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  PRESENTACION




  En San Lorenzo del Escorial y durante los días 23 al 25 de junio de 1994, tuvo lugar la XX Reunión de la Asociación Interdisciplinar José de Acosta (ASINJA) sobre el tema Tiempo, relatividad y saberes. El tiempo, tema común como el que más, resulta también misterioso, y tanto más misterioso cuanto más se lo estudia. El presente texto, que recoge lo que allí se presentó, está estructurado en base a cuatro ponencias: la primera es una ponencia marco, por lo menos en cuanto introduce con rigor y profundidad tiempos sociales e históricos y también los tiempos personales; la segunda toma el punto de vista de la antropología; la tercera analiza el tiempo de la física; y la cuarta trata el tiempo de Dios.




  La primera ponencia corrió a cargo de Femando Riaza con el título Cambio en la conciencia del tiempo: aceleración, historia y vivencia. Después de un prólogo esclarecedor, el autor enuncia la división de la exposición en tres partes. En la primera, que titula «La ciudad postindustrial y sus ritmos», tomando como base el tiempo social propio de las grandes ciudades, estudia la aceleración de algunos cambios sociales. Analiza el mito social del progreso y la prevalencia de la noticia sobre el hecho. Partiendo de Adorno y Horkheimer, termina con un estudio de cambios lentos, en particular los históricos, propios de la «historia anónima, profunda y con frecuencia silenciosa» (Brandel). Especialmente interesante es el análisis que Riaza expone, en la segunda parte de su ponencia, de la vivencia personal del tiempo. Parte de una fina descripción fenomenológica de Husserl, que éste mismo transciende afirmando: «Si carecemos completamente de la forma de comprender que está orientada hacia adelante, ni existimos ni podemos existir». Mencionando a Kant y siguiendo especialmente a Heidegger y Zubiri, el autor analiza los cambios en la conciencia individual del tiempo. He aquí una cita de Zubiri: «El tiempo no es realidad alguna; lo único que hay de realidad en el tiempo es la realidad tempórea. El tiempo es el carácter más o menos abstracto y formal de esta concreta realidad tempórea que es el hombre». En una tercera y última parte, que divide en dos secciones, el autor trata de los «Cambios de valores al cambiar la vivencia del tiempo». En la primera sección considera cambios superficiales, y en la segunda analiza con algún mayor detenimiento los cambios en profundidad.




  Juan Masiá expuso la segunda ponencia Preguntas antropológicas sobre el tiempo. En efecto, a lo largo de su intervención el autor formula seis preguntas que plantean temas claves. Las respuestas son esclarecedoras, pero no hasta el punto de ser definitivas. Así la sexta y última pregunta es: «¿No es, a pesar de todo, intratable, impensable e inescrutable el enigma del tiempo?»; y la ponencia acaba con esta frase: «Lo que se cuestiona aquí no es el pensar, sino la pretensión arrogante del pensador de hacerse dueño del sentido». La primera pregunta es: «¿Cómo recuperar la importancia del «tiempo nuestro» o «tiempo cultural», situado a mitad de camino entre el «tiempo humano» en general y «mi tiempo» individual?» El autor contesta adecuadamente y conecta con la segunda pregunta que resulta central para toda la ponencia: «¿Acaso es posible separar por completo el tiempo cosmológico y el fenomenológico, el del mundo y el del alma? La mayor parte de la ponencia versa sobre dos grandes temas: el primero es «La Aporética de la temporalidad», que plantea y trata de la comprensión del tiempo, y el segundo «El tiempo y la narración», que es una prolongación del primer tema en orden a tratarlo con mayor profundidad. En este último tema, Masiá siguiendo a Ricoeur establece: «no ha habido jamás una fenomenología de la temporalidad que haya estado liberada de toda aporía, más aún, por principio no es posible constituir ninguna fenomenología así». El autor apela a las dualidades Aristóteles-Agustín y Kant-Husserl y a Heidegger. En una tercera y última parte el autor expone los ricos contenidos que para la comprensión del tiempo se encuentran en un análisis profundo de la temporalidad y de la narración, tanto de la histórica como de la ficticia.




  El tiempo en la física fue la tercera ponencia elaborada y expuesta por Alberto Galindo. Este autor expone, con una competencia extraordinaria, la profundidad que ha alcanzado esta disciplina y consiguientemente su estrechísima relación con la idea de tiempo. La ponencia, en efecto, empieza con la frase: «En tomo al tiempo nació la física». En una primera parte explica «¿Qué fue el tiempo?» Después de mencionar rápidamente a Heráclito, Platón, Aristóteles, Agustín («En ti es mente mía donde mido los tiempos»), el Merton College y la Universidad del París del siglo XIV con Oresme, el autor hace una pausa para Newton y en adelante se basa ya en Einstein. La relatividad general es importante para la idea física del tiempo; así por ejemplo, «los relojes en campos gravitatorios intensos van más despacio» (1972), Obviamente la gravedad podría facilitar extraordinariamente los viajes a las estrellas y Galindo explica los interesantísimos fenómenos de los agujeros de gusano y las máquinas del tiempo. La segunda parte, la más extensa, versa sobre «¿Cómo es el tiempo?». Después de mostrar brevemente que no es eterno ni perfecto, pasa a un difícil estudio comparativo de nueve posibles definiciones de la idea de flecha del tiempo. Las tres más significativas son la termodinámica, que ilustra con gran claridad, a pesar de su intrínseca complejidad y dificultad, la flecha cosmológica y la cuántica. Termina esta parte con unas páginas dedicadas a un apartado con el título: «En busca de una flecha maestra», que para su comprensión requiere cierta familiaridad con la Mecánica Cuántica. En ellas Galindo, apelando a resultados teóricos recientes de cosmología cuántica, muestra que: «Se cree hoy día que [el espacio y el tiempo] son conceptos derivados, emergentes bajo condiciones especiales; la física, en su nivel más profundo (gravedad cuántica), es ácrona.» La tercera y última parte, brevísima, versa sobre «¿Qué será el tiempo?» Se especula sobre el posible debate en tomo a la trilogía del tiempo, quanta y gravitación; del cual, según Penrose, pueden surgir espectaculares sorpresas.




