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1. E! orden y el desorden constituyen problemas esenciales para cual
quier filosoffa y, mucho mé&s adn, si pretende alcanzar una concepcién del
mundo. Las mas hondas especulaciones filos6ficas buscaron siempre algin or
den en el cual dar respuestas a las eternas cuestiones que asaltan al hom-
bre. El intento concluyé, por lo general,en nuevos interrogantes, como si el
universo se resistiera hasta el infinito a ser humanamente ordenado, imponiendo
su incomprensible desorden. Por otra parte, las ideas mismas de orden y de
desorden han requerido esfuerzos constantes para ser elucidadas, que demues
tran, por la diversidad de las posiciones alcanzadas, la profunda. dificultad
que aquellas encierran. Con frecuencia, los estudios de filosoffa no suelen
reflejar con la debida jerarquia las meditaciones sobre el orden y el desor
den a lo largo de la historia del pensamiento (1). Tan sblo las principales de
ellas se presentan en este trabajo como un aporte més para su comprensién.

ARISTOTELES: EL "HABITO" Y LA "DISPOSICION"

2. En sus comienzos, la filosoffa griega-se caracteriza por la bis
queda de un orden en la naturaleza, un principio absotuto que explique la
diversidad de los fendmenos. Esta preocupacién, que envuelve a los primeros
filésofos, desde los jOnicos hasta el atomismo antiguo, se complementa a
partir de la soffstica y la reacci6n socrética, con una indagacién para encon

(*) Investigador del C.I,U.N.R. Trabajo correspondiente al Informe Anual 1984.

(1) Sobre la evolucion de la idea de orden puede verse, por ejemplo, José FERRATER MORA,
Diccionario de Filosofia. "Orden", T. II, Buenos Aires, Sudamericana, 1969, pégs. 337
a 340; Jean WAHL, Tratado de Metafisica, trad. Francisco Gonzalez Aramburo, Méjioo, Fondo
de Cultura Econdmica, 1960, pags. 635 a 641.
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trar un orden unificador en la moral. En Platén, el orden se asocia a la vir
tud y el desorden al vicio, tanto en el individuo como éen el Estado (2). Pe
ro las primeras referencias a la nocién de orden pueden ser atribuidas a
AristSteles. Entre las categorfas necesarias para considerar el ser genérico
aparece la “cualidad", con la que el Estagirita designa la clase de cosa de
que se trata, “aquello en cuya virtud los hombres son llamados tales o cua
les" (3). Uno de los sentidos de la cualidad se constituye con los "habitos"
y las "disposiciones". Los primeros son mas durables -por ejemplo, las virtu
des-, mientras que las segundas son mas facilmente mudables -por ejemplo,
caliente, frfo-. Los habitos son, en el fondo, disposiciones duraderas, en tan
to poseer un habito supone estar siempre dispuesto de una u otra manera.
Ahora bien, en la "Metaffsica" Arist6teies llama disposicion al "orden de lo
que tiene partes", las que pueden expresarse en una relaciéon de lugar, de
potencia o de especie (4). Y dando otro sentido a la palabra habito, en este
caso sin6nimo de “estado", afirma que "se llama habito a la disposicion se
- gon la cual lo dispuesto estd bien o mal dispuesto, sea respecto de si mismo
o bien respecto de otro ser", por ejemplo, la saiud (5).

Si bien Aristoteles define indirectamente al orden, ya que aparece
asociado al habito, a la disposici6on y, en Gltima instancia, a la cualidad,
arroja suficiente luz acerca de su pensamiento al respecto. El orden aristoté
lico adquiere un sentido ontolégico, en tanto se ubica entre los elementos
esenciales de todo ser; no constituye una mera disposicion entre partes sino
una posici6n determinada que hace que la cosa sea lo que es. El orden esté
en la realidad. Ei hombre lo descubre y se descubre a si mismo en ese

orden.

SAN AGUSTIN: EL ORDEN JERARQUICO

3. El orden y el desorden pasaron luego a ser considerados por la
doctrina cristiana, continuadora del pensamiento griego. La visién tota-
lizadora del universo que ella procuraba, asentada en un creador perfecto,
requeria una explicacién sobre el orden de todas las cosas vy, fundamental
mente, sobre su desorden. Tal es la tarea que emprende San Agustfn, quien
dedica al tema dos dislogos, llamados "Del Orden", y vastos pasajes de sus
obras. EI Obispo de Hipona provee una definicion concreta del orden, similar

(2) PLATON, Regx_b' lica, trad. Antonio Camarero, 8a. ed., Buenos Aires, Eudeba, 1975, Lib.
ITI, cap. XIII, 404/405; Lib. IV, cap. I, 421; cap. II, 423; cap. XVIII, 444.

(3) Sobre la “cualidad”, v. ARISTOTELES, Ldgica, “Categarias", caps. 4 y 8; Metafisica,
Lib, V, cap., 14, ambas en “Cbras", trad. Francisco de P. Samaranch, 2a. ed., Madrid, Agui
lar, 1967, pags. 233, 243 a 247, 970/71.

{4) ARISTOTELES, Metafisica, cit., Lib. V, cap. 19, pag. 973.

