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CAPI’TpLo 1
LA CONDICION HUMANA

1. Vita activa y la condicién humana

Con la expresion vita activa me propongo designar tres acti-
vidades fundamentales: labor, trabajo y accién. Son fundamen-
tales porque cada una corresponde a una de las condiciones
basicas bajo las que se ha dado al hombre la vida en la tierra.

Labor es la actividad correspondiente al proceso biolégico
del cuerpo humano, cuyo espontaneo crecimiento, metabolis-
mo y decadencia final estan ligados a las necesidades vitales
producidas y alimentadas por la labor en el proceso de la vida.
La condicién humana de la labor es la misma vida.

Trabajo es la actividad que corresponde a lo no natural de la
exigencia del hombre, que no esta inmerso en el constantemen-
te repetido ciclo vital de la especie, ni cuya mortalidad queda
compensada por dicho ciclo. El trabajo proporciona un «artifi-
cial» mundo de cosas, claramente distintas de todas las circuns-
tancias naturales. Dentro de sus limites se alberga cada una de
las vidas individuales, mientras que este mundo sobrevive y
trasciende a todas ellas. La condiciéon humana del trabajo es la
mundanidad.

La accion, unica actividad que se da entre los hombres sin la
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mediacion de cosas o materia, corresponde a la condicién hu-
mana de la pluralidad, al hecho de que los hombres, no el Hom-
bre, vivan en la Tierra y habiten en el mundo. Mientras que todos
los aspectos de la condicién humana estan de algiin modo rela-
cionados con la politica, esta pluralidad es especificamente la
condicién —no sdlo la conditio sine qua non, sino la conditio per
quam— de toda vida politica. Asi, el idioma de los romanos, qui-
zés el pueblo mas politico que hemos conocido, empleaba las
expresiones «vivir» y «estar entre hombres» (inter homines esse)
o «morir» y «cesar de estar entre hombres (inter homines
esse desinere) como sinénimos. Pero en su forma mas elemen-
tal, la condicién humana de la accién esta implicita incluso en
el Génesis («y los cre6 macho y hembra»), si entendemos que
esta historia de la creaciéon del hombre se distingue en princi-
pio de la que nos dice que Dios cre6 originalmente el Hombre
(adam), a «él» y no a «ellos», con lo que la multitud de seres
humanos se convierte en resultado de la multiplicacion.! La
accidn seria un lujo innecesario, una caprichosa interferencia
en las leyes generales de la conducta, si los hombres fueran de
manera interminable repeticiones reproducibles del mismo
modelo, cuya naturaleza o esencia fuera la misma para todos y
tan predecible como la naturaleza o esencia de cualquier otra
cosa. La pluralidad es la condicién de la acciéon humana debido
a que todos somos lo mismo, es decir, humanos, y por tanto
nadie es igual a cualquier otro que haya vivido, viva o vivira.
Estas tres actividades y sus correspondientes condiciones
estan intimamente relacionadas con la condicién mas general
de la existencia humana: nacimiento y muerte, natalidad y mor-
talidad. La labor no sélo asegura la supervivencia individual,
sino también la vida de la especie. El trabajo y su producto
artificial hecho por el hombre, concede una medida de perma-
nencia y durabilidad a la futilidad de la vida mortal y al efimero
caracter del tiempo humano. La accién, hasta donde se com-
promete en establecer y preservar los cuerpos politicos, crea la
condicién para el recuerdo, esto es, para la historia. Labor y
trabajo, asi como la accién, estan también enraizados en la na-
talidad, ya que tienen la misién de proporcionar y preservar
—prever y contar con- el constante aflujo de nuevos llegados
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que nacen en el mundo como extrafios. Sin embargo, de las
tres, la accién mantiene la mas estrecha relacion con la condi-
cién humana de la natalidad; el nuevo comienzo inherente al
nacimiento se deja sentir en el mundo sélo porque el recién
llegado posee la capacidad de empezar algo nuevo, es decir, de
actuar. En este sentido de iniciativa, un elemento de accién, y
por lo tanto de natalidad, es inherente a todas las actividades
humanas. Mas atin, ya que la accion es la actividad politica por
excelencia, la natalidad, y no la mortalidad, puede ser la catego-
ria central del pensamiento politico, diferenciado del metafisico.
La condiciéon humana abarca mas que las condiciones bajo
las que se ha dado la vida al hombre. Los hombres son seres
condicionados, ya que todas las cosas con las que entran en
contacto se convierten de inmediato en una condicién de su
existencia. El mundo en el que la vita activa se consume, esta
formado de cosas producidas por las actividades humanas; pero
las cosas que deben su existencia exclusivamente a los hombres
condicionan de manera constante a sus productores humanos.
Ademas, de las condiciones bajo las que se da la vida del hom-
bre en la Tierra, y en parte fuera de ellas, los hombres crean de
continuo sus propias y autoproducidas condiciones que, no
obstante su origen humano y variabilidad, poseen el mismo po-
der condicionante que las cosas naturales. Cualquier cosa que
toca o entra en mantenido contacto con la vida humana asume
de inmediato el caracter de condicion de la existencia humana.
De ahi que los hombres, no importa lo que hagan, son siempre
seres condicionados. Todo lo que entra en el mundo humano
por su propio acuerdo o se ve arrastrado a él por el esfuerzo del
hombre pasa a ser parte de la condicién humana. El choque del
mundo de la realidad sobre la existencia humana se recibe y
siente como fuerza condicionadora. La objetividad del mundo
—su caracter de objeto o cosa—- y la condiciéon humana se com-
plementan mutuamente; debido a que la existencia humana es
pura existencia condicionada, seria imposible sin cosas, y éstas
formarian un montoén de articulos no relacionados, un no-
mundo, si no fueran las condiciones de la existencia humana.
Para evitar el malentendido: la condicién humana no es lo
mismo que la naturaleza humana, y la suma total de actividades
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y capacidades que corresponden a la condicién humana no
constituye nada semejante a la naturaleza humana. Ni las que
discutimos aqui, ni las que omitimos, como pensamiento y ra-
z6n, ni siquiera la mas minuciosa enumeracion de todas ellas,
constituyen las caracteristicas esenciales de la existencia huma-
‘na, en el sentido de que sin ellas dejaria de ser humana dicha
existencia. El cambio mas radical que cabe imaginar en la con-
dicion humana seria la emigracién de los hombres desde la
Tierra hasta otro planeta. Tal acontecimiento, ya no totalmente
imposible, llevaria consigo que el hombre habria de vivir bajo
condiciones hechas por el hombre, radicalmente diferentes de
las que le ofrece la Tierra. Ni labor, ni trabajo, ni accién, ni
pensamiento, tendrian sentido tal como los conocemos. No
obstante, incluso estos hipotéticos vagabundos seguirian
siendo humanos; pero el tnico juicio que podemos hacer con
respecto a su «naturaleza» es que continuarian siendo seres
condicionados, si bien su condicién seria, en gran parte, autofa-
bricada.

