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Presentacion

MIGUEL FERNANDEZ MEMBRIVE

1. LA EDICION Y SELECCION DE LOS ENSAYOS INCLUIDOS

Este es un libro que nace con quince afios de historia. Es también un libro de
elaboracion reciente, pero cuya condicidon de posibilidad se remonta al afio
2005, en el que tuvo su origen el proyecto interinstitucional que celebra
en 2020 su decimoquinto aniversario: Filosofia en el Fondo.

Desde sus albores hasta el dia de hoy este proyecto, instigado inicial-
mente por el Dr. Jorge Manzano Vargas, S.J., ha logrado consolidarse afio
tras afio hasta convertirse en un punto de referencia para la filosofia en la
ciudad de Guadalajara, donde tampoco abundan los espacios de difusion del
pensamiento filosofico con sus caracteristicas: de cardcter interinstitucional,
en tanto convoca en labores de planeacion y de participacién académica a
las principales instituciones dedicadas a la ensefanza y a la investigacion
de la filosofia en la capital jalisciense;' dirigido a una audiencia tanto espe-
cialista como diletante en materia filoséfica, y por ende, no exclusivamente
universitaria; de talante dialégico, por su fomento de la interaccidn entre los
conferenciantes y el publico participante, y finalmente, con sede en un lugar
neutro respecto de las universidades, como el auditorio José Luis Martinez,
del Fondo de Cultura Econdémica (FCE).

Los trece ensayos que el lector encontrara en este libro tuvieron su inspi-
racion original en conferencias dictadas en alguno de los ciclos tematicos de
Filosofia en el Fondo. Sin embargo, desde un principio consideramos que ofre-

/

1. Las instituciones a cargo del proyecto son el Departamento de Formacién Humana (DFH) y el Departamen-
to de Filosofia y Humanidades (DFiH), ambos del ITESO; el Departamento de Filosofia de la Universidad de
Guadalajara y el Instituto de Formacion Filosofica Intercongregacional de México (IFFIM). Por su parte, el
anfitrién del proyecto ha sido siempre la libreria José Luis Martinez, del Fondo de Cultura Econémica.
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cer un libro de “memorias” no era la mejor manera de honrar la trayectoria de
este proyecto. Una conferencia, a fin de cuentas, es un género de discurso oral
y una experiencia auditiva que se rige por sus propias reglas, y por esto y mas
es también un acontecimiento irrepetible. Un libro, en cambio, es una expe-
riencia de escritura y lectura, con todas las implicaciones hermenéuticas que
esto conlleva. Si nosotros tenfamos la intencién de proponer este tltimo tipo
de experiencia, era necesario atenernos a sus propias reglas; en este caso, a las
pautas formales del ensayo académico, por tratarse del género més extendido
en la investigacion filoséfica. Para los autores invitados a participar en esta
obra tal decisidon no sélo supuso acatar, de inicio, ciertos lineamientos edito-
riales establecidos por esta coordinacién sino también estar dispuestos a que
sus propuestas de ensayo fueran sometidas a un riguroso dictamen externo.

Cuatro de los textos reunidos en este libro no son de publicacion inédita;?
pero incluso tres de ellos fueron retrabajados y actualizados por sus autores
en atencion a nuestros requerimientos editoriales. Asimismo, estos ensayos
fueron expuestos a idéntico proceso de dictamen que los demas que compo-
nen la obra; lo cual, en todos los casos “no inéditos”, implicé modificaciones
sustantivas en las versiones originales. La tinica excepcidn fue el ensayo del
Dr. Jorge Manzano Vargas, S.J., cuyo fallecimiento en 2013 impidi6 que su texto
publicado en el N° 83 de Xipe totek pudiera ser revisado por él mismo. No obs-
tante, aun este trabajo fue sometido a nueva ediciéon y también expuesto a un
nuevo proceso de dictaminacion, en el que obtuvo un resultado aprobatorio.

Algo mas quisiéramos advertir al lector. La naturaleza propia de un libro
colectivo supone un importante desafio para la unidad de la obra. En nues-
tro caso —que no queriamos ofrecer un libro sin ninguna articulacién entre
sus contenidos— esto nos condujo a asentar un criterio de seleccioén de los
ensayos aplicantes que no s6lo velaba por la calidad de cada uno, sino tam-
bién por sus posibilidades de vincularse con otros de los ensayos y de hacer
unidad al lado de ellos. De este modo agrupamos los textos en las cuatro
secciones que componen el libro, hasta que el resultado de la dictaminacién

/

2. Por “dictamen externo” nos referimos a un dictamen realizado por académicos no adscritos a ninguna de las
instituciones implicadas en el proyecto Filosofia en el Fondo.

3. Habian sido publicados antes en la revista Xipe totek, del Departamento de Filosofia y Humanidades del Ins-
tituto Tecnoldgico y de Estudios Superiores de Occidente (ITESO).
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determind la seleccién definitiva de los que habrian de incluirse en cada
seccion.

Toda aquélla o aquél que haya leido suficientes textos filosoficos podré in-
tuir que la filosofia se ocupa tanto de problemas humanos resistentes al paso
del tiempo como de cuestiones mas propias de un momento historico par-
ticular. Los ensayos finalmente consignados en las cuatro secciones ilustran
este doble caracter de la disciplina filoséfica. Predominan, es cierto, aque-
llos trabajos que asumen un enfoque hermenéutico, genealdgico o critico de
nuestro presente; entreverados con objetos de investigacién como la realidad
del poder, las condiciones del didlogo intercultural, las relaciones entre los
sexos-géneros, la vigencia del pensamiento moderno y de sus instituciones,
la exclusién de la diferencia, etc. Es evidente que estas cuestiones concitan
muchos de los debates sociales y filos6ficos del actual momento histérico. No
obstante, para quien piense que algunos de estos problemas no son exclusi-
vos de nuestro tiempo, queda todavia la opcién de considerarlos actuales en
el otro sentido en que pueden serlo: los problemas que resisten el paso del
tiempo, que reaparecen en la historia de la humanidad bajo diferentes formas
y matices siguen siendo nuestros problemas, y asi sugieren ser, por ejemplo,
el problema del mal y los dilemas en torno a la maxima incondicional de
“no mentir”, a los cuales se dedican, respectivamente, dos de los ensayos
de este libro. Ultimadamente, el discernimiento entre estos modos de actua-
lidad —al igual que la distincién entre lo actual y lo inactual— no puede ser
unilateral; remite a esa experiencia de escritura y lectura que tiene al texto
como principal intermediario, y que por ello involucra tanto el momento de
su producciéon como el fendmeno de su recepciéon. Que sean, pues, sus
lectoras y lectores, por la parte que les corresponde de esta experiencia,
quienes reciban estos trece textos y juzguen su pertinencia. Por lo pronto,
aqui ofrecemos una presentaciéon sucinta de lo que podrin encontrar en
cada uno de ellos.

2. LAS CUATRO SECCIONES DEL LIBRO
La ética ante el problema del mal
La primera seccidn de este libro tiene como hilo conductor el pensamiento

ético; no sélo por las lineas de confluencia entre los temas abordados en los
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tres ensayos, sino también y sobre todo por esa perspectiva reflexiva desde
la cual se abordan. En cuanto a la temadtica, en los textos se atisba como
trasfondo una preocupacion comun: el problema del mal y las posibilidades
humanas de pensarlo, resistirlo o contrarrestarlo. ¢Como explicar esta reali-
dad histéricamente persistente y capaz de remover los cimientos de sentido
de la existencia humana? ¢De qué manera podemos discernir el mal y oponer
alguna resistencia a su poder, tanto en las relaciones interpersonales como
en los 6rdenes sociales y politicos en los que ya siempre estamos?

El primero de los tres ensayos de la seccidn, a cargo de Alejandro Fuerte,
apunta sobre todo a la primera de las preguntas anteriores a través de un re-
corrido histérico por varias de las mas influyentes concepciones filosoficas
del mal. Desde la Antigiiedad griega (Platon, Aristételes y Epicuro), el texto
conecta con la teodicea de Leibniz y las éticas modernas (Kant y el idealis-
mo aleman) hasta arribar a algunas filosofias continentales del siglo XX
(Heidegger y la Escuela de Frankfurt). De este modo ofrece un amplio marco
de referencia que puede ponerse en didlogo con las reflexiones vertidas en
los dos siguientes ensayos de la seccidn, asi como unas claves hermenéuticas
valiosas para quienes deseen profundizar en alguna concepcion particular.

El segundo texto, a cargo de Jorge Manzano, S.J., no se ocupa de manera
explicita del problema del mal, pero su pregunta eje, es lo mismo mentir que
ocultar un saber?, lo tiene como trasfondo; ésta enraiza en la preocupacion
por saber discernir y distinguir el mal —con todos los matices que las cir-
cunstancias pueden exigir tener en cuenta— en un acto muy concreto: reve-
lar a otros una informacién disponible. Como lo sugiere el ensayo, mentir es
considerado malo en la mayoria de las teorias éticas; pero hay de mentiras
a mentiras, e incluso formas de comunicacién (directa o indirecta) que po-
drian parecer mentiras sin ser exactamente eso. Cuestiéon polémica, sin duda,
tan antigua y actual como los dilemas humanos.

El tercero y dltimo de los trabajos en esta seccidn, a cargo de Jordi Coro-
minas, aporta un tono esperanzador a la discusiéon. La metafora, al inicio del
ensayo, de la ética y el poder encontrandose en un antro de mala muerte,
concentra casi todo el argumento desplegado enseguida: la accion humana
es el lugar en que acontece el poder de todos los poderes; es donde los otros
ejercen un poder constituyente sobre nosotros, tanto para bien (en la trans-
mision de posibilidades humanizadoras) como para mal (pues aqui confluyen
igualmente los poderes que pueden experimentarse como males: domina-
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cidn, opresion, violencia, etc.); pero también es donde nosotros, debido a la
apertura inherente a toda accién, estamos facultados para realizar un poder
reconstituyente. La ética, de acuerdo con esto tltimo, no es ajena al poder;
antes bien, es un tipo de poder que, en su caracter racional-sentiente, bos-
queja posibilidades para transformar otras relaciones de poder.

Diferenciay alteridad

En los trabajos incluidos en esta segunda seccién predomina un abordaje
antropolégico de los objetos de reflexion. Y sea que se adopte en éste una
perspectiva naturalista, culturalista o fenomenoldgica, a los tres textos los
anuda también la tematica de la otredad; cada uno de ellos respondiendo a
preocupaciones distintas, pero en ningtn caso motivadas s6lo por un inte-
rés tedrico. Reflexionar en torno al otro importa porque todos somos otros,
porque en el transcurso de nuestra existencia encarnamos algunas de las
diferencias constitutivas de las diversas figuras del otro, y porque también
nacemos, vivimos y morimos entre otros, de los cuales depende —al igual
que de nuestro ser otro para otros— la manera de vivir y de morir.

El primer ensayo de la seccion, a cargo de Luis E. Ortiz, podria inter-
pretarse como una provocacion en tiempos como los que ahora corren, de
mayor circulacién y de amplia aceptacidn de las ideas socioconstructivistas
en materia de sexualidad y de relaciones de género. Esto porque la proble-
matizacion desarrollada en el texto se decanta a favor de una explicacién
naturalista-evolucionista de la naturaleza humana, en general, y de las res-
pectivas diferencias psicoldgicas entre varones y mujeres, en particular. No
obstante, el argumento también sugiere que de tal hipotesis no se sigue nin-
guna justificacion moral y politica de las practicas que oprimen a la mujer,
y que aquélla ain reserva cierto espacio para explicaciones en términos
del medio social; mientras que, por su parte, el determinismo socioconstruc-
tivista pasa deliberadamente por alto la dimensién biologica. En resumen,
el trabajo es un llamado a no prescindir de los aportes de la biologia en este
orden de cuestiones tedricas y practicas.

El segundo trabajo de esta seccidn, a diferencia del anterior, inscribe su argu-
mento en la dimensidn estrictamente sociocultural. Su autor, Luis Fernando
Suarez Cazares, se ocupa del problema de como concebir al otro, al dife-
rente, asi como de explorar las condiciones para un diilogo intercultural
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genuino. Con este cometido, en un primer momento el texto encadena
descripciones precisas de los conceptos implicados en la pregunta por la
posibilidad de un didlogo intercultural, para en un segundo momento sacar
conclusiones respecto de esta Gltima cuestion. Estas no son ingenuas ni com-
placientes, pues el argumento concluye que, sin una transformacién de
algunas caracteristicas actuales del contexto global —como la persis-
tente asimetria de recursos y poderes entre los diferentes paises y zonas del
mundo— el reconocimiento reciproco que figura como primera condicién
de la interculturalidad no sera posible. Habria, entonces, algo asi como con-
diciones para las condiciones del didlogo intercultural, y serian las primeras
que requeririan un impulso reconstructivo.

El tercer ensayo, firmado por Carlos Gutiérrez Bracho, puede leerse en
primera instancia como una semblanza sobre Maria Zambrano, enfocada
en su experiencia de exilio; pero es mas que eso, porque esta vivencia cimbré
tan profundo en la vida de la filésofa espafiola que devino para ella revela-
cion ontolodgica. Asi, el exiliado adopta en su pensamiento la figura del otro.
No de todo ni de cualquier otro, sino del otro liminal, condenado a existir
sin fundamento, excluido de las tierras y patrias que contienen a los que si
tienen lugar. Primero Zambrano se reconoce en la mirada de un cordero que
es llevado a una suerte incierta. Comienza su exilio. Después —por no dejar
nunca de ser ese cordero— puede identificarse con otras figuras marginales,
como bobos y payasos. Ella quiere que no vuelva a haber exilios; aunque pa-
raddjicamente ama su propio exilio, ya que logré aceptarlo de corazén aun
sin haberlo buscado. Con estas coordenadas el ensayo introduce la fenome-
nologia del exilio elaborada por la filésofa que vivié mas de cuatro décadas
fuera de su tierra natal.

Hermenéutica de la modernidad

La consideracién de que eso que hoy llamamos modernidad comprehende
al menos tres siglos —transcurridos entre el XVII y el XIX— no suele ser
controvertida, como tampoco lo es la constatacion de la enorme relevancia
de este periodo histérico, que trajo consigo un nuevo concepto de razoén, de
hombre (sujeto) y de sociedad, y que logré extender sus efectos mas alla
de las latitudes europeas. Pero éen qué momento habriamos dejado de ser
modernos? {Cudles serian, en todo caso, esos signos de expiracion o agota-
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miento del programa moderno, si es que éste no se encuentra todavia en fase
de construccidn? Y, sea cual sea la respuesta a estas preguntas, <cOmo juzgar
el desarrollo de la modernidad? Este tipo de problemas sobrevienen a las
primeras consideraciones (al inicio del parrafo), y son los que convocan el
disenso hermenéutico desde décadas atras. Los tres ensayos consignados en
esta tercera seccidn también contribuyen, desde sus respectivos horizontes,
a esta discusion.

El primer ensayo, firmado por Demetrio Zavala Scherer, parte de una in-
terpretacion de la modernidad como un doble gesto: por un lado, la toma de
conciencia del potencial (instrumental) de la Razdén para alentar un amplio
proyecto histérico fincado en ella; por otro, la toma de distancia critica frente
a esta primera autocomprension, efectuada como cuestionamiento de los li-
mites de la razon, y también de sus limites morales. Sobre todo por referencia
a este ultimo gesto el ensayo compara dos filésofos que la tradiciéon no suele
comparar: David Hume y Michel Foucault. El argumento sefiala —sin obviar
la distancia histérica que los separa— algunas diferencias hermenéuticas
y de actitud en la forma como ambos pensadores obran tal gesto, aunque
principalmente muestra como Hume y Foucault tienen mucho mas en co-
mun de lo que a primera vista puede sospecharse: uno y otro coinciden
en la reivindicacion de un ethos filoso6fico o ilustrado que ensalza la libertad y
la particularidad de la experiencia humana, el cual también, en los dos casos,
mantiene una relacién fundamental con la Historia.

El segundo texto, propuesto por Rubén I. Corona Cadena, S.J., toma posi-
cién respecto de la pregunta por la vigencia del proyecto moderno: ¢éste ha
concluido o se halla todavia en construcciéon? Ponderando la segunda posibi-
lidad, el trabajo explora, a través de la antropologia filos6fica de Paul Riceeur,
una reformulacién de la nocion de sujeto como principal via para profundizar
en una modernidad autocritica, que en cuanto tal ain puede dar de si. Esta
reformulacién sitia esta nocion entre los extremos de su exaltacion y su defe-
nestracion, de lo que resulta un cogito herido; a saber, aquél que, en su ipseidad,
incorpora la pasividad a su agencia, la alteridad a su identidad, y que de este
modo reemplaza su privilegiado estatus de fuente de certeza (también sobre si
mismo) por la atestacién.

El tercer y ultimo de los ensayos en esta seccidn, a cargo de Sofia Acosta,
no se ocupa directamente de la modernidad como problema filoséfico; sin
embargo, puede leerse como un testimonio sobre una de las lineas de conti-
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nuidad que ésta mantiene con el presente historico. Aqui la referencia mo-
derna es el pensamiento estético de Hegel, cuya sentencia (inseparable de su
sistema filoséfico) sobre “el fin del arte” resume la tesis fundamental que atra-
viesa el texto: el arte conceptual contemporaneo se practica y se entiende a si
mismo de manera muy hegeliana; lo que significa que ha cumplido, en
su devenir dialéctico, con el designio de Hegel para el arte futuro: alcanzar la
sintesis liberadora que por fin abstrae al concepto de sus soportes formales,
tras superar el juego de equilibrios entre forma y contenido. Asi, el arte, desde
siempre llamado a la exposicion de la verdad, muere porque deviene estética,
esto es, filosofia.

Intersticios politicos

Los ensayos reunidos en esta cuarta seccién no comparten los mismos temas
ni las mismas preguntas, pero queda abierto hasta donde podrian comunicar-
se entre si sus respectivas respuestas. Sin duda, estas preguntas y respuestas
tienen en comun, ademas de un caracter filoséfico-politico, una motivaciéon
contestataria: apelan a fisuras en la rocosa facticidad de realidades historicas y
de las “autoridades” tedricas con base en las cuales las pensamos. Aun cuando
saben que no hay panacea para las heridas que —con conceptos, practicas
e instituciones politicas— nos hemos infligido y seguimos infligiéndonos unos a
otros, los cuatro textos, a través de esos intersticios, intentan iluminar otros
modos de sensibilidad y de racionalidad que podrian procurarnos un mundo
mas integrado —o menos desgarrado y doloroso— que el que hoy habitamos.

El primer ensayo de la seccidn, propuesto por Dinora Hernandez Lopez,
se concentra en dos topicos y dos autores. Los primeros: la nocién de praxis
y las relaciones de dominio entre los sexos-géneros; los segundos: Theodor
Adorno y Raya Dunayevskaya. El desarrollo del trabajo traza lineas de cruce
entre unos y otros (temas y filésofos), levantando registro de los correspon-
dientes matices de encuentro y desencuentro: por un lado, si Adorno sostuvo
un concepto de praxis en los limites de la autorreflexion critica —sin conce-
siones a ninguna positividad o presunto sujeto de cambio—, Dunayevskaya
penso desde su experiencia de lucha e identificacién con un sujeto colectivo,
amplio y concreto, y por otro lado, si el frankfurtiano, en su Dialéctica de la
Ilustracién, denuncié mecanismos de instrumentalizacion (cosificacién) con
potencial para nutrir las reflexiones feministas, la fildsofa concit6 al femi-
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nismo a redimir los indicios de que Marx contemplaba —desde siempre y
no para después— la cuestién de la mujer en su ideal humanista de emanci-
pacion universal.

En el segundo trabajo, su autor, Miguel Agustin Romero Morett, se remon-
ta al contexto griego y a la vieja disputa entre SOcrates y los sofistas para
desde alli trenzar reflexiones —no sélo clasicas sino también actuales— en
torno a la relacion entre verdad y poder. En tales cavilaciones adquiere
un lugar central el concepto de parresia, tematizado por Michel Foucault en una
de sus conferencias. La parresia se opone, sobre todo, a la mentira como for-
ma de vida politica, tanto de gobernantes como de gobernados, pues en su
condicion de derecho a la palabra y a la verdad ha de ser reconocida por
unos (a resguardo de la ira) y ejercida por otros (a salvo de la adulacién).
Alli donde la verdad puede ser dicha por los poderosos y también frente a la
necedad de éstos, las aspiraciones de aquélla apenas se distinguen de las de
la justicia; pero alli donde no, la vida queda expuesta a formas de autorita-
rismo, a menudo bajo las argucias de la simulacién democrética.

El tercer ensayo, firmado por Francisco Salinas Paz, bien pudo incluirse en
la seccidn tercera; pero debido a su acento intensamente politico se valord
més apropiada su incorporacidn en ésta. El texto puede leerse como una de-
nuncia de las exclusiones y practicas de dominio y asimilacion encubiertas
en el proyecto “universalista” de la modernidad; o bien, como un intento de
“escapar de Hegel” (en especifico, de su Filosofia del derecho); primero con
la ayuda de Marx, y después —porque esta ayuda resulta valiosa pero insu-
ficiente— con el respaldo de la teoria posmoderna, los estudios poscoloniales
y las epistemologias del sur. Estos ultimos utillajes conceptuales, articulados
entre si, contribuyen a esbozar la episteme de la diferencia politica, la cual
ya no aspiraria a su autoafirmacién como (otra) teoria de la emancipacién
universal, sino como la suerte de formacién humana que alienta actitudes y
fija criterios para modos méas horizontales de convivir con los diferentes
y de organizar el mundo.

El cuarto y tltimo texto de la seccion, a cargo de Pedro Antonio Reyes, S.J., aun
cuando arraiga en planteamientos ontoldgico-existenciales, tiene textura ética
y politica; o mejor dicho: de un alcance que difumina los limites entre
ética y politica. El argumento repara, desde un principio, en Heidegger,
aunque sOlo para proponer repensar (con la ayuda de un importante elenco
de filosofas y fildsofos contemporineos) la condicion de finitud mas alla de
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él. La limitacion del autor de Ser y tiempo (o el olvido de sus aprendizajes mas
tempranos) habria sido confinar este ser-en-el-mundo en un horizonte de
historicidad apocaliptico, sin percatarse de aquello que, por su parte, Jacques
Derrida y Adriana Cavarero si pudieron advertir méas tarde: la dimensién de
resto, voz o fondo afectivo de esa misma finitud, por la cual en cada sentido
queda siempre algo por dar, por nacer, por-venir. El trabajo sugiere en sus
primeras y ultimas paginas que, de ser asi, podria replantearse el problema
de la historia y el de sus posibles realizaciones éticas y politicas desde la
confianza en este principio generativo.

Esta, entonces, es la muestra que ofrecemos del pasado y presente de
Filosofia en el Fondo. Ojala las lectoras y lectores de estos trece textos puedan
compartir las consideraciones que nos llevaron a agruparlos de esta manera,
propiciandoles asi un primer contexto de didlogo y, por ende, unos primeros
interlocutores. Ojala que también las autoras y autores participantes en cada
seccion del libro se sientan comodos en el horizonte que les hemos cons-
truido y con esa compaifiia que les hemos procurado. De nuestra parte, sélo
agradecer a todas y todos ustedes por la confianza puesta en esta edicion.

Primavera 2020
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El problema del mal: un desafio
para el pensamiento filoséfico

ALEJANDRO FUERTE

Desde la Antigiiedad el problema del mal ha sido objeto de reflexién por
parte de los filésofos. Ya en las explicaciones de los presocraticos sobre los
principios del mundo natural encontramos las primeras alusiones al asunto.
Por ejemplo, en el Libro I de la Metafisica de Aristételes aparece mencionado
el asunto cuando, aludiendo a Heraclito, se expone que todos los seres natu-
rales provienen de los contrarios. Asimismo, los pitagéricos incluyeron en
su tabla de contrarios la pareja del bien y del mal. Por su parte, Empédocles,
al procurar explicar la causa eficiente o inicio del movimiento, considerd
necesario introducir dos fuerzas: el amor y el odio. Finalmente, Platon, en
su didlogo Timeo o sobre la Naturaleza, plante6 que la materia se resiste a la
impresion de las formas que el demiurgo o artesano divino contemplé pre-
viamente en el mundo inteligible. Asi, en Platdn, la resistencia de la materia
con respecto a la forma permite explicar la desarmonia, la fealdad y 1o malo
dentro del mundo. A partir de sus predecesores Aristoteles no acepto la
dualidad del bien y del mal; por el contrario, en afinidad con Platén, colocd
“lo malo” en relacién con la materia y aquello sujeto a potencialidad. Asi, en
Libro 1X, Capitulo noveno de la Metafisica, senala que: “Es, pues, evidente
que el mal no existe fuera de las cosas ya que, por su naturaleza, el mal sigue
a la potencia”.! Dicho de otro modo, Aristdteles consider6 que el mal es un
tipo de afeccién que padecen las sustancias compuestas de materia y forma.

En el periodo helenistico el problema recibi6é una clara formulacién por
parte de Epicuro. Este filosofo, que recibi6 el influjo de Demdcrito y de su

/

1. Aristételes, Metafisica, Gredos, Madrid, 2000, p. 338.
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teoria atomista, considerd que era inconsistente querer conciliar la maldad del
mundo humano con laidea de un Dios bondadoso y, a la vez, omnipotente. Su
razonamiento es impecable: éicdmo explicar que, si Dios es bueno y omnipo-
tente, exista el mal en el mundo? De esta simple pregunta se sigue una serie de
posibles respuestas. Veamos cada una con detenimiento. Si el mal existe, en-
tonces Dios no es bueno o Dios no es omnipotente. Ahora bien, el mal existe;
por lo tanto, Dios no es bueno o Dios no es omnipotente. Si se desea conser-
var la bondad de Dios y si, a su vez, se admite que existe el mal, entonces se
debera reconocer que Dios no es omnipotente; pero si se postula que Dios
es omnipotente y existe el mal, entonces se tendra que conceder que Dios no es
bueno. Como se puede observar, Epicuro plante6 el problema con tal rigor
que dejo atonitos a quienes procuraban sostener la bondad y la omnipoten-
cia de Dios, mientras se reconocia, al mismo tiempo, la existencia del mal.

Para efectos de salir de tal situacion problemaética, en el horizonte del
cristianismo aparece otra opcion, ya que el problema del mal podia conducir
al escepticismo de la existencia de un Dios omnipotente y bondadoso. La al-
ternativa al problema consisti6 en sostener la bondad y la omnipotencia del
creador, y en reconocer que Dios otorg6 al hombre el libre albedrio, es decir,
la capacidad de elegir entre el bien y el mal. Asi, una vez establecidos los
mandamientos divinos, dependera de la voluntad humana obedecer o des-
obedecer. El supuesto basico es que el hombre ha sido creado a imagen y
semejanza de su creador y posee, por lo tanto, una naturaleza racional que lo
capacita para elegir entre el bien y el mal. La razén y la voluntad permiten al
ser humano deliberar y elegir de manera tal que éste se vuelve responsable
de sus acciones.

En el periodo de la modernidad, el filésofo aleman G. F. Leibniz acund el
término “teodicea” para retomar el problema del mal y reconsiderar algunas
objeciones que se plantearon a la posicion del libre albedrio. Leibniz tuvo por
contrincante al filésofo Pierre Bayle (1647-17006), quien se caracterizaba
por su escepticismo en torno a la posibilidad de alcanzar una explicacion
satisfactoria en torno al problema del mal. Una de las principales objeciones
de Bayle se puede plantear del siguiente modo: si Dios es bondadoso y om-
nipotente, épor qué cre6 al hombre de manera tal que con el libre albedrio
pudiera generarse toda clase de males? Esto es: ¢éno podia Dios prever que
el libre albedrio era una capacidad potencialmente peligrosa? A ello agregd
que bien pudo Dios quedarse con sus regalos.

20 ETICA, HERMENEUTICA Y POLITICA



Ante el escepticismo de Bayle, Leibniz se dio a la tarea de escribir la Teo-
dicea que lleva por subtitulo Ensayos sobre la Bondad de Dios, la libertad del
hombre y el origen del mal. Este autor se opuso a Bayle cuando plante6 su
famosa teoria de la armonia pre-establecida. En primera instancia, Leibniz
considera que Dios ha creado el mejor de los mundos posibles. Esto implica
que efectivamente pudo prever las potencialidades de distintos mundos, pero
opto por el principio de la mayor perfeccién moral, lo que implica que este
mundo, a pesar de sus aparentes imperfecciones, contiene los elementos su-
ficientes para que el hombre pueda vivir armoniosamente con sus pr6jimos
y con la naturaleza.

Leibniz distinguiod a su vez tres tipos de males que es pertinente sefalar,
ya que constituyen una aportacién para la comprensién de esta problema-
tica, a saber,

a) El mal fisico: por ejemplo, un temblor, una enfermedad, etc.

b) El mal moral: producto de las acciones de los agentes morales, es decir,
de los hombres.

¢) El mal metafisico: radica en la finitud de las creaturas, ya que no pueden
ser eternas y tienen un fin o término.

Esta clasificacion no es de menor importancia, ya que permite distinguir
clases de males. Ya en la época de Leibniz esta teoria fue puesta a prueba con
el terremoto de Lisboa, acontecido en 1755. Voltaire (1694-1778), en su obra
Candido, busco ridiculizar la teoria leibniziana, ya que si el temblor provocd
la muerte de hombres, mujeres y nifios, ¢no sera acaso éste el peor de los mun-
dos posibles? ¢{No hay compasion por parte de la divinidad con respecto a los
acontecimientos naturales y sus efectos con respecto a los seres humanos?
Como se podré observar, el temblor constituia para Voltaire una suerte de
refutacion o contraejemplo a la teoria de la armonia pre-establecida. Empe-
ro, la teoria de Leibniz se sostiene al sefialar que el mal natural es inevitable
y se lo puede ligar con el mal metafisico, ya que las creaturas son finitas v,
ademas, el reacomodo de las capas tectdonicas puede darse en funcién de un
bien en relacién con la naturaleza considerada en su conjunto y no sélo en
relacion con los fines e intereses de los seres humanos. Al respecto, Leibniz
argumenta a favor de Dios:
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Sabemos que se ocupa de todo el universo, cuyas partes estan todas ligadas, y
debemos inferir de aqui que ha hecho una infinidad de consideraciones, cuyo
resultado le ha conducido a juzgar que no era inconveniente impedir ciertos ma-
les [...] pues de Dios no puede venir nada que no sea conforme con la bondad, la
justicia y la santidad.

Es decir, para Leibniz el mal es inevitable si se considera la finitud de los seres
sensibles. Ademas, siguiendo la anterior cita, se puede inferir que Dios ha
creado el mundo y que los acontecimientos que se presentan se dan en fun-
cién del bien de la totalidad, por lo que la afectaciéon de un temblor con
respecto a las victimas humanas depende de una interpretacién en la que el
hombre se ve a s mismo como centro de la creacién.

Por otra parte, ese terremoto provocd una serie de polémicas entre los
estudiosos del tema. Algunos consideraron, junto con Voltaire, que aquél fue
sefal suficiente para dudar de la bondad y omnipotencia divinas; mientras
que, para otros, el terremoto era una sefial de la justicia divina, dado que en
Lisboa se concentraban las riquezas que los europeos extraian de América.
De este modo el terremoto se interpretaba como un castigo ante los abusos
cometidos contra los indios. Quienes sostenian este dltimo punto de vista
establecieron una conexion entre el mal moral y el mal fisico. Es decir, el te-
rremoto, en tanto mal natural, era un castigo derivado de un mal moral (en
este caso, el mal cometido por los europeos contra los nativos de América).

No obstante, en cuanto a los males inherentes a la generacion de los seres
finitos —o afectados de potencialidad, como indic6 Aristételes—, Leibniz
defiende que Dios disefi6 el mundo de manera tal que con el libre albedrio
pudiese haber lugar suficiente para el bien y la felicidad del hombre:

Saquemos de ahi consecuencias para la sabiduria y bondad del Autor de las cosas,
hasta en aquellas que no conocemos. Encontramos en el universo algunas que no
nos gustan, pero sabemos que no estd hecho para nosotros solos. Sin embargo, esta
hecho para nosotros si somos sensatos: se adaptara a nosotros si nos adaptamos
a él, seremos felices en él si queremos serlo.?

/

2. Gottfried Wilhelm Leibniz, Ensayos de Teodicea. Sobre la bondad de Dios, la libertad del hombre y el origen del
mal, Sigueme, Salamanca, 2013, p. 64.
3. Ibid., p.168.
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De esta cita podemos retener la invitacion de Leibniz a la sensatez. No po-
demos evitar los males naturales en tanto no dependen de nosotros, sino de
la naturaleza. No obstante, se puede senalar que, siguiendo a Leibniz, si somos
sensatos podemos evitar una gran cantidad de males morales, que probable-
mente son los que méas afectan la vida humana.

Siguiendo este breve recorrido por la modernidad filoséfica llegamos al
encuentro de la filosofia de Immanuel Kant, quien escribi6 un texto titulado
Sobre el fracaso de todos los ensayos filosdficos de teodicea. A primera vista,
el solo titulo de la obra podria sugerir una oposicién total a la filosofia de
Leibniz. Y es que la razén del fracaso de la teodicea estriba en que su autor
pretendié ir mas alla del campo de los fenémenos para explorar racionalmen-
te la esfera de las ideas incognoscibles de la metafisica. En efecto, para Kant
las ideas metafisicas (Dios, alma y mundo) son incognoscibles. La filosofia
de Leibniz, en conclusion, implicaria un dogmatismo metafisico, es decir, la
posibilidad de la metafisica como ciencia.

No obstante, a pesar de la oposicién a la obra de Leibniz, cabe sefialar que
en Kant el problema del mal gira en torno a la ética. Asi, por tanto, ambos
autores tienen en comun postular la libertad como condicién de posibilidad
de los agentes morales.

Las premisas basicas del razonamiento kantiano, de las que se sigue la
imposibilidad de la teodicea, se obtienen de su teoria del conocimiento, tal
y como la formuld en su clasica obra Critica de la razén pura. De acuerdo
con esta teoria, el sujeto trascendental puede conocer los fen6menos na-
turales mediante dos facultades cognitivas que posee: la sensibilidad y el
entendimiento. Por la primera los objetos son dados a las intuiciones puras
del espacio y del tiempo; por la segunda los objetos son pensados a través de
categorias. El producto de la combinacién de ambas facultades nos conduce al
conocimiento de los fendmenos. No obstante, Kant admite la razén como algo
distinto del entendimiento. En efecto, considera que la razén se enfoca en los
problemas metafisicos vinculados con la existencia de Dios, la inmortalidad
del alma'y el origen del mundo. Dios, alma y mundo son considerados como
ideas metafisicas, ya que trascienden las condiciones de toda experiencia
posible. Y puesto que tales ideas no nos son dadas a través de las intuiciones
de espacio y tiempo —es decir, no son objeto de una percepcién posible—,
Kant dedujo la imposibilidad del conocimiento de las ideas de la metafisi-
ca, lo que implica la negacion de la teodicea, pues écOmo puede conocer un
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filésofo los designios de la voluntad divina? Mas atn: écomo podria conocer
Leibniz que Dios eligi6 el mejor de los mundos posibles? Desde el plantea-
miento kantiano se puede decir que Dios es en-si mismo incognoscible y
s6lo puede ser objeto de fe.

Con estas premisas Kant avanza hacia la Critica de la razén prdctica y
propone tres postulados: libertad, Dios y alma. Parte de que la condicion de
posibilidad del agente moral es la libertad. Sin ella no se puede decir que
el hombre es responsable de sus actos. La responsabilidad moral implica la
facultad de la libertad. Asimismo, Kant pretende formular una ética que ten-
ga validez universal para el conjunto de los seres racionales. En su ética se
siguen imperativos que pueden ser hipotéticos o categéricos. Un imperativo
hipotético tiene un caricter condicional y su forma se puede presentar del
siguiente modo: “Si deseo tal o cual, entonces debo obrar de tal o cual mane-
ra”. Por ejemplo: “si deseo no ir a la carcel, entonces debo evitar robar”. En
este caso la accion esta condicionada, dado que, si no existiera el temor de ser
coaccionado, entonces el individuo probablemente actuaria en funcién de
su deseo. No obstante, Kant contempla la posibilidad del imperativo categé-
rico, que es incondicionado. Se trata de actuar conforme al deber y de respetar
la dignidad inherente a toda persona humana. Este imperativo no dice “si
quiero, entonces debo”, sino “si puedo, entonces debo”. La clasica formu-
lacion del imperativo categdrico reza: “Actia de modo que la maxima de
tu voluntad pueda, al mismo tiempo, valer siempre como principio de una
legislacion universal”.4

Aunado al imperativo categoérico, en Kant subyace una vision de la persona
considerada como un fin en si mismo, lo que implica el respeto basico y el no
ver alos otros s6lo como simples medios para cualquier propdsito, sino siem-
pre al mismo tiempo como fines en si mismos. Tomando la ética como base
Kant escribe La religion dentro de los limites de la mera razén. En esa obra pro-
pone que la religiéon depende de la ética porque las ideas de la existencia de
Dios y de la inmortalidad del alma son postulados de la razén practica.
Tales postulados no son cognoscibles teoréticamente, pero podemos actuar
como si Dios existiese y como si el alma fuese inmortal. En este contexto,
el bien y el mal moral dependen de la eleccion voluntaria del agente moral.

/

4. Immanuel Kant, Critica de la razén prdctica, Fondo de Cultura Econémica/UNAM/UAM, México, 2005, p. 35.
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La libertad puede tender hacia el bien o hacia el mal. Al respecto, el autor
sefiala que:

Pero das Gute [el bien] o das Bose [el mal] significan siempre una relacién con la
voluntad en cuanto ésta es determinada por la ley de la razén a hacer de algo su
objeto, puesto que la voluntad nunca se determina inmediatamente por el objeto
y su representacion, sino que es una facultad de hacerse de una regla de la razén
la causa determinante de una accién (mediante la cual un objeto puede ser reali-
zado). Por consiguiente, das Gute o das Bdse son referidos propiamente a acciones
y no al estado de sensaciones de la persona [...].5

Que el bien y el mal se refieran a acciones que no estin determinadas por
su objeto implica que la libertad no consista en tan s6lo regular las pasiones
del cuerpo, ni en que éstas sean la fuente del mal. Dicho de otra manera, el
mal no depende del cuerpo, sino que es la razén, en tanto facultad tedrica o
practica, la que puede mover a la voluntad y establecer reglas que contribu-
yan a la ejecucioén o negacién del imperativo categérico. Al establecer que el
cuerpo y las pasiones no son necesariamente la fuente del mal, sino que éste
depende de la acciéon de la razén practica, se puede decir que Kant declara
las bases para formular una “metafisica del mal”.°

De capital importancia para la comprension del problema del mal resultan
las siguientes consideraciones de Kant en torno a la especie humana:

Que en el orden de los fines el hombre (y con él todo su ser racional) sea un fin en
si mismo, es decir, que nunca pueda ser utilizado s6lo como medio por nadie (ni
siquiera por Dios), sin ser al mismo tiempo fin; que por lo tanto, el género humano,
en nuestra persona, deba sernos sagrado, es algo que ahora se sigue de si, porque
el hombre es el sujeto de la ley moral, y por lo tanto, de lo que es santo en si [...].7

En este sentido, suele reconocerse el rigorismo de Kant en torno al “deber-ser”,
ya que en su consideracion ética en torno a los seres humanos éstos son fines
en-si mismos. No obstante, en el orden de la vida cotidiana se presentan rela-

5. Ibid., p. 71. Cursivas del autor.
6. Idem.
7. Ibid., pp. 156-157. Cursivas del autor.
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ciones en las que las personas pueden ser medios (por ejemplo, para realizar
un determinado trabajo); empero, la visién kantiana se enfoca en las relacio-
nes éticas y, en este sentido, enfatiza el respeto y la dignidad en las relaciones
con los otros y con uno mismo. Es en este orden de ideas, conectadas con
la capacidad de la razén practica para obrar con respeto hacia los demas y
hacia si mismo, como se puede entender el poder explicativo de esta teoria.
Mas adelante Friedrich Schelling expondra las consecuencias del asunto.

Sobre estas bases kantianas se puede inferir que el problema del mal ha
sido colocado sobre una plataforma moral. No es necesario establecer un nexo
entre el mal fisico y el mal moral. Menos atin se puede plantear un mal metafi-
sico a la manera de Leibniz. El mal es fundamentalmente un problema moral.

La concepcion kantiana sobre el problema del mal se complementa con la
acufacién del término “mal radical”, que formula nuestro autor en su libro
La religion dentro de los limites de la mera razon. El mal radical alude a una
propension del alma a actuar conforme al mal —digamos que guarda cierta
semejanza con la nocion cristiana de pecado original—, por lo que es practi-
camente inevitable que el ser humano tienda, en algiin momento de su vida,
a realizar un mal de caracter moral.

Para nosotros lo fundamental de esta vision que Kant nos proporciona de
la razo6n es:

a) Que la raz6én no es meramente tedrica o cientifica, sino que puede ser
practica, es decir, orientar la accion.

b) La razo6n practica puede formular postulados capaces de guiar la con-
ducta ética del hombre, a pesar de no ser teéricamente cognoscibles.

Las aportaciones de Kant tuvieron su influjo en los pensadores del idealismo
aleman, Fichte, Schelling y Hegel, de quienes a continuacién indicaremos
sus posiciones ante el problema del mal.

Fichte escribe El destino del hombre y elabora una serie de reflexiones que
son de interés para la consideracion del tema. Y al igual que Kant, propone la
primacia de la razon practica sobre la razon tedrica, lo que equivale a decir que
no es suficiente contar con el conocimiento cientifico y tecnoldgico, sino que se
requiere, mas atn, de un desarrollo en la conciencia moral, ya que el progreso
cientifico y tecnologico, si no va acompanado de un progreso moral, puede
conducir a situaciones de peligro para la supervivencia de la especie humana.
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En conexidn con esto, Fichte declara: “Pero no es la naturaleza, es la libertad
misma la que produce los mayores y mas terribles desérdenes en el género
humano: el mas terrible y cruel enemigo del hombre es el hombre mismo”.?

Dicho en otros términos, ya Fichte sefialaba con claridad que la razén
teodrica (cientifico-tecnoldgica) necesita de la razén practica, es decir, de la
aplicacion del imperativo categorico, puesto que, si se presenta un progreso
cientifico-tecnoldgico sin el acompafiamiento a la par de un desarrollo moral,
la libertad puede producir los més terribles desdrdenes en el género huma-
no. Estas consideraciones de Fichte son relevantes para la comprension del
tema, sobre todo si se las traslada a los acontecimientos bélicos del siglo XX.
Esto se comprenderd mejor tras la presentacion de Schelling.

Schelling es autor del libro Sobre la esencia de la libertad humana y los
temas con ella relacionados. Siguiendo el pensamiento de Kant y de Fichte,
formula con relativa claridad el asunto, pues “la libertad es facultad del bien
y del mal”.? En esta definicién subyace un trasfondo kantiano: se puede ha-
blar, por tanto, de una “metafisica del mal” dado que el hombre, en cuanto
ser libre, trasciende el &mbito de los fendmenos naturales. En consecuencia,
no es posible evadir la responsabilidad ante el mal mientras que se pretende
reducir el comportamiento maligno a un actuar conforme a las pasiones,
emociones o instintos. En todo caso, esta alusioén explica la conducta malig-
na en el nivel de la causa material, pero no en el nivel de la causa formal. La
raz6n puede proporcionar la causa final en torno a acciones que son juzga-
das como moralmente malas; mientras que las pasiones y los deseos no son
considerados como la fuente del mal, sino que, en todo caso, pueden servir
de soporte material.

Con todo esto, Schelling ofrece claridad en torno al problema del mal a
la luz de la inversién del sentido de la segunda formulacién del imperativo
categérico. En efecto, si se considera el bien moral como la posibilidad
de actuar conforme al imperativo categdrico, entonces también se puede
comprender el mal moral si se invierte el sentido de éste. La segunda for-
mulacion del imperativo categdrico propone ver, en el ambito moral, a las
personas como fines en si y no s6lo como medios. Entonces existe la po-
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8. Johann Gottlieb Fichte, El destino del hombre, Porrtia, México, 1995, p. 6.
9. Friedrich Wilhelm Joseph Schelling, Sobre la esencia de la libertad humana y los temas con ella relacionados,
Juarez Editor, Buenos Aires, 1969 (PAIDEUMA), p. 94.
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sibilidad de ver a los demés como medios y no como fines —no s6lo en el
ambito de las acciones practico-cotidianas—. Se puede ir més lejos y con-
siderar racionalmente a los otros exclusivamente como medios; méas atn,
reducir su condicién de personas al plano de la cosificacion —un ejemplo
se encuentra en los campos de concentracién de Auschwitz durante la Se-
gunda Guerra Mundial—.

Las reflexiones de Fichte y de Schelling nos colocan en una perspecti-
va que permite re-considerar los acontecimientos bélicos del siglo XX, es
decir, del mal contemporaneo. Si se toman en cuenta las bombas atémicas de
Hiroshima y Nagasaki, asi como los campos de concentraciéon durante la
Segunda Guerra Mundial, concluimos entonces que Fichte se anticip6 a tal
realidad histodrica al sefialar que el progreso cientifico y tecnoldgico debe-
ria ir acompanado de un progreso moral. Esto equivale a decir que la razén
establece los medios para realizar el mal moral. Y dado que, siguiendo a
Schelling, la raz6n es causa formal del mal, se deriva que en los campos de
concentracion las personas no fueron respetadas en su dignidad en tanto
seres humanos. Y si bien solo algunos llegaron a ser considerados instru-
mentos para el trabajo, la mayoria de las personas fueron degradadas a la
condicion de cosas, si tomamos en cuenta la escasa compasion con la que
se les torturd, humilld y asesind. Este genocidio se oper6 con base en el de-
sarrollo tecnoldgico y en funcidon de una causa final que era el exterminio.
Preguntémonos équé serian las personas en los campos de concentracion
sino meros medios e instrumentos para una destruccion considerada como
un fin (telos) en si mismo? Desafortunadamente no son los inicos ejemplos
que nos proporciona la historia contemporanea.

Antes de proseguir en la exposicion daré una idea en torno a uno de los
ultimos intentos de teodicea dentro de la modernidad. En la Fenomenologia
del espiritu Hegel da seguimiento a las ideas de Leibniz y traslada la teodicea
al Ambito de la historia. En la obra aludida Hegel plantea el objeto de estudio
de la filosofia, asi como el método adecuado para su exposicién y desarrollo.
El objeto de estudio lo constituye lo absoluto, y el método es la dialéctica. E1
autor se plantea construir una ciencia que dé cuenta de la historia y del mal
humano, para lo cual se requiere atender al concepto hegeliano de “negativi-
dad”. La negatividad es el alma del proceso dialéctico, y la dialéctica conside-
ra que la negatividad es inherente al contenido de las experiencias humanas.
Puede que la siguiente cita ayude a aclarar mas este punto:
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Pero la vida del espiritu no es la vida que se asusta ante la muerte y se mantiene
pura de la desolacién, sino la que sabe afrontarla y mantenerse en ella. El espiritu
s6lo conquista su verdad cuando es capaz de encontrase a si mismo en el absoluto
desgarramiento.

Resulta interesante observar el modo como Hegel considera que el espiritu
conquista su verdad en el “absoluto desgarramiento”. Lo negativo del proceso
dialéctico va superandose en un progreso teleoldgico, lo cual implica que los
males son relativos y que van proporcionando a la “razén historica” o “astucia
de larazén” un mayor grado de autoconciencia. La teodicea hegeliana suele
sintetizarse en la frase “las heridas del espiritu se curan sin dejar cicatrices”."

Pero ¢{como conciliar la historia acontecida durante el siglo XX con la filoso-
fia de la historia de Hegel? La cuestion es compleja, ya que los acontecimientos
bélicos de la Primera y la Segunda Guerra Mundial ponen limites a la capa-
cidad de pensar dialécticamente el problema del mal. Resulta asombroso ver
como los nazis llevaban a los judios a los campos de concentracién, asi como
sorprende el uso de las bombas atdémicas en Japon. Probablemente no sean los
unicos ejemplos posibles, pero las catastrofes alli acontecidas desbordan la
capacidad de comprension, al punto de que algunos intelectuales del periodo
de posguerra optaron por guardar silencio. No obstante, de las distinciones
conceptuales previamente proporcionadas por Leibniz y luego continuadas
por Kant se puede indicar que el tipo de mal alli acontecido fue el mal moral.

De alli que el problema del mal sea un reto para el pensar filoso6fico. Pue-
de que predomine en nuestra época un sentimiento de vacio, a pesar del
aparente sentido proporcionado por la sociedad del consumo. Este vacio se
puede pensar desde la categoria nietzscheana del “nihilismo”. F. Nietzsche
fue el fildsofo que, anticipado a su tiempo, reconocio6 el espiritu de la época
en la figura del nihilismo, que representa la crisis de los valores y del sen-
tido. El autor de Asi habl6 Zaratustra lo sintetizé en la célebre frase “Dios
ha muerto”.? A partir de ahi niega la tradicion judeocristiana y la considera
como un camino que ha sido recorrido durante dos mil anos, pero que se
encuentra en proceso de disolucion.

/

10. Georg Wilhelm Friedrich Hegel, Fenomenologia del espiritu, Fondo de Cultura Econdmica, México, 2000, p. 24.
n. Ibid., p. 420.
12. Friedrich Nietzsche, Asi habl6 Zaratustra, Alianza, Madrid, 1985, p. 15.
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En La genealogia de la moral Nietzsche explica en qué sentido la vision
cristiana del hombre, del mundo y de la historia permitieron elaborar
una comprension del mal moral presente en el mundo. Mas atin, por medio
del cristianismo se encontr6 una redencidn al sufrimiento inherente a la vida
humana. La imagen del Cristo crucificado como simbolo del perdén de los
pecados y de la esperanza en una vida trasmundana posibilitaron al cris-
tianismo fungir como el ideal que permea incluso la ética de Kant, ya que
éste propuso, junto con la libertad, la existencia de Dios y del alma como
postulados de la raz6n practica. Empero, si cuestionamos de este modo los
ideales del cristianismo, entonces “[...] el hombre, el animal hombre, no ha
tenido hasta ahora ningun sentido [...] itodo eso significa, atrevimonos a
comprenderlo, una voluntad de la nada, una aversién contra la vida! [...] Y
repitiendo al final lo que dije al principio: el hombre prefiere querer la nada
ano querer”.3

Siguiendo a Nietzsche, la interpretacion cristiana del mundo le otorgaba
un sentido a la existencia humana, de manera tal que el devenir y la contin-
gencia encontraban algun tipo de justificacién. Lo mismo aplicaba para el
problema del mal, pues, ¢qué es la teodicea sino un intento de justificaciéon
del mal y del sufrimiento como medios dispuestos por el Creador, pero que
bajo la ilusién de la 6ptica moral del mundo prometia una redencién? Empe-
ro, si Dios ha muerto, entonces no hay redencién posible en un trasmundo
en el que el virtuoso, en sentido kantiano, alcance la felicidad. Esta situacion
nos conduce a una situaciéon problematica de la existencia humana, ya que
el mal puede aparecer como un simple sinsentido.

Después de la Segunda Guerra Mundial algunos filésofos pensaron que era
un deber de la filosofia el abordaje del problema del mal mediante la proble-
matizacidn de la filosofia de la historia de la modernidad y de la Tlustracion.
Max Horkheimer y Theodor Adorno, quienes conformaron la Teoria critica
de la Escuela de Frankfurt, escribieron la Dialéctica del Iluminismo. En este
texto ambos indican que:

El Iluminismo, en el sentido, mas amplio del pensamiento en continuo progreso,
ha perseguido siempre el objetivo de quitar el miedo a los hombres y de conver-

/

13. Friedrich Nietzsche, Genealogia de la moral, Alianza, Madrid, 1981, pp. 184-186.
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tirlos en amos. Pero la tierra enteramente iluminada resplandece bajo el signo de
una triunfal desventura.'

Es decir, si el proyecto filoséfico de la modernidad consistié en liberar al
hombre de sus miedos y encaminarlo en un proceso civilizatorio, écémo ha
sido posible que en lugar de actualizar tales potencias liberadoras la huma-
nidad haya devenido en una nueva etapa de barbarie?

La respuesta ya estaba prefigurada en el seno del idealismo aleman. Tanto
en Fichte como en Schelling se encuentran elementos para reflexionar en
torno a las condiciones de posibilidad de la barbarie acontecida en los cam-
pos de concentracién y en las bombas atomicas de Hiroshima y Nagasaki.
En efecto, por un lado esta la aplicacion de la ciencia y la tecnologia sin el
mas minimo acto de juicio moral, y, por el otro lado, esta la capacidad de
poner la infraestructura tecnoldgica que fue disefiada racionalmente para
exterminar al enemigo.

Tales condiciones, aunadas a un sinsentido existencial, conducen, por decir-
lo de alguna manera, a la “condicién de arrojado” que plantea M. Heidegger
en Sery tiempo. Algunos consideran que la figura de Heidegger no es la mas
apropiada para abordar este tema debido a su filiacién con el nacional-socia-
lismo. Empero, podemos separar la obra escrita de la vida factica del autor
y valorar asi lo que este fildsofo nos dice en esta obra suya.

En el marco de la analitica existencial Heidegger describe con el método
fenomenol6gico-hermenéutico lo que a su juicio constituye las estructuras
de la vida cotidiana en el siglo XX. A pesar de la aparente distancia que nos
separa del libro en cuestion, aunado al temple animico que se refugia en la
sociedad de masas para acceder a un sentimiento de seguridad ante la vida,
Heidegger problematiza tales estructuras y nos conduce a un punto proba-
blemente decisivo, a saber, el reconocimiento de que la existencia humana no
tiene una esencia que la defina, sino que su existencia es un proyecto abierto,
y que no hay un fundamento metafisico que le proporcione un sentimiento
de seguridad ante los males de la vida. Asi, Heidegger senala sobre la exis-
tencia humana lo siguiente:

/

14. Max Horkheimer y Theodor Adorno, Dialéctica del Iluminismo, Editorial Sudamericana, Buenos Aires, 1969,
p. 15.
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Siendo fundamento, es, él mismo, una nihilidad de si mismo. Nihilidad no signi-
fica, en manera alguna, no-estar-ahi, no subsistir, sino que mienta un no que es
constitutivo de este ser del Dasein, de su condicién de arrojado [...]. Dejado en
libertad no por si mismo, sino en si mismo, desde el fundamento, para ser este
fundamento [...]. El Dasein es su fundamento existiendo, es decir, de tal manera
que ¢él se comprende desde posibilidades y, comprendiéndose de esta manera, él
es el ente arrojado.”

Esta cita nos muestra con relativa claridad el caracter de existencia abierta
del Dasein (existencia humana). Si el ser humano no tiene esencia, sino
existencia, entonces el problema del mal es inherente a las posibilidades del
hombre en cuanto poder-ser. Quiza en la era contemporanea nos encontra-
mos ante el final de la teodicea, pero reconociendo, junto con Leibniz, Kant
y Fichte, que la mayor fuente del mal no proviene de la naturaleza, sino del
mal moral.

Por todo lo anterior, el problema del mal no sblo constituye un desafio
para el pensar filoso6fico, sino que ademas nos coloca en la posicion de cues-
tionarnos cdmo lograr una mayor capacidad para juzgar en términos éticos;
pues si el mal moral depende de la voluntad, entonces ya Fichte establecia
la necesidad de lograr un progreso moral como necesario complemento del
desarrollo cientifico-tecnoldgico. Sin un desarrollo paralelo, en efecto, se co-
rre el riesgo de repetir las barbaries ya acontecidas con otros actores y otras
victimas. Pero el problema sigue siendo inherente a la condicién humana y
aun es un reto el educar éticamente a nuestra especie.
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Mentiry ocultar la verdad: una distincion
problemdltica

JORGE MANZANO, S.J. (1)

1. LA RESPONSABILIDAD DE QUIENES SABEN

1.1. El que sabe, ¢tiene la responsabilidad de comunicar su saber? Esponta-
neamente decimos que si, ya que en principio todos tenemos derecho a estar
informados. Parece obvio que debe hablar quien sabe los secretos de un vi-
rus peligroso o quien sabe sobre la devaluacién de la moneda, sus causas y
efectos. Eticamente se ve mal a quien se guarda este saber sélo para si
y enriquecerse. Es conocido el teologumenon vy filosofema de que el bien
espontaneamente tiende a difundirse (bonum es diffusivum sui). Un pajaro es-
pontaneamente vuela y canta, y de un pajaro que ni vuela ni canta decimos que
esti enfermo. Lo mismo aplica para alguien que no comunica su bien —en este
caso, su saber—; decimos que esta mal. Sin embargo, se suscita la pregunta
de si es lo mismo mentir que ocultar un saber, o de como se relacionan. En
este ensayo se abordara este problema.

1.2. Francisco de Vitoria muestra que la naturaleza humana (boca, oidos)
tiende a la comunicacién. Y es que la sociabilidad humana es un hecho natu-
ral. Ya Aristoteles habia dicho que el hombre es un animal social y politico.!
El hombre tendra razén y virtud; pero es fragil, débil, pobre, desprovisto,
sujeto a enfermedades, desnudo, implume, como arrojado por un naufragio.
Para subvenir a estas necesidades fue necesario que los hombres viviesen
en sociedad.

/

1. Cfr. Aristoételes. Politica, 1, 1, 1253a.
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iAy del solo!, dice el Sabio, porque si cayere, no encontrara quien lo levante;
en cambio, cuando hay muchos, se ayudan mutuamente. La sociabilidad no es
exigida s6lo por la condicion fisica, sino también por la espiritual: el hombre
necesita desarrollarse intelectualmente y ejercitar el don de la palabra,
que es mensajero del entendimiento. La sabiduria que no se comunica
es ignorancia semejante al tesoro escondido. La facultad humana de la
voluntad pide igualmente la sociabilidad; sin ésta, aquélla quedaria deforme
y defectuosa. En efecto, joyas preciosas de la voluntad son la justicia y
la amistad. Ahora bien, la justicia s6lo puede realizarse en la multitud, al
igual que la amistad. Sin amigos no nos gozariamos en la hermosura de los
astros ni nos deleitarian la naturaleza, ni el agua, ni el fuego, ni el sol. Esto
es, nuestra naturaleza toda nos arrastra a la comunicacion.? Para Platon, el
pensamiento es el didlogo interior y silencioso del alma consigo misma. El
discurso, su expresion externa.?

Aristoteles not6 que la vida del solitario es inhumana y brutal,* mientras
que San Agustin lo considera como una bestia; es decir, que la sociedad
politica tiene un origen natural. Hobbes, por su parte, se situara en las an-
tipodas de De Vitoria cuando diga que el hombre es un lobo para el hombre.s
La doctrina de De Vitoria es del todo contraria al puro positivismo juridico,
segun el cual tanto el Estado como el poder del Estado derivan sélo de la
voluntad humana. Para De Vitoria la sociedad civil no es invento humano,
sino una inclinacidén y exigencia natural, que son titulos de derecho natural.
1.3. Practicamente todas las morales filos6ficas estan de acuerdo: no mentir;
también el no manipular la verdad, que en muchos casos es peor que mentir.
Es famosa la frase de Santo Tomas de Aquino: “Nunca hay que creerle al
Diablo, aunque diga la verdad”.® Tampoco minti6 la serpiente’ del paraiso,
sino que manipul6 la verdad.

1.4. Lo comprueba la moral cristiana que nos pide vivir participando de los
atributos de Dios. Nuestra palabra reproduce la verdad divina, y Jesus es la
verdad. Hay varios textos biblicos al respecto, por ejemplo: Exodo 20, 16:

/

Cfr. Antonio Gomez Robledo, Politica de Vitoria, Imprenta Universitaria, México, 1940, p. 3.
Cfr. El sofista, 263e.

Cfr. Arist. Pol...

Esta frase es en realidad del romano Plauto, aunque sea citada por Hobbes en el De Cive.
Optsculo De Malo.

La exégesis actual no la identifica con el diablo.

NooAsuN
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“No des falso testimonio”; Salmo s, 7: “Destruiras a los mentirosos”; Salmo
118, 142: “Tu ley es la verdad”; Sabiduria 1, 11: “La palabra mentirosa mata al
alma”; Efesios 4, 25: “Dejando la mentira, cada quien diga la verdad con su
proéjimo, pues somos miembros unos de otros”, y Primera carta de San Juan:
2, 21: “Ninguna mentira puede venir de la verdad”.?

1.5. En el mundo actual el saber ya no parece un derecho ni un bien publico. El
saber es administrado, deformado, vendido, negociado, ocultado; el saber es
mercancia, es poder, es un arma, es privilegio, es un don que otorga honores...
1.6. Se presenta el caso de la censura que impide un saber. {Quién censura'y
por qué? Parece que en el fondo se trata de luchas de poder.

Tengo la impresion de que los bien pensantes se oponen radicalmente a
la censura y, de manera espontanea, nos unimos a ellos. Pero se presentan
situaciones que, aun cuando no cambian nuestra manera de pensar, nos ha-
cen reflexionar; por ejemplo, segin ciertas estadisticas del siglo XX, por los
afios ochenta —lamento haber perdido la cita—, en Estados Unidos, un nifio
promedio de diez afios ya habia visto en la televisidon ochenta mil asesinatos,
aparte de otros muchos actos violentos que no culminaban en muerte, y se
le presentaba el acto de matar como necesario y placentero. Da la impresiéon
de que se quiere inculcar a los muchachos estadounidenses la consigna de
que estan destinados a matar. {¢Habria que usar la censura? ¢O tomar otros
medios?

1.7. El monje Jorge® comete varios asesinatos para impedir que se conozca el
Libro II de la Poética de Aristételes. El franciscano Guillermo le espeta que
estd endemoniado por ocultar un saber.

1.8. El ocultar, el incomunicarse, es tipico del endemoniado, dice también
Kierkegaard.

Excurso

No deja de presentarse el caso de quienes no quieren saber, ante lo cual se
suscita la pregunta acerca de si tenemos derecho a no saber. Por ejemplo:
quien no quiere saber que tiene una enfermedad incurable y sin tratamiento,

/

8. Vid. La Biblia, San Pablo/Editorial Verbo Divino, Madrid, 1995.
9. Vid. Umberto Eco, El nombre de la rosa, s/e, s/1, s/a.
10. Cfr. Seren Kierkegaard, El concepto de Angustia, s/e, s/1, s/a, 1V, 2.
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o bien, la esposa que no quiere saber si su marido la engafa. Lo dicen con
gracia algunas canciones populares, por ejemplo: “Miénteme con un beso”,
de Luis Miguel; “Miénteme mas, que me hace tu maldad feliz”, de Los Pan-
chos, y “Miénteme aunque sea, y dime que algo queda entre nosotros dos”,
de Alejandro Sanz.