(5) Ibidem, cap. 20, pag. 974.
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a la sugerida por Aristteles: es la '"disposicibn que asigna a las cosas dife
rentes y a las iguales el lugar que iles corresponde" (6). Dios es fuente de
orden (7) y todo lo dirige con orden pues "nada se engendra, nada se hace
sin una causa suficiente que la produce y lleva a su término" (8). Ni siquie
ra el error es contrario al orden, ya que nadie yerra sin causa (9); tanto-
el bien como el mal estdn regidos por el orden divino (10): la corrupcion,
lo aparentemente "desordenado", cumple la funci6bn de resaltar y enaltecer
el resto, s6lo que considerado individualmente, desconectado del conjunto,
resulta repugnante (11). La oposicibn de los contrarios, bien-mal, vida-muer
te, etc.- realza la belleza del mundo ordenado por Dios (12). El orden, asf
concebido; genera paz, o sea, la "ordenada concordia", que cuando se derrama
sobre todas las cosas, tanto interiores como exteriores al hombre, supone
una "tranquilidad del orden" (13). Y también se vincula a la virtud, en tanto
ésta es "el orden del amor" (14). Pero en ambos casos aparece la necesaria
jerarqufa que subyace en todo orden: asi, la paz en cada ambito depende
del respeto entre quienes deben mandar y quienes deben obedecer (15), y
el amor debe prodigarse segiin el valor del objeto amado (16).

( 6) SAN AGUSTIN, La Ciudad de Dios, XIX, 13, 1, en "Obras de San Agustin", T. XVI1I,
trad. José Moran 0.S.A, 2a. ed., Madrid, Biblioteca de Autores Cristianos (BAC), 1965,
pag. 486.

( 7) San Aqustin afirma qgue de Dios procede "toda regla, toda forma, todo orden"(Ibidem,
vV, 11, en "Obras...", T. XVI, trad. Santos Santa Marta del rio y Miguel Fuertes Lanero,
3a. ed., Madrid, BAC, 1977, pag. 321).

( 8) SAN AGUSTIN, Del orden, I, 5, en "Obras...", T. I, trad. Victorino Capanaga, 3a.ed.,
. —
Madrid, BAC, 1957, pag. 699.

( 9) Ibidem, I, 6, pag. 701,
(10) Ibidem, TI, 1, pags. 727 y 7 y 8, pag. 759.

(11) Ibidem, II, 4, pig. 743, Esta idea agustiniana, llamada por uno de sus traductores,
Victorino Capanaga, "principio de la totalidad" (v, "Obras...", cit., T. I, pag. 811), es
reiterada en diversos pasajes de su obra. V. por ejemplo De Misica, VI, 11, 30; La Ciudad
de Dios, XII, 4, en "Obras...”, T. XVI, cit., pags. 759/60, En este ultimo caso explica
por qué, aunque resulte desagradable para el hombre, el orden entre los seres animales
y vegetales indica que los mas débiles, sucumben ante los mas fuertes.

(12) SAN AGUSTIN, La Ciudad..., XI, 18, en "Obras...", T, XVI, cit., pags. 715/16.
(13) Ibidem, XIX, 13, en "Obras...", T. XVII, cit., pig. 486.

(14) Ibidem, XV, 22, pag. 175.

(15) Ibidem, XIX, 14, pag. 490.

(16) SAN AGUSTIN, Sobre la doctrina cristiana, 1, 27, en "Obras...", T. XV, trad. Fr. Bal
bino Martin, Madrid, BAC, 1957, pag. 93.
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Con San Agustin las ideas de orden y desorden conforman una verda
dera doctrina, cuyo desarrollo gira alrededor del interrogante de por qué
existe el mal en un mundo bajo gobierno divino. La referencia aristotélica
de un orden ontolbgico se ve reforzada por una nocién de suma importancia
en el pensamiento cristiano: un orden jer&rquico. Ella es, a nuestro juicio,
la idea esencial en San Agustin; la jerarqufa con su vértice en Dios permi
te abrigar dentro del orden al mal, al desorden, porque desde la perspectiva
divina no afecta y hasta mejora al conjunto de lo creado. La Gnica posibili
dad de que triunfe el desorden es por el desconocimiento de dicha jerar
qufa. En otras palabras, el desorden es concebido dentro de un orden jerar
quico y, por lo tanto, en dltima instancia, s6lo existe orden; es inmanente
al mundo por obra de Dios, porque antes estuvo en el espfritu divino (17)
y participa, por ello, de su perfeccion (18).

SANTO TOMAS: EL PRINCIPIO Y EL FIN DE LAS COSAS

4. En Santo Tomas la doctrina cristiana sobre el orden alcanza una
depurada elaboracién. La ordenacién general del universo asentada en Dios,
vision que San Agustin ya habla puesto de manifiesto con claridad, es profun
dizada y dotada de una complejidad tal que resulta sumamente arduo ex
traer una idea unfvoca de orden y de desorden (19). Para Santo Tomés el
orden incluye en sf una manera de anterior y posterior; se relaciona con un
principio, pues donde éste exista es necesario que haya un orden, pero se
encuentra principalmente en las cosas y de ellas llega a nuestro conocimien
to (20). Al hablar del orden de la Asuncién, aclara la idea diciendo que el
orden supone no s6lo un principio sino también un medio y un fin (21). Hay
dos clases de orden en las cosas: uno "hace Que una cosa creada esté orde
nada a otra, también creada, como lo estdn las partes al todo, los acciden

(17) En opinién de Pablo Landsberg, en San Agust:'.n “el orden ya no descansa meramente en
s{ mismo, camo para la Antiguedad, pero tampoco s0lo en Dios, y menos en el hambre, donde
habia de descansar seg\'m Kant. Tiene existencia en si mismo y descansa al propio tiempo
en el espiritu infinitamente bueno de la persona divina" (Pablo L. LANDSBERG, La Edad Me-
dia y nosotros, trad. J. Pérez Bances, Madrid, Rev. de Occidente, 1925, pég. 86.

