que anteriormente
realizamos sobre el fendmeno de la técnica. La razon de fuerza mayor no es razon pura ni
razén pura-aplicada; pero realiza la doble tarea de acumular datos y de elaborar
desarrollos formales en tanto medios para el fin de la subsistencia. La diferencia con la
razon pura estriba, pues, en que ésta tiene un principio vocacional, es una forma de vida,
mientras que la nueva razdn ni presupone una eleccion libre ni se asienta en el
reconocimiento del valor de su ejercicio como una posibilidad con valor propio en el
contexto de una comunidad y una tradicién: La razén de fuerza mayor puede decirse que
replica el ejercicio de la razon pura en tanto acumula datos y desarrolla formalizaciones,

196

pero en su caso se trata simplemente de una labor de célculo.””™ Mientras que en el

ejercicio de la razon pura el error puede significar un éxito, puesto que es inevitablemente

generado en el proceso vocacional de biisqueda de la verdad,'®’

y por tanto, mientras que
el error como producto no desvirtiia a la razén pura como funcién, en cambio en el caso

del céalculo de la nueva razdn, centrado fiincionalmente en el logro de la eficacia, el error

' Para el contraste entre razén pura y clculo, vid. Nicol, La reforma de la filosofia, pp. 275, 286.

17 La plenitud de la vocacién cientifica como forma de vida no depende de que los productos de su tarea
sean verdaderos, asi como la plenitud de la vocacién artistica no depende de la produccién efectiva de
obras. Tan vocacionalmente realizado puede ser un cientifico cuya teoria resulta a fin de cuentas errénea,
como el artista que no culmina su obra.
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representa su fracaso y su deformacion.'”® Ahora bien, ¢nos autoriza este contraste a
sefialar una separacion radical entre ambas razones, la pura y la nueva? Lo que parece
distinguir al calculo propio de la razén de fuerza mayor respecto al instinto, es su
componente simbdlico, que le permite preservar los logros del pasado, integrar nuevos y
hacer complejas proyecciones a futuro; lo que parece distinguirlo de la razon pura es la
ausencia de libertad en su base. Pero notemos que no hay simbolismo sin libertad: el
simbolismo es la forma en que el Ser, abierto en un campo transubjetivo de posibilidades,
se ofrece a una conciencia individual constituida sobre el mismo campo como
subjetividad, dentro de un mundo comunitario. De modo que la “nueva” razon, en tanto
calculo, no puede ser entendida a la vez como natural y simbdlica, ni como simbdlica y
no libre, y se nos impone en consecuencia la alternativa de explicarla como un fenémeno
exclusivamente natural o como un fenémeno exclusivamente humano. Pero al menos un
componente del calculo propio de la nueva razén, la conciencia técnica de los medios, en
cuanto requiere en su base del fendmeno del simbolismo, no se puede comprender como
fenémeno natural; en cambio, la subordinacion de todos los fines al de la subsistencia
cuenta con antecedentes, aunque locales y deliberados. Si entonces damos cuenta de la
razon de fuerza mayor como un fenémeno radicado legitimamente en el &mbito de la
libertad, el verdadero desafio consiste en esclarecer su aparente falta de conciencia.'® Y
de este desafio nos ocuparemos en seguida, como parte de una revaloracion del analisis

que Nicol hace de nuestra época.

1% En su exposicion del pensamiento de Nicol, la Dra. Juliana Gonzélez complementa este punto desde otro
aspecto: “El error en la ciencia es tan cientifico como la verdad porque tanto el error como la verdad se
fundan en la verdad primaria y absoluta que esta en toda construccidn cientifica, errénea o verdadera” (La
metafisica dialéctica de Eduardo Nicol, p. 186).