  La cuarta y última ponencia la desarrolló Andrés Tomos con el título El tiempo de Dios. Apelando a Wittgenstein empieza con una original y fresca presentación del enfoque, aquí cuestión importante, que quiere dar a la ponencia. En teología hay mucho que decir acerca del tema del tiempo y el autor indica para qué se habla en ella sobre el tiempo, desde dónde se habla y en qué términos se habla. Consecuentemente, Tomos organiza su ponencia en tomo a la siguiente, densa y solemne fórmula litúrgica: «Cristo ayer y hoy, principio y fin, alfa y omega; suyo es el tiempo y la eternidad. A él la gloria y el poder por los siglos de los siglos». Esta breve fórmula contiene según Tomos el núcleo central de lo que la teología mantiene acerca del tiempo. A lo largo de la ponencia desarrolla el rico contenido de esta fórmula, dividiendo su exposición en cuatro partes. Estas corresponden a las cuatro cuestiones que formula con los siguientes títulos: «Dios Señor del tiempo»; «El dominio de Dios sobre el tiempo se reconoce, realiza y se orienta hacia Jesucristo», «Conexión y separación entre los tiempos del cosmos y los tiempos de la humanidad»; y «¿En qué sentido podríamos traspasar los límites del tiempo?» A lo largo de la exposición Tomos trata de otras varias cuestiones muy actuales e interesantes. En particular, en varias ocasiones (por ejemplo en la introducción, en el apartado 2-1 y en la conclusión) analiza con autoridad y en profundidad la relación del papel de la teología en cuanto interesada en el tema del tiempo, con el papel de otras disciplinas, científicas duras y blandas y también las del espíritu. Este análisis arroja además, según el autor, unos resultados bien ilustrativos acerca de la interdisciplinariedad; y también, indirectamente, muy valiosos para justificar y dar a conocer los objetivos culturales de la asociación ASINJA que patrocina estas Reuniones.




  Se programó una quinta ponencia sobre «El tiempo en la Historia» a cargo del Dr. Jorge Lozano, quien la expuso en la Reunión del Escorial; desgraciadamente no ha sido posible incluirla en estas Actas. Además de las ponencias se incluyen también ocho comunicaciones, cuyos autores y títulos pueden verse en el índice adjunto. También se incluye un resumen, hecho por Femando Riaza, de algunas de las reuniones por grupos, que tuvieron lugar durante la Reunión.




  La Reunión del Escorial, a la que corresponden estas Actas, fue la 20a de las Reuniones de ASINJA. Con este motivo tuvo lugar también una Mesa Redonda sobre los veinte años de ASINJA. En ella, el vicepresidente José Ramón Masaguer tuvo una intervención en la que reflejó los avatares de las Reuniones durante estos veinte años, cuyo texto también se publica al final. Señala en particular sus caracteres epistemológicos: Han tratado de ser interdisciplinares, se han distinguido por su actualismo y han fluctuado entre la exposición científica y el ensayo.




  Deseo agradecer a todos los asistentes su presencia y participación y especialmente a los que presentaron una ponencia o una comunicación. Finalmente, agradezco muy cordialmente a Beatriz Preciado y María José Echarren su eficaz y entusiasta trabajo de secretaría y de preparación de estas Actas.




  ALBERTO DOU




  CAMBIO EN LA CONSCIENCIA DEL TIEMPO;
ACELERACION, HISTORIA Y VIVENCIA




  Femando RIAZA PEREZ




  INTRODUCCION




  Es ya una vieja práctica en los encuentros interdisciplinares de ASINJA que la primera de las ponencias que se presentan intente introducir en el mundo de ideas dentro del que se van a situar las reflexiones y las intervenciones de estos días. Por eso solemos llamarla ponencia-marco.




  Los enfoques introductorios que se pueden dar al encuentro de este año son variadísimos, al ser profunda, plurívoca y llena de ambigüedades la cuestión por la que nos preguntamos, el magno problema del tiempo.




  Creo que cualquiera de las ponencias y comunicaciones que vamos a escuchar puede servir de introducción, porque desde cualquier ámbito del saber desde el que se enfoque el tiempo, llegaríamos necesariamente a la problemática envolvente que le es propia. A primera vista se trata de una unica y magna cuestión. Pero en la medida que se avanza por cualquiera de las líneas de penetración en ella, descubrimos que bajo el término tiempo se esconden significados diversos e incompatibles. No advertimos fácilmente que al decir que el tiempo nos penetra como individuos y como grupo, que penetra la naturaleza y la cultura, que llena la reflexión teológica y es imprescindible en física y en biología, en psicoanálisis y en literatura, en antropología y en historia, no advertimos que nos estamos refiriendo a «cosas» distintas. El tiempo de la metafísica es permanencia en el ser, es ritmo y medida del cambio en física y biología, es un deslizarse heterogéneo en historia y en sociología, es tensión anímica en el hombre. Según la realidad con la que se mezcle, como decía Heráclito del dios, cambia de aroma, pero sin tener quizá la unidad del dios heraclitiano.




  En este contexto, creo que tiene sentido comenzar por cuestiones sociológicas y preguntar por la influencia del tiempo social en el tiempo del individuo. La razón es que, inevitablemente, cuantas consideraciones vamos a escuchar, las físicas, las antropológico-culturales, las históricas y las teológicas son casos de ese contagio de «tiempos sociales» —la ciencia pertenece a ellos— en nuestras consciencias individuales.




  Más en concreto, pretendo reflexionar sobre las influencias del tiempo social propio de las ciudades postindustriales en la vivencia personal del tiempo y sobre el cambio de valores que proviene de esas influencias. Estas serán las tres partes de mi exposición: la primera se centra sobre la cuestión de si se ha acelerado el ritmo de los cambios en nuestras sociedades. En segundo lugar preguntaré por las relaciones de esa aceleración o deceleración con las vivencias individuales del tiempo, y en tercer lugar trataré de analizar alguno de los cambios en las valoraciones que proceden de esas relaciones.




  Pero antes de entrar en materia quiero dejar constancia de que soy consciente de la dificultad epistemológica que acompaña a cualquier reflexión sobre el tiempo. La dificultad es querer adentrarse en un problema en el que ya estamos inmersos al plantearlo, es querer clarificamos sobre qué sea el tiempo cuando ya estamos esencialmente modificados por él en nuestra capacidad de pregunta, es querer sanear una casa sin poder abandonarla. Se trata por lo demás del círculo hermenéutico que Heidegger planteó al comienzo de Ser y Tiempo, y del que es imposible escaparse.