(18) Asi lo destaca Ferrater Mora para quien el orden agustiniano es una perfeccién (Jose
FERRATER MORA, op. cit., pag. 338).

(19) Brian Coffey, que ha estudiado la nocion de orden en Santo Tomas, elabord una defini
cidn diciendo que es "la disposicién de una pluralidad de cosas u cobjetos de acuerdo con
la anterioridad y la posterioridad en virtud de un principio® (Cit. por José FERRATER
MORA, op. cit., pag. 338).

(20) SANTO TOMAS DE AQUINC, Suma 'l‘eolg' ica, 2-2, q. 26 a. 1, trad. Francisco Barbado Viejo
0.P. (dir.), Madrid, BAC, 1959, T. XVII, pags. 846/48.

(21) Ibidem, 3, . 6 a. 1, T. XI, Madrid, BAC, 1960, pag. 277.
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tes a la substancia y cada cosa a su fin", y el otro "hace que todas las co
sas estén ordenadas a Dios"(22). En el hombre, en cambio, observa un triple
orden que podrfa llamarse orden racional, orden social y orden teolégico,
en los que las acciones deben conformarse, respectivamente, a la razén, a
la ley humana y a la ley divina (23). El pecado transgrede dichos 6rdenes
y es, por tanto, un acto desordenado que merece una triple pena de ia con
ciencia, de la sociedad y de Dios (24). Lo ordenado se integra en una jerar
qufa, que puede contar con diversos Ordenes, sin que pueda concebirse un
orden que no pertenezca a una jerarqufa. Esta es definida como un princi
pado, esto es, como "una multitud uniformemente ordenada bajo el gobierno
de un principe". Aunque en una ciudad pueda haber muchos 6rdenes (jueces,
militares, labradores, etc.), bien pueden reducirse a tres "en cuanto que toda
multitud perfecta consta de principio, medio y fin": elios son la "clase alta",
la "clase fnfima" y la "clase media". En suma, "e!l orden puede tomarse de
dos modos: por la ordenacién misma, que comprende bajo sf los diversos gra
dos, y en este sentido no hay méas que un orden, o por cada uno de los gra
dos, y asl es como se dice que hay varios Ordenes en una jerarquia™(25).

Se ve bien claro, pues, a nuestro juicio, que el pensamiento tomista
sobre el orden y el desorden es la mayor respuesta que el cristianismo de
todos los tiempos haya dado sobre dichos temas. Y hasta podrfan citarse so
lamente las afirmaciones del Aquinatense para resumir la concepcion medie
val sobre el orden del mundo. Lo que en San Agustin aparecfa como una
visiobn de conjunto cuyas irregularidades interiores se resolvian siempre con
referencia al todo arménico y, en ditima instancia, a Dios, adquiere en San
to Tomé&s una nueva insercién, en la cual ias partes de ese todo, lo creado,
reciben una explicacién mayor de su sentido (26). Lo que surge es la visién
tomista de un cosmos donde cada pieza es un engranaje, sea el hombre,
sean las cosas, sea la sociedad, conformando una multiplicidad de &rdenes,
pero referidos, en definitiva, a la jerarqufa divina (27). F™ orden tomista €s,
pues, una compleja relaciébn de principio y fin, entendidos como el origen
y el destino Gltimo de cada cosa. E! desorden es posible si se contrarfa di
cho orden; el pecado aparece asf como el supremo acto desordenado, ubica

(22) Ibidem, 1, q. 21 a. 1, T. I., 3a. ed., Madrid, BAC, 1964, pag. 748.
(23) Ibidem, 1-2, q. 72 a. 4, T. V, Madrid, BAC, 1954, pig. 622.
(24) Ibidem, 1-2, q. 87 a. 1, pag. 861,

(25) Ibidem, 1, g. 108 a. 2, T. III (292), Madrid, BAC, 1959, pa'lg. 848, V. También, 1 q.
108 a, 1, p. 845,

(26) Seq(m Landsberg, Santo Tomas llega al pleno equilibrio entre la idea de Dios y 1la
idea del orden, equilibrio que luego pierden sus sucesores. (Pablo L. LANDSBERG, op.cit.,
pag. 101),

(27) Al respecto puede verse Johannes HIRSCHBERGER, Historia de la filosofia, T. I, trad.
Luis Martinez Gomez, S.I., 4a. ed., Barcelona, Herder, 1971, pa'g. 399,
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do fuera del orden y no dentro de é! como afirmaba San Agustin, pero que
recibe una sancidn inmediata de todos los planos en que el conjunto resulta
afectado. En suma: Santo Tomas armoniza el orden y el desorden bajo otras
premisas pero cabe destacar también que su "mundo" traduce una imagen
de pesadez, donde nada es azaroso y en el cual las posibilidades humanas
de descubrimiento de nuevos Ordenes parecen estar notoriamente cercenadas
(28).