2. AUTOR FUNDAMENTAL, SAN AGUSTIN: MENTIR, NO;
PERO LO AGOBIA LA PROBLEMATICA HUMANA

2.1. Textos de San Agustin. De mendacio, 395, donde el autor confiesa que el
tema es bastante oscuro;” un trabajo de investigacién en el que nos comuni-
ca sus reflexiones y dudas. Y Contra mendacium, escrito un cuarto de siglo
después. Aqui San Agustin se muestra mas seguro, pero no del todo.>
Pasado algtin tiempo quiso destruir el primer escrito, mas no lo hizo, sino
que lo retoc6 porque contenia reflexiones que no incorporaba el segundo
trabajo. Ahi mismo el autor confiesa que la probleméatica humana solia con-
mocionarlo.
2.2, Textos de Santo Toméas. Summa Theologiae 11-11, q. 110, que presenta en
forma organizada la doctrina de San Agustin.’?
2.3. Segun ellos mentir siempre es pecado. Parece que dicen “la mentira es
mentira”. ¢Por qué? Nunca puede ser bueno y licito lo que es malo intrinse-
camente y en su género. La mentira es mala por naturaleza. Palabras y gestos
sirven para expresar la verdad. Dios es la Verdad misma. Nos toca decir la
verdad como manera de unirnos a Dios y de alabarlo. Jesus, la palabra de
Dios hecha carne, es la verdad. Los cristianos seguimos a Jesus; decimos la
verdad, no la mentira.
2.4. Tipos de mentira segun el intento:
Nociva: un mal a otro (la mas grave).
Oficiosa: un bien ttil para mi o para otro, o para evitar un mal (menos grave).
Jocosa: un bien agradable, divertirme (leve).

1. Cfr. Félix Garcia, Lope Cilleruelo y Ramiro Florez, Obras de San Agustin. Edicién bilingiie. Tomo XII: Tratados
morales, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid, 1954, p. 531.

12. Cfr. ibid., pp. 610-691.

13. Vid. Raymundo Sudrez, Jesds Valbuena, Alberto Colunga et al., Suma teolégica. Tomo II: Tratado de la Santisi-
ma Trinidad, Tratado de la creacién en general, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid, 1957.
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2.5. Solucién que presentan San Agustin y Santo Tomas:

No es lo mismo mentir que ocultar la verdad.

Puede estar justificado el ocultar la verdad.

El que miente oculta la verdad, pero el que oculta la verdad no por eso

miente.
2.6. Las maneras justificadas de ocultar la verdad sin mentir han sido variadas
alo largo de la historia. Una, el mal menor. Mucho tiempo se us6 la llamada
restriccion mental, que consiste en ocultar la verdad con la condicién de que
la expresidn tenga un sentido verdadero. Por ejemplo: estoy sentado en un
parque y pasa delante de mi un joven que huye despavorido. Instantes des-
pués llegan corriendo unos matones y me preguntan si por ahi pasé un joven.
Yo respondo “No pasd por aqui”, mientras que de manera distraida veo el
hueco de la manga de mi camisa. S6lo que en casos apurados, inicamente
los muy ingeniosos encuentran pronto una frase con sentido verdadero. Por
ello, hoy dia se considera justificado el ocultar la verdad diciendo cualquier
cosa si quien me pregunta no tiene derecho a sacarme a mi la verdad. O sea,
no estoy obligado a decir mi verdad a quien me pregunta sin tener derecho a
obtenerla de mi.

3. CASOS VARIOS QUE ILUSTRAN LOS PRINCIPIOS

3.1. Un hombre asesiné a otro. El fiscal s6lo tiene indicios, no pruebas. El
criminal, jurando sobre la Biblia, en el juicio dice “Soy inocente”. Oculta la
verdad pero no miente, porque el jurado, si bien tiene derecho a saber la
verdad, no tiene derecho a sacarsela al acusado.

3.2. En un antro un joven ve a una joven, le gusta mucho, la invita a tomar una
copay a bailar, y ya esta dispuesto a declararse. Cuando por sus principios
internos le pregunta a la joven si es virgen ella responde que si, cuando en
realidad ya tuvo varios affaires. No miente, pues el joven no tiene derecho a
obtener de la joven esa verdad.

3.3. Un caso inspirado en San Agustin. Un anciano esta muy delicado de
salud y el médico ha recomendado a la familia que el sefior no tenga impre-

/

14. En el siglo XIII Santo Tomds opind que el culpable tenia obligacién de confesar; pero a lo largo de la historia,
dada la prepotencia de la policia, se ha impuesto la regla mundial de que el acusado no tiene esa obligacion.
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siones fuertes. Su hijo predilecto trabaja en el extranjero y acostumbra llegar
desde principios de diciembre para pasar Navidad con la familia. Pero esta
vez, avanzado diciembre, el hijo ain no ha llegado y el anciano pregunta por
él. La familia sabe que el hijo fue asesinado, pero no quiere darle al anciano la
terrible noticia y le responde que aquél esta bien. El anciano le pregunta a San
Agustin, pues piensa que éste si le dira la verdad. El santo de Hipona piensa:
“Sé que el hijo ya murio; si respondo que vive, miento; si respondo que no sé,
miento; y si respondo que ya murid, al rato me acusa la familia de haber ma-
tado al anciano. Parece entonces que la mejor respuesta es decir al anciano
que su hijo vive; s6lo que si aceptara este principio, el mundo estaria lleno de
mentiras® y, sin embargo, me agobia la probleméatica humana”.

3.4. El papa moribundo desea hablar con sus cuatro hijos. Un dia los cita y
les dice que desea hacer su testamento, pero que antes quiere hablar perso-
nalmente con cada uno. Comienza por el mayor, a quien le dice que, al ser
riquisimo en bienes raices, en joyas y en dinero, desea heredar por igual
a los cuatro hijos; que les pide que, con el efectivo los cuatro, continden en
sociedad con una empresa que dejara muy buenos dividendos, y que en la so-
ciedad los cuatro hijos compartan por igual derechos y deberes, pese alo cual
el mayor, no por ser mayor, tendra méas privilegios. El hijo mayor sale y toca el
turno del siguiente; pero el papa se infarta y ya no habla con los otros hijos.
Tras el sentido funeral preguntan los tres hijos al hijo mayor cudl fue la vo-
luntad del papa. Oyen atdnitos la respuesta: “Papa dijo que a mi, por ser el
mayor, me tocara el 9o por ciento de sus bienes; mientras que el resto se
dividira entre ustedes por partes iguales. Luego pidi6 que con el efectivo
formaramos una empresa de la cual yo, en cuanto primogénito, seré el di-
rector, mientras que ustedes seran mis empleados”. Parece claro que el hijo
mayor miente y que sus hermanos si tenian derecho a saber de él la verdad.
3.5. La secretaria responde al teléfono: “El licenciado no est4d” (lo dice por
Ordenes del licenciado). Ni el licenciado ni la secretaria mienten; hacen una
restriccion mental: dicen “no estd” y piensa aquélla: “No esta disponible”.
3.6. Unos sicarios llegan a un campamento y le preguntan a X si quien esta
en la siguiente cabafa es fulano de tal, de quien dan su nombre y apellido.
Es claro que lo quieren asesinar. X sabe que ahi estd, pero para evitar un

/

15. Es un caso tipico de las llamadas mentiras piadosas.

40 - ETICA, HERMENEUTICA Y POLITICA



homicidio dice que no. Algunos dicen que miente, pero lo justifican por el
principio del mal menor. Otros dicen que no miente, pues los sicarios no
tienen derecho a saber de ¢l la verdad.

3.7. Un obispo tiene escondido a un refugiado politico. Cuando las autorida-
des criminales le preguntan por esta persona aquél lo niega. Misma solucién
que en el caso anterior.

3.8. Para evitar ser violada una dama dice: “Tengo sida” (no tiene). Algunos
la justifican por el principio del mal menor. Otros piensan que no es licito
mentir ni siquiera para salvar la vida.

3.9. En un encuentro casual de dos muchachos gais uno le pregunta al otro
si tiene sida, a lo que éste responde que no (si tiene). En apariencia miente,
pues parece que el que pregunta si tiene derecho a conocer la verdad de su
eventual partner.

3.10. En una celebracion familiar con muchos invitados estin una dama y
su cuiado, hermano del marido. Este, el marido, todavia no llega. Al calor
de las copas el cunado pide a la dama que confiese que le pone los cuernos
a aquél. La dama, con desparpajo, con gracia, con enojo, con elegancia, o de
otra manera segun las circunstancias, afirma que siempre ha sido fiel y lo
sigue siendo con su marido, lo cual no es verdad. La dama no miente, sino
que oculta la verdad a quien no tiene derecho a obtenerla de ella.

3.11. “Padre, {me engafia mi marido?”, pregunta una dama al sacerdote que
acaba de confesar al marido. El sacerdote podra decir cualquier cosa, pero no
puede faltar al sigilo sacramental. Aqui entran multitud de casos de abogados,
dentistas, jefes de policia, etcétera.

3.12. (Mienten los espias? Dejando de lado la licitud de esta ocupaciéon, no
parece que aquéllos mientan, pues los paises implicados saben que se trata
de un juego de inteligencias.

3.13. Por el caso anterior se ve que puede ser exagerado decir como un abso-
luto “la mentira es mentira y punto”; pues de ser asi serian pecado todos los
deportes: pensemos en las fintas del futbol, basquetbol o béisbol. También
parece exagerado afirmar que todas las mentiras jocosas son pecado, pues
todo mundo sabe que se trata de un juego para hacer reir.
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3.14. En Exodo 1, 15-21%° parece que las parteras de Egipto fueron remuneradas
por sus mentiras. No fue asi.” Fueron remuneradas por haber tenido piedad
de los nifios, en lo que mostraron su avance espiritual. Su mentira siguiente
ya no fue meritoria.

3.15. En Génesis 12,10-20 y 20, 1-17'® ante el Rey, Abraham presenta a Sara co-
mo hermana, isiendo su esposa! Abraham pensé que si presentaba a Sara
como su esposa el Rey lo mataria y tendria de todos modos a Sara. Por
el contrario, si la presentaba s6lo como su hermana, el Rey tendria muchas
consideraciones con Abraham. {Minti6 el Padre de los creyentes? La mejor
defensa es que de hecho Abraham y Sara eran medios hermanos.”

3.16. En Génesis 27%° se nos da la impresion de que Rebeca y Jacob engafiaron
al anciano Isaac, pero no fue asi, sino que Jacob declar6 alegéricamente ser
Esau porque a él le correspondia la primogenitura. Lo declaré a impulsos del
espiritu profético para designar el misterio de los gentiles que sustituirian
en la primogenitura a los judios.

3.17. Libro de Judit, a partir del capitulo 10* se alaba a Judit no porque engand
a Holofernes, sino por su deseo de liberar a sus conciudadanos. También
puede descubrirse verdad en sus palabras bajo un cierto sentido espiritual.
3.18. En Lucas 24, 28,2 en el dia de la resurreccion, Jesus hizo el camino con
dos discipulos de Emats. Al llegar al sitio, Jesus simuld que iria mas lejos
finxit longius ire (“hizo la finta”). Lo hizo, segtin San Agustin, para significar
que, habiendo de irse por la ascension a los cielos, la hospitalidad de los
hombres lo detenia en cierto modo sobre la Tierra.»

3.19. En Josué 2,1-16* Josué, para cumplir la mision divina de llegar a la Tierra
Prometida, debe tomar Jericd, empresa sumamente dificil. Josué envia unos
muchachos como espias para que pidan ayuda a Rahab, una sexoservidora de
Jerico, con quien pasan la noche. El Rey de Jericé es informado de que espias
israelitas fueron a la casa de Rahab y envia a sus soldados para detenerlos.

16. Cfr. La Biblia, p. 70.

17. Cfr. Raymundo Suérez, Jests Valbuena, Alberto Colunga et al., Suma teolégica..., 11, II q.110, ad 2.
18. Cfr. La Biblia, pp. 23 y 32-33.

19. Cfr. Raymundo Sudrez, Jesus Valbuena, Alberto Colunga et al., Suma teolégica..., I1, 11 q.110, ad 3.
20. Cfr. La Biblia, pp. 41-42.

21. Cfr. ibid., pp. 890-895.

22. Cfr. ibid., p. 193.

23. Cfr. Raymundo Suérez, Jests Valbuena, Alberto Colunga et al., Suma teoldgica..., 11, 1T q.111, ad 1.
24. Cfr. La Biblia, p. 222.
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Rahab recibe amable a los soldados y les dice que los muchachos pasaron la
noche con ella, pero que ella no sabia que eran espias y que ya se habian ido.
Mientras los soldados furiosos van a informar al Rey, Rahab vuelve a su casa
y les dice a los muchachos: “Vayanse, porque los andan buscando”. Da la
impresion clara de que Rahab mintié a los soldados. Ya no sabemos mas de
Rahab sino hasta la Carta de Santiago 2, 25,% en donde, hablando de quienes
nos dan ejemplos de fe, cita a Rahab justificada por sus obras. Da entonces la
impresion de que las palabras de Rahab a los soldados fueron inspiradas por
un espiritu profético cuyo significado nos es inaccesible.

3.20. Igual solucién seria para el caso de Tamar, nuera de Juda, quien para
tener relaciones sexuales con Juda se atavia como desconocida y atractiva
sexoservidora con el propoésito de seducirlo. Ambos forman parte de la ge-
nealogia de Jesus.

3.21. En Juan 11, 11?° los apostoles dicen a Jesus que llegd la noticia de
que Lazaro murio6. Jesus responde: “Lazaro duerme”. Piensan los Apdstoles que
Lazaro quiza no esté tan enfermo, o sea, para nosotros, los apdstoles objeti-
vamente quedaron engafiados. Tal vez la frase clave sea la que anadio Jesus:
“pero voy a despertarlo”. Es decir, que Jesus no mintid, sino que afirmé algo
real cuyo sentido profundo lo entenderian los Apdstoles mucho después.

4. REFLEXIONES SOBRE LOS CASOS PRESENTADOS

4.1. Los personajes biblicos quedaron justificados porque en sus acciones y
palabras mostraron progreso en la virtud, como en los casos de las parteras
egipcias y Judit, y la que decapit6 a Holofernes, o bien, se les justificé porque
fueron inspirados, como en el caso de Rebeca y Jacob. ¢Y nosotros, que no
tenemos esa justificacion? Nuestra problematica tiene varias soluciones: la
del secreto profesional” (caso 11); la del mal menor, como la dama que fingi6
tener sida (caso 8); la restricciéon mental, como la secretaria que dijo “El
licenciado no esta” (caso 5), o la de ocultar la verdad a quien no tiene dere-

cho a obtenerla de mi, como la joven que respondi6 ser virgen (caso 2), o la

/

25. Cfr. ibid., p. 4065.
26. Cfr.ibid., p. 225.
27. No es de este lugar entrar en sus condiciones.
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esposa que negd engafiar a su marido (caso 10). Esta Gltima solucion es mas
facil y general.
4.2. Pero entonces el problema se retrotrae: équién tiene derecho a que el
interpelado le diga su verdad? Ese es otro problema y aqui no es el lugar para
tratarlo. Me limité a poner ejemplos (casos 4 y 9) de alguien que, a mi pare-
cer, si tenfa derecho a que el interlocutor le dijera la verdad, pero no intenté
tocar el conjunto de la doctrina. Y ahora me limito a sefalar casos dificiles.
Si en didlogo privado entre esposos uno pregunta a su pareja si le es fiel,
{tiene el conyuge derecho a que su pareja le diga la verdad? éPapas y mamas
tienen derecho a que hija o hijo le diga toda la verdad sobre su comporta-
miento? {Miente quien hace falsa declaracion de impuestos? ¢Una superiora
religiosa tiene derecho a que sus subditas le den cuenta de conciencia sobre
el cumplimiento o incumplimiento de sus votos? Este dltimo caso lo tiene
resuelto el Derecho Candnico de la Iglesia:?® superioras y superiores religio-
sos no deben pedir esta cuenta de conciencia a sus stibditas o stbditos. Estas
o éstos pueden ocultar la verdad si son interrogadas o interrogados. Ya ni
necesitan descargar su conciencia; pueden ir con el confesor que ellos elijan.

5. CUANDO EL SILENCIO SE ANTEPONE
AL MANIFESTAR LA VERDAD

Dejamos de lado el secreto profesional al cual ya hemos aludido. Ahora nos
referimos al sublime estadio religioso descrito por Juan del Silencio® en su
intensa meditacion sobre Abraham. Por peticion divina ha decidido Abraham
sacrificar a su hijo Isaac, por lo que sube al Monte Moriah en largas horas de
angustia. Isaac ve que llevan todo para el sacrificio, menos la mas importante,
y le pregunta a su padre sobre la victima. Abraham le responde: “Dios pro-
veer, hijo mio”, o sea, no le da la respuesta directa. Abraham tampoco dijo
a Sara ni a sus allegados quién seria la victima. Juan del Silencio justifica el
silencio de Abraham porque éste se encuentra en relacion directisima con
Dios, una relacién en donde encalla lo ético. Esta relacion es tan privada que
nadie entenderia a Abraham; lo considerarian un asesino.

/

28. Vid. Nuevo Derecho Candénico, 1983, Canon 630. Sin embargo, los superiores jesuitas tienen el privilegio de
pedir cuenta de conciencia a sus stibditos. El privilegio se funda en el supuesto de que esos superiores tienen
excelente formacién y de que guardaran estrictamente el sigilo.

29. Pseudénimo usado por Kierkegaard en el libro Temor y temblor.
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{Abraham es el tUnico caso? Juan del Silencio piensa que habra casos
parecidos y los nombra caballeros de la fe. Lo ilustra con un joven novio en
el mundo pagano. El dia de la boda el joven va antes al templo y la novia lo
ve pasar y se alegra, pues sin duda el novio va a orar a los dioses. Lo ve de
nuevo cuando regresa del templo y lo espera gozosa hasta que aquél pasa
delante y, sin decir nada a la novia, se va para siempre. El motivo fue que los
dioses le anunciaron al novio que de casarse sucederian grandes tragedias.
Se suscita la pregunta de si el novio debe comunicar esto a lanovia y Juan del
Silencio lanza la pregunta a tres instancias. La instancia estética consideraria
cual podria ser la solucién mas bella, digna de una novela o de una obra de
teatro: el silencio o la comunicacion; la instancia ética, mientras tanto, des-
defaria estas consideraciones y exigiria al novio la comunicacién, y por su
parte, la instancia religiosa se preguntaria primero si la voluntad celeste
no le hubiera sido anunciada por un augur, sino por una relacién privada y
personal. Nos encontramos, por tanto, con la paradoja. £l no podria hablar
aunque quisiera.

CONCLUSION

Nosotros no formamos parte de los casos biblicos ni del estadio religioso
kierkegaardiano, sino que formamos parte de la selva. Hemos intentado acotar
el problema, pero por lo visto parece que no se puede aseverar de manera
tajante que los que saben tienen la obligacion de comunicar eso que saben,
por mas que hayamos afirmado “el saber que no se comunica es ignorancia”.
Sin duda, toca hacer un buen discernimiento, maxime en los terrenos social,
eclesiastico y politico, en los que el pueblo casi siempre, por no decir siem-
pre, tiene derecho a que le digan la verdad.

Un amante que mira con gran afecto a su amada le dice:

—Eres perfecta; no he encontrado en ti ningtin defecto, esto es, si tienes un
defecto, pero lo realizas de tal manera que lo conviertes en otra cualidad.
La amada pregunta con cierta indiferencia:

—¢Cual defecto?

Y el amante responde:

—El defecto es que mientes; pero lo conviertes en cualidad porque mientes
divinamente.
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La éticafrente a las relaciones de poder

JORDI COROMINAS

De entrada, la ética y el poder parecen absolutamente refiidos. La ética, que
ya tiene nombre femenino, seria como una chica guapa, inocente, ingenua y
llena de encantos que se encontraria en uno de los peores antros de México,
rodeada de hombres rudos y en donde el mas sinvergiienza de todos se le
acercaria para decirle en un tono amenazante: “iQué hace una chica como
tl en un mundo como éste!” A la pobre y candida ética no le quedaria mas
remedio, si no tiene una crisis de nervios, que salir despavorida.

La mayoria de los fildsofos, desde Socrates, Platon y Aristoteles, hasta
Freud, Marx y Heidegger, que han defendido planteamientos éticos y mante-
nido aspiraciones reformadoras y revolucionarias, han pasado por profundas
crisis escépticas, una vez que decidieron poner sus pies en el cenagal del
mundo. Kant comprob6 que su admirada Revolucién francesa termind
por guillotinar a los propios revolucionarios, Marx asisti6 al fracaso de la
Comuna de Paris, Freud vio ahogarse sus suefios de una terapia colectiva de
la humanidad en los horrores de la Primera Guerra Mundial y, mas reciente-
mente, los revolucionarios del mundo entero contemplaron el hundimiento
de la Unidn Soviética, la “gran patria del socialismo”. Muchas personas gene-
rosas e idealistas de todo el mundo se encontraron, todavia no hace mucho, en
Nicaragua o en Haiti, desolados y hundidos ante el fracaso de sus aspiracio-
nes morales. Cuanto mas grande fue el suefio y el ideal, mas profunda la caida.
Los fracasos de tantos proyectos nacidos de la Tlustracion han mostrado muchas
cosas: que facilmente las victimas pueden convertirse en verdugos; que mu-
chos revolucionarios en Latinoamérica y en el mundo se convirtieron en
“poderosos” empefnados en mantener sus privilegios; que quienes no desean
que triunfe la justicia, la libertad y la igualdad disponen de un poder que pa-
rece capaz de sepultar los méas grandes ideales y a los mas grandes idealistas;
que los ideales éticos chocan con la realidad de la fragilidad humana... Tarde o
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temprano podemos observar que el cumplimiento de nuestras obligaciones
no parece aportarnos grandes beneficios. Muchas veces a los justos les va
mal, mientras que los injustos prosperan. El libro de Job subraya lo bien que
les va frecuentemente a los malvados.!

Ante una obligacién que contradice nuestros intereses nos podemos pre-
guntar siempre: épor qué hacer el bien si no trae ningun provecho? Luego
esta la perspectiva de la muerte: si nuestra vida es breve como la hierba de
los campos, ¢por qué no aprovecharla mientras dure? {De qué sirve vivir es-
clavizado por nuestras obligaciones si al final la vida acabar4 en la tumba? Tal
vez sea mas sensato decir: “comamos y bebamos, que mafiana moriremos”.
El poder, el éxito y la fama nos pueden hacer creer que de algiin modo somos
“inmortales”. Facilmente nos convertimos en el centro de nuestra propia
vida y nos protegemos contra todas las amenazas que nos vienen de fuera.
Claro que, finalmente, las protecciones son vanas, pues la muerte siempre
acaba triunfante. Pero podemos pasarnos toda nuestra vida como esclavos
de nuestro miedo a la muerte, y no sélo eso: el miedo a la muerte nos puede
llevar a hacer esclavos a los demas, sometiéndolos a nuestras aspiraciones
de seguridad.

Pero tal vez la ética no es una chica tan ingenua y bella como nos la pre-
sentan ni el poder es tan malo. Tal vez las cantinas son menos antros que
la casa de la ética. Quizas la gran lucha no es contra el mundo, sino contra
nuestras ilusiones, contra los ideales que acaban por convertirnos en resen-
tidos. Puede que la ética y la verdadera santidad empiecen alli donde termina
la moral, y siempre mas alla del bien y del mal. Es lo que tenemos que ver.

1. DEFINICION RADICAL DE PODER

¢Qué es el poder? ¢Una fuerza teldrica, una pulsién, un arquetipo? ¢La vida
misma haciéndose y deshaciéndose en multitud de formas? ¢Un universo que,

/

1. “Siel azote mata de repente, Dios se burla de la desesperacion del inocente” (Job, 9, 23). La historia de Job es
la de alguien que, ante el mal y el sufrimiento, se encuentra con las clasicas y faciles explicaciones que, més
o menos elaboradas, estan presentes en muchas filosofias y teologias: “Si sufres es porque pagas alguna cul-
pa, porque has pecado”. Pero esta explicacién no convence a Job, ya que en su experiencia, los buenos sufren
muchos males, mientras que, al parecer, a los malos les suele ir bien. Lo mds interesante del libro es que al
final de un desgarrado didlogo con los sabiondos de turno, que saben el porqué del mal y del sufrimiento de
Job, Dios toma la palabra vy, a diferencia de los “sabios”, no responde a las preguntas de Job.
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para los romanticos es un vasto juego de luces y, para los fisicos, una increible
y devastadora central nuclear que explosiona sin cesar? ¢La posibilidad de
crear mundos y valores nuevos? Hasta hace muy poco crefamos que los seres
humanos éramos los inicos animales que matabamos y ejerciamos nuestro
poder sin ninguna necesidad de supervivencia. Hoy sabemos que tampoco
esto nos distingue. Los chimpancés pigmeos pueden hacer la guerra y matar
sin necesidad a otros grupos de su especie. ¢Hay alguna diferencia entre el
poder animal y el poder humano?? Son cuestiones centrales en biologia, so-
ciologia, antropologia y psicologia, y también para el poeta y el artista. éQué
puede decirnos de ellas el filésofo?

En muchas filosofias el poder es una propiedad individual. Se define en
términos de intencién o voluntad como la capacidad de lograr resultados
deseados e intentados. En otras, el poder es ante todo conceptuado como una
propiedad de la sociedad o de la comunidad social. Foucault rechaza la idea
de un poder central (como la arafia en medio de una tela de funcionarios y de
agentes de propaganda). Su originalidad consiste en reemplazarla por la idea
de que el ejercicio del poder se encuentra en todas partes y en ninguna;
maés presente alli donde no se ve: en la familia, en las universidades, en los
hospitales, en las terapias, en los clubes, en las maneras como vivimos la se-
xualidad, etcétera. El poder atraviesa los cuerpos y se expresa en las rutinas
diarias de miles de millones de personas. El poder no es un discurso emitido
desde lo alto de una tribuna, sino un conjunto de pautas, cédigos, normas,
conductas y regimenes difusos y producidos de manera autébnoma en todas
las instituciones cuya eficacia es mayor cuanto menos apelan a una voluntad

/

2. Laantropologia ha puesto en duda muchas de las presuntas diferencias entre el ser humano y otros primates
superiores, es decir, chimpancés, bonobos, gorilas y orangutanes. Cfr. Michael Tomasello, “Ape and Human
Cognitio: What’s the Difference?” en Current Directions in Psychological Science, SAGE Publications, California,
vol. 19, ndm. 1, febrero 2010, pp. 3-8. También vid. Michael Tomasello y Josep Call, Primate Cognition, Oxford
University Press, Nueva York, 1997. Desde una perspectiva zubiriana, la diferencia fundamental entre los
grandes simios y el ser humano estriba en la menor impulsividad de este tltimo, en su respuesta mucho
menos estimdlica y adaptada al medio. Esto posibilita que seamos mas conscientes de nuestras acciones
y que éstas se estructuren institucionalmente. Es aqui donde se inserta originariamente el poder humano.
Cfr.Antonio GonzdlezFernandez, “Ladiferenciaespecifica” en RevistaAdyog, Universidad Catdlicade CostaRica,
San José, vol. 6, 2013, pp. 9-38.

3. Este planteamiento sobre cudl es el lugar esencial y originario donde se ejerce el poder se basa en la no-
cién de poder elaborada por Anthony Giddens, al igual que en su teoria de la estructuraciéon (vid. Anthony
Giddens, La constitucién de la sociedad: bases para la teoria de la estructuracién, Amorrortu, Buenos Aires,
1984). También véanse los andlisis del poder de Michel Foucault (vid. Michel Foucault, La verdad y las formas
juridicas, Gedisa, Barcelona, 1997) y los planteamientos de Zubiri y sus concreciones (vid. Antonio Gonzélez
Fernandez, Estructuras de la praxis. Ensayo de una filosofia primera, Trotta, Madrid, 1997).
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soberana y mas a la observacion objetiva y a la ciencia. El mismo sujeto esta
creado por la microfisica del poder.

Sin embargo, la cuestion no esta en pensar el poder prioritariamente desde
lasociedad o desde el individuo, sino en pensarlo unitariamente. El ser humano
es al mismo tiempo individual, social e histérico, y el poder, también.* Una
teoria social que no tenga en cuenta esta unitariedad del poder probablemente
se quede manca para describir alguna de sus dimensiones. Para ello puede ser
interesante recurrir a Zubiri: el poder, antes de ser una propiedad de un suje-
to o de las estructuras sociales, es una propiedad de toda accién humana.s
Llamo accion a una estructura de actos sensitivos (percepciones), afectivos
(emociones) y volitivos (deseos) que en toda su gran diversidad coinciden
en algo que, por ser tan simple y obvio, es muy dificil de ver: su apertura a
algo otro. Justamente porque en cada acto hay algo que se me presenta como
otro distinto al acto mismo en que lo siento —el dolor de mi muela en mi acto
sensitivo, la ecuacién en mi acto reflexivo, la alegria en mi acto afectivo—,
hay un poder primario de la alteridad en el acto més nimio que realicemos.
Pero este poder no nos encadena como si fuera un mero estimulo, sino que
nos fuerza de alguna manera a ser libres y a realizar posibilidades. El poder no
es algo intrinsecamente negativo. Todo lo contrario. Sin el poder de la al-
teridad no habria vida humana ni nos haria falta el recurso a la ética para
orientarnos. Lo que sucede es que la accién humana, en su gran apertura 'y
plasticidad, necesita ser pautada, adiestrada y estructurada. Es tan grande
esta plasticidad de la accién humana, que incluso aquellos que se incrustan en
la accién puede que no sean agentes de la misma especie, esto es, realidades
humanas. Es el caso de los nifios lobo.® Para que una accién sea humana ne-
cesitamos que se incruste en ella la humanidad, y para que sea simplemente
viable necesitamos que al menos alguna especie, sea de lobos, cebras, vicunas
u otra, ejerza en ella un poder, un constrenimiento. Gehlen diria que esto es
asi porque el animal humano es un ser deficiente y porque sus instintos y
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4. Xavier Zubiri, Tres dimensiones del ser humano: individual, social, histérica, Alianza, Madrid, 2006.

5. Vid. Antonio Gonzalez Fernandez, Estructuras...

6. Los casos de los nifios-lobo son suficientemente conocidos y muestran de forma categdrica “que son los
demads los que van imprimiendo su impronta y peculiar configuracion al nifio, a lo humano del nifio el cual
sin dicha impronta no despliega las virtualidades de su condicién natural” (Xavier Zubiri, Sobre el hombre,
Alianza, Madrid, 1998, p. 239).
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fuerzas naturales son demasiado débiles.” Puede que otros den explicacio-
nes distintas. Lo que me importa resaltar es que permanecer constrefiido
socialmente, no tener eleccion, no es lo mismo que no tener poder. Aunque
el esclavo quiera ser efectivamente esclavo, aunque no pueda dejar de ejercer
una determinada conducta o que no tenga escapatoria ante el hambre, esto
no es equivalente a estar empujados por procesos mecanicos o bioldgicos.
La acciéon humana envuelve siempre una capacidad de transformacion. Mas
aun, podemos decir que la accién de un determinado agente es humana en
la medida que lo actuado pudo ser diferente. Precisamente por su apertura
y por la imprevisibilidad de sus futuras actuaciones, la accion es el lugar de
engarce de todos los poderes: el social, el politico, el econémico y el personal
e individual. Sin el ejercicio de algun tipo de poder sobre la acciéon no hay
accién humana posible. De hecho, la mayor fraccion de la partida moral se
juega, no tanto en los contenidos de las ensefianzas de nuestros progenitores
o formadores, sino en los hibitos que introducen en nosotros.

Vemos entonces que el poder de todos los poderes es una alteridad constitu-
yente. Los otros se nos meten y nosotros nos metemos en los demas. Y nada, ni
este entrometimiento, colma nunca nuestra apertura al mundo, a las cosas y a
los demas. Somos constitutivamente vulnerables y dependientes. Esta apertura
a la alteridad nos sitia en una especie de cima con abismos sin fondo, tanto
por el lado de mi mismo como por el lado de los demas y de las cosas. Para
vencer el miedo hacia estas gargantas incolmables no nos queda mas remedio
que establecer culturas y lenguajes, y apropiarnos de posibilidades.?

Las posibilidades son justamente el poder o los poderes que vamos hacien-
do en la historia para evitar el vértigo. Como el vacio que nos atrae y nos obliga
a sujetarnos de una baranda, el poder de este ambito originario de alteridades
hace necesaria la incrustacion de los otros en mi accion: los demas pautan mi
accion, mis deseos, mis emociones y mis percepciones, y delimitan las cosas
alas que accedo. Y con todo el poder que los demas, social e histéricamente
ejercen sobre mis acciones, en la medida que ejerza una razén sentiente, con-
sigo también un cierto poder personal e individual: voy haciendo mi vida con
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7. Vid. Arnold Gehlen, El hombre: su naturaleza y su lugar en el mundo, Sigueme, Salamanca, 1987.

8. Un libro brillante que analiza diferentes posibilidades que se dieron histéricamente ante el entrometimien-
to de una cultura con otra es el de Tzvetan Todorov, La conquista de América. El problema del otro, Siglo XXI,
México, 1989.
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aquello que los otros han hecho conmigo y con las posibilidades reales que
tengo. No solo soy actor y agente, sino también autor y creador de posibili-
dades. Por eso hay siempre sorpresas y no todos pensamos y actuamos como
cabria esperar que deberiamos pensar y actuar teniendo en cuenta lo que nos
han hecho y nuestras posibilidades. En definitiva, el poder de la alteridad es
el poder radical. Toda accién humana, por su constitutiva apertura, recibe la
intervencion de otros agentes sociales, quienes ejercen un poder sobre la pro-
pia accion. Este poder fija, lastra la accién y la asimila a otras, hasta constituir
diversas formas de vida o actuaciones sociales. Las diversas formas de vida
son la expresion del poder social, que podemos declinar de muchos modos:
podemos hablar de poder econémico cuando los individuos (agentes, actores
y autores) delimitan las cosas a las que acceden otros; de poder histérico, en
el sentido méas amplio de la expresion, cuando nos apropiamos de unas deter-
minadas posibilidades rechazando otras, y de poder politico, cuando la accidon
es fijada institucionalmente (como en familias y colegios).

Hoy las relaciones de poder (en todas sus formas) estan estructuradas y
vertebradas mundialmente.® La verdadera sociedad no es la constituida den-
tro de los Estados-nacion ni las unidades supranacionales, sino la red mundial
de vinculos sociales en donde tienen lugar todos los procesos sociales del
presente. La sociedad mundial es hoy un sistema de actuaciones, grupos o
formas de vida cuya propiedad mas decisiva es la exclusion. Asi como no hay
un espacio fuera del poder o de una determinada estructuracion de este poder,
podemos decir que hoy no hay ninguna accion, ni moral concreta de un grupo
determinado que no forme sistema con las deméas morales concretas del
planeta.

2. DEFINICION RADICAL DE ETICA

¢Qué hace entonces aqui la ética ante esta fabulosa estructuracion del poder?©
Entiendo por moral el conjunto de pautas, normas, rutinas, adiestramientos,

9. Vid. Antonio Gonzélez Fernandez, Un solo mundo. La relevancia de Zubiri para la teoria social, tesis de Doc-
torado en Filosofia realizada en la Universidad Pontificia de Comillas, Madrid, 1995.

10. En este apartado y en el siguiente planteo de manera sumaria algunas de las cuestiones convenientemente
desarrolladas en mi libro: Jordi Corominas, Etica primera. Aportacién de X. Zubiri al debate ético contempord-
neo, Desclee de Brouwer, Bilbao, 2000.
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fines, normas, etcétera, que rigen la vida de los grupos y los seres humanos. La
sociedad mundial esta constituida por morales y costumbres concretas muy
diversas. El mas criminal de los criminales acttia, en este sentido, moralmen-
te. Actuar moralmente es actuar conforme a los c6digos de nuestra cultura,
forma de vida o grupo social. En el limite es actuar conforme a algin cédigo.
En cambio, llamo ética a la reflexién sobre las morales concretas en las que
siempre estamos. Un individuo o grupo social actda éticamente cuando en
su actuacion se deja regir por el impulso de una razén sentiente practica que
trasciende de algiin modo los contextos, las rutinas y los c6digos morales de
nuestra forma de vida habitual. El desafio ético que nos impone la sociedad
mundial, caracterizada por un gran pluralismo cultural y por un sistema
econdmico que hace crecer la desigualdad econémica en el planeta, es el
encuentro de un fundamento intercultural que respete la diversidad moral e
incluso la favorezca, pero que al mismo tiempo pueda criticar a todas las mo-
rales por igual. En los paises pobres, la estructuraciéon del poder mundial se
hace muy visible y presente en la vida cotidiana de millones de personas. La
filosofia moral en los paises industrializados muchas veces obvia la pregunta
de los efectos de su accion y de sus morales concretas sobre la mayoria de la
humanidad, aunque se hable de derechos humanos. Se reflexiona mas sobre
las condiciones del didlogo democratico, el lenguaje y sus implicaciones
en el interior de los paises ricos, que sobre las consecuencias y los efectos
mundiales de su modo de vida con respecto a los demas modos de vida del
planeta. Tal vez sea en los paises pobres donde pueden plantearse pregun-
tas que muchas filosofias morales de los paises ricos no pueden responder
porque éstos no estan interesados en plantearse determinadas preguntas.

3. ACTUACIONES ETICAS

Mediante sus actos sentientes-racionales practicos, el hombre, todo hombre,
tiene un poder personal. Ciertamente, podemos negarnos a trascender nues-
tras actuaciones. Lo hacemos muy a menudo. La represién a mi modo de ver
no actua sélo contra los “bajos instintos”, sino también contra los impulsos
criticos con uno mismo o empaticos con los demas. El ser humano puede
actuar mas o menos irracionalmente o puede trascender sus actuaciones, las
relaciones de dominio en las que siempre estd, y preguntarse si su forma de
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vida es correcta, buena, mejorable, si puede vivir con menos sufrimiento o
provocarlo menos, etcétera.

A lo largo de la historia se ha buscado justificar o fundamentar una de-
terminada moral concreta apelando a la naturaleza humana o césmica: el
comportamiento inmoral seria un pecado contra natura. Asi, en determi-
nados textos del islam aparece el celibato como algo contra natura, al igual
que lo son en la cultura judeocristiana las relaciones homosexuales. La idea
de lo que consideramos “natural” varia mucho de una cultura a otra, hasta
el punto de preguntarse si hay algo en el hombre que sea meramente “natu-
ral”. También se ha buscado recurso en los dioses y en las leyes divinas, pero
éstas no varian menos que la idea de naturaleza. La modernidad ha buscado
apoyo en unas leyes de la historia y, en tiempos mas recientes, la etologia y
la biologia sugieren haber encontrado la panacea en unas leyes cuasi gené-
ticas. El problema de todas estas construcciones es que dependen de una
cultura, de una determinada visién del mundo o concepcién del hombre y
que, por tanto, su universalidad se resiente. Sin embargo, creo que se puede
fundamentar la ética de una manera mucho menos constructiva, esto es, sin
recurrir a instancias que trascienden nuestros actos.

En la descripcidn de nuestros actos encontramos un tipo de actos, los actos
racionales-sentientes practicos, que poseen un caracter obligatorio y exigi-
tivo. Claro esta que este tipo de actos, que trascienden nuestras actuaciones
y que nos dan un cierto poder personal, no son hechos aislados ni auténo-
mos. No estan por encima ni por debajo de las actuaciones, sino que estan
permanentemente configurado y reconfigurado las morales concretas en las
que siempre estamos. Estos actos tienen un caracter igualitario: me llevan
a situar mi interés, mis bienes elementales y otros bienes en el mismo nivel
que el de los demas. Desde el punto de vista de la actividad racional, no hay
por qué poner mis intereses encima de los intereses de otros (es el origen
de laregla de oro presente en muchas culturas: no quieras para los demas lo
que no quieres para ti mismo). Tienen también un caracter interpersonal:
trascienden el lenguaje, la cultura. No s6lo nos impelen a dialogar, sino que
incluso nos impelen a adoptar la perspectiva de aquellos que pertenecen
a otra cultura, que no hablan nuestra lengua o que no tienen competencia
lingiiistica (podemos compenetrarnos hasta con los animales y las plantas).
Y finalmente, estos mismos actos poseen un caracter universalizador: me
obligan a plantearme criticamente si mis actuaciones no atentan contra las
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actuaciones de los demas. Una persona con graves deficiencias mentales pue-
de tener muy desarrollada la practica de este tipo de actuaciones racionales
sentientes practicas, y a la inversa: quizas la mayor barbarie es sélo esperable
de aquel que ha desarrollado muchisimo la razén sentiente tedrica, mante-
niendo la razén sentiente practica en un estado preinfantil.

Desde la perspectiva de una ética de la praxis, esto es, aquélla que parte del
analisis de todos nuestros actos, podriamos decir que el criterio formal para
saber si nuestras acciones son éticamente aceptables consiste en que puedan ser
asumidas por cualquiera sin dafiar alos demas. Es obvio que parajustificar una ac-
tuacion concreta tengo que comenzar por conocer las posibilidades que plantea
cada situacién y se requieren informaciones contextuales, cientificas, econé-
micasy de todo tipo. Pero una actuacion sera buena éticamente, sera correcta,
en la medida que, entre el elenco de posibilidades concretas, sea la que mas
se ajuste a las exigencias de los actos sentientes-racionales. Actuamos éti-
camente cuando somos capaces de transformar las relaciones de poder en
las que siempre estamos, de modo que produzcan menos sufrimiento. La fun-
cién de la reflexion ética no es moralizar, sino mostrar algunas posibilidades
en la decision y en la accién que transformen la relacion de poder. Los actos
de la razdn sentiente practica nos abren el espacio para el ejercicio de un
contrapoder que nunca se desprende de las relaciones facticas de poder,
un impulso contrario a la sumision y a la dominacion. Y este impulso surge
de nuestros actos racionales que nos llevan en ciertos casos a sacrificar nues-
tros intereses por los intereses de los demas, y hasta a compenetrarnos con
los otros. El mal, obviamente, no estid en que tengamos intereses o en que
estos intereses sean malos, sino en que nuestras obligaciones éticas se sacri-
fiquen siempre y en todo lugar a nuestros intereses.

4. CASOS EXTREMOS

A veces se dice que en condiciones extremas desaparece este tipo de actos ra-
cionales, las actuaciones éticas; pero esto no es asi ni en las condiciones méas
graves que ha conocido la humanidad. Los relatos de los sobrevivientes de
los campos de concentracién, tanto nazis como comunistas, nos hablan
de actuaciones casi ejemplares: muchos reos ayudaron a otros mientras po-
nian en peligro su sobrevivencia. No es cierto que la vida en los campos
obedecia la ley de la jungla. Evitar hacer el dano a otros todavia era posible.
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Los delatores eran mal considerados. “Los tenues hilos de la amistad”, afirma
un preso, “estaban como sumergidos bajo la desnuda brutalidad del hiriente
egoismo, pero todo el campo estaba tejido por ellos”.* Etty Hillesum escribe
en su campo: “’Es justo robar para que no haya robos, matar para acabar
con los asesinatos, hacer la guerra para acabar con la guerra? {Qué sentido
tiene destruir al enemigo si haciendo esto nos convertimos en los horribles
brutos que odiamos en ellos?”.? Y sigue algo impresionante: “La victoria no
debe ganarse sobre el enemigo, sino sobre el odio propio. Si odias al enemi-
go como ¢l te odia te conviertes en un bruto como él. Quien ve todo el mal
en el otro y ninguno en si mismo, ese esta trigicamente condenado a imitar
al enemigo. Quien se niega a ver la semejanza estad condenado a reforzarla;
quien la admite, la disminuye”.

Aun en condiciones extremas los seres humanos podemos compenetrar-
nos, ayudarnos, distinguir entre el bien y el mal. La situacién extrema de
los campos totalitarios se asocia con la irrupcién del mal en un grado jamas
encontrado antes como una propiedad alemana o como una monstruosidad
diabdlica allende nuestras posibilidades mismas. Yo creo que no se alcanza a
comprender este mal en términos de excepcionalidad o anormalidad. Habia
muy pocos seres monstruosos o sadicos entre los nazis o los comunistas. En
su mayoria eran como todos nosotros. La opinién de casi todos los sobrevi-
vientes fue que los guardianes eran personas que se limitaban a hacer lo que
les habian ordenado, cumplir su tarea, y ganarse asi su vida. El guardia domi-
nante en los campos comunistas o nazis no era un fanatico, era mas bien un
conformista, catdlico, protestante o de otra religion, listo para servir a algun
poder e interesado en el bienestar personal de él y de su familia, mas que en el
de los otros. Estoy convencido de que no existe un solo pueblo que no esté a
salvo del desastre moral colectivo, de esclavizar a los vecinos hasta llegar
a los imperios. Es un engafo pensar que otros pueblos y otras personas no
pueden vivir una experiencia analoga. Jorge Semprun, después de pasar por
los campos nazis, reconoce a uno de sus guardianes cada vez que se encuen-
tra con alguien, con un alumno o compaiiero que le dice: “Si fuera necesario
que yo tuviera opiniones personales no acabaria nunca. Me limito a ejecutar
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1. Tzvetan Todorov, Frente al limite, Siglo XX1I, Madrid, 1993, p. 42.
12. Etty Hillesum, Una vida conmocionada, Diario 1941-1943, Anthropos, Barcelona, 2007, p. 212.
13. Idem.
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las 6rdenes de la administracién”.# Es lo que llamo actuacién irracional, la
paralisis de la raz6n practica; no cuestionar nuestras actuaciones o las de
nuestro grupo. Los campos, tanto comunistas como nacionalsocialistas, son
la maxima expresion del totalitarismo, el acontecimiento mayor del siglo
XX: una forma de poder politico extremo basado en el terror, que constrifie
alos individuos a actuar en el sentido que aquél desea, ejerciendo todo tipo
de presiones sociales y violencias fisicas.

Desde una perspectiva ética, los totalitarismos son la anulacién de la ac-
tividad racional practica; la consagracion de la irracionalidad, de lo que se
ha llamado razon burocrdtica. Son la oposicion extrema a las pretensiones
de la razdén sentiente: frente a las pretensiones igualitarias dividen a la hu-
manidad en dos partes: nuestro pais y los otros; frente a las pretensiones
interpersonales pretenden un control total sobre los individuos; y frente a
las pretensiones universalizadoras, el Estado se convierte en el detentador
de los fines ultimos, y el individuo no puede considerarse un representan-
te, entre otros, de la humanidad. Pese a todo lo anterior, los totalitarismos
no consiguen anular la posibilidad de una actuacién ética. En los relatos de
los campos se ve siempre que, aun en las condiciones més extremas, hay la
posibilidad de actuar éticamente. En Irak, en los Gulags, en Ruanda, en el
Chile de Pinochet y en la Argentina de Videla... en todos los infiernos de la
humanidad es posible encontrar actuaciones éticas, una fuerza de la razén
totalmente impotente ante la razon de la fuerza, pero que una y otra vez se
levanta con terquedad de nino.

Sin embargo, por mas que podamos actuar éticamente en los peores in-
fiernos hay que decir que siempre estamos viviendo en relaciones de poder,
y que una actuacion generosa puede facilmente degenerar en actuaciones de
dominio. No por haber sido victimas somos incapaces de victimizar a otros.
No hace falta ser muy sagaz para sefialar las semejanzas inquietantes entre
lo que sufrio el pueblo judio y lo que una parte de este pueblo ha realizado
con los palestinos. Lo mismo podriamos decir de los cristianos, los musul-
manes y los ateos. Regimenes ateos en el siglo XX (nacionalsocialistas y
comunistas) que pretendian liberarse de la religion provocaron matanzas
y sufrimientos inauditos. Y cuando a partir de la simboélica fecha de la caida
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14. Jorge Semprun, El largo viaje, Tusquets, Barcelona, 2004, p. 102.
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del Muro de Berlin se pregond que por fin nos librabamos de toda creencia
y, por tanto, de los males mas radicales que el hombre puede infligir a los
demas, pronto nos dimos cuenta de que lo echado por la puerta entraba por
la ventana en formas muy diversas: neobudismo, terapias light, consumo
desenfrenado, superficialidad, exclusién y empobrecimiento de las grandes
mayorias y de importantes capas de la poblacion, incluso en los paises mas
ricos. Y es que las relaciones humanas siempre se construyen alrededor de
relaciones de poder.

Por el mero hecho de compartir la existencia, cada uno es limitado y par-
cialmente paralizado. Nadie es totalmente responsable por la comunidad
de pequenias y grandes opresiones, pero cada uno las comparte a su modo.
Nadie es totalmente inocente. Todos podemos ser a la vez dominantes y do-
minados, victimas y victimarios. El profesor que habla contra el poder pue-
de ejercerlo de manera brutal en sus clases y el militante revolucionario
puede ser un dictador en su familia. En general, todos tendemos a esconder
nuestras posiciones de dominio. Conforme maés privilegios tenemos que de-
fender, mas interesados estamos en esconder la situacion. La reflexion ética,
mas que tratar de tesis universales abstractas, nos muestra un dinamismo que
todos los seres humanos poseemos y por el cual podemos iniciar un camino
particular de reflexidon sobre lo que hacemos, un cuestionamiento acerca de
nuestra existencia. ¢Como podemos ser mas libres, menos sujetos a relacio-
nes de dominacién? ¢Cémo podemos estructurar el poder de otro modo? La
reflexion ética puede ser una manera de dar a la persona suficiente control
sobre si mismo para manejar sus conflictos. Mas que de moralizar, se trata
de comprender el contexto de los individuos para que sean mas libres en sus
situaciones: si un nifo esta paralizado por el miedo y alguien le dice que tire
adelante, no le ayuda; pero si se le da confianza, si alguien lo acaricia, si se
siente comprendido, poco a poco perdera el miedo. Si nos compenetramos
con los otros, a la vez nos compenetramos con nosotros mismos y poco a
poco se evaporan los sentimientos paralizantes. Algunas de las multiples
orientaciones que se desprenden de la reflexion ética son las que a conti-
nuacion se presentan.
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5. DESDE UNA PERSPECTIVA INDIVIDUAL

- Comprender la ambigiiedad de nuestras acciones y no paralizarnos por ello.
Una de las verdades del psicoanalisis es que en las diferentes actuaciones
humanas se mezclan la ternura, la agresividad, el odio, los celos, el deseo, la
creatividad, la regresion, la generosidad y el egoismo. Es imposible decir cual
de estos sentimientos tiene que estar mas o menos presente en el amor. Toda
conducta es una sintesis de diferentes deseos y sentimientos. Lo decisivo
en el dinamismo ético es si uno puede llegar a ser suficientemente sincero
consigo mismo y con los demas, y aceptar sus debilidades y limitaciones, o si,
por el contrario, necesita dominar arbitrariamente a otros para no ser, hasta
para si mismo, un don nadie. De hecho, aun la mejor “servicialidad”, si nace
de una angustia interna, puede asumir rasgos verdaderamente terroristas. La
sabiduria popular dice que con los santos nadie quiere vivir.s

- Ser mds libres. Nietzsche hablaba de la moral de los esclavos: no se atreven a
vivir por ellos mismos,' defienden sistemas éticos, justifican su dependencia
y la valoran expresando su resentimiento por la gente libre, no se pueden
imaginar tomando decisiones propias y tienen que legitimar sus acciones
por unos determinados cddigos morales, religiones o incluso a través de las
ciencias. Estos esclavos se suelen identificar con los cddigos que castigan a
quienes no los aceptan. Puede haber, por ejemplo, mujeres muy agresivas
contra mujeres feministas que no aceptan el rol de dominadas, asi como
pobres que admiran mas al capitalismo que accionistas conscientes del me-
canismo que permite su fortuna. Los que sufren el poder son a veces los que
mas propagan una determinada ideologia; legitiman su propia opresion. Los
cambios siempre producen inseguridad y muchas veces preferimos la como-
didad de lo antiguo que el cuestionamiento de las relaciones de dominacion.

- Confiar en la accion. Por mas que analicemos, tenemos una percepcion limi-
tada de nuestras acciones y de sus consecuencias. Siempre hay un momento
de riesgo. Siempre estamos mitificando; desmitificado para remitificar. Hay
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15. German Gomez, “La ética del psicoanélisis” en Pensando Psicologia, Universidad Cooperativa de Colombia,
Medellin, vol. 7, nim. 12, 2011, pp. 161-164.
16. Vid. Friedrich Nietzsche, La genealogia de la moral, Alianza, Madrid, 2011.
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que aceptar los limites de la racionalidad.” Sin una cierta confianza el pensa-
miento critico es estéril. La gente bien integrada acepta las cosas como son.
El analisis lleva adelante la sospecha, lo que suele constituir una dificultad
para el activista, pues la vida sélo es feliz en una especie de abandono a la
realidad. Hay siempre un dificil equilibrio entre el analisis y el vivir la vida,
en tanto un camino solamente critico es paralizante. Ademas, los analisis
siempre acaban cansando, ya que pueden arrojar sospecha de todo: éno es
cierto que muchas personas que creian salvar el mundo en realidad luchaban
contra fantasias parentales o de otro tipo? No es facil hacer la distincién entre
problemas personales y el deseo de cambio. ¢No es la ayuda a los paises po-
bres otra forma de explotacion? éNo es la ONU una manera de evitar la critica
politica al sistema? Sin un cierto grado de confianza, de espaldas anchas, de
valoracion de la accidén por la accidén misma, no moveriamos nunca un dedo.
Y una confianza total provoca actuaciones perversas y degradantes con la
mejor de las conciencias.®

- Descubrir el valor gratuito de la accion. ¢Estamos haciendo algo realmente efi-
caz? Nunca podemos estar muy seguros de la eficacia de nuestra accion. Esto
suele ser duro de aceptar cuando ya de por si sentimos que nuestra accion es
poca cosa. ¢Cuanto tiempo parece que se pierde para conseguir un poco
de democracia real en un pequefio grupo, en un proyecto en un pais pobre,
al lado de la “eficacia” de una compania transnacional, de los grandes proyec-
tos de ayuda? Pero cuando nos “encontramos” con otros, las acciones valen
por si mismas.

6. DESDE UNA PERSPECTIVA SOCIAL

- Reconocer nuevos contrapoderes. Las privatizaciones han mermado la capa-
cidad de incidencia econdémica de los Estados nacionales, al mismo tiempo
que el contrato social tradicional entre capital, trabajo y Estado se ha roto por
la presion de unos mercados que son globales. De ahi que los sindicatos y los
partidos politicos, que se definieron a si mismos frente al Estado nacional o

/

17. Vid. Xavier Zubiri, Inteligencia y razén, Alianza, Madrid, 1984.
18. Vid. Gérard Fourez, Liberation ethics, Temple University Press, Filadelfia, 1982.
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frente a un capital nacional, hayan perdido la capacidad de tomar iniciativas
innovadoras. Ahora bien, hay movimientos que proporcionan identidad y
que, segun algunos sociélogos actuales, constituyen el principal desafio a
la dominaciéon en el capitalismo global: los fundamentalismos religiosos,
nacionalismos, localismos, separatismos étnicos, comunas culturales, femi-
nismo y ecologismo. Lo comtn a todos ellos es el hecho de que, frente a la
légica prevaleciente y omnipresente de los mercados globales, incapaces de
proporcionar identidad, se ven obligados a reconstruir un sistema de valores
completamente diverso que, de hecho, se convierte en una identidad de resis-
tencia frente a las nuevas formas de dominacidn. Se trataria de identidades
que generan proyectos viables para el conjunto de la sociedad, poniendo las
modernas técnicas bajo el control racional humano y al servicio de las nece-
sidades de las personas. Se ven los gérmenes de estas identidades proyecto
en muchos grupos diferentes: cooperativas, grupos de feministas, grupos
ecologistas, nuevos indigenismos y grupos de defensa de derechos humanos.
Como la vida individual, la vida social es ambigua; pero esto no obsta para
que todos podamos reconocer grupos muy diversos que se sustraen de las
légicas dominantes.

- Ensayar légicas de poder diferentes. Lo interesante de muchas identidades
deresistencia es que no estan primeramente caracterizadas por la pretension
de participar en las estructuras de poder econémico, politico o militar de la
sociedad global. Quieren enfrentar o transformar de alguna manera el poder
donde éste se ejerce, en las instituciones donde vivimos: el lugar de trabajo,
la universidad, la escuela, etcétera, desarrollando dinamicas creativas de
participacion. Precisamente en una sociedad mundializada lo local cobra
mas importancia que nunca.

Cabe otra concepcidn de la politica: una politica desde abajo. No en el
sentido de planear desde abajo la toma del poder en los 6rganos del Estado,
ni en el sentido de que los antiguos dominados sean ahora los dominadores.
Frente a los poderes mundiales creo que es posible un contrapoder muy plu-
ral que arranque de sus dependencias a los oprimidos por el sistema y los
sitde en una nueva red de relaciones humanas. Seguramente, en todo tipo de
movimientos sociales populares alternativos (feministas, LGBTI, ecologistas,
antirracistas, etcétera), por extraordinarios que sean, subsiste la fascinacion
por el poder y la violencia; pero también emerge la conciencia de la necesidad
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de nuevas formas de relaciones humanas, con logicas de poder diferentes. No
se necesitan lideres que tarde o temprano acaben abusando del poder, sino
personas participativas. Desde abajo, sin pretender el poder pero en relacion
con él, es obvio que cientos de iniciativas practicas son posibles; desde la
misma constitucidon de grupos hasta la constitucion de redes de solidaridad
globales. Por ejemplo, los movimientos ecologistas y feministas globales'® no
pretenden convertirse en una vanguardia politica destinada a regir los desti-
nos de un Estado (nacional o global), sino que tratan, mas bien, de influir en
las politicas globales desde abajo, llamando la atencién sobre los problemas
y presionando publicamente para solucionarlos. Frente a la uniformidad teé-
rica y practica pretendida por los movimientos de liberacion nacional en el
pasado, los movimientos ecologistas y feministas aceptan como un contenido
positivo su intrinseca pluralidad.

Estos grupos suelen defender estrategias no violentas, en tanto la no vio-
lencia activa es muy poderosa; pero hay que estar muy preparado y ser muy
valiente y creativo para no absorberse por la espiral de la violencia. Sin duda,
la mayor ventaja de la no violencia es que descoloca y libera al poderoso,
y no pervierte a las victimas al no tener que ejercer una mayor violencia
que el dominador para poder vencerlo. Lo verdaderamente problemético de
la violencia estriba alli donde tiene éxito. Significa que se ha conseguido una
violencia superior a la ejercida por los opresores. El triunfo de la violencia
suele corroborar la légica de los opresores hasta el punto de que los vence-
dores terminan por parecerse a los vencidos.?

- Estudiar. Las alternativas, por mas que requieran experiencia practica,
exigen un alto nivel de estudio tedrico. Por ejemplo, pensar un modelo eco-
ndémico alternativo al capitalismo que no caiga en peores defectos, como es
el caso en el socialismo de Estado.

¢Daran de si estos contrapoderes? ¢El siglo XXI sera mas atroz que el XX? ¢Po-
demos esperar algo de un impotente impulso ético de la humanidad frente a

/

19. La performance de protesta “Un violador en tu camino”, interpretada por primera vez en Chile en noviembre
de 2019, es ya un fenémeno mundial y casi un himno asumido por todas las feministas del mundo.

20. Vid. Antonio Gonzalez Fernandez, Reino de Dios e Imperio. Ensayo de teologia social, Sal Terrae, Santander,
2003.
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poderes tan colosales? No lo sabemos. Como en la vieja pelicula La Misidn,
s6lo podemos estar seguros de que el mundo no es asi, que lo hemos hecho
asi y que, en consecuencia, lo podemos hacer de otra manera.

Si volvemos a nuestra cantina, la ética, en lugar de salir despavorida, le
respondera al poder que sin él, ella no es nada, y le dara un santo beso. Sin
poder, sin las posibilidades que los deméas nos han dado, sin aquello que los
otros han hecho en nuestras vidas, no hay ética. Pero la ética no es s6lo un
espejismo. A veces un solo gesto puede embellecer toda una vida. La ética es
el espacio que nos abre el poder de la alteridad; espacio que no se apaga hasta
nuestro ultimo estertor por el que, a pesar de todo el mal que pudieron ha-
cernos, podemos actuar de otro modo, decir una palabra sorpresiva, sentir
por un breve instante por el cuerpo, los ojos y las entrafias de los demas.
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Sobre la naturaleza humanay las diferencias
de los sexos

LUIS E. ORTIZ

Uno de los problemas filos6ficos mas importantes consiste en determinar si
hay o no una naturaleza humana, esto es, si hay un conjunto de rasgos distinti-
vos inherentes que definan al ser humano. Como ha ocurrido histéricamente,
muchos problemas formulados inicialmente por los filésofos han sido tra-
tados después por los cientificos, lo cual no es algo que deba ser lamentado
al interior de la filosofia, pues la ciencia puede ofrecer datos relevantes que
enriquecen la reflexion filosofica. Asi, el problema de la naturaleza humana
se ha convertido en asunto de multiples disciplinas cientificas, entre las que
destacan la biologia, las neurociencias y la psicologia evolutiva, cuyos enfo-
ques tedricos pueden aportar nuevas formas de entender las cuestiones, a la
vez que suscitan nuevos problemas.

A raiz de la revolucién darwiniana, la concepcion del ser humano fue
radicalmente trastocada: las pretensiones esencialistas de separar la vida
humana de la vida animal quedaron desacreditadas, ya que, de acuerdo con
la teoria evolutiva, el humano no es sino una especie animal mas, resultado
del proceso evolutivo, cuya distincion de las otras especies es simplemente
gradual. Claro est4, sostener estas hipotesis exige a los cientificos explicar,
en términos evolutivos, los rasgos peculiares del ser humano, como la inte-
ligencia, el lenguaje, la cultura, etc. Por ello, una linea de investigacion del
programa de investigaciones de la Sintesis Moderna (SM) —el modelo predo-
minante de la biologia evolutiva, resultado de la alianza entre el darwinismo
y la genética mendeliana— consiste en dar cuenta de la naturaleza humana
alaluz de la seleccion natural.

Desde luego, una explicacién en estos términos de nuestra mente suele
suscitar toda clase de reacciones adversas: 1a psicologia evolutiva enfrenta un
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extendido rechazo tanto de los creacionistas —quienes alegan que la teoria
de la evolucién es incapaz de explicar el origen y el desarrollo de la vida—
como de algunos fildésofos cientificos sociales —que perciben una intromision
de las ciencias naturales en sus campos de investigacion—. Hay multiples
motivos detras de estas reacciones, pero lo importante es destacar que lo
que esta en juego son ciertas concepciones acerca del ser humano, y esto es
lo relevante para la reflexion filosofica.

Dada la amplitud del tema, me centraré, de manera general, en la hip6te-
sis darwiniana, perteneciente a la psicologia evolutiva, sobre la naturaleza
humana en un aspecto muy particular: el dilema de si las diferencias psico-
légicas entre mujeres y varones es resultado del aprendizaje o de la herencia
genética. Esta hipotesis, que tanta controversia ha generado, afirma que las
diferencias psicologicas entre mujeres y varones poseen una base biolégica, re-
sultado del proceso evolutivo. Ademas de exponer los argumentos a favor de
la hipétesis darwiniana, mostraré también algunas de las réplicas que se han
presentado, con la finalidad de dar una panoramica general de la discusién
en torno a la naturaleza humana desde el darwinismo.

1. ANTECEDENTES HISTORICOS

La cuestion acerca de si los rasgos que definen al ser humano (inteligencia,
aptitudes morales, etc.) son aprendidos o estan predispuestos en su natu-
raleza, ha estado presente a lo largo de la historia de la filosofia, pero es en
el periodo moderno cuando adquirié cierta relevancia. Histéricamente, el
debate se ha centrado en dos posturas:

I. El ser humano nace con ciertas caracteristicas congénitas.
IL. El ser humano no nace con ninguna caracteristica, sino que las adquiere
por medio de la experiencia.