  El ser consciente de ello hace que sepamos que nos adentramos por un camino del que es inseparable la irracionalidad de probar si un instrumento es válido empleando en la tarea, por menos en parte, ese mismo instrumento.




  LA CIUDAD POSTINDUSTRIAL Y SUS RITMOS




  Consciencia social del tiempo




  Para acercamos a los múltiples problemas del tiempo social nos restringimos desde ahora a la urbe contemporánea, considerada frecuentemente como símbolo de la sociedad postindustrial, informatizada o televisada1. Esta restricción es necesaria para una comprensión menos genérica de la amplia problemática.




  Bien concibamos la ciudad como un escenario2, como cronotopo3, o como contexto4, lo cierto es que la consciencia social del paso del tiempo es bastante diferente en la ciudad postindustrial y en el medio rural o en las ciudades preindustriales. Elijo este contexto, además, porque en él se dan las mayores velocidades en la sucesión de acontecimientos y porque este tipo de ciudad es, hoy por hoy, la meta real del desarrollo de las formas sociales de convivencia, en un sentido que recuerda lejanamente la plenitud aristotélica de la polis respecto de la familia y de la aldea.




  Señalo en primer lugar que en esta ciudad postindustrial no es la realidad de los cambios sociales la que determina la idea dominante sobre la rapidez o lentitud del paso del tiempo, El contenido de esa idea dominante es la consciencia social que de ellos se tiene, aunque la consciencia social que llegue a imponerse tenga poco que ver con la realidad y la velocidad de los cambios5. Hay situaciones sociales de cambio acelerado que no están acompañadas de la correspondiente consciencia social de aceleración, por ej. el hundimiento político de la Unión Soviética, mientras que hay momentos en que en una ciudad se tiene consciencia dominante de cambio social acelerado sin que la realidad social ofrezca base suficiente para esa toma de consciencia, por ej. la consciencia dominante en París en mayo del '68 y la de la primavera de Praga. La consciencia social dominante es la que influye en la consciencia temporal del individuo.




  El mito de la historia y del tiempo astronómico




  Un primer rasgo de la consciencia dominante del tiempo es su carácter parcialmente mítico. Los viejos mitos de la alternancias temporales, día-noche, sol-lluvia, verano-invierno han desaparecido pero han sido sustituidos en parte por las valoraciones criptomitológicas del cronómetro, de los aniversarios y centenarios, del cambio de siglo y de milenio.




  Asistimos hoy a una mitologización de la historia en ciertas historias de irredentismo o en la búsqueda de orígenes milenarios de las Comunidades Autónomas. Escribe con razón Lévi-Strauss: «En nuestras sociedades la historia —y eso que se refería a la historia hecha con todos los controles de la nueva historiografía francesa— sustituye a la mitología y desempeña su misma función»6. Esta función es la de crear un marco de referencia y unas pautas de orientación en la existencia, independientes en parte de la verdad o falsedad de los mitos. Esta conciencia del decurso del tiempo y de sus momentos significativos, aun siendo mítica, es para la sociedad, «una parte esencial de su realidad»7.




  Todo el hervidero de ideas dominantes, grupos de presión, conciencias corporativas, investigación científica, predominancias políticas etc., es el que se proyecta en formas bastante variadas sobre el marco referencial de los decenios, siglos etc. para justificar la existencia y las expectativas de un determinado grupo humano. El tiempo astronómico es el símbolo de muchas valoraciones: decir de algún valor ético o de alguna teoría científica que son del siglo XIX o que no están a la altura del final del segundo milenio son ejemplos cotidianos.




  Algo semejante puede decirse de la manera en que empleamos los tiempos remotos, A nadie extraña que haya una asignatura que se llame «Prehistoria de España» o que los alemanes se sientan orgullosos del cráneo de Neanderthal. Cuando se incorporan a la cultura de un pueblo estos hechos lejanos sin conexión con ese pueblo se convierten en valores positivos del mismo y aun en símbolos de una cultura (la famosa dama respecto de la ciudad de Elche), con independencia de las objeciones que todo ello suscita a una mentalidad elementalmente crítica. Así la consciencia dominante de tiempo que tiene una sociedad forma un entramado de factores vivenciales, míticos, históricos y afectivos en el que existen los individuos, y por el que serán inevitablemente afectados.




  El mito social del progreso




  Otro mito social de estructura temporal es el del progreso. Fue un valor dominante en el XIX pero se fue hundiendo a golpe de guerras, de colonias y de destrozos medioambientales y hoy ha quedado relegado a la triste vaciedad del lenguaje político. Esto hace que la consciencia de los cambios sociales e históricos no esté ya animada por la certeza de un futuro mejor, ni sea éste el que justifique los sacrificios impuestos al presente. La consciencia de la aceleración de los cambios sociales e históricos consigue sólo que se aumente la agitación de los espíritus, crezca la creencia en la provisionalidad de los valores, leyes y estructuras, y la impaciencia y las exigencias de «cambios-ya» se hagan crecientes. Da vueltas sobre sí misma la rueda del tiempo en la que todo se modifica pero no cambia su monótono movimiento circular. Las modificaciones superficiales se han convertido en signos de estabilidad. La moda nunca pasa de moda y las vanguardias ya son piezas del clasicismo cultural, por ej. la del cambio de siglo en Viena que vimos en el Museo Reina Sofía.




  Esta consciencia de tiempo circular, repetitivo y vacío en el fondo ha hecho que pierdan significado los términos de «nuevo», «último», «actual», «superado», etc. Pero esta consciencia de la monotonía del fondo no impide que crezca también socialmente la percepción de una cierta necesidad” que rige esa agitación sin sentido. El cambio no tiene sentido pero es inevitable que acontezca. Véase el carácter fatalista que alienta en este texto de Francisco Jarauta:




  «… es necesario y urgente replantear las tareas de la reflexión y de la acción, ampliar el horizonte de las expectativas y de la experiencia, mirar más lejos, asumir mayores responsabilidades frente al futuro, aun cuando esto no signifique construir otra filosofía de la historia de acuerdo a diseños establecidos, recuperar religiones salvadoras o dejarse llevar por las buenas intenciones de la veleidad»8.