DESCARTES: EL ORDEN EN EL PENSAMIENTO

5. Las transformaciones en la visi6én del mundo que produjo el adveni
miento de la modernidad se reflejaron también con nitidez en la idea del
orden y el desorden. Aquello que el realismo aristotélico-tomista habfa ubica
do principalmente fuera del yo, cambia de "habitat" con Descartes para tras
ladarse al interior del hombre. El orden inmanente a las cosas €s puesto en
duda suplantandoselo por el orden de los pensamientos. La contundente afir
macién cartesiana: "todo el método consiste en el orden y la disposicion de
los objetos sobre los cuales hay que centrar la penetracién de la inteligencia
para descubrir alguna verdad" (29), no deja dudas. A ello cabrfa agregar la
tercera de sus méximas. de "moral provisional" en la que se propone '"cam
biar mis deseos antes que el orden del mundo"(30). Para Descartes una de las
principales reglas del método es la conduccién ordenada de los pensamientos
desde los objetos mas simples hasta los méas complejos, "suponiendo, incluso,
un orden entre los que no se preceden naturalmente" (31). Hay, pues, dos
maneras de acceder a un orden: uno, por la observacién del orden existente
en el objeto mismo, y otro, mediante la invencién de un orden mental que
permita conocerlo (32). Las fuentes m&s seguras de orden son las artes me
nores (artesanfa, bordados, etc.) y la aritmética, pues "ellas responden ente
ramente a la capacidad del conocimiento humano" y, por lo tanto, presentan
innumerables 6rdenes claros y distintos; observarlos cultiva el esplritu, con
la condicibn de no tomar prestado el conocimiento, "antes bien lo saquemos
de nosotros mismos" (33).

(28) En este sentido, puede verse José GALLEGOS ROCAFULL, El orden social seclﬁn la doc-
trina de Santo Tomas de Aquino, 2a. ed., Méjico, Jus, 1947, pag. 35.

(29) René DESCARTES, Reglas para la direccion de la mente, Regla Vv, trad. Francisco de
P. Samaranch, Buenos Aires, Hyspamérica Orbis, 1983, pég. 165.

(30) René DESCARTES, Discurso del método, ITI, trad. Antonio Rodriguez Huéscar, Buenos
Aires, Hyspamérica/Orbis, 1983, p;g. 65.

(31) Ibidem, II, pig. 60; VI, pag. 107; Reglas..., cit., Regla IV, pag. 164; Regla VII,
pags. 177/78.

(32) Ibidem, Regla X, pag. 192.
(33) Ibidem, pags. 191/92.
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Descartes busca, afanosamente, garantizar su filosoffa; para elio apela
a un orden metédico que le evite los riesgos del error, en una suerte de
seguridad intelectual, protector de un racionalismo temeroso de fracasar.
Aparecen en el pensamiento cartesiano los primeros indicios de lo que puede
llamarse, en términos de Ferrater Mora (34), proceso de "desontologizacién",
de la idea de orden, esto es, la separacién entre 1o que es y su orden y su
desorden. Pero cabe aclarar que al estar la preocupacién esencial de Descar
tes en el conocimiento, en el que no s6lo existe orden sino que es preciso
suponerlo para mejor conducirse, subsiste ahora en él una estructura cuyo
orden es indiscutiblemente ontol6gico: ella es el "yo pensante", la "cosa" pen
sante, porque allf pensamiento y realidad pensada son una y la misma cosa.
Del mismo modo, en la idea de Dios, en tanto ser perfecto, se comprende
la existencia (35), lo cual también equivale a admitir un orden ontolégico
en el pensamiento ‘de Dios. Pero en el mundo exterior, no puede tenerse a
juicio de Descartes, seguridad de un orden y, si bien a veces lo menciona,
se trata de un orden confuso. Justamente el método debe hacerlo claro y
distinto (36).

SPINOZA: EL. ORDEN COMO LO UNICO

6. La radicalizacion del pensamiento de Descartes en fa obra de Spi
noza tuvo también sus consecuencias sobre la evolucién de los conceptos de
orden y desorden. Para el filésofo holandés "el orden y la conexién de ias
ideas es el mismo que el orden y la conexién de las cosas" (37), con lo cual
la duda cartesiana sobre el orden del mundo comienza a disiparse. La afir
macién de Spinoza proviene de la identificacibn de sustancia pensante y sus
tancia extensa en Dios, de quien como sustancia Onica, como "naturaleza
naturante", deriva el universo de las cosas particulares, la "naturaleza natu
rada", que no son mas que modos de expresién de los atributos divinos (38).
Asf, "ya concibamos la Naturaleza bajo el atributo de la Extensién, bajo el
atributo del Pensamiento o bajo otro cualquiera, hallaremos un solo y mismo
orden, una sola y misma conexién de causas, es decir las mismas cosas dedu

(34) José FERRATER MORA, op. Cit., pag. 338.
(35) René DESCARTES, Discurso..., cit., IV, pag. 75.

(36) Segun Rodr{guez Huéscar, esa apertura del yo al exterior fundamenta su tesis de que
Descartes, si bien abrid ampliamente las puertas al idealismo, no puede ser é1 considera
do un idealista (Antonio RODRIGUEZ HUESCAR, Prélogo al Discurso del metodo, cit., pégs.
26 a 28).

(37) Baruch de SPINOZA, Etica, II, Prop. VII, trad. Juan Carlos Bardé, Buenos Aires, Per
lado, 1940, pag. 61.

(38) Ibidem, I, Prop. XV a XXIX.
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ciéndose las unas de las otras" (39). Hay, pues, en la naturaleza cognoscible
por el hombre un (nico orden, manifestado en causalidades, en deducciones
matematicas de cosas e ideas identificadas (40). El desorden sblo es posible
en virtud de un conocimiento confuso, parcial, del orden universal necesario,
error en el cual cae el nombre por seguir sus percepciones sensoriales, que
determinan un sometimiento a las pasiones (41). La razbén y la intuiciébn ase
guran, en cambio, el camino hacia la captacién del orden (42).

