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La contingencia, como concepto filosofico, ha llegado hasta nosotros desde la
tradicion por medio de Aristoteles, Boecio y Tomas de Aquino, entre otros.
No deja de ser un concepto interesante, puesto que en nuestros dias tiende a
ser el centro de muchas reflexiones, ya sea desde la aceptacion de nuestra con-
dicion humana como contingente, finita, fragil y mudable, o desde la posi-
cion que relaciona contingencia con posibilidad, libertad y dignidad huma-
nas, a pesar de esta finitud, fragilidad e inestabilidad antes sefialada. Intenta-
remos mostrar aqui que en el pensamiento medieval se da una preocupacion
constante por la contingencia de la condicion humana, y por la resolucion
adecuada de la misma, siendo ésta una de las tareas importantes de la filosofia
clasicay helenistica, por lo que se establece una cierta continuidad tematica, al
mismo tiempo que un tratamiento distinto, con una peculiar concepcion
ontolégica de la contingencia del mundo y del hombre, y una vuelta también
peculiar a la nocion de la contingencia existencial en Petrarca que prefigura y
apunta hacia algunas caracteristicas de la subjetividad moderna.

Existe una preocupacion creciente sobre la importancia del concepto de
contingencia, azar o fortuna en el pensamiento antiguo; Martha Nussbaum,
por ejemplo, ha realizado una interpretacion interesante de la filosofia y la
tragedia griegas en su relacion con estos conceptos, analizando el papel de la
tékhne como reductora de los riesgos que la fortuna —tykhé— imprime a las
actividades humanas. “La necesidad de la filosofia esta muy relacionada con la
exposicion del ser humano a la fortuna; eliminar esta Ultima sera una de las
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tareas fundamentales del arte filos6fico”. Nussbaum nos muestra como el arte
y la ciencia humanos, incluidas las artes de la politica y las virtudes, fueron
considerados, en la Antigona de Sofocles y en el Protagoras de Platon, como
instrumentos que otorgaban certidumbre y seguridad a las actividades huma-
nas, superando asi las contingencias de la vida. La filosofia, incluyendo cierta
funcion religiosa que le imprime Platdn, intenta satisfacer esta necesidad.

Aristoteles consider6 a la contingencia (endekhomenon) como un concepto
I6gico 0o modalidad del enunciado cercano a lo posible, lo contingente es lo no
necesario ni imposible, aquello que puede ser de otra manera, que puede ser 0
no ser; pero también considerd al mundo humano a —Ias esferas ética y poli-
tica— como las esferas de lo contingente, del argumento probable y de lo que
puede ser de otra manera (Etica Nicomaquea, VI, 5, 1140a, pp. 33-35). La
ética es una reflexion sobre como enfrentar lo contingente y una manera de
aprender a conducirse en este elemento, para ello ejercemos la prudenciay las
virtudes.? La contingencia como posibilidad fue tratada posteriormente en el
pensamiento helenistico fundamentalmente en cuanto contingencia existencial,
es decir, incertidumbre del individuo creada por la azarosa fortuna o la ciega
necesidad oculta. Finalmente, mostraré como es que la contingencia derivo en
la Edad Media mas bien en contingencia ontoldgica en cuanto a finitud y radi-
cal dependencia de los seres creados con respecto al creador, al ser necesario. Sin
embargo, cada uno de estos tres aspectos del concepto de contingencia guarda
relacion con los otros dos, como se expondra.

La filosofia posterior a Aristoteles representa la ruptura de cierto equilibrio
y relacion estrecha entre el individuo y la polis, ante todo porque acentua el
subjetivismo, manteniendo una constante oposicion entre lo interior y lo ex-
terior, la virtud y el curso del mundo. En lugar del ciudadano y la polis, tene-
mos la conciencia individual y la cosmdpolis; esta ltima implica dejar de consi-
derar los rasgos étnicos y locales, a favor de la consideracion de los sujetos en
cuanto virtuosos o poseedores de una civilidad helenizada; la autoarquia y la
imperturbabilidad del sabio individual frente a lo exterior, considerado bajo la
figura de “lo que no depende de nosotros”, lo “indiferente” y la “opinion del
vulgo”, etc., aun cuando se mantenga a veces, sin embargo, un margen de
compromiso social o politico. El sostenimiento de la paideia griega y las virtu-
des ante esta sucesion de cambios, universalizacion, pérdida de la soberania de
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la polis, disgregacion e inestabilidad, se realiza ahora al interior del individuo y
en una comunidad de sabios mas bien desvinculados de su entorno inmedia-
to. “El hombre, —nos dice Alfonso Reyes— caido de las rodillas del Olimpo
y del Estado, se ve entrega-do a si mismo, y la filosofia nos lo muestra absorto
en la introspeccion moral”.®

Las éticas estoica y epictrea —independientemente de la diferencia en su
concepcion de la libertad, el azar y la necesidad— tienen en comun dos rasgos
que hay que hacer notar desde la perspectiva que hemos adoptado: la distin-
cion muy acentuada entre lo interior (la individualidad y subjetividad moral) y
lo exterior (el mundo social, el cuerpo, ciertas inclinaciones), y la necesidad de
reducir las contingencias exteriores desde el punto de vista de esta subjetivi-
dad, es decir, la firmeza y sequridad interior frente a los embates de la fatalidad
0 los azares que nos puedan sorprender o perturbar. Si la ética aristotélica es
una ética de/en lo contingente, de/en el mundo social, ahora tenemos una
nueva y distinta version de la reduccion de contingencias, por lo que se dan cam-
bios en el concepto de virtud, que se convierte en algo mas abstracto y desvin-
culado de las circunstancias y la situacion social inmediata.