  ¿Por qué no intentar otra filosofía de la historia? ¿qué impide recuperar religiones salvadoras? ¿por qué no fomentar las buenas intenciones aunque sean veleidosas?




  La razón es que hay dogmas invencibles en la actualidad entre los que están los anteriores. No se pueden evitar —continúa Jarauta— los efectos «indeseables», no se pueden «moralizar» los dogmas sociales del individualismo y del pluralismo «una vez que han sido sacralizados y convertidos en tabú indiscutible»9.




  El cambio por el cambio se ha hecho valor por sí mismo, y entre cambio y cambio, la más férrea necesidad, como rezaba el título del famoso libro de Monod. La estabilidad por la estabilidad es parejamente un contravalor. No es que se haya volatilizado la estabilidad y aun la inmovilidad social e histórica de fondo —lo veremos después— sino que se ha ocultado bajo la agitación de superficie sin la que no podrían subsistir los media en su creciente imperio sobre la sociedad.




  Las noticias por encimade los hechos




  Remo Bodei en un artículo inteligente,10 enumera alguno de los cambios sintomáticos de nuestra sociedad: processing de las informaciones, papel del conocimiento teórico en cuanto base de la tecnología, el aumento del sector servicios, la burocracia y la investigación acelerada en sectores como la salud, la enseñanza y los aparatos científico-productivos.




  En la sobreinformación proporcionada por los media en la ciudad postindustrial se puede advertir, a la vez que la celeridad en la transmisión de la noticia, la circularidad en la repetición de la misma hasta la saciedad. Las noticias no son los hechos pero los han relevado de tal manera en la consciencia social que no son éstos los que se producen sino que lo son las noticias mismas, según la extendida terminología en los resúmenes de los telediarios con las noticias «que se han producido» en un determinado período. La realidad se ha transmutado en su doble informativo y el hecho enjaulado en una líneas de telex es lo que se repite una y otra vez, sin añadir nuevos detalles, porque él es, y no el hecho que refleja, lo que realmente ha acontecido para la sociedad11.




  Según la terminología de Lévi-Strauss son sociedades «frías» aquellas «cuya característica es obrar de tal manera que el orden de la sucesión temporal influya lo menos posible en el contenido de cada una»12. En esta terminología nuestras ciudades y sociedad estarían al rojo vivo.




  La aceleración de los hechos sociales incide también en las edades de la vida en las que, por haberse dilatado su duración en nuestra sociedad, podrían tener una consciencia de ritmo más lento. Me refiero a la dilatación de la época de formación y del tiempo de jubilación.13 Creo que el ritmo temporal de estos períodos, aun teniendo la lentitud brotada de la biología acelerada en la juventud y la rapidez del metabolismo atenuado de la vejez, toman su ritmo temporal de la imitación de los años de plenitud. Se ha multiplicado el número de saberes que se han de transmitir en la formación y el número de actividades que hay que realizar en la ancianidad. Los viajes, las gimnasias de mantenimiento, las «universidades» de la 3° edad, etc. han hecho de la vejez un tiempo de cualquier cosa antes que de sosiego.




  La vertiginosa caída de la natalidad en la ciudad postindustrial proviene, entre otros factores, en que «no hay tiempo» ni para tener ni para cuidar y educar a los hijos14.




  Los cambios lentos




  La aceleración de cambios en superficie suele tener como consecuencia la ocultación a la consciencia social de los fenómenos históricos de tiempo lento o casi inmóviles sobre los que está sustentada la sociedad contemporánea pero de los que se despreocupa y prescinde. El «oscurecimiento del eidos» de que hablaba Benjamin15 tiene que ver con el oscurecimiento de la consciencia histórica, la consciencia de los ritmos lentos.




  Desde que Adorno y Horkheimer en su Dialéctica de la Ilustración pusieron en tela de juicio la razón ilustrada como valor incuestionable de la modernidad, se han sucedido las denuncias a la misma y las actas de defunción de todo un período de la historia de Occidente. Casi todos estos ensayos como aquellos que tratan de delimitar el proteico y evanescente fenómemno de la postmodernidad apuntan hacia un cambio en profundidad de la sociedad postindustrial, un cambio de tal calado y consecuencias que no son raras las expresiones del tipo siguiente: «nuestra época, expuesta a un fin-de-siglo y milenio (es el) horizonte de la transformación más radical e irreversible de cuantas ha protagonizado la humanidad»16. Cito de nuevo a Bodei, el cual, sin llegar a los tonos apocalípticos de la cita anterior, afirma más de acuerdo con lo observable:




  Estamos en «un proceso que parece irreversible, el del agotamiento de las tradiciones y costumbres como reglas del actuar. Anteriormente, éstas habían prescrito códigos y normas de conducta relativamente rígidos, casi como líneas dentro de las que debía moverse todo acto moral-mente aprobado»17.




  Los ensayos sobre el agotamiento del modelo ilustrado, muerte de la cultura racionalista occidental, crisis de época o entrada en la postmodernidad nos orientan hacia un cambio profundo pero muy lento, de consecuencias imprevisibles pero no fácilmente captable. Por la dificultad de captar este fenómeno de fondo, se da, frente a la creencia en la radicalidad única de los cambios propia de la pléyade de los postmodernos, los que aún creen en las posibilidades de la razón ilustrada una vez corregidos sus excesos, con los post-francfurtianos —Habermas sobre todos— a la cabeza.




  Más allá de esta discusión sobre si estamos o no estamos cambiando de edad histórica, es bastante claro que la consciencia del tiempo dominante en las sociedades postindustriales, urbanas sobre todo, se ha complicado, profundizado y densificado de tal manera que se ha sustantivado y ya importa menos o no importa nada si se ha acelerado el cambio y el ritmo de los hechos. Lo decisivo son las ideas dominantes que se adueñan del ámbito social, tanto si coinciden con los hechos reales, como si se distancian de ellos o los malinterpretan. También creo que es plausible el que en la maraña de los hechos que constituyen la consciencia social dominante sobre el tiempo, haya posibilidades de llegar a niveles en los que es mucho más lento el ritmo de cambio18.




  Cambios lentos en historia




  Al acercamos a esta clase de tiempo, lo primero que advertimos es su heterogeneidad en comparación con el tiempo más homogéneo de la astronomía que le sirve de referencia externa. Hay que acercarse decididamente a ese ritmo lento, el propio de la «historia anónima, profunda y con frecuencia silenciosa»19 que Braudel ha expuesto como pieza clave de su visión de la historia.