Con Spinoza el concepto de orden vuelve al plano ontol6égico, del que
lo habfa sacado, al menos parcialmente, Descartes. Pero la diferencia con
el pensamiento aristotélico y cristiano radica en que el universo spinociano
no contiene un sentido de finalidad; Dios estd planteado como causa no dife
rente, sino idéntica a lo causado. Por Jo tanto, para llegar a &l no hay més
que comprender el orden del mundo tal como es, con un método racional-
intuitivo. Es decir, que el hombre llega a Dios mé&s mediante el conocimien
to de un orden de causas que a través del desarrollo hacia un fin. El desor
den, para Spinoza, carece de entidad; en realidad, s6lo puede hablarse de
una ignorancia del orden. Su férreo esquema deja, ademds, sin alternativas
a la libertad humana (43).

LEIBNIZ: EL ORDEN Y EL DESORDEN PREESTABLECIDOS

7. La elaboraci6n racionalista de Leibniz busca superar la visién spi
nociana y ofrece una nueva perspectiva de las ideas de orden y desorden.
El fil6sofo alemén distingue entre el orden universal y los 6rdenes particula
res. El primero es perfecto y necesario; los otros son pura contingencia es
tablecida entre las criaturas, pero que, en Gltima instancia se subordinan
a aquel, pues "nada ocurre en el mundo que sea absolutamente irregular"

(39) Ibidem, II, Prop. VII, Esc.

(40) "Un circulo existenté en la Naturaleza y la idea del circulo existente, la cual exis
te también en Dios es una sola y misma cosa que se explica mediante atributos diferen
tes" (Idem).

(41) Ibidem, II, Prop. XXIV a XXXI, XXXV y XXXVI; 1V, Prop. XXXVII, Esc.

(42) Ibidem, II, Prop. XL, Esc. 2; Prop. XLIV.

Tiene razdn Paclo Lamanna cuando dice que en Spinoza, en tanto identifica la idea con la
cosa, el problema del conocimiento deja de ser tal en lo que se refiere al paso de la
idea a la cosa: "no puede haber distincién entre conocimiento verdadero y conocimiento
falso, sino en el sentido de conocimiento oscuro y confuso y conocimiento clarc y distin
to" (E. Paclo LAMANNA, Historia de la Filosoffa, III, Trad. Oberdan Caletti, 2a. ed., Bue
nos Aires, Hachette, 1979, pag. 134).

(43) A juicio de Ciuro Caldani, el pante.{smo de Spinoza condujo a la negacién de Dios en
la era contemporénea: “Todo es Dios, Dios es todo, Dios es nada" (Miguel Angel CIURO CAL
DANI, Spinoza tres siglos después, en diario "La Capital®, Rosario, 21/2/77, pag. 4).
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(44). EI universo se encuentra ordenado pues Dios, como mbnada perfecta,
ha realizado la unidad de la diversidad, esto es, ha creado una muititud in
finita de sustancias simples, cuyas aparentes diferencias, no son méas que
distintas perspectivas de un solo universo (45). Por ese medio, se obtienen
"la mayor variedad posible con el mayor orden posible", es decir, "cuanta
perfeccién es posible" (46). Ademas, Dios ha escogido el mejor de los 6rde
nes posibles, pues su sabidurfa conoce todas las posibilidades, su bondad eli
ge la mejor y su poder la realiza (47). La consecuencia es que todas las sus
tancias simples, las ménadas, se desenvuelven en funcién de una "armonfa
preestablecida" que les viene del creador, sin que entre ellas puedan influir
se o alterarse (48), por lo que no puede concebirse “caos ni confusién sino
en apariencia" (49), ni nada fuera del orden, ni adn los milagros (50). El
mal del mundo puede explicarse como resultado de un acto de voluntad par
ticular de Dios, que si bien constituye una excepciébn a sus actos de volun
tad general, permite la obtencién de un bien mayor, "de manera que, al fin,
se encuentra mas perfeccién en toda la serie que si todo el mal no hubie
se ocurrido” (51).

La idea del orden concebida ontolégicamente aparece en Leibniz como
una refinada construccién fundada en la razén. E| desorden sblo es posible
en lo particular pero siempre resulta corregido por la armonfa del total; pa
ra ello no es necesaria la intervencion diviha, pues todo esté previsto desde
el principio, hasta el mismo desorden. Se puede atirmar, entonces, que para

(44) Gottfried LEIBNIZ, Discurso de metafisica, VI, en "“Tratados Fundamentales”, la. se
rie, trad, Vicente P, Quintero, 2a. ed., Buenos Aires, Losada, 1946, pég. 99.

(45) Gottfried LEIBNIZ, Monadologia, 57, en “Tratados...”, cit., pig. 71, “"Discurso...",
X1V, en "Tratados...", cit., pag. 112; Principios de la Naturaleza y de la Gracia, funda-
dos en Razén, 12, en "Tratados...", cit., 959- 88,

(46) Gottfried LEIBNIZ, Monadologia, 58, en "Tratados...”, cit., pag. 71.
(47) Ibidem, 55.

(48) Ibidem, 7, pég. 60, Ver ademés, 78, p. 76; "Discurso...", XIV, en "Tratados..."”,
cit., pag. 112,

(49) Gottfried LEIBNIZ, Nonadolggia, 69, en "Tratados...", cit., pég. 74; Del origen ra-
dical de las cosas, en "Tratados...", cit., pégs. 173 y ss,

’

(50) Gottfried LEIBNIZ, "“Discurso...", VII y XV, en "“Tratados...", cit., pags. 100 y
114/5.

(51) Ibidem, VII, pags. 100/01.