' En el mismo sentido que sefiala el Dr. Jorge Linares: “Lo que parece ser el mayor riesgo del
advenimiento de la razén de fuerza mayor es una especie de inconciencia colectiva y de disolucién de la
responsabilidad” (“Eduardo Nicol: el advenimiento de la razén de fuerza mayor”, en Etica y mundo
tecnolégico, p. 288.)
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§ 75. La opci6n viable para el pensamiento, entonces, consiste en reconocer que aquello
que Nicol llama “razén de fuerza mayor” solo puede ser comprendido, contra lo que este
filosofo sostiene, como un predominio de la razén ].Jragmzitica.200 Hay varias razones de
peso para llegar a esta conclusion. Por una parte, los fenémenos en los que este filosofo
cree hallar indicios de una razén de fuerza mayor, aceptan una lectura diferente, la del
predomino de la razén pragmatica. Por otra parte, no es posible explicarnos a esta nueva
razén como algo a la vez diferente a lo natural y a lo humano, puesto que incluye en su
conformacion elementos comprensibles como humanos; ni explicarnosla como algo a la
vez natural y humano, ya que la constituciéon ontolégica humana se presenta al analisis
como radicalmente distinto a la natural; ni como algo natural, en cuanto manifiesta un
componente claramente simbdlico. Sistematicamente s6lo queda la opcién de negar que
se trate de una nueva forma de racionalidad, e identificarla en cambio como una
formacién pragmatica de la conciencia. De esta manera, la meditacion de Nicol se abre
como una veta para comprender en un sentido mas claro y provechoso la situacion de
nuestra época. Pues en contraste con un desarrollo pleno de la conciencia desde la
conciencia técnica de los medios hasta la autoconciencia filoséfica, lo que estarfamos
presenciando en nuestros dias es el predominio anémalo de una formacién muy basica de
la conciencia. Ahora bien, el andlisis sélo tomaria este dato como punto de partida, pues

el hecho mismo de que se trate del predominio sofocante de una formacién inferior de la

2 Esto implica que el fenémeno de la razén de fuerza mayor o es un falso concepto, o es una descripcion
insatisfactoria del predomino actual de la razén pragmatica. ;Por qué no aventurarse a buscar en la relacién
entre lo simbolico y lo natural una estructura dialéctica, por la que los aparentes opuestos manifiesten
finalmente una unidad de base? Por dos razones: primero, los elementos conceptuales que hasta ahora
hemos elaborado, una y otra vez fracasan al intentar encontrar entre lo humano y lo no humano un vinculo
necesario distinto al que implica el fenémeno del simbolismo y que ya expusimos en el primer capitulo;
segundo, el mismo Nicol culmina su critica de la razén simbdlica con un larga meditacion acerca del
misterio del logos, en el que, precisamente, se nos hace evidente la radical alteridad de estos dos 6rdenes
del Ser.
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conciencia sobre las formaciones superiores, nos plantea la necesidad de un
esclarecimiento mas amplio. En circunstancias normales, cuando el didlogo de los
individuos con su tradicién y su comunidad es eficaz, la conciencia pragmatica no se
opone, antes bien posibilita el desarrollo de la conciencia hacia formaciones superiores,
puesto que este dialogo trae consigo el aumento de la conciencia individual en el sentido
de que promueve una mejor captacion del campo transubjetivo de posibilidades, tanto en
el orden cuantitativo como en el orden del respectivo valor de estas posibilidades. Hay
pues interferencias en el didlogo entre el individuo y su comunidad, y como ya vimos, las
interferencias hablan en Gltima instancia de un descuido de la verdad.”®' Este descuido
implica que la conciencia individual se paraliza sobre una zona restringida del campo
transubjetivo de posibilidades, dando por supuesto que lo que ella capta es el todo, y que
sus valoraciones prestadas o impuestas son propias. La configuracion ontolégica del amor
se cumpliria aqui, sin embargo, como estructura de didlogo, llamada, compromiso y
responsabilidad ontolégica, si no se nos hiciera evidente uno de sus aspectos mas
importantes: el amor, entendido de este modo, no puede ser verdadero amor, y en
consecuencia, no puede generar un dialogo transparente, eficaz, sin interferencias, si se le
abstrae de su elemento complementario, el proceso de radicalizaciéon de la conciencia,
que también hemos llamado cuidado de la verdad. Cuando la libertad es efectivamente
libertad, la configuracion ontologica del amor se pone en movimiento, y a este
movimiento es al que nos hemos referido cuando habldbamos del cuidado de ese proceso,
de ese cuidado. En la misma medida en que la radicalizacién de la conciencia explica

desde su base por qué unos elementos si integran la forma de ser del hombre y otros no, y