  El empleo de la homogeneidad vacía y formal con que medimos los hechos sociales y los acontecimientos históricos, es decir los decenios, siglos o milenios, se convierte en un mal camino para la estructuración de la realidad social o histórica, aunque imprescindible como universal referencia común, algo así como el CI para los psicólogos. Pero este referencial tiende a ser sustituido por las realidades temporales de la sociología y de la historia y por sus variables ritmos de hechos, de duraciones largas y de quiebras.




  Hay muchos tiempos porque las realidades duran de forma muy distinta según su propia estructura20 pero «debajo» de todos ellos la historia descubre el tiempo más propio de ella, casi de de velocidad cero:




  «Existe también, por así decirlo, más lenta aún que la historia de las civilizaciones, casi inmóvil, una historia de los hombres en sus íntimas relaciones con la tierra que los soporta y alimenta; es un diálogo que no cesa de repetirse, que se repite para durar, susceptible de cambiar — como en efecto cambia— en superficie, pero que prosigue tenaz, como si se encontrara fuera del alcance y de las tarascadas del tiempo»21.




  Se trata de la «historia estructural»22, la constituida por las «relaciones suficientemente fijas entre realidades y masas sociales»23, entre las que cita la «sorprendente fijeza del marco geográfico de las civilizaciones»24. Este lentísimo ritmo también se da, según Braudel, en ciertas constantes económicas desveladas por la moderna investigación, espectacular en este terreno.




  Nos acercamos así a esas categorías sociológicas que han intentado transcender la historia y que ésta suele aceptar, al menos, como modelos de interpretación. Me refiero a las categorías de infraestructura y estructura, modo de producción, masa y minoría, relevo de generaciones, sociedad y comunidad, sociedad y estado, etc. Pretenden pertenecer al ámbito de los factores históricos de cambio lentísimo:




  «Todos los niveles, todos los miles de niveles, todos los miles de fragmentaciones del tiempo de la historia se comprenden a partir de esta profundidad, de esta semiinmovilidad; todo gravita en tomo a ella»25.




  Es obvia la aplicación al tiempo social. Debajo de la historia coyuntural de onda corta, la que perciben nuestras ciudades televisivas, debajo de la historia de los acontecimientos, algo más lenta, a la que se asoman los media cuando hablan de acontecimientos «históricos», puede aparecer la historia estructural en tomo a la que giran los otros ritmos26: «…el tiempo de hoy — escribe—data a la vez de ayer, de anteayer y de antaño27.




  De las ocho clases de temporalidad social que distingue Georges Gurvitch, sólo dos de ellas estarían cerca del tiempo estructural lentísimo que postula Braudel, a saber el tiempo de larga duración y el tiempo cíclico28.




  El tiempo histórico casi inmóvil suele estar más allá de la consciencia social del tiempo29. Este tiempo social es una dimensión particular de una determinada sociedad, es uno de los aspectos de la misma, una de las propiedades que la caracterizan en su particularidad30 y suele ser un tiempo rápido, tejido de hechos cambiantes. El tiempo decisivo, el que arranca a individuos y sociedades de sus tiempos particulares, el tiempo imperioso del mundo31 suele estar más allá de la consciencia social dominante del tiempo, consciencia más atenta a los acontecimientos de ritmo rápido pero no a las causas que los producen y explican desde un pasado remoto.




  No es ésta una concepción sustancialista de la historia y del tiempo que le es más propio. Creo que es todo lo contrario. Es más bien el avance de un punto de vista historicista más allá de un estructuralismo que insiste en la constancia última de la naturaleza humana en cuanto tal. Aun esas categorías transhistóricas que constituirían el «fondo humano», aquí son desplegadas en el tiempo, son sometidas al cambio aunque sea un cambio casi inmóvil. Cuando recuperemos esta visión de la profundidad de la estructura ontológica del hombre en sus relaciones con el tiempo, tendremos ocasión de ver la cercanía entre categorías humanas metafísicas y ese tiempo propio de la historia de lentísimo despliegue.




  CAMBIOS EN LA CONSCIENCIA INDIVIDUAL DEL TIEMPO




  El tiempo y la esencia humana




  Cambio completamente de nivel. De la consciencia de la sociedad paso a la del individuo; de las reflexiones sobre la sociedad urbana paso a las tesis radicales sobre la consciencia e importancia del tiempo en el individuo humano.




  Las tesis sobre la percepción del tiempo en la consciencia del individuo tienen una densa historia, sobre todo a partir de Kant. Sin embargo prefiero partir de un texto de Husserl, en que describe la consciencia del tiempo en la percepción de una melodía:




  «La nota dura y además puede tener variaciones de intensidad etc. Entonces se añade la nota siguiente. Sigo en actitud de oyente y la oigo también; pero la consciencia de la nota anterior no se ha extinguido aún. Puedo advertir, puedo darme cuenta que todavía tengo la atención dirigida a la primera nota mientras la segunda «realmente suena» ya, «realmente» es perceptible. Y así sucesivamente. También se dan expectativas muy claras, y se dan con frecuencia, como por ejemplo al oir una melodía conocida o una melodía en la que se repite un motivo, Cada nueva nota responde a una intención lanzada hacia delante. En estos procesos tenemos unas expectativas definidas. Si carecemos completamente de la forma de comprender que está orientada hacia adelante ni existimos ni podemos existir»32




  En esta fina descripción fenomenológica se advierte el enorme esfuerzo que tiene que hacer el lenguaje para aprehender la continuidad de un proceso y más si a la vez quiere captar los tres momentos del tiempo en su encaballamiento y diferente tonalidad psicológica. Debe distinguir lo percibido en el fugaz momento, en lo actualísimo, de lo todavía percibido y de lo que esperamos percibir inmediatamante. En el texto se describe la percepción de un concreto flujo temporal. Pero los flujos que nos afectan no tiene todos la misma velocidad, ni les prestamos el mismo género de atención, con lo que las vivencias de tiempo se hacen innumerables.




  Al final del texto Husserl transciende el nivel fenomenológico y hace una afirmación de mayor envergadura:




  «Si carecemos completamente de la forma de comprender que está orientada hacia adelante ni existimos ni podemos existir»




  La comprensión humana, que en este contexto equivale al conocimiento en general, exige estructuralmente su proyección hacia el futuro: es la condición de posibilidad de la existencia humana, de la existencia cognoscente.