Leibmz el desorden existe, aunque ma&s no sea desde el punto de vista de
las sustancias particulares, pero que es inocuo para desviar el orden general,
més adn, desde esta Gltima perspectiva, es inexistente. De elio pueden ex
traerse algunas consecuencias. En primer lugar, el optimismo leibniciano, des
plegado en todas sus obras, basado en la idea de que el orden universal es
el mejor posible, traduce un conservadorismo radical asentado no sélo en la
causalidad de las cosas sino también en su finalidad. Por otra parte, como
en Spinoza, el determinismo universal condiciona la voluntad humana, bien
que para Leibniz, fiel a una concepcibn mecanicista y metafifsica (52), cada
moénada actia espontdneamente en el desarrollo de su sustancialidad, dispone
de libertad, sin que ello signifique la ruptura de la "armonfa preestablecida".
La "prisi6bn" de Spinoza, parece haberse convertido en una "libertad condi
cional",

KANT: LA RAZON COMO ORDENADORA

8. La constante indagacién del idealismo sobre las posibilidades de
la razén humana permite a Kant reubicar el orden y el desorden. Sus pala
bras no dejan dudas: "nosotros mismos somos los que establecemos el orden
y la regularidad en los fenémenos que llamamos 'naturaleza', siendo imposi
ble hallarlos en ella si no los tuviéramos y existieran primitivamente en
nuestro espiritu" (53). En otras palabras, el orden estd en nuestra mente y
gracias a él! puede conocerse un objeto de la experiencia. En el campo de
la intuicién sensible dicho orden "a priori" consiste en formas -el Espacio y
el Tiempo-, que permiten captar la diversidad de los fenémenos bajo ciertas
relaciones (54). En Gltima instancia, para Kant, la forma de la Sensibilidad
que ordena los fen6menos en general, tanto los externos como los internos,
es el Tiempo, pues condiciona a ambos, mientras que el Espacio sélo es for
ma ordenadora de los objetos externos (55). El fenémeno asl percibido por
nuestra Sensibitidad necesita ser pensado, funciébn que cumple el Entendimien
to mediante nuevos ordenadores: los conceptos (56). Ellos realizan la "sinte
sis" de la diversidad necesaria para el conocimiento; son las llamadas "cate
gorfas" (57). En tanto el Entendimiento se ocupa de observar los fenémenos

(52) Para Windelband, "la conciliacidn de las concepciones del mundo mecanicista y teleo
léqica y, con ello, la alianza de los intereses cientificos y religiosos de su época,
constituye el ‘Leitmotiv' del pensar leibniciano” (Wilhelm WINDELBAND, Historia General
de la Filosofia, trad. Francisco Larroyo, Barcelona, El Ateneo, 1970, pz;q. 368).

(53) KANT, Critica de la Razdn Pura, trad., José del Perojo, 8a. ed., Buenos Aires, Losa
da, 1976, T. I, péq. 256, secc. 3a. de la primera edicidn de la obra hecha por el autor.

{54) Ibidem, pag. 173.
(55) Ibidem, pAg. 186 y pig. 241 (la. edicién).
(56) Ibidem, pigs. 211 y ss.

(57) Ibidem, pigs., 221 y ss. Ver también pigs. 266/67.
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para descubrir aquello que regla sus relaciones puede definirselo como la "fa
cultad de las reglas". Yendo mé&s alld aan, afirma Kant que el Entendimiento
no sblo es la facultad de establecer leyes por la comparacién de fenémenos,
sino que "es una legislaci6én para la naturaleza, es decir, que sin él, no ha
brfa naturaleza, unidad sintética de lo diverso en los fendmenos segin re-
glas" (58). M&s alld de la Sensibilidad y el Entendimiento continGan realizan
dose operaciones ordenadoras: son las que lleva a cabo la Raz6n cuando orga
niza los conceptos en sistematizaciones absolutas, llamadas "ideas". Con ellas
el espiritu intenta saltar el cerco de la experiencia y alcanzar !o incondicio
nado, la realidad en sf, el alma, el universo, Dios. Pero por lo mismo que
estas sintetizaciones supremas se hallan fuera de la experiencia, la conclu
si6n es que son inabordables por la via del conocimiento racional (59).

El orden aparece en Kant como una cierta regularidad de las relacio
nes entre los fendmenos (60), existente en la razén pura. Esta se define co
mo la facultad ordenadora del sujeto cognoscente, que se perfecciona a tra
vés de distintos grados buscando sintetizar adn aquello que se halla fuera
de la experiencia. Similar facultad posee la raz6n préctica que, dirigida no
ya al conocer sino al obrar, permite a la libertad humana alcanzar su orden
a través de la ley moral. El hombre no es el creador del mundo pero es induda
blemente su ordenador. A su manera, Kant resuelve el problema del desorden
que tanto habfa preocupado a pensadores anteriores. No puede existir desor
den pues sbélo con su orden la mente humana se halla en condicién de cono
cer y obrar y si existiera, nada podrfa decir de él la raz6n. La pureza asl
alcanzada es otra de las muestras del agigantamiento del hombre racional.

COMTE: EL ORDEN Y EL DESORDEN SOCIALES

9. La idea de orden aparece en Comte vinculada al estudio de la
sociedad que &I bautizara "sociologfa" o "ffsica social". Distingue una estati
ca y una dindmica sociales; la primera es el estudio de las leyes de la coe
xistencia dentro de la sociedad y desemboca en una teorfa del orden esponta
neo; la segunda se propone abordar las leyes de la sucesion de los fenémg
nos sociales y elabora una teorfa del progreso, en la cual el orden adquiere

(58) Ibidem, pags. 256/57 (la. edicién).