' yid. supra § 66.
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por qué se organizan en un determinado orden, de la misma manera nos permite entender
mejor la naturaleza ontolégica del amor: si la conciencia paraliza su marcha de
radicalizacion, el amor deja de ser transparente. Como en el plano situacional, en el plano
existencial el amor se desvirtiia sin una intencion activa de verdad. Si el amor es la fuerza
que mueve a la razén,” la razén es la forma que mantiene al amor en los limites de su

pureza.

§ 76. Pero en un sentido fundamental y en un sentido circunstancial, el cambio de
enfoque que proponemos no inutiliza el anélisis de Nicol, ni hace superfluo el espiritu
que lo anima; todo lo contrario. Desde un punto de vista circunstancial, la meditacién
entera de este filosofo puede ser releida como una critica al predominio de la racionalidad
pragmética, y de este modo, como la operacion natural de la autoconciencia filoséfica
sobre las formaciones mas elementales de la conciencia. Desde un punto de vista
fundamental, las estructuras ontologicas del hombre, como la vocacional, como la
configuracion ontoldgica del amor, como el analisis sistematico de la cultura, pueden ser
desarrollados y complementados tomando como base las abundantes y ricas aportaciones
del filésofo catalan. En cuanto a lo primero, la salvacion de las circunstancias,
recordemos que aun forzdndose exteriormente al pesimismo, Nicol era movido por una
esperanza de fondo: la esperanza en que el hombre, la forma mas humanizada de la
conciencia humana, y por tanto la mas radical y plena, retomara su papel directivo;2* no

por supuesto integrandose al dinamismo pragmadtico, sino mediante el ejercicio de la

sapiencia que le es propia.”® EI objetivo seria recuperar lo mejor de nuestra cultura

22 pid. Nicol, La idea del hombre, pp. 148-149,
2 yid. Nicol, El porvenir de la filosofia, pp. 58 y 172.
24 yid, ibidem, pp. 170-171.
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occidental, su “armonia interior, sostenida entre dos formas de la vitalidad humana: la
que produce lo util y la que cultiva lo indtil”.2%® El medio, para el sabio, no consiste en
abandonar la clausura y sumergirse en el estruendo del mundo con el dislocado propésito
de dirigir las vidas humanas, sino en cultivar el dominio de si mismo en la morada

interior, y difundir mediante Ia ejemplaridad esta necesaria y ardua leccion de paz.>*

Conclusiones de este capitulo

§ 76 bis. fara poder comprender mejor la idea de que la nuestra es la época del ocaso de -
las vocaciones libres, hicimos un analisis del concepto de razon de fuerza mayor. Ahora
bien, el analisis nos llevd en ultimo término a considerar falso este concepto, pues
mostrdé que cada uno de los rasgos mediante los cuales describe Nicol a la fuerza mayor
se perciben estructuras que pueden ser interpretadas o como naturales o como humanas,
pero no en ambos sentidos a la vez o en ninguno de ellos. De esta manera, se confirma el
analisis de los capitulos anteriores, conforme al cual las estructuras ontologicas humanas
acompafian al hombre incluso en sus formas mas elementales, como por ejemplo en la

mera conciencia practica de los medios.