El racionalismo se inclind por la primera postura. René Descartes planted
que la reflexion filosofica se inicia a partir del propio pensamiento, lo que lo
llevo a indagar acerca del origen y la justificacion de las ideas con las cuales
pensamos. Supuso que poseemos ciertas ideas innatas, fundamento tltimo
del conocimiento, que son accesibles por medio de la intuicién, una suerte de
poder especial de la razén.
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John Locke sigui6 esta linea argumentativa y lleg a sostener que nuestro
conocimiento versa sobre nuestras propias ideas, mas rechaz¢ el innatis-
mo cartesiano. Mediante la célebre metafora de la tabula rasa, Locke sostuvo que
la mente se halla despojada de todo contenido al momento de nacer, y
que es la experiencia la que se encarga enteramente de aportar todos los
contenidos del conocimiento. Aunque algunas premisas del empirismo ya
aparecian en pensadores medievales como Roger Bacon y Guillermo de
Ockham, Locke sera quien las sistematice, ademas de convertirlas en fun-
damento de su postura liberal.

La propuesta de Locke sera acogida con gran entusiasmo en la Francia
ilustrada. Claude-Adrien Helvétius, influenciado por la metafora de la tabula
rasa, afirmoé que las virtudes y capacidades del individuo se desprenden de
la influencia social y la educacién. No es dificil seguir la linea argumentativa
de Helvétius: si la mente humana es una pagina en blanco, entonces el co-
nocimiento y las virtudes morales son determinadas por la experiencia; por
lo tanto, el comportamiento moral inadecuado es resultado de una instruc-
cién deficiente o incorrecta. Segin Helvétius, la receta para la solucion de
los males sociales se encuentra en una mejor educacion social, lo que exige
disponer de buenos legisladores.

Etienne B. de Condillac propuso planteamientos similares, aunque con un
tono mas radical: adopt6 una version mas fuerte del empirismo (sensualismo)
y mantuvo una actitud mas optimista que la de Helvétius en los asuntos
éticos. Al igual que éste, Condillac suponia que la educaciéon era la clave
para resolver los problemas humanos. Las ideas de Helvétius y Condillac
ejercerian también influencia sobre algunos fil6sofos ingleses como Jeremy
Bentham y John Stuart Mill, cerrandose asi el circulo iniciado por Locke.

Es interesante que esta concepcién de la naturaleza humana, la metafora
de la tabula rasa, ha servido como base tedrica de ciertos programas morales
y politicos. La idea de que nuestra mente carece de disposiciones congénitas'y
es moldeada en su totalidad por las influencias externas cuadraba muy bien
con el supuesto de que todos los hombres nacen iguales. Luego, la tabula
rasa se presenté como el fundamento seguro de los ideales liberales de los
pensadores de los siglos XVIII y XIX.

La biologia aportdé otro argumento a esta concepciéon a través del
lamarckismo. Y aunque no puede ser considerada como la primera teoria
de la evolucion de los seres vivos, el transformismo de Jean Baptiste Lamarck
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tiene el mérito de ser la primera formulacioén sistematica. De acuerdo con
este autor, los cambios fenotipicos que el medio efectia sobre los organismos,
si son constantes durante multiples generaciones, llegan a ser heredados. De
este modo, la evolucidn de los seres vivos depende de modificaciones ejerci-
das por el medio ambiente. Asi, el lamarckismo muestra cierta afinidad con
el empirismo, en tanto ambas teorias suponen que el medio externo es lo que
condiciona al organismo y sus conductas.

Aunque la teoria de Lamarck ha estado sujeta a multiples objeciones, el
propio Charles Darwin recurri6, en un momento dado, a explicaciones de
tipo lamarckiano al carecer de una explicacién satisfactoria de la heren-
cia. Como veremos en el siguiente apartado, el darwinismo se distanci6
considerablemente de esta clase de explicaciones. Aqui queria destacar
que la biologia pareci6 haber respaldado la metafora de la tabula rasa en
un momento dado, aunque le dio la espalda tras el desarrollo ulterior del
darwinismo.

Esta breve resefia historica de las concepciones filoséficas sobre la natu-
raleza humana no s6lo ha tenido la intenciéon de mostrar los antecedentes
de las visiones contemporaneas, sino también la de puntualizar que ciertas
cuestiones que estaban en juego (como las implicaciones morales y politicas)
cobraban gran relevancia. Como vimos en previo, la metifora de la tabula
rasa ha ido de la mano de los anhelos por transformar la conducta humana
con el prop6sito de mejorar la vida social. No es de sorprenderse que tales
anhelos quizas constituyan fuertes motivaciones para adoptar esta concep-
cién antropolédgica. Y como intentaré mostrar en las siguientes lineas, estas
inquietudes siguen estando presentes en el debate contemporaneo.

2. LANATURALEZA HUMANA DESDE EL PROGRAMA
ADAPTACIONISTA Y LA PSICOLOGIA EVOLUTIVA

Antes de entrar en el anlisis de las hipdtesis darwinianas acerca de las
diferencias psicoldgicas entre mujeres y varones es preciso presentar su-
cintamente su fundamento tedrico, que es el programa adaptacionista de la
Sintesis Moderna. Segun este programa de investigacion, la evolucioén es un
proceso de transformacion de las especies que depende basicamente de dos
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factores: la variacion genética y la seleccidon natural.! En términos generales,
através de los procesos reproductivos que ocurren en las poblaciones suelen
producirse variaciones genéticas que resultan de mutaciones o recombina-
ciones genéticas. A partir de lo anterior, los organismos pueden adquirir
nuevos rasgos fenotipicos que seran benéficos si permiten incrementar las
probabilidades de supervivencia y reproduccion, o perjudiciales si provocan
el efecto contrario. De este modo, el adaptacionismo plantea que la mayor
parte de los rasgos que se han conservado durante generaciones han sido
adaptativamente benéficos. Si bien el adaptacionismo no goza de una acep-
tacion total ni siquiera al interior del vasto programa de la SM —e incluso
algunos bidlogos han sido escépticos frente a la teoria de los dos factores—,’
el consenso general entre los bidélogos evolutivos acepta que el proceso de
seleccion natural es determinante en el desarrollo evolutivo.

Ahora bien, es usual pensar que los fenotipos y sus funciones adaptativas
se limitan a los aspectos anatoémicos y fisiol6gicos de los organismos, lo cual
es un error. Por ‘fenotipico’ hay que entender también las conductas que los
organismos desarrollan en su relacion con el medio ambiente. Un ejemplo
claro seria la seleccidn sexual, estudiada desde Darwin, que explicaria los
rituales de cortejo durante los periodos de apareamiento de las diferentes
especies, que incluyen un vasto repertorio de estrategias (desde la cola del
pavo real hasta los peculiares maullidos de algunos felinos en periodo de
celo).3 De acuerdo con la teoria, estos rituales tienen la funcién de atraer a
la pareja del sexo opuesto para aparearse.

Siguiendo la linea argumentativa que he presentado podemos entrar en la
cuestion que nos interesa: si las hipotesis del adaptacionismo son ciertas,
esto es, si determinadas caracteristicas de los organismos han pasado favo-
rablemente las pruebas selectivas al haber sido heredadas durante varias
generaciones, entonces también las caracteristicas genotipicas y fenotipicas del
ser humano son resultado de la seleccién natural. Aqui surge la pregunta:

/

1. Vid. Ernst Mayr, Una larga controversia. Darwin y el darwinismo, Critica, Barcelona, 1992.

2. Vid.NilesEldredge, Sintesisinacabada. Jerarquias biolégicasy pensamiento evolutivo moderno, Fondo de Cultura
Econdmica, México, 1997. También vid. Lynn Margulis, Planeta simbélico, Debate, Madrid, 2002.

3. Vid. Helena Cronin, The Ant and the Peacock. Altruism and Sexual Selection from Darwin to Today, Cambridge
University Press, Cambridge, 1991.
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épuede este enfoque dar cuenta de las peculiaridades de nuestra especie,
incluidos nuestros rasgos psicologicos particulares?

Larespuesta de la psicologia evolutiva seria afirmativa: la teoria de la evo-
lucién podria explicar cabalmente la psicologia humana.# En este sentido, los
estudios de Helena Cronin y otros representantes de la psicologia evolutiva
pretenden probar la existencia de una naturaleza humana dentro de la cual se
hallarian ciertas diferencias psicologicas entre hombres y mujeres, resultado
de adaptaciones evolutivas. En rasgos generales, éstas serian las hipotesis
darwinianas sobre la naturaleza humana:

1) La naturaleza humana es fija, universal e inalterable.

2) Las conductas que la naturaleza humana produce son multiples y va-
riadas.

3) Tanto la naturaleza humana como las conductas derivadas son resultado
de la evolucién.

4) Los hombres y las mujeres han desarrollado, por selecciéon natural,
diferentes habilidades y aptitudes.

Respecto de las hipdtesis, Cronin argumenta, a propésito de la conducta
sexual:

1) Las diferencias sexuales se pueden localizar desde las mismas células
reproductivas: los espermas son abundantes, son moéviles y requieren
poco esfuerzo, mientras que los huevos son escasos, no son tan moéviles
y requieren mucha inversion, de lo cual se sigue que los portadores de
espermas invertiran mas en la competencia por las hembras, en tanto
que éstas invertiran mas en el cuidado de las crias.

2) Estos patrones pueden hallarse en todas las especies sexuadas.

3) Las diferencias sexuales se presentan desde la edad temprana y, en
el caso de nuestra especie, son invariantes que se localizan en todas las
culturas. Esto significa que la diferenciacion sexual precede a nuestra es-
pecie en términos evolutivos, y dada su conservacién tras una larga
filogenia de millones de afnos, ha permanecido fija e inalterada.
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4. Vid. Steven Pinker, How the Mind Works, Norton & Company, Nueva York, 1997. También vid. Steven Pinker,
The Blank Slate. The Modern Denial of Human Nature, Penguin Books, Nueva York, 2002.
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Ahora bien, aunque la naturaleza humana es invariable, las conductas que
produce pueden ser diversas y variables (hipodtesis 2), pues todo organismo
tiene la capacidad de reaccionar ante las presiones del medio, y por ello,
puede generar multiples conductas que seran a su vez seleccionadas adap-
tativamente. Asi, por lo tanto, conductas y estrategias sexuales adaptativa-
mente exitosas tenderan a conservarse y heredarse. En otros términos, la
diferenciacion sexual procede desde los primeros organismos sexuados cuyas
caracteristicas se han conservado, a la vez que enriquecido, en la medida en
que han surgido nuevas especies que, gracias a las nuevas caracteristicas
evolutivamente adquiridas, les ha permitido desarrollar una amplia gama de
conductas mas complejas y variadas. El Homo sapiens ha seguido una filo-
genia particular que le permiti6 desarrollar ciertas habilidades y conductas
propias, aunque conserva rasgos generales que lo ligan inevitablemente al
resto de los organismos sexuados, asi como ciertas conductas. Por ejemplo,
en cuanto a las estrategias sexuales, los varones tienen una mayor disposicion
por la cantidad (“entre mas mujeres, mejor”), mientras que las mujeres, por
la calidad (buenos genes, garantia de recursos, etcétera).

Pero las diferencias no se agotan en las estrategias y disposiciones se-
xuales. Las disposiciones bioldgicas se manifiestan también en diferencias
en términos de valores, habilidades e intereses. A continuacién presentaré
algunas diferencias biologicas relevantes. Steven Pinker enlista algunos con-
trastes entre mujeres y varones:’

a) Diferencias en la constitucion anatémica y fisiolégica del cerebro. Es-
tas diferencias explicarian variaciones respecto de la conducta sexual,
agresividad, relaciones interpersonales, etcétera.

b) Los niveles de testosterona alteran la conducta de los varones.

¢) Los ciclos menstruales alteran las capacidades cognitivas de las mujeres.

d) Diferencias en la diversidad de ADN.

e) Diferencias en el desarrollo ontogénico del cerebro en nifias y nifios.

Estos aspectos permiten dar cuenta (parcialmente) de ciertas conductas de
los varones y de las mujeres. Sin duda, ambos sexos comparten la misma

/

5. Steven Pinker, The Blank Slate..., pp. 297 y ss.
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dotacion genética (excepto las ligeras distinciones de cromosomas), poseen,
en lineas generales, la misma conformacién del cerebro, y los niveles de in-
teligencia son idénticos. Pero esto no impide reconocer ciertas diferencias:

A veces las diferencias son grandes, con cierto traslape en las curvas de campana.
Los hombres tienen una aficién mucho maés fuerte por el sexo sin ataduras con
parejas multiples o andnimas, como vemos en la base casi exclusivamente mascu-
lina de consumidores de prostitucién y pornografia visual. Es mucho mas comiin
que los hombres compitan entre si de forma violenta, a veces hasta mortal, por
cuestiones grandes y pequefias (como en el caso reciente en que un cirujano y un
anestesiologo se liaron a golpes en el quir6fano, en presencia de su paciente, que
esperaba en la mesa de operaciones que le extrajeran la vesicula). Entre los nifos,
los varones pasan mucho mas tiempo entrenandose para el conflicto violento al
participar en lo que los psicologos llaman decorosamente “juego rudo”. En la
habilidad de manipular mentalmente el espacio y los objetos tridimensionales
también se observa una diferencia significativa a favor de los hombres.°

En un sentido similar, Cronin destaca lo siguiente:

/

6.
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En primer lugar, los hombres en promedio tienen ventaja en ciertas habilidades
cuantitativas y espaciales —especialmente en la mecanica intuitiva y el “pen-
samiento tridimensional” (rotacién mental de objetos tridimensionales)— que
resultan fundamentales para la ingenieria y las matematicas.

Segundo, existen diferencias entre los sexos, a nivel de promedio, con respecto a
sus inclinaciones, intereses y valores. Los hombres son mucho mas competitivos
y ambiciosos; tienen mas conciencia de su estatus, se enfocan mas en una sola cosa
ala vez, y prefieren trabajar con las ideas abstractas o los objetos antes que con
la gente. Las mujeres se enfocan mas en la familia y otras relaciones; tienen inte-
reses mas variados y prefieren no trabajar en zonas sin gente. Cuando las mujeres
dejan los trabajos de alto nivel para “tener mas tiempo para la familia”, es la
verdad, no un pretexto. En Estados Unidos, inclusive entre el 1% de la poblacién
con mayores dotes para las matematicas, solo una mujer por cada ocho hombres
se desarrolla profesionalmente en esta especialidad, la ingenieria o las ciencias

Ibid., pp. 295-296. La traduccion es del editor.
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duras; las otras siete optan por la medicina, la biologia, el derecho o inclusive
las humanidades —tipicamente para trabajar con las personas y para ayudarlas.
Tercero, en las caracteristicas que distinguen a los sexos se observa una mayor
varianza en los hombres que en las mujeres. Las mujeres suelen demostrar un cierto
consenso, congregiandose alrededor de la media. Entre los hombres, en cambio, la
diferencia entre el mayor y el menor, entre el mejor y el peor, puede ser enorme.
Cuando se trata de las ciencias, habra mas hombres brutos que mujeres brutas,
pero a la vez habra mas hombres genios —aunque las medias de los dos grupos
seran parecidas. En los promedios de matemaéticas de los hombres y mujeres ado-
lescentes en Estados Unidos no se observa una diferencia marcada, pero entre los
mas dotados para las matematicas hay 13 varones por cada mujer. Cuando se habla
de las diferencias entre los sexos, la varianza importa igual o mas que la media.”

Algunos estudios acerca del autismo® parecen arrojar luz acerca de estas
diferencias psicologicas. A partir de que el cerebro masculino, en contraste
con el femenino, se caracteriza mas por la sistematizacién que por la empatia,
estos estudios plantean que el autismo representa el “extremo” del cerebro
masculino, donde la capacidad para empatizar se encuentra muy limitada.

Es preciso enfatizar que las distinciones hasta aqui expuestas no son abso-
lutas, esto es, no se pueden generalizar a todos los individuos, ni esta excluida
la posibilidad de que ciertos rasgos caracteristicos de un sexo se presenten
en el opuesto. No se trata de condiciones necesarias y suficientes, sino de
tendencias estadisticas. Asi, por ejemplo, no se esti afirmando que el autismo
se presenta solo en los varones, sino que hay un mayor nimero de hombres
autistas que mujeres (la relacion de varones/mujeres varia entre 2:1 y 16:1).
Asimismo, el hecho de que la propension a la agresividad sea mayor en el
lado masculino, no implica que esté ausente en el lado femenino.?

De todo lo visto hasta ahora surge la pregunta: écoémo es posible determi-
nar que tales diferencias poseen una base bioldgica? ¢Qué clase de evidencia
permite soportar que estos rasgos son hereditarios y tienen un origen evolu-
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7. Helena Cronin, “The vital statistics” en The Guardian, 12 de marzo de 2005, https://www.theguardian.com/
world/2005/mar/12/gender.comment Consultado el 7 de diciembre de 2018. La traduccion es del editor.

8. Vid. Simon Baron-Cohen, “The extreme male brain theory of autism” en Trends in Cognitive Science, Cell
Press, Massachusetts, vol. 6, nim. 6, 2002.

9. Vid. Anne Campbell, “Staying alive: Evolution, culture and women’s intrasexual aggression” en Behavorial
and Brain Sciences, Cambridge University Press, Cambridge, 1999.
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tivo? Hipotéticamente, estas diferencias podrian ser resultado de la influencia
de la cultura. Para determinar si tal hipétesis es correcta o no se requeririan
estudios empiricos que revelen su origen cultural, lo cual se obtendria al
observar la presencia de estos rasgos sb6lo en determinados contextos cul-
turales. Es decir, deberia probarse, empiricamente, que los juegos violentos
entre nifios varones, por ejemplo, no aparecen sino en unas cuantas culturas.

Sin embargo, distintos estudios transculturales han mostrado diferencias
significativas entre mujeres y varones en diversas sociedades y culturas en
temas como la extroversion, la simpatia, el neurotismo y las preferencias ocu-
pacionales (eleccion de carreras profesionales y empleos). Respecto a esto
ultimo, el estudio de Robert Lippa*® (con una muestra de 200,000 personas
de 53 paises en distintos continentes) revel6 que un gran nimero de varones
optan por carreras relacionadas con objetos fisicos (como las ingenierias),
mientras que un numero considerable de mujeres se interesan por carreras
relacionadas con el trato humano (psicologia, pedagogia, etc.). Evidentemen-
te, esto no niega que la sociedad o la cultura puedan influir en la eleccién
de preferencias ocupacionales u otros rasgos psicologicos." Como veremos
mas adelante, la existencia de predisposiciones hereditarias no excluye la
accion del entorno sobre el organismo; por el contrario, ambos factores se
complementan.

Los estudios neurofisioldgicos? y psicologicos, asi como los estudios trans-
culturales, parecen confirmar las hip6tesis darwinianas. Habria, desde luego,
una explicacion distinta para estos fendmenos. Segin multiples perspectivas
ampliamente difundidas en ciencias sociales y humanidades —y podria decir-
se, dominantes en los estudios de género—, estas diferencias entre mujeres

/

10. Vid. Robert Lippa, “Sex Differences in Personality Traits and Gender-Related Occupational Preferences
across 53 Nations: Testing Evolutionary and Social-Environmental Theories” en Archives of Sexual Behavior,
Springer, Nueva York, tomo 3, vol. 39, 2010.

1. Ejemplo de ello es que en los paises escandinavos se puede apreciar que hay un mayor nimero de varones
que eligen carreras técnicas, mientras que hay un mayor nimero de mujeres que se inclinan por carreras rela-
cionadas con humanidades, psicologia o biologia. En cambio, en algunos paises en vias de desarrollo, como la
India o Ttnez, la tendencia es que mujeres y varones eligen carreras técnicas por igual (vid. BBC Newsnight,
“The ‘gender-equality paradox’ en STEM fields - BBC Newsnight” en YouTube, 14 de febrero de 2018,
https://youtu.be/tn3yqmiwKAk Consultado el 6 de diciembre de 2018). Esto se explica si se consideran las
condiciones socioecondémicas: en los paises desarrollados existen mayores posibilidades de elegir la profesion
de acuerdo con los intereses personales; mientras que en los paises subdesarrollados se opta por la profe-
sion que permite obtener empleo (dadas las altas tasas de desempleo). Esto quiere decir que ciertos entornos
sociales y econémicos favorecen la realizacién de las predisposiciones innatas.

12.  Vid. Roxana Kreimer, “Es sexista reconocer que hombres y mujeres no son idénticos? Una evaluacién tedrica
de la retérica neurofeminista” en Feminismo cientifico, https://feminismocientific.wixsite.com/misitio/
es-sexista-el-dimorfismo Consultado el 10 de diciembre de 2018.
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y varones serian en realidad construcciones sociales. La postura del cons-
tructivismo social afirma entonces que son el aprendizaje y las imposiciones
socioculturales los factores que han definido los roles de como ser mujer y
como ser hombre. Sobre este punto, Cronin sefiala lo siguiente:

Contraponer la “socializaciéon” o el “aprendizaje” a las tendencias evolutivas su-
pone un error de base [...]. La “socializacién” o cualquier otro aprendizaje no
es una alternativa a la biologia, sino que depende de ésta. Ningun individuo de
ninguna especie puede aprender algo sin las adaptaciones subyacentes para el
aprendizaje. Nuestras capacidades innatas son las que posibilitan el aprendizaje.
Por consiguiente, la socializacién sélo resulta exitosa en la medida en que la
seleccion natural nos ha preparado psicolégicamente para ella.

En suma, la oposicién entre herencia y aprendizaje representa un falso dile-
ma, ya que el aprendizaje esta condicionado por predisposiciones cognitivas
innatas, que son resultado de la adaptacion (por ejemplo, los rasgos parti-
culares de nuestro sistema nervioso central, derivados de un largo proceso
evolutivo, condiciona nuestro conocimiento del mundo). Incluso Edward O.
Wilson, cuya disciplina (la sociobiologia) ha sido atacada por sostener un
reduccionismo genético, ha aclarado este punto: “Todos los bidlogos hablan
de la interaccién entre herencia y ambiente. Excepto en taquigrafia de la-
boratorio, no hablan de que un gen ‘cause’ un comportamiento particular, y
jamas quieren decir literalmente tal cosa”.*

Ahora bien, la postura socioconstructivista (en sus versiones fuertes) sos-
tiene que toda diferencia psicologica entre los sexos depende de la influencia
social. Si esta tesis fuese cierta, se apreciaria que hombres y mujeres reaccio-
narian de la misma manera a los mismos estimulos sociales; pero, a decir de
Cronin, es evidente que nifias y nifos reaccionan de diferente manera a los
mismos estimulos. La investigadora argumenta que la relacion causa-efecto
se formula de manera incorrecta en esta postura:

/

13. Helena Cronin, “Psicologia evolucionista” en Julian Baggini y Jeremy Stangroom (comps.), Lo que piensan los
fil6sofos, Paidés, Barcelona, 2011, p. 46.
14. Edward Osborne Wilson, “La ciencia como nueva filosofia” en ibid., p. 74.
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En efecto, los ninos estan sometidos a los estereotipos mediaticos machistas de
los varones y las nifias a los estereotipos decorosos de las mujeres. Pero, épor qué
suponer que los medios crean los comportamientos machistas o decorosos? Por
el contrario, reflejan las diferencias evolutivas en la psicologia de los nifos y las
nifias. Cabria aducir asimismo que las niflas son socializadas en el crecimiento
de los pechos: después de todo, no nacen con pechos; los desarrollan al mismo
tiempo que su grupo de iguales; estan sometidas a imagenes mediaticas de nifas
con pechos, crecen con el estereotipo de que todas las nifias tienen pechos.”

De este modo, no es que los medios informativos impongan cémo deben
ser roles de mujeres y hombres, sino que los medios explotan los rasgos
adaptativos caracteristicos de cada sexo para sus propios fines (por ejemplo,
publicitar productos comerciales). Por otro lado, lo que plantea el sociocons-
tructivismo es un determinismo socioldgico en el que los sujetos reaccionan
pasivamente a los estimulos sociales. Asi, varones y mujeres serian psicolo-
gicamente distintos segun los contextos sociales y culturales.

No obstante, los estudios transculturales antes referidos ponen en entre-
dicho estos supuestos. En oposicion, la psicologia evolutiva sugiere la exis-
tencia de ciertos “universales” de la conducta humana, derivados del proceso
evolutivo, que se localizan en toda sociedad y cultura a lo largo de la historia.
Obviamente, estos universales no negarian, como vimos antes, las variaciones
derivadas de la cultura, como los habitos, las costumbres, las lenguas, los
cultos religiosos, etc., que también influyen en la conducta humana. La di-
ferencia estriba en que el constructivismo social reconoce s6lo los factores
sociales y culturales, mientras que la psicologia evolutiva reconoce la inte-
raccion entre éstos y los factores bioldgicos.

Los defensores de la postura socioconstructivista podran replicar que la
existencia de estos universales se debe a un sistema de dominacién mascu-
lina, el temible “patriarcado”, que histéricamente ha oprimido, de diferentes
modos, a la mujer. Al respecto, desde Cronin puede argumentarse que:

1) Como se ha visto previamente, la diferenciacion sexual es anterior a
nuestra especie, por lo cual, no estaria socialmente determinada.
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15. Helena Cronin, “Psicologia evolucionista”, p. 48.
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2) Laidea de una perversa conspiraciéon masculina contra la mujer hubiera
resultado contraproducente en términos evolutivos porque habria pues-
to en riesgo el proceso reproductivo de la misma especie (por ejemplo,
las mujeres pudieron haber adoptado una estrategia cooperativa entre
ellas y negarse a procrear con los hombres si se hubiese dado semejan-
te conspiracion).

3) Lahipotesis del “patriarcado” pasa por alto los conflictos entre los propios
varones, sobre todo en lo que respecta a obtener pareja. En otras pa-
labras, la relaciones entre varones y mujeres no son un juego de suma
cero. Por lo tanto, la teoria conspirativa del patriarcado es insostenible
desde una perspectiva evolutiva (y como toda teoria conspirativa
fuerte, resulta ser infalseable). Desde luego, esto no implica negar
la existencia de practicas opresivas sobre las mujeres, como se vera en las
siguientes lineas.

Pero también hay casos particulares que parecen confirmar la hip6tesis bio-
légica de las diferencias entre los sexos. El caso que tuvo mayor repercusion
mediatica fue el del joven canadiense David Reimer, quien durante la primera
infancia fue sometido a una operacién de cambio de sexo por consecuencia
de una cirugia genital fallida.” Reimer fue sometido a un adiestramiento
para que adoptase un rol femenino (adiestramiento basado en la idea socio-
constructivista de que la sexualidad y los roles de género son enteramente
resultado de la socializacién). Pese a todos los tratamientos psicoldgicos y
hormonales para lograr que Reimer se asumiese como mujer, el chico no se
reconocia como tal. Finalmente, el joven asumié una identidad masculina al
llegar a la edad adulta. El caso Reimer parece ser una fuerte objecidon contra
el socioconstructivismo.

En resumen, lo que la psicologia evolutiva pretende mostrar es que el ser
humano no esta determinado en su totalidad por factores sociales. La socia-
lizaciéon tan sélo interviene como factor de estimulacién o desestimulacion
de conductas biol6gicamente predispuestas. Frente a esto, los defensores del
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16. Vid. Karl Popper, Conjectures and Refutations: The Growth of Scientific Knowledge, Routledge, Nueva York,
2002.

17. Vid. John Colapinto, As Nature Made Him: The Boy Who Was Raised as a Girl, Harper Collins, Nueva York,
2001
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socioconstructivismo tendrian que probar que, en términos cognitivos,
el organismo puede ser moldeado enteramente desde el exterior.

Hasta aqui el breve resumen de las hip6tesis darwinianas. A continuacion
presentaré las otras objeciones tedricas que se le han formulado, lo que nos
permitira mostrar con claridad los problemas filos6ficos que puede suscitar.

3. ETICA Y POLITICA

Existen otras objeciones en contra de las hipdtesis de la psicologia evoluti-
va que tienen que ver con las implicaciones éticas o politicas. Si se plantea
que las diferencias sexuales son producto de adaptaciones exitosas, ¢no se
estarian justificando ciertas practicas moralmente reprobables como la dis-
criminacion hacia la mujer? Hay dos posibles soluciones a este problema. La
primera consiste en invocar la llamada “guillotina de Hume”, que establece
que de las meras descripciones no pueden inferirse l6gicamente valoraciones
o prescripciones. Al respecto, Peter Singer argumenta lo siguiente:

Podemos describir la ética de cualquier cultura y pueblo, pero sin superar en
absoluto el nivel de la descripcion. “Los esquimales hacen esto y aquello y lo de
mas alla; los britdnicos hacen tal cosa y tal otra”. Podemos describir esa ética,
pero no obtenemos respuesta a “¢Qué debo hacer?” Se trata, pues de una bre-
chalégica surgida del hecho de que, cuando intentamos responder a la pregunta
“¢Qué debo hacer?”, estamos pidiendo una prescripcion, no una descripcién. Nin-
guna descripcién de la moral existente en nuestra cultura o del origen de la moral

va a permitirnos deducir lo que debemos hacer.’®

Este mismo argumento aplica también para los intentos de justificar enun-
ciados prescriptivos a partir de los estudios etologicos:

El egoismo, la explotacion y el trueque son corrientes en la vida de los chimpancés,
pero no podemos explotar este hecho y nuestro parentesco con estos simios para
justificar la economia del laissez faire. Tampoco podemos utilizarla para desacredi-
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18. Peter Singer, “Darwin y la ética” en Julian Baggini y Jeremy Stangroom (comps.), Lo que piensan..., Paidds,
Barcelona, 2011.
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tar las economias de mercado libre aduciendo que son simiescas. La cooperacion,
la amistad y el altruismo son también rasgos de los chimpancés, pero esto no
constituye argumento a favor de la doctrina econémica socialista competidora.
Recordemos a los macacos que prefieren pasar hambre antes de administrar una
sacudida eléctrica a otros macacos que ni siquiera son parientes suyos proximos,
y que llegan incluso a rechazar incentivos materiales sustanciosos. ¢Constituye
esto una censura de quienes defienden el capitalismo?"?

Analogamente, el descubrimiento de que ciertas conductas masculinas o fe-
meninas poseen un bagaje evolutivo no legitima esas conductas como buenas
o malas en términos morales. En efecto, del hecho de que el sexo masculino
tenga mayor propension a la violencia no se sigue que la violencia machista
sea buena o que deba ser tolerada. Claro esta, la “guillotina de Hume” se
encuentra sujeta a controversia al interior de la filosofia, pues se ha sefalado
que los limites entre enunciados descriptivos, normativos y valorativos no
siempre son nitidos. No es mi interés entrar a profundidad en esta discusion;
tan s6lo me limitaré a sefalar que del hecho de que la distincidon no sea clara
no se sigue que puedan obtenerse juicios morales a partir de enunciados
descriptivos. En todo caso, el debate est4 abierto.

Por otra parte, aun si se rechaza la “guillotina de Hume”, no es el caso que
la aceptacion de las diferencias psicoldgicas entre los sexos pueda servir
para justificar ciertas practicas sociales o politicas indeseables. En este sen-
tido, si hay alguna lecciéon importante que se puede extraer de la psicologia
evolutiva es la posibilidad de disefiar politicas mas adecuadas para tratar los
problemas relativos a la conducta sexual:

Recordemos que si los legisladores quieren cambiar la conducta humana, tienen
que cambiar de modo adecuado el medio ambiente, y qué es lo apropiado puede
ser muy distinto para las mujeres y para los hombres. La teoria dawiniana es cru-
cial para ambas diferencias.*®
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19. Ibid., p. 354.
20. Helena Cronin, “La verdad sobre la naturaleza humana” en John Brockman (ed.), El Nuevo Humanismo y las
fronteras de la ciencia, Kair6s, Barcelona, 2007, p. 99.
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Si ciertos entornos sociales pueden estimular determinadas conductas que
perjudican a la mujer (por ejemplo, el machismo), entonces hay que inter-
venir en esos entornos a partir de que la conducta humana depende de la in-
teraccion entre la herencia y el ambiente. Mas esto supone un conocimiento
preciso de la naturaleza humana que la ciencia podria aportar. De cualquier
modo, la acusacion contra el enfoque darwiniano de legitimar practicas re-
presivas carece de fundamento.

Incluso podemos plantear la cuestion en el sentido inverso: dejando de
lado si las hip6tesis darwinianas estan justificadas, queda el problema de si la
tan aceptada postura socioconstructiva lo esta, y mas audn, si las politicas
inspiradas en ésta son las mas adecuadas. Dejaré para las conclusiones este
ultimo punto.

Existen, ademas, otras objeciones presentadas contra el adaptacionismo y
las hip6tesis darwinianas sobre la naturaleza humana que se han formulado
desde la ciencia misma. Estos contraargumentos son dignos de ser tomados
en cuenta, pues se dirigen contra la base te6rica misma de estas hipotesis,
como se vera en el siguiente apartado.

4. LA CONTROVERSIA EN TORNO AL ADAPTACIONISMO

Para evaluar adecuadamente una teoria es importante analizar no s6lo los
postulados centrales y sus respectivos argumentos, sino también los contra-
argumentos formulados por otros investigadores. Para efectos del presente
escrito me centraré unicamente en dos criticas: la de Camilla Power y la
de Stephen Jay Gould.

Las objeciones de Power* son particularmente interesantes, ya que esta
antrop6loga define su breve trabajo como “una respuesta darwiniana a
Helena Cronin”. Enseguida, la autora se propone refutar tres “mitos” —como
les denomina— de la teoria de Cronin:
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21. Camilla Power, “A reply to Helena Cronin” en Radical Anthropology Group, 2 de diciembre de 2006,
http://radicalanthropologygroup.org/sites/default/files/pdf/pub_contra_cronin.pdf Consultado el 9 de di-
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1) El mito de que la mujer esta dispuesta a la monogamia.
2) El mito de que los hombres abandonan (run around) a sus parejas.
3) El mito de la “madre solitaria”.

Power sustenta sus objeciones con evidencia empirica extraida de diver-
sos estudios etnograficos en sociedades tribales africanas —que, dicho sea
de paso, podrian arrojar luz sobre las primeras sociedades humanas hace
75,000 afos, ya que la organizacién social y estilo de vida de las sociedades
tribales africanas podrian ser semejantes a las ancestrales—. No entraré en
detalle ala argumentacion de la antropdloga, tan s6lo me limitaré a presentar
un breve ejemplo respecto al mito de la “madre solitaria”. Power destaca que
existe cierta evidencia de que las abuelas cumplen una importante funcidon
en la atencion a las madres jovenes, entre otras cosas, fungen como apoyo
para destetar a temprana edad. Asi, mientras los hombres proveian, durante
ciertos periodos ocasionales, de la carne obtenida en la caza, las abuelas cum-
plian su funcién de cuidado y alimentacién de tiempo completo. En opinién
de la autora esta funcion es decisiva, pues sefiala que las abuelas fueron asi
las responsables de la evolucion del cerebro en tanto que permitieron la ob-
tencion de los nutrientes necesarios a las crias. Asi, parece ser insostenible
laidea de que las madres solitarias eran dejadas a su suerte ante la salida de
los varones para las labores de caza.

Aunque la argumentacion de Power posee cierta solidez, lamentablemente
también se topa con algunos argumentos ad hominem, “hombres de paja” y
seflalamientos de corte ideoldgico que me parecen innecesarios. La antro-
poéloga caricaturiza la postura de Cronin como “una parodia burguesa y tra-
vesti de darwinismo”, pues aduce que podria servir como justificaciéon del
capitalismo. No obstante, estos intentos de refutar las teorias cientificas a
partir de sus supuestas implicaciones ideoldgicas son falaces: las teorias no se
tienen que ajustar a nuestros deseos o expectativas politicas. Ademas, Power
no entra de lleno en el tema central, el problema de la naturaleza humana,
aunque queda pendiente si de sus objeciones se puede inferir la falsedad de
los postulados centrales de Cronin. En todo caso, su aportacién mas valiosa
consiste justamente en los contraejemplos empiricos que ameritan ser to-
mados en cuenta.
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La segunda critica es la del paleontélogo Stephen Jay Gould. Esta es la
que mayor celebridad ha tenido, ya que provocd un debate importante en
el que cientificos y filésofos como John Maynard Smith y Daniel C. Dennett
intervinieron en defensa de Cronin. Desde luego, ahondar en la polémica
entre estos autores requeriria un estudio mas extenso, por lo que me limitaré
a presentar algunos puntos. Pese a que Smith y Dennet acusan a Gould de
incurrir en imprecisiones, “hombres de paja” y, en dltima instancia, critican
a Cronin por no estar en conformidad con sus propias teorias, la critica de
Gould es mordaz, pues ataca directamente al programa adaptacionista, que
es la base de las hipotesis darwinianas.

Son dos puntos importantes que deben destacarse. El primero se refiere al
rol de la seleccion natural. Una manera de resumir su critica es la siguiente:
el adaptacionismo incurre en un “reduccionismo genético”. En oposicién a
lo planteado por Richard Dawkins acerca de que la seleccion natural opera
exclusivamente a nivel de los genes, Gould sostiene que, en principio, los
organismos poseen propiedades emergentes que se aprecian en los diferentes
niveles de organizacioén bioldgica: complejos moleculares, células, tejidos,
6rganos, organismo, poblaciones etc.; por lo tanto, reducir en su totalidad el
rol de la seleccidon natural al nivel genético, segin el paleontélogo nortea-
mericano, constituye una simplificacién excesiva.

El segundo punto se refiere a lo que Gould denomina el “panglossianismo”
—en alusion a Pangloss, personaje de El Cdndido, de Voltaire— del programa
adaptacionista: la idea de que todo rasgo fenotipico conservado a lo largo de
generaciones se ha mantenido por ser adaptativamente util. Segtn el paleon-
t6logo, muchas estructuras organicas han adquirido nuevas funciones que
reemplazan a las antiguas (‘exaptaciones’) y, en su opinion, el adaptacionismo
es incapaz de explicar este fendémeno. Pero el adaptacionismo no tiene pro-
blemas en admitir las exaptaciones, pues no niega que los 6rganos pueden
adquirir funciones nuevas. Aunque, por otro lado, los adaptacionistas jamas
han afirmado que todo rasgo sea necesariamente adaptativo.

No obstante, el primer punto reviste especial interés, pues remite a una
de las discusiones centrales en la biologia evolutiva, a saber, si la evolucion

/

22. Vid. Stephen Jay Gould, “The Confusion over Evolution” en The New York Review of Books, 14 de enero de
1993, https://www.nybooks.com/articles/1993/01/14/confusion-over-evolution-an-exchange Consultado el 7
de diciembre de 2018.
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puede explicarse satisfactoriamente desde la teoria de los dos factores (va-
riacién genética y seleccién natural). Criticos de la SM como Gould, Lynn
Margulis o los teoéricos de la Evo-Devo han planteado que la evolucion es un
fendmeno complejo, por lo que la teoria pierde potencial explicativo al ser
reducida a los dos factores. Lo fundamental es que esta discusion remite a
un problema epistemoldgico de las ciencias: el dilema entre reduccionismo
y anti-reduccionismo (u holismo).

No entraré, por ahora, en este debate porque excede los propdsitos del
trabajo. S6lo plantearé el problema de si estas cuestiones guardan relacién
con el asunto que nos ocupa: las hipotesis sobre las bases biologicas de la
naturaleza humana. En primera instancia, parece que las diferencias sexuales
innatas serian aceptables desde un enfoque holistico de la evolucién, puesto
que la conducta humana podria explicarse a partir de los niveles de emer-
gencia del organismo y de sus interacciones con el medio. En este sentido,
una explicacién emergentista de la mente seria consistente con la hipdtesis
de que la evolucién opera en diferentes niveles. El meollo de la controversia
parece radicar, entonces, en el intento de reducir la explicacion cognitiva a
la seleccidon de genes por parte de los adaptacionistas y, en oposicion, los
holistas podran sostener que una concepciéon emergentista de la mente con-
tradice el reduccionismo.

Un adaptacionista reduccionista podria responder que, aunque se admitan
propiedades emergentes —la mente humana es una de ellas—, no significa
que la evolucion no pueda ser explicada en términos reduccionistas, ya que
los genes determinan, en grado considerable, la configuracién de nuestros oOr-
ganos, incluido el cerebro.? Tampoco negaria la influencia del medio externo
(como se ha visto ya en la cita de Wilson). Por otra parte, los reduccionistas
sostienen como un punto a favor que su teoria goza de elegancia, predictivi-
dad, consistencia y falseabilidad, con lo cual cumple los requisitos basicos de
cientificidad. Sin embargo, la discusion sigue abierta sobre si la metodologia
reduccionista representa un criterio de demarcacion de la ciencia. No esta
dicha la dltima palabra al respecto.

/

23. Un intento de conciliar el reduccionismo con el emergentismo se puede hallar en el-Showk (vid.
Sedeer el-Showk, “Selfish Genes & Emergent Properties” en Nature Education, 14 de octubre de 2013,
https://www.nature.com/scitable/blog/accumulating-glitches/selfish_genes_emergent_properties Consul-
tado el 24 de noviembre de 2018).
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Desde luego, es muy prematuro decidir de qué lado se inclina la balanza,
pues la biologia evolutiva esta en constante desarrollo. Lo que nos interesa
como filésofos es dar seguimiento a las discusiones, analizarlas y poner de
relieve los problemas ontoldgicos y epistemoldgicos que estan en juego. Pero
podemos suponer, dada la abrumadora evidencia a su favor, que las hip6te-
sis darwinianas sobre la naturaleza humana y las diferencias de los sexos tal
vez sufran algunas modificaciones que no alteren lo esencial. La tendencia
sugiere que el reconocimiento de la interaccién entre herencia y ambiente
es imprescindible para explicar la mente humana. Quizés la cuestion sea que,
en algunos casos, incide mas el factor genético, mientras que en otros tiene
mayor peso la influencia externa.

CONCLUSIONES

Hemos revisado brevemente las hipo6tesis darwinianas acerca de la naturale-
za humana mostrando sus principales postulados, las posturas con las que
polemiza y algunas de las criticas que ha recibido. Propuse que estas hip6-
tesis deben ser consideradas como interesantes problemas para la reflexion
filoséfica por sus implicaciones cognitivas, éticas e incluso politicas. Al mar-
gen de si estas hipotesis estan respaldadas satisfactoriamente por evidencia
empirica, si son consistentes entre si o si la teoria que les sirve de fundamento
(el adaptacionismo) es correcta, sus planteamientos pueden provocar nuevas
discusiones sobre un problema afnejo.

Ejemplos de ello son las consecuencias practicas que plantean las hipd-
tesis darwinianas sobre la naturaleza humana. El énfasis de Cronin y Singer
en estudiar a fondo nuestra naturaleza para encontrar soluciones correctas a
nuestros problemas éticos no debe desestimarse y, por lo tanto, no debe de-
terminar si nuestra conducta depende tanto de nuestra constitucion biologica
como del entorno social, que es decisivo para establecer mejores politicas.

En este tenor, retomo el tema del socioconstructivismo. Este coincide
con las opiniones de Pinker, Cronin, Singer y otros en que las soluciones a
los problemas éticos y politicos se ubican en el terreno social. No obstan-
te, si partimos del supuesto de que la mente humana esta determinada ex-
clusivamente por factores externos —en nuestro caso, factores sociales—,
de lareduccion de la biologia al funcionamiento de los 6rganos sexuales, y de
la teoria conspirativa de que las diferencias sexuales son resultado de un
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sistema de dominaciéon masculina, entonces el socioconstructivismo podria
no ser la receta adecuada para resolver los problemas sociales. Porque si se
parte de premisas equivocadas, en lugar de permitir el disefio de politicas
efectivas, es posible que provoque efectos adversos, por muy buenas inten-
ciones que se tengan. Dejo este problema abierto para la discusion.

Lo importante, en todo caso, es que muchas polémicas se han suscitado a
partir de la falsa dicotomia herencia vs. aprendizaje, que sigue estando pre-
sente en buena parte de la filosofia. Por tal motivo, podria decir que el punto
medular del presente escrito se resume en la siguiente oracion: La biologia
no debe ser prescindible.

BIBLIOGRAFIA

Baron-Cohen, Simon, “The extreme male brain theory of autism” en Trends
in Cognitive Science, Cell Press, Massachusetts, vol. 6, num. 6, 2002.

Campbell, Anne, “Staying alive: Evolution, culture and women’s intrasexual
aggression” en Behavioral and Brain Sciences, Cambridge University
Press, Cambridge, 1999.

Colapinto, John, As Nature Made Him: The Boy Who Was Raised as a Girl,
Harper Collins, Nueva York, 2001.

Cronin, Helena, The Ant and the Peacock. Altruism and Sexual Selection from
Darwin to Today, Cambridge University Press, Cambridge, 1991.

——, “La verdad sobre la naturaleza humana” en Brockman, John (ed.), El
nuevo humanismo y las fronteras de la ciencia, Kair6s, Barcelona, 2007.

——, “Psicologia evolucionista” en Baggini, Julian y Stangroom, Jeremy
(comps.), Lo que piensan los filésofos, Paidds, Barcelona, 2011.

——, “The vital statistics” en The Guardian, 12 de marzo de 2005,
https://www.theguardian.com/world/2005/mar/12/gender.comment
Consultado el 7 de diciembre de 2018.

Eldredge, Niles, Sintesis inacabada. Jerarquias bioldgicas y pensamiento evo-
lutivo moderno, Fondo de Cultura Econémica, México, 1997.

El-Showk, Sedeer, “Selfish Genes & Emergent Properties” en Nature
Education, 14 de octubre de 2013, https://www.nature.com/scitable/
blog/accumulating-glitches/selfish_genes_emergent_properties Con-
sultado el 24 de noviembre de 2018.

SOBRE LA NATURALEZA HUMANA Y LAS DIFERENCIAS DE LOS SEXOS 87



Gould, Stephen Jay, “The Confusion over Evolution” en The New York
Review of Books, 14 de enero de 1993, https://www.nybooks.com/
articles/1993/01/14/confusion-over-evolution-an-exchange Consultado
el 7 de diciembre de 2018.

Kreimer, Roxana, “¢Es sexista reconocer que hombres y mujeres no son idén-
ticos? Una evaluacion tedrica de la retérica neurofeminista” en Ferninis-
mo cientifico, https://feminismocientificwixsite.com/misitio/es-sexista-
el-dimorfismo Consultado el 10 de diciembre de 2018.

Lippa, Robert, “Sex Differences in Personality Traits and Gender-Related
Occupational Preferences across 53 Nations: Testing Evolutionary
and Social-Environmental Theories” en Archives of Sexual Behavior,
Springer, Nueva York, tomo 3, vol. 39, 2010.

Margulis, Lynn, Planeta simbdlico, Debate, Madrid, 2002.

Mayr, Ernst, Una larga controversia. Darwin y el darwinismo, Critica, Barce-
lona, 1992.

Pinker, Steven, How the Mind Works, Norton & Company, Nueva York, 1997.

——, The Blank Slate. The Modern Denial of Human Nature, Penguin Books,
Nueva York, 2002.

Popper, Karl, Conjectures and Refutations: The Growth of Scientific Knowledge,
Routledge, Nueva York, 2002.

Power, Camilla, “A reply to Helena Cronin” en Radical Anthropology Group,
2 de diciembre de 20006, http://radicalanthropologygroup.org/sites/
default/files/pdf/pub_contra_cronin.pdf Consultado el 9 de diciembre
de 2018.

Sagan, Carl y Druyan, Ann, Sombras de antepasados olvidados, Planeta,
Barcelona, 1993.

Singer, Peter, “Darwin y la ética” en Baggini, Julian y Stangroom, Jeremy
(comps.), Lo que piensan los filésofos, Paidds, Barcelona, 2011.

Wilson, Edward Osborne, “La ciencia como nueva filosofia” en Baggini,
Julian y Stangroom, Jeremy (comps.), Lo que piensan los fil6sofos, Paid0s,
Barcelona, 2011.

88 ' ETICA, HERMENEUTICA Y POLITICA



La otredad en el didlogo intercultural

LUIS FERNANDO SUAREZ CAZARES

El didlogo no excluye al individuo, sino que lo
incluye como interloculor de igual derecho.

GABRIEL BELLO REGUERA
1. DECONSTRUCCION DE LOS ELEMENTOS

La presente reflexion lleva por titulo “La otredad en el didlogo intercultural”.
Tres palabras serdn las que guiaran nuestro texto: Otredad u Otro, Didlogo
e Interculturalidad. Ahora hagamos una fenomenologia, no en el riguroso
sentido husserliano, de los términos anteriores.

La fenomenologia del didlogo

Etimoldgicamente la palabra didlogo significa “a través” (dia) de la “palabra”
(Aoyoo). Reflexionemos sobre estas raices. La historia de la filosofia, con cierta
frecuencia, tiende a situar el nacimiento del logos en la Grecia clasica como
una especie de respuesta al mythos.' Segin esta version, a la explicacién
mitica de la realidad, en la cual los dioses inspiran a los poetas que “cantan”
la narracién del mundo, del hombre, su pasado y su futuro,’ se antepone una
vision de caracter racional que busca, por medio de la razén, explicar la
naturaleza (physis).

/

1. Aunque debemos de reconocer que, con propiedad, el mythos nunca es abandonado en el mundo griego, sino
que, més bien, es re-leido. También la visioén clasica del Logos como claridad y suficiencia racional es, hoy
por hoy, matizada. Vid. Werner Wilhelm Jaeger, La teologia de los primeros filésofos griegos, Fondo de Cultura
Econdmica, México, 1962, y Wilhelm Albrecht Nestle, Historia del espiritu griego, Ariel, Barcelona, 2010.

2. Cfr. José Carlos Bermejo, Grecia arcaica: la mitologia, Akal, Madrid, 2008 (Historia del pensamiento y la cultu-
ra, nim. 7), pp. 5-12.
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El logos, “palabra”, que también puede ser traducido por “estudio”, se en-
tiende asi como un “discurso racional acerca de la naturaleza”. Sin embargo,
logos no es mera palabra discursiva. El logos, a diferencia de la lexis (otra for-
ma de decir “palabra” en griego) se refiere también a una “sustancia”, “causa”
o “punto de interseccién de la naturaleza”. Asi, por ejemplo, en Heraclito
leemos: “Tras haber oido al Logos y no a mi es sabio convenir en que todas
las cosas son una”.3 El logos se entiende aqui como algo que fundamenta a la
naturaleza y que se manifiesta de forma didfana, es decir, que se mues-
tra a la vez que se esconde: “Los hombres deberian tratar de comprender
la coherencia subyacente a las cosas; esta expresada en el Logos, la férmula
o elemento de ordenacién de todas ellas”.4 Bajo esta lupa, Heraclito muestra
al logos como una verdad oculta que se muestra de forma diafana, o en lo que
Heidegger ha llamado la a-letheia (“des-ocultamiento”). Bajo esta vision,
la verdad se entiende como “des—ocultamiento”, por via de la razén, del logos.

Socrates y, en relacidon con éste, Platon, ambos han ido mas lejos que
Heréaclito. Si en HerAclito la naturaleza esconde algo mas detras de lo que
muestra,’ en Socrates y Platon la verdad de la naturaleza no se esconde de-
tras de un “velo”, sino que le pertenece al mismo hombre que la ha olvidado.
La verdad se encuentra en el hombre mismo, pero debe acceder a ella por
medio del recuerdo. No obstante, este recuerdo no acontece en el hombre
de forma solitaria, sino por medio del otro que es ocasion para la verdad.
Sécrates muestra que la funcion del filosofo (o del maestro) es ayudar, por
medio de preguntas, a “parir la verdad”. Las preguntas del maestro hacia su
alumno hacen que este ultimo ascienda por si mismo al descubrimiento de
la verdad: “Las verdaderas preguntas no se preguntan directamente, sino
que se proponen indirectamente, envueltas en otra cosa que ya, como ellas
mismas lo son por entero, un signo: algo que remite a otro. Sélo asi una pre-
gunta mueve: no empujando brutalmente a alguien [...] sino dejando que los

/

3. Heraclito de Efeso, “Fragmento 50” en Geoffrey Kirk, John Earle Raven y Malcolm Schofield, Los filésofos
presocrdticos. Historia critica con seleccién de textos, Gredos, Madrid, 2008 (Grandes obras de la cultura),
p. 252. ’

4. Heraclito de Efeso, “Fragmento 1” en ibid., p. 251.

5. Vid. Giorgio Colli, La naturaleza ama esconderse, Sexto Piso, México, 2009.
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deméasse muevan por si y libremente”.® Existe aqui un primer elemento para
conceptuar el “através” (dqiw) del dia-logo: se trata del otro. Asi, Jean Lacroix co-
menta sobre la importancia del didlogo en Platon: “[...] solamente puede el
alma dialogar consigo misma cuando ha sabido acoger al otro, cuando ya
el otro estd en ella”?

Como una definicién aproximativa a lo que es didlogo, retomando lo anterior,
diremos que es didlogo aquella actividad en la cual, mediante la interpela-
cién del otro, se accede a la verdad. En palabras de Moreno Villa: “Dialogar
significa aceptar dejarnos interpelar por el otro; significa asumir sobre noso-
tros la responsabilidad que tenemos sobre el otro; significa dejarnos afectar
no sélo por las razones del otro, sino fundamentalmente, por su propia per-
sona, por su espiritualidad y por su carnalidad, por su historia [...]".8

Fenomenologia de la otredad (Otro)

A partir de esta definicién encontramos otro elemento de suma importancia
para el didlogo: el dejarse interpelar por el otro. El encuentro con este otro
debe ser referido a una cierta “disposicién” animica. En efecto, para que
exista el didlogo debe haber disponibilidad hacia el otro, que es lo diferente;
y en esta diferencia, las mas de las veces se leen prejuicios o temores hacia
“aquello que no soy-yo”, “aquello que me es extrafio”. El didlogo, por tanto,
supone estar disponible al otro, al td.°

La disponibilidad al mundo ha de estar cimentada en la enfianza que tengo
hacia el otro. Para una posible interpretacion debemos “fiarnos” de que, en
este caso, el otro nos esta contando la verdad o, por lo menos, su “verdad”.
Enfianza es poder fiarse del otro: “Cuando no podemos fiarnos de los demas
caemos facilmente en patologias egocéntricas, clausistas y autodestructi-
vas que nos cierran el paso a la realidad no sélo extrasubjetiva, sino incluso
intersubjetiva”.°

Miguel Garcia-Baro, Filosofia socrdtica, Sigueme, Salamanca, 2005 (Hermeneia, nim. 64), p. 21.

Jean Lacroix, El sentido del didlogo, Fontanella, Barcelona, 1966 (Pensamiento, nim. 11), p. 11.

Mariano Moreno Villa, El hombre como persona, Caparros, Madrid, 2005 (Esprit, ndm. 16), p. 25.

Cfr. Gabriel Marcel, “Yo y t4” en Homo viator. Prolegémenos a una metafisica de la esperanza, Sigueme,
Salamanca, 2005 (Hermeneia, nim. 63), pp. 25-40.

Mariano Moreno Villa, El hombre como persona, p. 81.
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Si existe una enfianza como condicién valorativa basica para entrar en dia-
logo con el otro, también existe un “movimiento” inverso: la des-fianza, que
se presenta cuando no nos fiamos del otro. Fianza y des-fianza no se identifi-
can con la confianza ni con la desconfianza, aunque estan en relacion. Fianza
y des-fianza son momentos “previos”; consisten en un momento primero de
caracter animico respecto del otro: yo me siento acogido o excluido por el
otro. Se trata entonces de una apuesta a priori por el otro en su situacion de
“bueno por naturaleza o malo por naturaleza”.

El didlogo, segun lo aqui propuesto, esta caracterizado por la enfianza.
Es imposible un didlogo en el cual no me pueda fiar de aquello que el otro
me esta diciendo. El fiarme del otro actualiza su lectura: ya no se trata de
un mero no-yo o de una alteridad, sino de una otredad. El otro no es mero
otro, no es mero alter sobre el cual el yo proyecta una serie de categorias
epistemologicas, simbolicas, antropoldgicas, etc., sino que el otro es un ser
auténomo y digno con una voz propia que habla desde si mismo; es decir,
el otro es, en sentido etimoldgico, per-sono: sonar a través de. El otro no es
leido como alter, sino como un TU.

Se trata de un TU con su propia historia, su propio lenguaje y categorias,
y su propia forma de entenderse en el mundo (cosmovisién), la cual “hace
sonar” por medio del didlogo. La modernidad, en una exposicion mas que
apresurada por cuestiones de tiempo, ha ejercido una violencia simbdlica;
ha engendrado una visién de hombre que se impone: fe en el progreso, se-
cularizacion, concepcion unitaria de la historia, y la razén (cogito) como lo
propiamente humano. Esta visiéon ha decantado en un esquema cultural-me-
tafisico cogito—-céntrico, en donde aquellos dinamismos que no estuviesen
en correspondencia con el proyecto moderno debian ser excluidos, o bien,
subsumidos en la Historia universal (al modo hegeliano de superar las dife-
rencias). En palabras de Alfonso Ibanez, la modernidad instituy6 una dia-
léctica de la negacién del otro distinto, que luego se volvera una dialéctica
de la exclusion del otro que llega hasta el presente.”

Si la modernidad esta caracterizada por la exclusion de la diferencia, la
posmodernidad ser4 la encargada de denunciar los excesos de la moderni-

/

1. Cfr. Alfonso Ibdfiez Izquierdo, “Los desafios del didlogo intercultural” en Xipe totek. Revista del Departamen-
to de Filosofia y Humanidades, ITESO, Tlaquepaque, Jalisco, vol. XX, niim. 1, marzo de 2011, p. 30.
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dad. Mientras que el sujeto y la identificacién de éste con su pensar (“pien-
S0, luego existo”; “todo lo real es racional”) fueron uno de los motores del
pensamiento moderno, los posmodernos centraron su pensamiento en la
diferencia. Las criticas hechas a la diosa raz6n por los maestros de la sospe-
cha (Marx, Nietzsche y Freud), por Kierkegaard y Schopenhauer, asi como
la critica al humanismo por parte de Heidegger, han llevado al hombre a una
época en la que el proyecto moderno ya no responde del todo. Vattimo, con
su lectura nihilista de cufio Nietzsche-heideggeriano, muestra a un sujeto
débil; Lipovetsky, con su lectura socio-cultural, nos sitia, como lectura de los
tiempos, en la figura del Narciso, y Baudrillard, por su parte, nos hace ver que
todo es “simulacion”.? Asi, los grandes fundamentos se han puesto en duda.
El hombre, que se habia puesto en el centro del universo, se des-centra, se
cae en la fragilidad. Lo diferente nos interpela. Ya no hay una sola Historia,
sino pluralidades de historias, el equivocismo sobre el univocismo, lo dife-
rente sobre lo idéntico, el otro sobre el yo. Sin embargo, la visién posmoderna
también conlleva sus excesos: existe, sobre todo en el dmbito cultural,
una imposibilidad de generar “acuerdos” con alguna pretensién de uni-
versalidad. Esto debido a que los valores de cada cultura son contextuales,
histoéricos, y estan empapados de tradiciones y referentes especificos que
pueden ser leidos como valiosos por una cultura, sélo por esa cultura. La moral
universal, bajo esta lupa, no existe. Lo que tenemos son valores, culturas,
morales, cosmovisiones diferentes.

Surge entonces un problema: écomo dialogar con lo diferente sin algo que
nos sea “comun” a todos? La respuesta que esbozamos a esta problemética
es: el didlogo intercultural. Antes de entrar de lleno a esta problematica, de-
finamos, de modo breve, qué se entiende por interculturalidad.

Fenomenologia de la interculturalidad
El concepto interculturalidad nos parece mucho mas certero que otros térmi-

nos como multiculturalidad o transculturalidad, pues remite a una situaciéon
de encuentro (inter) entre culturas, es decir, etimoldgicamente sefiala mejor

/

12. Cfr. John Lechte, 50 pensadores contempordneos esenciales. Del estructuralismo al posthumanismo, Catedra,
Madrid, 2010 (Teorema, Serie mayor), pp. 389-398.
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que las otras una situacién de didlogo como el que hemos expuesto. Senale-
mos qué se entiende por este encuentro entre culturas.

La cultura puede ser concebida como recolecciéon de datos o como una
cierta sensibilidad estética refinada: se trata aqui de la concepcion de cultura
como “persona culta”. Esta vision resulta poco satisfactoria, pues parte de
una consideracion “econdémica” en la que unos contenidos culturales son mas
valiosos que otros: la lectura de los clasicos frente a la literatura popular, la
Opera frente a los géneros vernaculos, el teatro frente a los blockbusters que
se presentan en las salas de cine, etcétera.

Por otro lado esta una vision de la cultura soportada medianamente en
un esquema dualista. Esta es entendida como aquélla que piensa lo cultural
como lo propio de la actividad racional del ser humano. Desde esta vision la
cultura se opone a la naturaleza como aquello que esta soportado en la es-
tructura bioldgica del hombre. Asi, por ejemplo, saciar la sed es un elemento
natural del ser humano; en cambio, crear bebidas vitaminadas para “saciar la
sed” es un elemento cultural. Esta vision tiene cierto grado de verdad, pero
su concepcidn dualista no la hace del todo satisfactoria. Masia Clavel senala
que el phylum humano, hoy por hoy, se ha configurado, por un lado, desde
una arista bioldgica; pero sobre ésta ha hecho su apariciéon una nueva arista
cultural. De modo similar, Helmuth Plessner hace ver, por medio de una fi-
losofia de lo organico, como el hombre, a través de su ex-centricidad, genera
cultura desde sus estructuras bioldgicas: “El hombre s6lo vive naturalmente
si organiza artificial, culturalmente su vida. No puede sostenerse bioldgica-
mente si no se crea 'y construye una vida artificial”.? El hombre es entendido
entonces como unidad psico-organica. Esta vision puede llevarnos a reducir
al ser humano a lo bioldgico, pero lo que se pretende no es esto. Lo que de-
seamos hacer ver es que el hombre es un ser biolégico que “trasciende” su
biologia, sin negarla, en estrecha relaciéon con ella. Es en esta relaciéon donde
se inscribe la cultura como un puente que enlaza la hominizacién y la huma-
nizacidn. El sistema cerebral del hombre, al igual que el cerebro animal que
busca la supervivencia, le posibilita otra forma de “lectura” de la realidad en
donde se inscribe la cultura: la producciéon de un mundo cultural, simbdlico,

/

13. Carlos Beorlegui, Antropologia filoséfica. Nosotros: urdimbre solidaria y responsable, Deusto Publicaciones,
Bilbao, 2009 (Filosofia, vol. 28), p. 383.
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es sOlo posible porque el hombre puede leer la realidad como algo, dicho en
términos zubirianos, que es “de suyo”.* Hablamos entonces de una cultura
como colere, como cultivar. El hombre busca cultivarse. Y lo que cultiva es
un mundo de sentidos, de simbolos, de formas, una riqueza de un mundo
exterior y un mundo interior:

La cultura se compone del conjunto de tramas que conforman los tejidos de sen-
tidos y significaciones a través de los cuales el hombre se construye y va desarro-
llandose. Lo cultural se establece a través de las acciones humanas y se manifista
[sic] en el tejido del lenguaje, en las imagenes de lo poético, en las artes plasticas,
en las formas musicales, en las expresiones religiosas, en las elaboraciones tecno-
logicas y en todas aquellas expresiones humanas. La cultura es creacion continua e
ininterrumpida de simbolos lingiiisticos, religiosos, tecnoldgicos, filosoficos [...]."5

Decimos entonces que la cultura cultiva al hombre en la medida en que “en-
riquece su mundo”. Sin embargo, hay que ir mas alla. Colere, la palabra latina
que significa cultivar, tiene una relacién también con el “cuidado”. Cultivar
remite a una relacioén con la tierra, con el humus, que da su humanidad al
hombre cuando labra la tierra, la cultiva para su propio beneficio, para su
propio cuidado. Por consiguiente, el “cuidado”, en este sentido, es una es-
tructura fundamental del ser humano que, por medio de ella, cuida de si: “El
ser humano se revela como cuidado [...]. Porque nuestra existencia se ma-
nifiesta como cuidado o Sorge, su comunicacioén o apertura a los otros entes
intramundanos responde a la preocupacion o ‘cuidarse de’ ellos (Be-sorge),
y la relacion a los otros es solicitud (Fiir-sorge) por ellos”.® El cuidado es lo
que abre la posibilidad de la interculturalidad.