Para analizar la contingencia en la época helenistica grecorromana, es nece-
sario hacer una serie de consideraciones acerca de esta relacion entre lo interior
y lo exterior, sobre todo en la corriente més extendida del estoicismo. Para esta
Gltima corriente de pensamiento, desde el punto de vista moral, existen cosas
buenas —como las virtudes—, malas —como las opuestas a las virtudes— e
indiferentes (adiaphora) —Ilas cosas ajenas a nuestra voluntad, externas (ta éx0),
que “no dependen de nosotros”—; como reza la formula inicial del Enquiridion
de Epicteto:

De lo que existe, unas cosas dependen de nosotros (ta eph hémin), arcas no. De
nosotros dependen juicio, impulso, deseo, aversion y, en una palabra, cuantas son
nuestras propias acciones; mientras que no dependen de nosotros el cuerpo, la
riqueza, honras, puestos de mando y, en una palabra, todo cuanto no son nuestras
acciones.*

La distincion entre lo interno y lo externo es al mismo tiempo la distincion
entre lo que es responsabilidad moral del sujeto (siempre segun el estoicismo)
y aquello que escapa a él, y que es, por tanto, no-libre, ajeno a nuestra volun-
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tad. “Y las cosas que dependen de nosotros son por naturaleza libres, sin im-
pedimento, sin trabas; mientras que las que no dependen de nosotros son
inconsistentes (asthene’), serviles, sujetas a impedimento, ajenas”,®

Esta inconsistencia y ajenidad convierte en despreciables o sin validez a los
bienes del cuerpo y la fortuna, aunque habria que decir que el estoicismo
matiza este caracter indiferente de las cosas exteriores, considerando que de al-
gunas hay motivo para anteponerlas y recomendadas respecto a otras, como la
salud a la enfermedad, la ausencia del dolor a su presencia, cierta abundancia
a la pobreza, etc., aunque sean finalmente secundarias.®

Decir que las cosas externas que no dependen de nosotros, o las experien-
cias acerca de ellas son simplemente “contingentes”, no es exacto, puesto que
para el estoicismo existe un gobierno ordenado del cosmos, que determina en
ultima instancia todas las cosas, es s6lo que se desconocen en lo particular los
designios divinos y por eso sorprenden; el hombre virtuoso debe aceptar los
embates de la fortuna imperturbable, convencido de que son parte de un
orden finalmente perfecto al cual seria inutil y tonto oponerse. EI mundo
externo es contingente y azaroso (normalmente se utiliza aqui el concepto de
“azar”, mas que el de “contingencia”) desde el punto de vista del hombre
particular. El azar o la fortuna, tykhé, es parte importante de la experiencia
humana. Esta doble perspectiva, necesarista y contingentista, se manifiesta
mejor en un pensador tan intimista como Marco Aurelio:

Las obras de los dioses estan Ilenas de su providencia, y en cuanto a las de la
fortuna, no caen fuera de la naturaleza o estan entretejidas e implicadas en los
sucesos regidos por la providencia, de la que todo fluye.’

El aspecto azaroso del mundo inmediato a la experiencia humana es un fené-
meno secundario respecto al orden macrocésmico —con el cual esta finalmen-
te entrelazado—y la tarea del sabio consiste en elevarse desde esta experiencia
humana contingente, azarosa, efimera, fragil e inconsistente, hacia la seguri-
dad que ofrece al hombre virtuoso su conformidad con el orden racional Glti-
mo.

De la vida humana: la duracion, un punto; la sustancia, un flujo; la sensacion,
oscura; la constitucion del cuerpo en su conjunto, facil presa de la corrupcidn; el
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alma, un remolino; la fortuna, enigmética; la fama, algo indiscernible. Resumien-
do, todo lo que es del cuerpo es un rio, y lo que es del alma suefio y humo, y la
vida una guerra y la parada de un peregrino; la gloria péstuma, el olvido.?

Marco Aurelio nos muestra, con tintes melancdlicos, esta concepcién —cerca-
nayaa la experiencia cristiana— para la cual “has de ver siempre como efime-
rasy viles las cosas humanas”.® Se muestra aqui lo que en nuestros términos es
la contingencia como experiencia existencial, subjetiva, propia de la interiori-
dad, frente a la cual se ofrece, como solucién, el camino del sabio que es libre,
duefio de si e impasible.’’La autarquia e imperturbabilidad del alma (ataraxia,
apatheia) es la via para sortear estas contingencias o accidentes de la fortuna, y
vivir conforme a la naturaleza Gltimay racional del cosmos, aceptar el destino
venciendo a las pasiones, los deseos, temores y ambiciones que perturban. La
filosofia es la gran guia y la “medicina” para buscar la paz frente a las contin-
gencias exteriores e interiores.

¢Qué puede, entonces, servimos de guia? Una sola y Unica cosa, la filosofia, y ésta
consiste en conservar sin ignominia ni lesion el genio interior; en mantenerlo
superior al deleite y el dolor; que no haga nada al azar; que esté lejos de la mentira
y ladisimulacion; que no tenga necesidad de que los demas hagan o dejen de hacer
esto o aquello, que acepte las vicisitudes y la suerte que le toque en cuanto que
viene de donde él mismo ha venido, y sobre todo espere la muerte con mente
placida.*!