El problema de la naturaleza humana, la quaestio mihi fac-
tus sum de san Agustin («<he llegado a ser un problema para mi
mismo»), no parece tener respuesta tanto en el sentido psicolé-
gico individual como en el filoséfico general. Resulta muy im-
probable que nosotros, que podemos saber, determinar, definir
las esencias naturales de todas las cosas que nos rodean, sea-
mos capaces de hacer lo mismo con nosotros mismos, ya que
eso supondria saltar de nuestra propia sombra. Mas ain, nada
nos da derecho a dar por sentado que el hombre tiene una natu-
raleza o esencia en el mismo sentido que otras cosas. Dicho con
otras palabras: si tenemos una naturaleza o esencia, sélo un
dios puede conocerla y definirla, y el primer requisito seria que
hablara sobre un «quién» como si fuera un «qué».? La perpleji-
dad radica en que los modos de la cognicién humana aplicable
a cosas con cualidades «naturales», incluyendo a nosotros mis-
mos en el limitado grado en que somos especimenes de la espe-
cie mas desarrollada de vida organica, falla cuando planteamos
la siguiente pregunta: «;Y quiénes somos?». A esto se debe que
los intentos de definir la naturaleza humana terminan casi inva-
riablemente en la creaciéon de una deidad, es decir, en el dios de
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los filosofos que, desde Platén, se ha revelado tras estudio mas
atento como una especie de idea platénica del hombre. Claro
esta que desenmascarar tales conceptos filoséficos de lo divino
como conceptualizaciones de las capacidades y cualidades hu-
manas no supone una demostracion, ni siquiera un argumento,
de la no existencia de Dios; pero el hecho de que los intentos de
definir la naturaleza del hombre lleven tan facilmente a una
idea que de manera definitiva nos suena como «superhumana»
y, por lo tanto, se identifique con lo divino, arroja sospechas
sobre el mismo concepto de «naturaleza humanas.

Por otra parte, las condiciones de la existencia humana —la
propia vida, natalidad y mortalidad, mundanidad, pluralidad y
la Tierra— nunca pueden «explicar» lo que somos o responder a
la pregunta de quiénes somos por la sencilla razén de que jamas
nos condicionan absolutamente. Esta ha sido desde siempre la
opinién de la filosofia, a diferencia de las ciencias —antropolo-
gia, psicologia, biologia, etc.— que también se preocupan del
hombre. Pero en la actualidad casi cabe decir que hemos de-
mostrado incluso cientificamente que, si bien vivimos ahora, y
probablemente seguiremos viviendo, bajo las condiciones te-
rrenas, no somos simples criaturas sujetas a la Tierra. La mo-
derna ciencia natural debe sus grandes triunfos al hecho de ha-
ber considerado y tratado a la naturaleza sujeta a la Tierra desde
un punto de vista verdaderamente universal, es decir, des-
de el de Arquimedes, voluntaria y explicitamente considerado
fuera de la Tierra.