Este cuidado tiene aqui dos formas de ser entendido: como cuidado-del-
otro y como cuidado-por-el-otro. En el primer caso, el otro se presenta
como enemigo, como ajeno, como diferente; en cambio, en el segundo caso,

/

14. Vid. Xavier Zubiri, Inteligencia sentiente. Inteligencia y realidad, Alianza, Madrid, 2006; Xavier Zubiri, Inteli-
gencia sentiente. Inteligencia y logos, Alianza, Madrid, 2002, y Xavier Zubiri, Inteligencia sentiente. Inteligencia
y razon, Alianza, Madrid, 2001.

15. Dora Elvira Garcia Gonzalez, “Presentacién” en Dora Elvira Garcia Gonzélez (coord.), Filosofia de la cultura.
Reflexiones contempordneas. Horizontes y encrucijadas, Porria/UNESCO/ITESM, México, 2011, p. IX.

16. Teofilo Urdanoz, Historia de la filosofia VI: Siglo XX: De Bergson al final del existencialismo, Biblioteca de
Autores Cristianos, Madrid, 1988, p. 531.
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el otro se me presenta como algo familiar, cercano, reconocido, el préjimo.
El yo se situa frente a los otros, inserto en un mundo en donde el otro se me
revela como lo ajeno y también como lo cercano. El hombre, como ser-en-
el-mundo, se encuentra entre los otros, se trata del “inter”. El hombre no esta
aislado, sino que esta entre los demas hombres.

El hombre se encuentra situado desde un modo particular; esta deter-
minado. Pero no se trata aqui de un determinismo psicolégico al modo de
Freud o un determinismo cosmoldgico al modo de Laplace, sino un deter-
minismo posicional.” El hombre esti en una posicion determinada al llegar
al mundo. El nifo, al nacer, llega a una “determinada” comunidad que lo
educa: le brinda sistemas de referencia epistemologicos, lingiiisticos, po-
litico-econ6micos, axiolédgicos, etc., para que el nifio vaya posicionandose
en el mundo. Estos sistemas de referencia pueden ser entendidos como una
cultura que posibilita una cosmovision para entender el mundo. Esta cos-
movisioén se apropia, es nuestra, y se corre el riesgo de absolutizarla como
unico modo de posicionarse en el mundo. En este caso, toda forma de en-
tender el mundo, de posicionarse frente a él e interpretarlo, que esté fuera
de mi sistema de referencia, puede llegar a parecernos ajena, incorrecta,
incomprensible, enemiga, rebelde. Por ejemplo, la cultura musulmanay el
tinte de hostilidad con el que fue leida tras los eventos en Nueva York el 11
de septiembre de 2001.

Sin embargo esta cosmovision, estos sistemas de referencia, esta cultura,
puede leerse como relativa, como abierta. El nifio, por ejemplo, en la medida
que va creciendo puede distanciarse de los sistemas de referencia que, en
un primer momento, se le presentan como gratuitos, como dados. Asi, por
ejemplo, el nifio puede aprender una segunda lengua que lo posicione en el
mundo de una nueva manera. Este es el terreno de la interculturalidad. El
dialogo puede darse en una situacion en la que se reconoce la propia cultura
como referencia. Bajo este contexto debemos preguntarnos: ¢Es posible el
didlogo intercultural? Y si asi lo fuera, écomo generar condiciones de didlogo,
supuesto el reconocimiento de relatividad de la propia cultura?

/

17. Cfr. Roger Verneaux, Filosofia del hombre, Herder, Barcelona, 1997, pp. 174-204, y vid. Pierre-Simon de Laplace,
Ensayo filoséfico sobre las probabilidades, Alianza/SEP, México, 1988.
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2. ¢ES POSIBLE EL DIALOGO INTERCULTURAL?

Posiblemente la pregunta resulta tramposa, pues la 16gica macroecondémica
ala que hoy por hoy hacemos frente con el nombre de globalizacién supone
ya un dialogo de caracter “global”. Sin embargo, una visién de la globaliza-
cién en la que se supongan unas condiciones justas en términos econémicos,
tecnoldgicos, sociales, etc., y en la que todos los miembros estén en la misma
“situacion de competencia” parece alejada de la experiencia cotidiana. La glo-
balizacidn, con su supuesto caracter incluyente, genera, desde la experiencia
cotidiana, un ejercicio de exclusion. Las logicas y los procesos cientificos,
econdémicos, etc., de los paises industrializados propician un tipo de com-
petencia en la que los paises mas pobres estan en situacion de desventaja.

Empero, tampoco resulta del todo certera una vision en la cual la globali-
zacion excluye mas de lo que incluye, si tomamos en cuenta fendémenos de
hibridacién cultural en los que elementos culturales importados de los pai-
ses del primer mundo son “asimilados” por un pais tercero. Asi, una visiéon
de “imperialismo del norte sobre el sur” no refleja sino s6lo una parte, tal
vez la mas importante, de los procesos de integracion y exclusion cultural.

Tal vez una visidon mas cercana a la globalizacion seria la de la paradoja
entendida como un choque de dos polos opuestos a manera de relacion in-
clusion-exclusion: la globalizacion excluye al generar una a-simetria entre
paises industrializados y no industrializados, generando, dicho sea de paso,
grandes bloques monoculturales; pero a la vez incluye en tanto que existen
incorporaciones culturales, a modo de préstamos, que luego son asimiladas
como propias no s6lo por parte del primer mundo hacia el tercer mundo,
sino del tercero al primero. Algunos ejemplos de esto son los “jipitecas” o
el movimiento “punketo” que se dio en nuestro pais entre los afios sesenta y
setenta,® tras incorporar elementos del movimiento hippie en Estados Uni-
dos y del punk en Inglaterra. Desde el eje contrario, el caso de la musica es
iluminador: los ritmos tribales y autdctonos de Brasil y Chile son incorpo-
rados en el pop y el rock espafiol y anglosajon.

/

18. Cfr. Marisa Escribano y Mauricio Carrera, Soy diferente. Emos, darketos y otras tribus urbanas. Una guia para
entender a los adolescentes de hoy, Diana, México, 2008, pp. 17-57.
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Bajo esta vision, la cultura se presenta como una especie de hibrido® en
donde, tras el proceso de inclusién-exclusioén, también se inscribe una incor-
poracion de lo ajeno en lo propio. Sin embargo, debemos preguntarnos si este
hibrido es resultado de un didlogo o de una asimilacion a-critica de distintos
elementos culturales que resultan novedosos y que al ser incorporados y
leidos como propios dan un nuevo color a una cultura propia ya desgastada,
opaca. Para responder a la pregunta de si es posible o no ese didlogo cultural,
reflexionemos brevemente sobre las condiciones del dialogo.

Las condiciones del didlogo intercultural

Una de las condiciones basicas para cualquier tipo de didlogo es el habla. No
se refiere solamente al habla acustica, propia de la conversacion, sino a la
forma en la que el ser-del-otro se me presenta, acontece. En este sentido, el
habla bien puede ser la palabra escrita o actstica, o bien, una composicién
artistica. El habla aqui se entiende como el ser-que-me-habla, el ser-que-
me-dice-algo-sobre-él-mismo. Una persona, un texto, una cultura, hablan
sobre si, nos dicen algo de aquello que son.

Las culturas nos hablan acerca de sus propias formas de entender el mun-
do, al hombre, los valores, etc. Sin embargo, el habla no es suficiente para el
diadlogo, que supone también reconocimiento de aquel que habla. Sin reco-
nocimiento decantamos en una suerte de monologo clausurado en donde el
habla se vuelve una sola, no con-versa, no dia-loga. Tal es el punto de la difi-
cultad del didlogo que ha expuesto Gadamer en su Verdad y Método II: el no
reconocer al otro. Sin este reconocimiento del otro que habla, lo propio del
didlogo, el dejar huella en el otro, es imposible. Por ello, la primera condicién
real para el didlogo intercultural es el reconocimiento de diferentes culturas.

El reconocimiento, aunque se busca que sea gratuito, se da de forma “ac-
tuante”. SOlo aquel que acttia es reconocido por el otro. No se trata de un
reconocimiento como premio, sino de un reconocimiento como escucha,
es decir, se trata de “levantar la voz”. Este actuar supone una oposiciéon no
necesariamente violenta al orden establecido: “La voz reinante sobre la cual

/

19. Vid. Peter Burke, El hibridismo cultural, Akal, Madrid, 2010 (Historia moderna).
20. Cfr. Hans-Georg Gadamer, Verdad y método II, Sigueme, Salamanca, 2002 (Hermeneia, nim. 34), pp. 203-213.
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se acallan las voces de las victimas”, reza la cancidén. Algunos ejemplos de
esta oposicion, de este levantar la voz como forma de reconocimiento, han
sido, por ejemplo, el movimiento personalista de la revista Esprit, liderado
por Emmanuel Mounier; los movimientos estudiantiles y sociales, el mas
representativo en Paris de 1968; el movimiento queer de liberacién sexual; el
movimiento del EZLN, entre otros. Todos ellos fueron formas de organizacion
y accion que buscaron el reconocimiento y la creaciéon de su propia identi-
dad. El “heme aqui” levinasiano no es s6lo un posicionamiento de filosofia
primera; no se trata sdlo de poner la ética como una filosofia primera. Se trata
también de un movimiento politico-revolucionario.

El “heme aqui” no es como “heme aqui en mi situacién de mandamiento”: no
mataras, ni como “heme aqui en desventaja”, ni como “heme aqui en mi exclu-
sidn”; sino que se trata de un “heme aqui” que exige justicia, que exige su propia
voz, un “heme aqui” que busca reconocimiento. Asi, por ejemplo, Mounier,
parafraseando a Gandhi, expresa: “Alli donde no hay eleccién mas que entre
la cobardia y la violencia, yo aconsejaria la violencia [...]. Si amamos la paz
solo por temor a las bayonetas, prefiero que nos degollemos entre nosotros.
Prefiero todavia ver exteriorizarse la violencia a verla reprimida por el miedo”.»

El reconocimiento no se queda s6lo en lucha estéril. La lucha por el re-
conocimiento debe estar caracterizada por un programa. Frente al escepti-
cismo de la época, frente al nihilismo, frente a las crisis econdémicas, frente
a la situacion de violencia, no podemos contentarnos con dar un grito, una
revuelta a modo de catarsis, sino que debemos construir un programa que
nos ponga en una situacioéon de didlogo, en una razén comunicativa caracte-
rizada por la pluralidad, la democracia y la justicia. Tarea compleja y que se
muestra quasi imposible en las condiciones reales no sélo del derecho y de
la economia, sino también de las sociedades del conocimiento y de las epis-
temologias cerradas a lo diferente. Surge una nueva condicion del didlogo,
el caracter utdpico.

El término utopia no debe ser entendido en un sentido pesimista como
aquello ideal que nunca sera alcanzado, ni en un optimismo a-critico en el
cual “todo estara mejor” algun dia, sino en un sentido esperanzador, a lo
Martin Decalzo pronuncia: “[...] los esperanzados saben que el mundo es de

/

21. Emmanuel Mounier, El compromiso de la accién, Fundacién Emmanuel Mounier, Salamanca, 2007, p. 91.
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muchos colores y algunos muy dolorosos, pero también que aunque el mundo
estd muy lejos de ser un paraiso, tenemos energias humanas y espirituales
suficientes para mejorarlo”.?

Segun lo anterior, tres son las condiciones que soportan un didlogo inter-
cultural: el reconocimiento logrado por la accidn, el programa, y, por ultimo,
la utopfa.

A nuestra pregunta original, {puede darse el didlogo intercultural? Yo res-
ponderia que no. Un didlogo en el que nos reconozcamos como simétricos,
en una verdadera relacion yo-td, suena imposible a la luz de los intereses y
relaciones propias del encuentro entre los diferentes paises; sin embargo,
esto no debe ponernos en una situacion de quietismo pesimista, como Sartre
denuncié hace ya algunos afios a la Francia de postguerra, sino que debe ser
una invitacion a re-construir juntos el mundo. En palabras de Antonio Man-
chado: “¢Tu verdad? No. La verdad. Y ven conmigo a buscarla”.
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Maria Zambrano. El exiliado, el sacrificado
yeltonto

CARLOS GUTIERREZ BRACHO

Pocas mujeres han tenido tanta influencia en el pensamiento espafiol como
Maria Zambrano. En su obra, fuertemente influenciada por la filosofia eu-
ropea y la literatura espafiola, se notan claros vinculos con los autores de
la generacion del 27 —a la cual se le ha relacionado— y sus predecesores,
asi como vinculos con la decadente historia de Espafia, con su lucha por la
Republica y con los devastadores efectos de la Guerra Civil.

Zambrano naci6é en Vélez-Malaga, Espana, en 1904. Form¢ parte de un gru-
po de intelectuales que desarrollaron gran parte de su pensamiento alejados
de aquel pais. Fue de las primeras personas exiliadas de origen espafiol que
llegaron a México. Vino a estas tierras tras una invitacion telegrafica que la
embajada mexicana en Paris recibi6 el 20 de febrero de 1939. El documento
decia: “Favor de entregar Maria Zambrano giro telegrafico trescientos dolares
enviado nombre usted Gracias Casa Espafia México”.!

En México escribié Pensamiento y poesia en la vida espafiola (1939), asi
como Filosofia y poesia (1939). De México viaj6 a Cuba, un sitio que ejerci6é un
hondo influjo en la biografia de esta pensadora, reconoce José Luis Abellan.
“El viaje a La Habana parece que se habia pensado como temporal, pero la
realidad es que se convierte en una ruptura definitiva con México. Las cau-
sas son oscuras”.? Es en Cuba y en Puerto Rico donde Abelldn encuentra un

/

1. Laura Mariateresa Durante, “El primer exilio de Maria Zambrano: la busqueda de la soledad” en Manuel
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“lugar esencial” en la evolucién intelectual de Zambrano, ya que ahi vive la
patria “como espacio central, aunque fragmentado”?

Mercedes Gomez Blesa considera que la trayectoria filoséfica de Zam-
brano es “una de las mas originales y s6lidas del pensamiento espafol”*y
que se puede dividir en varias etapas. La primera abarca de 1928 21939, en la que
se mira una preocupacion por la crisis espanola, agravada por la Guerra
Civil; la segunda comprende desde 1939, ya en el exilio, hasta 1944, donde
manifiesta interés por la crisis que atraviesa una Europa azotada por el to-
talitarismo y la Segunda Guerra Mundial, y en una tercera etapa, a partir de
1944, comienza a desplegar una razén mediadora o piadosa, antecedente de la
llamada razon poética. Esta ultima es una etapa de plena madurez filoso6fica,
en la que Zambrano arriba “a un pensamiento intimo y entrafiado, original
y propio, cuyos motivos centrales son los suefios y el tiempo, por un lado, y
la razo6n poética, por otro”.s

Para esta autora, la salida de Espafia fue mas que un pasaje en su vida.
Traz6, en su obra posterior a 1939, una fenomenologia del exilio bajo los
principios de sentimiento de abandono y exclusion, de experiencia del vacio,
de no-ser, de la nada y de muerte en vida, que Gémez Blesa entiende como
categorias de toda vida humana y donde el exiliado se convierte en “con-
ciencia dolorosa de la negacién, de la imposibilidad de vivir, pero también
de la imposibilidad de morir. De ahi, que se encuentre en ese dificil filo entre
la vida y la muerte”.° Hay en la fildsofa espafiola una profunda experiencia
de desierto, alegoria de la condicidon de un hueco existencial que la hara
identificarse con figuras del margen social: los excluidos, los rechazados,
los olvidados.

Las mas de cuatro décadas que paso fuera de Espafia le revelaron esta con-
dicion ontologica que defini6 toda su obra; pero fue una escena concreta lo
fundacional de su pensamiento posterior, y que vivié desde el instante
mismo que puso un pie fuera de sunacién. Aquel dia de su salida de Espana
era frio y lluvioso. La hora exacta: las 2:20 p. m. del 28 de enero de 1939. El
destierro se prolong6 hasta el 20 de noviembre de 1984, dia en que volvio
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anciana y enferma, para pasar sus ultimos afios en Espana. Esa tarde de 1939
la filésofa viajaba en un automovil negro cuando se encontré con Antonio
Machado, quien andaba a pie junto con su familia. Le ofreci6 subir al vehiculo
para que cruzaran juntos hacia un nuevo destino, pero él se neg6. Entonces
descendi6 del coche y caminé con el poeta.” Zambrano recuerda que, al igual
que mas de 13 mil personas, cruzé la frontera francesa. Pasaron uno a uno, y
la mayoria de los espafioles no tenian pasaporte. Ella si contaba con él, pues
lo habia tramitado cuando viaj6 a Chile con su marido, el historiador Alfonso
Rodriguez Aldave, quien fue designado secretario de la embajada de Espafa.
Mientras estaba en la fila un hombre llamé la atencidn de nuestra autora. Este
sujeto llevaba en su espalda un cordero cuyo aliento llegaba hasta donde ella
se encontraba. De repente, por un momento, “de esos indelebles, de esos
que valen para siempre, por toda una eternidad”;® el cordero la miré. Y ella
también lo mir6. Se miraron mutuamente.

Fue un encuentro en silencio, entre dos seres desconocidos. Un instante
imposible de premeditar, pero en el que se produce —como escribira afnos
mas tarde— una situacién limite en uno y en otro caso: la extrafieza, un “saber
que no induce, ni razona, ni imagina ni propiamente prevé”. Pero en esa situa-
cién Zambrano encontrd un saber, un saber inmediato, sin palabras, callado,
“que se da en una especie de inocencia y que linda con el ‘saber absoluto’, si algu-
na vez éste se diera en el hombre. Una inocencia anunciadora del saber
absoluto, mas bien”.** La filésofa compara esta situaciéon con los momentos de
vigilia, cuando algo se cumple sin palabras y donde uno cumple el papel de ac-
tor y de contemplador —sin que se sepa exactamente quién es quién, a menos
que uno esté en un plano superior al otro—, y ambos se vuelven enigmas uno
para el otro, extrafios entre si, donde se “establece instantineamente
una comunicacion que viene a ser una especie de continuidad en el tiempo
fluido, en el tiempo que se mueve, en una forma, diriamos, més circular que
rectilinea”.* En ese tipo de encuentros la palabra no surge, no es necesaria,
expone Zambrano, porque ésta se ve circundada y limitada por el silencio.
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La autora se mostrd sorprendida por ese cordero y se atrevié a mirarlo.
Pero tal parece que su mayor sorpresa fue descubrirse mirada por €l. Las pu-
pilas de ambos hicieron contacto y establecieron un lazo eterno sin hablarlo,
un vinculo que acompanaria a Zambrano en su destino hacia el no-lugar. El
hombre avanzé y se perdié entre la muchedumbre; pero aquella mirada la
marc6 irremediablemente. “[N]o volvi a ver a aquel cordero, pero ese cordero
me ha seguido mirando. Y yo me decia y hasta creo que llegué a decirselo
a media voz a algin amigo o a algiin enemigo, o a nadie, o al Sefior, o a los
olivos, que yo no volveria a Espafia sino detras de aquel cordero”.?

El cordero es un simbolo trascendental en Zambrano. Es la imagen del sa-
crificado, la figura de aquel que ha perdido todo y se enfrenta a un destino de
incertidumbres, soportado bajo la mirada compasiva del otro. Es en ese “otro”
donde la fildésofa sostuvo los anos de un destierro que comenzé de manera
forzada por la guerra en su pais, pero que poco a poco se convirtidé en una
condicidn que le resulté imposible abandonar y que defini6 sus reflexiones.
Es por ello que mir6 su exilio como su verdadera patria, “una patria a la que
cuesta renunciar una vez que se ha asumido plenamente”.’s

Zambrano ve la Patria como una categoria histdrica. Para ella, mas que un
lugar en la historia, es un lugar de historia, “tierra donde una historia fue sem-
brada un dia”, y que ha sido atropellada. El exilio es el lugar privilegiado para
que se descubra esa Patria, “para que ella misma se descubra cuando ya el
exiliado ha dejado de buscarla”; porque la patria verdadera tiene la virtud de
crear el exilio. “Es su signo inequivoco”,s mientras que el exiliado es el devo-
rado por la historia,® una historia “sufrida, padecida y pensada, mas all4 de
todo utdpico ensueno del hombre que no se suefia a si mismo”” y no es nadie,
ni un mendigo, no es nada.®

No es casual que Zambrano vinculara su exilio con la figura del cordero.
Ella estuvo fuertemente influenciada por el pensamiento cristiano, donde
el cordero es el elegido, el amado, pero también es el llevado al matadero

12. Ibid., p. 71.
13. Ibid., p. 36.
14. Maria Zambrano, Los bienaventurados, Siruela, Madrid, 2004, p. 42.
15. Ibid., p. 43.
16. Ibid., p. 33.
17. Ibid., p. 35.
18. Ibid., p. 36.
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sin que de él salga la mas minima protesta. Es la victima salvadora, que con
su sangre libera a su pueblo y lo eleva a la “categoria de Pueblo de Dios, de
Reino de Sacerdotes que reinan sobre la tierra”. El cordero es “la victima pro-
piciatoria” y “el Rey mesianico, el Rey de Israel”.¥ En el mundo cristiano el
cordero simboliza a Jesucristo, quien se ofreci6 en el Calvario para llevar los
pecados del mundo en su cuerpo. En el Apocalipsis la relacidon de Cristo como
cordero es mencionada veintiocho veces; se lo mira como vencedor, redentor
y digno de recibir todo poder, honra y gloria.>® Para Alicia Berenguer Vigo,
Zambrano se identifica con la figura del cordero, debido a que es el “animal
de sacrificio por excelencia” y porque, como él, ella se veia caminar hacia
“el altar del sacrificio que supone la pérdida de todo, teniendo sélo un vasto
horizonte por delante y una total incertidumbre”.> Berenguer interpreta que
en los ojos de la fildsofa y en los del animal se refleja el miedo y la inocencia en
los que el exiliado queda; una experiencia semejante al nacimiento, pues
“solo le queda el volver a nacer”.

En esta imagen cristiana del pensamiento zambraniano Ana Bundgaard
encuentra connotaciones semanticas que van de lo concreto a lo simbélico.
Es una imagen que resulta significativa por su redundancia. En el cordero
de Zambrano mira: sacrificio, pureza, entrega pasiva, abandono, expiacion e
inmolacién por una culpa colectiva; todo ello en intertextualidad con la Bi-
blia.* Los corderos, explica, son simbolo del Cristo que se ofrece a si mismo
por la humanidad entera. Esta imagen simbodlica del rey pastor esta presen-
te en literaturas muy antiguas, asi como en las biblicas, donde Cristo, como
Buen Pastor, da su vida por su rebafno. Bundgaard sefala, en Apuntes sobre el
lenguaje sagrado y las artes, que la fildsofa muestra una nueva referencia en
la descripcion del cuadro Agnus Dei, de Zurbaran, al indicar que el blanco de la
pintura se encuentra en “estado naciente”, lo que remite —de acuerdo con
Bundgaard— al lugar de donde procede la luz que cruza la imagen del cordero
inmolado. Asi lo expresa Zambrano: “Nace [la blancura] como una criatura
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venida ‘desde el fondo de las edades’, sombra del Cordero, se diria. Ilimitada
palabra que se derrama, se hunde, blanca sangre del sacrificio; balido, llanto,
aliento que se infunde”.?* En este caso Bundgaard hace una interpretacion de
sacrificio y pureza en la imagen del cordero, debido a que “la blanca sangre”
remite al Apocalipsis.

En la imagen del cordero Gémez Blesa ubica el significado del exilio en
Zambrano, asi como la importancia que la filésofa le da a lo sacrificial en la
historia; porque ésta “[...] avanza gracias al sacrificio de victimas inocentes”.*s
La fil6sofa, por mediacion del cordero, se identifica con la imagen de Jesu-
cristo —quien fue sacrificado para salvar a los hombres del pecado— y se
percibe como una exiliada sacrificada para salvar a Espafa “del avance del
fascismo”.?* Gomez Blesa subraya que, de acuerdo con esta interpretacion,
“los refugiados republicanos devienen, asi en martires de la historia, inmo-
lados en aras de la libertad y de la democracia”.

A pesar de que el pensamiento zambraniano ha cobrado mayor interés
y difusion en los dltimos afios, su vertiente teoldgico-catélica no ha sido
suficientemente analizada. Es como lo considera Juana Sanchez-Gey, quien
destaca el interés de nuestra autora por las “verdades de la fe catélica y el
estudio teoldgico de las mismas”,?® y establece que una de las coordenadas
del pensamiento de Zambrano es la filosofia de la crisis, es decir, que hace
una propuesta de filosofia como salvacion, la cual es una “respuesta vital o
experiencial a la crisis historica” que busca una palabra poética, es decir,
“[plalabra creadora que contiene fe en lo que se suefa y esperanza para asu-
mir los proyectos con fortaleza y seguridad”.®

Otro concepto que la autora revela en su experiencia de exilio, también
vinculado a su vertiente teoldgica, es el de “piedad”, que entiende como un
“saber tratar adecuadamente con lo otro”,?° pues para ella, cuando se habla de
piedad, siempre se trata de como nos relacionamos con quien se encuentra
en un plano vital diferente del nuestro: “un dios, un animal, una planta, un
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ser humano enfermo o monstruoso, al invisible o innominado, algo que es
y no es”3'Y, por su puesto, a quien vive en el exilio. El exiliado es entonces,
en el pensamiento zambraniano, la figura del “otro”; del que se halla en un
“otro” plano —inferior, por supuesto—, en un “otro” pais, que vive una “otra”
realidad; el desconocido, el que puede ser objeto de desprecio, de abandono,
pero también de esa piedad.

Asi, Zambrano se identifica profundamente con los seres liminales; se
siente una de ellos. Esta es una de las claves fundamentales para entender gran
parte de su pensamiento posterior a las 2:20 p. m. de ese invierno de 1939.
A partir del minuto uno de esa hora ella se asume como la “otra”, la mujer
al margen social, la que no se encontrard nunca mas contenida en ningin
territorio politico que pise. En Zambrano, como apunta Elena Trapanese, la
alteridad es parte constitutiva de la existencia, “que hasta puede ser el punto
de partida, aunque tragico, para volver a nacer”.s*

En su Carta sobre el exilio, publicada por primera vez en 1961, la filésofa con-
fiesa que, durante su exilio, conocid de todo: desde ser considerada un héroe
superviviente hasta ser despreciada por quienes “reaccionan ante la presen-
cia viva de un enigma”.? Ella entiende al héroe como un ser incomprensible
y despreciable, un salvador, alguien que se va despojando de sinrazones,
de razones, de voluntad y de proyectos. Es el ser que se libera de todo “para
quedarse desnudo y desencarnado: tan solo y hundido en si mismo y al par
a la intemperie, como uno que esta naciendo, naciendo y muriendo al mis-
mo tiempo mientras sigue la vida”,3 pero que nace como rechazado de la
muerte. Y por ello es un superviviente.

El exilio en Zambrano es fundamento por ser el camino que le permite asumir
su propia condicion de excluida; condicién de la que ya no podra salir, ni si-
quiera cuando haya regresado a Espana. Ella se sabe exiliada, se asume asiy
no lo ve como una categoria cultural, sino mas bien metafisica.®** “Amo mi
exilio”, escribi6 alguna vez. Lo definié como un periodo que la dot6 de una
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“mistica sui generis”, como la denominaria Abellan, y que dejaria testimonios
y constancias de “su peculiar universo iniciatico”.?”

Como el cordero, Zambrano se sabe sacrificada. Para ella, “lo que més vale
se sacrifica”.®® También se pregunta qué hay en la persona para que el Estado
y la sociedad exijan su sacrificio; pero al hacerlo, reconocen su valor supremo,
aunque lo hagan “de una forma extrafa, a la inversa”.® El exilio zambraniano
es un rito iniciatico donde se presentan las pruebas de la condicién humana
con todas sus ambigiiedades. Es el rito de la “iniciacién de ser hombre”,+
donde la piedad desempena un papel esencial que, en principio, define como
“el trato adecuado con los dioses”, para luego verla como una virtud, la “de
ser del hombre justo”.

En Zambrano la iniciacidn al exilio comienza con un sentimiento de aban-
dono; aunque no es el sentirse fuera de la tierra natal lo que hace sentir el
exilio, sino la expulsién y “luego la insalvable distancia y la incierta pre-
sencia fisica del pais perdido”.# Entonces, el exiliado es el extrafo, “el que
llega, a fuerza de apurar su condicién, a ser ese desconocido que hay en
todo hombre”;# es el ser en el que la autora no encuentra pasion, sino acep-
tacion de las circunstancias. Es quien vive en la orfandad, el huérfano de la
historia, porque no tiene un lugar en el mundo, “ni geografico, ni social, ni
politico, ni —lo que decide en extremo para que salga de él ese desconoci-
do— ontolégico”.4+ El exiliado pasa de destierro en destierro, y en cada paso
se va “desposeyendo, desenraizandose”.#

Sin embargo, la filésofa piensa que en ese transito del exiliado hay un
punto donde se da, no una condicién de expulsion de cada lugar, sino una
basqueda de la constante salida; es irse de cada lugar sin saber ni siquiera a
doénde. “Pues de lo que huye el prometido al exilio, marcado ya por él desde
antes, es de un dénde, de un lugar que sea suyo”.# El exiliado es entonces
quien ya no tiene su lugar en la historia y quien necesita de ese no-lugar, pa-
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raddjicamente, para ser. El no-lugar es la patria de los excluidos. Y es en este
estadio donde Zambrano se autoconfiesa. Se percibe en este plano liminal, en
el margen; se mira a si misma en aquéllos que se vuelven despreciados por
la sociedad o que son tratados como sombras necesarias. Es en el mundo de
los deformes, de los monstruos locos, de los bobos y los tontos, esos seres
destinados a vivir la exclusion més radical, donde ella se siente estar.

Asi, en tanto exiliada, encuentra su otro yo en la imagen de Francisco
Lezcano, El Nifio de Vallecas, un enano pintado en el siglo XVII por Diego
Velazquez, con rasgos de retraso mental.#” Este personaje, originario de Viz-
caya, formo parte de los monstruos, enanos y bufones que poblaron la corte
espafiola desde el siglo XVI. Se sabe que estuvo al servicio del principe Bal-
tasar Carlos y que era apreciado por su enfermedad mental, diagnosticada
como cretinismo con oligofrenia.

Zambrano considera que el exiliado es tan inocente como El Nifio de
Vallecas. Es tan invisible para las sociedades como él. Pasa tan inadvertido
que, cuando alguien lo nota, procura no verlo o hace como sino lo viera. Este
personaje esta en un lugar sin nombre, “donde han estado siempre todos los
dejados, por siglos a veces, para que alguien los recoja, alguien determinado en
un momento preciso y no en otro”.4 El Nifio de Vallecas esta en el sitio donde
aparecen los “tontos” de Velazquez,* una imagen “en la cual algunos exilia-
dos —por lo menos quien esto escribe— se reconocen”® porque al exiliado
lo dejaron sin nada, “al borde de la historia”, solo y sin lugar propio en ella.®

Pero no caigamos en la trampa. “Tonto” no sélo significa que tenga algu-
na discapacidad mental. Aqui son “tontos” los locos o bobos de la historia,
seres que en la Edad Media y en el Renacimiento eran considerados espe-
ciales porque se creia que estaban bajo la proteccién de Dios.s* También se
consideraban tontos por no comprender la vida que vivian, por vivir en un
mundo al que parecian no pertenecer, que los dotaba de libertad para apar-
tarse y mofarse de las convenciones;? tontos por ser los diferentes, los queer,
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los campesinos en la ciudad, los extranjeros; tontos porque hablaban otro
lenguaje y nadie entendia lo que les pasaba; tontos por ser sombra, porque
nadie los volteaba a ver; tontos por ir en contra de lo socialmente aceptado;
en fin, tontos por rebelarse a la condicioén historica que les habia tocado
vivir. Todo eso también es el exiliado en Zambrano. Quien vive en el limite
entre la vida y la muerte, una tierra de lucidez, donde se ha renunciado a la
justificacion y donde ya no se es personaje, ni héroe, ni nada.

En el pensamiento zambraniano el exiliado es un tipo de “tonto” que tam-
bién se hermana con el Cristo en la cruz. Es sacrificado porque, aunque pasa
inadvertido, es memoria, “memoria que rescata”,> memoria de un pasado que
no se ha desvanecido, sino que sigue sin asimilarse. Y ademas se le teme, pues
“la memoria suscita pavor”; se le teme porque puede reproducir el pasado en
el presente, traer aquello que no deberia suceder de nuevo, que deberia estar
condenado a no repetirse. “Lo pasado condenado —condenado a no pasar, a
desvanecerse como si no hubiera existido— se convierte en un fantasma. Y
los fantasmas, ya se sabe, vuelven”.ss

Esta filosofa se reconoce ademads en otra figura vista como “tonto” o
“bobo”: el payaso, que, desde su mirada, tiene como fin —al igual que Cris-
to— ser “alimento para todos”, y que “mimetiza desde siempre” el acto de
pensar; “esa peculiar situacién del que piensa que parece estar en ‘otro mun-
do’, moverse en otro espacio libre y vacio”.s® De ahi se explica su vinculo con
la figura historica del bobo o el tonto, ya que ambos miran al mundo desde
el “otro”, “desde el hombre que ve pensar a otro sin acabar de darse cuenta
de lo que esté sucediendo ante si; ve solamente a alguien que tropieza, para
el que son obstaculos las cosas mas corrientes”.’” El payaso es una de esas
figuras siempre presentes y casi siempre invisibles, pero que se vuelven sim-
bolo de verdad y libertad, “de lo que libra al hombre de ser nada mas que un
manojo de instintos. Un simbolo de ese poder que no se acaba”®y que para
el hombre se convierte en un conflicto, por no saber qué hacer con la libertad.
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Zambrano considera que el payaso también mimetiza ese conflicto con la
libertad, aunque sea de manera burda, porque se siente liberado y rie sin sa-
ber por qué o de qué. Para ella el payaso es una de las formas mas profundas
de conciencia que haya alcanzado el nombre. Y realmente se trata de una de
las figuras artisticas mas complejas que haya creado la humanidad entera.
Sin fecha de nacimiento posible, sin cuna de origen definida, esta presente
en casi todas las sociedades desde la Antigliedad. Para Zambrano es también
laimagen de la caridad “que nos consuela y alivia de ser como somos, de no
poder ser de otro modo”.»® Es asimismo la figura del sacrificado, “el que se
ofrece no s6lo para que se rian con él, sino para que se rian de él, para dar que
reir”.® La visién zambraniana es, por tanto, una vision cristiana sobre esta
figura, en la que encuentra un “afin de comunién”,* un estar siempre pre-
sente para todos. Sacrificarse para la mofa, para aliviar a las sociedades vy,
como el cordero sacrificado, seguir de pie. Siempre presente, siempre riendo,
siempre dispuesto, siempre en busca del hermano, del otro.

El payaso es la figura del hombre caido en desgracia, que se ve condenado
avivir en el cafio de las sociedades, pero que siempre se levanta. Es ahi donde
la fildsofa mas parece encontrarse en este personaje. Ella se mira outsider,
como €], y asume su papel de conciencia social, como él. Vive en un desierto
existencial, como ella reconoce su transito por el mundo; el desierto como un
lugar que se lleva dentro, donde habitan “patrias que lo pudieran ser, frag-
mentos”® como los retazos de ruinas tejidas que cubren el cuerpo del payaso.
Son islas —escribe la fildsofa— el lugar propio del exiliado, porque para
ella éste camina entre escombros, como también lo hace el payaso. Ambos vi-
ven entre los desechos de una historia que llevan consigo a dondequiera que
van. Ambos son cadaveres vivientes, estin muertos en vida. “[S]lombras ani-
madas por la sangre, vagan unas, quedandose otras en inverosimiles empare-
damientos, palpitando todavia [...] reapareciendo un dia extraiamente puras,
cuando pueda ser pura una figura humana de la historia”.%
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59. Maria Zambrano, Islas, Verbum, Madrid, 2007, p. 120.
60. Ibid., p. 161-162.

6. Ibid., p.162.

62. Maria Zambrano, Los bienaventurados, p. 41.

63. Ibid., p. 42.
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En palabras de Abellan, el exiliado, dentro de la obra zambraniana, es ar-
quetipo de la condicién humana. Es, como sefiala Gémez Blesa, simbolo del
sujeto tragico, “en crisis que manifiesta una conciencia negativa de pérdida
de todo fundamento”; un ser que experimenta y manifiesta una experiencia do-
lorosay agdnica de la exclusion del ser, “de una falta de lugar en el mundo, de
una —como diria Zambrano— heterodoxia c6smica”.%

El exiliado es la imagen del eterno viajante. Como el clown que simboliza
Chaplin, con su traje elegante, su bastén y sus constantes viajes por tren. Un
viaje que implica una transformacion vital, que no es ajena a la experiencia
de Zambrano, quien a su regreso a Espafia se dio cuenta de que

Hay ciertos viajes de los que s6lo a la vuelta se comienza a saber. Para mi, desde
esa mirada del regreso, el exilio que me ha tocado vivir es esencial. Yo no con-
cibo mi vida sin el exilio que he vivido. El exilio ha sido como mi patria, o como
una dimensién de una patria desconocida, pero que una vez que se conoce, €S
irrenunciable.%

Después de méas de cuatro décadas que vivio fuera de Espafia, nuestra autora
habl6 del exilio como una dimension esencial de la vida humana:

[...] pero al decirlo me quemo los labios, porque yo querria que no volviese a ha-
ber exiliados, sino que todos fueran seres humanos y a la par cdsmicos, que no se
conociera el exilio. Es una contradiccion, qué le voy a hacer; amo mi exilio, sera
porque no lo busqué, porque no fui persiguiéndolo. No, lo acepté; y cuando se
acepta algo de corazén, porque si, cuesta mucho trabajo renunciar a ello.%®

Al volver a su pais, al descender del avidon, Zambrano buscé un momento para
quedarse sola, ya que esperaba encontrarse con aquel cordero que vio el dia
de su partida. Pero no estaba, como tampoco se encontraba ahi el hombre
que lo llevaba en sus hombros:

/

64. Maria Zambrano, Las palabras..., p. 36.
65. Ibid., p. 66.
66. Idem.
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¢Cuando he venido a darme cuenta? Pues ahora, cuando, tal vez por misericordia,
tal vez por veracidad, me han dicho algunas personas, que estimo, que he llegado
a la hora precisa, que he llegado cuando debia de llegar y como debia de llegar.
Y, cuando he visto las imagenes que sacaron los fotégrafos que me aguardaban,
tan conmovedoras, tan blancas, tan puras, entonces vi que el cordero era yo. El
hombre no aparecia sosteniéndome en su espalda porque yo me habia asimilado
al cordero.”
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Tlustracion, ética e historia

DEMETRIO ZAVALA SCHERER

A primera vista puede parecer algo forzada la pretension de reunir en un
solo discurso a dos pensadores tan distantes y tan distintos como Hume y
Foucault. Puesto que ésa es efectivamente mi pretensién, comenzaré presen-
tando algunos puntos de encuentro entre ellos que abonen a una plausible
relacion.

Para empezar, expongo una trivialidad (que entre filosofos quiza no lo es
tanto): Hume y Foucault tienen en comun el no ser alemanes. Un buen amigo
mio decia que los no alemanes que nos dedicamos a la filosofia estamos obli-
gados a ser muy creativos, pues dificilmente llegaremos a ser tan rigurosos
como ellos. Esta referencia a la creatividad filoséfica expresa, de manera
libre e informal, el siguiente punto de encuentro entre nuestros pensadores,
uno ya mas cercano al asunto que aqui nos ocupa: tanto en Hume como en
Foucault hay una gran preocupacion por el estilo y, ademas, en ambos casos
la cuestidn tiene un interesante componente anecdotico.

Hume escribio el Tratado de la naturaleza humana convencido de que hacia
para las “ciencias morales” lo que Newton habia hecho para las ciencias na-
turales. No obstante, el libro gener6 poco interés, por lo que después redacté
el Abstract, un libro dirigido a explicar el sentido y la relevancia de su otro
libro (tal como Kant lo hizo en su momento con los Prolegémenos respecto a
la Critica de la razén pura). Como eso tampoco dio resultado, Hume termind
por expresar su frustracion en aquella frase tan conocida: el Tratado “cay6
muerto de la imprenta”. Al final, su obra le vali6 sélo para que le negaran la
catedra de filosofia moral en Edimburgo, por considerarse un libro “inmoral”
(especificamente el Libro III, que aborda la cuestion de la justicia).

El problema de Hume era su anhelo de ser famoso a toda costa, por lo que
se dio a la tarea de reescribir los tres libros del Tratado con el propoésito de
presentar sus ideas de manera méas accesible y menos polémica (aunque,
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paraddjicamente, en la primera de estas reelaboraciones decidié incluir el
unico tema que, por precaucion, habia excluido del Tratado: el tema de los
milagros). En definitiva, su pretension era exhibir sus ideas de manera mas
seductora. Lo que hay aqui, por lo tanto, es una temprana conciencia —cuan-
do menos en términos modernos— de que la filosofia no sélo se piensa, tam-
bién se comunica. Y no esta de mas enfatizar que lo que en este contexto se
identifica primariamente con la comunicacién no es la validez de las ideas
(aunque tampoco queda excluida), sino la “seduccion”.

Eventualmente, Hume consigui6 hacerse famoso; pero no por su obra ex-
plicitamente filoséfica, sino por una monumental historia de Inglaterra que
en los ultimos afnos de su vida le dio gran renombre como “hombre de letras”.
Mas atin, durante todo el siglo XIX fue reconocido mas como historiador que
como filésofo. Podria decirse que se convirti6 en el filésofo que no se tenia
que leer porque Kant ya lo habia “superado”. En efecto, Hume fue “supera-
do” antes de haber sido comprendido... e incluso antes de haber sido leido.

Sin duda, algo méas habra que decir sobre la relacion entre Hume y Kant.
Por el momento, hay que centrarnos en que este relato, que tanto tiene de
paraddjico, contiene algo que no lo es tanto. La Historia de Inglaterra, indu-
dablemente un libro de historia, no es una obra independiente del proyecto
filos6fico de Hume; por el contrario, es su continuacioén en el sentido de que
es una expresion consistente con su pensamiento moral. Sobre esto también
tendremos que volver.

Ahora vale la pena hacer notar que hemos ido a parar a otro de los puntos
de encuentro entre Hume y el otro pensador en cuestion. Efectivamente,
Foucault también se instal6 en esa extrafia frontera entre la historia y la
filosofia,! s6lo que, a diferencia de Hume, él no lo hizo de manera pacifica.
Aun hoy muchos historiadores se niegan a reconocerlo como uno de ellos;
en buena medida porque, desafortunadamente, el ejercicio de la historia to-
davia es un reducto para los realismos mas ingenuos y para las mas burdas
naturalizaciones de las metafisicas mas desbocadas. Por otra parte, su suerte
no ha sido muy distinta en muchos contextos filoséficos, seguramente porque
la corrosiva carga de contingencia de la historia no se lleva bien con las for-
malizaciones, los principios generales, las necesidades, las universalidades...

/

1. Cfr. Anexo al final de este texto.
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En cualquier caso —y también a diferencia de Hume—, lo que no puede
decirse aqui es que Foucault haya tratado de evitar estas (y otras) polémi-
cas. Mas aun, quiza lo justo seria proponer que las buscaba, y no sélo en el
sentido obvio de que, por ejemplo, iba a las conferencias de Paul Ricceur a
reirse,? sino que algo muy importante se juega en la capacidad de su escritura
para, como diria Hume, “agitar las pasiones”. Foucault escribe para sorpren-
der, para desconcertar, para maravillar, para conmover, para escandalizar...
El mismo dirfa: “escribo para ser amado”. Y si bien el resultado no siempre
es precisamente ése, creo que son pocos los lectores a los que habra dejado
indiferentes. El estilo de Hume esta pensado para apagar los fuegos; el de
Foucault, para avivarlos.

En resumen, la paradoja en el caso de Foucault es casi la contraria ala que
hay en el de Hume. Se hizo famoso muy pronto. Dice Michel de Certeau:

Un mes después de su aparicion, el libro de Michel Foucault, Las palabras y las
cosas, estaba agotado, o, en la mitologia de la publicidad, debia estarlo. La obra,
larga y dificil, cuenta, igual que los libros de arte, entre esos signos exteriores de
cultura que una mirada aguda debe poder tomar del escaparate de una biblioteca
privada. ¢Leiste ti éste? De la respuesta depende un status social e intelectual 3

Eso valia para la Francia de la segunda mitad de los afios sesenta; pero quiza
aun sea cierto, incluso mas alla del Ambito filoséfico francés o europeo. Aun
hoy hay quien dice que Foucault es “el fildsofo de moda”, y, sin embargo,
cuenta Eribon que hacia el final de su vida se lamentaba de haber sido tan
famoso.# Sentia que todo el revuelo y la controversia no hicieron sino con-
tribuir a una generalizada simplificacién de su pensamiento. Estamos, pues,
ante dos pensadores que en algin momento se sintieron incomprendidos
y que fueron, y siguen siendo, voluntaria o involuntariamente, polémicos.
Si nos adentramos en la dimension especificamente filos6fica de sus res-
pectivos pensamientos, podemos expresar ese nucleo polémico haciendo
referencia a la conflictiva relacién que cada uno de ellos mantuvo con Kant.
La referencia es a Kant, en primer lugar, porque como diria Felipe Martinez

/

2. Didier Eribon, Michel Foucault, Anagrama, Barcelona, 1992, pp. 233-234.
3. Michel de Certeau, Historia y psicoandlisis. Entre ciencia y ficcién, UIA/ITESO, México, 1995, p. 9.
4. Didier Eribon, Michel Foucault, pp. 399-400.

ILUSTRACION, ETICA E HISTORIA ; 121



Marzoa, Kant es “el filésofo de confianza”; es a quien los filésofos estamos
ensenados a recurrir en todos los casos, los faciles y los dificiles. Todas las
discusiones pasan por él. Kant es el arbitro de la filosofia moderna. Pero,
mas alla de eso, tanto Hume como Foucault estan unidos a él por profundos
y complejos vinculos hermenéuticos.

Algo expresamos ya sobre la relacion entre Hume y Kant. Sin embargo,
no es posible seguir hablando de ella sin aludir a aquello tan conocido: que
Hume despertd a Kant de su “sueno dogmatico”. Aunque es menos sabido
—mucho menos sabido— que ese despertar se dio sobre la base de una lec-
tura de Hume parcial e incompleta por parte de Kant.s A eso hay que sumar
que la tradicién filosofica también ha hecho, como sefialamos antes, su propia
e incompleta lectura de Hume, precisamente por esa tendencia a leerlo —o
no leerlo— ala sombra de Kant. Ciertamente, no pretendo negar el valor del
analisis comparativo entre los dos pensadores. Es evidente que Kant cons-
tituye una referencia ineludible, y lo es todavia mas en relacién con Hume.
Lo que busco manifestar es que, ahi donde la tradicion se ha esmerado en
construir una oposicion (generalmente favorable para Kant), yo no veo sino
acuerdo; casi dirfa, identidad.® En cambio, ahi donde yo veo un desacuerdo
central y determinante —un desacuerdo en el que se juega lo que méas impor-
ta tanto a Kant como a Hume—, ahi la tradicidén generalmente ha guardado
un respetuoso silencio. Me refiero a la cuestion de la fundamentacion de la
moral. Ese es el asunto que aqui nos interesa y al que volveremos una vez
que hayamos semblanteado la relacion entre Kant y Foucault.

La Historia de la locura en la época cldsica fue la tesis doctoral principal de
Foucault. “Principal” porque en aquella época, en Francia, se exigia también
la presentacion de una tesis complementaria. En este caso, Foucault decidi6
traducir y hacer un estudio introductorio de un texto de Kant. Lo significati-
vo es que no eligié ninguna de las Criticas, ni la Fundamentacion, ni ningin
otro de los “grandes” textos de Kant. Eligio ese libro, en cierto sentido tan
menospreciado, que es la Antropologia en sentido pragmadtico.

/

5. Paul Guyer, Knowledge, Reason, and Taste: Kant’s Response to Hume, Princeton University Press, Princeton,
2013, pp. 1-22. Hasta donde sabemos, Kant sdlo leyd la Investigacion sobre el entendimiento humano, es decir,
la reelaboracion del Libro I del Tratado, pero no el Tratado mismo.

6. Me refiero a la cuestion de la causalidad y del conocimiento en general. Pero ese asunto no nos compete aqui,
asi que lo dejaremos de lado.
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Considero que esa eleccion encierra una doble intenciéon polémica. En
primer lugar, puede verse la voluntad de polemizar con Kant, o para ser pre-
cisos, polemizar con esa ortodoxia kantiana que se rehtisa a aceptar que el
pensamiento de Kant, tarde o temprano, debe ser referido a lo concreto.
En segundo lugar, esta la intencién de comenzar a probar la consistencia
interna del pensamiento kantiano justamente desde la perspectiva de su
concrecion. Es esta linea de anélisis la que conduce a la caracterizacion de
Kant (en Las palabras y las cosas) como la figura emblematica de la “Era
del Hombre”. Antes de ser otra cosa, el “Hombre” fue —y en cierta ma-
nera sigue siendo (seguimos siendo)— esa fracasada sintesis entre lo empirico
y lo trascendental. Kant es un pensador central para Foucault porque en él
ve al primer y principal instigador de ese “suefio antropoldgico” que ya tiene
mucho tiempo de haberse convertido en pesadilla.

No obstante, hay otra conexion entre Kant y Foucault; una mucho mas su-
til, pero igualmente relevante. Me refiero a la reflexién en torno a la idea de
Tlustracion. En 1784 una revista alemana lanz6 al publico la pregunta “¢Qué
es la Ilustracion?”, y Kant decidié responder. Aproximadamente 200 afnos
después, sirviéndose del texto de Kant como referencia, Foucault responde
por igual. Desde luego, no pretendo lanzarme aqui a una empresa tan ambi-
ciosa, pero si me serviré de la idea de Ilustracion e, incluso, del significado
hermenéutico de esos dos siglos para entrar en materia, con la diferencia de
que el punto de partida de mi reflexiéon no sera Kant, sino Hume.

En la segunda mitad del siglo XVIII la modernidad se encontraba en su mo-
mento de plenitud, cuando menos en dos sentidos. Por una parte, porque es
el momento en el que cobra conciencia plena del potencial del instrumento
que tiene entre manos y que la define: la Razén. Vale la pena ser mas pre-
cisos en esto, aunque implique tener que soportar cierta redundancia. El
instrumento al que me refiero es la Razdn instrumental, es decir, el criterio
de produccidn de instrumentos en general. La modernidad descubre su po-
tencial, aparentemente ilimitado —de hecho, en cierto sentido, es ilimitado—,
y suefia con el mundo futuro que pretende construir sirviéndose de él. La
modernidad es plena en su optimismo, o para decirlo desde la perspectiva
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de lo que sabemos que después vino, es el momento en el que la ilusion de
la modernidad es plena.

El segundo sentido en el que puede hablarse de plenitud para aludir a este
momento histdrico esta referido al anterior. Se trata aqui de un gesto (aunque
no de un “simple” gesto); un gesto que quizad pudo haber definido también
a la modernidad, pero no lo hizo. Me refiero a la toma de distancia frente a
esa idea que la modernidad se hacia de si misma bajo la forma especifica del
cuestionamiento de los limites de la Razon. El gesto consiste, por lo tanto, en
un llamado a la precaucién, a no creerse la propia propaganda, a no abrir la
caja hasta estar seguros de lo que hay dentro. En este sentido, hablamos del
momento en el que la modernidad es plena en lucidez. Si mantenemos la re-
ferencia a Kant, que indudablemente es uno de los protagonistas de esta his-
toria, la palabra que daria cuenta de esa lucidez seria “critica”, y si pensamos
en Hume — desde luego, con todos los matices que él mismo introduce—, la
palabra seria “escepticismo”. Si ahora buscamos una palabra que dé cuenta
de la sinonimia contextual de las otras dos, la palabra seria “Ilustracién”.
Quiza baste lo dicho para dar a entender lo que haré si enseguida aclaro que
hablaré de la Ilustracion en el sentido de Hume.

¢Qué puede hacer la Razén? O, introduciendo un pequefio matiz, ¢qué se
puede hacer por medio de la Razén? ¢Qué no puede y qué no se puede? Asi
de general es la primera linea de cuestionamientos sobre los limites de la
Razoén. Y la primera respuesta de Hume —no distinta ala de Kant— fue:1aRazén
puede decirnos qué cosas son, pero no cuil es su origen; no puede decirnos
de dénde sale que sean las que son ni por qué son asi y no de otra manera.
La Razoén puede describir estados de cosas y buscar regularidades en las
relaciones entre ellas, pero no puede justificar 1o uno ni lo otro. Aqui me re-
fiero a la dimension estrictamente cognoscitiva de la Razon. (Es cierto que,
a pesar de todo, en esto ultimo podria establecerse cierta diferencia entre
las posiciones de Kant y de Hume, pero no voy a profundizar en ello para no
desviarme del tema).

La Razon, pues, describe estados de cosas y busca regularidades en las
relaciones entre ellas. Eso quiere decir que, dada una situacién cualquiera,

/

7. No cabe duda de que Kant y Hume no son los tnicos ilustrados; pero, usando otra vez palabras de Felipe
Martinez Marzoa, Kant es el pensador ilustrado mas consistente, y Hume es el pensador mas consistente-
mente ilustrado.
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la Razén, en principio, puede decirme cudl sera la situacion resultante si
intervengo de este modo y cudl sera si lo hago de aquel otro. Hasta aqui no
hay problema alguno. El problema surge en la cuestion acerca de sila Razén
puede o no ofrecer un criterio sobre cual de los resultados debe promoverse
y, por lo tanto, sobre cdmo tengo que conducirme.

La respuesta inmediata que proviene de la interpretacién convencional
de Hume es un tajante no. La Raz6én no puede decirme qué fines debo per-
seguir ni, por lo tanto, cOmo tengo que actuar. En otras palabras, la Raz6n se
limita a decir cobmo he de conducirme, pero sélo una vez que he establecido
el fin que persigo. Hume encuentra en este punto un limite definitivo para la
Razo6n. Hasta aqui la respuesta inmediata y convencional cuyo problema no
consiste en que sea falsa, sino que es incompleta y superficial. En realidad, la
respuesta de Hume es mucho mas sofisticada. Por cuestiones de extension,
no pretendo ni por asomo dar cuenta de esa sofisticacion, pero algo hay que
decir para poder avanzar hacia el ntcleo del asunto que nos ocupa.

Formulada con un poco més de precision la pregunta que se plantea aqui
es la siguiente: ¢puede la Razoén establecer un criterio normativo sobre los
fines que han de perseguirse a través de la conducta? En otras palabras, lo
que se plantea aqui es la pregunta por el fundamento de la moral. A nadie que
haya leido y comprendido el Tratado completo le cabra duda acerca de lo
que Hume emprende a partir del Libro II: un proyecto de fundamentacion
de la moral. Y si bien es cierto que, desde la perspectiva contemporanea, ese
proyecto puede parecer otra cosa (incluso un proyecto en sentido contra-
rio), también lo es que esto se debe a que nuestra época no se da cuenta de
hasta qué punto tiene asumidas las propias premisas de Hume. Espero poder
aclarar esto en lo sucesivo.

En el Libro 11 del Tratado se formula un criterio racional y normativo para
la determinacion de los fines. Violentamente resumido, el argumento es el
siguiente. Desde Hobbes sabemos que no hay un mandato natural que nos
obligue a actuar de una determinada manera o a perseguir unos fines deter-
minados. De ello se sigue que cada uno so6lo esta obligado a actuar segtin su
propio interés. De hecho, se esta racionalmente obligado, pues en ausencia
de un mandato natural, conducirse de cualquier otro modo seria contrario
a la Razén, como también lo seria el estarse jugando la posibilidad de rea-
lizar el propio interés a cada momento, en lugar de tratar de encontrar la
manera de garantizar de antemano su realizacidén para tantos casos como
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sea posible. Los medios privilegiados para la consecucion de esta garantia
son el incremento del conocimiento —del que no nos ocuparemos aqui— y
el establecimiento de un acuerdo igualitario tan general como se pueda con
todos aquellos cuyos intereses puedan entrar en conflicto con los propios e
impedir o entorpecer su realizaciéon. En conclusion, el criterio racional en el
que se funda la legitimidad de los fines particulares es la compatibilidad con
ese acuerdo. De él se desprende que el inico mandato al que estan obligados
los individuos consiste en no romper el acuerdo (o lo que es lo mismo, a lo
Unico que estin obligados los individuos es a perseguir la realizacion de sus
intereses no incompatibles con los intereses de los otros en general). La pa-
labra que Hume emplea para designar el criterio es “justicia” (Kant emplea la
palabra “derecho”).

Lo primero que hay que decir a propdsito de lo anterior es que, con inde-
pendencia de las objeciones que se le puedan presentar a la argumentacion,
inequivocamente se trata de un proyecto de fundamentacion de la moral, en
tanto establece un criterio racional y normativo para discernir cuales son
y cuales no son las acciones y los fines legitimos. El que hoy en dia pueda
percibirse la cuestion de la fundamentacién de la moral como algo ajeno
a esta linea de argumentacion no se debe sino a que la aspiracion a la justi-
cia es, en cierto sentido, tan incuestionable que se asume como un problema
auténomo. Esa incuestionabilidad no es casual en modo alguno; es sefal de
que la intuicién central de Hume tiene un alcance historico. Me refiero a
la intuicién de que la Gnica legitimidad real a la que puede aspirar la moral
moderna es aquélla que pueda provenir de la justicia (en cualquiera de sus
formulaciones racionales). Si la moral no se funda como la justicia, la moral
no tiene fundamento.

¢Qué pasa entonces con todas las acciones y todos los fines que quedan
excluidos del enjuiciamiento mediante el criterio de la justicia? En ese campo
tan amplio, ése puede hacer cualquier cosa?, ése puede aspirar a cualquier
cosa? ¢éNo es valida la pretensién de encontrar ahi también un criterio que
nos oriente? Para responder a estas preguntas es necesario hacer un ultimo
rodeo por la cuestion de la justicia.

La argumentacién de Hume sobre la justicia adolece de un grave proble-
ma que no pasa inadvertido por ¢l mismo. La premisa segtn la cual seria
contrario a la Razoén no tratar de garantizar de antemano la realizacién de
mis intereses en general (entendido que el sujeto de esta oracidon podria
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ser cualquiera) es tramposa. Lo es porque “mis intereses en general” no es
ningdn contenido real. Ni siquiera es una fantasia, es una mera abstraccion.
Y esto es un problema porque, segin argumenta Hume a lo largo de todo el
Libro IT y en la primera parte del Libro III, nadie jaméas actia de otra forma
que movido por un interés particular, concreto, real.® Las implicaciones de
lo anterior son gravisimas para la cuestion de la justicia, pero también lo son
para el ambito de las acciones y los fines que quedan excluidos de ser enjui-
ciados por ella y que, a partir de ahora y por deferencia con nuestra época
denominaré “moral”.?

Que en todos los casos sea la pasion lo que determina la conducta implica
para la justicia que nadie nunca la privilegiara por encima de sus intereses par-
ticulares, a menos que consiga alinear la forma racional con sus intereses; esto
es, a menos que se consiga que las personas no solo entiendan la convenien-
cia que hay para ellas en el acuerdo, sino que ademas y sobre todo se apa-
sionen por él. En pocas palabras, la realizacion de la justicia como proyecto
depende de que cada vez mas individuos sientan cada injusticia como una
injusticia cometida en contra suya. Ciertamente, eso se oye muy bien, pero
vale la pena explicitar lo que implica. La realizacion de la justicia depende en
ultima instancia de una efectiva y eficiente manipulacién de los sentimientos
a gran escala. De hecho, a estas alturas, ya podriamos decir: a escala global.
Lajusticia no sélo tiene que convencer; tiene que seducir. En cualquier caso,
Hume piensa que no hay empresa humana mas importante que ésta, pero
también sabe que ninguna hay mas dificil. Sobre este asunto habra que volver
cuando hablemos de Foucault. Ahora lo que toca es dirigir nuestra atenciéon
al ambito de lo moral tal como quedd definido un poco antes.

Como mencioné, el que en todos los casos sea la pasion lo que determina la
conducta también tiene graves implicaciones aqui. Para empezar, la cuestion
de la moral tiene la dificultad afiadida de que, a diferencia de la justicia, no es
claro en absoluto en cual sentido podria extenderse el uso de la Raz6n para
ofrecer orientacion en este campo (desde la perspectiva de Hume, todos los
intentos en esa linea son quimeras; incluso el intento kantiano quedaria en

/

8. A laestructura que se describe mediante esta “teoria de la accion” —por llamarla de algin modo— es lo que
Hume denomina “pasion”.

9. Cuando me refiera a la moral en el sentido en el que se incluye a la justicia emplearé la expresion “moral en
sentido amplio”.
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esa categoria). En ausencia de un criterio semejante, la pregunta moral parece
doblemente intil. No s6lo no hay criterio para la legitimacién de las acciones
y fines que abarca, sino que, aunque lo hubiese, seriamos totalmente incapa-
ces de cumplir con él porque siempre estamos ya apasionados por aquello
de lo que de hecho estamos apasionados, y no nos queda mas remedio que
conducirnos en consecuencia. La Razén podra decirnos cudl es la situacion
y, dentro de los limites facticos que estén implicados en ella, cudles son los
medios que mas nos convienen para obtener lo que queremos; pero a lo inico
que estamos realmente obligados es a querer lo que ya queremos (mientras
lo queremos), y no hay “razén” alguna que pueda o deba movernos a querer
algo distinto ni, por lo tanto, a actuar de alguna otra forma que no sea tratar
de conseguirlo. La realidad de nuestros deseos e intereses nos determina en
todos los casos. (Lo anterior no equivale a decir que, para Hume, “estamos
determinados”; si acaso afirma que estamos determinados a ser libres dentro de
nuestras determinaciones, lo que evidentemente es algo distinto).

Si todo lo anterior significa que la moral no sirve para formular fines vin-
culantes ni para establecer normas generales de conducta que nos obliguen a
modificar la propia, y ni siquiera para orientarnos minimamente a propoésito
de estas cuestiones; si la moral no sirve para justificar ese sentimiento de
satisfaccion y superioridad que viene de juzgar la conducta ajena, entonces,
épara qué sirve? ¢{Cudl es el sentido de la pregunta moral? La respuesta de
Hume seria: por suerte, la moral no sirve, ni tiene que servir para nada. La
moral importa.

En primer lugar, la moral importa porque, por asi decirlo, “a nivel de can-
cha” es inevitable. Las cosas nos atraen o nos repelen, nos interesan o nos
aburren, nos enorgullecen o nos avergiienzan, nos hacen dar la vida por ellas
0 nos mueven a destruirlas... En este sentido, la moral es la forma persona-
lisima que tiene cada quien de estar en el mundo. Y quien pretende normas
generales para estas cuestiones en realidad no busca otra cosa que un mundo
hecho a suimagen y semejanza. La moral importa tanto en este aspecto que el
conocimiento e incluso la justicia estan puestos a su servicio; son los medios
que estan ahi para ampliar la posibilidad de que cada persona encuentre el
espacio para ejercer de si misma.