Finalmente, este exterior al individuo, que debe ser dominado y enfrentado por
el sujeto gracias a las virtudes, al autodominio y la filosofia, aparece bajo la
doble figura del azar o la fortunay de la fatalidad o el destino, para ambos esta
preparado el sabio estoico, segln afirma Séneca:

Lo que sea de las tres hipotesis, oh Lucilio, y aunque las tres sean verdad, se ha de
filosofar; ya nos opriman los hados con ley inexorable, ya Dios, arbitro del univer-
so, disponga todas las cosas, ya la casualidad empuje y arroje las cosas humanas sin
ningun orden, la filosofia ha de defendemos. Nos exhortara a obedecer a Dios
gustosamente, a la fortuna con terquedad; nos ensefiara a sequir a Dios, a soportar
la casualidad. *?
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Este esquema de comportamiento y pensamiento es un modelo basico que
siguen también las otras corrientes helenisticas, como el epicureismo, el escep-
ticismo y el neoplatonismo. Se trata de acentuar los procedimientos de
automodelacion de la personalidad y resistencia frente a un mundo externo
considerado inconsistente, riesgoso y hostil, y de obtener por este medio el
reposo interior y la felicidad. El retiro interior de Marco Aurelio cubre las
mismas necesidades del retiro comunitario al jardin de Epicuro, apartado de la
ciudad de Atenas, la epokhé de los escépticos o el ascetismo neoplaténico.

La especificidad de este modelo de reduccion de contingencias es que se
asienta fundamentalmente en dispositivos interiores subjetivos, desconfiando del
papel estabilizador de las instituciones sociales, consideradas muchas veces
por la teoria social contemporanea como mecanismos fundamentales de re-
duccion de contingencias. Sabemos que el mitoy la religion han sido analiza-
dos por muchos pensadores sociales como mecanismos conformadores de or-
den y huida del caos, estabilizacion e identidad personal en conexién con
imagenes del mundo y sistemas morales, precisamente para dominar las con-
tingencias inquietantes y el terror anémico, baste pensar en E. Durkheim, CI.
Lévi-Strauss y P. Berger.** N. Luhmann ha interpretado a la religion, la edu-
cacion, y los sistemas institucionales bajo la misma perspectiva,** pero sucede
que, a mi modo de ver, en el caso del pensamiento helenistico greco-romano
(contando con su gran influencia en el primer cristianismo) es la filosofia—en
cuanto vision racional y reflexiva— el medio principal que cumple esta fun-
cion, y es la subjetividad el soporte fundamental que permitira —junto con la
filosofia en su papel de guia de la vida y método de curacion o de consuelo del
alma afligida— afrontar esta exterioridad contingente.

Hay que hacer notar que en el pensamiento helenistico se mantiene la
propuesta clasica de una racionalidad practica autorreflexiva en un marco con-
tingente, como en Aristoteles, sélo que la conciencia moral, laphrénesis, se ha
desvinculado de su anterior relacion organica con la comunidad de la polis,
haciéndose algo mas rigida y dependiente no tanto de las relaciones sociales,
como de la estructura del cosmos bajo la figura de un logos ordenador o de los
atomos en sus movimientos mecanicos o causales. La virtud se convierte para
el estoicismo en algo mas rigido y relacionado mas con la decision, la rectitud,
el caracter individual y la subjetividad abstracta, que con el contexto social y
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los resultados concretos de las acciones, que pasan a formar parte de este exte-
rior que se le ha enajenado al individuo, para el cual lo importante es el cum-
plimiento de la ley moral y la recta intencion, muy al estilo kantiano. Pero
estos rasgos le permiten también al estoicismo convertirse en una moral uni-
versal que iguala a los individuos en cuanto poseedores de una razon natural
potencialmente coincidente con la ley natural universal, e incluso poner a esta
ley natural como criterio para valorar las relaciones sociales y politicas, aunque
formen parte de loexterior y como tal, sean secundarias. El estoicismo se conver-
tira en un modelo a seguir para el pensamiento posterior en cuanto a lo que
aqui Ilamamaos contingencia subjetiva o existencia y a los procedimientos subjeti-
vos de reduccion y dominio de contingencias.

Jaeger considera que el helenismo prefigura en el ambito filos6fico —aun-
que menos racionalizado y mas dogmatico que la época clasica—Ila “funcion
religiosa” de guiar la vida humanay “proporcionar una seguridad interior que
ya no se encontraba en el mundo externo”,* con lo que prepara el terreno en
el que germinara la prédica cristiana, donde se desarrollara también este recogi-
miento interior —relacionando ahora razon y fe— dentro del esquema
neoplatonico de un Dios inmutable y eterno, frente a un mundo material
mutable, plural y finito. El cristianismo se nos aparece aqui bajo la figura
similar de un individuo enfrentado a un mundo exterior que se le aparece
como devaluado, una realidad de segundo orden (correspondiente a lo “indi-
ferente” y “no dependiente de nosotros” en el estoicismo).