  Así nos encontramos, casi sin querer, con el magno problema de la esencia del tiempo en relación con la esencia del hombre. Para saber hasta qué medida el tiempo social nos afecta en profundidad, no podemos por menos de abordar algunas de las tesis del tiempo en relación con la esencia humana.




  He dicho antes que este problema se agudizó desde Kant. Ni los griegos, ni los filósofos medievales lo enfocaron con la radicalidad moderna, si exceptuamos a San Agustín. Fue el idealismo alemán y las hipótesis transformistas del XIX los que colocaron las reflexiones sobre el tiempo en el primer plano de la reflexión sobre el hombre. Después se trasladó la reflexión a los análisis de la consciencia (Nietzsche, Bergson y Freud). El movimiento de temporalizar la vida anímica humana ha ido cobrando intensidad hasta la actualidad en que la esencia humana parece identificarse con su temporalidad.




  Desde esta perspectiva, especialmente desde Heidegger, podremos encontrar las estructuras de la percepción del tiempo en las que la sociedad tiene una especial incidencia, pero las matizaremos y ampliaremos con las que al problema ha dedicado Zubiri porque nos abren a una rica problemática, en la que trata de superar a Heidegger.




  Heidegger y las estructuras del tiempo humano




  Kant situó en la sensibilidad la intuición pura del tiempo y en la imaginación la capacidad de entrelazar entre sí los sucesivos estados de consciencia 33 y le dio a la temporalidad un papel imprescindible en su concepción sobre el conocimiento. Pero el tiempo para él es todo antes que inmediatemente perceptible. A sus tesis sobre el tiempo llega penosamente y por eso afirma con plena convicción que «el tiempo en sí mismo no puede ser percibido»34.




  Esta ocultación del tiempo de la consciencia respecto a las posibilidades de ser percibido se convierte en Bergson, hacia 1909, cuando publica Matiére et Mémoire, en la ocultación de la durée, tanto por la falta de educación de la atención para la percepción de los fenómenos anímicos como por el impedimento de la espacialización del tiempo propia de las ciencias de la naturaleza. Algún tiempo después, Husserl, sobre todo en la culminación de sus descripciones sobre la consciencia del tiempo en Zur Phänomenologie des inneren Zeitbewusstseins de 1917, también cree que el análisis del tiempo es sólo accesible si se abandona la «actitud natural» en el conocimiento y se entra en la «actitud fenomenológica» para llegar a la pura dación del fenómeno tiempo en la consciencia.




  La forma, pues, de llegar a la percepción del tiempo humano presupone que éste se oculta, no sólo en el desenfoque del tiempo de las ciencias de la naturaleza o en la actitud natural al abordarlo sino también se esconde en las largas derivas evolutivas para las que nuestra entera vida es sólo un instante o en las profundidades del ello, a cuyo despliegue temporal sólo con mucha dificultad podemos llegar. En el pensamiento contemporáneo, al menos en el anterior a la moda postmoderna, el tiempo se ha convertido en la gran puerta para un nuevo asalto al templo en que se oculta la esencia humana, tras la que siempre ha andado la filosofía.




  Heidegger ha tratado de entrar por esta puerta, dejando también delante de ella de forma similar a su maestro, la noción prefilosófica del tiempo. El tiempo es para él, en su primera época, la vía necesaria para poder llegar a plantear de forma radical el problema del ser de los entes por el camino del único ente que se pregunta por el ser35.




  Sus análisis sobre la consciencia del tiempo recuerdan la finura y la precisión de las últimas reflexiones de su maestro Husserl36 pero frente a su neutralidad descriptiva, cree que el tiempo-se manifiesta cuando la consciencia humana ha oído y seguido la llamada de la profundidad que es propia de la existencia auténtica.




  La existencia auténtica es una de las dos grandes posibilidades de la existencia humana, expuestas en la primera parte de Sein und Zeit, y sometidas al análisis temporal en la segunda. Las grandes estructuras de la existencia humana, su ser-en-el-mundo, el cuidado, el ser-para-la-muerte, la comprehensión, el talante anímico, el estar-arrojado y la palabra son las que van a tener un diferente despliegue temporal según se trate de la existencia auténtica o de la inauténtica37.




  De todas estas estructuras, es el «cuidado» la que puede resumirlas a efectos de despliegue temporal. En ella aparece la diferencia con la noción vulgar del tiempo38, la de la continuidad de los tres momentos, presente, pasado y futuro, sin entramado y sin continuidad interna. Hace falta percibir la unidad de esos tres momentos en su salir de sí mismos para así constituir el decurso temporal39. Los tres momentos no son «uno después de otro» porque ni el futuro viene «después» del pasado, ni éste vino «antes» que el presente. La temporalidad es un futuro que es presente y que es pasado40. Para llegar a captar lo que sea el tiempo no podemos estarlo presuponiendo al tratar de situamos delante de él, que es lo que hacemos cuando previamente estamos ordenando temporalmente. sus momentos a la hora de querer conocerlo (el futuro «después», el pasado «antes», el presente «ahora»).




  Las dos posibilidades radicales de la existencia humana, la auténtica y la inauténtica, a la vez que modulan los ritmos temporales humanos41, están apoyadas ellas mismas en la temporalidad42.




  Son especialmente ilustrativas para nuestro objetivo las estructuras de la existencia inauténtica en sus relaciones con el tiempo. El «habla» de la existencia inauténtica es la «charlatanería», la «caída» se convierte en «curiosidad», la «comprehensión» se queda en la «cotidianidad». La «charlatanería» y la «curiosidad» se orientan hacia el presente, la «cotidianidad» hacia el futuro43.




  «La curiosidad —escribe— no hace presentes las cosas que están a la vista para comprenderlas permaneciendo junto a ellas, sino que busca el ver, sólo para ver y para haber visto»44.




  Lo mismo sucede con la charlatanería, en la que el habla ha abandonado su papel de ayuda a la comprensión, en que el atropellamiento de las palabras y su vaciedad impide el «surgimiento» de «significados» y la formación de conceptos45.




  Al acelerarse su ritmo temporal no sólo se aceleran sino que se corrompen los procesos de formación de significados y de conceptos.