Pero la moral también importa en el sentido del cuestionamiento o la re-
flexion; no porque tal cuestionamiento nos permita fundamentar nuestros
juicios y legitimar nuestras acciones, sino porque nos posibilita ver y enten-
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der el mundo desde otras perspectivas distintas de la que cada uno de noso-
tros es. En otras palabras, la reflexion moral tiene un valor especificamente
hermenéutico. Nos revela las determinaciones de los otros (sus intereses, sus
deseos, sus pasiones) y, en esa medida, nos permite comprenderlos; aunque
también, y quiza especialmente, nos revela las determinaciones propias a la
luz de su contingencia. Es un firme recordatorio de nuestros propios limites.
Enlo que acabo de describir, como corresponde a toda hermenéutica, hay
un movimiento circular. Aunque sea sé6lo a través de la contemplacién —y
no es que pretenda sugerir que exista otra manera—, la reflexién moral nos
permite escapar a nuestra realidad mas real, vivir otras vidas o, como dice
Martinez Marzoa, viajar dentro de lo posible. Pero luego nos lleva de regreso
a la imposibilidad real de escapar a nuestra contingencia (la realidad es que
no puedo aprobar sino lo que realmente apruebo; no puedo rechazar sino lo
que realmente rechazo, etcétera); nos lleva de regreso a nosotros mismos,
pero no en calidad de lo mismo. Ahora ya hemos visto y comprendemos un
poco mejor la complejidad del mundo; comprendemos un poco mejor la
complejidad propia. La reflexién moral importa porque forma y sensibiliza.
Para resumirlo podriamos decir: la reflexién moral importa porque ilustra.
En este contexto, vale la pena detenerme para explicar eso que mencioné
antes sobre el lugar de la Historia de Inglaterra en el conjunto del proyecto
filos6fico de Hume. La reflexion moral ilustra; pero la ilustraciéon implica
siempre un esfuerzo por ilustrarse. Parte de ese esfuerzo consiste en buscar
las practicas reflexivas méas propicias y perseverar en su ejercicio. Al mar-
gen de que la comprension de lo historico que tiene Hume nos pueda pare-
cer ahora muy lejana, €l encuentra en la escritura y la lectura de la historia
un espacio privilegiado para el despliegue de la reflexién moral. Dicho de
manera muy burda pero elocuente, en la Historia de Inglaterra Hume lleva
su pensamiento filoséfico a la practica. (Una observacion: no es casual que
mientras Hume se decanta por la historia, Kant lo hace por la antropologia).
Volvamos ahora a la dimensién hermenéutica que tiene la cuestién moral
en Hume. Sin duda pueden verse en ella ciertos elementos de lo que ahora
se ha llamado “estetizacion de la ética (o de la moral)”, es decir, la tesis de
que en el ambito de la moral no pueden formularse juicios determinantes
(por decirlo kantianamente). En efecto, la reflexiéon moral humeana esta
planteada como un ejercicio formativo individual que no posee otro fun-
damento que el propio deseo de formarse, y no recibe otra orientacion que
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la que el movimiento hermenéutico va proporcionando. No hay que perder
de vista, sin embargo, los elementos que la alejan de esa caracterizacién
como “estetizacién”. En primer lugar —y hay que hacer énfasis en esto
porque se trata del punto fundamental que, en mi opinién, une a Hume y
a Foucault—, la reflexién moral es un ejercicio de libertad. Nos libera de
nuestras propias determinaciones, pero también nos libera de la tirania del
concepto. Nos libera de las reglas que nos impiden asombrarnos de la di-
versidad del mundo. En este sentido, mas que por una mera estetizacion de
lo moral, Hume (al igual que Foucault) estaria a favor del reconocimiento
de la moralidad de lo estético.

En segundo lugar, no hay que olvidar que la reflexién moral presupone, por
sistema, la operacion del criterio de la justicia. No es que lo moral en sentido
amplio carezca en Hume de fundamento, sino que, por lo que a él respecta,
todo lo fundamentable ya ha sido fundamentado. En cierto sentido, es la dis-
tincion misma entre lo justo y lo moral lo que constituye el fundamento de lo
moral en sentido amplio, en tanto discernimiento entre el Aambito del someti-
miento a reglas y el ambito del libre juego de la imaginacioén y el sentimiento.

Por dltimo, no hay que perder de vista el potencial extra-hermenéutico de
la reflexion moral como apertura y sensibilizacion frente a la situaciéon
del otro. Recordemos que la “teoria de la accién” de Hume supone que,
por definicién, no puedo querer nada mas que lo que efectivamente quiero, y
no puedo hacer otra cosa que aquélla a la que ese querer me mueve (y donde
la Razén cumple un papel estrictamente instrumental; esto es, donde la Razén
es totalmente impotente frente al querer). Pues bien, podria ser que, en este
contexto, la reflexion moral sea lo Gnico capaz de, eventualmente, hacerme
querer distinto y, por lo tanto, de conseguir que me conduzca de manera dis-
tinta. Mas especificamente, quiza sea lo inico capaz de moverme a querer
violentamente ese acuerdo que garantiza, también al otro, la posibilidad de
ejercer de si mismo.

En conclusion, el proyecto filoséfico de Hume consiste en la construccion
de una sociedad justa habitada por ciudadanos moralmente ilustrados. Pero
lo Gltimo que dije apunta a que la relacidén entre ambas cosas no es la de
“partes” (intercambiables) de un mismo proyecto, sino la de una co-implica-
cioén de elementos de una misma estructura. La libertad moral presupone la
operacién de la justicia, y la realizacion de la justicia presupone el ejercicio
generalizado de la reflexion moral ilustrada.
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A mas de 200 afios de distancia parece razonablemente seguro decir que
ese proyecto fracaso. Fracasaron él y todas sus variantes. Y con ello no quiero
proponer que fue la modernidad misma lo que fracaso, sino que fue la alter-
nativa ilustrada de realizacion de la modernidad.

La dolorosa conciencia de ese fracaso tiene nombre: se llama Nietzsche.
El fue quien advirtié el reverso de horrores que entrafiaba el progresivo
desgobierno de la Razén. El fue quien comenzé a elaborar el diagnéstico de
la enfermedad moderna. El fue el primero en adoptar la actitud que corres-
ponde a la apasionada defensa de la lucidez critica en el mundo de la ceguera
racional —a esa actitud solemos referirnos como “el martillo”—. Pero también
él fue el primero en sufrir las consecuencias: la marginalidad, la incom-
prension y hasta la locura. Sobre este sendero trazado por Nietzsche avanza
el pensamiento de Foucault.

En efecto, antes que cualquier otra cosa, la obra de Foucault es una ex-
tension y actualizacién del diagnoéstico nietzscheano. No es casual, por lo
tanto, que su punto de partida sea una historia de la locura; es decir, no es
casual que sea sobre la locura ni es casual que sea una historia. Empecemos
por lo segundo.

Foucault hace historia. Nunca deja de hacer historia, aunque luego la histo-
ria termine por llamarse de otras maneras en funciéon del complemento me-
todologico que en cada caso la define. Esos otros nombres son “arqueologia”
y “genealogia”. Por otra parte, tampoco es falso afirmar que Foucault hace
filosofia; que para €l la historia, la arqueologia y la genealogia son filosofia.
Lo que ocurre en Foucault, como no ocurre con ningdn otro autor —o por lo
menos no con esa potencia y originalidad— es que el pensamiento filos6fico
cobra la forma de lo histérico.

Digamos que en Foucault hay desde el principio esa conciencia que en
Hume sdlo sobreviene como consecuencia del desarrollo de todo el sistema,
a saber, la conciencia de que la moral es el ambito de genuina realizaciéon de
lo humano y de que la historia es un medio privilegiado para su expresion y
desarrollo. Asi, lo que en Hume es continuacién de lo filoséfico “por otros
medios”, en Foucault se autonomiza y deviene lo filos6fico mismo. Su obra es
una reflexion filos6fico-moral cuyo caracter historico le permite prescindir
de la ortopedia del sistema.
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Cuando digo que la historia es un “medio privilegiado”, deberia decir, para
ser mas preciso, que es un “instrumento afilado”. Si lo de Nietzsche fue un
martillo, 1o de Foucault fue un bisturi. La historia no est4 para las autocompla-
cencias antropoldgicas o metafisicas; esta para abrir las heridas supurantes.
Comenta Foucault:

La historia “efectiva” se distingue de la de los historiadores en que no se apoya
en ninguna constancia: nada en el hombre —ni tampoco su cuerpo— es lo sufi-
cientemente fijo para comprender a los otros hombres y reconocerse en ellos.
Todo aquello a lo que uno se apega para volverse hacia la historia y captarla en su
totalidad, todo lo que permite retrazarla como un paciente movimiento continuo
—todo eso [hay que] destrozarlo sistematicamente—. Hay que hacer pedazos lo
que permite el juego de los reconocimientos.

Saber, incluso en el orden histérico, no significa “encontrarnos de nuevo” ni
sobre todo “encontrarnos”. La historia serd “efectiva” en la medida en que in-
troduzca lo discontinuo en nuestro mismo ser. Dividira nuestros sentimientos;
dramatizard nuestros instintos; multiplicard nuestro cuerpo y lo opondra a si
mismo. No dejard nada [tras de si] que [tenga] la estabilidad tranquilizante de la
vida o de la naturaleza, no se dejara llevar por ninguna obstinacién muda hacia un
fin milenario. Cavara sobre aquello sobre lo que se [le] quiere hacer descansar, y
se encarnizara contra su pretendida continuidad. El saber no ha sido hecho para
comprender, ha sido hecho para hacer tajos.”®

Es claro que los giros metodologicos en el pensamiento de Foucault no son
sino sucesivos afilamientos de este instrumento; asi como también es claro
que, en el fondo, el cuerpo sobre el que opera siempre es el mismo, aunque
también se refiera a él con distintos nombres: Era del Hombre, Era de la
Razén, Modernidad.

Es conveniente en este punto hacer una advertencia para aquellos a quie-
nes desagrada la vision de la sangre. El cuerpo en cuestiéon no es un cuerpo
“tedrico” y ni siquiera un cuerpo “social”. El cuerpo sobre el que Foucault
opera es el nuestro; cuerpo que cada quien esta irremediablemente conde-

/

10. Michel Foucault, “Nietzsche, la genealogia, la historia” en Microfisica del poder, La Piqueta, Madrid, 1992,
pp. 19-20.
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nado a habitar. Y la operacidon que realiza no es una cirugia salvadora; ni
siquiera una tan seria como una amputacién. Foucault no es un curandero
ni vende remedios milagrosos. Lo que practica es una diseccion —aunque,
ciertamente, cada vez parezca mas una autopsia—. La practica porque no
sabemos qué pasa. S6lo sabemos que el cuerpo esti enfermo, que empeora
y que, hagamos lo que hagamos, no vamos a tener otro.

La Razodn no es un conjunto de reglas arbitrarias que nos han sido impues-
tas y que podemos sustituir a placer; es el limite real de nuestro pensamiento
sobre lo real. El Hombre no es (o no sélo es) un ideal mal concebido al que
se puede o no aspirar; es la confusidén que reina sobre todas las aspiraciones
alas que no sabemos coémo renunciar. La modernidad no es el corte tempo-
ral que accidentalmente nos toc6 habitar; es la referencia sintética a todas
nuestras determinaciones. Por eso, una de las denominaciones que Foucault
termino por adoptar para describir su empresa es “ontologia del presente”.
De lo que se trata es de asumir nuestro presente y, siguiendo el imperativo
nietzscheano, de ser incluso capaces de desearlo, de amarlo. Se trata, cuando
menos, de ser capaces de soportarnos la mirada en el espejo.

Espero haber aclarado ya por qué el andlisis foucaultiano se abre con la
Historia de la locura. En tltima instancia, no es sino una historia de la Razén
contada desde la perspectiva de su reverso; es una “biografia no autorizada
de la Razén”, esa Razon que en el siglo XVIII nos prometia un futuro de pro-
greso y de justicia y que, en cambio, nos entregd las atrocidades del siglo
XX (y contando...). Porque esa Raz6n no se erigi6 s6lo sobre la gloria de sus
ideales, sino también sobre el desprecio y la exclusidon de toda la experiencia
humana que se oponia a ella. De esa experiencia y del sistematico esfuerzo
por esconderla y suprimirla es de lo que hay que dar cuenta.

Vale la pena tratar de esclarecer un poco mas las fuerzas que aqui entran
en juego. La Razo6n de la que hablamos no sélo es el “avance desenfrenado
de la ciencia y la técnica” —que ciertamente lo es—, sino también es el con-
junto de todos los ideales sociales que ain hoy nos resultan tan queridos.
Una cosa y otra van de la mano porque no son sino expresiones del mismo
aumento en la capacidad de instrumentalizacion o, si se quiere ser mas dis-
creto, de conceptualizacion. Esta es la clave para entender la locura, que no
es realmente un “algo” (no es una forma particular de experiencia) sino que es
justamente el cimulo de toda la experiencia humana que tercamente se re-
siste a la instrumentalizacion.
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Desde la perspectiva del asunto que aqui nos interesa, la implicacion
de lo anterior es que aquello que la configuracién de la modernidad como
Era de la Raz6n demandaba (y sigue demandando) es la sistematica supre-
sion de la singularidad en la experiencia humana, es decir, en cierta forma, de
lo humano mismo. Foucault no s6lo reconoce aqui la centralidad de la moral
para la vida, sino ademads y especificamente, la centralidad de su dimension
estética como espacio de libertad. Por eso, y también porque se horroriza
ante ese progresivo avance de la Razon que esta reduciendo la genuina ex-
periencia humana al peligro de extincién, es que Foucault clama, en la fa-
mosa conclusién del libro, por una experiencia pura de la locura; porque en
ausencia de toda instrumentalizacién y de toda conceptualizacién lo que hay
es pura libertad. Es una reaccién visceral y radical ante la vision de lo que se esta
perdiendo, de esa pérdida cada vez mas irreparable.

No obstante, en seguida abandona esa posiciéon de todo o nada. Hay que
profundizar en el diagndstico, por muy oscuros que sean los augurios. Y
ciertamente lo son: la racionalidad instrumental no s6lo no ha respetado ese
limite moral que trataron de imponerle Hume y Kant —y que, a estas alturas,
parece algo ingenuo—, ni se ha conformado con marginar esas experiencias
especialmente resistentes a la reglamentacién. De hecho, ha colonizado la
vida entera; se ha colado hasta en los rincones mas reconditos, literalmente,
de nuestras conciencias. Como en una pelicula de ciencia ficcion, el instru-
mento esta fuera de control; obedece ya s6lo a su propia logica.

Por si mismo, ese automatismo ha generado miseria y sufrimiento a una
escala inimaginable; pero también lo ha hecho por defecto: cuando las sin-
gularidades han sido sisteméaticamente despojadas de todas sus vias de ex-
presion y de la posibilidad misma de su realizacion, con frecuencia terminan
por estallar de manera incontrolable.

Pero nuevamente hay que insistir en lo que el diagndstico nos revela
a proposito de como es que se reproduce el sistema. No es que nosotros,
los tardomodernos, seamos las victimas inocentes de un titiritero cosmico
empefiado en controlar hasta el tltimo de nuestros movimientos y pensa-
mientos. Ciertamente, somos las victimas, pero también somos los operarios.
Hemos sido obligados a formular nuestra verdad, pero también somos los
primeros dispuestos a confesarnos; hemos sido instruidos para curarnos de
nuestros deseos, pero también exigimos a los demas que se curen de los suyos;
hemos sido forzados a renunciar a nuestra libertad, pero no paramos de poner
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(y de ponernos) reglas para disimular que ya no disponemos de ella. En pa-
rafrasis de Foucault: somos nosotros los que no sabemos cémo formalizar
sin antropologizar; somos nosotros los que no sabemos cémo mitologizar sin
desmistificar; somos nosotros los que no sabemos coémo pensar sin hacerlo en
nombre de la Humanidad." La risa filos6fica esta vedada para nosotros porque
somos incapaces de reirnos de nosotros mismos. El peso de nuestras pro-
pias verdades nos determina, nos inmoviliza y probablemente terminara por
destruirnos.

¢Qué queda frente a esto que no sea la locura? Para empezar, tenemos
que aceptar sin condiciones que no nos fue concedido ver otro mundo
mas que éste; que no nos espera ningin mundo mejor en ningun otro lado.
Tenemos que dejar de sofiar con que el “superhombre” vendra a rescatarnos.
El superhombre sélo es el recordatorio de lo que quiza pudimos ser pero no
fuimos, y ya nunca seremos. Ya no seremos nunca otra cosa que el Ultimo
Hombre. Tenemos que reconocer sin condiciones que ya no hay proyecto,
sélo hay presente. Desde luego, el proyecto al que me refiero es el ilustrado.
Yano hay proyecto ilustrado, pero eso no necesariamente significa que ya no
pueda haber Ilustracion. Es esta —llamémosla— reorientacién de la lucidez
lo que caracteriza, mas que ninguna otra cosa, el pensamiento del ultimo
Foucault, y es con algunas observaciones sobre ella como daré fin a este texto.

La Ilustraciéon no puede mantenerse como proyecto porque, como tal, no
pasa de ser un mero recalentado de la modernidad que ahora nos indigesta;
no pasa de ser otra promesa vacia cuyo incumplimiento deja desolacién a
su paso. Para subsistir, a la Tlustraciéon no le queda otro camino que volverse
contra si misma; pero no bajo la bandera de un nuevo proyecto y ni siquiera
bajo la bandera de la renovacién del anterior. No cometamos el error de re-
novar la promesa. Por asi decirlo, a la Ilustracion no le queda otro camino que
el de convertirse en el modo de sobrellevar el fracaso del proyecto ilustrado.

Esta actitud —que no es otra cosa mas que tal— tiene una doble implicacion
moral (en el sentido amplio de lo moral). La primera de estas implicaciones
tiene un caracter politico. Tenemos una deuda de justicia con toda la ex-
periencia humana que histéricamente ha sido y sigue siendo marginada y

/

1. Cfr. Michel Foucault, Las palabras y las cosas. Una arqueologia de las ciencias humanas, Siglo XXI, México,
1968, p. 333.
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sometida en nombre del progreso, de la estabilidad econdmica, del bien co-
mun o cualquiera de los otros disfraces que adopta la Razén normalizadora.
S6lo que ahora sabemos que esa deuda no puede pagarse en una sola exhibi-
cién. De hecho, sabemos que esa deuda no terminara de pagarse nunca. La
justicia no es un ideal que se pueda realizar ni, por lo tanto, uno al que valga
la pena aspirar. La justicia es defensa de unos intereses concretos en una si-
tuacion concreta; mejor aun: es el criterio que orienta la lucha, una vez que se
la asume no como un estado de excepcidn, sino como la condicién del mundo
moderno. Para ser, la justicia ha de ser, ante todo, oposicién y resistencia.

Podemos ver que se refrendan aqui ciertos elementos clave del plantea-
miento de Hume. Desde Foucault también es valido decir que nadie nunca
hard otra cosa mas que perseguir sus intereses particulares en funcion de las
determinaciones facticas. En todo caso, lo que hizo Foucault fue alertarnos
sobre la increible complejidad y opresividad de las determinaciones facticas;
pero tampoco hay algo en el desarrollo de su pensamiento que se oponga
a la posibilidad de que los deseos e intereses particulares se in-formen de
la comprension de las injusticias sufridas por otros. Todo lo contrario: su
obra entera es testimonio de su voluntad de participar en esa comprension,
por desventajosa que sea la situacidon, por mintusculos que puedan ser los
resultados. Por asi decirlo, Foucault es Hume una vez que se ha removido el
optimismo que proviene de saber que se cuenta con un fundamento. Lo que
en ningun caso puede decirse, ni de uno ni de otro, es que promuevan una
mera estetizacion de lo moral, pues si algo queda totalmente claro —también
y quizé especialmente en Foucault— es que los dos estan, antes que todo, a
favor de una radical politizacién de lo moral.

Nada de esto se contrapone con la defensa a ultranza, que también puede
encontrarse en Foucault, de un &mbito especificamente moral. Es aqui don-
de puede ubicarse la segunda implicacion relativa a la reorientacion de la
Tlustracion que exige nuestro presente. En el resquicio que queda entre las
determinaciones facticas y los compromisos e intereses reales se abre un
espacio para la autocontemplacién del individuo. Se trata de un espacio emi-
nentemente reflexivo en donde éste puede distanciarse de si mismo vy, por
extension, de la realidad en la que esta inmerso para verlo todo, por expre-
sarlo de alguna manera, con sus propios ojos, con una mirada de libertad.
No es, por lo tanto, ninguna introspeccién, examen de conciencia o autoco-
nocimiento; por el contrario, es, tanto aqui como en Hume, un espacio de
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reconocimiento de la moralidad de lo estético. En esa linea podria aseverarse:
no te midas contra ningdn baremo, averigua cuil es tu propia medida; no te
autoimpongas verdad alguna (ni busques imponérsela a los demas), plan-
téate codmo seria el mundo sin las verdades que ya cargas; no te atormentes
con la busqueda de tu propia unidad, disfruta de tu patente multiplicidad; no
malgastes tus suefios en la trascendencia, explora tu finitud. Por otra parte,
Foucault también identifica ciertas practicas con el cultivo y el cuidado de
este espacio. Y si a partir de todo ello nos viésemos forzados a formular una
conclusidon normativa, podriamos decir que la moral foucaultiana se sintetiza
en cinco imperativos (o anti-imperativos) que, en el fondo, son uno solo: no
dejes de leer, no dejes de escribir, no dejes de conversar, no dejes de imaginar
y no dejes de pensar, porque sélo ahi eres verdaderamente libre.

ANEXO: LA HISTORIA COMO EXPRESION DEL PENSAMIENTO
FILOSOFICO EN FOUCAULT Y HUME

Lo que haré a continuacion sera delinear esquematicamente la conexién que
encuentro entre los dos pensadores, a propdsito de la peculiar relacion
que cada uno de ellos mantiene con la Historia. Mas especificamente, inten-
taré mostrar que la peculiaridad de estas relaciones radica en el reconoci-
miento, por parte de uno y de otro, del potencial de la Historia para expresar
y comunicar el ethos filoséfico o ilustrado que se abord6 en previo.

Quiza convenga comenzar por recordar que Foucault alude explicitamen-
te a cierta condicidn especial de la Historia en el segundo de los apartados
dedicados a ella en Las palabras y las cosas. Al margen de ese sentido ampli-
simo en el que puede decirse que ha acompanado al desarrollo civilizatorio
mismo, la Historia —expresa este autor— ocupa un lugar “extrafio, indefinido,
imborrable y fundamental” entre las ciencias humanas y, por extension, en
el contexto del proyecto antropoldgico moderno. En primer lugar, se tra-
ta de un saber que no soélo tiene para si sus propios contenidos —que, por
otra parte, pueden ser cualesquiera— sino que, ademas, prescribe la forma
de ser de los contenidos en general —vale decir, de lo empirico mismo—,
y se constituye asi en fuente de determinacion para el resto de los saberes.
En segundo lugar, la conciencia de esa suerte de insuperabilidad de la His-
toria se desdobla analiticamente como una “filosofia sin metafisica”, que se
convierte en suelo y frontera de toda posible interpretacién del mundo. Es
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por esto que la Era del Hombre recibe la caracterizacion de Edad de la His-
toria; porque esa transformacion de la contingencia en fundamento que se
opera en su interior se proyecta en, y termina por confundirse con el basa-
mento epistémico de nuestra época.

Ahora bien, esta imbricacién entre lo histérico y lo epistémico no sélo
tiene consecuencias generales y extrinsecas respecto de la Historia (consi-
derada ahora una mas de las ciencias humanas), sino que también repercute
en su disposicién y funcionamiento. En otras palabras, es en virtud de su
propio privilegio epistémico como el quehacer historico queda sometido a
diversas presiones que han restringido sus posibilidades de realizacién o
concrecion discursiva. Esas posibilidades o alternativas de realizacioén pue-
den condensarse en tres tipos generales claramente reconocibles desde
comienzos del siglo XIX y todavia dominantes en diversos sectores académicos
y educativos: la historia cientifica, la filosofia de la historia y el historicismo.

Brevemente: la historia cientifica es aquélla que, amparindose acritica-
mente en esa “filosofia sin metafisica”, promueve la confusioén entre el re-
lato y lo que se relata, de manera que el resultado obtenido sea siempre, en
ultima instancia, la reinsercidon de la accién humana en el orden general de
conocimiento al que pertenecen todas las cosas. A la inversa, la filosofia
de la historia es el modo de discurso que consiste precisamente en la te-
matizacion de la “filosofia sin metafisica”, con el propoésito de transformar
abstractivamente a la accion humana en el orden de conocimiento mismo,
poniéndola asi a resguardo de la intemperie de la contingencia. Por ultimo, el
historicismo es el modo de discurso que conscientemente pretende asumir
la contingencia, pero que lo hace mediante un cierto aplanamiento de la oro-
grafia de la accion, esto es, por medio de la postulacién —explicita o no— de
un sustrato de comunicabilidad de la accién que la reduce a la condicién
de caso particular o de totalidad parcial de un universal lo mismo. En sintesis,
se trata de tres aplicaciones historiograficas distintas del principio antropo-
l6gico general que busca exonerar al Hombre de su finitud al reciclarla como
fuente originaria de sentido.

Este es el contexto apropiado para comenzar a hablar del proyecto
historiografico de Hume, pues la Historia de Inglaterra no se concibe como
reproduccion de un orden prestablecido en el sentido caracteristico de la
comprensién de lo histérico en la Epoca Clasica, ni mucho menos participa
todavia de la ansiedad por re-historizar al Hombre que define los tipos gene-
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rales de Historia antes descritos. Hablamos aqui de una especie de aterrito-
rialidad epistémica que se extiende a través de todo el pensamiento humeano,
pero cuya manifestacion en la Historia de Inglaterra ha sido particularmente
descuidada, por un lado, en virtud de lo accidentado y erratico de la transmi-
sién y recepcion de la obra del pensador escocés, y por el otro lado, debido a
la compleja relacidon entre la Historia y la filosofia que, en buena medida, ha
requerido del pensamiento de Foucault para comenzar a dilucidarse. Dicho
de un modo necesariamente simplificado, pero que sintetiza el argumento
que aqui se esta ensayando: la recuperacion critica del discurso histérico que
ocurre en el pensamiento de Foucault abre la posibilidad para una reinter-
pretacion radical de la ciencia de la naturaleza humana y de su articulacién
con Hume en la Historia de Inglaterra. Concretamente, la idea es que esta
obra suya no es un proyecto independiente o satelital respecto del pensa-
miento filos6fico de Hume, sino su continuacién consecuente y, mas aun, su
genuina realizacion en términos del ethos ilustrado que comporta la critica
permanente del ser historico.

De vuelta a la aterritorialidad epistémica que caracteriza al pensamiento
de Hume, vale la pena recordar algunas nociones fundamentales a modo de
aclaracion. Toda la obra de Hume pertenece al Aambito de lo que é1 mismo
denomina Moral Philosophy. No se trata, en este caso, de una expresion que
pueda traducirse mecanicamente, pues no refiere a nada de lo que en caste-
llano puede identificarse inmediatamente con el término “moral”, sino a lo
que en el contexto intelectual de Hume se identifica con la filosofia misma:
la formulacion de las condiciones subjetivas de la posibilidad (de la validez
en general). En otras palabras, lo que en el mundo de habla inglesa se cuela
por medio del término moral es el sesgo antropoldgico que cobra la filosofia
a partir de esta coyuntura histérica y del que indudablemente participa el
pensamiento de Hume. En este sentido, por asi decirlo, Hume es tan moderno
como el que mas moderno podria ser.

El matiz diferencial comienza a acentuarse en el desarrollo concreto de
la Moral Philosophy en el sentido de una ciencia de la naturaleza humana.
Desde luego, la recalificacion de la empresa filosofica como “ciencia” tiene
raices contextuales, pero también denota una orientacién fundamental, a
saber, la de mantener y defender la conexidon entre el pensamiento abstrac-
to y la experiencia. Esta orientacién fundamental tiene dos implicaciones
relevantes: una implicacién critica y una experimental. Sobre la segunda
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volveremos méas adelante. En cuanto a la primera, el impulso subyacente es
el reconocimiento de los limites que la experiencia impone a la Razén en
términos de particularidad, contingencia y finitud. Ciertamente, este impulso
puede calificarse ya de ilustrado, aunque no lo es, desde luego, en un sentido
que sea aplicable exclusivamente a Hume. Para acceder a esa especificidad
es necesario atender a la configuracion de la “naturaleza humana”, que es el
objeto de la “ciencia” filosofica.

Advertido ya el fondo antropoldgico sobre el que se asienta el proyecto de
Hume, y aunque resulte contraintuitivo en términos nominales, es en la ca-
racterizacion de la “naturaleza humana” donde su pensamiento adquiere una
dimension distintiva. Resumida de manera simple pero elocuente, la posicion
de Hume es que la “naturaleza humana” consiste en la ausencia de naturaleza.
En ninguno de los textos “filosé6ficos” de Hume hay algo que pueda interpre-
tarse como una redescripcion de la Razén encargada de reabsorber y disol-
ver los limites experienciales de particularidad, contingencia y finitud que
el impulso critico permite reconocer. Mas aun, lo que hay en esos textos es
un calculado y sistematico desmontaje de todos los conceptos, principios y
argumentos sobre los que una redescripcion de ese tipo pudiera apoyarse.
Esta preeminencia de la criticidad por encima de la racionalidad (que de
muchas maneras resuena con aquello del modesto empirismo de Foucault)
es lo privativo del planteamiento filos6fico humeano, y lo es en un sentido
que no s6lo no se opone al ethos filos6fico cuya bliisqueda orienta nuestra
lectura, sino que lo realiza y lo refuerza. Pero antes de llevar esta tultima
afirmacién a término es necesario hacer algunas observaciones generales
sobre el tipo de sujeto que estd implicado en esta caracterizacion critica de la
“naturaleza humana”.

En primer lugar, la ausencia de naturaleza que se postula equivale, en re-
lacion con el sujeto, a la negacion de cualquier tipo de unidad o estructura
esencial que dé pie a su trascendentalizacion.? El sujeto no es mas que el
progresivo entretejimiento de una determinada red de contenidos. Y lo que
eso implica es, a su vez, que no hay ni puede haber un criterio general de
racionalizacién de la accidon. Por el contrario, y segun la conocida férmula
humeana, “la Razén es esclava de las pasiones”, la relativa arbitrariedad con

/

12.  Cfr. Mark Olssen, Michel Foucault. Materialism and Education, Bergin & Harvey, Connecticut, 1999, p. 119.
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la que irrumpen ciertos contenidos en el contexto de unas determinadas cir-
cunstancias facticas es lo que en general condiciona el sentido de la accién.
Y si a ello afladimos que las circunstancias facticas no son en si mismas sino
el sedimento dejado por interacciones previas, tenemos que el sujeto es, en
todo momento y en tltima instancia, el producto de un juego de fuerzas con-
tingentes. La extension consecuente de esta conclusion es que el sujeto que se
describe, por ejemplo, en el Tratado de la naturaleza humana, no es un sujeto
trascendental ni meramente empirico sino, propiamente, un sujeto historico.

Como ya habia mencionado, los factores que han obstaculizado el recono-
cimiento de esta dimension del pensamiento de Hume han sido los problemas
de recepcidn de su obra y la exterioridad mutua que, en buena medida, han
guardado entre si el discurso histérico y el discurso filos6fico. Ahora bien,
puede darse cuenta de que tal dimensidn le es inherente al recuperar aqui la
implicacién experimental que se sigue del principio fundamental de man-
tener la conexidn entre el pensamiento y la experiencia. De hecho, se trata
de una implicacién tan relevante que se encuentra formulada expresamente
en el subtitulo del Tratado —que aqui traduzco siguiendo los lineamientos
terminolégicos antes expuestos—: Un intento por introducir el método ex-
perimental de razonamiento en la cuestion de las condiciones subjetivas de la
posibilidad.?

{Cudl es, entonces, el ambito de las condiciones subjetivas de la posibilidad
y como en él se introduce el método experimental de razonamiento? Por
lo que toca a la primera parte de la pregunta, lo que se ha argumentado
ya es que las condiciones subjetivas de la posibilidad responden a la
historicidad del sujeto. Pero esa conclusion, por si misma, no comporta un
caricter experimental ni tiene un peso doctrinario, sino que tnicamente
refiere a un conjunto de meras orientaciones abstractas cuyo interés radica
exclusivamente en su aplicabilidad en la experiencia y que, por lo mismo,
no estan exentas del riesgo de caducar. Dicho de otra forma, por lo que se
refiere a su condicidén experimental, la filosofia de Hume no acaba donde

/

13. Por otra parte, tampoco estd de mas hacer explicito en este punto que esta implicacién del pensamiento
de Hume resuena fuertemente con la segunda de las caracteristicas positivas que Foucault atribuye al ethos
filosofico y que refiere, precisamente, a la actitud experimental que de modo necesario debe acompaiiar a la
actitud histérico-critica. Cfr. Michel Foucault, “‘Qué es la Ilustracion?” en Estrategias de poder. Obras Esen-
ciales. Volumen II, Paidds, Barcelona, 1999, pp. 348-349.
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terminan el Tratado o sus reformulaciones subsiguientes, sino que es ahi
donde necesariamente ha de extenderse en el sentido de lo histérico.

En sintesis, el proyecto filoséfico se co-implica con un proyecto historico
porque se requiere de las orientaciones abstractas para identificar las fuer-
zas contingentes cuya interaccién determina la configuracion del presente
—de cualquier presente—, y a la inversa, se requiere de la contrastacion
experimental de las abstracciones con la contingencia de las interacciones
para que éstas no devengan en vacia racionalizacion (cientifica, filosofica o
historicista) de la totalidad de los acontecimientos. La conciencia de esta
doble necesidad vertida sobre su propio presente es lo que mueve a Hume a
emprender esa colosal Historia de Inglaterra.

Seguramente seria excesivo el ir tan alld como para afirmar que lo habido
en la co-implicacién entre lo filos6fico y 1o historico en Hume es una prefi-
guracion de la articulacion entre el método arqueoldgico y la finalidad genea-
légica que Foucault define como exigencias de la investigacion critica. En
cualquier caso, me parece que este ejercicio de proyeccion de semejanzas y
conexiones entre ambos pensadores admite todavia algunas consideraciones
amodo de conclusién.

En primer lugar, vale la pena decir algo sobre Hume y sobre las tareas que
se abren a partir de esta reflexion. La pertinencia de emprender una lectu-
ra histérico-critica de la Historia de Inglaterra no radica meramente en su
pretendida condicion de registro y explicaciéon de un conjunto determinado
de acontecimientos. Ella misma es el acontecimiento, y lo que en ella se re-
gistra, de manera particularmente relevante, es el breve instante de apertura
entre el colapso del modelo clasico del conocimiento y la consolidacién del
proyecto antropoldgico. Consecuentemente, la recuperacion de la sofisticada
comprension del sujeto como simultidneamente natural e historico que atra-
viesa el pensamiento de Hume tiene cabida en el esclarecimiento de algunos
de los nudos problematicos que todavia conforman el panorama de pensa-
miento de nuestro presente. Refiere, por una parte, a la posibilidad no sélo
de hacer historia o de hacer filosofia de manera distinta, sino de trascender
efectivamente las barreras disciplinarias que con mucha frecuencia terminan
reduciéndolas (a cada una de ellas) a una determinada forma de ingenuidad,

/

14. Ibid., p. 348.
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a la ceguera o a la vaciedad. En esa linea, la Historia de Inglaterra y la obra
de Hume en su conjunto se presentan como fuentes indispensables en la
formulacion de la epistemologia histérica que Jérdme Lamy propone como
auxiliar heuristico de la genealogia de la Razén inaugurada por Foucault.s
En resumidas cuentas, se trata de herramientas ttiles para la elaboracion del
discurso de frontera y para el cultivo de la actitud limite que se corresponden
con las caracteristicas positivas del ethos ilustrado.

En segundo lugar, para concluir este ensayo, el interés filos6fico de Hume
por la Historia remite a otra de las dimensiones centrales del pensamiento
de Foucault. En efecto, para Hume la Historia no s6lo es un escenario pri-
vilegiado para el ejercicio de la critica de la Raz6n, también es una practica
escrituristica especialmente favorable para el trabajo del individuo sobre si
mismo, en el sentido de que el distanciamiento respecto del propio presente
demanda un despliegue de la imaginacién bajo la forma de lo que Hume de-
nomina pasion tranquila, que no conduce a algo del tipo autoconocimiento,
reflexion o introspeccion, sino que contribuye al proceso de autoformacién
constitutivo del caracter personal.
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Continuar con la modernidad.
Hacia una antropologia de la pasividad

RUBEN I. CORONA CADENA, S.J.

1. LA FATIGA DE LA MODERNIDAD

Uno de los signos del malestar que produce la modernidad, segtin Charles
Taylor,' es su exacerbado individualismo. Poner el acento de la condicién hu-
mana en el individuo lleva a una pérdida de sentido y a un alejamiento de las
grandes instituciones sociales, con sus ritos y presupuestos, que antes daban
sentido a la vida humana. Taylor comienza por situar el individualismo entre
las méas aceptadas conquistas de la modernidad; conquista a la cual dificil-
mente querriamos renunciar. Las personas ya no estan determinadas por el
funcionamiento de las jerarquias sociales o por la obligacién de cumplir con
una moral rigida, la mayoria de las veces de caracter religioso. El individuo
abandona estas “ataduras” para adquirir posibilidades cada vez mayores que
le permiten definir su propia vida.

¢Por qué Taylor identifica este individualismo como un malestar? No se
trata de reabrir el debate sobre el sentido de trascendencia que las jerarquias
sociales daban al individuo, sino que se trata de las consecuencias del indi-
vidualismo a ultranza. Taylor afirma, siguiendo a Kierkegaard y a Nietzsche,
que en la actualidad hemos reducido nuestro horizonte a la busqueda de una
“mezquina comodidad”. En la era de la igualdad democradtica el individuo se
queda confinado a tenerse inicamente a si mismo como referencia, lo cual
conduce lentamente a una falta de pasioén por la vida.

/

1. Vid. Charles Taylor, Le malaise de la modernité, Cerf, Paris, 1992.
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La critica de Taylor no es la tinica que enfoca su mirada en los limites de
la modernidad. Sin embargo, una de las caracteristicas de esas criticas es
que s6lo apuntan hacia la superaciéon de la modernidad sin dar cuenta de
aquello a lo que apuntan. Por eso tenemos términos tan vagos, como post-
modernidad, que pretenden superarla, pero sin poder definir a qué se llega
con esa superacion.

Por otra parte, tenemos las filosofias que afirman que el ciclo de la moder-
nidad no esta cerrado. Autores como Habermas, por ejemplo, toman la posicién
contraria a la postmodernidad: desde una renovada teoria de la racionalidad
se proponen recuperar los valores modernos y continuar con la construccion
de una ética de miras universales. En ocasiones refutando las criticas sobre la
pluralidad de voces que la modernidad habria dejado de lado, estos filésofos
se preguntan de qué manera es posible continuar con el proyecto moderno,
y por lo tanto evitar lo que llaman un “conservadurismo” de la postmoder-
nidad. La empresa de la Tlustracioén es algo que no ha quedado concluso y
cerrado, sino que sigue en construccion.

Podemos constatar que el presupuesto de la mayoria de las criticas a la
modernidad consiste en que el ciclo de construcciéon de ésta ya se encuentra
completo, es decir, presuponen que estamos frente a algo totalmente armado
y concluido, que ya se ha desarrollado completamente. Sila modernidad estu-
viera conclusa, s6lo podriamos salir de ella, tal como indican los malestares
de los que habla Charles Taylor.

¢Pero qué tal sila modernidad ain estuviera en construccion? Significaria
que las criticas que se le hacen desde la filosofia estarian destinadas a hacer
crecer la modernidad, a hacerla plena, y no a superarla. La pretension que
tienen algunas filosofias de ir mds alld de la modernidad, sin saber exacta-
mente a donde, seria un sintoma de esta situacién: no hemos podido salir de
la modernidad porque no la hemos agotado ain. No podemos negar que la
modernidad causa malestares en la vida humana, por lo que las criticas pueden
ser evidencia de los ajustes que hay que seguir construyendo, asi como
de la necesidad de seguir pensando qué es la modernidad en sus multiples
manifestaciones.

Se puede tener una perspectiva filoséfica de la modernidad en este segun-
do modo, que piensa que ésta se encuentra todavia en construccién. Como
caso a desarrollar, tomamos la filosofia de Paul Ricceur, que en ningtn sen-
tido estd en una posicién opuesta a la de Taylor, con quien aquél compar-
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tié puntos de vista similares y una amistad que dur6 hasta su muerte. Sin
embargo, a diferencia de Taylor, el francés ha sido mucho maés sutil en su
posicioén personal: acepta las criticas al concepto sujeto, pero sin abandonar
la modernidad. En este caso, acepta las criticas al individualismo moderno
y al lugar central que confiere a la subjetividad, y, sin embargo, no desiste
en su esfuerzo de pensar al sujeto. Asi, Ricceur no toma una posiciéon que
pudiéramos considerar extrema, y por eso su filosofia parece concebir a la
modernidad en proceso de construccién, ademas de abrir un puente entre
dos posturas contrarias: pro y anti sujeto.

2. PAUL RICCEUR

Uno de los ejes del desarrollo del pensamiento moderno es el tema del su-
jeto, que tuvo su origen en la filosofia de Descartes. Individuo y sujeto no
son lo mismo: el segundo tiene un sentido mucho més cognitivo, mientras
que el primero tiene una connotaciéon mas ética y politica. Tampoco estan
al mismo nivel en lo que a critica se refiere: mientras que el individuo atn
tiene vigencia y actualidad, el sujeto, como eje de conocimiento, ha recibido
fuertes criticas que casi le han quitado cualquier tipo de pertinencia. La gran
critica a esta filosofia estuvo a cargo de Friedrich Nietzsche.

{Sujeto exaltado o defenestrado? Una de las filosofias recientes que se si-
ttia en medio de los dos extremos es la de Paul Ricoeur. Este fil6sofo francés,
perteneciente en un principio a la corriente de filosofia reflexiva, ha caminado
también dentro de la fenomenologia y de la hermenéutica, de manera tal que
define la tradicién filoséfica a la que pertenece por tres rasgos: “corresponde
a una filosofia reflexiva; se encuentra en la esfera de una fenomenologia
husserliana; pretende ser una variante hermenéutica de esa fenomenologia”.?
El pensamiento de Ricoeur resulta pertinente puesto que, al situarse entre
una filosofia que exalta al sujeto (filosofia del “cogito” cartesiano) y otra que
lo aniquila completamente (Nietzsche), permite retomar la nocién de sujeto
de una manera novedosa, dentro de una filosofia caracterizada por estos tres

/

2. Paul Ricoeur, Del Texto a la Accién, Fondo de Cultura Econémica, México, 2002, pp. 27-28. Puede verse
también una versién ampliada de esta definicion en la entrada escrita por el propio autor en Paul Riceeur,
“Narrativité, phénoménologie et herméneutique” en Encyclopédie philosophique universelle, tome 1: L’Univers
philosophique, Presses Universitaires de France, Paris, 1989.
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rasgos. Sin exaltarlo ni borrarlo, Ricoeur retoma al sujeto como un cogito
herido; retoma la modernidad, pero sin la ruptura de la critica y sin dejar de
asumir el efecto que esa critica provoca. No es un analisis ingenuo, pero se
queda dentro de la tradicién moderna.

El cogito herido es retomado por Ricceur como un “si mismo”. No se tra-
ta ya del sujeto inmediatamente presente a si mismo: la herida del cogito lo
obliga a buscarse a través de un rodeo de sentido. En esto, hay que decir que
Ricceur no pretende fundar al sujeto, sino que lo asume como alguien que ya
estid en el mundo y que busca su propia identidad. No hace una “filosofia pri-
mera”, sino que intenta hacer una “filosofia segunda” que dé cuenta de esa
identidad. A partir de una investigacion acerca de las capacidades humanas,
como (yo) puedo hablar, (yo) puedo actuar, (yo) puedo narrarme, (yo) puedo
responder por mis acciones, se asegura que el rodeo de sentido pueda dar
cuenta del sujeto que las enuncia.

Tenemos aqui una filosofia que actiia como puente entre dos pretensiones:
la exaltacion o la aniquilacion del sujeto. De multiples maneras, la filosofia
de la postmodernidad? habla sobre una disolucién del sujeto moderno, tal
como lo encontramos en la filosofia de Descartes. Propiamente, Ricceur no
se inscribe en la pretension de disolver al sujeto, sino de recuperarlo de otro
modo.* Esta recuperacioén, empero, no arroja los mismos resultados de la fi-
losofia moderna, como son una fundamentacion en la certeza como verdad
o una identidad como “res cogitans”, en oposicién a una “res extensa”. Para
recobrar el lugar del cogito herido Ricoeur recupera su cuerpo, su historia,
su hacer y su padecer. El resultado sera una antropologia del hombre capaz,
que recupera a un sujeto actuante y sufriente, activo y pasivo. Existe también
un punto de interés epistemoldgico que consiste en el paso de la certeza del
cogito cartesiano a la atestacions del cogito herido, lo que significa “la segu-
ridad de ser uno mismo agente y paciente”.’

3. Por ejemplo, Gianni Vattimo, El fin de la modernidad, Gedisa, Barcelona, 1987.

4. Podemos decir que la identidad del sujeto, tal como la define Ricceur, no es la de un “anti-cogito”, sino la de
un sujeto que se percibe no-idéntico a si mismo; pero que, a pesar de todo, quiere mantenerse en su cami-
no de integridad. Vid. “Cogito brisé” en Oliver Abel y Jérome Porée, Le vocabulaire de Paul Ricceur, Ellipses,
Paris, 2007.

5. Segun el diccionario de la RAE, “atestacion” significa “Deposicion de testigo o de persona que testifica o afir-
ma algo”. Ricceur lo utiliza como punto medio entre la afirmacién —lo propio de la certeza es una afirmacion
apodictica— y la creencia —esta dltima, més en el campo de la opinién—. La atestacion tiene afirmaciones del
estilo “yo creo en”, o “yo le creo a...”.

6. Paul Ricoeur, St mismo como otro, Siglo XXI, México, 2008, p. XXXVI. En el original francés, “agente y pacien-
te” esta escrito como “agissant et souffrant”. La traduccidn respeta bien el sentido, pero pierde un poco de la
polisemia que saldrd después a flote.
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¢Diferencias con la postmodernidad? Podria decirse que no son demasiado
claras. Sin embargo, pasamos visiblemente de una “cura de adelgazamiento
del sujeto”, propuesta por autores como Gianni Vattimo,” a la recuperacion de
un cogito herido, que no pretende anularlo ni ignorar su critica. Parece-
ria como si Ricoeur tuviera la intencién de no salir de la modernidad, sino
de continuar con su proyecto o su pretension, por lo menos en lo que se refiere a
la nocidén de sujeto, retomando también las criticas para hacerlo dar méas de si.

Hemos propuesto una critica a la modernidad que la define no s6élo como
“superable”, sino que también recupera algunos de sus elementos, para
lo cual nos hemos centrado en la nocién de sujeto. Sin embargo, el propdsito
de este estudio no es Unicamente dar una interpretacioén del tratamiento que
Ricoeur concede a la modernidad, sino que procura abundar en su manera
de construir una antropologia del hombre capaz.?! Como ya hemos visto, la
nociéon de hombre capaz designa al ser humano en su actividad y su pasividad,
donde la identidad del sujeto es formulada de dos maneras distintas segin
nuestro autor: identidad idem e identidad ipse. La primera es la identidad de
lo igual a si mismo, lo que permanece (aunque en realidad sufre el paso del
tiempo). Quiere decir “ser el mismo”.® En cambio, la segunda es aquélla ob-
jeto de decision y de promesa: yo elijo ser esto (o éste) y mantenerme. Este
segundo tipo de identidad es la que interesa a Ricoeur: no es algo dado sino
construido, aunque no Unicamente de manera activa.

Laidentidad queda asi sometida a la dualidad idem-ipse. S6lo en tanto que
ipse, el sujeto cae bajo la impronta de la ética. Ricoeur propone un acceso a la
identidad del sujeto a través de una hermenéutica de la accién. En su obra St
mismo como otro el filésofo francés hace una fenomenologia de las distintas
capacidades humanas: puedo hablar, puedo actuar, puedo narrarme, puedo

/

7. Gianni Vattimo, El fin de la modernidad, p. 46.

8. DPara Ricoeur, la antropologia filoséfica es de gran importancia como base para que la filosofia pueda apropiar-
se los aportes de la semiologia y el psicoanélisis. Cfr. Paul Ricceur, El conflicto de las interpretaciones, Fondo
de Cultura Econémica, Buenos Aires, 2003, p. 241. Como sugiere Yasuhiko Sugimura, Ricoeur retoma en varias
ocasiones el término “antropologia filos6fica” para caracterizar el conjunto de su obra. Cfr. Yasuhiko Sugimura,
“T’homme médiation imparfaite. De 'homme faillible & '’herméneutique de soi” en Jean Greisch (coord.),
Paul Ricceur. L’herméneutique a I’école de la phénoménologie, Beauchesne, Parfis, 1995.

9. En el libro Finitud y Culpabilidad Ricoeur analiza el concepto de “caricter” y lo define como modo de existir
seglin una perspectiva limitada y practica. No se puede cambiar el caricter; es una naturaleza inmutable y
heredada. La identidad idem puede corresponder a esta definicién hecha en su obra temprana, aunque no lo
aclara en S{ mismo como otro. Ahora bien, el cardcter se sitia también en el movimiento de la existencia; es
lo que debe ser completado por la ipseidad.
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ser tenido por responsable de mis acciones. A continuacidn recorreremos cada
una de estas capacidades; aunque primero conviene aclarar algunos puntos.
Primero, lo que Ricoeur busca realizar es un analisis fenomenolégico de
las capacidades que nos ayuden a la construccién de una hermenéutica del
sujeto. Esto es importante porque hay que subrayar que no se trata de un
analisis eidético, al estilo del Dasein de Heidegger. Segundo, hay que consi-
derar la dificultad que se puede tener para identificar el método empleado
en la construccion de esta hermenéutica del sujeto, pues cambia varias veces
alo largo del estudio. Los cuatro primeros capitulos buscan ser un analisis
de tipo fenomenolégico sobre las dos primeras capacidades (puedo hablar
y puedo actuar); sin embargo, Ricoeur dialoga en esta parte con la filosofia
analitica, con autores como Strawson, Davidson y Anscombe. Eventualmente
se aclararan estas dificultades que surgen de los distintos andlisis, aunque
conviene adelantar que las primeras dos capacidades se analizan desde la
filosofia analitica; después, el puedo narrarme lo hace desde la teoria narra-
tiva, y por altimo, el puedo ser tenido por responsable de mis acciones lo hara
en un didlogo entre Aristételes y Kant. A la seccidon del libro Si mismo como
otro, que trata sobre ética y responsabilidad, Ricoeur la llama “Pequefia ética”,
y constituye los capitulos 7, 8 y 9 de esa obra. El décimo capitulo se intitula
“Hacia qué ontologia?” y conforma el estudio fundamental para el presente
ensayo. En esta ultima parte se hace mas visible la nocién de la pasividad
que estamos buscando.

Tocamos de manera breve el analisis de cada una de las capacidades ela-
boradas por Ricceur en Si mismo como otro, y sobre todo retomamos los
resultados de cada seccion; todo lo cual serd muy importante, pues los es-
tudios anteriores son recuperados por este autor al momento de analizar al
sujeto activo y pasivo, donde tendremos la posibilidad de hablar acerca de
la pasividad.

3. PUEDO HABLAR

Deciamos que, cuando Ricoeur analiza la capacidad de hablar, lo hace desde
un didlogo con la filosofia analitica. Quiere encontrar las determinaciones
del si mismo que provienen de la filosofia lingiiistica, es decir, si el hablante
puede dar cuenta de si a partir de los analisis del discurso. En realidad, ter-
mina por hacer un anilisis fenomenoldgico del habla y del discurso, pero
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con restricciones, limitantes y condicionamientos tomados de la filosofia
analitica. Comienza cada analisis lingiiistico dentro de la filosofia analitica
hasta llegar a algunas aporias, por lo que tiene que entrar en un segundo
momento con la filosofia fenomenolégica.

Si retomamos tnicamente los resultados de los analisis de Ricceur —he-
chos, ante todo, en didlogo con la obra Individuals,® de Strawson—, podemos
rescatar algunos aportes que quedan desde la filosofia analitica y desde la
fenomenologia:

a) Primero, como referencia identificante; como un cuerpo (entre otros),
pero con atributos psiquicos.

b) Desde la fenomenologia, Ricoeur estima que también tendriamos que
hablar del cuerpo como “propio”, y de una diferencia entre si mismo
y el otro, que también est4 implicita en esa identificacion.

Es decir, en este nivel la identificacién que el hablante hace de si mismo es
s6lo como un cuerpo, que seria el propio cuerpo, entre otros cuerpos que
también pueden ser individuos, es decir, que también pueden compartir atri-
butos psiquicos.

En un segundo momento, Ricceur retoma el anilisis de la teoria de los
actos del discurso. Aunque esta filosofia da mejor cuenta del contexto en el
que se dice lo que se dice, la designacion del yo puede ser problematica. Po-
demos tener, por una parte, un yo vacio, genérico (cualquiera que diga “yo”);
y, por otra parte, un yo anclado, Unico, el que habla aqui en este momento.
No obstante, el yo anclado permanece en los limites del mundo, es decir, ha-
bla del mundo sin percibirse como parte de €l. é¢Qué podemos decir de esto?

En transgresion de los limites del anélisis del discurso Ricoeur propone
una solucién que llama identificacion referencial, a través de fendmenos que
ayudan a resolver esta aporia. Tales fendmenos son:

e Fechar, que articula el absoluto presente con un momento cualquiera.
e Localizar, que articula el aqui absoluto con cualquier lugar.
e Nombrar, que articula a esta persona con cualquier persona.

/

10. Vid. Peter Frederick Strawson, Individuals, Methuen and Co., Londres, 1959.
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Finalmente, Ricoeur observa que el hecho de “registrar a un nifio” articula los
tres niveles: fechar, localizar y nombrar. Por ejemplo, un acta de nacimiento
da cuenta de la fecha, del lugar, del nombre del nifio que se registra, etc. A
partir de los analisis anteriores, la autoidentificacion seria la articulacidon
de la auto-designacion y la identificacion referencial. El filésofo francés ase-
gura que los anélisis de Heidegger sobre el Dasein como ser-en—el-mundo
dan cuenta de esta situacidn; sin embargo, cree que en sus estudios se encuen-
tran hechos de manera mas explicita.

4. PUEDO ACTUAR

Al analizar esta capacidad, Ricoeur entabla un didlogo con las filosofias de
Elizabeth Anscombe" y Donald Davidson.? La metodologia utilizada es igual
que en la primera parte: retoma la filosofia analitica hasta constatar sus li-
mites para resolver el problema de la designacion del sujeto. En esta parte
plantea la pregunta explicita: éel analisis de la accidén puede dar cuenta del
quién de la acciéon (y no sélo del qué/como)?

De Anscombe retoma su definicién de accién intencional. Una accién
es necesariamente intencional; de otro modo, se trata de un evento. Sélo es
una accion cuando en su descripcion contiene “hecho intencionalmente”,
“con la intencién de” o cuando la accidn es la realizaciéon de una “intencién
anticipada”.

Para Ricceur el problema de quedarnos en este nivel es que la intencién
puede dar razén de algo; pero no es una atribucioén de causa, es decir, no da
cuenta de la experiencia personal de hacer algo, de intervenir en el mundo.

Este analisis llega todavia mas lejos cuando pasamos a la filosofia de Donald
Davidson, quien se ocupa mas de la pregunta por el équé/por qué?, y no tanto de
la pregunta équién? Para Ricoeur esto hace caer su andlisis en una filosofia
del evento impersonal: la razén de algo se vuelve la causa de ese algo —como
ya sefialamos, la causa no la encontraba en la filosofia de la intencion de
Anscombe—, aunque esta causa es un evento impersonal.

/

n. Vid. Gertrude Elizabeth Margaret Anscombe, Intention, Basic Blackwell, Oxford, 1979.
12.  Vid. Donald Davidson, Essays on Actions and Events, Clarendon Press, Oxford, 1980.
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Al momento, pues, de buscar una referencia al agente nos encontramos con
que los anélisis de la accidon no nos conducen al fin que se pretende. Para salir
de esta situacion el filésofo francés aplica la intencionalidad de la fenomeno-
logia a la intencion analizada por la filosofia analitica, de modo tal que se vuel-
ve intencion-de. Esto si hace referencia al agente de manera corporal y a su
capacidad de actuar, asi como a su capacidad de transformarse por medio de
su propia accién. La fenomenologia asi construida aprehende al mismo tiempo
al agente en su propio cuerpo y al mundo como mundo practico (o practicable),
que en conjunto delimitan una filosofia del “yo puedo (actuar)”.

Sin embargo, la ruptura con la precision analitica de Davidson deja a esta
fenomenologia del “yo puedo” en otro nivel cognitivo: el agente no puede
ser identificado, sino testificado. Las acciones “dan testimonio” del sujeto
que las realiza. En este nivel se puede introducir la duda, la sospecha, lo cual
permite refutar la autoria de las acciones. Hay que sefalar que poco a poco
salimos de la certeza que confiere la filosofia analitica y entramos en una
atestacién del sujeto, nivel epistémico en el que se mueve la hermenéutica
del sujeto en Riceeur.

5.PUEDO NARRARME

De acuerdo con Ricceur la identidad narrativa serd muy importante para
abordar el nivel de la ética. Esta expuesta en los tres volimenes de Tiempo
y Narracién, asi como en el articulo intitulado La identidad narrativa.® La
retomo brevemente.

El autor utiliza el analisis de la narracion para dar cuenta de la articulacion
entre tiempo y lenguaje. El mundo del lector y el mundo del texto se entre-
lazan en tres tiempos: prefiguracion, configuracién y refiguracion, que define
también como tres tipos de mimesis (que llamara respectivamente Mimesis I,
Mimesis IT y Mimesis IIT). La prefiguracion se refiere a la precomprension de
la experiencia del mundo “real” y el mundo del texto (representacion). La
configuracién apunta al modo como se construye la intriga del personaje

/

13. Vid. Paul Ricceur, “L’identité narrative” en Cing études herméneutiques, Labor et Fides, Ginebra, 2013. Se tra-
ta de una conferencia que aparecid originalmente en el libro de Pierre Biihler y Jean-Frangois Habermacher
(coords.), La narration: quand le récit devient communication, Labor et Fides, Ginebra, 1988. No se public6 en
francés en otra obra o compilacion de articulos de Ricoeur.
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del mundo de la narracién, y como esta construccion también configura la
identidad del lector a través de lo que Ricceur llama “conexién de vida”, es
decir, el lugar donde se mezclan ambas identidades (idem e ipse), aquello que
puede cambiar y aquello que permanece.

El resultado de la lectura es una re-figuracion. La intriga del personaje lleva
al lector a modificar de alguna manera su propia identidad a partir de lo que
Ricoeur nombra concordancias y discordancias, los éxitos y dificultades den-
tro de la intriga, que tienen el efecto de unificar o desintegrar la identidad del
protagonista. Por esta posibilidad la lectura es siempre una fuente de apren-
dizaje afectivo, humano, que se da a nivel de la existencia. El lector realiza
una apropiacién —todo lo limitada que se quiera— del personaje y modifica
su propia identidad a la luz de la narracién. A este nivel, lo que busca Ricoeur
es dar cuenta de la estructura de la triple mimesis.

Incluso con los meticulosos analisis de Ricceur, nos encontramos ya muy
lejos de la analitica anterior. La accidén narrada es quien da testimonio sobre
el sujeto, el “quién” de la accion. Pero, aiin mas importante, permite que el
sujeto pueda apropiarse de sus acciones en un nivel ético. A partir de la
re-figuracion (Mimesis IIT) llegamos al punto en que el sujeto puede hacer-
se responsable. Por esta razon Ricceur expresa que la narraciéon se encuentra
entre la descripcion (analisis) y la prescripcién (moral).

6. PUEDO SER TENIDO COMO RESPONSABLE DE MIS ACCIONES

La identidad narrativa que surge de la triple mimesis tiene ya un fuerte tin-
te ético. Sin embargo, a este nivel se privilegia la ética que surge desde las
identidades grupales: la pertenencia a una etnia, a una region, a una tradicién
determinada, etc. Hay un fuerte acento de lo particular dentro de lo narrativo.

Al interior de estas narraciones existe la evocacion a lo bueno y también
lo obligatorio. Esto quiere decir que, a pesar de la particularidad en que nos
sumerge la narracién, hay una apertura a lo universal en el discurso narrati-
vo. Ricceur comenta que hay una racionalidad que trasciende el terreno de
lo narrativo; pero que se trata de una trascendencia modesta, no absoluta.
La narracion tendré que pasar la prueba de la universalizacidn a través de la
reflexion ética, asi como el paso por el imperativo categérico. Hay que decir
que la diferencia entre ética y moral es arbitraria en la obra S mismo como
otro. Puesto que ambas tienen una etimologia que las refiere a las costum-
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bres (ética, del griego; moral, del latin), Ricceur aclara que, por convencion,
refiere la ética a la tendencia a la vida buena, y la moral, a las normas con
pretension de universalidad. Por lo tanto, reconoce una filiacién aristoté-
lica en la reflexion ética, caracterizada por una perspectiva teleoldgica, y
una filiacién kantiana en la reflexién moral, caracterizada por una pers-
pectiva deontoldgica. Todo lo cual, afirmando que hay: a) una primacia de
la ética sobre la moral; b) una necesidad de la ética de pasar por el tamiz
de la norma, y ¢) la necesidad de acudir a una “sabiduria practica”, una
vuelta a la ética, que nos pueda sacar de ciertas aporias o atascos practicos
producidos por la norma.*

El fil6sofo francés concede un fuerte acento ético a la valoracion de las
acciones. Todo comienza por el deseo de una “vida buena”. En ese sentido,
nuestras acciones tienen un objetivo ético, que Ricoeur define como “buscar
la vida buena, con y para los otros en instituciones justas”.s Explica también
que hay un primado de la ética sobre la moral, lo que significa que toda moral
debe comenzar por el objetivo de una “vida buena” o por la bisqueda de la
felicidad en el sentido aristotélico del término. El deseo de una vida buena
se refleja en una “estima de si”, lo que afecta al “si mismo” como ser capaz
de comenzar una accién en el mundo,' de actuar por razones y evaluar los
objetivos de su accidn. Es a este modo de vida, en su dimension experiencial,
al que Ricoeur llama “atestacién”.” La “estima de si” no es s6lo la atestacion
del deseo de vida buena en el sujeto (que a estas alturas hemos llamado “si
mismo”), sino que tiene una dimensioén dialdgica: es también “estima del
otro”, una disposicidon que Ricoeur llama “solicitud”.

Pero en cuanto al primado de la norma universal la inica “bondad” que
cuenta es una buena voluntad, que se convierte en una voluntad que obedece

/

14. Aunque Ricoeur en otros escritos se reconoce como kantiano post hegeliano, en la “Pequefa ética” de Si mis-
mo como otro no hay una primacia de la moral (en el sentido que él le da a la palabra), sino de la ética. La
moral queda incluida dentro de la ética. “Por tanto, no veriamos que Kant sustituye a Aristoteles, pese a una
tradicion respetable” (Paul Ricoeur, S{ mismo como otro, p. 175).