Agustin de Hipona es el pensador paradigmatico en esta linea durante la
primera etapa del cristianismo, quien desarrolla con audacia y originalidad
esta postura que prefigura en algunos aspectos la subjetividad moderna y sus
tendencias introspectivas y autorreflexivas. Las Confesiones nos muestran la tra-
yectoria de un alma hacia Dios, bajo la forma de una basqueda interior (pues
Dios se halla en ese interior) y al mismo tiempo son una reflexion acerca de la
peculiaridad de la interioridad humana y su ascenso desde el mundo sensible
al inteligible, y de ahi a la trascendencia divina. Agustin nos habla aqui de su
hombre interior y de la diferencia tajante con el exterior:

Tengo cuerpo y alma, el uno exterior, la otra interior. ;Por cuél de estos debi yo
buscar a mi Dios? Por los cuerpos que van desde la tierra al cielo ya le habia
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buscado, lanzando los rayos mensajeros de mis ojos hasta donde podian alcanzar.
Pero es mejor el interior, pues, a esta parte interior mia, traen sus mensajes los
sentidos corporales {...} EI hombre interior es el que conoce estas cosas, valiéndo-
se de su exterior. Yo, el hombre interior, conozco estas cosas. Yo, el alma, las
conozco a través de los sentidos del cuerpo.*®

Este yo interior es quien puede ascender a Dios, trascendiendo la naturaleza
material, ayudado por una “verdad interior”'’ de origen divino. Este homo
interior ve y oye con los ojos y los oidos del alma una luz y un sonido inespacial
e intemporal,*® posee una especie de sentido interno o conocimiento intimo
que es la base de toda certeza sobre uno mismo, sobre el mundo y sobre lo
trascendente. “He de trascender, pues, ésta mi naturaleza, para ascender como
por escalones hacia aquél que me hizo”;* pero el punto de partida de este
ascenso, el autoconocimiento, si bien es un conocimiento directo e intimo
(pues es claro que si dudo, pienso, y que si pienso, existo, segun el célebre
argumento de Contra los académicos), no es transparente y preciso, debido a las
profundidades y complejidades del alma, objeto de exploracion permanente
en las Confesiones. Refiriéndose a la memoria, como a un “inmenso e infinito
santuario” con fondo inalcanzable, a su relacion con el pensamiento y las pa-
siones, llega a la conclusion de que el alma es problematica y oscura, a pesar de
ser lo que tenemos mas cerca:

Yo, por mi parte, Sefior, trabajo duro en este campo. Y este campo soy yo mismo.
He llegado a ser un problema para mi mismo, campo de dificultad y de muchos
sudores... ¢puede haber algo mas cerca de mi que yo mismo? Sin embargo, no
llego a comprender el poder de mi memoria que esta en mi, a pesar de que sin ella
ni siquiera podria hablar de mi.°

La conclusion de esta inmersion en su propia alma desplaza la seguridad inte-
rior hacia la trascendencia divina; solo asi, por la iluminacion, la graciay la fe,
el hombre encuentra la seguridad y la confianza, dominando y reduciendo las
contingencias propias del alma'y el cuerpo del hombre finito y mutable.

Grande es el poder de la memoria. Algo que me horroriza, Dios mio, en su
profunda e infinita complejidad. Y esto es el alma. Y esto soy yo mismo. ;Qué
soy, pues, Dios mio? ¢(Cual es mi naturaleza? Una vida siempre cambiante, mul-
tiforme e inabarcable.
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La memoria es, con todo, una parte del alma que es necesario trascender. “Su-
biré hasta ti, que estas sobre mi, trascendiendo a través de mi alma esta poten-
cia mia que se llama membria”.?? La verdad superior, la razén superior, rela-
cionada con las verdades eternas es obra divina, y nos sirve de escalon para
ascender a la certeza Gltima. La individualidad cristiana se nos muestra bajo la
figura de la incompletud, pequefiez y dependencia del Creador (aliqua portio
creature tuae, Conf. I, 1), una deficiencia comparada con la plenitud de la divi-
nidad; esta vida multiforme, cambiante y contingente, sdlo puede resolverse
en laseguridad e inmurabilidad que ofrece la elevacion hacia la trascendencia.
La memoria representa con sus deficiencias las experiencias anteriores a la con-
version, experiencias que se aparecen como parciales e inconsistentes, la indi-
vidualidad s6lo puede restablecerse con la vuelta a Dios, que representa el
paso de lo maltiple y finito a la unidad e inmutabilidad, a la serenidad.?

Cochrane apunta que Agustin desarrolla, junto con esta caracterizacion de
la individualidad, una nueva idea de la personalidad en cuanto unidad com-
pleja, dividida en tres partes: ser (memoria), conocer y querer (gsse, nosse, vefle).2
Esta triple estructura de la conciencia se asemeja a la trinidad divina, en ella se
nos hace patente la profundizacion que la filosofia cristiana imprime al proce-
so de interiorizacion individualizadora que se inicia con el helenismo, aunque
si bien, como sefiala Luis Dumont, se trata de un “individualismo fuera del
mundo”,® relacionado de manera indirecta o externa con el mundo, en el que
se desarrolla la vida social, y que en el caso de Agustin se manifiesta bajo la
forma de las dos ciudades, la celestial y la terrena.

La estructura dualista que divide lo interno y lo externo, el alma'y el cuerpo,
la ciudad celeste basada en la gracia divina, y la terrestre gobernada por los
impulsos y deseos del cuerpo, seguira teniendo vigencia en el medioevo, pero
en un marco distinto al helenismo, por mas que sea una consecuencia de éste.
La sociedad medieval tiene una imagen unitaria, ordenada, armoniosa y je-
rarquica del mundo, en donde todo se dirige a la divinidad suprema, buscan-
do vencer tarde o temprano a las fuerzas del mal. El individuo sdlo es visto en
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relacion con el todo, en referencia directa con esa universalidad. Aron Guriévich
lo expresa de este modo:

La conciencia medieval partia del principio de que el todo, la universitas (que
engloba la sociedad, la nacion, la iglesia, la corporacion, el gobierno), era concep-
tual y, por consiguiente, precedia en la realidad a sus componentes individuales.
Esta entidad poseia una realidad, y los individuos que formaban parte de ella eran
productos suyos, una especie de accidentes. Parafraseando la tesis de los filésofos-
realistas de la Edad Media de que ‘universalia ante rem’, se puede decir que también
el principio de la vida social era ‘universitas ante membra’. En sus anlisis teoricos,
los pensadores medievales partian siempre de todo y no de la parte. Veian en lo
individual, principalmente, el simbolo del todo.?