2. La expresién vita activa

La expresion vita activa esta cargada de tradicién. Es tan
antigua (aunque no mas) como nuestra tradicién de pensa-
miento politico. Y dicha tradicion, lejos de abarcar y concep-
tualizar todas las experiencias politicas de la humanidad occi-
dental, surgié de una concreta constelacion histérica: el juicio
a que se vio sometido Socrates y el conflicto entre el filésofo y la
polis. Esto eliminé muchas experiencias de un pasado préximo
que eran inaplicables a sus inmediatos objetivos politicos y pro-
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sigui6 hasta su final, en la obra de Karl Marx, de una manera
altamente selectiva. La expresiéon misma —en la filosofia medie-
val, la traduccién modelo de la aristotélica bios politikos— se
encuentra ya en san Agustin, donde como vita negotiosa o ac-
tuosa, aun refleja su significado original: vida dedicada a los
asuntos publico-politicos.

Aristoteles distinguié tres modos de vida (bioi) que podian
elegir con libertad los hombres, o sea, con plena independencia
de las necesidades de la vida y de las relaciones que originaban.
Este requisito de libertad descartaba todas las formas de vida
dedicadas primordialmente a mantenerse vivo, no sélo la labor,
propia del esclavo, obligado por la necesidad a permanecer
vivo y sujeto a la ley de su amo, sino también la vida trabajadora
del artesano libre y la adquisitiva del mercader. En resumen,
excluia a todos los que involuntariamente, de manera temporal
o permanente, habian perdido la libre disposicion de sus movi-
mientos y actividades.* Esas tres formas de vida tienen en co-
mun su interés por lo «bello», es decir, por las cosas no necesa-
rias ni meramente utiles: la vida del disfrute de los placeres
corporales en la que se consume lo hermoso; la vida dedicada a
los asuntos de la polis, en la que la excelencia produce bellas
hazaiias y, por ultimo, la vida del filésofo dedicada a inquirir y
contemplar las cosas eternas, cuya eterna belleza no puede rea-
lizarse mediante la interferencia productora del hombre, ni
cambiarse por el consumo de ellas.’

La principal diferencia entre el empleo de la expresiéon en
Aristoteles y en el medioevo radica en que el bios politikos de-
notaba de manera explicita sélo el reino de los asuntos huma-
nos, acentuando la accién, praxis, necesaria para establecerloy
mantenerlo. Ni la labor ni el trabajo se consideraba que poseye-
ra suficiente dignidad para constituir un bios, una auténoma y
auténticamente humana forma de vida; puesto que servian y
producian lo necesario y ttil, no podian ser libres, indepen-
dientes de las necesidades y exigencias humanas.® La forma de
vida politica escapaba a este veredicto debido al modo de en-
tender los griegos la vida de la polis, que para ellos indicaba una
forma muy especial y libremente elegida de organizacién politi-
ca, y en modo alguno s6lo una manera de accién necesaria para
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mantener unidos a los hombres dentro de un orden. No es que
los griegos o Aristételes ignoraran que la vida humana exige
siempre alguna forma de organizacién politica y que gobernar
constituyera una distinta manera de vida, sino que la forma de
vida del déspota, puesto que era «meramente» una necesidad,
no podia considerarse libre y carecia de relacion con el bios po-
litikos.’

Con la desaparicion de la antigua ciudad-estado —parece
que san Agustin fue el ultimo en conocer al menos lo que signi-
ficé en otro tiempo ser ciudadano-, la expresion vita activa
perdié su especifico significado politico y denot6 toda clase de
activo compromiso con las cosas de este mundo. Ni que decir
tiene que de esto no se sigue que labor y trabajo se elevaran en
la jerarquia de las actividades humanas y alcanzaran la misma
dignidad que una vida dedicada a la politica.® Fue, mas bien, lo
contrario: a la accion se la consideré también entre las necesi-
dades de la vida terrena, y la contemplacion (el bios theoretikos,
traducido por vita contemplativa) se dejé como el inico modo
de vida verdaderamente libre.’

Sin embargo, la enorme superioridad de la contemplacion
sobre la actividad de cualquier clase, sin excluir a la accién, no
es de origen cristiano. La encontramos en la filosofia politica de
Platon, en donde toda la utopica reorganizacién de la vida de la
polis no sélo esta dirigida por el superior discernimiento del
filésofo, sino que no tiene mas objetivo que hacer posible la
forma de vida de éste. La misma articulacion aristotélica de las
diferentes formas de vida, en cuyo orden la vida del placer de-
sempefia un papel menor, se guia claramente por el ideal de
contemplacion (theoria). A la antigua libertad con respecto a
las necesidades de la vida y a la coaccién de los demas, los
filésofos anadieron el cese de la actividad politica (skhole); '°
por lo tanto, la posterior actitud cristiana de liberarse de la
complicacién de los asuntos mundanos, de todos los negocios
de este mundo, se originé en la filosofia apolitia de la antigiie-
dad. Lo que fue exigido sélo por unos pocos se consideré en la
era cristiana como derecho de todos.