15. Me parece problematica la traduccion de Agustin Neira Calvo (en la editorial Siglo XXI), que retoma la pa-
labra “visée” como “intencionalidad”. La palabra “visée” es de dificil traduccioén: el verbo “viser” se traduce
como “apuntar”; pero, por lo mismo, “aquello-a-lo-que-se-apunta”, que seria la traduccién de “visée”, que
en castellano se dice “objetivo”. No se trata del objetivo de un proyecto, sino de aquello a lo que se tiende, el
lugar al que se quiere llegar.

16. Lo hemos examinado en el anélisis del “puedo actuar”.

17. Nos referimos a la “atestacion”, tal como Ricoeur la ha definido, pero referida a esta bisqueda de la “vida bue-
na” a un nivel existencial.
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la norma universal. Tal es el nivel que Ricoeur denomina mas propiamente
“moral”. En este nivel la voluntad se auto-regula, es decir, se vuelve autono-
ma. Asi, a nivel de la norma universal, la “estima de si” se vuelve “respeto de
si”; dicho de otro modo, el “respeto de si” es la “estima de si” bajo el régimen
de la ley moral.

No obstante, para Ricoeur hay indicios en la obra de Kant de que lalibertad mo-
ral no es tan auténoma como se podria considerar. El respeto, en tanto que
moévil y objetivo de la razdn practica, es una afeccion que se recibe de ma-
nera pasiva. Hay un factor de pasividad introducido en el corazén mismo
de la autonomia. Kant dice que la persona no existe sino como fin en si
misma; una manera distinta de decir que la “otra” persona también es capaz
de autonomia, de darse laley moral. El respeto, que es la expresion reflexiva de
este hecho, toca de la misma manera al “si mismo” y al otro. Asi, el respeto
del otro se vuelve el paralelo moral de la solicitud a nivel ético.

Puesto que parte de andlisis de filosofias anteriores (la de Aristételes y la
de Kant), no es imposible darse cuenta de que esta “pequeiia ética” de Ricoeur
no es completamente original. Sin embargo, busca articularlas de una ma-
nera propia, mientras que da prioridad a la ética sobre la moral y deja ver
los intersticios de intersubjetividad que se abren a este nivel, incluso al in-
terior de la autonomia. Dentro de esta prioridad de la bondad sobre la ley, e
incluso sobre la universalidad —sin dejar ninguna de lado, como ya hemos
mostrado— la pasividad va mostrando un rostro mas completo. No s6lo es
vulnerabilidad, sino posibilidad de empatia y de “solicitud”.

7. HACIA UNA ONTOLOGIA DE LA ACTIVIDAD-PASIVIDAD

Podemos decir que la ipseidad es impensable sin la alteridad: el si mismo no
puede entenderse sin el otro, sin este periplo que hicimos en recorrido de
las capacidades humanas. Esto introduce la alteridad en el seno mismo de la
propia identidad. Ricceur recupera los resultados de las distintas partes del
analisis para construir una identidad que dé cuenta de la pasividad, que
considera como la atestacion fenomenolégica de la alteridad.

Pasion es la contraparte de la accidn, y sin embargo no son separables. Esta
dialéctica no puede dejar que el “si” (cogito) ocupe el lugar del fundamento
porque las acciones no s6lo tienen un agente, sino que, al momento de rea-
lizarlas, también son padecidas por alguien méas. Respecto del sujeto agente
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y paciente podemos afirmar que un cogito roto* es objeto de una atestacion
también rota.

La hipotesis de la pasividad contiene tres partes que Ricoeur llama “tri-
pode de la pasividad™:

a) El propio cuerpo
b) La relaciéon de si mismo con otro
¢) La conciencia

a) El propio cuerpo —recordemos el analisis hecho sobre el puedo ha-
blar— tiene que ser y es al mismo tiempo uno de los cuerpos y mi cuer-
po. La dialéctica de la actividad-pasividad donde se atesta la dialéctica
de la ipseidad-alteridad invita a dar cuenta de una dimensién olvidada:
el sufrimiento.

{Coémo caracteriza Ricoeur el sufrimiento? Esta palabra hace referen-

cia a los dolores multiples que vienen a través del tiempo, los efectos

del trauma y de ruptura que se hacen sentir a todos los niveles del
analisis. A nivel narrativo, muchas veces se muestra en incapacidad
de contar. A nivel ético se muestra como des-estima de si.

Empero, el sufrimiento se suele caracterizar por la irrupcién de la vio-

lencia en la accién. La victimizacidn, hacer del otro una victima de la

violencia que se ejerce sobre su persona, es para Ricoeur el reverso de
la pasividad, que pone duelo a la gloria de la accidn. El sujeto se vuelve
verdugo del otro y cae en la des-estima de si como efecto del trauma.

b) Larelacién de si mismo con otro se puede ver en cada nivel de la cons-
titucion del si mismo, es decir, en cada uno de los analisis que hicimos
de las distintas capacidades:

* A nivel lingiiistico podemos ver como el sujeto se define, incluso
corporalmente, en contraste —o en contra— con todos los otros. En
las relaciones de locucién, el “yo” y el “ti1” estan confrontados. A este
nivel hay una gran disimetria entre accién y pasion.

/

18. “Cogito roto” o “cogito herido” son expresiones equivalentes en la filosofia de Ricceur. Vid. “Cogito brisé” en
Oliver Abel y Jérdme Porée, Le vocabulaire...
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¢ A nivel narrativo las historias del sujeto siempre estan entreveradas
con las historias de otros. Cada historia es tomada por la historia de
otros. El propio cuerpo es tomado en una sucesion de generaciones
donde la figura del padre adquiere un caracter importante. Se evidencia
una triple figura de deuda en el padre:

° Como progenitor

° Como proéjimo de excepcion (privilegiado)

° Como transmisor de cultura, lenguaje y ética

¢) La conciencia: el sujeto como ser-en-deuda. Al igual que Heidegger,

Ricceur utiliza aqui la conciencia (Gewissen) como aquello que lanza
un llamado al sujeto. La voz de la conciencia viene “de mas alto que yo
y de lo mas profundo de mi”. Aqui se muestra el no-dominio del sujeto
sobre su propia vida: la voz de la conciencia llama a responder. La ates-
tacion del sujeto se vuelve pasiva, pero da testimonio (y cuenta) de que
“yo puedo ser yo mismo”. La capacidad de ser si mismo esta fundada
en una dependencia que se manifiesta en este llamado a la respuesta.

Cuando el sujeto es capaz de responder al llamado de la conciencia tenemos
que retomar el nivel narrativo: el sujeto es aquel que puede responder “heme
aqui” a su llamado, lo cual quiere decir que la respuesta es algo que se parece
a “aqui me tengo” (o “aqui me paro: yo soy éste”).

8. LA MODERNIDAD SEGUN PAUL RICCEUR

No podemos decir que en Ricoeur exista una cosa tal como un “proyecto de
modernidad”; no obstante, su filosofia modifica profundamente el perfil
de la modernidad mas clasica al hacerla abandonar algunas pretensiones ini-
ciales con las que se construyd.

Hemos abandonado una vision solipsista del sujeto para hacerlo entrar en
una concepcion filosoéfica que lo sitia como “agente y paciente”, actuante y
sufriente, porque Riceoeur ha situado justamente la alteridad en el corazén
mismo de la identidad del sujeto, del si mismo. En este sentido, el no-lugar
en el que Descartes confinaba al cogito se torna el “cuerpo propio™ de la

/

19. Hay que recordar también que en Descartes “res cogitans” estd en oposicion al cuerpo en tanto que “res
extensa”.
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autoidentificacion. El lugar privilegiado que ocupaba a nivel epistemologi-
co (como lugar en que se puede dar la certeza), Ricceur lo vuelve mas bien
objeto de la atestacion. El sujeto es algo a lo que se llega —y no de lo que se
parte— y que no tiene acceso privilegiado a si mismo, sino que es atestado.
El fildsofo francés introduce tal atestacion en el corazén de la autonomia
moral del sujeto mediante la solicitud y el respeto del otro. Finalmente, la
identidad del sujeto no es algo que le esta dado, sino que se construye; es
objeto de una historia —que habra que narrar—, de una decisién y de una
afirmacién: “aqui me tengo”. En este sentido, el sujeto va accediendo a la
propia identidad a partir de esta decision a lo largo del tiempo.

Ahora bien, el desplazamiento del sujeto, del lugar central que ocupaba en
la modernidad temprana al lugar periférico del cogito herido, no constituye
una completa eliminacién de este concepto. Ricceur es muy cuidadoso de
no cambiar la denominacion, de no romper por completo con el cogito car-
tesiano, incluso si ha incorporado las criticas de Nietzsche y de otros. Pero
hay una serie de aperturas derivadas de esta nueva conceptualizacion. Un
sujeto “vulnerable” puede abandonar la fuerza del cumplimiento de la ley
en la justicia para abrirla a la posibilidad de esta primacia de la busqueda de
la vida buena. En ese sentido, llevado al ambito de lo social, puede intentar
definir y tematizar de qué manera a la justicia le seria posible escapar de la
tentacion de la venganza; puede también abrirse a la posibilidad de privile-
giar la accion conjunta y la cooperacion en la sociedad, privilegidandola sobre
el “propio interés” individual que lleva a la competencia, y puede asimismo
tematizar una filosofia del “reconocimiento” que posicione la mutualidad
por encima de la necesidad de la violencia en la sociedad como motor de
evolucion y de cambio.

Muchos de estos temas comenzaron a ser desarrollados en la filosofia
ricceuriana, que siguié al libro Si mismo como otro; empero, la mayoria que-
do en el tintero.>* Mas que valorar las tematicas abiertas por esta reflexion,
parece importante subrayar la urgencia de una filosofia que tienda puentes,
en lugar de querer comenzar todo de nuevo, o que haga dar de si ala moder-
nidad antes que entrar en afirmaciones apocalipticas sobre su “fin”. Queda

/

20. Hay que decir que después de Si mismo como otro Ricoeur publicé cuatro libros completos, tres de los cuales
(Lo justo 1y 2, y Sendas del Reconocimiento) son compilaciones de articulos y conferencias; mientras que La
memoria, la historia, el olvido es una obra completamente original (y monumental) que publicé a los 87 afios.
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como tarea rescatar el potencial y las consecuencias de estas filosofias que
han marcado el camino histérico de gran parte de la humanidad.
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Hegel y la muerte del arte

SOFIA ACOSTA

Lazaro Saavedra, artista contemporaneo cubano, en su obra Muriendo libre
(1997) propone la paradoja de la libertad que se encuentra s6lo con la muer-
te. Si lo planteamos desde el contexto sociocultural del artista, su propuesta
constituy6 un desafio amargo al sistema totalizante del gobierno de la Revo-
lucién Cubana, cuya expresion quedd marcada en el discurso pronunciado
por el comandante Fidel Castro Ruz como conclusién de las reuniones con
los intelectuales cubanos en 1961 con el imperativo manifiesto: “Dentro de
la Revolucion, todo; contra la Revolucién, ningin derecho”.! Ello definio la
politica cultural del gobierno de la Revolucién por muchos afios. Sin embar-
g0, la reflexioén que suscita la obra de Saavedra puede trascender su contexto
y volverse mas universal. De cierta forma para Hegel, aunque en sentido
inverso al de Saavedra, el arte encuentra en su libertad su muerte. Con la
liberacion del sentido historico del arte muere el arte y aparece la estética.

En este ensayo trataré de explicar el sentido de la formulacién hegeliana
que se ha hecho conocida como “la muerte del arte”, la cual ha generado un
impacto en las teorias del arte contemporaneo, sobre todo en la interpreta-
cidén que hace el tedrico y filosofo del arte estadounidense Arthur C. Danto
acerca del arte conceptual, tomando como paradigma de éste la conocida
Caja de jabon Brillo, de Andy Warhol, a través de la cual Danto considera que
se inaugura un sentido de autorreflexién sobre la esencia u ontologia del
arte desde la misma obra de arte. Y también se analizar4 la influencia de la
tesis hegeliana en el decurso de la propia historia del arte a través de las obras

/

1. Discurso pronunciado por el comandante Fidel Castro Ruz (Primer Ministro del Gobierno Revolucionario
y secretario del PURSC) como conclusion de las reuniones con los intelectuales cubanos efectuadas en la Bi-
blioteca Nacional el 16, 23 y 30 de junio de 1961. Texto tomado del Departamento de Versiones Taquigraficas
del Gobierno Revolucionario. Consultado el 1 de junio de 2016.
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de artistas vanguardistas como Malévich, Kandinsky y Mondrian, y concep-
tuales como Joseph Kosuth y Sol Lewitt, quienes hacen referencia directa a
la estética hegeliana.

En principio he de plantear la cuestiéon que implica el fundamento de esta
reflexion. Sera responder a la pregunta: équé es el arte en el sistema filosé-
fico de Hegel?

En sus Lecciones sobre la Estética Hegel habla del “fin del arte” (Ende der
Kunst). Es una tesis que se ha popularizado como “muerte del arte”, puesto
que desde un sentido critico ha sido comprendida asi en contraste con la
vitalidad que Hegel atribuia al “arte clasico”, ese arte que él mismo concibe
como “algo del pasado”, cuyo agotamiento en la historia le representa su fin,
esto es, su muerte.

Antes de explicar por qué Hegel piensa que el arte, dentro de su concep-
cidn historica del devenir del espiritu, ha quedado en el pasado, quiero dejar
por sentado que el objetivo principal de este ensayo es usar el concepto de
estética hegeliano para explicar la reflexiéon que la propia historia del arte
plantea sobre el llamado “arte conceptual”, cuyo origen se sittia en las obras
identificadas dentro de la corriente del neodadaismo europeo y del arte pop
conceptual y minimalista norteamericano. Son propuestas que identifican
su origen en la paradigmatica obra La Fuente del “Sr. Mutt”, que es, como
sabemos, el urinario prefabricado y enviado por Marcel Duchamp a la pri-
mera muestra de arte organizada por la Sociedad de Artistas Independientes
de Nueva York en 1917, de la cual Duchamp formaba parte. Las bases de esta
exposicion establecian que todas las obras, sin excepcidn, serian aceptadas.
Fue por eso que se la incluyd, pero al ser tachada de inmoral y absurda fue
retirada rapidamente. En la obra de Duchamp, Danto observa el principio
de superacion del arte por parte de la filosofia. Asi, este ultimo concluye, si-
guiendo a Hegel, que el arte llega a su fin al convertirse en filosofia del arte,
es decir, que con la muerte del arte nace la estética.?

Hegel es considerado el “Padre de la Historia del Arte” por el propio Ernst
Hans Josef Gombrich. Las Lecciones sobre la Estética del primero aparecen
como el intento pionero de comprender y sistematizar toda la historia uni-

/

2. Aunque Danto parte de la tesis de Hegel, elabora una teoria diferente del arte.
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versal del arte y de las artes en particular, desde una filosofia del arte y de
la cultura.

El hecho de que el concepto de estética en Hegel y su visidon de la historia
del arte contribuyan a la comprension de los fendmenos “oscuros y cripticos” del
arte contemporaneo no implica necesariamente un posicionamiento dentro
de las interpretaciones no metafisicas de Hegel, bajo las cuales se pretende
aislar de su sistema determinadas concepciones para ponerlas a funcionar
como claves exegéticas de comprension de determinadas manifestaciones
de la historia social y cultural. Por el contrario, lo que resultara de este es-
fuerzo es mas bien aventurarse a pensar que dentro de la visiéon y mision
destinadas por Hegel al arte en su sistema totalizante, el arte del futuro,
es decir, nuestro llamado “arte conceptual”, se comporta de forma sumamente
hegeliana. Su grado de abstraccion discursiva, de intelectualizacion, esto es, de
racionalizacién, impacta sobre la creciente importancia de los catalogos
de arte y de la mediacion necesaria de una explicacidén especulativa para
acceder a la comprension de la obra artistica.

Con ello salta de inmediato la interrogante de si, como consecuencia logica
de esto, debemos entonces comprender que el arte conceptual es complice del
sistema hegeliano como proyecto de autolegitimacion de la modernidad —y
ademas de manera autoconsciente—. Puede ser, si comprendemos en tér-
minos de Hegel, que el “[...] proyecto de la modernidad entiende la libertad
como autodeterminacion y, en cuanto tal, las obras de arte ya no suscitan
s6lo ‘goce inmediato’ en el sujeto moderno, sino que también reclaman su
‘consideracion pensante’”.s

Por lo pronto, sélo aclararé coémo la estética hegeliana ofrece un modo de
entender el arte conceptual dentro del desarrollo de la propia historia del arte.
Asi, busco comprender como en sus Lecciones sobre la Estética Hegel descri-
be la actividad artistica como funcional y positiva dentro de su gran sistema;

/

3. Paula Lizarraga-Gutiérrez, “E. H. Gombrich: relectura de las Lecciones sobre estética de Hegel” en Pensa-
miento y Cultura, Universidad de la Sabana, Bogot4, vol. 14, ntim. 2, diciembre de 2011, pp. 164-173 y p. 168.

4. De “Los manuales de epistemologia que acompaiian a la obra de arte actual” en Mauricio Beuchot, “La her-
menéutica analdgica en la ética y la estética”, conferencia dictada el 18 de noviembre en el Ciclo de Filosofia
en el Fondo: Lo bueno y lo bello en el pensamiento filoséfico. Etica y estética en el pensamiento filoséfico, ITESO/
Fondo de Cultura Econémica, Guadalajara, 2015.

5. Rosario Casas, “Hegel y la muerte del arte” en Anuario de postgrado, Facultad de Filosofia y Humanidades/
Escuela de Santiago/Lom Ediciones/Universidad de Chile, Santiago de Chile, vol. 5, 2003, pp. 273-298 y p. 274.
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pero también como esta actividad implica de manera paraddjica su propia
negacion que la conduce a su fin, en el sentido de su definicién candnica de
arte como adecuacion ideal entre forma y contenido.® Todo lo cual expone
el método hegeliano que considera la potencia de la negacién como motor
de animacién del mecanismo de la historia.

La filosofia de Hegel, como sabemos, se articula como el dltimo gran siste-
ma de la filosofia occidental. En su obra Enciclopedia de las Ciencias Filosoficas
explica que el sistema se organiza como un conjunto en el que todas las partes
son interdependientes para generar una totalidad unificante, como el pasado
gobierno de la Revolucion de Fidel Castro. Pero a diferencia de aquel siste-
ma socialista cubano, los fundamentos del sistema hegeliano son dados por
una Logica abstracta —o Ciencia de la Idea—, seguida de una Filosofia de
la Naturaleza —que es la l6gica expresada en la naturaleza— y una Filosofia
del Espiritu, donde la idea vuelve del exterior al pensamiento, a la razén.

El espiritu realiza su obra pasando por tres estadios en los que va adqui-
riendo conocimiento de si: el espiritu subjetivo, que se expresa desde la
antropologia a la psicologia, seguido del espiritu objetivo manifiesto en el
derecho, la moralidad y la eticidad de la sociedad y el Estado, para finalmen-
te concebir la superacién de ambos en el espiritu absoluto, que es la fase de
autoconocimiento propia del espiritu expresada también en tres niveles que
van de lo més concreto que es el arte, seguido de la religion revelada (cristia-
nismo), para concluir con la filosofia, que constituye el saber méas abstracto
y verdadero del propio espiritu.

Menciona Hegel en su estética que el arte, la religion y la filosofia son
practicas a través de las cuales “[...] las comunidades expresan lo divino, los
intereses mas profundos del hombre, las verdades mas comprehensivas del
espiritu”” Y en ellas se suscita la trayectoria del espiritu hacia el conoci-
miento de si mismo. El arte se constituye como un vehiculo de conocimiento
intuitivo que conduce a la idea, es decir, en un escal6én hacia la filosofia. Asi,
asegura Danto siguiendo a Hegel, que “[...] la mision historica del arte es ha-

/

6. Lenin Pizarro, “La muerte del arte en Hegel. Notas sobre su estética” en Anuario de postgrado, Facultad
de Filosoffa y Humanidades/Escuela de Santiago/Lom Ediciones/Universidad de Chile, Santiago de Chile,

vol. 5, 2003, pp. 189-214 y p. 191.
7. Georg Wilhelm Friedrich Hegel, Lecciones sobre la estética, Akal, Madrid, 1989, p. 11.
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cer posible la filosofia”.8 Con ello se comprende la multicitada tesis de Hegel:
“El arte es la manifestacion sensible de la idea”. En tanto que manifestacion
sensible (Sinnlichkeit), el arte torna visible la verdad, puesto que representa
al espiritu como objeto bajo una forma concreta que permitira el paso hacia
el concepto puro al cual s6lo llega por via de la filosofia.

Konrad Liessman, en su Filosofia del arte moderno, dice: “Hegel concibi6
la historia de la humanidad como progreso en la conciencia de la libertad y
como proceso del hacerse consciente lo absoluto”.® El espiritu absoluto se
puede comprender como la comunidad humana en su devenir histérico,*
por lo que la historia del arte es la historia de la cultura de la humanidad en
cuanto encarnacién del espiritu. La realidad es para Hegel un proceso crea-
tivo que conlleva la mision de la liberacion del espiritu que se da por etapas
alo largo de la historia. Cada etapa es animada por un principio unificador, el
llamado Zeitgeist, el espiritu de la época, que permite identificar cada etapa
como tal, pues sella todas las manifestaciones suscitadas en ella. El espiritu de
la época es parte de la evolucion del espiritu absoluto, que en si mismo es dina-
mismo y movimiento conducido racionalmente y de forma ascendente,
de manera que cada etapa adquiere un sentido légico dentro de este proceso
evolutivo. Bajo estas premisas explica Hegel el devenir de la historia del arte.
Por ello, la interpretacion que hace de las obras de arte es en virtud del espi-
ritu de la época a la que pertenecen, y son determinadas por las condiciones
del contexto historico y social, pues sintetizan en un lenguaje simbdlico la
eticidad de una comunidad en un tiempo histérico determinado.?

La tarea que Hegel destina a la estética, entendida como ciencia, es reunir
bajo la visidon de conjunto del sistema los significados heterogéneos del arte
para devolverlos como universales en el concepto, ya que la razodn, el espiritu,
tiene como fundamento la libertad, y el arte como objeto de la razon parti-

8. Arthur Coleman Danto, “El Final del arte” en El Paseante, Siruela, Madrid, nim. 22-23, 1995, pp. 1-25.
9. Konrad Paul Liessman, Filosofia del arte moderno, Herder, Barcelona, 2000, p. 43.

10. Rosario Casas, “Hegel y la muerte...”, p. 293.

1. Paula Lizarraga-Gutiérrez, “E. H. Gombrich...”, p. 166.

12. Desde esta Optica resulta determinante la politica cultural de Cuba en la interpretacion de la performance de
Lazaro Saavedra, asi como su vida social en el ejemplo de “Aire frio”, una instalacion de tres neveras de tres
modelos que corresponden a épocas distintas. Con esta instalacién el artista hace un guifio tanto a la impor-
tancia del aire frio en el calor tropical de la isla como a la vinculaciéon determinante de la vida cotidiana del
pueblo cubano con este efecto doméstico. Con ello podemos ver que la estética de Hegel resulta un marco
demasiado estrecho para interpretar el principio de libertad que por antonomasia anima la creacién artistica,
pues cancela la autonomia del artista. Pero eso suscita otra discusion.
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cipa de esa libertad que en su sentido esencial es universal. La filosofia del
arte, de manera especulativa, debe conciliar lo concreto, que es la forma de
la obra artistica particular, con lo abstracto dado por el concepto que expresa
contenidos infinitos, los del espiritu.

En su estética Hegel llega a comprender el arte como manifestacion del
espiritu a través de la distincion entre la belleza de la naturaleza y lo bello
artistico. Lo bello es la manifestacién sensible de la idea: manifestacion fi-
nita de lo infinito. Lo bello artistico expresa el ideal, esto es, la apariencia
bella, que se constituye por el grado de verdad que representa. La idea es lo
verdadero en su universalidad, y el ideal es la verdad en su realidad efectiva,
la verdad configurada en el arte. La idea de lo bello es entonces el ideal que
se ve expresado cuando se da la adecuacion entre la figura y la idea porque se
toma el concepto en si y se produce para si.3 Hegel pone como ejemplo
de esta adecuacién ideal la Madonna Sixtina de Rafael, que habia visto en
Dresden,* y de la cual afirma:

En la Madonna de Rafael 1a forma de la frente, de los ojos, de la barbilla, el conjunto
en general es adecuado al caracter del amor materno dichoso y, al mismo tiempo,
piadoso, humilde. Ahora bien, todas las mujeres son, en efecto, susceptibles de
ese sentimiento, pero pueden representarse perfectamente fisonomias que, aun
animadas interiormente por tal sentimiento, sin embargo, no son adecuadas para
la expresion de ese sentimiento. [...] esta observacion se refiere a todo el campo del
arte [...]. El arte elimina toda indigencia de la vida exterior, de la existencia, y vuel-
ve a llevar hasta su ideal a lo real, liberado de las contingencias de la naturaleza."s

Como seria el caso de una madre amorosa, pero de rostro feo o impfio, su-
pongo.

Lo bello artistico es superior a lo bello natural, puesto que nace del espiritu
y “sélo el espiritu es lo verdadero”, de lo que se entiende que toda belleza es
tal en tanto que participa del espiritu y sélo por él es generada.

/

13. Georg Wilhelm Friedrich Hegel, Filosofia del arte o Estética (Verano de1826). Apuntes de Friedrich Carl Hermann
Victor von Kehler, Abada/Universidad Auténoma de Madrid, Madrid, 2006, pp. 99 y 105.

14. De la coleccion del Museo Gemildegalerie Alte Meister, en Dresde.

15. Ibid., p. 127.
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El arte es producto del trabajo del hombre libre y manifiesta su caracter de
necesidad en tanto que revela lo que significa ser humano de forma universal.
El arte sintetiza y captura lo que nos importa, lo que nos es trascendente,
aunque su forma sea intrascendente, como en el arte pop y en el arte del
concepto. Concebir el mundo poéticamente significa verlo desde la unidad;
por eso el arte es lenguaje simbolico concretado en la obra de arte. A este
respecto asegura Hegel: “El arte abre un abismo entre la apariencia y la ilu-
sién de este mundo malo y perecedero, por un lado, y el contenido verdadero
de los acontecimientos, por el otro, para revestir a estos acontecimientos y
fendmenos con una realidad més elevada, nacida del espiritu”.7

Dentro del sistema hegeliano el arte media, pues, entre la naturaleza y la
filosofia, y se constituye histéricamente como el lenguaje de la religién den-
tro del estadio que Hegel identifica como Kunstreligion, esto es, religion del
arte, que llega a superarse a través de su propia reflexion filosofica, es decir,
con la estética, en la busqueda de lo infinito como realizacion de lo absoluto.

Dentro de esta visidon queda claro que Hegel atribuye al arte una tarea
esencial: la de exponer la verdad. Y con ello define y funda una misién para
el arte de la modernidad que supera la funciéon de mimesis de la realidad e
impulsa también al arte futuro a superar su funcién meramente expresiva.
El arte es entonces expresion humana de la verdad, no s6lo un portador
de un mensaje que trasciende la autosuficiencia de la obra artistica, sino
que constituye en su forma la necesaria unidad con el espiritu para que en
su interpretaciéon como hecho singular logre recuperar el mensaje en el
concepto.

De aqui se desprende la posibilidad de que se suscite un arte cuya funcién
reside en la comunicacién pura de conceptos, superando toda potencialidad
expresiva de la forma. Volvemos a la Caja de jabén Brillo, de Warhol, cuya
presencia en una galeria de arte nos compromete al cuestionamiento onto-
l6gico sobre qué es el arte desde la reflexion propia de su concepto.

La aparicion de la estética representa entonces la reflexion filosofica del
arte, cuya observancia de la verdad implica una misién de autoconocimien-
to. Este conocimiento de si, propio del arte a través de la estética, cumple
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también con la vision del sistema hegeliano que busca en el desarrollo del
pensamiento la autoconciencia, de forma que no debe permanecer aislado,
sino que supone la reflexion de un sujeto social que indaga sobre su propia
condicion humana a lo largo de la historia. La filosofia queda propuesta por
Hegel como una Nachbildung: una reconstruccion de lo que han sido las for-
mas de autolegitimacion de estos sujetos sociales.®®

Este sentido de sucesion historica, en que el espiritu busca liberarse para
autoconocerse, se ve identificado en tres momentos historicos que se sinte-
tizan en el arte de la Grecia antigua, en la religion revelada del cristianismo
y en la filosofia de la modernidad. A partir de aqui podemos comprender
por qué Hegel habla del arte como “algo del pasado” y por qué no podemos
desprender esta comprension del arte fuera de su sistema.

1. FORMA'Y CONTENIDO

Hegel propone la dualidad indisociable de forma y contenido como esencia
del arte, y ambos se constituyen a través de su reflexién como categorias para
el analisis estético de las obras de arte. A través del anélisis de la adecuacion
de estas partes, del grado de armonia que presente su unidad, es posible
aprehender el arte en el concepto. La forma es consustancial al contenido,
puesto que el contenido desarrolla en ella lo que el espiritu crea: “[...] la
verdad progresivamente desarrollada de la obra de arte no es otra cosa que
la del concepto filoséfico”.®

El arte se manifiesta en una forma sensible que es finita, pero no por
ello resulta opuesta o contraria a lo esencial, sino que, explica Hegel:
“la apariencia misma le es esencial a la esencia, no habria verdad si ésta
no apareciera y se manifestara”.>® Asi, la apariencia en el arte, es decir,
la forma, es una apariencia capaz de manifestar la verdad, superando con
ello la determinacién de finitud y relatividad de todo fenémeno. Por ello
Hegel concede a la apariencia del arte una realidad superior (Wirklichkeit)
y una existencia mas verdadera que la realidad habitual (Realitdt), como
vimos en el ejemplo de La Madonna de Rafael. El propio desenvolvimiento
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del arte en su historia conlleva la posibilidad de reconocer a través de sus
diversas manifestaciones los grados de desarrollo de la verdad. Es por ello
que Hegel se da a la tarea de clasificar las manifestaciones artisticas en
términos de la vinculacién entre su apariencia sensible —la forma— vy el
grado de verdad espiritual que representa —el contenido—, siempre bajo
la aventura de un espiritu que busca su autonomia a través de su propio
conocimiento racional.

Hegel clasifica el arte en tres grandes formas analizadas a partir de la rela-
cion entre forma y contenido: la unitaria, la direccional y la determinista,
las cuales corresponden respectivamente al arte simbolico, al arte clasico y
al arte romantico.

2. ARTE SIMBOLICO

La primera etapa es la simbolica y Hegel la denomina prearte (Vorkunst).
En ella la manifestacion sensible estd dada por un simbolismo que no se
adecua al contenido del espiritu. Esta etapa corresponde a las obras de arte
del mundo oriental: de la religion persa, del brahmanismo hindd y de la re-
ligion de los egipcios, donde se muestra la idolatria de entes no espirituales,
provenientes del mundo de la naturaleza.

En el desarrollo de la escala humana en la estatuaria griega es donde Hegel
vera representada la identidad de forma y contenido, la realizacion del
ideal: un momento de sintesis de autorrepresentacion del espiritu absoluto.

3. ARTE CLASICO

Para Hegel éste es el momento en que el arte cobra verdadera vitalidad,
puesto que es dentro del desarrollo histérico que el espiritu logra objetivarse
como verdad, alcanza un momento de autoconocimiento, de identidad, de
unidad y de conformidad consigo mismo.

Es el momento de la religion del arte, de la Kunstreligion:

[...] entre los griegos el arte era la forma suprema en la que el pueblo se repre-

sentaba a los dioses y se hacia conciencia de esta verdad. Por eso para los griegos
los poetas y artistas se convirtieron en los creadores de sus dioses, es decir, que

HEGEL Y LA MUERTE DEL ARTE . 169



los artistas le dieron a la nacion la representaciéon determinada del obrar, del vivir,
de la eficiencia de lo divino, por tanto, el contenido de la religién.”

El arte clasico logra el equilibrio entre la idea y la forma sensible debido a
que integra al ser del hombre, al sujeto, en una totalidad donde interacttian
el arte, la religion y los intereses del Estado en la vida ética.

La unidad que se vivié en Grecia entre religion, arte y Estado fue supera-
da por la conciencia de libertad individual que aparece con el cristianismo.?
Asi, la superacion del esplendor del arte griego se comprende en palabras
de Hegel no como “[...] una mera desgracia contingente que le sobreviniera
al arte desde fuera por la miseria del tiempo, sino que es el efecto y el pro-
greso del arte mismo lo que [...] en este camino mismo proporciona a cada
paso una contribuciéon a que se libere a si mismo del contenido [presentado]
(dargestellt)”?+ La identidad alcanzada en el arte griego se quebranta por
el pensamiento. El movimiento espiritual es de desarraigo; la conciencia
se desgarra (zerrisen): el arte muere y aparece un principio melancdlico
que unifica al arte romantico: la nostalgia por la unidad. La muerte del arte
sucede al verse relevada su funcion religiosa y ética por la expresion de un
contenido subjetivo.

Asi, el arte clasico se disolvié cuando apareci6 un nuevo sentido de liber-
tad individual y subjetiva con el cristianismo; se superd la identificacidon con
la vida de la polis griega y su sentido totalizador. Con la modernidad
comienza el imperio de la subjetividad dada por el ejercicio de la razén, de
tal manera que el sujeto moderno “[...] exige algo méas que la configuraciéon
artistica para satisfacer sus necesidades de juicio y reflexién”.» La respuesta
a esta exigencia es la filosofia del arte, la estética.
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4. ARTE ROMANTICO

En la tercera etapa del arte moderno o romantico, como lo llama Hegel, el
contenido prevalece sobre la forma. La ruptura de la unidad forma y conte-
nido se da por la reaccién del sentimiento individual que abstrae lo bello del
objeto en el arte y lo remite a su subjetividad sufriente exaltando con ello en
la obra la interioridad del artista, y éste sera su contenido. Hegel lo explica
como “[...] un retorno del hombre a si mismo”.?° El contenido absoluto del
arte moderno serd lo humano en toda su variedad. Y asiste a la liberacion
progresiva de la idea por medio de la reflexion racional del arte que es la
estética, acercando el arte a la filosofia.

El arte romantico surge con la constitucion historica de Europa. El punto
de partida es el despliegue del cristianismo, que Hegel llama la religién reve-
lada o del espiritu, pues ha revelado al arte que el hombre es el ser espiritual
por excelencia, y se concebira de ahora en adelante como espiritu encar-
nado, inspirado en Cristo, que es Dios a imagen y semejanza del hombre, y
cuya encarnaciéon muestra que lo infinito reside en lo finito, pues es cuerpo
y espiritu. Asi, la primera fase del arte romantico hace de su contenido la
pasion de Cristo, que expresa el sufrimiento, el sacrificio y la muerte del Dios
hecho hombre por eleccién propia. Vemos aparecer en la historia del arte
a Cristo crucificado, mostrando su cuerpo doliente, en el Crucifijo Arezzo,
que data de 1270, de Cimabue, o el Cristo Crucificado Ognisanti, atribuido a
Giotto, en Florencia.

Labelleza deja de ser entonces el ideal; el arte pierde la armonia y el equi-
librio. Con el Renacimiento aparece la necesidad de la expresion individual
del artista que sale del anonimato medieval para figurar como autor de formas
artisticas donde los protagonistas son pasiones individuales. El arte se vuelve
personal y responde a la libertad de su espiritu en una realidad circundan-
te que se hace cada vez mas presente. Asi, mientras mas intangible sea el
material en que el espiritu se manifieste, es mejor. Por esto Hegel hace una
jerarquizacién de las artes en el sentido de su expresién material, en donde
la arquitectura ocupa el plano mas bajo, seguido de la pintura, después la
musica —que no depende de la materia—, para llegar finalmente a la poesia,
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que es el arte por excelencia, pues su via de expresion es el lenguaje, la pa-
labra “[...] que permite al espiritu comulgar consigo mismo”.?

Con este anélisis estético de la historia del arte y sus manifestaciones y
medios artisticos Hegel sienta las bases para el desarrollo del arte futuro. El
espiritu avanza hacia su propio conocimiento en sentido positivo, es decir de
autoafirmacion y de progreso en la historia humana, donde todo acontecer es
necesario para un futuro mejor, por lo que todo lo nuevo es importante y, en
el arte, desde luego, sucede de la misma manera. De ahi que en este sentido
se pueda comprender el principio de innovacion de las vanguardias artisticas
del siglo XX y laidea de progreso en el arte: “Gombrich llega a afirmar que la
filosofia del progreso en el arte, la teoria de la vanguardia, se inspiré en parte
y aceptd una contribucién esencial de la filosofia hegeliana”.?®

El proceso de estetizacion del arte que Hegel observa en el arte moderno
se traduce en los movimientos de vanguardia a través de los ejercicios de
experimentacion formal que buscan precisamente liberar de todo contenido
histérico. La historia de las vanguardias es la historia de la liberacion del arte
de toda funcionalidad y contenido representativo. Por eso se llega a la cono-
cida formula “El arte por el arte” como su lema, que se puede comprender
en términos de Hegel como esa superacion del arte por la religion revelada
y la filosofia, que conducen a concebir al arte exclusivamente como arte,” y
dentro de la cual las obras del suprematista® ruso Malévich, Cuadrado negro
sobre fondo blanco (1913) y Blanco sobre blanco (1918), son la apoteosis y el
paso necesario para la abstraccion.

Los movimientos de abstraccion pura en la plastica del siglo XX se inician
con la pretension de hacer obras que tratan sobre la nada. Tal es el caso de
Kasimir Malévich y del holandés Piet Mondrian, fundador del movimiento
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DStijl. Mondrian invocara constantemente a Hegel, pues pretendia pintar al
ser sin determinaciones, idéntico a la nada, como en la Ciencia de la Légica.
Por ello, afirma que “para lograr un enfoque espiritual en el arte se necesita
apoyarse lo menos posible en la realidad, porque la realidad se opone a lo
espiritual”.® El “equilibrio dinAmico” que buscaba en sus composiciones co-
rresponde al “devenir” hegeliano.

Antes de Mondrian, Kandinsky, iniciador del expresionismo abstracto, pu-
blica en 1911 su obra De lo espiritual en el arte, en la que representa en la figura
de una piramide el espiritu de la vida humana, el cual esta siempre en movi-
miento ascendente. En el parrafo final del texto visualiza el ascenso del arte
hacia una época de mayor racionalidad, y por ende, de mayor espiritualidad:

Al final quisiera afiadir que, en mi opinién, nos acercamos paulatinamente a la
época de la composicidén consciente y racional; creo que pronto el pintor estara
orgulloso de poder declarar composicionales sus obras [a diferencia de los im-
presionistas puros, que estaban orgullosos de no declarar nadal, y que ya estamos
en el tiempo de la creacion util. Finalmente, pienso que este espiritu de la pintura
esta en relacién organica directa con la ya iniciada construcciéon de un nuevo rei-
no espiritual, pues este espiritu es el alma de la época de la gran espiritualidad.?

Y antes que ¢él, la artista sueca Hilma af Klint fue la pionera de la abstraccion
con una serie de piezas que elabor6 en conjunto con un grupo de artistas mu-
jeres en sesiones espiritistas tan famosas a finales del siglo XIX y principios
del XX en todo Europa, asociadas al movimiento esotérico de la Teosofia, al
que pertenecian también Malévich y Kandinsky.

La muerte del arte es pues, como observamos, su liberacién. La aparicion
de la estética, que es la reflexiéon sobre si mismo, entiende esta muerte
como el principio animador del arte nuevo. Y Hegel, antes que Kandinsky,
observo que el agotamiento de las formas artisticas seria superado por
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“[...] manifestaciones de la raz6n atin mas sofisticadas”. Y aqui es donde
arribamos de vuelta al inicio: el arte conceptual.

5.MUERTE DEL ARTE

Del sistema dialéctico de la estética hegeliana se puede desprender el prin-
cipio de que el fin de una etapa y de una forma artistica es la génesis de la
siguiente, pues opera bajo un canon de liberacidén que, como quedd visto,
procura la autonomia y la universalidad de la obra de arte. Este anélisis fun-
ciona para la comprension de las manifestaciones artisticas posthegelianas
y también para todo arte cuyo origen se encuentre en el contenido, sobre
todo en un contenido que busque la liberacién de la conciencia y el cono-
cimiento de lo humano, pues el arte “[...] nos proporciona la experiencia
de la vida real... [y] llegamos a ser capaces de sentir mas profundamente lo
que pasa en nosotros mismos”.3* Hegel explicita la necesidad del arte en un
sentido racional, esto es, como un medio de autoconocimiento propiamente
humano, pues “[...] el hombre, al ser consciente, se exterioriza, se desdobla,
se ofrece a su propia contemplacion y a la de los otros”, buscando siempre
la universalidad del pensamiento.

El arte no suministra ya, a nuestras necesidades habituales, la satisfaccién
que otros pueblos han buscado y encontrado. Nuestras necesidades se han
desplazado a la esfera de la representacion y, para satisfacerlas, debemos
recurrir a la reflexién, a los pensamientos, a las abstracciones y a las repre-
sentaciones abstractas y generales. El arte mismo, tal y como es en nuestros
dias, esta destinado a ser un objeto de pensamiento.

Es en esta cita donde encuentra Arthur Danto el fin del arte en cuanto a su
significado histdrico, por lo que “el arte después del fin del arte”, como él lo
llama, es un “arte poshistorico”. De forma que esta muerte histérica del arte
es la posibilidad y condicion del arte contemporaneo, pues con la muerte se
abre paso a la conciencia del arte como conciencia de lo humano.
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El arte conceptual es la referencia clave para entender el arte de nuestro
tiempo, pues en él se vinculan de manera declarada el arte y la filosofia: en
su configuracién asistimos a la reflexion filosofica del arte mismo. La obra
de arte encuentra su sentido como interrogante de su propia esencia y fun-
cién. Pero, para lograrlo necesita, desde el propio movimiento dialéctico de
la historia del arte, la negacion de esa forma pura a la que llegaron los movi-
mientos de vanguardia; es la superacion de la apariencia por el concepto en
un proceso de desmaterializacién de la obra artistica. Recordemos que la ex-
posicidn del espiritu realizado en el pensamiento requiere el mayor grado de
abstraccioén de la materia. Con ello se comprende por qué la forma en el arte
conceptual debe ser inocua, insustancial, cualquier cosa como un “urinario”
o una “caja de jabon”, pues sélo asi puede irradiar la exposicion del concepto.

En los afnos sesenta la obra del artista estadounidense Joseph Kosuth se
propone como misién indagar en la naturaleza del arte mismo planteado
como un problema filos6fico y lingiiistico cuya solucion estriba en exponer el
arte como una tautologia que expresa que “el arte es, de hecho, la definicidén
del arte”. Asi observamos su obra paradigmatica Arte como idea de la idea
(1965), que consiste en la exposicion de la definicion clasica de arte tomada
de un diccionario. Kosuth expone en una obra artistica la tesis de Hegel de
la muerte del arte, pues propone a la obra de arte como estética —reflexiéon
filos6fica— en si misma. Esta tesis la desarrolla en su texto Arte después de
la filosofia (1969), en el cual cita los preceptos de composicidén del también
conceptualista Sol LeWitt, quien opina sobre la importancia del concepto
en la composicion de la obra artistica al afirmar: “En el arte conceptual la
idea o concepto es el aspecto mas importante de la obra [...]. Toda la plani-
ficacion y decisiones se hacen por adelantado y la ejecucion es un asunto
rutinario. La idea se convierte en la maquina que hace arte”.?” De Sol LeWitt
observamos la obra Variaciones de cubos abiertos incompletos (1974). Todas
las esculturas de esa serie (cubos abiertos incompletos) se generan a partir
del esqueleto de un cubo del que se eliminan aristas, de modo que la compo-
sicidn resultante no esté “contenida” en un plano. Otro reconocido ejemplo
del arte conceptual es Kilometro vertical en tierra, del artista Walter Joseph
De Maria, obra realizada en 1977, que consiste en una barra de latén de un
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kildbmetro enterrada en el suelo y de la que s6lo se ve su extremo superior,
por lo que su materialidad es invisible para el espectador y la obra de arte
residira s6lo en su mente.

En el arte conceptual observamos que lo artistico es el concepto, no la for-
ma; el material y la técnica son indiferentes, como ya sefalamos. Las ideas
superan la forma sensible de la obra y se instauran como unica necesidad,
desmaterializando el objeto artistico, quitandole su cualidad ornamental
como objeto de valor —como deseaba Hegel, liberandolo de todo servilis-
mo—, cuya funcidn es generar conocimiento de lo humano y mostrar a la rea-
lidad en toda su complejidad. Asi, la clave de articulacidn esta en el proceso
de creacion de la obra. Lo que se exhibe es el proceso vital que conlleva la
creacion cuyo germen esta en la idea. El arte conceptual en sus dos grandes
identidades, arte como filosofia y arte como vida, tiene como funcién primera
comunicar las ideas que le dan vida.

El cambio de paradigma que abandona el arte de vanguardia con la inver-
sion de la relacion entre forma y contenido, donde la representacion artistica
quedaba sujeta al plano bidimensional del lienzo y atada a ser objeto, modi-
ficada por su desmaterializacién como enunciamiento de vida, lo encontra-
mos ejemplificado en la obra del artista francés del neodadaismo o nuevo
realismo, Yves Klein, quien aseguraba: “Malévich realmente tenia el infinito
delante de si —yo estoy en el infinito”. Yves Klein, en sus obras y en su pen-
samiento, propone la estetizacion de lo inmaterial, por lo que es considerado
uno de los profetas de la desmaterializacion del arte. En 1958 Klein expone
el vacio: literalmente vaci6 por completo la galeria Iris Clert y blanque6 las
paredes al grito de “iLarga vida a lo inmaterial!”, y en 1960, en su famoso
fotomontaje Salto al vacio, donde se ve a él mismo saltando por una ventana
hacia la calle. La foto fue reproducida y distribuida masivamente en un dia-
rio dominical que él mismo imprimi6 con la ficticia noticia de su suicidio.

El cambio de paradigma en el arte contemporaneo radica en superar la
funcién expresiva de la obra, que usa la representacién material y sensible
para realizarse a través de una funcidon comunicativa. Debido a esta nueva
funcidn debera exhibirse el proceso creativo de la obra que exige, de alguna
manera, la asistencia del espectador para completar su conocimiento de lo
real. Con ello se explica la transgresion de los papeles asumidos por el circui-
to artistico de consumo de la obra (artista-obra- receptor). La obra de arte
conceptual s6lo puede exhibirse en la mente del espectador, completando
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el significado de la obra en la interpretacion que el espectador hace de ella.
Hegel consideraba el arte como un didlogo, pues la obra no es para si, sino
para los espectadores; de tal forma que acentta un predominio de lo signifi-
cado por encima de lo significante.

La obra de arte se vuelve el artista. En su devenir dialéctico pasa por un
momento de negacién de la propia obra para ser conciencia en el sujeto a
través de la reflexion filosofica del arte, y esto se proyecta en la propia his-
toria del arte. El artista es la propia obra, y la obra artistica es el arte en este
momento de identificacion total de lo propiamente humano —como lo llama
Hegel— concebido desde el concepto, y que se materializa y cobra forma.
Gracias a esto podemos comprender los gestos dadaistas del italiano Piero
Manzoni: Cuerpos de aire y el aliento del artista son globos que guardan su
aliento; Las bases magicas son pedestales que vuelven obra de arte a quien se
ponga en ellos; Mierda del artista son cajitas con sus heces, en venta; Huevos
esculturas son huevos hervidos y firmados con su huella digital que seran
consumidos por el pablico devorador de arte; Esculturas vivientes son 71
personas declaradas obras de arte por llevar su firma. En fin, sus obras revi-
talizan el arte, destacan el proceso en la accion, desmitifican la tradicién del
objeto acabado proponiendo un nuevo mito: el artista. Su principal aporte es
la afirmacién del cuerpo como obra de arte. Por eso, en su manifiesto, Descu-
brimiento de una zona de imdgenes, declara que es esencial para los artistas
“[...] establecer la validez universal de una mitologia individual”.®® Es tam-
bién el caso mas proximo de la performance “La artista est4 presente” (2010),
de Marina Abramovic, durante el cual permaneci6 sentada en el vestibulo de
entrada del MoMA durante mas de 700 horas permitiendo que, por turnos,
los visitantes se sentasen frente a ella mientras los observaba en silencio.
Ello con la finalidad que la artista se plante6 como un desafio en su quehacer
artistico: “Crear un tipo de obra que esté casi vacia de contenido, pero que
conserve una clase de energia pura que eleve el espiritu del espectador”.®
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38. Francisco Javier San Martin, Piero Manzoni, Nerea, Madrid, 1998, p. 35.

39. Gracia Iglesias Lodares, “Marina Abramovic, vida y muerte de la mujer-arte” en ActivArte. Revista inde-
pendiente de arte. Teoria de las artes, pedagogia y nuevas tecnologias, Asociaciéon Cultural ActivArte, Sevilla,
vol. 1, ndm. 4, 2011, p. 74.
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El objetivo es actuar sobre la realidad e indagar todas sus posibilidades per-
mitiendo que el espectador participe y se involucre en el proceso artistico;+
porque la férmula conceptual se hace también practica perceptiva y creativa
involucrando connotaciones sociales, como en la obra de Lazaro Saavedra.

La desfuncionalizacién de la obra artistica da paso a su estetizacion en el
sentido hegeliano, en tanto que la estética abre paso a la reflexion del concepto
implicito en la obra. De ahi que podamos atribuir un nuevo caracter a la obra
de arte conceptual: el de comunicar ideas que el receptor construye a manera de
conceptos por su participacién como agente activo en el circuito artistico.

El ser vuelve a si mediante la negaciéon.# La negacion del contenido que
implicé el arte de la vanguardia, la exposicién del vacio, de la nada, a través
de la experimentacion formal como eje de liberacion de toda funcién de re-
presentacién de la realidad, se puede comprender como este paso necesario
dentro de la dialéctica hegeliana a través de la cual la nada es el impulso ne-
cesario que nos conduce a la reflexion y a la construccioén del conocimiento.
El arte conceptual es entonces el momento de la sintesis, es la exposicion del
tercer momento en el que la reflexion estética se devuelve en objeto, en obra
artistica, pero ahora negando la forma. Podriamos llamarlo el canto del cisne
en la estética hegeliana, y consistiria en que la reflexion filoséfica del arte es
s6lo capaz de aparecer, de irradiarse —en el sentido del erscheinen— en un
objeto artistico cuya forma sensible sea cualquiera. Es més, la forma debe
ser cualquier cosa, negando todo objeto acabado, trabajado técnicamente,
que quisiera buscar la belleza y la adecuacion, puesto que esto estorbaria
u ocultaria la funcién de apelacién del pensamiento reflexivo que busca la
propia obra. Con ello se justifica el ready made de Duchamp, el arte objeto. Y
no solo esto, sino que se integra también la idea del devenir en la obra como
proceso, en la accidon y el gesto de la performance que buscan la provocacion
“[...] como en el performance de Lazaro Muriendo libre, o el Egocentrismo fu-
nerario, en el que el artista se introduce dentro de un atatd para simular su
propia muerte como un homenaje sarcastico a la ‘muerte del autor’”.#Y de
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40. Domingo Hernandez Sanchez, “Arte conceptual...”, p. 258.

41. La nocién de mediacion, la Aufhebuung que debe ser entendida como una superacién que implica a la vez
una supresion; aquello que es superado queda integrado en la nueva forma resultante del proceso dialéctico.
Cfr. Lenin Pizarro, “La muerte del arte en Hegel...”, p. 5.

42. Sofia de los Angeles Acosta Villavicencio, Caracteristicas estéticas del Performance en el Arte Cubano Contem-
pordneo o el cultivo de la sed, tesis de Maestria en Historia del Arte Latinoamericano realizada en la Univer-
sidad de La Habana/Facultad de Artes y Letras, La Habana, 2006.
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vuelta a la politica cultural del gobierno de la Revolucioén, esta performance
de 1990 fue prohibida por las autoridades culturales de Cuba en una expo-
sicidn realizada en la Facultad de Filologia en la Universidad de La Habana,
ya que el artista pretendia entrar al ataid con el casco que us6 como albaiil
en el proyecto estatal de las microbrigadas, en el que la gente construia casas
hasta que le tocara la propia.

Asi concluimos que a través de estas obras de arte conceptual se mantiene
vigente la vision historica del arte que Hegel concibe dentro de su sistema
como un arte futuro que seguira siendo universal:

Pero en este trascender el arte més alld de si mismo, ¢él es en la misma medida
un retorno del hombre a s mismo, un descenso a su propio regazo, merced a lo
cual el arte se desembaraza de toda limitacion rigida a un determinado circulo de
contenido y de la concepcidn, y constituye en su nuevo santo al humanus, a las
alturas y profundidades del espiritu humano en cuanto tal, lo universalmente
humano en sus alegrias y sus pesares, en sus anhelos, sus acciones y sus destinos.
Con esto el artista obtiene su contenido de si mismo, y es el espiritu humano que
realmente se determina a s mismo, que contempla, que imagina y que expresa la
infinitud de sus sentimientos y sus situaciones, al cual ya nada le es ajeno, lo que
puede hacerse viviente en el regazo humano.*?

De la cita anterior podemos desprender cierta vinculacidn entre el arte con-
temporaneo y la reflexion ética actual. Frente a un sistema social y politico
que se rige por el sistema econémico que identificamos como capitalismo
—que enajena al ser humano—, el arte figura como el iinico espacio que nos
permite ser nosotros mismos, volver a nuestro regazo.

El arte contemporaneo se convierte en un momento reflexivo capaz de
discernir dentro de la sociedad elementos de dominacién, para reintegrar a
los individuos a su libertad a través de una reflexion racional —estética, en
términos de Hegel— por las posibilidades que se abren a través de la crea-
cidn artistica.

Las obras de arte conceptual, sobre todo las performances, que reflexio-
nan sobre el sistema de dominacidn, permiten identificarnos y distinguirnos
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43. Georg Wilhelm Friedrich Hegel, Lecciones sobre la estética, p. 237.

HEGEL Y LA MUERTE DEL ARTE / 179



en nuestra libertad desde la racionalidad del concepto que proponen. La
performance puede considerarse un arte de libertad: viene de la liberacion
de la forma y va hacia la liberacion de la conciencia individual a través de la
provocacion. La performance surge en los movimientos de vanguardia con el
dadaismo, y de neovanguardia con los happenings, fluxusy el body art, como
resultado de una practica de liberacion formal. Los medios se mezclan y el
cuerpo, propio del ejecutante de las artes escénicas, forma parte de la repre-
sentacion en las artes plasticas y visuales.

La emblematica performance realizada en 1955 por el artista japonés Saburo
Murakami, fundador del grupo Gutai —que significa “el cuerpo como instru-
mento”—, en la que atraviesa con su cuerpo seis cuadros sucesivos de papel
estirado durante la inauguracién de una exposicidon, rompe la bidimensio-
nalidad y el espacio reservado para la representacion plastica, destacando
lo efimero de la accién del artista. De este modo, se pone de manifiesto la
ecuacion que determina el arte contemporaneo, donde arte y vida establecen
una relacion biunivoca, es decir, el arte se vuelve vida, y 1a propia vida se tor-
na arte, desde la intromision del cuerpo del artista y de su accidén en tiempo
real: se da un desplazamiento de la dimension espacial por la temporal. Hay
un cambio, una inversién en los valores de la obra artistica y una ampliacioén
en el circuito artistico. Al ser liberada la forma se inaugura la estética del
contenido. La obra artistica se valora por su contenido, por el concepto y la
idea que implica, y no por su belleza o dominio técnico.

Dentro de esta logica la performance se inserta en una estética del conte-
nido, donde el cuerpo del artista es el soporte de la obra que, desde la propia
intimidad de la vida ostentada, crea nuevos significados que luden a si mismo
y a su propia vida. El arte de la performance es sucesor de los happenings 'y de
los eventos fluxus, en los que se buscaba (dentro de los movimientos de libe-
racion de los afios sesenta) liberar las relaciones humanas de toda represion
suscitada por el poder econdémico explotador y por la sociedad de consumo,
invirtiendo el circuito del arte y alterando la percepcién de los observadores
para coaccionarlos a la participacidon creadora bajo la expectativa de lograr
una transformacién social. Sin embargo, estos eventos que eran masivos no
tuvieron éxito, pues los espectadores se sentian violentados a la participa-
cion. Los artistas de la performance buscaron entonces la via mas intima, la
del propio cuerpo expuesto y arriesgado en acciones provocadoras, rebeldes
y transgresoras de la ideologia social. Asumieron de manera individual toda

180 ETICA, HERMENEUTICA Y POLITICA



la laceracion del cuerpo social con la expectativa de lograr una transfor-
macién a nivel de la conciencia particular, por medio de la reflexién sobre
el contenido que proponian sus acciones. Asi, abordaron temas como la vio-
lencia, representada en el caso de la performance “Shoot”, de Chris Burden,
que en 1971, dentro de una galeria en California, se hizo disparar en un hombro
por un amigo para tematizar la naturalizaciéon de un régimen social violento.

De esta manera, la forma se vuelve el contenido en el arte de la performance.
El contenido es producto de una reflexion y un ejercicio critico que el artista
hace de la sociedad y del circuito artistico que forma parte de ella, y, como
tal, se inserta en el arte conceptual. Sin embargo, el arte de la performance
tiene la trascendencia del uso del cuerpo del propio artista. Esto implica que
la reflexion y la critica se incorporan literalmente como una estrategia de
catarsis, de liberacion de lo propiamente humano. El artista de la performance
se inserta en la vida misma desde su corporalidad y nos remite a la eticidad,
esa “segunda naturaleza” nuestra que nos planted Hegel. La eticidad es la
formacién del ser humano en lo humano, esto es, en su capacidad de prefe-
rir, de valorar, de no ser indiferente desde la libertad y teniendo siempre en
mente a la sociedad.

El arte contemporaneo, aqui encarnado en la performance, se interpreta
s6lo con libertad, una libertad que nos humaniza. El artista asume el deber
de humanizar, devolver la conciencia de una libertad que reflexiona sobre
la opresidn, la discriminacion y la violencia que la misma sociedad asume
como parte de su statu quo, por lo que se vuelve una practica no so6lo estética
sino también ética.

A todas luces comprendemos que las lecciones de estética de Hegel nos
habilitan metodolégicamente en la comprension de este arte del futuro, del
arte que radica en la superacién del ideal que comprende el periodo de la
Antigiliedad clasica, situdndonos en el ambito de la reflexion del contenido
que nos humaniza.
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Teoria criticay praxis feminista. Tensiones
entre Theodor W. Adorno y Raya Dunayevskaya

DINORA HERNANDEZ LOPEZ

Este ensayo trata de dos pensadores marginales dentro del mundo de las ideas
y de la practica politica marxista, cada uno con distinto grado de ausencia.
El trabajo, pues, versa sobre personajes cuyos planteamientos circulan fuera
del canon correspondiente a cada linea de reflexién en la cual éstos deci-
dieron incursionar, ya fuese la filosofia politica, el marxismo, la estética, la
sociologia o el feminismo.

Si tomamos en cuenta al fildsofo Theodor W. Adorno encontraremos el
caso de un pensador que apenas durante los afos sesenta, luego de su re-
torno a la Alemania Occidental, adquiere cierta presencia en la vida acadé-
mica y publica de su pais, la cual posteriormente se diluye con los aires del
buen recibimiento del “cambio de paradigma”, dentro y fuera de la Escuela
de Frankfurt.! A comienzos de los afios setenta la reflexion de los primeros
frankfurtianos padeci6é un apagén repentino (salvo en el caso de ser unilate-
ralmente discutida por las nuevas generaciones de la Escuela) y s6lo renacid
con la pluma del posestructuralismo, la filosofia francesa y planteamientos
mas cercanos a nuestro contexto, como el marxismo critico de Bolivar Eche-
verria. Algunas expresiones de estas corrientes siguen discutiendo en buena
medida el pensamiento de Adorno al interior del espiritu de la critica nega-
tiva, caracteristico de los principales fundadores de la Escuela de Frankfurt.

En lo que respecta a Raya Dunayevskaya, es claro que estamos ante una
pensadora y luchadora social cuya presencia en el mundo de las ideas es
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1. Un hecho que comenz6 a consumarse a raiz de la ruptura de Jiirgen Habermas con sus predecesores del
Instituto de Investigacién Social y la autopresentacion de su filosofia en calidad de relevo generacional.
Cfr. Jiirgen Habermas, El discurso filoséfico de la modernidad, Taurus, Madrid, 1993, pp. 123-148.
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practicamente inexistente hasta nuestros dias, no obstante contar con algu-
nas publicaciones sobre su pensamiento y su trayectoria politica, que han
aparecido recientemente en los Estados Unidos. A pesar de que tiene una
significativa produccion escrita (publicada en inglés y traducida a varios idio-
mas) y un conjunto de libros (conocidos como “trilogia de la revoluciéon”),?
da la impresion de que esta fildsofa no conté con el debido reconocimiento
en su época —a excepcion de aquel que se desprende de su relacion con al-
gunos pensadores de izquierda— y que la nuestra tampoco ha sabido hacer
gran justicia a sus aportaciones.? Es importante destacar, ademas, que esta
situacidon no se ha modificado sustancialmente, ni siquiera con el auge del
pensamiento feminista, el cual ha contribuido a visibilizar figuras como Rosa
Luxemburgo o, dltimamente, Simone Weil. Asi pues, si Dunayevskaya no
destaca en el pantedn de las pensadoras y luchadoras marxistas o en el de
las feministas, menos aun lo hace en el de las marxistas feministas.

Este ensayo trata de un encuentro y desencuentro de ideas. Se circuns-
cribe inicialmente en la década de los cincuenta, cuando durante el exilio
norteamericano de los frankfurtianos Dunayevskaya inici6 un intercambio de
ideas con algunos miembros de la posteriormente denominada Escuela
de Frankfurt. Nuestra autora mantuvo una relaciéon cercana con Herbert
Marcuse y Erich Fromm, con quienes intercambi6 reflexiones por corres-
pondenciay quienes escribieron las presentaciones de dos de los libros mas
importantes de esta filbsofa: Marxismo y libertad (1958), cuyo Prélogo estuvo
a cargo de Marcuse, y Filosofia y revolucién (1973), del que Fromm elabord el
Prefacio. Asimismo, en algunos de sus escritos, Dunayevskaya hizo criticas
ala Dialéctica negativa de Adorno.

/

2. La “trilogia de la revoluciéon” est4 conformada por Marxismo y libertad. De 1776 hasta nuestros dias; Filosofia
y revolucién. De Hegel a Sartre y de Marx a Mao, y Rosa Luxemburgo. La liberacién femenina y la filosofia mar-
xista de la Revolucidn. A estos tres textos se aflade posteriormente la compilacién Liberacién femenina y dia-
léctica de la revolucién.