  El futuro inauténtico se basa también en un comprender inauténtico, nacido de la cotidianidad y atrapado por el quehacer diario, por la urgencia de las ocupaciones46. La cotidianidad se convierte en una capa impenetrable que ciega la apertura a otros horizontes, y el proyecto vital se hace tan sólo teniendo en cuenta los asuntos diarios47. La vivencia temporal queda anclada en la monotonía del «como ayer, así hoy y mañana»; es la consciencia temporal que toma su consistencia de la relación con el giro de la tierra o las agujas del reloj. No es que la existencia inauténtica haya roto sus lazos con el «despliegue tamporal» de la existencia humana sino que lo vivencia de la forma que le es propia48. Lo que antes dijimos de un ambiente ciudadano cíclico y vacío, de una gran agitación para no llegar a ningún sitio, tiene su reflejo y en cierto sentido su causa, en esta visión del futuro de la existencia inauténtica.




  Las estructuras temporales de la existencia auténtica quedan bastante definidas en contraposición a la existencia inauténtica. La «caída», el «talante anímico» y la «comprensión» / «habla», relacionados con los tres momentos del tiempo49se articulan en el «cuidado», como ya vimos, el cual es el fundamento de la temporalidad e historicidad humanas50. Y todos están contrapuestos a la «curiosidad», la «cotidianidad» y la «chalatanería».




  No hay una tematización refleja de la influencia que los ritmos sociales puedan tener sobre la vivencia temporal del individuo. Sus metas no son sociológicas ni psicológicas sino que quiere elaborar una ontología de la existencia humana con vistas a la elaboración de una ontología general. Hay sin embargo, como consecuencia de sus reflexiones, la tesis de una aceleración o retardamiento de las vivencias temporales según se trate de una u otra modalidad de existencia. Los rasgos de la existencia auténtica tienen un despliegue temporal mucho más lento en su sedimentación y son casi impermeables al cambio una vez sedimentados, cosa que no ocurre con los rasgos de la existencia inauténtica. Se puede afirmar que las dos posibilidades de existencia se diferencian básicamente en la velocidad de cambio diferente de sus estructuras constituyentes.




  De estas ideas heideggerianas su pueden sacar muchas conclusiones éticas, aun cuando Heidegger repitiera una y otra vez que Ser y tiempo nada tenía que ver con la ética, con la antropología o con el existencialismo. La principal de esas consecuencias es, por una parte, que la consciencia del tiempo es el denominador más común de las dos modalidades de existencia y, por la otra, que la existencia inauténtica está nucho más influenciada por el tiempo social que la auténtica. Cuando el ser humano se «pierde» en la curiosidad, la charlatanería y la cotidianidad, se pierde en la sociedad circundante, mientras que la llamada a la profundidad, propia de la existencia auténtica, se caracteriza por descubrir en sí mismo, no tanto en la sociedad, los ritmos lentos de su tiempo esencial. El sentirse como un ser arrojado, en-el-mundo y para-la-muerte, el sentirse penetrado por un cuidado que deviene angustia es lo que hace surgir las significaciones auténticas.




  La existencia inauténtica es el campo de observación de las influencias del tiempo social, influencias que, pasados más de 60 años desde que se escribieron, tienen hoy todavía mucho que sugerir.




  No se debe olvidar, con todo, que la contraposición entre individuo y sociedad, que está implícita en toda esta construcción heideggeriana está muy condicionada por una circunstancias históricas en que la sociedad era menos fiable. Chalatanería, curiosidad y cotidianidad son rasgos mucho más dependientes de modas sociales, son improntas de una determinada sociedad que modela los individuos que no quieren o no pueden ejercer su crítica frente a las constricciones sociales. La autonomía de la existencia auténtica respecto de la sociedad en que existe se basa también en el presupuesto que el seguir las modas o los usos sociales es fuente de inautenticidad. Y este planteamiento, que también va a ser el de Sartre, está olvidando que la entrada en la autenticidad y el descubrimiento de la profundidad del tiempo, pueden ser también un contagio social.




  Zubiri y la temporalidad humana




  Abandonando el presupuesto de la ocultación del tiempo de la conciencia humana, ocultación que tanto ha dominado las filosofías desde Kant, Zubiri ha meditado sobre el problema a partir de su concepción básica del hombre como animal de realidades por medio de la inteligencia sentiente51. Para él no hay autenticidad en cierto solipsismo ni inautenticidad en la disolución social en el «se». Zubiri construye su metafísica del ser humano más allá de estas dos posibilidades.




  La tesis que domina su filosofía del comienzo al final es la de la dación de la realidad en la inteligenia semiente. La preocupación envolvente por la realidad se manifiesta también en el enfoque de la cuestión del tiempo: ¿qué clase de realidad es el tiempo? ¿cuáles son las estructuras reales de la temporalidad humana? Con el equilibrio que le caracteriza trata de enunciar las dos inseparables dimensiones del tiempo humano:




  «…la estructura real de la temporalidad entra en la vivencia del tiempo, y la aprehensión real del tiempo pende de la realidad de la vivencia temporal. Son dos dimensiones entreveradas de tal modo que cada una acusa un aspecto irreductible en la unidad intrínseca del tiempo»52.




  La sustantividad humana no se identifica con el tiempo sino que éste, que tiene una unidad intrínseca y una estructura real, es una característica envolvente de la realidad humana y de todos sus componentes. No quiere simplificar la noción del tiempo ni confundiéndola con la mera vivencia del cambio ni identificándola sin más con la realidad humana en la que se constituye. Ya ha dicho que se trata de dos dimensiones inextricablemente entreveradas. En contra de un error frecuente en pensadores actuales, afirma que el tiempo, por sí mismo, no tiene realidad:




  «…considerar el tiempo como una trama es concederle una sustantividad que no tiene. El tiempo no es realidad alguna: lo único que hay de realidad en el tiempo es la realidad tempórea. El tiempo es el carácter más o menos abstracto y formal de esta concreta realidad tempórea que es el hombre»53.




  En esa sustantividad tempórea que es el hombre, el fundamento concreto de la temporalidad es la inquietud. El tiempo es el despliegue del mí inquieto, e «inquieto» se toma en la doble acepción del término, la que lo contrapone al sosiego y la que lo contrapone a la quietud54. En un diálogo con San Agustín, afirma que el «tiempo es la inquietud misma del mí»55. Como esta consideración también es cercana a la de Heidegger, deslinda la «inquietud» que él propone, del «cuidado» heideggeriano56.