La expresion vita activa, comprensiva de todas las actividades
humanas y definida desde el punto de vista de la absoluta quie-
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tud contemplativa, se halla mas proxima a la askholia («in-
quietud») griega, con la que Aristételes designaba a toda activi-
dad, que al bios politikos griego. Ya en Aristételes la distincién
entre quietud e inquietud, entre una casi jadeante abstencion
del movimiento fisico externo y la actividad de cualquier clase,
es mas decisiva que la diferencia entre la forma de vida politica
y la tedrica, porque finalmente puede encontrarse dentro de
cada una de las tres formas de vida. Es como la distincion entre
guerra y paz: de la misma manera que la guerra se libra por
amor a la paz, asi toda clase de actividad, incluso los procesos
de simple pensamiento, deben culminar en la absoluta quietud
de la contemplacién.!! Cualquier movimiento del cuerpo y del
alma, asi como del discurso y del razonamiento, han de cesar
ante la verdad. Esta, tratese de la antigua verdad del Ser o de la
cristiana del Dios vivo, inicamente puede revelarse en comple-
ta quietud humana.?

Tradicionalmente y hasta el comienzo de la Edad Moderna,
la expresién vita activa jamas perdi6 su connotacién negativa
de «in-quietud», nec-otium, a-skholia. Como tal permaneci6 in-
timamente relacionada con la atin fundamental distincién grie-
ga entre cosas que son por si mismas lo que son y cosas que
deben su existencia al hombre, entre cosas que son physei y las
que son nomo. La superioridad de la contemplacion sobre la
actividad reside en la conviccion de que ningun trabajo del
hombre puede igualar en belleza y verdad al kosmos fisico, que
gira inmutable y eternamente sin ninguna interferencia del ex-
terior, del hombre o dios. Esta eternidad sélo se revela a los ojos
humanos cuando todos los movimientos y actividades del hom-
bre se hallan en perfecto descanso. Comparada con esta actitud
de reposo, todas las distinciones y articulaciones de la vita acti-
va desaparecen. Considerada desde el punto de vista de la con-
templacioén, no importa lo que turbe la necesaria quietud, siem-
pre que la turbe.

Tradicionalmente, por lo tanto, la expresién vita activa
toma su significado de la vita contemplativa; su muy limitada
dignidad se le concede debido a que sirve las necesidades y
exigencias de la contemplacién en un cuerpo vivo.'* El cristia-
nismo, con su creencia en el mas alla, cuya gloria se anuncia en
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el deleite de la contemplacién,'* confiere sancién religiosa al
degradamiento de la vita activa a una posicion derivada, secun-
daria; pero la determinacién del orden coincidié con el descu-
brimiento de la contemplacion (theoria) como facultad huma-
na, claramente distinta del pensamiento y del razonamiento,
que se dio en la escuela socratica y que desde entonces ha go-
bernado el pensamiento metafisico y politico a lo largo de nues-
tra tradiciéon.' Parece innecesario para mi propdsito discutir
las razones de esta tradicion. Esta claro que son mas profundas
que la ocasion histérica que dio origen al conflicto entre la polis
y el filésofo y que asi, casi de manera incidental, condujo tam-
bién al hallazgo de la contemplacién como forma de vida del
fil6sofo. Dichas razones deben situarse en un aspecto completa-
mente distinto de la condicion humana, cuya diversidad no se
agota en las distintas articulaciones de la vita activa y que, cabe
sospechar, no se agotarian incluso si en ella incluyéramos al
pensamiento y razon.

Si, por lo tanto, el empleo de la expresién vita activa, tal
como lo propongo aqui, esta en manifiesta contradiccion con la
tradicion, se debe no a que dude de la validez de la experiencia
que sostiene la distincién, sino mas bien del orden jerarquico
inherente a ella desde su principio. Lo anterior no significa que
desee impugnar o incluso discutir el tradicional concepto de
verdad como revelacion y, en consecuencia, como algo esen-
cialmente dado al hombre, o que prefiera la pragmatica aseve-
racion de la Edad Moderna en el sentido de que el hombre sélo
puede conocer lo que sale de sus manos. Mi argumento es sen-
cillamente que el enorme peso de la contemplacién en la jerar-
quia tradicional ha borrado las distinciones y articulaciones
dentro de la vita activa y que, a pesar de las apariencias, esta
condicién no ha sufrido cambio esencial por la moderna ruptu-
ra con la tradicion y la inversion final de su orden jerarquico en
Marx y Nietzsche. En la misma naturaleza de la famosa «apuesta
al revés» de los sistemas filosoficos o de los actualmente acepta-
dos, esto es, en la naturaleza de la propia operacién, radica que
el marco conceptual se deje mas o menos intacto.