3. Dentro de los Estados Unidos las publicaciones sobre el pensamiento de Dunayevskaya corresponden al so-
ciblogo Kevin Anderson y al filésofo Peter Hudis, quienes también son presentadores y editores de algunos
de los libros de la filosofa, asi como de la correspondencia entre ésta, Herbert Marcuse y Erich Fromm.
Vid. Peter Hudis y Kevin Anderson, “El concepto de dialéctica en Raya Dunayevskaya” en Raya Dunayevskaya,
El poder de la negatividad. Escritos sobre la dialéctica de Hegel y Marx, Biblos, Buenos Aires, 2010, y cfr. Peter
Hudis, “Workers as Reason: The Development of a New Relation of Worker and Intellectual in American
Marxist Humanism” en Historical Materialism. Vol. 11:4, Haymarket Books, Chicago, 2003, pp. 267-293. En es-
paiiol destaca el profundo trabajo del filésofo Eugene Gogol (vid. Eugene Gogol, Raya Dunayevskaya. Filésofa
del humanismo-marxista, Casa Juan Pablos, México, 2006) y el “Prélogo” escrito por Rubén Dri para la edi-
ci6én en espanol de El poder de la negatividad.
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El objetivo de este trabajo es configurar un campo de fuerzas que haga
visibles las tensiones que mantienen Adorno y Dunayevskaya con respecto
al concepto de praxis. Esta configuracion se forma de dos nicleos temati-
cos: lanocion de accién social y la critica a la condicién de las mujeres en el
capitalismo. También quiero enfatizar que este ejercicio estd hecho con
el Aanimo de emprender una pequefia contribucién al conocimiento del fe-
minismo marxista de esta pensadora, asi como a visibilizar algunos motivos
del potente cuestionamiento a la subjetividad patriarcal que contiene la
Teoria critica.

1. THEODOR W. ADORNO Y LA TEORIA CRITICA NEGATIVA

Dentro de las multiples posibilidades que hay para adentrarse en las reflexio-
nes de Adorno, la mas importante es aquella que nos acerca a su entendimien-
to del quehacer critico negativo. El de Adorno es un pensamiento enfocado en
la negatividad, en la ponderacion de lo particular, lo no idéntico, lo diferente,
contra toda pretension de sintesis. Asimismo, la filosofia del tedrico critico
es una reflexion preocupada por pensar desde el angulo de las tensiones en
las que aparece la vida danada al interior de la modernidad.

Para los intereses de este ensayo conviene concentrarse en el concepto
adorniano de praxis, una idea que permea la totalidad de la reflexién de los
frankfurtianos. En el planteamiento de Adorno, bajo la impronta de Karl
Marx, la nocién de praxis esta profundamente dialectizada, en polémica con-
sigo misma, y llevada a una intensa confrontacion con las dindmicas sociales
asimilativas de la oposicion social y la critica. Alrededor del concepto de
praxis, los frankfurtianos ofrecen una constelaciéon de reflexiones en torno a
la muerte del sujeto politico, a la existencia, los alcances y desplazamientos
de la subjetividad revolucionaria, asi como a las dinimicas de la transforma-
cidn radical frustrada.

De este entramado de temas interesa aquel dangulo de la reflexioén ador-
niana que atane a la condicion oprimida, violentada, danada, de individuos y
grupos vulnerables. Importa, de entrada, el viraje hacia las victimas operado
por la Teoria critica y, dentro de esta coordenada, la filosofia de la historia
de Walter Benjamin, quien colocé la lente de la critica en la generacién de
sufrimiento, provocada por el avance de la légica del progreso, y pens6 con-
cienzudamente en las vias de alumbramiento de nichos potenciales de revo-
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lucién. A este espiritu responden, de igual modo, las potentes reflexiones de
Marcuse acerca de los marginados, los movimientos sociales y los procesos
de descolonizacion. Asimismo, en este marco opera la critica de Adorno a
la violencia contra la diferencia, al igual que sus prolongaciones en la inda-
gacion sobre las causas del despliegue de diversas formas de hostilidad y
agresion contra las mujeres. Como puede apreciarse, el tema es amplisimo.
Es por esta razdn que, para los propdsitos de este trabajo, creo conveniente
realizar un acercamiento preliminar a algunos motivos de la Dialéctica de la
Ilustracién que nos permitan desplegar algunos elementos que apuntalen la
discusion con la postura de Dunayevskaya.

En esta obra magna Adorno y Max Horkheimer muestran una imagen dia-
léctica de la constitucion de la racionalidad moderna, su instrumentalidad y
la relacion que ésta guarda con un tipo de experiencia, la del sujeto soberano;
es decir, la subjetividad moderna, que tiene una tendencia de dominio sobre
el mundo, al cual asimila constantemente a naturaleza. Dentro de esta extensa
critica a las derivas de la modernidad es pertinente atender la interpretacion
que Horkheimer y Adorno llevan a cabo del poema épico La Odisea, por de-
mas atrayente y significativa para comprender nuestra propia época. De esa
lectura hay que retener el momento cuando los autores se detienen en las
figuras de Penélope y Circe. Tomados como alegorias, en estos personajes
homéricos se dibuja indirectamente la tesis frankfurtiana segun la cual el
sujeto soberano es un sujeto también patriarcal.

Circe y Penélope son alegorias de las relaciones de dominio entre los se-
x0s-géneros, puestas en tension dialéctica. Circe, la maga, trastoca la subjeti-
vidad de los varones y el orden temporal racional, ofreciendo placer y olvido
a cambio de la autonomia de los sujetos. Caidos en la seduccion de Circe,
los hombres aniquilan su individualidad, puesto que retornan a un estadio
anterior en el desarrollo de la especie. Prototipo de la hetera, la maga es la
figura de la ambigiliedad y la promiscuidad: anula lo propio de los individuos
a cambio del don de la felicidad y, en este sentido, aparece como corruptora,
al mismo tiempo que como ayudante. El encantamiento magico de Circe sig-
nifica la regresion. En el horizonte civilizatorio este retroceso, al igual que lo
acontecido en el caso de los lot6fagos, no da cabida a ningtin elemento con-
ciliatorio con la naturaleza. De este modo, ante la racionalidad civilizada, el
retorno es interpretado siempre como “caida”, aun cuando hay también un
elemento liberador en esa imagen, que Adorno y Horkheimer precisan: “El
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mandato mitico al que sucumben libera en ellos al mismo tiempo la libertad
de la naturaleza oprimida”.

Dentro de la légica de la renuncia, la relacién de la maga con Odiseo es
la del mando y la ambicién. Odiseo se acuesta con la hetera porque se abs-
tiene de la realizacidén del impulso sexual, mostrando con ello que el precio
del dominio es la autonegacion como naturaleza: a fin de evitar ser castrado,
el individuo se autocastra simbolicamente. Con ello Horkheimer y Adorno
construyen la imagen del autocontrol y la mutilacién que subyacen a la for-
macioén del Yo, a la identidad del si mismo, del individuo civilizado, plena-
mente racional y comandado por el principio de realidad. El autodominio del
sujeto es la condicion de acceso al placer que promete Circe, como sostiene
Neus Campillo en este punto: quien se resiste al deseo construye un puente
de comunicacién con la hetera; en cambio, quien se deja llevar por el impulso,
sucumbe, regresa (es convertido en cerdo). La autonegacion es la plataforma
de la socialidad entre los sexos, y es Circe, la mujer, quien la exige, partici-
pando con ello de la dominacidon masculina y el enfriamiento que supone la
supervivencia dentro de la civilizacion:s “Para conceder el placer, Circe pone
la condicion de que el placer haya sido desdefnado; la tiltima hetera se revela
como el primer caracter femenino. En la transiciéon del mito a la historia
ella hace una contribucién decisiva a la frialdad burguesa”.® Por su parte,
Penélope mantiene el orden matrimonial cuando reconoce a Odiseo como
duefio y sefior suyo, constituyéndose, asi, en apéndice y mediacién del poder
del varén. Adorno y Horkheimer concluyen que el matrimonio supone la
sumision y, a su vez, el sostenimiento de la dominacién masculina por par-
te de la mujer que, en este sentido, participa de la conservaciéon del mundo
patriarcal.

Un par de tesis fundamentales de Adorno y Horkheimer se desprenden
de este analisis. En primera instancia, una dialéctica de los sexos desde la
relacion reciproca entre los papeles femeninos de la esposa y la prostituta:
si Penélope, la esposa, es la columna del orden matrimonial, Circe es la pro-

/

4. Max Horkheimer y Theodor Ludwig Wiesengrund Adorno, Dialéctica de la Ilustracién, Trotta, Madrid, 2016,
p. 117.

5. Cfr.Neus Campillo Iborra, “Feminismo y teoria critica de la sociedad” en Neus Campillo Iborra y Ester Barbera
Heredia (coords.), Reflexién multidisciplinar sobre la discriminacién sexual, Nau Llibres, Valencia, 1993,
pp. 22-27.

6. Max Horkheimer y Theodor Ludwig Wiesengrund Adorno, Dialéctica de la Ilustracion, p. 119.
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veedora del placer; pero ambas someten el amor al régimen de la propiedad.
En segunda instancia, la negacién y limitacién del deseo condicionan el amor
en la sociedad civilizada. El amor civilizado supone la frialdad, la distancia
y la soledad: “Justamente en el amor mismo el amante es puesto en error y
castigado. La incapacidad de dominarse a si mismo y dominar a los demas, de
la cual es testigo su amor, es motivo suficiente para negarle el cumplimiento
de este. Con la sociedad se produce, ensanchada, la soledad”.”

Dialéctica de la Ilustracion es una imagen dialéctica de los efectos obje-
tualizantes de la racionalidad ilustrada, instrumental, y de la logica de la
identidad. Como ya lo he senalado, la Teoria critica negativa da cuenta de
un estado de cosas en el que la civilizacidn tiene detras un sistema alienante
y cosificante en el que nada queda intacto. Dejamos aqui esta incursion en
algunos motivos de la reflexion de la Teoria critica acerca de la opresion de
las mujeres. Considero que, aunque breve, nos posibilita situar la perspectiva
critico-negativa como una veta de reflexion con posibilidades de encauza-
miento en las reflexiones feministas. Por lo pronto, nos permite encontrar
puentes y rupturas entre la posicién de la Teoria critica y el marxismo femi-
nista de Dunayevskaya.

Regresemos al tema de la praxis. Como se menciond, la reflexién sobre la
praxis permea la obra de los frankfurtianos, tanto en los términos de una dialec-
tizacién de ese concepto, llevada a cabo fundamentalmente por Adorno, como
en la problematizacion de sus concreciones en los sujetos de transformacion
social de su época. En el caso del movimiento feminista, el acercamiento mas
acucioso fue el de Marcuse, mientras que Adorno se resistié a vincular ins-
trumentalmente su pensamiento a todo tipo de movilizacion social.

La posicién de Adorno se desprende de una concepcién sumamente dia-
lectizada de la relacion entre pensamiento y accidn social. El frankfurtiano
insiste en mantener la vinculacién e identidad entre el primero y la segunda;
pero se cuida de conservar la diferencia y la tension entre los términos, con
la pretension de dar espacio a la autonomia y espontaneidad de pensamiento
y practica politica. La preocupacion de Adorno es con respecto a convertir el
pensamiento en propaganda y dogmatismo, o en “pseudoactividad”, que mue-
ve todo sin mover nada, de lo que resulta una accién social alarmantemente
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7. Idem.
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conservadora del statu quo, tal y como ocurre con sus versiones asimiladas
de “sale’s resistance”.

Aun el mas abiertamente solidario con los movimientos sociales de los
sesenta, Marcuse, en libros como El hombre unidimensional y Un ensayo sobre
la liberacién, es prudente con respecto a la existencia de la oposicidén autén-
ticamente revolucionaria de éstos, a sabiendas del poder de los mecanismos
de contencidn, que constantemente asimilan la negatividad con el sistema de
dominio.” En estos textos Marcuse sostiene que el Estado de bienestar y la
sociedad de alto consumo incorporan a su orden burocratico y administrati-
vo alas clases y a todo tipo de oposicidn, que méas tarde son gratificadas con
la satisfaccion de falsas necesidades y gracias a la desublimacién represiva.
Vale decir que esta posicion de los frankfurtianos con respecto a la praxis,
no es una cuestion estratégica; antes bien esta sustentada en un prolonga-
do y extenso trabajo sobre la subjetividad de los trabajadores, el cual habia
comenzado poco antes de la llegada del Partido Nazi al poder, y continud
en el exilio norteamericano y durante el retorno de Adorno y Horkheimer
a Alemania.

Asi pues, el alejamiento de los tedricos criticos respecto a los movimientos
sociales y las luchas efectivas no esta basado en una ceguera sobre funciona-
miento del mundo, tal como lo sostiene Dunayevskaya cuando afirma —en
clara referencia a la posicion de Marcuse y Adorno acerca de los sujetos de
cambio social— que esa ceguera es producto de “la tragedia de la unidimen-
sionalidad de pensamiento cuando se renuncia al sujeto, cuando no se escu-
cha a las voces desde abajo...”,”” e insiste en recalcarlo en su carta a Marcuse
fechada el 15 de julio de 1958, donde reza: “[...] con su indulgencia, quisiera
mirar nuestro mundo real”.? Tampoco se trata de una falta de compromiso

8. Vid. Theodor Ludwig Wiesengrund Adorno, “Notas marginales sobre teoria y praxis” en Consignas, Amorrortu,
Buenos Aires, 1969.

9. Cfr. Herbert Marcuse, El hombre unidimensional, Planeta-Agostini, Buenos Aires, 1993. En especial el aparta-
do “Las nuevas formas de control” (pp. 31-48).

10. Las dindmicas de la intervencion social asimilativa de la base pulsional aparecen explicadas particularmente
en “¢Un fundamento bioldgico para el socialismo?” Cfr. Herbert Marcuse, Un ensayo sobre la liberacién, Joa-
quin Mortiz, México, 1969, pp. 15-29.

1. Vid. Erich Fromm, Obreros y empleados en visperas del Tercer Reich. Un andlisis psicolégico-social, Fondo de
Cultura Econémica, Buenos Aires, 2012; Theodor W. Adorno, “Estudios sobre la personalidad autoritaria” en
Escritos socioldgicos II. Volumen I, Akal, Madrid, 2009, y Theodor Ludwig Wiesengrund Adorno, Educacién
para la emancipacién, Ediciones Morata, Madrid, 1998.

12. Raya Dunayevskaya, El poder de la negatividad..., p. 233.

13. Ibid., p. 164.
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de los frankfurtianos con la oposicién y bisqueda de un cambio radical del
estado de cosas, sino de una posicioén a favor del pensamiento critico, que es
resultado de una concienzuda investigacidn, de bases hegeliano-marxistas
y de psicologia profunda, fenomenoldgica y empirica sobre las formas de
subjetividad y su intrincada relacion con la estructura social.

2. RAYA DUNAYEVSKAYA'Y LA PRAXIS FEMINISTA

Tal como lo sostuve al inicio, Dunayevskaya es una pensadora marxista no
canodnica. Lo anterior obliga a hacer una presentacion, al menos breve, de su
persona y trayectoria. Raya Shpigel, su nombre verdadero, fue una filésofa'y
militante de origen ucraniano, nacida en el periodo cuando Ucrania formaba
parte del Imperio zarista. A los 12 aflos emigro6 a los Estados Unidos. Desde
adolescente nuestra pensadora tuvo una intensa participaciéon en diversas
organizaciones y movimientos afroamericanos y de los trabajadores. Junto
con el marxista caribefio Cyril Lionel Robert James fundé una tendencia
minoritaria dentro del Socialist Workers Party (SWP), organizacién con la
que rompera para finalmente constituir un organismo politico auténomo en
1955: News & Letters Committees, donde trabajara hasta el final de sus dias.*

El marxismo de Dunayevskaya, al igual que el de los frankfurtianos, es
uno que vuelve a la fuente hegeliana. Tanto Marx como Hegel ofrecieron a
esta pensadora elementos de analisis con los que emprendi6 la comprension
de las dinamicas de cambio social de su época (que abarca practicamente
todo el siglo XX). El pensamiento hegeliano es un pilar irrenunciable de la
Teoria critica; una herramienta con la cual el pensamiento critico remueve
el anquilosamiento de las estructuras intelectuales y sociales. En este espi-
ritu, Dunayevskaya insiste en mostrar que la puerta de entrada al aspecto
mas revolucionario del legado de Marx es, sin duda alguna, la dialéctica.
Si bien Dunayevskaya, en su bisqueda de vias de emancipacidn, opta por
la sintesis hegeliana, el punto de vista del antagonismo, de la oposicién, en
sus planteamientos sobre la lucha de las mujeres, dota a su pensamiento del
rango critico que caracteriza las reflexiones de Marx y recorre la filosofia de
la Escuela de Frankfurt.
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14. En relacién con la vida y obra de Dunayevskaya, vid. Eugene Gogol, Raya Dunayevskaya...
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Dunayevskaya document6 en diversos medios, ensayos, correspondencia
y libros un estado de la cuestion exhaustivo sobre los procesos de liberacién
de las mujeres en varias regiones del mundo; gran parte de lo cual quedd
compilada en el texto Liberacion femenina y dialéctica de la revolucién,
asi como en su importante obra Rosa Luxemburgo. La liberacién femenina y
la filosofia marxista de la revolucién. En este apartado deseo destacar algu-
nos ndcleos tematicos de estas dos obras, que nos permitan situar, al menos
provisionalmente, el feminismo marxista de la autora.

En primera instancia, como pivote de su reflexion filosofica, Dunayevskaya
destaca de Marx la categoria humanismo positivo. De acuerdo con su inter-
pretacion, el tercero de los Manuscritos de economia y filosofia sefialaba hacia
una finalidad del desarrollo de la historia, que no se agotaba en la aboliciéon
de la propiedad privada, sino que contenia indicios de la llegada a un esta-
dio de realizacion humana plena, en la que hombres y mujeres conseguirian
su despliegue completo al vencer su condicidon enajenada.’ El feminismo de
Dunayevskaya, puesto en la perspectiva del nuevo humanismo de Marx, don-
de laimagen del hombre total incluye a hombres y mujeres en relacion, es el
corazo6n de su cuestionamiento radical de las relaciones deshumanizantes
entre los sexos dentro del capitalismo.

Asi pues, apunta en su breve ensayo “Movimiento de liberacién femenino
como razén y fuerza revolucionaria”, del libro Liberacién femenina y dia-
léctica de la revolucion, que la objetualizacidén de las mujeres atenta contra
cualquier reivindicacién de libertad. A este respecto, Dunayevskaya habla
del voto femenino por el que abogaron las sufragistas, asi como de la libertad
ideoldgica que privaba en las sociedades avanzadas, dificilmente superable
por medio de la reivindicacién y denuncia del feminismo liberal. Antes bien,
sostiene la filosofa marxista, las mujeres “Exigen ser reconocidas como seres
humanos totales”.'® Esto conlleva un cuestionamiento de los estereotipos
que idealizan o demonizan a las mujeres, restindoles humanidad, aunque
también implica una critica a la alienacién social que hace participar a éstas
de la opresion masculina, asi como precisa sacar la opresion de la mujer del
ambito de los asuntos privados para dotarlos de potencia politica.
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15. Raya Dunayevskaya, El poder de la negatividad..., p. 204.
16. Raya Dunayevskaya, Liberacién femenina y dialéctica de la revolucién, Fontamara, México, 2003, p. 28.
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Para esta filosofa se trataria entonces de hacer una recuperacion del
humanismo de Marx para cuestionar desde ahi la dominacién sobre las mu-
jeres. Asi, en “El sendero de la filosofia de la revolucién, de Marx hasta los
movimientos de liberacidn femenina de hoy”,” Dunayevskaya destaca que
la importancia de los Manuscritos radica en el hecho de constituir una obra
cuyo tema central es el de las relaciones humanas que se configuran en la
sociedad capitalista. En este sentido, la concepcién marxiana de la relacion
natural del hombre hacia el hombre es la relacién hombre-mujer; pero ésta
es una experiencia en la que la mujer siempre esta enajenada al hombre,
hecho que resitia la sociedad moderna en la prehistoria de la humanidad.®

Quisiera, por igual, apuntar hacia la interseccionalidad en el feminismo
de Dunayevskaya. Muy en el tono de los feminismos radicales de los afios
sesenta y setenta, nuestra autora supo colocar los movimientos opositores
de las mujeres en el horizonte de los aportes de las luchas de los afroameri-
canos esclavizados y el movimiento por los derechos civiles en los Estados
Unidos, lo que llama la “dimensiéon negra”. De este modo, Dunayevskaya
pone el acento en la importancia del abolicionismo, particularmente en los
liderazgos de las mujeres negras, para las sufragistas, asi como en las luchas
por los derechos civiles, en tanto catalizadores de la oposicion de las muje-
res de izquierda, que irrumpira en el escenario de los nuevos movimientos
sociales. Asi pues, la obra de Dunayevskaya constituye la documentacion
y el analisis del papel de las mujeres en las luchas y revoluciones efectivas en
el marco de gran parte del periodo que abarca la sociedad contemporanea.
De igual modo, en esta filésofa se vislumbra el trampolin que los analisis
sobre la multiplicacion de las opresiones, llevados a cabo por las feminis-
tas chicanas y del tercer mundo, tanto han aportado a la comprension de la
condicion de las mujeres.

Dunayevskaya fue también acuciosa en poner ojos al sesgo patriarcal de
la nueva izquierda, respecto a lo cual también supo escuchar a su propia ex-
periencia. En este sentido, sefala, para el caso del movimiento negro de los
sesenta, como una vanguardia radical tan influyente en los nuevos movimien-
tos sociales fue liderada por un Stokely Carmichael quien, llegado el turno
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17. Idem.
18.  Cfr. Karl Marx, Manuscritos: economia y filosofia, Alianza, Madrid, 1980, p. 142.
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de los cuestionamientos de las mujeres, aseveraba: “El Gnico puesto para las
mujeres es boca abajo”.” Asi pues, en su Rosa Luxemburgo Dunayevskaya
sostiene que la revolucion social s6lo serd con la liberaciéon femenina, no
a espaldas de las mujeres y tampoco relegandolas al puesto de ayudantes,
sino en un acto de desarraigo de lo antiguo, que comenzaria con los inicios
de la revolucion.>® De nuevo, desde el humanismo de Marx, nuestra autora
sostiene: “El primer acto de liberacién es exigir que se nos devuelvan nues-
tras cabezas”.

La fil6sofa insistié también en la relevancia que tendria, para marxistas y
feministas, la recuperacion de la figura de Rosa Luxemburgo, pero tomandola
no s6lo como marxista y revolucionaria, sino también y fundamentalmente
como feminista (incluso a veces en contra de la percepcién que Luxemburgo
tuvo de si misma). En este sentido, para Dunayevskaya, la luchadora alemana
destaca no por ser una promotora de la lucha de las mujeres ni por teorizar
la condicion de la mujer, a la manera como lo hacian sus camaradas Clara
Zetkin y Alejandra Kollontai, sino por su figura de teérica y revolucionaria.

De Luxemburgo, Dunayevskaya analiza profusamente su teoria del impe-
rialismo y sus aportaciones a la discusidén marxista de su época, su inago-
table polémica con el revisionismo del socialdemocrata Eduard Bernstein,
sus reflexiones sobre la espontaneidad y la Huelga Politica General como
estrategias de lucha revolucionaria, asi como su condicién de mujer victi-
ma del “chauvinismo masculino”, que aquélla pensaba se aboliria junto con
la propiedad privada.?? Contra este chauvinismo, Dunayevskaya reivindica,
de nueva cuenta, el humanismo de Marx, en el cual encuentra indicios de una
idea de revolucion que no separa la condicién de las mujeres de la “cuestion de
la mujer”, postergando con ello la realizacion humana de éstas al “luego” de la
revolucion. En este tono, la fildsofa concibe que la enajenacién de las mu-
jeres es una junto con la de la humanidad entera, y su abolicidon es parte
medular del cambio radical que estaria llamado a concretar el movimiento
de izquierda.
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19. Cfr. Raya Dunayevskaya, Liberacién femenina..., p. 55.

20. Vid.RayaDunayevskaya, Rosa Luxemburgo. La liberacién femeninay la filosofia marxista de la revolucién, Fondo
de Cultura Econ6émica, México, 2005.

21. Ibid., p. 36.

22. Sobre esta cuestion Dunayevskaya refiere la correspondencia entre Alfred Adler y August Bebel. Cfr. Raya
Dunayevskaya, Rosa Luxemburgo..., p. 70.
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Finalmente, quiero destacar que nuestra autora habla del movimiento de
las mujeres como accidn social, cuya base es la razon, pero también la fuerza
y la pasion, con lo que apuntala vias para una exploracion de las relaciones
entre emociones, sentimientos y politica; un tema que recientemente es-
tan pensando algunos feminismos y teorias de género. Ademas, como ya lo
adelanté, con su concepcién de la lucha politica obrera en la concrecion del
color, el sexo y la clase aporta elementos para un analisis de la dominacién
desde el dngulo de la interseccionalidad.

3. TENSIONES

Como quedd declarado desde la introduccion del trabajo, la relacion en-
tre Dunayevskaya y los miembros de la Escuela de Frankfurt tuvo lugar
primordialmente durante el exilio del Instituto de Investigacion Social ha-
cia los Estados Unidos. Los motivos que explican el surgimiento de este
vinculo nos los muestra la misma autora cuando afirma que fue por su condi-
cidén de marxista hegeliana en aquel pais; un hecho que, asegura, la mantuvo
por mucho tiempo en la soledad intelectual: “Hay tan pocos hegelianos en
este pais que también estén interesados en el marxismo, de hecho, para ser
completamente franca, no conozco a ninguno, que actualmente estoy casi
obligada a hablarme a mi misma’.»3 Y es que nuestra fildsofa no concibe la
productividad del pensamiento si no es dialécticamente, es decir en la inter-
subjetividad y la oposicidn de ideas.

Una vez alcanzado este punto de la exposicién estamos en condiciones de
mostrar algunas tensiones entre la concepcién de la praxis en Dunayevskaya
y en Adorno, asi como entre algunas de sus ideas en relacién con la domina-
cién de las mujeres. En tanto Dunayevskaya contintia montada en una nocién
de la historia teleolégica (que tendria un horizonte en el humanismo de Marx
y que posee una vision mas esperanzada de la potencia de los movimientos
sociales de su tiempo), Adorno presenta una dialéctica sin conciliaciones y
una nocion radicalmente dialectizada de la praxis. En un ejercicio de com-
promiso y prudencia, basado en las investigaciones psico-socioldgicas del
Instituto, el fildsofo aleman tiene cuidado de afirmar la negatividad efectiva
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de los sujetos en movimiento. Ante este estado de cosas, para el frankfurtiano
la praxis se mantiene en el plano de la autorreflexion critica.

Sin embargo, hay que cuidarse de suponer que sus posiciones son radi-
calmente excluyentes; antes bien, la fildsofa, no tan distante de Adorno, se
pregunta en su escrito “La liberacion femenina, en hechos y en filosofia”, en
relacion con los nuevos movimientos sociales: “Por qué de todo esto sdlo
se tuvo casi una revoluciéon? Probablemente a aquellos que se preguntaban
doénde estaba la filosofia se les podria contestar —a la manera de Mario Savio
o0 Cohn-Bendit— ‘La recogemos en el camino’. Pero lo Gnico que se recogid
fue una revolucion abortada”.# A ésta, que denomina actitud pragmatista, le
advierte que “se necesita mucho mas que la pura actividad”.>

Considero que el punto que diferencia la postura de Adorno respecto a
Dunayevskaya radica en el sitio de enunciacion de cada uno. Mientras el pri-
mero habla desde la reflexion filos6fica y la investigacion social, la segunda
lo hace desde la accidn social, a la que acompafia de un estudio insistente
de la teoria filos6fica. Aunque tedrico y tedrica criticos se decantan por la
dialéctica entre teoria y practica politica, el lugar desde el que ella habla es
la accidn social en la experiencia de un sujeto colectivo ampliado; mientras
que el espacio de Adorno es el pensamiento y la critica social en el manteni-
miento de la tension dialéctica y a resguardo de cualquier posicién afirmativa.

Es desde esta experiencia que nuestra autora apuesta por una comuni-
dad de didlogo y discusion entre movimientos sociales e intelectuales. Asi
lo deja asentado en Marxismo y libertad: “Hoy, como nunca antes, ningin
tedrico puede escribir por si solo. La teoria requiere de una configuracién y
reconfiguracion de ideas sobre la base de lo que los obreros mismos hacen
y piensan”.** Aun truncada en sus aspiraciones ultimas, la filésofa encuentra
claros indicios de una mentalidad opositora en las luchas sociales de su tiem-
po, de las que se desprende la idea de un sujeto politico multiple e indicios
de un pensamiento reflexivo desde las bases sociales.

Tal tension es igualmente notoria en lo que respecta a la reflexion sobre la
condiciéon de las mujeres en el capitalismo. Dunayevskaya documenta ex-
haustivamente las luchas feministas. De éstas extrae raz6n y pasién para

/

24. Raya Dunayevskaya, Liberacién femenina..., p. 56.
25. Idem.
26. Raya Dunayevskaya, Marxismo y libertad. Desde 1776 hasta nuestros dias, Fontamara, México, 2007, p. 41.
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conseguir liberar las opresiones con la idea regulativa del marxismo hu-
manista. Nuestra pensadora visibiliza las distorsiones de la relacién entre
los sexos. La critica negativa de Adorno se mantiene en el plano de la de-
nuncia de los mecanismos que inciden en la generacion de una subjetivi-
dad danada. Ahora bien, ambos autores ponen el acento en los procesos
de alienacidn, que niegan la autonomia y la realizaciéon completa de las
mujeres, y en las dindmicas cosificantes, que las reducen a apéndices de
un mundo centrado en lo masculino, y a medios para la conservacion del
sistema patriarcal.

La emergencia de los movimientos sociales a finales de los afios sesenta
proporciond la coyuntura histérica para calibrar los argumentos de
Dunayevskaya y Adorno. En el caso de ella, lo que este evento emergente
deja para la posteridad es la importancia de afrontar la reflexién sobre los
sujetos en lucha a partir de la incursién directa en su accidn politica. Esta
experiencia ha sido recogida en los métodos de investigacion participativa.
En el caso de Adorno, la manera como afronta el acontecimiento del movi-
miento estudiantil aleman requiere de multiples matices contextuales; no
obstante, para los propdsitos de este trabajo, me referiré inicamente al lla-
mado que el tedrico critico hace ala accién negativa, la no participaciony la
resistencia, mas que al activismo que, contradictoria y peligrosamente, hacia
uso de métodos autoritarios y violentos ante la politica del gobierno aleman
en turno, que amenazaba con recurrir —una vez mas en su historia— al uso
del estado de excepcion.””

4. A MANERA DE CIERRE...

Para concluir, considero importante hacer un ejercicio de ponderacion del
pensamiento de estos dos autores. A través de la recuperacion de las tensio-
nes entre Adorno y Dunayevskaya, de sus planteamientos como campos de
fuerza, se visualizan algunas cuestiones que pueden ser relevantes para la
comprension filos6fica de nuestro momento historico.
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27. Para un anélisis més extenso acerca de la concepcion de la praxis en Adorno, vid. Dinora Hernandez Lopez
“Algunas reflexiones de Karl Marx sobre la relacién entre teoria y praxis, y su recepcion en la teoria critica
de Theodor W. Adorno. Encuentros y desencuentros” en Francisco Salinas Paz, 200 afios con Marx, Univer-
sidad de Guadalajara, México, 2018.
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En el caso de Dunayevskaya, sin duda su marxismo feminista puede vi-
sualizarse en la estela del feminismo radical de los afos sesenta y setenta,
sin perder el hilo que conduce a su propio supuesto: el marxismo hegeliano
en una apropiacion del perfil mas humanista de Marx. Esto nos permite
resaltar el feminismo de Dunayevskaya como una aportacioén opuesta a aque-
llos feminismos empefiados en reducir y simplificar el legado marxiano a
sesgo patriarcal y parcialidad masculinista. Por el contrario, el analisis de
Dunayevskaya invita al pensamiento feminista a repensar categorias en
las que Marx dejo inscrito el planteamiento de una dialéctica de los sexos de
alto calado para cuestionar, méas alla del pensamiento de la inmediatez, las
estructuras de dominacion capitalistas y su impacto en la relacion entre
los sexos, asi como la insistencia en una idea de revolucidn sin la cual ningin
tipo de relaciéon de dominio puede ser significativamente alterada.

Quisiera también destacar que, en su cuestionamiento al sexismo y vanguar-
dismo de la nueva izquierda, la filésofa abre la reflexién sobre los movimientos
sociales a la necesidad de una pluralizacion de los objetivos de lucha mas
alla de las totalizaciones: una tesis que prolonga las aportaciones de las mar-
xistas feministas clasicas (Zetkin, Kollontai y, con sus particularidades, Rosa
Luxemburgo). Algunos matices de estas cuestiones han adquirido visibilidad
editorial a través de las criticas estructuralistas a la dialéctica y, en una lectura
apresurada de la historia, es muchas veces atribuida errbneamente a algunas
versiones de renombre del pensamiento decolonial.

En lo tocante a Adorno, no podria dejar de anotar que actualmente, con la
revitalizacion explicita de la politica y los estados de derecha, su pensamiento
ha mostrado nuevamente una indiscutible vigencia; en particular aquellos
elementos de la reflexion del frankfurtiano que resultan mas directamente
conectados con el anélisis y cuestionamiento de las 16gicas del autoritarismo
y el conservadurismo. La critica negativa de Adorno deja lineas de reflexion
por demas significativas para comprender los mecanismos de generaciéon y
despliegue de la violencia, cdmo éstos tienen un blanco predilecto en los
vulnerables o “débiles” y, fundamentalmente, como el pensamiento de de-
recha y la politica fascista compaginan estructuralmente con la légica del
progreso y de la identidad.
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Socrates: politica, parresiay proyecio de vida

MIGUEL AGUSTIN ROMERO MORETT

Insistimos en dos niveles de abordaje para el tema de la verdad: por un lado,
para los gobernantes, decir la verdad y reconocer que los gobernados poseen
el derecho para expresarla, y, por el otro, el derecho de los gobernados para
expresar la verdad. Los que mandan se cubren de ira cuando escuchan lo
que no les gusta o no abona a la sacralizacién cotidiana de su imagen, y los
siervos, por su parte, recurren a la adulacioén para defenderse y mantenerse
en el buen animo de su senor, y, dirfamos como un afiadido, para conservar
el puesto. Estas lineas, parafraseadas de una de las conferencias que dict6
Michel Foucault en Grenoble (1982) y en Berkeley (1983),' sobre la parresia'y
el cuidado de si mismo, serviran de inspiracion para la arriesgada puesta en
relacién entre dos universos lejanos en el tiempo, pero cercanos para com-
prender, con la analogia y proporcion necesarias, las visiones y ejercicios de
la relacion entre verdad y poder. El discurso por la verdad no es poca cosa,
pues esta de por medio la vida, la muerte y la honestidad, como lo eviden-
cia el caso socratico; pero en la verdad también se inmiscuye la arrogancia
mental, la que toma como referente de la realidad al propio pensamiento.
Bebemos de ese brebaje todos los dias en las redes sociales y en los mensa-
jes politicos del mas alto nivel, y el efecto inmediato ha sido la radicalizacion
de posturas y la divisioén de la sociedad. Los criterios no quedan centrados en
los fundamentos epistemoldgicos de nociones y posturas conceptuales, sino
en afiliaciones y animadversiones de orden socioemocional. En este pano-
rama extraflamos la diferencia clasica entre el ser y el no ser, entre la verdad
y la falsedad, entre el pensamiento 16gico y el sofisma, y entre el derecho y

/

1. Sus conferencias fueron rescatadas en Michel Foucault, Discurso y verdad. Conferencias sobre el coraje
de decirlo todo, Grenoble, 1982 / Berkeley, 1983, Siglo XX1, México, 2017.
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la obligacion a decir la verdad, en su fundamentacion epistemoldgica, en su
identidad logica, en sus implicaciones morales y en sus efectos cotidianos.
A la efervescente coccién afladimos un ingrediente que cancela cualquier
esfuerzo por discernir lo objetivo: el poder; el poder sobre la conciencia,
sobre las decisiones publicas, sobre los valores y el acto moral, y sobre la
construccion de realidades a partir de galimatias del habla.

El escenario de lo discursivo y de lo pragmatico al que nos referimos, y
con el que topamos cada dia, es el de la verdad ausente o de la posverdad.
¢Estamos obligados a decir la verdad? ¢Cudl es la estructura ética y logica
interna que nos convoca a decir la verdad? éDebemos volver a la verdad como
identidad de la sustancia, junto a la unidad y la belleza? Tal seria una verdad
ontica. ¢O debemos recuperar la verdad como la intencionalidad de los juicios
de la conciencia que se dirigen hacia la captura de la esencia de las cosas, y
para ello nos bastaria con el género proximo y la diferencia especifica de las
cosas, de los acontecimientos humanos y los fenémenos de la naturaleza?
O bien, en recuperacién de la tradicion kantiana y de los constructivismos
derivados, ¢entenderemos la verdad como una representaciéon simbolica de
la conciencia cimentada en la dindmica del pensamiento con el referente le-
jano de lo real, cualquier cosa que ésta sea? De una manera u otra, la verdad
como proyecto de vida, en parafrasis de Pierre Hadot, es sin duda una opcién
que no puede desestimarse.

Junto a las preguntas clasicas y sabidas, enunciadas en las lineas previas,
surge una interrogante mas, que centra nuestra intencién reflexiva: la rela-
cion entre poder, verdad y saber. Esta cuestion ha sido abordada por Michel
Foucault a través de una relectura selectiva de los textos griegos y latinos de
la Antigliedad; pero con la evidente aclaraciéon de que figuran interpelacio-
nes a los méas recientes discursos de la vida cotidiana, tecnoldgica y politica.
Este fildsofo, pues, lo hace por medio del rescate de la nocién de parresia.
Fue asi como logr6 desentrafiar los multiples significados de la nocién de
verdad, o mas precisamente, del derecho a decir la verdad. A continuacién
recupero, cito, pero también parafraseo sus ideas iniciales expuestas en su
primera conferencia sobre la nocidn de parresia.
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1. LA NOCION DE PARRESIA

Foucault recupera el hecho de que en diversos contextos uno esta obligado a
decir la verdad, por ejemplo, en la psiquiatria, en la ley y en las religiones (en
este ultimo caso, anota el cristianismo). Decir la verdad sobre los pecados co-
metidos es parte de la confesion, que se acompana de ritos, en tanto signos del
arrepentimiento. A pesar de ello, no es obligatorio decir otras cosas, por
ejemplo, lo que se piensa, se lee, se sabe o se desea. En cambio, los novicios
y monjes, en sus entrevistas con el director espiritual, deben declarar todo
el movimiento de su pensamiento y sus sensaciones mas profundas.

En su busqueda de la verdad, el discurso y el poder, Foucault cita a Polibio:

Respecto al término parresia, en un texto célebre, Polibio habla de los aqueos
y dice que su régimen se caracterizaba por tres cosas que eran la demokratia,
la isegoria y la parresia; la democracia, es decir, la participacion de todos en el
ejercicio del poder; la isegoria, es decir, cierta igualdad en la distribucién de las
responsabilidades; la parresia, que es, al parecer, la posibilidad de todos de acceder
a la palabra, el derecho de todos a la palabra, y entendiendo por palabra, desde
luego, lo que resulta determinante en el campo politico, la palabra en cuanto acto
de afirmacién de uno mismo y de la propia opinién dentro del campo politico.?

Podemos asumir que esta triada es la vision completa de la democracia origi-
naria, asumida como proyecto humano y de vida social, y no como simulacién
centrada en consultas que cancelan, desde el inicio, el rigor metodolégico y
estadistico. El derecho a la palabra y a decir la verdad nace, segtn los des-
cubrimientos de Foucault, en textos antiguos, como una concesiéon del amo
sobre el sirviente, lo que se convierte en un derecho del hombre libre, no del
esclavo. En este sentido, en otro texto de su conferencia, Foucault recupera
una oposicion: la necesidad de expresar el propio pensamiento con la obliga-
cién de los subordinados de aceptar las necedades de los antiguos amos y de
los actuales jefes. Para ilustrarlo refiere un texto de Fenicias. Se trata de un
dialogo entre Yocasta y Polinices. Yocasta le pregunta: “Qué es lo mas duro
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2. Michel Foucault, Discurso y verdad..., p. 30.
3. Ibid, p. 31
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de soportar para los desterrados? Polinices responde: “Un hecho es lo mas
duro: el desterrado no tiene parresia”. Yocasta, a su vez, pronuncia: “Lo que
respondes es propio de alguien servil: no decir lo que piensa”. A ello Polinices
reacciona: “Es necesario soportar las necedades de los poderosos”. Asi, “la
funcién de la parresia consiste en poder decir algo que en cierto modo es
la raz6n y la verdad frente a quienes se equivocan, no poseen la verdad y
estan embargados por el espiritu de la necedad o la locura” .4

Esta nocién explica en forma cabal la resistencia socratica por aceptar
el destierro como una forma de castigo. No lo acepta por diversos motivos
—que se describen en lineas posteriores—, pero en este aspecto: ¢qué haria
un filésofo, profesor de la palabra ante los jovenes y guardian de la moral
del Estado, sin poder hablar? ¢Interesaria a la beligerante Esparta el discurso
moral de Sécrates?

Eslabonado a lo dicho, Foucault afirma que la parresia es un “elemento
constitutivo e indispensable de la relacion entre almas, cuando un alma cuida
de si misma”.s En un texto no menos elaborado, continia: “La parresia, desde
la perspectiva de lo que hoy se denomina pragmadtica del discurso, esto es,
habria que considerarla como el conjunto de los caracteres que legitiman
y garantizan la eficacia de los discursos del otro en la practica del cuidado
de si”.° Y anade: “La parresia es lo inverso de la adulacién y ésta es el com-
plemento de laira [...]. La ira es el comportamiento del que se enfurece con
quien es mas débil que él. La adulacion es exactamente la actitud inversa: el
comportamiento del mas débil, que estd destinado a granjearse la benevo-
lencia del mas fuerte”.”

El tema de la verdad est4, por tanto, eslabonado al discurso mediante el
cual se expresa y a la actitud del gobernante. Expresar libremente el propio
pensamiento ante los poderosos no es nada facil, pues se corre el riesgo de
causar lairay de acercar la propia muerte. Una de las escenas que con mayor
evidencia ilustran el riesgo de dafio o muerte que corre el mensajero —por lo
que transmite de otros, aun si se tratara de los propios dioses, o bien, porque es
resultado del propio saber— se sitiia en el Canto I de La Iliada. Recordamos
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que Aquiles convoc6 a una asamblea con los jefes de los ejércitos griegos para
cavilar sobre la causa del enfado de Apolo, que se manifest6 en la muerte de
bestias y guerreros por las sactas divinas. Calcante sabia que Agamenén habia
rehusado el rescate que ofrecio el sacerdote de Apolo, Crises, para recuperar
a su hija Criseida. Viene aqui la cita:

Tras hablar asi, se sent6; y entre ellos se levant6 el Testérida Calcante, de los ago-
reros con mucho el mejor, que conocia lo que es, lo que iba a ser y lo que habia
sido, y habia guiado a los aqueos con sus naves hasta Ilio gracias a la adivinacion
que le habia procurado Febo apolo. Lleno de buenos sentimientos hacia ellos,
tomd la palabra y dijo:

iAquiles! Me mandas, caro a Zeus, declarar la cdlera de Apolo, el soberano
flechador. Pues bien, te lo diré. Mas ti comprométete conmigo, y jurame que con
resolucion me defenderas de palabra y de obra, pues creo que voy a irritar a quien
gran poder sobre todos los argivos ejerce y a quien obedecen los aqueos. Podero-
so es un rey cuando se enoja con un hombre inferior, incluso si en el mismo dia
digiere la ira, mantiene el rencor atin mas tarde, hasta satisfacerlo.?

Aquiles prometié defender a Calcante, pero Agamené6n arguy6 en su favor
que merecia un botin, aun cuando fuese el que otro guerrero hubiese obte-
nido. Asi, el héroe de los pies veloces fue obligado a entregarle a Briseida.
No esta en duda la legitimidad de conquistar botines materiales y humanos
en guerra, sino la forma cultural del pago por el rescate. La historia resume
un conflicto entre ambos personajes y el riesgo de la verdad rechazada por
el poderoso; pero a la vez devela que la verdad se esconde en el discurso
y deja vulnerable al que la expresa, o bien, éste se convierte en un adulador
del poder. La parresia dificilmente es el proyecto de vida de los poderosos.

Agamenon acusa al adivino de ser emisario de males que nunca le ha lle-
vado buenas noticias. Tal es la habitual conducta del poder: vale s6lo aquello
que gusta, que apetece, lo que consagra la imagen personal de quien ejerce
el poder. Decir la verdad, con su carga simbdlica intrinseca, no es ruta de
politicas puablicas ni de comportamiento moral personal.

/
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La verdad queda, pues, lejos de sus dimensiones epistemoldgica, onto-
logica, ética y de proyecto de vida. En cambio, desde el poder, la verdad es
considerada como una construcciéon coyuntural, en la que se erigen mixtu-
ras inseparables entre lo que es y lo que se piensa que es. Los siervos y los
extranjeros carecen de suyo de parresia, y los amos se niegan a concederla.

2. EL EXTRAVIO DISCURSIVO DEL PODER

Enla perspectiva descrita, el poder posee un amplisimo diccionario de desca-
lificaciones, y lo publica pese al riesgo de poner de manifiesto sus encarnadas
contradicciones, que violentan los horizontes del pensamiento logico y el
extravio en la penumbra mental y emocional. A la vez, el discurso del poder
revela una incapacidad de autocognicion y de ligereza extrema en los niveles
de anélisis: o se da una respuesta esquiva o se ataca a las personas y no a los
argumentos, mientras se pierde la vista sobre la realidad mas contundente
y, ademas, se cancela la frontera entre el discurso y los hechos. Asumir su-
puestos de ese tipo es propio de una comedia de Aristéfanes.

¢A qué viene esta reflexion? Al interés de subrayar que la practica politica
se vale del discurso falaz, de la retdrica comica, de la construccion de
realidades efimeras con todas las formas de argumentacion tramposa, lo
que se traduce en la mentira como forma de vida politica. Por otro lado, nos
importa recordar a la filosofia como forma de vida centrada en lo dialdgico,
lo racional, la practica moral y la parresia. Es decir, que la antigua contradic-
cion entre sofistas y filosofos continda viva con el exacerbado gusto de hoy
por la falsedad vendida como forma de vida y la cancelacion del derecho de
parresia de los siervos. Reconocer esta contradiccién no significa que, por
nuestra parte, optemos por un maniqueismo retrospectivo, sino por un con-
tinuo que se desdibuja: desde buscar la verdad, lo que ella sea, hasta asumir
la mentira como consigna de pensamiento. Socrates nos provee de elementos
en esta reflexion.

210 ; ETICA, HERMENEUTICA Y POLITICA



En un segundo apartado de la presente cavilacion, figura el pensamiento del
francés Pierre Hadot® en su obra La filosofia como forma de vida, donde desta-
can las ideas de los académicos, los peripatéticos, los epictireos, los estoicos y
los cinicos. En todos ellos el autor reconoce ejercicios del espiritu, ancestros sin
intencidn, que el cristianismo parece haber incorporado a sus practicas: so-
portar el dolor, minusvalorar el placer, restar poder a la muerte, vivir en la
virtud, buscar la verdad en el didlogo y en la especulacion, en fin, todo un
campo alejado de la vida cotidiana y desconocido cabalmente en la practica
politica de hoy. Esa lo6gica de comportamiento moral a la que Hadot alude
seria impracticable actualmente, pues la formacién de los jovenes para que
participen en la vida de la polis fue una expectativa que no durd mas alla del
mundo simbdlico de los griegos. Hoy, la motivacion de la practica politica
(fundamentada en estructuras formales y ficticas de dominio) se condensa
en la conservacion de los beneficios del ejercicio del poder, mas alla de las
leyes que, por lo demaés, son altamente vulnerables. La perspectiva de los
ejercicios espirituales, a juzgar por lo dicho en las primeras paginas, quedaria
incompleta sin la nocidn de parresia que, en su propia dinimica “comienza
a modificarse y se convierte en una suerte de obligaciéon doble donde las
dos almas intercambian, respecto de la verdad que se dice, sus propias ex-
periencias, sus propias imperfecciones y se abren la una a la otra”." Las dos
almas, dirfamos por nuestra parte, serian los gobernantes y los gobernados,
a sabiendas de que cada vocablo posee un significado mdaltiple y analogo,
estructurado en red. Unos y otros estariamos empefniados en el discurso de
la verdad, la argumentacioén y el proyecto personal y social de vida. Veamos
como este empeno se expresa en la antigliedad griega.

9. Pierre Hadot (1922-2010), francés, fildsofo e historiador de la filosofia, autor de diversos libros, entre los méas
conocidos: ¢Qué es la filosofia antigua?, Ejercicios espirituales y filosofia antigua y La filosofia como forma de
vida. Su intuicion intelectual inicial se centr6 en la lectura de los textos de los antiguos fildsofos griegos co-
mo una propuesta de vida moral a la manera de ejercicios del espiritu para los jévenes atenienses.

10. Vid. Pierre Hadot, La filosofia como forma de vida, Alpha Decay, Barcelona, 2009.

1. Michel Foucault, Discurso y verdad..., p. 59.
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3.SOCRATES EN LAS NUBES Y LA ARGUMENTACION
EN DOS SENTIDOS

Una referencia irénica pero no exenta de riesgos en torno a la argumenta-
cién en la vida cotidiana y el ejercicio del poder se sitiia en la obra comica
de Aristofanes Las nubes.”

La obra dramatiza la historia de Estrepsiades, un agricultor ateniense lleno
de deudas a causa del interés de su hijo Fidipides por los caballos. El padre
busca la manera de salvarse de los acreedores y considera que puede hacerlo
a partir de argumentos, el mejor y el peor, aun cuando este dltimo favorezca la
injusticia, en el caso de que deba enfrentar los tribunales. Tiene que aprender
aargumentar y para ello acude a la casa de Socrates, el caviladero (expresion
sarcastica que resume la actividad de Sécrates y sus discipulos). Pide a su
hijo que acuda a la escuela de Socrates para aprender, pero se niega, asi que
el propio padre acude y asimila, con gran dificultad, algunas ensefianzas
que, no obstante, le permitieron despedir a sus acreedores, arguyendo que
no soélo el dinero, sino que el mismo volumen del océano no se incrementa,
pese a los volumenes de los rios. Los frutos de su aprendizaje son escasos y
por ello insiste ante su hijo, quien finalmente accede. Pero el nuevo apren-
dizaje del hijo se volvié contra su padre, porque como colofén de su nueva
ciencia, Fidipides® puede argiiir la bondad de golpear a su progenitor, como
éste lo hacia con aquél. De esta manera, Estrepsiades paga sus burlas hacia
Socrates, las que le dedica desde las primeras paginas.# Aqui ficilmente se
reconoce el uso falaz del pensamiento analdgico, es decir, aquel que compara
situaciones que mantienen proporcionalidad significativa.

Esta practica de comparaciones basicas sin ganancia cognitiva es un re-
curso politico habitual. Opuesto a esa perspectiva de parresia cancelada, los
ciudadanos, con su propio acervo formativo, pero sobre todo con base en
el sentido comun, confrontan esa realidad prefiada de optimismo y recono-
cen que el poder estd inhabilitado intrinsecamente para el aprendizaje y la

/

12. Vid. Aristéfanes, Las nubes. Lisistrata. Dinero, Madrid, Alianza, 2004. Es a Aristéfanes (450-385 a. C.) a quien
se le atribuye la autoria de aproximadamente 40 obras, entre ellas, Lisistrata y Las nubes (esta tltima, en par-
ticular, ridiculiza a Sdcrates como demagogo).

13. Ibid., pp. 109-110.

14. Ibid., pp. 41-42.
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vivencia de la virtud. En adicioén, el ejercicio del poder no solamente debe
ser aliado de la verdad, sino del saber. La ciencia, la técnica, la tecnologia,
pero sobre todo, las humanidades, asumen una importancia tal que avalan
las decisiones del poder. Es verdad que el conocimiento también se aplica
en triquifiuelas: recordemos a los antiguos, al autor de Las nubes, que, en su
comedia, con fino sarcasmo, de ello se ocupa.

Arist6fanes muestra los temas de reflexion y las actitudes indagatorias
de Socrates y sus discipulos. Entre los primeros temas figura la cuestion de
cuantas veces podria saltar una pulga la longitud de sus pies y si los mosqui-
tos zumbaban por el hocico o por el trasero. Estrepsiades se asombra: “Asi
que el ano de los mosquitos es una trompeta. iTres vivas por esta investiga-
cion intestinal! Seguro que si lo acusaran saldria absuelto facilmente el que
conoce tan bien el intestino del mosquito”.

Junto con esto, como un elemento de ridiculo adicional, en Las nubes figura
Socrates colgado del techo mediante una grua. Al verlo, Estrepsiades pre-
gunta qué hace y Socrates responde. “Camino por los aires y paso revista al
sol. Aquél se burla: ¢Asi que pasas de los dioses desde un cesto en vez desde
el suelo, si es eso lo que haces?”.'°

Elsa Garcia Novo, traductora de la obra Las nubes, sobre la cual he efec-
tuado mi revision, considera que el verbo periphromé significa “meditar” y
“desdefiar”. Socrates lo tomo en el primer sentido y Estrepsiades lo capt6 en
el segundo. Afirma la traductora que lo trat6 de reproducir con “paso revista”
y “pasar de”. Si esto es asi, Socrates medita, pero Estrepsiades entiende que
desdefa a los dioses, lo que abona, aun dentro del cuadro cdmico, al supues-
to de la impiedad socratica. A ello afiadimos un segundo malentendido, o
mejor, una doble acepcion de otra expresion. Socrates pregunta a Estrepsia-
des: “Socrates. {Qué vas a jurar por los dioses? Para empezar, los dioses no
son de curso legal entre nosotros”.7 Segin Sommerstein —referido por la
traductora—, Socrates usa la palabra némisima como “aquello en lo que se
cree”, y Estrepsiades la entiende en su acepcion normal de cufio y curso de
las monedas. Es decir, que en un significado, el curso legal es la creencia en
los dioses; pero el otro significado se refiere a la validez y la aceptacién de

/

15. Ibid., p. 44.
16. Ibid., p. 47.
17. Ibid., p. 48.
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los dioses como si se tratara de monedas socialmente aceptadas. Esta equi-
vocidad de significados permea Las nubes como en juegos de doble sentido.
No quiso decir el filésofo que los dioses no fuesen aceptados por él y sus dis-
cipulos, sino justamente lo opuesto; pero Estrepsiades, o mejor, Aristofanes,
malintencionadamente sesga el significado de lo dicho.

Otro elemento que abona al cargo de impiedad, seglin esta obra, radica
en que Socrates asume que las nubes son las verdaderas divinidades.® Las
nubes “los verdaderos dioses porque Zeus no puede hacer llover sin ellas”
apacientan a los listillos, es decir, a los sofistas, que adquieren las formas de
aquellos a quienes miran: si ven a un bruto muy velludo se convierten en
centauros; a un ladrén del erario publico, en lobos; a un cobarde, en ciervos.
El coro de las nubes saluda a Socrates, a quien llaman “isacerdote de las na-
derias mas sutiles!” Socrates los reconoce “Es que verdaderamente éstas son
las tinicas diosas. Todo lo demas son pamplinas”, y lo demuestra al afirmar
que si Zeus fuese dios, entonces haria llover sin nubes. Zeus tampoco es
el autor de los truenos ni de los rayos, como se supone, pues las nubes son
impulsadas hacia abajo y chocan y rompen con gran estrépito, a la manera
como se generan truenos en el estdbmago de Estrepsiades cuando se harta de
sopa de carne en las Panateneas, las fiestas mas importantes de Atenas, en
honor de la diosa Atenea.*

Sécrates, como celebridad local, es figura del teatro comico de la época.
Hoy también se da el caso de que los autores de historietas y caricaturistas
ironicen y ridiculicen a los personajes publicos mediante la exageracion de
sus expresiones faciales, su estatura, sus habitos de cantina o sus filiaciones
religiosas o politicas. No hay en ello motivo de extraneza, y el mismo
Sécrates parece reconocer una exagerada importancia a la referencia a esa
representacion teatral de Aristéfanes, no obstante que hacia mucho tiempo
de su primera exposicion en el teatro, en relacion con el momento de su jui-
cio en el 399 a. C. De cualquier manera quedaron ahi los sarcasmos del autor
de comedias, y el caviladero incendiado por Estrepsiades.

/

18. Ibid., p. 49.
19. Ibid., p. 52.
20. Ibid., p. 57.
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Sécrates (Saliendo del caviladero). “T1, équé es lo que haces tu, td el del tejado?” Es-
trepsiades. “Camino por los aires y paso revista al sol”. Sdcrates. “iAy desgraciado,
me voy a ahogar; pobre de mi! Voy a morir achicharrado”. Corifeo. “Encabezad la

marcha hacia afuera, que nuestro coro ya ha actuado bastante por hoy”.!

Y asi concluye la historia, en broma, pero también en serio, pues en nuestro
tiempo se han hecho frecuentes los ataques de muchedumbres a las casas
de los funcionarios, incluyendo el Palacio Nacional, donde tiene su departa-
mento el presidente. Eso si, no nos enteramos de que hubiese salido huyendo.

4. LA ARGUMENTACION SOFISTICA Y POLITICA

¢Por qué esta referencia al Socrates que arguye de manera falaz, o mejor, a los
argumentos falaces, algunos de los cuales han sido rescatados de Las nubes?
Por el paralelismo argumentativo con la vida politica de nuestro tiempo,
caracterizado por la abundancia de expresiones sin discurso, o de discursos
—dicho en su sentido de expresiones de habla de palestra— sin contenido
denso y sin estructura argumentativa.

Los antiguos griegos debian enfrentar el discurso ante la asamblea para
expresar puntos de vista, para influir en las decisiones o para orientar favo-
rablemente el pensamiento de los jueces. El discurso es orden mental, argu-
mentacidén coherente, contenido que interpela a la realidad social, sustrato
conceptual sobre el que los segmentos de realidad se cimientan y cobran
significado. Es la expresién montada entre lo seméantico y lo epistemologico
que resume la autonomia de la raz6n desde su lejana emancipacion helénica
de la mitologia olimpica que resefia Homero en La Iliada y en La Odisea.

En ese proceso de emancipacién, la causalidad, en tanto vértebra de la
racionalidad, dej6 su ancla en el arbitrio veleidoso y caprichoso de los dio-
ses del Olimpo, a los que se les atribuian por igual las tormentas del océano,
los triunfos y derrotas en la guerra, la valentia de los guerreros y la certeza
de las flechas y lanzas. Hubo un momento en el que los griegos dejaron de
asumir que detras de los fendmenos naturales y de los acontecimientos de la
historia figuraban el Oraculo de Delfos, el tridente de Poseidon y el rayo de

/

21. Ibid., pp. 113-114.
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Zeus. Fue en ese momento cuando los primeros filésofos pudieron reconocer
que la sustancia primigenia del universo se reducia a los cuatro elementos,
el agua, la tierra, el fuego y el aire.>

La maxima expresion de la autonomia de la razén encontr6 a su mejor
exponente en el sabio de Estagira, para quien la causalidad se expresaba
mediante conceptos de altisimo nivel de abstraccidon y generalidad. La razén
aristotélica fue razén de premisas y conclusiones, de categorias de pensa-
miento, de causas eficientes, esenciales, materiales y finales. Con la conver-
sion de Constantino, la razén griega se convirtié en razén judeocristiana
y, a su vez, se expandié hasta ser razén auténoma europea vy, finalmente,
através de la Conquista, en razén de Occidente. Razén autbnoma convertida
en diosa, en tiempo de la Ilustracion, cultura encarnada en el pensamiento
légico que hoy, como en la Antigiiedad griega, siempre tuvo a las falacias
como hermanas incémodas.

Recordamos a Irving Copi, quien afirma que:

En logica, se acostumbra reservar el término “falacia” para los argumentos que,
aun cuando sean incorrectos, resultan persuasivos de manera psicologica. Algu-
nos argumentos son incorrectos de manera tan obvia que no pueden convencer
ni engafar a nadie. Pero las falacias son peligrosas porque la mayoria de nosotros
llegamos a ser engafiados por ellas. Por lo tanto definimos una falacia como un
tipo de argumento que puede parecer correcto pero que demuestra, luego de
examinarlo, que no lo es.**

Es el caso de los condensados propagandisticos e ideoldgicos que son falaces
y descaradamente falsos porque concluyen sin demostracion, o bien, porque
parten de supuestos preliminares sin justificacion. El vicio mayor se concen-
tra en confundir y convertir lo ideoldgico en racional como si de la creencia
se infiriera la inteligibilidad de lo real.

/

22. Vid. Jost Herbig, La evolucién del conocimiento: del pensamiento mitico al pensamiento racional, Herder, Barcelo-
na, 1997. Jost Herbig (1938), aleman, especialista en etologia humana y divulgador cientifico. Entre otros textos,
ha publicado El boom de las biociencias y Alimento para los dioses. En la obra aqui citada desarrolla la intuicién
central de entrelazar las teorias biogenéticas con la construccion simbolica del mundo homérico y filoséfico.

23. Irving Marmer Copi (1917-2002), fildsofo y légico estadounidense. Sus mas divulgadas obras, Introduccién
a la légica y Légica simbdlica, formaron en ese ambito a multiples generaciones de estudiantes. Desarrolld
otras facetas en su libro Légica informal y en su Teoria de los tipos légicos.

24. Irving Marmer Copi, Introduccién a la légica, EUDEBA, Buenos Aires, 1969, p. 126.

216 ;' ETICA, HERMENEUTICA Y POLITICA



En Las nubes Arist6fanes hace de Socrates un sofista en el sentido mas
peyorativo. Ya sabemos que es otra la imagen que mantuvo en los Didlogos
de Platén y en los Memorables de Sdcrates, escrito por Jenofonte.> La estra-
tegia argumentativa del ateniense respondid a una dialéctica negativa en la
que importaba mas el no decir o el no saber, o mejor, el bien preguntar, que
el afirmar de manera asertiva. Su loégica argumentativa procedia mediante
concesiones breves que extraia de sus interlocutores a quienes poco per-
mitia discurrir, excepto para afirmar o negar, para conceder o rechazar. De
cualquier manera, SOcrates es representante del ejercicio de parresia, y del
proceso de autonomia de la razén por la via de la dilucidacién de conceptos
abstractos asociados de manera directa a la realidad cotidiana y a los valores
humanos. Junto con esto, los didlogos de Sdcrates marcaron la frontera, ya
irreductible, entre falacias y raciocinios, que, no obstante, en la vida politica
de hoy se entrelazan en la forma de las falacias no formales, tan queridas, aun
en la inconsciencia, la ignorancia o la mala intencidn de las figuras publicas
de nuestra realidad doméstica. El discurso de los protagonistas del ejercicio
publico esta prefiado de falacias basicas, tales como el argumento “contra el
hombre” (ad hominem), que anoto como un ejemplo de razonamiento falaz
habitualmente empleado en el discurso politico.

5.EL ARGUMENTO AD HOMINEM ABUSIVO

Una de las falacias a las que el discurso politico recurre es la denominada
“contra el hombre”, dado el caracter polémico de la accidn politica.

En las disputas violentas o contenciosas es muy comdn menospreciar el caracter
de los interlocutores, negar su inteligencia o racionalidad, cuestionar su integridad
y asi sucesivamente. Pero el caracter personal de un individuo es légicamente
irrelevante para la verdad o falsedad de lo que dice la persona. Sostener que las
propuestas son malas o falsas porque las proponen los radicales (de izquierda o
de derecha) es un ejemplo tipico de la falacia ad hominem abusiva [...] las premisas

/

25. Jenofonte (431-354), discipulo de Sdcrates y autor de cuatro escritos sobre su maestro: Econémico, Simposio,
Apologia y Memorables. Jenofonte solia considerar a éste como alguien austero en los placeres del amor, la
comida y la vida diaria; no presumido y seguidor de la maxima “nada en demasia”.
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abusivas son irrelevantes pero muchas veces pueden persuadir por medio del

proceso sicoldgico de la transferencia.?®

En el discurso del poder, los razonamientos falaces se vuelven onticidad po-
litica y quedan montados sobre lo emocional, pero no sobre la racionalidad.
Lo opuesto, justamente, la demostracion logica, la argumentacion y, mas audn,
las conductas virtuosas, jamas adquieren onticidad de vida. La convocatoria
al decir, al habla, pero al habla de la verdad, tampoco es parte de la identidad
y vocacidn de quien conduce las polis.