(59) Ibidem, T. II, "Dialéctica Trascendental®, pigs. 45 y ss. Diferenciando a Kant del
ateismo, dice Friedrich Jodl que "la profunda conviccidn que sirve de base a toda la dia
léctica trascendental es que las dificultades que ahi se ponen de relieve no se presentan
con el caracter de errores casuales o pasajeros ni de falsos pasos, sino que revelan en
si una contradiccién necesaria inherente a la esencia de la actividad del conocimiento hu
mano® (Friedrich JODL, Historia de la Filosoffa Moderna, trad. J. Rovira Armengol, Bue
nos Aires, Losada, 1951, pags. 442/43).

(60) En este sentido puede verse E. Paolo LAMANNA, op. cit., 959. 384.
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desarroilo en el tiempo (61). Comte se propone compatibilizar las ideas de
orden y progreso que hasta ese momento aparecfan como inconciliables puesto
que "ningln orden real se puede establecer, ni sobre todo durar, si no es
plenamente compatible con el progreso; ningdn gran progresc estarfa efec
tivamente consumado si no tendiera en (itima instancia, a la evidente con
solidacién del orden (62). Observa Comte en las sociedades modernas que el
orden es la bandera de los espiritus retrOgrados, mientras que el progreso
es sostenido por las doctrinas criticas y anarquistas (63). En su famosa "ley
de los tres estados" de la humanidad (64), a la polftica teoibgica corresponde
la idea de orden, a la polftica metafisica la idea de progreso y la polftica
positiva es la encargada de realizar la concilfiacién (65).

Es preciso vincular la idea de orden en Comte con su concepcibn posi
tivista de la ciencia y la filosoffa (66). En tanto las causas y esencias de
los fenbmenos no pueden ser conocidas, el orden que puede establecerse en
los hechos es s6lo relacional, de regularidades y de sucesién entre ellos. Aun
que es grande la influencia del fenomenalismo kantiano, en especial en lo
referido a la metafisica, Comte presenta en la "fisica social® un orden real,
cbservable en los hechos y las cosas, lo cual marca una diferencia notable
con el orden compuesto s6lo de formas, que habfa concebido Kant. Por otra
parte, el orden social para Comte se basa en la organizacién familiar y, tan
to dentro de ella como en el &mbito de la nacién, supone jerarquias, esto
es, relaciones de mando y obediencia invariables (67). El desorden no es,
pues, equiparable al orden ya que e! orden y el progreso son esponténeos y
la voluntad humana poco puede hacer para desviarlos (68). En suma, el desor
den social s6lo es transitorio. El mecanicismo de Comte pretende disolver
cientfficamente los conflictos entre reaccionarios y revolucionarios de su
época. Pero en la sociologfa, que ha contribufdo a fundar la voluntad humana
tiene Ifmites tan severos como los que le hablan fijado algunas concepciones
teolbgicas y metaflsicas.

(61) Auguste COMTE, Cours de Philosophie Positive, T. 4, 48e., Legon, Paris, Schleicher
Fréres, 1908, pég. 192.

(62) Ibidem, 46e. Legon, pags. 5/6 (traduccidn propia).

(63) Ibidem, pig. 6.

(64) Ibidem, T. 1, 1907 lére. Legon, pigs. 1y ss.

(65) Ibidem, T. 4, 46e. Legon, pigs. 7 y ss. y 48e. Legon, pags. 169/70.
(66) Ibidem, T. 1, l¥re. Legon, pags. B y ss.

(67) Ibidem, T. 4, 50e. Legon, pags. 283 y ss.

(68) Ibidem, pag. 305.



BERGSON: EL DESORDEN Y LOS DOS ORDENES

10. Desde la Optica de su filosoffa vitalista, Bergson aporta un nove
doso planteo sobre el orden y el desorden. En primer lugar, observa que el
problema esencial de la teorfa del conocimiento es saber el motivo y las
condiciones por los cuales la realidad se somete a un orden (69). De ello
se infiere que la idea de desorden, en tanto ausencia de dicho orden, asume
un rol central y prioritario en las cuestiones gnoseolfgicas (70). Bergson
acepta la tesis kantiana de que el Espacio es una nocién preexistente en
nuestra sensibilidad. Pero la explicacién de este hecho, a su juicio, debe
nacerse desde otro punto de vista, basado en un concepto del Tiempo como
duracién que, por lo demé&s, es un pilar basico del pensamiento bergsoniano.
De tal manera, la relacién entre el espiritu y las cosas, determinante para
el conocimiento, se produce por un mismo movimiento vital, que crea, a la
vez, la intelectualidad del espfritu y la materialidad de las cosas. Esto es,
no hay armonfa preestablecida entre sujeto cognocente y objeto, ni imposi
cién de uno a otro, sino adaptacion progresiva hasta alcanzar una forma co
maGn (71). E1 orden de las cosas es, pues, creado por dicho movimiento y reen
contrado luego por el espiritu (72). Ahora bien, el orden que puede alcanzar
la ciencia es contingente, en virtud de que el espfritu esta imposibilitado
de comprender la totalidad de las cosas y situarias donde corresponde; sblo
le es dado plantear los problemas uno a uno (73). Subsiste, sin embargo, la
cuestién del desorden, Bergson parte del hecho de que la ausencia de un of
den no es comprobable y que siempre que se habla de desorden es porque
se ha encontrado un orden diferente del que se buscaba (74). Esta aparente
diversidad de 6rdenes se reduce finalmente a dos, esto es un orden vital,
querido, y un orden automé&tico, inerte. La razébn es que el espiritu puede
marchar en dos sentidos opuestos: o bien su progreso es natural, creacion
continua y libre, bajo la forma de la "tensién", o bien se detiene e invierte
esta marcha adquiriendo la forma de "extensién". En el primer caso, el or
den es vital -por ejemplo, una obra musical-, mientras que en el segundo
caso, el orden es automéatico -por ejemplo, los fendmenos astronémicos- (75).
Aunque distintos, ambos 6rdenes hacen que nuestra experiencia se repita y
nuestro esplritu generalice, pero la diferencia estriba en que en el orden

(69) Henri BERGSON, L'‘'evolution créatrice, 77e. éd., Paris, Presses Universitaires, 1948,
pags. 221 y 232.