La moderna inversion comparte con la jerarquia tradicional
el supuesto de que la misma preocupaciéon fundamental huma-
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na ha de prevalecer en todas las actividades de los hombres, ya
que sin un principio comprensivo no podria establecerse orden
alguno. Dicho supuesto no es algo evidente, y mi empleo de la
expresion vita activa presupone que el interés que sostiene to-
das estas actividades no es el mismo y que no es superior ni
inferior al interés fundamental de la vita contemplativa.

3. Eternidad e inmortalidad

Que los varios modos de compromiso activo en las cosas de
este mundo, por un lado, y el pensamiento puro que culmina en
la contemplacion, por el otro, correspondan a dos preocupa-
ciones humanas totalmente distintas, ha sido manifiesto desde
que «los hombres de pensamiento y los de accién empezaron a
tomar diferentes sendas»,' esto es, desde que surgi6 el pensa-
miento politico en la escuela de Socrates. Sin embargo, cuando
los fil6sofos descubrieron —y es probable, aunque no demostra-
do, que dicho descubrimiento se debiera al propio Socrates—
que el reino politico no proporcionaba todas las actividades
mas elevadas del hombre, dieron por sentado de inmediato, no
que hubieran encontrado algo diferente a lo ya sabido, sino que
se encontraban ante un principio mas elevado para reemplazar
al que habia regido a la polis. La via mas corta, si bien algo
superficial, para sefialar estos dos distintos y hasta cierto grado
incluso conflictivos principios es recordar la distincién entre
inmortalidad y eternidad.

Inmortalidad significa duracién en el tiempo, vida sin muer-
te en esta Tierra y en este mundo tal como se concedio, segun el
pensamiento griego, a la naturaleza y a los dioses del Olimpo.
Ante este fondo de la siempre repetida vida de la naturalezay de
la existencia sin muerte y sin edad de los dioses, se erigen los
hombres mortales, inicos mortales en un inmortal aunque no
eterno universo, confrontados con las vidas inmortales de sus
dioses pero no bajo la ley de un Dios eterno. Si confiamos en
Herodoto, la diferencia entre ambos parece haber chocado al
propio entendimiento griego antes de la articulacién concep-
tual de los filésofos y, por lo tanto, antes de las experiencias
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especificamente griegas de lo eterno que subrayan esta articu-
lacion. Herodoto, al hablar de las formas asiaticas de venera-
cién y creencias en un Dios invisible, afirma de manera expli-
cita que, comparado con este Dios transcendente (como diria-
mos en la actualidad) que esta mas alla del tiempo, de la vida y
del universo, los dioses griegos son anthropophyeis, es decir,
que tiene la misma naturaleza, no simplemente la misma
forma, que el hombre.!” La preocupacion griega por la inmorta-
lidad surgié de su experiencia de una naturaleza y unos dioses
inmortales que rodeaban las vidas individuales de los hombres
mortales. Metidos en un cosmos en que todo era inmortal, la
mortalidad pasaba a ser la marca de contraste de la existencia
humana. Los hombres son «los mortales», las inicas cosas mor-
tales con existencia, ya que a diferencia de los animales no exis-
ten s6lo como miembros de una especie cuya vida inmortal esta
garantizada por la procreacién.!* La mortalidad del hombre ra-
dica en el hecho de que la vida individual, con una reconocible
historia desde el nacimiento hasta la muerte, surge de la biolé-
gica. Esta vida individual se distingue de todas las demas cosas
por el curso rectilineo de su movimiento, que, por decirlo asi,
corta el movimiento circular de la vida bioldgica. La mortali-
dad es, pues, seguir una linea rectilinea en un universo donde
todo lo que se mueve lo hace en orden ciclico.

La tarea y potencial grandeza de los mortales radica en su
habilidad en producir cosas —trabajo, actos y palabras— *° que
merezcan ser, y al menos en cierto grado lo sean, imperecede-
ras con el fin de que, a través de dichas cosas, los mortales
encuentren su lugar en un cosmos donde todo es inmortal a
excepcion de ellos mismos. Por su capacidad en realizar actos
inmortales, por su habilidad en dejar huellas imborrables, los
hombres, a pesar de su mortalidad individual, alcanzan su pro-
pia inmortalidad y demuestran ser de naturaleza «divina». La
distincion entre hombre y animal se observa en la propia espe-
cie humana: sdlo los mejores (aristoi), quienes constantemente
se demuestran ser los mejores (aristeuein, verbo que carece de
equivalente en ningun otro idioma) y «prefieren la fama inmor-
tal a las cosas mortales», son verdaderamente humanos; los de-
mas, satisfechos con los placeres que les proporciona la natura-
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leza, viven y mueren como animales. Esta era la opinién de
Heraclito,* opinidn cuyo equivalente dificilmente se encuentra
" en cualquier otro filosofo después de Sécrates.