295 Nicol, Eduardo, EI porvenir de la filosofia, p. 334.
26 yid. Nicol, La vocacién humana, 1996, 56-57; La reforma de la filosofia, p. 325, y “La filosofia del
siglo XX”, en Ideas de vario lingje, p. 446.
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CONCLUSIONES GENERALES

Consideramos que este trabajo cumplié su principal proposito: elucidar la concepcion
sistematica que en la obra de Eduardo Nicol hay, aunque no expuesta explicitamente

como tal, acerca del fendmeno vocacional.

El trabajo mostrdé que este filésofo analiza tal fendmeno en tres niveles: como

estructura ontolégica, como forma de vida y como eleccion personal.

El primer nivel, del cual nos ocupamos en el primer eapitulo, coincide con la
ontologia del hombre que lleva a cabo el fildsofo catalan, tema ampliamente analizado en
la bibliografia secundaria, por lo cual fue suficiente dar una vision de conjunto de sus
puntos principales: el lugar central que en el ser del hombre tienen la libertad y el
simbolismo, y la articulacion que a los diferentes aspectos del simbolismo presta la teoria

de las situaciones vitales.

Fue en el segundo capitulo donde comenzamos a obtener valiosos
descubrimientos: principalmente, la interpretacion del amor vocacional como una
configuracién ontolégica de impetu, disponibilidad, didlogo y compromiso, y de la

autenticidad vocacional como fidelidad al ethos de cada forma de vida.

Pero consideramos que es en el tercer capitulo en el que este trabajo rinde sus
mejores frutos: la distincion de la cultura como conciencia individual, como realizacion

histérica y como estructura ontoldgica, pero sobre todo la descripcion del sistema de la
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cultura, con su culminacién en la autoconciencia filoséfica, y la interpretacion de la

libertad como radicalizacién de la conciencia.

El cuarto capitulo tuvo asignada la funcién de explorar, complementariamente, un
punto relevante para el tema de la vocacion en la obra de Eduardo Nicol: su anélisis del
concepto de razon de fuerza mayor. En nuestra opinion, mediante esta exploracion el
resultado teérico de los otros capitulos muestra su solidez y profundidad, pues permite

desarticular sistematicamente este falso concepto.

El presente estudio fue motivado por la preocupacidn que suscita en nuestros dias
el imperio de la utilidad, y los fendmenos que acomparian a este imperio: indiferencia
hacia las actividades superiores del espiritu, vacio existencial, homogenizacion y
empobrecimiento de valores, mecanismos abiertos de manipulacién, disgregacion de la
comunidad, y tantos otros. Ante ello, Eduardo Nicol nos ofrece, sin duda, una visién mas
amplia y profunda dentro de la cual tales fendmenos pueden ser mejor comprendidos y
enfrentados: en su pensamiento reafirmamos nuestra idea de que el hombre, como ser de
la verdad y de la libertad, tiene en su misma forma de ser (especialmente en las
estructuras ontolégicas que examinamos) los elementos necesarios para la superacion del
imperio de la utilidad, y sobre todo, nos esclarece la funcidén que ia filosofia, como

empefio de autoconciencia radical, puede jugar en este escenario.

Sin embargo, la investigacion solo adelant un espacio breve en comparaciéon con
la riqueza que la obra de Eduardo Nicol ofrece intocada al estudioso paciente. Hay una
multiplicidad de ideas, temas, inquietudes, atisbos, indicaciones, que pueden ser
aprovechadas en diferentes direcciones. Especialmente interesante y (tiles se presentan

las siguientes vetas de estudio: el didlogo de Nicol con los autores especificos de la
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tradicion filosofica, el proceso de construccién de su sistema, la base historica y
comunitaria en que se generd su pensamiento (la formacion de una comunidad filoséfica
en el siglo XX mexicano), la implicita meditacion que Nicol desarrolla a través de toda su
obra sobre la relaciéon entre lo divino y lo humano, el desarrollo sistematico de los
principios de la ciencia en una teoria general de la ciencia, y de los principios de las
formas simbélicas en una teorfa general de la cultura, por sélo mencionar algunas de

estas vetas.
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