Esta Ultima frase es la que me interesa acentuar. No se trata solamente del
hecho de ser una sociedad estamental y corporativa, sino también de la nece-
sidad de ver en la persona cualidades universales y correspondencias con la
divinidad que lo crea a su imagen y semejanza. Aron Guriévich nos explica en
Las categorias de la cultura medieval, como el concepto de persona y personali-
dad toma forma a partir de su acepcion como mascara teatral (que da la idea del
desarrollo de un papel dentro de la sociedad), y de la nocidon romana de perso-
nalidad juridica soberana. Sin embargo, J. E. Gracia nos indica que las discu-
siones acerca de los conceptos de individuo y persona estuvieron enmarcados
por tematicas generales que eran consideradas de primera importancia: el pro-
blema de la trinidad y el problema de los universales,?” dentro de ellos el
problema de la individualidad fue tratado de manera secundaria o derivada,
esta Ultima fue vista fundamentalmente —siguiendo a Boecio— como un
resultado de los rasgos accidentales (materiales) considerados como principio 0
causa de individuacion (por lo menos hasta el siglo X1V).?

En lo referente a la nocion de persona, podemos observar estos dos elemen-
tos que hemos sefialado. Por un lado, la persona humana es algo elevado por-
que tiene alguna analogia con la persona divina, con la universalidad; es un
simbolo de la divinidad. Por otro lado, en cuanto humana es algo derivado,
limitado, finito, contingente; su valor reside fundamentalmente en su referen-
cia al mas alla. El concepto de persona conviene mas propiamente a la divini-
dad, como explica Guriévich.
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La definicion que hizo Boecio de la persona a comienzos del siglo VI, como ‘sus-
tancia racional indivisible’ (rationalis naturae individua substancia, Patrol. Lat. T.
64, 1343), sigui6 teniendo vigencia a lo largo de toda la Edad Media. La etimolo-
gia difundida en esa época de la palabra persona era la de ‘per se una’ (‘una por si
misma’) {...} El concepto de ‘persona’ estaba vinculado a las representaciones de
Dios, al caracter trino de la persona de Dios; cuando santo Tomas de Aquino habla
de la personalidad y de que se llama ‘persona’ a lo mas perfecto que hay en la
naturaleza razonable (persona significat id, quod est perfectissimum in tota natura,
scilicet subsistens in rationali natura), sus razonamientos conciernen directamente a
la persona divina. El nombre de persona conviene precisamente, en el grado més
elevado posible, a Dios (Sum. Theol., 1, quaest. 29, art.3).%

En el medievo, el “desarrollo libre de la personalidad” —en el sentido del
ideal moderno— estaba excluido o muy limitado por el mandamiento (y el
modo de cumplido) de evitar todo lo que pudiera obstaculizar la salvacion del
alma, y lo mismo sucede a causa de las limitaciones sociales que convertian a la
persona en persona estamental que debia cumplir el papel que le habia sido
asignado, acentuando sdlo aquellos aspectos en que cumplia su funcion, as-
pectos que se nos aparecen ahora como clichés o rasgos tipicos, tales como los
vicios y virtudes exaltados en los exempla, y que son esencialmente los mismos
papeles que todos debian imitar. Por esto, Guriévich afirma que “el individuo
se muestra Gnicamente a través de lo general, de lo que es propio a toda una
categoria de gentes, pero no a través del centro organizador de su vida inte-
rior”.% Si bien la comparacion con la nocién moderna de la personalidad indi-
vidual puede hacer aparecer a la concepcion medieval de la misma como limi-
tada; sin embargo, hay que hacer notar que aqui se encuentra el origen de la
concepcion moderna, cuyo antecedente es la nocion cristiana de persona que
posee un alma en cuanto nucleo metafisico indestructible e intransferible
(incomunicable), con una unidad interior.*

Por ello, la nocidn de contingencia en la Edad Media debe ser enmarcada
dentro de las consideraciones anteriores. Contingente sigue siendo un término
muy cercano a posible, desde el punto de vista l6gico, pero ambos términos
adquieren un cariz ontoldgico que acentla precisamente la idea de una depen-
dencia de los seres finitos respecto a Dios en cuanto “ser necesario”.

La acufiacion latina definitiva de los conceptos l6gicos aristotélicos dynaton
y endekhomenon corresponde a Boecio, quien considera en su Comentario a De
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Interpretatione que possibile y contingens significan lo mismo, excepto porque no
existe el privativo de contingens (incontingens) mientras que si existe el privativo
de posible (imposible) (Patrol. Lat. T., 64, pp. 582-583). A pesar de esto, en la
Edad Media a menudo se siguieron utilizando como modalidades distintas
posible y contingente, siguiendo la distincion original artistotélica que se
mantiene en el Comentario de Amonio (por ejemplo en Pedro Hispano, Summ.
Log. 1.30). Tomés de Aquino, figura que nos interesa destacar, utiliza los dos
términos diferenciados, pero a veces los hace equivalentes como sindnimos
(por ejemplo, en Cont. Gent. 111, 86, donde opone ambos al término “necesario”).