Para nuestro propdsito no es de gran importancia saber si fue
Sécrates o Platon quien descubrié lo eterno como verdadero
centro del pensamiento estrictamente metafisico. Pesa mucho a
favor de Socrates que sélo él entre los grandes pensadores —tni-
co en esto como en muchos otros aspectos— no se preocupé de
poner por escrito sus pensamientos, ya que resulta evidente que,
sea cual sea la preocupacion de un pensador por la eternidad, en
el momento en que se sienta para redactar sus pensamientos
deja de interesarse fundamentalmente por la eternidad y fija su
atenciéon en dejar algun rastro de ellos. Se adentra en la vita
activa y elige la forma de la permanencia y potencial inmortali-
dad. Una cosa es cierta: solamente en Platén la preocupacion
por lo eterno y la vida del filésofo se ven como inherentemente
contradictorias y en conflicto con la pugna por la inmortalidad,
la forma de vida del ciudadano, el bios politikos.

La experiencia del filésofo sobre lo eterno, que para Platén
era arheton («indecible») y aneu logou («sin palabra») para Aris-
toteles y que posteriormente fue conceptualizada en el parado-
jico nunc stans, s6lo se da al margen de los asuntos humanos y
de la pluralidad de hombres, como sabemos por el mito de la
caverna en la Republica de Platén, habiéndose liberado de las
trabas que le ataban a sus compafieros, abandona la caverna en
perfecta «singularidad», por decirlo asi, ni acompafado ni se-
guido por nadie. Politicamente hablando, si morir es lo mismo
que «dejar de estar entre los hombres», la experiencia de lo
eterno es una especie de muerte, y la inica cosa que la separa
de la muerte verdadera es que no es final, ya que ninguna cria-
tura viva puede sufrirla durante ningun espacio de tiempo. Y
esto es precisamente lo que separa a la vita contemplativa de la
vita activa en el pensamiento medieval.?! No obstante, resulta
decisivo que la experiencia de lo eterno, en contradiccién con
la de lo inmortal, carece de correspondencia y no puede trans-
formarse en una actividad, puesto que incluso la actividad de
pensar, que prosigue dentro de uno mismo por medio de pala-
bras, esta claro que no sélo es inadecuada para traducirla, sino
que interrumpiria y arruinaria a la propia experiencia.
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Theoria o «contemplacion» es la palabra dada a la experien-
cia de lo eterno, para distinguirla de las demas actitudes, que
como maximo pueden atafier a la inmortalidad. Cabe que el
descubrimiento de lo eterno por parte de los filésofos se viera
ayudado por su muy justificada duda sobre las posibilidades de
la polis en cuanto a inmortalidad o incluso permanencia, y cabe
que el choque sufrido por este descubrimiento fuera tan enor-
me que les llevara a despreciar toda lucha por la inmortalidad
como si se tratara de vanidad y vanagloria, situandose en abier-
ta oposicion a la antigua ciudad-estado y a la religion que habia
inspirado. Sin embargo, la victoria final de la preocupacién por
la eternidad sobre toda clase de aspiraciones hacia la inmortali-
dad no se debe al pensamiento filoséfico. La caida del Imperio
Romano demostré visiblemente que ninguna obra salida de
manos mortales puede ser inmortal, y dicha caida fue acompa-
fiada del crecimiento del evangelio cristiano, que predicaba
una vida individual imperecedera y que pas6 a ocupar el puesto
de religién exclusiva de la humanidad occidental. Ambos hicie-
ron futil e innecesaria toda lucha por una inmortalidad terrena.
Y lograron tan eficazmente convertir a la vita activa y al bios
politikos en asistentes de la contemplacion, que ni siquiera el
surgimiento de lo secular en la Edad Moderna y la concomitan-
te inversién de la jerarquia tradicional entre acciéon y contem-
placién bast6 para salvar del olvido la lucha por la inmortali-
dad, que originalmente habia sido fuente y centro de la vita
activa.