(70) Ibidem, pag. 221.

(71) Ibidem, pigs. 205/07.

(72) Ibidem, pag. 217.

(73) Ibidem, pag. 208,

(74) Ibidem, pags. 222/23 y 234 y ss.

(75) Ibidem, pags. 224/25.



automéatico o ffsico las mismas causas producen el mismo efecto, en tanto
que en el orden vital se asegura la estabilidad de los efectos aunque exista
variaciébn en las causas. De alll, la idea de un orden general de la naturale
za, comprensivo a la vez de la vida y de la materia, qQue se expresa en
leyes en el dominio de la materia inerte y en géneros en el dominio de la
vida (76). Para Bergson, estas dos especies de Ordenes han sido confundidos
permanentemente tanto por el dogmatismo de la filosoffa antigua como por
el relativismo moderno (77), con la consecuencia de que la teorfa del conoci
miento no ha aclarado del todo por qué existe orden y no desorden en las
cosas. En suma: lo que se Hlama desorden no es més que la ausencia de algu
no de los 6rdenes mencionados y, consecuentemente, la presencia del otro;
por otra parte, "la pretendida ausencia de todo orden es en realidad la pre
sencia de los dos con el agregado, ademds, del balanceo del espiritu que no
se posa definitivamente ni sobre unoc ni sobre otro" (78), generando asf la
idea de lo incoherente (79).

El planteo de Bergson no es el Unico que se ha efectuado en el curso
de este siglo en materia de orden y desorden (80), pero es, sin duda, uno
de los mAs importantes que puedan encontrarse en la filosoffa contemporé
nea. En primer lugar, porque refleja la trascendencia del tema para el pen
samiento filos&fico, en especial, en la teorfa del conocimiento, esclareciendo
aspectos poco explicitados en obras anteriores, Pero ademés, por. constituir
una respuesta espiritualista frente al mecanicismo y determinismo que cam
peaba en las ideas del siglo XIX. El "impulso vital" bergsoniano pretende
recuperar el sentido profundo de la presencia del hombre en el cosmos, en
el cual sea posible su libertad creadora, desarrolldndose en un orden de vi
da, diferente del orden geométrico de la materia sin vida.

(76) Ibidem, pags. 226/27.

(77) Ibidem, pags. 228 y ss.

(78) Ibidem, pags. 234/35 (traduccion propia).
(79) Ibidem, pag. 237.

(80) Por ejemplo, merece citarse también a Hans Driesch, cuya teoria del orden -llamada
"metédico—solipsista"— parte de la intuicion elemental de que el Algo del cual se tiene
conciencia estd ordenado. La logica se encargara luego de decir en qué consiste dicho
orden, sin cuestionarse si dicho Algo existe “en si{", pues lo que le interesa es que exis
ta "para mi". Pero a contrario de Kant, el orden existe en el objeto. Un resumen de esta
teoria puede verse en Hans DRIESCH, Metafisica, trad, Moisés Sanchez Barrado, Barcelona,
Labor, 1930, pags. 28 y ss.



REFLEXION FINAL

11. La cuestion del orden y del desorden, como se ha visto, hace a
la esencia misma de toda problematica filoséfica. Por cualquier camino que
los hombres busquen una explicacibn del cosmos surge el interrogante por
aquelio que aparece 0 se concibe ordenado y desordenado, ya esté més acé
o0 méas alla de la verdad que desean encontrar. Por ello es certero Lecourt
cuando dice que la palabra clave de la ontologfa, el Ser, es el Orden, el
"Orden de los 6rdenes", que el pensamiento occidental ontologizante ha in
tentado sin cesar establecer (81). Pero dicho "Orden de los Ordenes" enten
dido como un "ordenamiento de los seres fundados en el Ser, determinados
y destinados por el Ser", al que Lecourt quiere superar proponiendo una nue
va practica filos6fica contra todo Orden, contra la posibilidad de anclarse
en una ontologfa aunque sea dialéctica, (82), constituye, a nuestro juicio,
una suerte de "condena" para el pensamiento humano. E! hombre contiene
en si una formidable incitaci6bn hacia la verdad, cuya inabordable plenitud
lo obliga a fraccionar el objeto del conocimiento para posibilitar una res
puesta cierta. El desfraccionamiento de Lecourt, aunque valioso para vencer
transitoriamente los obsticulos de la mente por su propia imperfeccion, lle
vado a! infinito colisiona con aquella ansiedad humana que s6lo se calma
-aunque mas no sea fugazmente- cuando alcanza un Orden. Siglos de refle
xién parecen demostrario.

(81) Dominique LBCOURT, El orden y los juegos. El positivismo 16gico cuestionado, trad.
Julio Ardiles Gray y Margarita N, Mizraji, Buenos Aires, Ed. de la Flor, 1984, pég. 253,

(82) Ibidem, pags. 253/54.
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