No hay duda de que la distincion entre posible y contingente causa algu-
nos problemas, puesto que lo posible para Aristoteles puede llegar a convertir-
se en necesario (lo que nos acerca a la nocion hegeliana de posibilidad real que
acaba convirtiéndose en necesidad), y llegar a ser interpretado al modo
necesarista, a pesar de la critica explicita de Aristoteles a Diédoro de Crono en
la Metafisica;*> mientras que el concepto de contingencia, aquello que puede
ser 0 no ser (que no es imposible ni necesario) se mantiene siempre abierto a
nuevas posibilidades, y aunque un necesarista como Spinoza lo utiliza, lo hace
solo en el sentido de nuestra ignorancia provisional de las causas necesarias, y
Hegel en su Ciencia de la légica lo ubica antes del concepto de posibilidad real,
que esta mas cercano a la necesidad que a la contingencia.

Hacemos esta reflexion para acercamos a la concepcion sui generis de Avicena
—que influye en los fildsofos escolasticos— y a la de Tomas de Aquino, quien
considera que existen varios tipos o grados de contingencia, o que puede ha-
ber cierta necesidad en la contingencia. Avicena reconoce sélo tres de las mo-
dalidades aristotélicas: necesidad, imposibilidad y posibilidad, reduciendo contin-
gencia a posibilidad. S. F. Afnan atribuye esto a las dificultades de las traduccio-
nes arabes del texto aristotélico (dynatén por mumkin, endekhomenon unas veces
por muhtamal, otras por al-mumkin). Avicena toma el término mumkin para
ambas nociones, pero explicando que tiene una doble connotacién y com-
prende tanto la posibilidad como la contingencia. Esta Ultima es definida
como “un juicio negativo o afirmativo que no es necesario”.*

Avicena realizara una interpretacion de Aristdteles influenciada por el
neoplatonismo y por la tradicion arabe, que se orienta en un sentido en Gltima
instancia necesarista, y que influird de manera importante en el Occidente

81



José Medivil Macias

medieval. La division de Avicena entre ser necesario y ser posible (o contingente) es
la distincion entre aquello que recibe su ser de si mismo (Dios) y lo que recibe
su ser de otro (los seres creados, que son necesarios para y por otro, aunque
posiblesen si). El ser posible solo llega a ser necesario por la accion de otro que
es su causa, aquello que lo hace pasar de la potencia al acto; este otro ser,
causante de todos los seres creados, es necesario por si mismo, no tiene causa.
En la traduccion latina esto se expresa del siguiente modo: “Dicemus igitur
quod necesse esse per se non habet causam et quod possible esse per se habet causam”.%*

El concepto de ser sélo se aplica propiamente, y en sentido estricto, al ser
necesario por si (necesse esse per se), mientras que a los otros seres solo se les aplica
analdgicamente, por comparacion, pues son en Ultima instancia un compues-
to de materia y posibilidad, por un lado, y de forma y necesidad otorgada, por
otro, por el ser necesario; mientras que el ser necesario es simple, forma pura,
al mismo tiempo esencia y existencia indistintas. La creacion es asi algo nece-
sario, producto de una cuasi-emanacion neoplatdnica de la inteligencia divi-
na, mediante la cual los seres posibles pasan a ser existentes, el ser necesario
introduce su necesidad en todas las formas de existencia, lo posible no puede
pasar a la existencia sin la accion de este ser necesario, esto implica una radical
eliminacion de toda contingencia o posibilidad en el mundo (incluido el pro-
blema de la libertad humana y divina) y una radical dependencia de los seres
creados, en los que existe una separacion entre esencia y existencia.*

Esta teoria del ser necesario y posible (o contingente) tuvo gran influencia
eh el filosofia medieval cristiana, baste pensar en G. de Alvernia, R. Grosseteste,
A. Magno, T. de Aquino y Duns Scoto, o en el uso posterior como prueba de
la existencia de Dios en Descartes, Locke, Leibniz—que la llamo “a contingentia
mundi” y el analisis kantiano de la misma. Pero la recepcion de esta tematica
en el medievo se dio también de manera critica, pues ya Maimanides, en su
Guia de los perplejos, defiende la libertad del acto creador divino como producto
de una decision contingente, y a la contingencia del mundo para acentuar el
papel de la libertad humana —siguiendo una linea que culminara con
Leibniz— aceptando, sin embargo, que Dios es el ser necesario 0 causa prime-
ra de todas las cosas.*

Tomas de Aquino realizard también una recepcion critica de la teoria de
Avicena, que acepta a rasgos generales en su tertia via de la demostracion de la
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existencia de Dios, “ex possibili et necessario” (llamada posteriormente “a contingentia
mundi”).*” Dado que las cosas del mundo pueden ser 0 no ser, son y dejan de
ser en cuanto posibles, es forzoso para Tomas de Aquino que exista un ser
necesario causa de la necesidad —y existencia— de los demas seres posibles,
“necesario por si mismo (per se necessarium), y que no tenga fuera de si la causa
de su necesidad, sino que sea causa de la necesidad de los demas, a lo cual
todos llaman Dios”.*® Lo que tiene posibilidad de ser hubo un tiempo en que
no fue, o bien, podria no existir; su existencia es debida entonces a un ser
necesario. En los seres posibles o contingentes la esencia y la existencia son
distintas, son por ello un compuesto y, aunque sean “inmortales o eternos”
tomo las almas, los angeles y los cielos, son contingentes comparados con su
creador.