NOTAS

1. En el analisis del pensamiento politico postclasico, resulta a menudo suma-
mente iluminador averiguar cual de las dos versiones biblicas de la creacién se cita.
Asi, es muy caracteristico de la diferencia entre la ensenanza de Jesus de Nazaret y
la de san Pablo el hecho de que Jesus, al discutir la relaciéon entre hombre y mujer,
se refiere a Gén., 1. 27: «¢No habéis leido que al principio el Creador los hizo varén y
hembra?» (Mt., XIX. 4), mientras que san Pablo en una ocasion similar insiste en que
la mujer se creé «del hombre» y de ahi «para el hombre», si bien atenia en cierto
modo la diferencia: «ni la mujer sin el varén ni el varén sin la mujer» (I Cor., XI.
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8-12). La diferencia indica mucho mas que una diferente actitud sobre el papel de la
mujer. Para Jesus, la fe estaba intimamente relacionada con la accién; para san
Pablo, la fe estaba conectada de manera primordial con la salvacién. Sobre este
punto es de especial interés la aportacion de san Agustin (De civitate Dei, X1I. 21),
quien no sélo se desvia por completo de Gén., 1. 27, sino que ve la diferencia entre
hombre y animal en el hecho de que el primero fue creado unum ac singulum,
mientras que a todos los animales se les ordené «existir varios al mismo tiempo»
(plura simul iussit exsistere). Para san Agustin, la creacion ofrece una grata oportu-
nidad para acentuar el caracter de especie de la vida animal, a diferencia de la
singularidad de la existencia humana.

2. San Agustin, a quien se suele considerar el primero que plante6 la llamada
cuestién antropoldgica en filosofia, lo sabia muy bien. Distingue entre «;Quién soy
yo?» y «¢Qué soy yo?», la primera pregunta dirigida por el hombre a si, mismo («Y
me dirigi 2 mi mismo y me dije: Td, ¢quién eres ti? Y contesté: un hombre» —tu,
quis es?, Confesiones, x. 6) y la segunda a Dios («Entonces, ¢qué soy, Dios mio? ¢Lo
que es mi naturaleza?— Quid ergo sum, Deus meus? Quae natura sum?, x. 17).
Porque en el «gran misterio», el grande profundum, en que se halla el hombre (1v.
14), hay «algo de hombre (aliquid hominis) que el espiritu del hombre que esta en
¢l no conoce. Pero, Tu, Sefior, que le has hecho (fecisti eum), conoces todo de él
(eius omnia)» (x. 5). Asi, la mas familiar de estas frases cuyo texto he citado, la
quaestio mihi factus sum, es una pregunta planteada en presencia de Dios, «ante
cuyos ojos he llegado a ser un problema para mi mismo» (x. 33). En resumen, la
respuesta a la pregunta «¢quién soy yo?» es sencillamente: «Eres un hombre, cual-
quier cosa que eso sea»; y la respuesta a «¢qué soy?» sélo puede darla Dios, que
hizo al hombre. El interrogante sobre la naturaleza del hombre no es menos teolé-
gico que el referido a la naturaleza de Dios; ambos so6lo cabe establecerlos en el
marco de una respuesta divinamente revelada.

3. Véase san Agustin, De civitate Dei, XIX. 19.

4. William L. Westermann —«Between Slavery and Freedom», American His-
torical Review, L (1945)- sostiene que el «criterio de Aristoteles... de que los arte-
sanos viven en una condicion de esclavitud limitada, significa que éstos, cuando
hacian un contrato de trabajo, disponian de dos de los cuatro elementos de su libre
estado social (o sea, libertad de actividad econémica y derecho al movimiento no
restringido), pero por su propia voluntad y durante un periodo temporal»; esta cita
de Westermann demuestra que la libertad se entendia formada por «el estado
social, la inviolabilidad personal, la libertad de actividad econ6mica, el derecho al
movimiento no restringido», y en consecuencia la esclavitud «era la ausencia de
estos cuatro atributos». Aristoteles, en su enumeracion de «<modos de vida» en la
Etica a Nicémaco (1. 5) y Etica a Eudemo (1215a35 sigs.), ni siquiera menciona la
forma de vida del artesano; para él resulta claro que un banausos no es libre (véase
Politica, 1337b5). Se refiere, sin embargo, a «la vida de lucro» y la rechaza porque
también se «<emprende bajo apremio» (Et. Nic., 1096a5). En la Etica a Eudemo se
acentua que el criterio sea libre: inicamente enumera esas vidas que se eligen ep’
exousian.

5. Con respecto a la oposiciéon de lo hermoso a lo necesario y util, véase
Politica, 1333a30 sigs., 1332b32.
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6. Con respecto a la oposiciéon de lo libre a lo necesario y util, véase ibid.,
1332b2.

7. Veéase ibid., 1277b8 con respecto a la distincion entre la ley despética y la
politica. Sobre el tema de que la vida del déspota no es igual a la del hombre libre
porque el primero esta interesado por las «cosas necesarias», véase ibid.,
1325a24.

8. Sobre la extendida opinion de que la estimacién moderna del trabajo es de
origen cristiano, véase apartado 44.

9. Consiltese santo Tomas, Summa theologica, I1-11. 179, esp. art. 2, donde la
vita activa surge de la necessitas vitae praesentis, y Expositio in Psalmos, XLV, 3,
donde al cuerpo politico se le asigna la tarea de hallar todo lo que sea necesario
para la vida: in civitate oportet invenire omnia necessaria ad vitam.