  Los dos filósofos han tratado de enraizar en tiempo en la naturaleza humana; ambos coinciden en subrayar uno de los hallazgos acerca del tiempo de la filosofía contemporánea; el descubrir que no es el hombre el que está radicado en el tiempo sino que es el tiempo el que está enraizado en la vida humana, en el decurso de su acontecer, sea como cuidado, sea como inquietud.




  También recupera la tradición moderna sobre el tiempo al proclamar la dificultad específica de la captación de la existencia humana en cuanto cuidadosa o inquieta, y por ello temporal. Normalmente tendemos a considerarla como realidad separada de su decurso temporal pero ubicada en el tiempo, en lugar de considerarla indisolublemente como una realidad afectada por la distensión de la inquietud, como una duración que se proyecta hacia adelante.




  La inquietud durativa que somos está más allá de la capacidad perceptiva y forma el trasfondo óntológico de nuestra naturaleza en el que es muy difícil orientarse, como decía Kant respecto de las estructuras espirituales del hombre.




  No es difícil advertir el horizonte de pensamiento que se nos abre en esta meditación zubiriana. Al brotar el tiempo de la entraña humana, el hombre es su autor:




  «Por la futurición el hombre está en el tiempo como autor de su propia interna temporalidad»57.




  Somos nosotros mismos, es decir nuestra inquietud ontológica la que se va a desplegar engendrando eso que después viviremos como decurso de la vida y llamaremos tiempo humano.




  Zubiri ha articulado este tiempo humano por las relaciones entre duración, proyecto y plazo58. Frente a las estructuras homologas de Heidegger, ser-en-el-mundo, ser-para-la-muerte, estar-arrojado y comprehensión/habla de cierto matiz psicológico y ético, ha buscado el nivel de lo ontológico, más allá de ulteriores determinaciones. La duración consiste en «retener la realidad y la retinencia es vital porque el viviente se va poseyendo a sí mismo en su propia duración»59. El proyecto, por su parte, «es la unidad de una implicación en cada instante»60. No es la sucesión de pasado, presente y futuro sino la implicación de los tres en el instante presente y fugaz. El proyecto es la apertura de posibilidades que acompaña al decurso humano61. Por fin el plazo o emplazamiento, algo especialmente original en su filosofía del tiempo humano, es la profundización en el tiempo de la vida en cuanto afectado por ser una realidad «con un comienzo, un camino y un fin»62. Y de estas tres estructuras del tiempo humano «la duración es la estructura básica»63.




  Los ritmos de la duración, el proyecto y el plazo son variables. Bajo su enunciado generalísimo pueden tomar figuras muy diferentes en el caso individual. Las innumerables conexiones y sincronizaciones de los fenómenos psicofísicos de los organismos, semejantes pero no idénticos: los estados de sosiego o impaciencia, de fiebre o normalidad, de depresión o euforia, las estructuras temperamentales de introversión o extraversión etc. van a hacer variar la percepción del ritmo de nuestra duración, la forma en que vivenciamos nuestro o nuestros proyectos vitales, la forma de ser conscientes del emplazamiento en que necesariamente estamos incluidos. Así el tiempo vivencial «se le presenta (al hombre) como modulación de su propia realidad viviente»64.




  No puedo exponer, con la lentitud que se debería, el pensamiento de Zubiri en esta cuestión del tiempo humano. Sólo diré además, que desde la inquietud en que radica el tiempo da un paso más y encuentra la inteligencia sentiente como fundamento último de la temporalidad:




  «Porque el hombre es inteligencia sentiente puede tener cosas que le mantengan en inquietud, (…) la inteligencia sentiente es el fundamento último de la temporalidad»65.




  Se cierra así el arco de las meditaciones zubirianas en la inteligencia sentiente del hombre como animal de realidades, por la que esas meditaciones comenzaron.




  CAMBIOS DE VALORES AL CAMBIAR LA VIVENCIA DEL TIEMPO




  Los cambios superficiales




  Las tres estructuras del tiempo zubiriano son susceptibles de cambios inducidos por el medio social en el que se desenvuelven los individuos. Los proyectos humanos varían en la medida en que cambia la duración sobre la que se montan, «la variación, por ejemplo, del tiempo durativo que el hombre necesita para viajar va cambiando la faz de los proyectos del hombre sobre la tierra»66. Al haber variado, y haberse acelerado los «tiempos durativos» que hemos de emplear en la mayoría de los objetivos de la cotidianidad, tareas domésticas, medios de transporte, jornada de trabajo, viajes de placer, etc. han variado correspondientemente la casi totalidad de los proyectos humanos inmediatos. Quizá es el terreno más claro de la repercusión en el individuo de los ritmos sociales.




  En la estructura del tiempo en la que el yo humano es especialmente pasivo, en el emplazamiento necesario entre nacimiento y muerte, también se advierte la influencia de los ritmos sociales. El aborto y la eutanasia, la muerte en la carretera, la geriatría y la desaparición social de los ritos funerarios, el decreciente índice de natalidad y de mortalidad infantil modifican también nuestra conciencia de vida emplazada y discurrente. También modifican los valores correspondientes como la estimación de la vida propia y ajena, agudizan el carácter de provisionalidad de la vida, de los usos sociales, etc. Todo ello ha entrado en un proceso acelerado al que tratamos, mal que bien, de acomodamos.




  El cambio de valores se muestra también en la dificultad de sedimentación de ciertos valores morales que requieren un tempo lento para irse formando en las conciencias. En cambio los valores que estén de acuerdo con la aceleración presente (cambio como valor, eficacia y rapidez en la gestión, pérdida social de la sensibilidad histórica, etc.) son valores en alza.




  Ante los hechos que nos afectan, piensa Zubiri, tenemos que irnos autodefiniendo. Pues bien, la sobreinformación a que estamos sometidos, especialmente en la urbe moderna, superan con mucho la capacidad de autodefinición, nos hacen perder tensión de futuro, al dificultar nuestra propia autodefinición.




  La consciencia no sólo está tendida hacia adelante sino que esa tensión brota de la expectativa de acontecimiento futuros. Pero cuando la «sucesión de las percepciones»67
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