Esta concepcion; que llamo contingencia ontolégica para distinguida de la
contingencia l6gica y la existencial, implica un estado de fuerte dependenciay
subordinacion del hombre y los seres creados respecto a la divinidad, corres-
pondiente con la vision jerarquica medieval y la caracterizacion que he hecho
de la persona o individuo como algo directamente subsumido en una catego-
ria general; como los accidentes materiales (principio individualizador, como
ya hemos visto) respecto de la sustancia, asi la posibilidad o contingencia de
los seres creados respecto de la necesidad y realidad divinas.

Tomas de Aquino matizara, sin embargo, en sus comentarios a la Légica
Oaristotélica la concepcion necesarista de Avicena, defendiendo la contingencia
en el mundo natural, retornando la postura aristotélica, segun la cual, la nece-
sidad proviene de la forma y es propia ante todo del mundo sublunar, en el
que se da la composicion formamateria, y es la materia y lo sensible el origen
del cambio y la posibilidad de ser o no ser,* Este sentido de lo material y
sensible como contingente por su misma corporeidad obtuvo un uso habitual en el
pensamiento posterior; baste pensar en las verdades de hecho o contingentes en
Leibniz en oposicion a las verdades de razon o necesarias; 0 en la nocion sartreana,
segun la cual, el cuerpo es lo que pone de manifiesta la contingencia humana;
0 en lo que consiste esta contingencia, incluso lo que “individualiza”.“°

Tomas de Aquino encuentra pertinente establecer gradaciones entre la
necesidad y la contingencia. Asimismo, ha tomado en cuenta los comentarios
de Boecio y Amonio, considerando la doble modalidad de posibilidad y con-
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tingencia (ademas de la necesidad y la imposibilidad), sin hacer, sin embargo,
una distincion clara y marcada entre ambos términos. Necesario es aquello por
naturaleza determinado s6lo a ser (sollum ad esse); imposible lo que esté deter-
minado s6lo a no ser (sollum ad non esse); posible es lo que permanece neutro a
cualquier determinacion, sin estar mas hacia lo uno que hacia lo otro (se habeat
magis ad unum quam ad alterum); contingente es aquello que puede ser uno u
otro, que puede, por tanto, ser o no ser (quod dicitur contingens ad utrumlibet).*

En cuanto a la contingencia misma, existen tres géneros: lo contingente ut
in paucioribus, que es lo accidental o azaroso (a casu vel fortuna); lo contingente
ad utrumlibet, que no esta inclinado mas hacia una parte que a la otra, o lo que
esta abierto a eleccion (ista procedunt ex electione); y, finalmente, lo contingente ut
in pluribus, mas determinado a ser que a no ser, lo que es natural o habitual que
suceda (aunque no necesario), como el que un hombre encanezca en la vejez.*?

Desde la perspectiva de las causas segundas, las cosas pueden tener un
cierto grado de necesidad en su contingencia (de necesidad natural), pero vis-
tas desde la causa primera, todas las cosas materiales son contingentes, pues
son producto de la voluntad de Dios, sin la cual no existirian ni serian como
son, y que ha querido que no todo sea necesario, sino que algunas cosas suce-
dan contingentemente. “Es efecto de la providencia divina no sélo que suceda
una cosa cualquiera, sino que suceda de modo necesario o contingente”.*
Tomas de Aquino incluye dentro de lo contingente ad utrumlibet la voluntad
libre de un agente racional —como ya vimos— que puede cambiar el curso
de los eventos —ademas de la materia como causa de la contingencia—, dan-
do pie a una concepcion no necesarista que concibe la libertad humana como
opuesta al determinismo causal. Lo hecho con libre albedrio esta, sin embar-
go, sujeto a la providencia divina, lo que no deja de ser paradojico y de negar,
en Ultima instancia, su caracter contingente; por lo que hay que recordar que
ésta es una de las grandes cuestiones irresueltas que Tomas de Aquino hereda
de Agustin y Boecio. Sin embargo, también busca rescatar el caracter contin-
gente de la ética aristotélica: “...l1a prudencia es una idea recta de las cosas
contingentes, en las que cabe consejo y eleccion”.*

Una utilizacion importante del término contingencia la tenemos en el
voluntarismo de Duns Scoto, segun el cual, la voluntad divina es el principio de
la libertad y contingencia absolutas, apartada de la necesidad y Unica causa de
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si misma. Lo contingente es el producto de una voluntad arbitraria en el or-
den de lo préctico, infinita en Dios y limitada en el hombre. De aqui se esta-
blece otro uso interesante, presente también en Ockham, segun el cual la
libertad es contingencia en cuanto indiferencia de la voluntad con respecto a
sus posibles determinantes, pudiendo asi causar y no causar el mismo efecto.
Esta nocion de la libertad como contingencia en el sentido de incondicionalidad
respecto a agentes externos proviene de la definicion aristotélica del acto vo-
luntario como aquel que es “principio de si mismo”,*y esta relacionada con la
nueva concepcion del individuo y la individuacién que desarrollara el
nominalismo. Desde el punto de vista de lo que aqui denominamos contin-
gencia ontoldgica no existen, sin embargo, cambios importantes, como en
esta afirmacion de Ockham:

Pero consta que todo lo que es diverso de Dios es contingente segln la fe, luego
conringentemente existe aquello que es y asi cualquier cosa que se diga de él se
dice conringenremente y no necesariamente.*®