10. La palabra griega skholé, al igual que 1a latina otium, significa primordial-
mente libertad de actividad politica y no sélo tiempo de ocio, si bien ambas pala-
bras se emplean también para indicar libertad de labor y necesidades de la vida.
En cualquier caso, siempre sefialan una condicion libre de preocupaciones y cui-
dados. Una excelente descripcién de la vida cotidiana de un ciudadano ateniense
corriente, que disfruta de plena libertad de labor y trabajo, se halla en Fustel de
Coulanges, The Ancient City (Anchor ed., 1956), pags. 334-336; descripcion que
convencera a cualquiera del tiempo que se consumia en la actividad politica bajo
las condiciones de la ciudad-estado. Resulta facil imaginar la cantidad de preocu-
paciones que acarreaba esta ordinaria vida politica si recordamos que la ley ate-
niense no permitia permanecer neutral y castigaba con pérdida de la ciudadania a
quienes se negaban a tomar parte en la pugna de las distintas facciones.

11. Véase Aristoteles, Politica, 1333a30-33. Santo Tomas define la contempla-
cién como quies ab exterioribus motibus (Summa theologica, 11 - 11. 179.1).

12. Santo Tomas acentia la tranquilidad del alma y recomienda la vita activa
porque agota y, por lo tanto, «aquieta las pasiones interiores» facilitando la con-
templacion (Summa theologica, 11 - I1. 182.3).

13. Santo Tomas se muestra muy explicito sobre la relacién entre la vita
activa y las exigencias y necesidades del cuerpo humano que tienen en comun
hombres y animales (Summa theologica, 1I - II. 182.1).

14. San Agustin habla de la «carga» (sarcina) de la vida activa impuesta por el
deber de la caridad, que seria insoportable sin la «<suavidad» (suavitas) y el «deleite
de la verdad» que se da en la contemplacién (De civitate Dei, X1x. 19).

15. El tradicional resentimiento del filosofo contra la condicién humana por
el hecho de tener un cuerpo, no es idéntico al antiguo desprecio por las necesida-
des de la vida; estar sujeto a la necesidad era sélo un aspecto de la existencia
corporal, y el cuerpo, una vez liberado de esta necesidad, era capaz de esa pura
apariencia que los griegos llamaban belleza. Desde Platon, los filosofos afiadieron
al resentimiento por estar obligados a las exigencias del cuerpo, un nuevo resenti-
miento hacia el movimiento de cualquier clase. Debido a que el filésofo vive en
completa quietud, sélo su cuerpo, segin Platon, habita en la ciudad. De aqui
deriva también el anterior reproche de interferencia dirigido contra los que dedi-
caban su vida a la politica.
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16. Véase F. M. Cornford, «Plato’s Commonwealth», Unwritten Philosophy
(1950), pag. 54: «La muerte de Pericles y la guerra del Peloponeso marcan el
momento en que los hombres de pensamiento y los de accién emprenden diferen-
tes senderos, destinados a divergir cada vez mas hasta que el sabio estoico dejé de
ser ciudadano de su propio pais y se convirtié en ciudadano del universo».

17. Herodoto (1. 131), tras referir que los persas «no tienen imagenes de los
dioses, ni templos, ni altares, y que consideran necias estas cosas», pasan a explicar
que eso demuestra que «no creen, a diferencia de los griegos, que los dioses sean
anthropophyeis, de naturaleza humana», o, podemos afiadir, que dioses y hombres
tengan la misma naturaleza. Véase también Pindaro, Carmina Nemaea, vi.

18. Véase Aristoteles, Econémica, 1343b24. La naturaleza garantiza para
siempre a las especies su ser a través de la repeticion (periodos), pero no puede
hacerlo para siempre al individuo. El mismo pensamiento, «para las cosas vivas, la
vida es ser», aparece en Sobre el alma, 415b13.

19. El idioma griego no distingue entre «trabajos» y «actos»; denomina a los
dos erga si son lo bastante duraderos para perdurar y lo suficientemente grandes
para que se les recuerde. Sélo cuando los filésofos o, mejor dicho, los sofistas,
comenzaron a trazar sus «interminables distinciones» y a diferenciar entre hacery
actuar (poiein y prattein), las palabras poiémata y pragmata adquirieron mayor uso
(véase Platon, Carmides, 163). Homero aun desconoce la palabra pragmata, que
en Platon (ta ton anthropon pragmata) esta mejor interpretado por «asuntos huma-
nos»y que tiene las connotaciones de trastorno y futilidad. En Herodoto, pragmata
puede tener la misma connotacién (véase, por ejemplo, 1. 155).

20. Heraclito, frag. B29 (Diels, Fragmente der Vorsokratiker, 19224,

21. In vita activa fixi permanere possumus; in contemplativa autem intenta
mente manere nullo modo valemus (santo Tomds, Summa theologica, 1I. -
I1.181.4).