A finales de la Edad Media, Petrarca realizd una sintesis de las concepciones
existencial y ontoldgica de la contingencia, aunque seguira mas fielmente la co-
rriente intimista y existencial de Marco Aurelio y san Agustin, marcando un
modelo a seguir por autores posteriores, como Erasmo y Montaigne. En Petrarca
encontramos un puente entre esta tendencia interiorizadora y el nuevo con-
texto que se abrira a partir del Renacimiento: el de un individuo liberandose
de las trabas estamentales, con una existencia mas accidental, problematica,
dinamica, compleja y autorregulada, y una conciencia mas cercana a lo mun-
dano. La contingencia en cuanto finitud y dependencia se orienta ahora mas
hacia el problema del hombre interior y sus conflictos, hacia la contingencia
existencial: fragilidad, mutabilidad, fugacidad, provisionalidad, pero también
ahora acentuando el papel de la eleccion y autoeleccion, la dignidad y poten-
cialidades crecientes del hombre.

Los escritos en prosa de Petrarca muestran su inclinacion introspectiva,
autorreflexiva y autobiogréafica. El alma —su alma— es el centro de atencion;
no hay nada mas digno de admiracion que ella, como aprendi6 de Agustin y
Séneca;*” pero ella es también el terreno de los pensamientos contradictorios,
donde existe la pugna entre los “dos hombres” que hay en él y que se disputan
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el dominio. La vida es el viaje dificil de un peregrino hacia la elevacion del
almay el vencimiento del cuerpo, la ambicion y las pasiones, objetivo que sin
embargo se declara nunca cumplido. Atormentado entre dos mundos, el inte-
rior y el exterior, dividido, indeciso: “...Iloraba mis imperfecciones y me com-
padecia de la inestabilidad (mutabilitatem) propia de todas las actividades hu-
manas”. Espiritu caviloso que busca salir de las divagaciones, pide a su amigo
gue ruegue porgue sus pensamientos inciertos e inestables (vagi et instabiles) se
detengan al fin en aquello que es Unico, bueno, verdadero, seguro y estable.*

Encontramos en el Secretum un nuevo tratamiento de los temas neoplatdnicos
y estoicos: la busqueda de la tranquilidad del alma, la virtud como medio de
reduccion de contingencias, de vencimiento de la fortunay de las pasiones pertur-
badoras y tempestuosas. La condicién humana se presenta como fragil, indigen-
te, en pugna interna, con inclinacion a lo transitorio y fugaz, cercana a la
muerte. La vida es breve, imprevisible, riesgosa:

Con frecuentes lagrimas he pedido yo para el presente, Ileno también de esperan-
zas de poder salir a salvo algln dia, una vez rotas las ligaduras de las pasiones y
holladas las miserias del mundo; esperanzas de escapar a nado las infinitas tem-
pestades de los afanes inGtiles y refugiarme como en un puerto de salvacion...
Pero bien sabes cuantas veces he naufragado en idénticos escollos y cuantas he de
naufragar si no me ayudan.*

Sin embargo, junto con las insistentes referencias a la necesidad de tener siem-
pre presente a la muerte como motivo de reflexion moral, Petrarca finalmente
se mantuvo indeciso —como en muchas otras cosas— entre el ideal estoico de
una vida “racional” liberada de los sentimientos y las pasiones (mas cercana al
ascetismo), y el ideal del justo medio y la moderacion aristotélica, acorde con
otros aspectos mas mundanos de su personalidad: “a menudo mi razén es
estoica, pero mis sentimientos estan de parte de los peripatéticos”.*® En diver-sos
aspectos Petrarca encarnd la contingencia existencial, pero acentuando el pa-
pel del individuo dividido y problematico, la condicion humana contingente desde una
vision melancolica y pesimista, aunque a veces también optimista. Su lirismo
poético también fue la expresion del juego de las oposiciones, paradojas y
ambiguledades que le asaltaban.

Petrarca representa el punto de inflexion entre la concepcion pesimista
anterior acerca de la miseria de la condicion humana y la nueva conciencia opti-
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mista de las potencialidades naturales del hombre, de su dignidad en cuanto
libre y racional y de su capacidad para dominar la naturaleza o hacerla produc-
tiva para sus fines.®* EI De remediis muestra esta nueva imagen del hombre sin
abandonar, no obstante, su concepcion de la vida como “combate interno”
(omnia secundum litem fieri), discordia nunca resuelta, incompletud permanente
e imposibilidad de la unidad interior (Nusquam totus, nusquam unus, secum ipse
dissentiens, te discerpens).

Petrarca representa también la inflexion que profundiza en la autorreflexion,
apuntando a una de las tendencias de la modernidad, en la que la subjetividad
es vista como division interna, como complejidad, pero una complejidad que
debe resolverse en la reflexividad y en el camino de la autoconstruccion de un
yoa lo largo de una vida, de una identidad narrativa que pone de manifiesto el
camino sinuoso y contradictorio, Ileno de pliegues, que enfrenta el individuo
en cuanto complejo y diviso. Si bien habiamos sefialado algunas de estas ca-
racteristicas en Marco Aurelio y San Agustin, en Petrarca se nos presenta en
un dmbito que prepara el terreno de la primera modernidad, como la conside-
racion de Erasmo del hombre como una burbuja fragil e inestable (el homo
bulla de los Adagios), y en la caracterizacion de la condicion humana que esta-
blece Montaigne mediante la autorreflexion y una identidad narrativa construida
en lo accidental y cambiante, enfrentandose y asumiendo la intramundaneidad
y singularidad de la vida humana: la contingencia.*
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