La Apologia de Socrates, escrita por Platon, nos muestra que las sospechas
politicas sin demostracion son motivo de juicio. En el caso de Socrates, la
opcion se dio entre la vida asociada a la aceptacion y confesion de los deli-
tos no cometidos, y la muerte, con el honor de predicar la moral del Estado.
¢Hubiera podido el ateniense salvar su vida, no por la via argumentativa,
sino apelando a alguno de los principios fundamentales de la democracia
ateniense, como la larga tradicidn de libre pensamiento y expresion? Tal es
el punto de vista que trabaja Isidor Feinstein Stone.?”

Stone se inicid en la historia del pensamiento al revés, es decir, de la
modernidad a la Antigiiedad clasica. Como afirma, “esto me condujo a las
fuentes de influencias liberadoras en la antigua Atenas, la primera sociedad
donde la libertad de pensamiento y de expresion floreci6 a una escala como
no se habia conocido antes y raras veces se conoceria después”.®

Para este autor, las verdaderas causas del juicio y de la condena a muer-
te de Sécrates no derivaron de su supuesta impiedad ni de la no probada
perversion a los jovenes (la perversion deberia entenderse en términos
de invitacién a no venerar a los dioses de la ciudad). En cambio, las acu-
saciones respondian a los temores de los atenienses ante el riesgo de una
restauracion de la detestada monarquia con la que no simpatizaba ninguna de
las dos facciones, la de los oligarcas y la de los demoécratas (entre unos y
otros la diferencia radicaba en el alcance del grupo en cuyas manos estu-

/

26. Ibid., p. 132.

27. Isidor Feinstein Stone (1907-1989), periodista de investigacion, estudié Filosofia en la Universidad de Pensil-
vania, aprendié griego y publicé El Juicio de Sécrates. Sostuvo que Socrates pudo salvarse apelando al libre
pensamiento segun la tradicién atenea.

28. Isidor Feinstein Stone, El juicio de Sécrates, Mondadori, Madrid, 1988, p. 6.
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viese la toma de decisiones). En ese marco, el “primer y mas fundamental
desacuerdo era sobre la naturaleza de la comunidad humana. ¢Era, como
los griegos decian, una polis, una ciudad libre? ¢O era, como Sdcrates decia
frecuentemente, un rebafio?”? Conviene recordar la referencia a diver-
sos griegos como pastores de pueblos, como se le atribuia a Agamendn en
la Iliada, aunque Homero nunca reservo ese titulo para el rey de Argos, pues
en su poema lo usaba de manera genérica. Junto con esto, como asevera
Stone, en la analogia entre la idealizacién del gobierno real, al que Sécrates
se referia, y la historia homérica, mediaba un tramo insuperable, a saber: que
las ovejas no deciden ni se oponen cuando les llega la hora del sacrificio, lo
que no puede o no deberia poder aplicarse a los ciudadanos, pero que de
hecho ocurre. Como un colofén a este segmento de cavilacién, aventuro la
hipoétesis segtin la cual Sécrates pudo salvarse recurriendo a la parresia, en
un sentido, ligada “al ejercicio de un poder personal y a una estructura muy
fuertemente marcada por la desigualdad [...]”; pero también a “una libertad
que el soberano debe dar”.3° La parresia —y en ello coincide Foucault con
Hadot— es un modo de vida entre almas, derecho al habla del ciudadano y
obligacion del buen soberano.

6. LA DEMOCRACIA COMO SIMULACION
Stone considera que Socrates no simpatizaba con ninguna forma de gobierno.

«Reyes y gobernantes», decia, «no son quienes sostienen el cetro», simbolo de
su alto cargo, y que ellos proclamaban a menudo haber recibido del mismo Zeus.
Con esto descalificaba la monarquia en su forma convencional. « Tampoco son»,
proseguia Socrates, «aquellos elegidos por la multitud». Con lo cual negaba la
democracia. «Ni aquellos sobre quienes cae el azar». Que era la forma de rechazar
alos funcionarios publicos elegidos por la suerte. «Ni aquellos que consiguieron el
poder por la fuerza o el engafio» y con ello borraba a los «tiranosy. Los verdaderos
e ideales «reyes y gobernantes» son «los que saben cémo gobernary.*

/

29. Ibid., p. 15.
30. Michel Foucault, Discurso y verdad..., p. 39.
3. Ibid., p.18.
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Los que saben o los que deberian saber: los politélogos, los filésofos, los cien-
tificos, los humanistas, los socidlogos, los especialistas del conocimiento, en
fin, todos ellos se resisten a participar en las decisiones del poder. Es posible
que en el fondo de esta resistencia esté considerandose que:

El pueblo, la libertad y el progreso son elementos constitutivos de la democracia,
pero si uno de ellos rompe su vinculo con los demas, escapa a todo intento de
limitacién y se erige en principio Unico, esos elementos se convierten en peli-
grosos: populismo, ultra-liberalismo y mesianismo, los enemigos intimos de la
democracia.®

Uno de los motivos fundamentales de sospecha en torno a Socrates radi-
co en los temores de que sus ensenanzas propiciasen la reinstalacion de
la monarquia. Estos temores se sustentaban en una realidad social y politica
caracterizada por los siguientes elementos: las luchas intestinas entre los par-
tidos oligarquico y democrata, el predominio abierto o soterrado de Esparta,
y las guerras entre los pueblos griegos. Paradéjicamente, los temores deben
entenderse a la inversa: la democracia es la puerta legitima y electoral a las
dictaduras y a formas soterradas de monarquia. A su vez, las democracias se
convierten en minorias que cancelan el ejercicio de la virtud publica y la
parresia como forma de vida. En el caso histérico, écdmo podria Platon sim-
patizar con la democracia cuando fue una minoria la que condend a muerte
a su maestro mediante la ingesta de un veneno?

La oposicidn, por parte de Sécrates y de sus discipulos a la democracia
y a las demads formas politicas, como la monarquia y la tirania, se explica a
partir del hecho de que quienes aspiraban a los puestos publicos estaban
motivados por el ingreso que recibian. Por otra parte, la practica ateniense
de dejar una parte de los cargos publicos al azar obedecia a la conveniencia de
que cualquier ciudadano, por azar, pudiese ocupar un cargo publico, lo cual
garantizaba la igualdad democratica. Al respecto, Socrates opinaba que no
procedia entregar la responsabilidad de un cargo bajo este criterio, pues
para gobernar se requeria saber. La critica a la tirania enfrentaba igualmente

/

32. Tzvetan Todorov, Los enemigos intimos de la democracia, Galaxia Gutemberg/Circulo de Lectores,
Barcelona, 2014, p. 13.
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repudio por parte del filésofo ateniense a causa de los recursos de acceso al
poder: la presion, la fuerza, el engafio o el crimen.

7. LA PRIMIGENIA TRANSVALORACION DE LOS VALORES

Sécrates efecttia una primera transvaloracion de los valores, aun antes de la
efectuada por el cristianismo y luego criticada por Nietzsche (recordamos
que el pensador aleman reclamaba la cancelacién de la moral de los esclavos y
el regreso a una moral que afirmase la vida). Asi lo interpreta un autor:

Sécrates lleva a cabo una revolucién en la tabla tradicional de los valores. Los
verdaderos valores no son aquellos que estan ligados a las cosas exteriores, como
la riqueza, el poder o la fama, y tampoco aquellos que estan ligados al cuerpo,
como la vida, la fuerza fisica, la salud o la belleza, sino exclusivamente los valores
del alma que se hallan todos incluidos en el conocimiento.3

Esta primera transvaloracién no es poca cosa, ya que rompe la tradicion
axiologica del antiguo mundo mitico homérico y de la cultura espartana, asi
como la del mundo bélico de la época, signado, por ejemplo, por las guerras
del Peloponeso.

Esta vinculacién entre valores del alma y conocimiento deriva de que,
para Socrates, “la naturaleza misma del hombre es su alma —esto es, la ra-
zon— [y por ello] se vuelve evidente que las virtudes resultan ser una forma
de ciencia y del conocimiento, dado que la ciencia y el conocimiento son lo
que perfecciona el alma”.3*

Como es natural, tanto ayer como hoy el puro conocimiento no basta para
seguir el camino del bien y de la virtud, hace falta el concurso de la voluntad.
Algunos de los discipulos de Sécrates, como Critias y Alcibiades, poseyeron
el conocimiento, pero no el caracter que los pudiese orientar hacia el bien.
En los Memorables Jenofonte recuerda los datos de la acusacién contra S6-
crates: durante la oligarquia de los treinta, Critias fue el mas ladrén, el mas
disoluto y el méas asesino, en tanto que en los dias de la democracia Alcibiades

/

33. Giovanni Reale y Dario Antiseri, Historia del pensamiento filoséfico y cientifico I, Antigiiedad y Edad Media,
Herder, Barcelona, 1991, p. 88.
34. Ibid., p. 89.
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fue el mas licencioso, el mas arrogante y el mas violento. Si la virtud no se
ensefa, entonces Socrates no fue culpable de la conducta desviada de estos
dos discipulos suyos.

Asi, no es posible acusar a Socrates de que sus discipulos hubiesen sido
un contra testimonio de sus ensefanzas, pues nunca dijo ser maestro y, en
cambio, ha dicho que la virtud no se ensefia. Critias fue un dictador, y Alci-
biades un traidor. En la misma obra citada Jenofonte afirmé que no tenia la
intencién de excusar todo el mal que estos dos hombres hicieron al Estado;
que la ambicidn era el sustento de ambos; que ningun ateniense fue nunca
como ellos, y que estaban ansiosos de controlarlo todo y de aventajar a cada
rival por la fama.

Pese a su amor, Sdcrates nunca asegurdé la virtud de Alcibiades, famoso
por su belleza, brillantez y abundantes talentos; general militar genial, habil
en el discurso y elegido por la democracia ateniense para encabezar una
arriesgada batalla naval contra Siracusa durante la guerra del Peloponeso
(aunque por desconfianza no recibi6 la autoridad total; debié compartirla
con Nicias que, presa de una supersticiéon por un eclipse, dejé escapar
la oportunidad del triunfo y garantiz6 la derrota para la flota ateniense). Cabe
mencionar que antes de esa batalla Alcibiades fue acusado de profanar los
sagrados misterios de Atenea durante una fiesta de borrachos; pero en lugar
de enfrentar los cargos huy6 a Esparta y se puso al servicio de esa ciudad-
Estado. Alcibiades muri6 con la espada en la mano, luchando desnudo al ser
emboscado por sus enemigos, en la cama de una mujer. Asi, el héroe imper-
fecto dio testimonio final de su virtud. En suma, no hay garantia de la virtud
en ninguna institucién humana o ciudadana.

El mismo Jenofonte sostiene que de la carencia de virtud en sus discipulos
no puede acusarse a SOcrates, quien vivia de la manera mas modesta, inde-
pendiente y moderada en todos los placeres. Sin embargo, el ejemplo nunca
fue suficiente. Dijo Jenofonte que si el cielo les hubiera otorgado la eleccion
entre la muerte y una vida como la de Socrates, ellos habrian preferido morir.

Segun Stone, Critias y Alcibiades debieron ser altamente virtuosos por-
que estaban entre los mas brillantes de los discipulos de Sécrates; no obs-
tante, su falta de virtud no se debia a su ciencia, sino a la falta de caracter. El
ethos significa caracter. Lo que a ambos discipulos atrajo de Sdcrates no fue
su ética ni mucho menos su proyecto de vida, sino su habilidad argumen-
tativa. Esta misma habilidad, sin embargo, no le salvé de que el acusador,
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en los Memorables, atribuyera a Sdcrates que sus ensefianzas antidemocra-
ticas habian llevado a los jovenes a despreciar la constitucion establecida y
los habia hecho violentos.

Soécrates, como maestro de la virtud, fue un fracaso. ¢Se puede ensenar la
virtud a los politicos? O mejor dicho por nuestra parte, {se puede ensefiar
la parresia a los gobernantes y gobernados, sin los riesgos funestos de ira'y
adulacion? Si dispusieran de un acervo formativo de nivel, ¢bastaria para que
el ejercicio de gobierno poseyese la garantia de la justicia racional, emotiva
y operativa? Pareceria que no. Por mas que se posean altos estudios. ¢Es, sin
embargo, la ignorancia mas virtuosa que la ciencia? En todo caso lo seria la
sabiduria, un ejercicio integrador.

8. A MANERA DE CIERRE: JUSTICIA, PARRESIA Y PROYECTO
DE VIDA

Para concluir la presente reflexion quisiera retomar una idea del libro
Meditacién sobre la Justicia, de Antonio Gémez Robledo, por su importante
vinculacion entre el ejercicio del poder, la verdad y el derecho a decirla.
GoOmez Robledo inicia su analisis de la justicia en Platon, al considerar la
famosa introduccion de Kelsen en su conferencia “Qué es la justicia?” Se
refiere a la respuesta de Jests a la pregunta de Pilatos, équé es la verdad? “Yo
para esto naci y para esto vine al mundo, para dar testimonio de la verdad”;
pero de lo que en realidad dio testimonio fue de la justicia en un sentido y
de la injusticia en otro. No es la verdad en sentido epistemolégico, sino la
verdad como proyecto de vida. En este pasaje evangélico queda planteada
la cuestion de la relacion o del divorcio entre verdad y justicia, como si el
dar testimonio de la verdad no fuera, al propio tiempo, darlo de la justicia y
reciprocamente. Kelsen concluye su conferencia sefialando que la justicia es
un ideal irracional o una ilusion. Goémez Robledo se pregunta entonces qué
podemos esperar de la razon humana si comenzamos por abdicar de ella. El
cristianismo asume que la justicia es una cualidad esencial de Dios; mientras
que, para los judios, “Yahvé es Dios de Justicia”, comenta Isaias (30,18) y el
salmista: “La justicia y el derecho son los fundamentos de su trono”.

/

35. Vid. Antonio Gémez Robledo, Meditacion sobre la Justicia, Fondo de Cultura Econdmica, México, 1982.
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De acuerdo con Gomez Robledo, nosotros consideramos la justicia como
una pretension y un deber incondicionados. Por otra parte, recordemos
que en el caso de la religion helénica la justicia se expresaba mediante
un contrato entre los dioses y los hombres, en donde éstos estaban obligados
a cumplir los sacrificios mediante ofrendas a cambio de favores o de justicia,
como en la historia del sacerdote Crises, en La Iliada. Empero, se trataba
de un contrato formal que no involucraba a la conciencia o a los sentimien-
tos. En cambio, en el Antiguo Testamento importaba fundamentalmente la
actitud y la conciencia como expresion de la justicia. Dice Job: “¢Hablaré a
mi Sefior, siendo yo polvo y ceniza?” Importa igualmente el reconocimiento
de que el hombre, por sus malas acciones, no puede reclamar justicia, pero
puede pedir misericordia. Y aun asi, Yahvé dialoga con los hombres, asume
el deber de concederles la parresia; no se expresa con ira ni le simpatiza
la adulacion, sino en todo caso le simpatiza la conversion. Eso es propio de la
justicia divina.

Con la aportacion de Gomez Robledo cerremos este breve tejido. Quedan
ahi las hebras de la lectura de Pierre Hadot sobre las practicas y pensamien-
tos filosoficos antiguos que denominé Ejercicios espirituales, no por su di-
mension religiosa, sino de forma, o mejor, de proyecto de vida. Queda ahi la
hebra de Michael Foucault del rescate sobre el derecho a decir la verdad, con
coraje y valentia, la parresia, sin ira ni adulacién. Se entrelaza el pensamiento
de Platén y de Sdcrates, y sobre todo la actitud coherente de verdad hasta el
final de la vida del Gltimo. Destaca la advertencia de Irving Copi en torno al
riesgo de las falacias no formales, otra hebra nos advierte del riesgo de dafio
y muerte de decir la verdad, como en Calcante, de Homero. Aristéfanes nos
divierte sobre la veleidad del discurso, que sirve ipara evadir las deudas y
engafiar! Y, sin que hubiese sido el tema central —que de suyo ha merecido
incontables reflexiones— tenemos la referencia al mismo Jestis como vida
y verdad unificadas. Esta unidad de poder, verdad, vida y parresia es una
convocatoria seductora.
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Hegel: cotidianidad y globalizacion

FRANCISCO SALINAS PAZ

El 2 de diciembre de 1970 Foucault dict6 la leccion inaugural en el College de
Francia. Fue la primera de una larga serie que sé6lo seria interrumpida con
su muerte en junio de 1984. La catedra sustituye a la de Historia del pensa-
miento filoséfico, que ocup6 Jean Hyppolite hasta su defuncién en octubre de
1968. Aquella catedra de Foucault, que ha sido publicada como El Orden del
Discurso (1992), cierra con un comentario descriptivo y de agradecimiento a
la obra y persona de Jean Hyppolite, maestro del pensamiento de Hegel, de
Foucault y de toda una generacion de intelectuales franceses.

Segtn Foucault, Hyppolite es con quien liga “una mayor deuda”.! Reconoce
que su produccidn es vista “bajo el reino de Hegel”,> de quien, sin embargo,
“intenta escapar”. La relacion “deuda-escape” respecto de la obra de Hegel
pareceria conducir a un dilema irresoluble, no s6lo para el caso de los dos
reconocidos fildsofos, sino también para la cultura moderna en general.

Pero escapar realmente a Hegel supone apreciar exactamente lo que cuesta sepa-
rarse de él; esto supone saber hasta qué punto Hegel, insidiosamente quizas, se ha
aproximado a nosotros; esto supone saber lo que es todavia hegeliano en aquello
que nos permite pensar contra Hegel; y medir hasta qué punto nuestro recurso
contra él es quiza todavia una astucia que nos opone y al término de la cual nos
espera, inmévil y en otra parte.?

La paradoja estriba en que el acto de escapar de Hegel supone entender qué
tan cerca esta él de nosotros; reconocer la deuda que nos deja. Inclusive

/

1. Michel Foucault, El Orden del Discurso, Tusquets, Buenos Aires, 1992, p. 45.
2. Ibid., p. 46.
3. Ibid., p. 45.
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pensar en su contra es al mismo tiempo admitir qué nos queda de su pensa-
miento. De acuerdo con Foucault, para lograr esta posicién es necesario haber
recorrido infatigablemente el “camino por medio del cual uno se separa de
Hegel”,# tal y como lo hizo Hyppolite. Queda finalmente la presencia fantas-
mal de Hegel en distintos espacios de nuestra cultura occidental —“cultura
universal”, diria el filésofo, al mostrarse ya aqui mismo una paradoja entre la
relacidn cultura occidental-universal—. Productos de Occidente, como la De-
claracién Universal de los Derechos Humanos, pueden ser vistos con simpatia
y como una herramienta de hermandad y justicia; aunque también hay pro-
ductos como las recomendaciones del Fondo Monetario Internacional y del
Banco Mundial, que distan mucho de ser una herramienta universal cuando
muestran su capacidad para producir relaciones hegemoénicas. Estos ejemplos
revelan las aporias y contradicciones de Hegel en la cultura occidental; es
decir, que algunos productos aun presentes de su obra manifiestan como
un caracteristico y paraddjico escape-critica-deuda, que al final resulta en una
permanencia de su pensamiento que padecemos, o bien, gozamos. No es mi
intencidén ofrecer una vision binaria y maniquea del asunto, tan sélo quie-
ro plantear puntos de referencia que permitan orientarnos en el complejo
abanico.

De acuerdo con Foucault, una vez recorridas todas las entradas y salidas de
la obra de Hegel —tal como lo hizo Hyppolite— restarian algunas preguntas:

éSe puede todavia filosofar alli donde Hegel ya no es posible?; épuede existir toda-
via una filosofia que ya no sea hegeliana?; éaquello que no es hegeliano en nuestro
pensamiento es necesariamente no filos6fico?; {y aquello que es antifiloso6fico es
forzosamente no hegeliano?

El trabajo filos6fico que se puede hacer sobre la obra de Hegel desde la pers-
pectiva general que plantea Foucault, refiriendo a Hyppolite, es “una tarea sin
término: siempre despierta pronto, su filosofia no estaba nunca dispuesta a
acabarse. Tarea sin término, tarea por tanto siempre recomenzada, dedicada

/

4. Ibid., p. 46.
5. Idem.
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ala forma y a la paradoja de la repeticion”,® por lo menos en este momento
de nuestro desarrollo cultural y dentro de la cultura occidental.

Mi tarea a largo plazo consiste en revisar las categorias de la Filosofia del
Derecho de Hegel y, mediante herramientas de la misma cultura occidental
(Marx, Foucault, el pensamiento poscolonial y el pensamiento latinoameri-
cano), me aproximaré en términos criticos a su sistema filoso6fico —de Hegel,
pero también nuestro— sobre el Estado. Aparente tarea sin fin es también
reconocer, tanto la presencia fantasmal de Hegel en nuestra cultura como
la necesidad de deshacernos de él para resolver los problemas de nuestro
tiempo. Somos permanentes deudores y criticos de la obra del filésofo de
Stuttgart, de un viejo amor fraterno filial, del que —por lo menos quienes
nos dedicamos a la filosofia— aprendimos tanto. Parte de todo ese proceso
es la mision de este ensayo.

Temas hegelianos como “la relacién entre el Estado y la sociedad”, “el
sistema de representacion politica ante el Estado”, “las relaciones entre in-
dividuo y comunidad”, “el papel de la familia en la sociedad”, “el sistema de
las necesidades en relacion con la voluntad”, “posesion y contrato juridico”,
“la posibilidad o no del derecho internacional”, entre otros, son pertinentes
y forman parte de la agenda de debates y de discusion.

De todo ese complejo de temas, la intencién de este trabajo consiste
en separarse de algunas categorias de la Filosofia del Derecho de Hegel. Lo
presento en distintos momentos: 1) hago un breve —brevisimo, por cuestio-
nes de espacio— recorrido por los conceptos de la Filosofia del Derecho de
Hegel’ en lo que toca a la relacion individuo-sociedad-Estado; 2) reconozco
de qué manera nos hemos alejado de sus conceptos, por lo menos en términos
criticos, desde los planteamientos de Marx; 3) propongo, desde paradigmas
tedricos especificos, principios que puedan constituirse en esperanza para
una practica politica critica que supere las limitaciones que Marx desarroll
en sus principios y que continu6 en distintos paradigmas tedricos, caracteri-

/

6. Ibid., p. 47.

7. Por la brevedad del espacio recurro a la exposicién que de la Filosofia del Derecho realiza Hegel en la
Enciclopedia de las Ciencias Filoséficas (vid. Georg Wilhelm Friedrich Hegel, Enciclopedia de las Ciencias
Filoséficas, Alianza, Madrid, 1997). Ya en otro espacio haria lo propio con la versién ampliada del asunto que
ofrece Hegel en su Filosofia del Derecho.
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zando al Estado como un ente hegemonico, y 4) cierro con algunas conclu-
siones, supuestos para futuros trabajos.

1. EL FANTASMA DE HEGEL

La presencia de Hegel en nuestra cultura occidental no es s6lo la historica de
principios del siglo XVIIT y principios del XIX en Europa, sino que es en gran
medida la presencia del proyecto de la modernidad. Las categorias de su obra,
como forma de pensamiento y operacioén de la cultura, son prueba de la pre-
sencia fantasmal del filésofo; nunca una plena presencia ni un ausente, sino
una serie de fantasmas que recorren incesantemente nuestra individualidad
y cotidianidad en las relaciones con los demas. Podemos rastrear nuestra
bisqueda de comunién con el mundo hasta la Fenomenologia del espiritu o
la Filosofia del Derecho.

Al decir “proyecto politico de la modernidad” entran en juego concep-
tos clave como liberalismo, derechos humanos, Estado-nacién, democracia,
burguesia, sistema politico representativo, representacion, presencia, deseo y
muchos més, que hoy en dia son preocupacion de socidlogos, antropdlogos,
fildsofos, psicdlogos y psicoanalistas, y que habitan nuestra cotidianidad, asi
como habitan la obra de Hegel.

De todo el complejo que significa Hegel en la cultura moderna actual, por el
momento sélo abordaré el tema del individuo y su relacién con el Estado, la cri-
tica que de ello hace Marx, ciertas contribuciones tedricas de Lyotard y Spivak,
en su propuesta del respeto a la diferencia, y algunos aspectos de la episte-
mologia del sur, para figurar la critica desde nuestros problemas politicos.

Individuo, familia, sociedad y Estado

En el Apartado 16 de la Enciclopedia de las Ciencias Filosdficas Hegel dice que
cada parte de una totalidad es al mismo tiempo un todo (es caracteristico de
la contradiccion dialéctica afirmar que la parte es un todo, y viceversa); pero
a su vez esa parte contiene la idea del todo “bajo una determinidad particular
o elemento”.? De modo andlogo, el individuo, con su voluntad individual y

/

8. Georg Wilhelm Friedrich Hegel, Enciclopedia..., p. 117.
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» «

formando parte de una totalidad mayor (por ejemplo, “familia”, “sociedad
civil”? o “Estado”), es simultdneamente un todo en si mismo.

En el Estado, en tanto que “unién de los principios de las familias y la
sociedad civil”,* el individuo es una parte de esa totalidad. Por el caracter
propio de la superacién dialéctica que suprime y a la vez conserva las cate-
gorias previas, el individuo que forma parte del Estado, aun siendo particu-
lar, contiene en si mismo la idea del todo, es decir, sin perder su voluntad
individual, su pertenencia a una familia y los intereses de la sociedad civil a
la que pertenece.

El individuo se convierte en actor organico y funcional en las practicas del
Estado, siempre y cuando contenga la idea de la totalidad en una forma parti-
cular; esto es, si el individuo particular pasa a ser “individuo universal” —que
es justamente el esfuerzo descriptivo del desarrollo en la Fenomenologia del
espiritu—, entonces resulta organico miembro del Estado. Los individuos
particulares presentados en forma “universal” son “estos espiritus particu-
lares [que] son solamente momentos del desarrollo de la idea universal”.»

El acto de representacion por parte del individuo en el Estado es aquel
donde individuos universales llevan a cabo practicas politicas congruentes
con su voluntad individual, pero convertida en libertad necesaria dentro del
Estado, “realizacion de la libertad necesaria”. La voluntad libre® se transfor-
ma en voluntad racional y universal en la medida que el individuo-parte-
universal participa en el todo-Estado, es decir, se convierte en la expresion
particular de la idea universal de éste.

La representacion autorizada de los estamentos comporta una participacién de
todos los componentes de la sociedad civil en general (que en cuanto tales son
personas privadas) en el poder de gobierno, y precisamente en el legislativo, es
decir, en lo universal de los intereses del espiritu en su efectiva realidad: la historia
universal.'4

9. Concepto analogo al de sociedad civil en Hegel es el de clase social en Marx. En cuanto a la sociedad civil,
Hegel es explicito al llamarla “totalidad” respecto a sus componentes, a saber, los individuos o personas
(cfr. ibid., p. 540).

10. Ibid., p. 551

n. Idem.

12. Ibid., p. 519.

13. Ibid., p. 539.

14. Ibid., p. 560.
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Dado que la dialéctica supone el momento de la superacién que conservay
suprime, el individuo supera su voluntad individual, esto es, la “conserva pero
la suprime” hasta transformarla en la presencia del espiritu universal, supri-
miendo y conservando tanto su voluntad individual como su pertenencia a
una familia, los intereses del estamento, sociedad civil o clase social a la que
corresponde. Por ejemplo, el paso de la pertenencia a una familia a los inte-
reses de la sociedad civil en la que estamos insertos es “la totalidad relativa
de las relativas relaciones mutuas de los individuos en cuanto personas en el
seno de una universalidad [meramente] formal: la sociedad civil”.s Aqui lo
“meramente formal” es porque tenemos la universalidad concreta y organica
en el Estado y en la historia universal.

En efecto, los miembros de las asambleas estamentales hay que tomarlos ante todo
como personas privadas, tanto si estan acreditados de por si, como individuos,
o lo estan como representantes de muchos o del pueblo. El agrupamiento de las
personas privadas se suele llamar efectivamente y con frecuencia el pueblo, pero
como un conglomerado tal es vulgus, no populus; bajo este respecto el tinico fin
del Estado consiste en que un pueblo no llegue a EXISTIR como tal agrupamiento

y no alcance poder ni actuacién.'

Finalmente, de cada pueblo en cuanto particular, “su fin sustancial consiste
en ser un Estado y mantenerse como tal”.” Incluso afirma que un pueblo sin
Estado al modo occidental es un pueblo sin historia,® o sea, sin reconoci-
miento consciente de movimiento y proceso, esto es, sin dialéctica. Y dado
que la dialéctica (el modo como sucede el devenir y el cambio de las cosas)
en Hegel es epistemologia (modo de conocimiento) y ontologia (modo de
existencia), estar fuera de la dialéctica equivale a estar fuera de la historia,
de la logica y practicamente de la existencia; luego entonces, un pueblo sin
Estado es un pueblo inexistente.

/

15. Ibid., p. 540.
16. Ibid., p. 561.
17. Ibid., p. 568.
18. Cfr. Georg Wilhelm Friedrich Hegel, Lecciones sobre la Filosofia de la Historia Universal, Tecnos, Madrid,

1999, p. 221.
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Hegel postula la universalidad como el Gnico objeto pertinente de la
historia.” Ser Estado “es algo subordinado; entra en la historia general del
mundo”* al ser éste “el camino de la liberacion”, es el camino universal; y
cada pueblo “esta destinado a cumplir s6lo un peldafio y s6lo una tarea tinica
del acto entero”.> Cada pueblo, con su respectivo Estado, sera “camino de
la libertad” en cuanto se conciba a s mismo como momento de la totalidad,
como peldano para acceder a lo universal que resulta ser la presencia plena
de la libertad humana y realizacién de la comunién del individuo con su
mundo.

Dentro del sistema filoséfico hegeliano la Filosofia del Derecho es la expo-
sicidon dialéctica de la idea o esencia, cuya parte exterior (reciprocamente
interdependiente, es decir, de modo dialéctico) es el desarrollo histérico de
los pueblos, el lado externo del movimiento dialéctico que conjunta la reali-
dad del Estado. Veamos qué lugar ocupan los individuos y pueblos sin Estado
en las Lecciones sobre la Filosofia de la Historia Universal.

Para comenzar, respecto de América,> Hegel tiene mucho cuidado en di-
ferenciar a los habitantes indigenas de los procedentes de Europa. De la re-
lacién entre ellos dice que “el mundo americano ha ido a la ruina desplazado
por los europeos... decaen poco a poco y bien se ve que no tienen la fuerza
suficiente para incorporarse a los norteamericanos en los Estados Libres”.
En cuanto a los Estados Unidos de América, considera que se trata de un pais
con Estado, dentro de la historia universal y, por lo mismo, es un pais libre
donde “todos los ciudadanos son emigrantes europeos, con quienes los anti-
guos habitantes del pais no pueden mezclarse”> A los criollos los contempla
superiores a los indigenas, pues anota que son quienes han tenido el senti-
miento de independencia de las potencias europeas: “s6lo estos han podido
encumbrarse al alto sentimiento y deseo de la independencia”.» De ahi que,
segun €], los indigenas no poseen deseo de independencia y no se han encum-
brado a lo alto. Afiade: “la inferioridad de estos individuos se manifiesta en

/

19. Georg Wilhelm Friedrich Hegel, Enciclopedia..., p. 569.

20. Ibid., p. 566.

21. Idem.

22. Cfr. Georg Wilhelm Friedrich Hegel, Lecciones sobre..., pp. 264-275.
23. Ibid., pp. 266-267.

24. Ibid., p. 267.

25. Idem.
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todo, incluso en la estatura”,*® y “los americanos viven como nifios, que se li-
mitan a existir, lejos de todo lo que signifique pensamiento y fines elevados”.?”
Y en ese mismo tenor de inferioridad sentencia la extincidon de los indigenas:
“asi pues, habiendo desaparecido (o casi) los pueblos primitivos, resulta que
la poblacion eficaz procede, en su mayor parte, de Europa”.?® Como corolario
de la percepcion de Hegel respecto del indigena asegura su carencia de deseo
por los “deberes conyugales” (probablemente de ahi también su extincion,
pues desde esta perspectiva carecen de la necesidad de reproducirse).

Recuerdo haber leido que, a media noche, un fraile tocaba una campana para
recordar a los indigenas sus deberes conyugales. Estos preceptos han sido muy
cuerdamente ajustados primeramente hacia el fin de suscitar en los indigenas ne-
cesidades, que son el incentivo para la actividad del hombre.*®

Cuando la conciencia de los pueblos o de los individuos no ha llegado al nivel
de la universalidad, la aplicacion de leyes y la operacion del Estado no pueden
conducir a la libertad y realizacién del espiritu. De ahi la necesidad de “sus-
citar necesidades” en los auin no desarrollados, para que ocupen un lugar en
la historia universal, para que abandonen su condicién de subdesarrollados o
atrasados, de no haber alcanzado el desarrollo que corresponde a su tiempo.

Cuando a una sociedad civil que no ha podido desarrollarse dialécticamen-
te hasta el grado de aceptar y reconocer la libertad como suya se le aplican
leyes de acuerdo a larazén y al Estado, sucede que “los principios de la liber-
tad juridica pueden quedarse en abstractos y superficiales, y las institucio-
nes que proceden de ellos seran de suyo insostenibles”.3° Hegel ofrece como
ejemplo el caso de “Napoledn cuando quiso dar a los espafioles una cons-
titucion a priori, 1a cual fue bastante mal”.3 La constitucion es la presencia
de la igualdad ante la ley; la constitucion de un Estado, que posibilita la en-
trada de un pueblo a la libertad y a la historia universal.

En lo que concierne al individuo cada uno es hijo de su tiempo y también la fi-
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26. Idem.

27. Ibid., p. 268.

28. Idem.

29. Idem. Cursivas mias.

30. Georg Wilhelm Friedrich Hegel, Enciclopedia..., p. 576.
31. Idem.
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losofia concibe su tiempo en forma de pensamiento. Es tan insensato figurarse
que una filosofia cualquiera sobrepasara su mundo actual como figurarse que un
individuo saltard por encima de su tiempo.3*

Para Hegel la relacién individuo-familia-sociedad-Estado sdlo se realiza
de manera organica y dialéctica con el individuo que es hijo de su tiempo,
que sabe, participa y opera lo dltimo del progreso de las ideas y de la his-
toria de los pueblos; todo ello en el marco de la realizacién de la historia
universal, en la que cada pueblo con Estado es una expresion particular de
laidea del todo, que finalmente es universal.

Punto clave de la participacién del individuo en el Estado es el modo como
el individuo particular puede llegar a ser individuo universal, tema tratado
en la Fenomenologia del espiritu.3* El proceso reside en su formacién cultural,
que parte del espiritu incompleto y llega al espiritu del mundo, que genera
desde ese espacio la diferencia entre individuos, uno por “encima del otro”,
uno “inferior” al otro. La figura del inferior, del que esta abajo, es tan s6lo un
“sombreado”. Y debido a que el inferior no ha logrado el desarrollo dialéctico
universal, “el pasado lo atraviesa”.

Y asi es que cada individuo singular pasa por los estadios de formacién del espiritu
universal, pero en cuanto figuras que el espiritu ya ha dejado atras, como estadios
de un camino que ya esta trillado y allanado; del mismo modo que, en lo que se
refiere a los conocimientos, vemos que lo que en épocas anteriores ocupaba el
espiritu maduro de los hombres se ha rebajado a conocimientos. ejercicios, incluso
juegos de muchachos, y en el progreso pedagdgico reconoceremos, como calcada
en una silueta, la historia de la formacion cultural del mundo. Esta existencia pa-
sada es ya propiedad adquirida del espiritu universal, que constituye la substancia
del individuo o su naturaleza inorgénica. En esta mirada retrospectiva, la forma-
cidén cultural del individuo consiste, cuando se la contempla desde el lado de éste,
en que adquiera eso que esta dado, digiera dentro de si su naturaleza inorganica
y tome posesion de ella para si. Pero esto, igualmente, no es otra cosa sino que el

32. Georg Wilhelm Friedrich Hegel, Rasgos fundamentales de la Filosofia del Derecho, Biblioteca Nueva, Madrid,
2000, p. 76.

33. Cfr. Georg Wilhelm Friedrich Hegel, Enciclopedia..., pp. 566-579.

34. Cfr. Georg Wilhelm Friedrich Hegel, Fenomenologia del espiritu, Abada, Madrid, 2010, pp. 85-87.
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espiritu universal, o la substancia, se dé su autoconciencia, o bien: no es otra cosa
que su devenir y reflexion hacia dentro de si.3

Con estos elementos tenemos la expresion de la practica del individuo en el
Estado. Veamos ahora como Marx realiza una critica de lo anterior.

2. CRITICA DE MARX A LA FILOSOFIA DEL DERECHO DE HEGEL

Al igual que Hegel, Marx es un fantasma que nos recorre en la cultura
occidental.® En ambos autores, sus ideas han tenido efectos de violencia
simbolica;¥” imposicion de significados proveniente de su presunto caracter
“universal”.

En su Critica de la Filosofia del Derecho de Hegel®® Marx parte de la acep-
tacién implicita de algunos principios que no pone en cuestion. Afirma la
existencia de “axiomas universalmente reconocidos” y un “orden universal
que son punto de referencia para calificar de “anacroénicas” las condiciones de
emancipacion de un pueblo. Desde esa perspectiva juzga a los alemanes como
“contemporaneos filos6ficos del presente, sin ser contemporaneos histori-
cos... La filosofia alemana del derecho y del Estado —se refiere a la obra de
Hegel— es la tnica historia alemana que se halla, al pari”.+°

En consonancia con Hegel, Marx destaca la universalidad como el valor
o principio que acompana el desarrollo de los pueblos, y postula que Hegel
lleva a cabo “tanto el analisis critico del Estado moderno —en su Filosofia del
Derecho— y de la realidad —en sus Lecciones sobre la Filosofia de la Historia
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35. Ibid., p. 87.

36. Vid. Jacques Derrida, Espectros de Marx, Trotta, Madrid, 1998.

37. Cuando digo “violencia simboélica” me refiero al principio del que parten Bourdieu y Passeron en su libro
La Reproduccién: “Todo poder de violencia simboélica, o sea, todo poder que logra imponer significaciones e
imponerlas como legitimas disimulando las relaciones de fuerza en que se funda su propia fuerza, afiade su
fuerza propia, es decir, propiamente simbdlica, a esas relaciones de fuerza” (Pierre Bourdieu y Jean-Claude
Passeron, La Reproduccién. Elementos para una Teoria del sistema de ensefianza, Fontamara, México, 1996,
p- 44).

38. Vid. “Critica de la Filosofia del Derecho de Hegel” en Karl Marx y Arnold Ruge, Anales Franco-Alemanes,
Ediciones Martinez Roca, Barcelona, 1970.

39. Ibid., p.10s.

40. Ibid., p. 107.
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Universal—, ... cuya expresion mas noble, mas universal, elevada a ciencia,
es precisamente la misma filosofia especulativa del derecho”.#

La propuesta de Marx para que Alemania logre ser histdrica y filosofica-
mente “contemporanea” del mundo moderno descansa en la diferencia que
hace entre revolucién radical y revolucién parcial.# La primera es la que busca
“la emancipaciéon humana general”;# mientras que la segunda es “meramen-
te politica que deja en pie los pilares del edificio”.# Entiendo por pilares del
edificio las condiciones de produccién y reproduccion de la vida, es decir, la
economia politica capitalista.

La revolucion parcial es la que lleva a cabo la clase social en su lucha por
la dominacién general del Estado y de los destinos de un pueblo en nombre
de la emancipacion de sus propios intereses; pero simulando la emancipacién
general como esperanza para el resto de los componentes de la sociedad civil
o clase social (conceptos analogos en las obras de Hegel y de Marx). Para
que la clase dominante logre la dominacion general “confraterniza y se con-
funde con la sociedad en general”, convirtiéndose asi en un “representante
universal”# que hace aparecer sus intereses y derechos como los derechos
de la sociedad misma.

Lo expresado por Marx como la revolucién parcial es directa critica al
sistema politico de la sociedad burguesa y, junto con ello, a la Filosofia del
Derecho de Hegel; critica pertinente en el desarrollo de nuestra realidad po-
litica, social y econdmica de los dltimos 40 afios que, bajo el nombre de neo-
liberalismo, ha llevado a cabo cambios estructurales —la “revolucion parcial”
apuntada por Marx— en distintos Estados del mundo, a través de su peculiar
version de la globalizacion que universaliza, no la historia universal de la
Filosofia del Derecho de Hegel, sino los intereses del capitalista.

La pregunta que se plantea Marx —y que da pie a la exposicion de su pro-
pia postura— es: “‘Donde reside la posibilidad de emancipacién alemana?”,4°
es decir, édonde se encuentra la posibilidad de ser contemporaneos tedricos,
historicos y universales de su tiempo?
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41. Ibid., pp. 108-109.
42. Ibid., pp. 112-113.
43. Ibid., p. 112.

44. Ibid., pp. 112-113.
45. Ibid., p. 112.

46. Ibid., p. 115.
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Para empezar, propone que la clase social que cumpla ese papel debe
tener “cadenas radicales”, es decir, “que posea un caricter universal por
lo universal de sus sufrimientos, y que no reclame para si ningtin derecho
especial”# De nuevo es evidente que tanto Marx como Hegel conservan la
universalidad como una de las premisas, como condiciones de posibilidad
de la libertad que, para el caso de este dltimo autor, operan a través de un
Estado que atiende todas las necesidades e intereses de la sociedad civil, de
las familias y de los individuos. Para Marx, no obstante, la clase social que
tiene ese caracter es la clase proletaria. El que esta clase no reclame ningin
derecho en especial no es una renuncia a sus intereses de clase, sino que, al
ser la clase revolucionaria la que pretende instituir un nuevo orden de jus-
ticia social, producird una nueva estructura social, politica y econdmica en
donde su propia clase social ya no existira.

Ciertamente, la clase social revolucionaria es la que transforma el orden
econdmico, politico y social. Luego entonces, pierde su caricter como tal
bajo las condiciones previas a la revolucién. Es por eso que no reclama “para
si ningtin derecho especial”; “Una clase a la que le resulte imposible apelar
a ningun titulo histérico, y que se limite a reivindicar su titulo humano”;+
una clase social que revindique a la humanidad, universal, en nombre de
toda la especie.

Esa clase social de “cadenas radicales”, 1a clase proletaria, tiene como ca-
racteristica de reconocimiento que su pobreza ha sido “provocada”;* “brota
de la disolucion de [la sociedad] [...] de la disolucién de la clase media”.>°
A partir de ahi el proletariado “proclama la disolucién del orden universal
precedente”, que no es mas que la “disolucion de su propia existencia”*

La filosofia encuentra en el proletariado sus armas materiales. Toda teoria
requiere de una clase social, comunidad o grupo para materializarse. Hegel
diria que es el Estado y la historia universal; Marx, por su parte, diria que es
la clase proletaria, el fin de la historia y la reivindicacién de lo humano.s* La
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47. Idem.
48. Idem.
49. Idem.
50. Ibid., p. 116.
51. Idem.
52. Ibid., p. 115.
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filosofia, la teoria o la idea se realizan en la clase social proletaria que logra
la emancipacion del hombre, de lo humano en general.

La critica de Marx al concepto de Estado en Hegel consiste en que éste
(el Estado) nunca representa los intereses de toda la sociedad civil, sino que
una parte de esta ultima se apropia del poder estatal y lo usa para imponer
sus intereses, a la par que finge solidaridad y empatia con las demés clases
sociales. Asi propone que una clase social radical tenga la misiéon de extinguir
al Estado en cuanto tal y, con ello, la historia universal, en favor de una nueva
forma de humanidad. Esta critica me parece importante en lo que se refiere
al concepto de Estado, pero no en lo que respecta a la existencia y mision de
la clase y revolucién radical.

Hasta aqui tenemos dos elementos: por un lado, la postura de Hegel que
afirma la existencia del Estado como un ente que aglutina y armoniza indi-
viduos, familias y grupos de la sociedad civil, y, por otro lado, la critica que
de éste hace Marx al reconocer que ejerce un poder de clase para imponer
intereses y oprimir, explotar y sojuzgar a otro estrato social simulando va-
lores neutros. Tomemos ambos elementos como puntos de referencia que,
al respecto, se han desarrollado en la cultura occidental, ya sea a favor o en
contra del Estado. Ahora agregaré un tercer elemento.

Como muestra de un saber efectivo y mas alld de nuestro conocimiento
occidental, invoco a Yasnaya Elena Aguilar en su propuesta sobre como los
pueblos originarios se ven a si mismos como naciones y pueden vivir sin el
Estado, es decir, pueblos originarios sin México.s

Yésnaya, compartiendo sus experiencias y su saber, declara que el esta-
blecimiento del Estado como institucion de la cultura occidental (hace apro-
ximadamente 300 afos) funda la division de la Tierra en 200 paises “para
construir esta homogeneidad interna”s* cuyo resultado, en el caso de México,
ha sido que las lenguas indigenas no mueran, sino que “las matan”.s Ella re-
conoce ser miembro de la nacién mixe y sabe que, desde sus antepasados,
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53. Vid. Yasnaya Elena Aguilar Gil, “Nosotros sin México: naciones indigenas y autonomia” en Nexos, México,
mayo de 2018, https://cultura.nexos.com.mx/?p=15878

54. Vid. Yasnaya Elena Aguilar Gil, “México, el agua y la palabra. México y sus muchos nombres ocultos”
en Interpretatio. Revista de Hermenéutica, UNAM, México, 2019-2020, pp. 77-82.

s5. Ibid., p. 81.
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inculcan la idea de que “para ser ciudadano mexicano necesitas hablar la
lengua nacional, el espafiol. Deja de usar tu lengua”.s®

Desde su perspectiva personal, el problema es que “el discurso identitario
creado por el Estado se impone como norma”.s7 Asi construyen —al igual que
nosotros— la identidad al amparo de una red de poder controlada por aquél,
en donde las diferencias se convierten en jerarquias que figuran relaciones de
superioridad-inferioridad para convertirse al final en procesos de exclusion:
de la diferencia a la jerarquia y de ahi a la exclusion.

De esta manera, los excluidos de la tierra por razones de raza, etnia, gé-
nero o clase estan inmersos en relaciones racistas, etnocidas, patriarcales
y de explotacion; proceso amparado por un Estado-nacién, esa institucién
creada y teorizada a imagen y semejanza del saber hegemonico, dominante
y opresivo desde hace 300 afios en la cultura occidental. En efecto, el Estado
ha fungido como elemento protagoénico del proceso de exclusion y aniquila-
cion de la diferencia: sus practicas politicas estin montadas sobre una red de
relaciones de poder que monopolizan los discursos y jerarquizan los saberes
(entre ellos, los identitarios), y que establecen rasgos y distinciones entre los
habitantes de los Estados-naciones a través de multiples recursos cultura-
les (entre ellos, educativos, juridicos, econémicos y culturales en general), lo
que resulta en una homogeneizacioén de las identidades.

Asi quedan establecidos los roles, papeles sociales y personalidades que de-
sarrollaran en sociedad los trabajadores frente a sus patrones: los de piel mas
oscura frente a los mas blancos, y los que hablan “dialectos” o profesan creen-
cias sectarias frente a los que profesan y hablan las practicas oficiales, asi como
los que practican preferencias e identidades de género alternativas. éDesde
donde podemos ejercer una practica politica en el centro de este proceso
de exclusién? éCon qué elementos somos capaces de enfrentar estas prac-
ticas politicas excluyentes fundadas en el pensamiento politico moderno?
¢Como vivir esa paraddjica relacion deuda-escape, en lo particular con
Hegel y, en lo general, con la filosofia occidental —sobre todo, en mi calidad
de mestizo, hombre heterosexual, librepensador y de clase pobre? Segura-
mente no daré respuesta satisfactoria a la pregunta en este trabajo; pero si
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56. Ibid., p. 80.
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ofreceré algunos elementos que apuntan a la constitucién de practicas poli-
ticas que respetan la diferencia.

3. HACIA LA CONSTRUCCION DE UNA PRACTICA POLITICA
QUE RESPETE LA DIFERENCIA

Tras tomar como referencia de la modernidad el distinguido caso de la Filoso-
fia del Derecho de Hegel, y tras criticar esa postura perteneciente a esa época
desde elementos propios de ella misma (como lo fue Marx, quien reconocid
la palabra del excluido que, como un grito de esperanza, busc6 un lugar de
didlogo para compartir experiencias de exclusion, al igual que Yasnaya, des-
de esos elementos), surge la pregunta siguiente: {qué paradigmas tedricos
hacen una critica de esa modernidad? Como herramientas filoséficas pro-
venientes de la misma cultura occidental tenemos: el pensamiento de Marx,
la genealogia de Nietzsche, la dialéctica negativa de Adorno, la arqueologia
y la genealogia de Foucault, la deconstruccion de Derrida, la posmodernidad
de Lyotard, el pensamiento rizomdtico de Derrida y, en América Latina, con-
tamos, en lo general, con la filosofia de la liberacién y, en lo particular, con la
analéctica de Dussel, la epistemologia del sur de Boaventura de Souza Santos
y los trabajos de Anibal Quijano sobre colonialidad, poder y eurocentrismo
desde la categoria de la raza, entre otros tantos. Cabe mencionar por igual los
estudios poscoloniales constituidos a partir de los trabajos de Edward Said,®
Gayatri Spivak,” Homi Bhabha® y Franz Fanon.®

Desde este complejo abanico de paradigmas me interesa construir ele-
mentos para una practica politica que respete la diferencia, que dé cuenta
de como se edifica el saber de tal diferencia: en democracia, en respeto por
los sapientes poseedores de las distintas formas de conocimiento y diversas
practicas politicas (desde el saber del cuerpo hasta el saber cientifico), con-
siderando el todo social y comunitario como un complejo de conocimientos
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s8. Vid. Edward Said, Orientalism, Random House, Nueva York, 1979. También vid. Edward Said, Culture and
Imperialism, Chatto & Windus, Nueva York, 1993.

59. Vid. Gayatri Chakravorty Spivak, Critica de la razén poscolonial, Akal, Madrid, 2010. También vid. Gayatri
Chakravorty Spivak, “‘Puede hablar el sujeto subalterno?” en Orbis Tertius, Universidad Nacional de La Plata,
Buenos Aires, vol. 3, nim. 6, abril de 1998, pp. 175-235.

60. Vid. Homi Bhabha, El lugar de la cultura, Manantial, Buenos Aires, 1994.

61. Vid. Franz Fanon, The wretched of the earth, Grove Press, Nueva York, 1963. Fanon es considerado por muchos
fundador de ese paradigma de investigacion.
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diferentes sin jerarquia ni exclusion, y reconociendo la inconmensurabilidad
de los juegos de lenguaje y sus poseedores. Es, por tanto, desde este espacio
que me interesa construir la episteme —para diferenciarla de la tradicional
epistemologia, como consecuencia del pensamiento de Foucault— de la di-
ferencia politica.

No obstante, no me encuentro en condiciones de construir esta episteme
de la diferencia de tal modo que conviva con la practica politica occidental
que ha producido y auin produce categorias como ciudadania, Estado, politica,
entre otras, y que una vez en operacion generan jerarquia, exclusion, someti-
miento, opresion, explotaciéon y enajenacion. Por ahora, pues, solo ofreceré
algunos elementos para la construccion final de esa episteme.

Para redondear este ensayo tomaré un elemento de cada una de los si-
guientes paradigmas de investigacion: 1) desde la posmodernidad® (cuya po-
lémica con la modernidad se desarrolla a lo largo de la década de los ochenta,
y donde es posible encontrar muchos espacios y elementos para reflexionar la
critica y superacion del Estado-nacién) expondré la pragmatica del saber
narrativo como una opcién para construir una politica de la diferencia;
2) desde los estudios poscoloniales (cultivados a partir de la década de los
setenta, cuyos fundadores aportan recursos para reconocer cOmo se coloni-
zan culturalmente las naciones periféricas), en la obra de Spivak, recuperaré
la violencia epistémica que se presenta cuando el sujeto colonial fortalece
y opera los intereses de los Estados neocoloniales sobre el subalterno,
convirtiéndolo en una maquina de deseo y en colonizador de su propia cul-
tura, y 3) desde el pensamiento latinoamericano (en la epistemologia del sur
de Boaventura de Souza Santos) rescato la critica al saber emancipatorio de
la cultura occidental.

Desde la pragmética del saber narrativo de Lyotard

La condicién posmoderna. Informe sobre el saber fue una obra redactada por
Lyotard y publicada en 1979. En su “Introduccién” el autor establece que
el saber posmoderno, ademéas de ser un instrumento de poder, “Hace mas
util nuestra sensibilidad ante las diferencias, y fortalece nuestra capacidad
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62. Vid. Jean-Francois Lyotard, La condicién posmoderna. Informe sobre el saber, Catedra, Madrid, 2000.
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de soportar lo inconmensurable”.% Justamente es de “nuestra sensibilidad
ante las diferencias” de donde parto para construir la politica que respete
la diferencia, para sensibilizarnos ante ésta. Es una forma distinta de sentir
el ejercicio politico, méas alla del espacio hegemoénico de jerarquizacion y
exclusion que padecen millones al “amparo” del Estado como institucion.

En 1979 advierte Lyotard de la hegemonia de la informdtica que sucedera
—ahora ya la estamos padeciendo— como resultado de la “exteriorizacion
del saber con respecto del sabiente”;* es decir, el sujeto del conocimiento,
parte tradicional de la epistemologia, dejara de estar indisolublemente liga-
do al conocimiento que se genere, por lo que se llegara a la enajenacion de
aquél respecto de éste, y caerd en desuso laidea de que el sujeto del saber es
indisoluble a la formacién humana.® En términos humanos, la consecuencia
de este hecho es que el saber que circula y disemina el Estado deja de ser
parte nuestra. Los valores, las sensibilidades, las formas de relacionarnos,
en fin, todo aquello que nos permite interpretar y llevar a cabo practicas en
laviday a favor de la vida misma se convierte en mercancia; luego entonces,
se somete alaley de la oferta y la demanda y a la bisqueda de ganancia. Asi se
constituyen el saber en general y el saber politico en particular: como fuerza
productiva y no como fuerza formativa, dejando el respeto y la dignidad hacia
la diferencia como un espacio jerarquicamente inferior, dispuesto a la exclu-
sidény a la aniquilacion. Ahf la sensibilidad hacia la diferencia cae en desuso
y nos vemos encerrados en una cultura politica donde las clasificaciones de
clase, etnia, raza y genero dejan de ser sélo diferencias para convertirse en
jerarquias y entrar en el proceso de exclusion.

El saber como fuerza productiva —y no como formacién humana— se
vincula a practicas cientificas y politicas de las instituciones productoras de
cienciay de los Estados—naciéon como instrumentos a favor del mercado, de la
ganancia y del capital, cuyas caracteristicas privilegiadas contrastan con
otros saberes (entre ellos, el saber del diferente) que figuran y operan como
inferiores. Regularmente esa configuracion ubica al saber cientifico-social
en lo alto de la piramide, mientras que los sabientes y el saber tradicional,
los saberes ancestrales, miticos, comunitarios, las lenguas originarias y la
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diversidad cultural quedan en conjunto relegados en la jerarquia, disponi-
bles y dispensables, desechables para el proceso de exclusiéon que termina en
ecocidio, etnocidio, lenguas asesinadas, culturas devastadas y aporocidio:*
matar de hambre como paso final de la exclusién de clase.

De acuerdo con Lyotard, en el saber como fuerza productiva la fun-
cién del Estado-nacion es evitar opacidad en la transmision de ese saber
en especifico;” permitir que fluya bajo las leyes de la oferta y la demanda,
amerced de la mejor oferta. Asi, las empresas transnacionales y los organis-
mos internacionales han intervenido la soberania de los Estados-nacion.
“Estas formas implican que las decisiones relativas a la inversion escapan,
al menos en parte, al control de los Estados-nacion”.®®

El resultado final de esta modernidad ha sido, por un lado el fortaleci-
miento del mercado, de la ley de la oferta y la demanda, ante la cual el Es-
tado-nacion ha minimizado® su poder frente a las practicas politicas de las
transnacionales, y, por otro lado, ha obstaculizado, mediante el desarrollo de
practicas de opacidad, el fortalecimiento de saberes no vinculados al desa-
rrollo de las fuerzas productivas; saberes de grupos excluidos por sus rasgos
fisicos y psicologicos.

Privilegiar el conocimiento vinculado al desarrollo de las fuerzas produc-
tivas y a sus instituciones y empresas afines lleva a que el Estado haga de
la justicia un contrato de la “sociedad civil”,”° cuyos intereses se convierten
en intereses del Estado, y en donde la vieja forma de democracia usa al lum-
pen ciudadano” para convertirlo en elector y legitimar el uso de la soberania
a favor de cierta clase social en el poder. Un sistema politico vicioso, oligar-
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quico y hegemonico en el que la diferencia es jerarquicamente inferior, en
proceso de exclusioén y aniquilacion.

La cuestion del saber se convierte en un asunto de poder y gobierno: “saber
y poder son dos caras de una misma cuestion: équién decide lo que es saber, y
quién sabe lo que conviene decidir? La cuestion del saber en la edad de la
informatica es mas que nunca la cuestiéon del gobierno”.” Las limitaciones de
lo que es legitimo decir, lo que no se debe decir y, en general, los “filtros de la
autoridad del discurso”, se encuentran en manos del Estado, cuyo monopolio
cultural, educativo, financiero y politico est4 al servicio de la “sociedad civil”,
diria Hegel. La justicia se reduce, pues, a un contrato mercantil.

El fundamento epistémico de todo este andamiaje de la modernidad esta
constituido por los “metarrelatos”, figurados como fuente del auténtico sa-
ber legitimado,”? emitido por un sujeto de conocimiento autorizado (como el
Estado) sobre un “objeto” social impersonal (como “el pueblo”, “los pobres”,
“los homosexuales”, los “indios”, etc.), lo que oculta la estrecha vinculaciéon
entre los efectos de ese saber y los intereses de clase, etnia, raza y género,
que los construyen, promueven y legitiman.

En ese contexto Lyotard propone la pragmdtica del saber narrativo como
el modo de saber en que los saberes y sus sabientes sean considerados
s6lo como diferentes, no en relacién jerarquica y mucho menos de exclusion
o aniquilacion. Es una forma narrativa donde caben todos los tipos de enun-
ciados (incluso los relatos populares, considerados diferentes de los enuncia-
dos emitidos por las ciencias sociales, pero no en términos de inferioridad-
superioridad). En la pragmaética del saber narrativo, la autoridad del narrador
se distribuye en la diferencia y entre todos los narradores.

Tal saber supone que el saber cientifico y denotativo convive en relacion
de diferencia con el saber hacer, vivir y oir, que es sensible a la diferencia,
elimina las jerarquias entre los saberes y no deja al saber cientifico su vesti-
dura como unico criterio legitimo de verdad.

La pragmatica del saber narrativo aporta elementos para aprender a sentir
al diferente s6lo como tal. Desde ahi las practicas politicas de la diferencia,
convivencia y didlogo se intersectan con saberes éticos, politicos, cientificos
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y miticos. Es posibilidad de convivencia de todas las formas posibles de saber
dentro y fuera de una cultura, Estado o nacién como conocimiento en armo-
nia, con su respectivo efecto de comunidad y solidaridad en los sabientes,
individuos, personas, grupos, comunidades e instituciones, a través de sus
propias practicas politicas méas all4 de la ciudadania.

En la posible pragmatica del saber narrativo se reconstituye el saber como
conjunto de elementos de formacién humana que fijan criterios no inicamen-
te desde la ley de la oferta y la demanda, las escuelas oficiales, los aparatos
juridicos y de violencia legitima ejercida por los dispositivos de represién
del Estado, sino desde sus propias narraciones provenientes del saber po-
pular, consuetudinario o doctrinal. Bajo estas condiciones, los sabientes y
las instituciones vinculadas a ellos se convierten en legitimos productores,
transmisores y operadores del saber, de manera que no hay instancia social
Unica que regule la autoridad para contar saberes. Finalmente, la autoridad
no se exige mediante puestos de poder, sino que se concede a través de es-
pacios de contrastante diferenciacion.

En esta pragmatica el saber, el narrador, el destinatario y la instituciéon
de autoridad son todos ellos espacios y relaciones democréticas, intercam-
biables y en constante didlogo. La constitucion de lazos sociales y practicas
politicas a través de esta forma de saber adquiere la esperanza de un recinto
de reciproco respeto intercultural entre clases sociales, preferencias sexuales
y razas. Las posibilidades de establecer un lazo social por medio de practi-
cas politicas emanadas de la pragmatica del saber narrativo son complejas,
contradictorias y carentes de sentido bajo los actuales presupuestos hege-
monicos del Estado; pero podrian ser el marco de respeto ante la diferencia
(cambiar la sensibilidad frente a ésta seria el gran avance): los seres humanos
vinculados unos con otros; pero no como instrumentos para fines discrimi-
natorios, nunca mas en relaciones patriarcales, de explotacion, etnocidio o
sojuzgamiento de practicas alternativas de preferencia sexual.

Las limitaciones de todo saber, sabiente, institucion, cultura, clase, raza, etnia
y género, que operan como filtros en una vinculacién jerarquica excluyente
que produce opresion, explotacion, racismo y relaciones patriarcales, pasa-
rian a una horizontalidad de diferencias con multiples interlocutores,
autoridades e instituciones con posiciones flexibles en donde imperaria el didlogo.
Bajo estas nuevas condiciones podrian suceder fendémenos que no tendrian
sentido hoy, pero que serian propios del respeto a la diferencia; por ejemplo,
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que el saber poético formara parte de las normas juridicas de alguna comuni-
dad. El Estado dejaria de aplicar la ley desde una postura de derecho positivo
y en uso de la legitima violencia de los aparatos de seguridad y represién a
lo distinto.

Este espacio de pragmatica del saber narrativo que respeta la diferencia
ya existe; pero no como factor hegemonico, sino como practica; por ejemplo,
en las palabras de Yasnaya o en muchas otras experiencias sociales, comuni-
tarias y solidarias, en las que he participado (el encendido del fuego nuevo
purépecha, el festival del café en Cuzalapa, la defensa de los lugares sagrados
wixarika, el festival cultural de la Guelaguetza en Los Angeles, California, en-
tre otras) en calidad de intelectual occidental que busca la voz del otro en mi.

Desde la palabra del subalterno en Spivak

Parto de las definiciones de colonialismo, neocolonialismo y poscolonialidad
que, como punto de referencia, trabaja Spivak:

Aprendamos a discernir entre los términos colonialismo (en la formacioén europea
que se extiende desde mediados del siglo XVIII hasta mediados del siglo XX), neo-
colonialismo (maniobras econémicas, politicas y culturalistas dominantes, que han
surgido en nuestro siglo tras la disolucién desigual de los imperios territoriales)
y poscolonialidad (la condicidon global contemporanea, en la medida en que se
supone que se ha producido o se estd produciendo un transito de la situacién que
describe el primer término a la situacion que describe el segundo).”

En las palabras anteriores, el término neocolonialismo refiere a la practica
surgida en el siglo XX para dominar econ6mica, politica y culturalmente, y
el concepto poscolonialidad indica la actual condicion global que transita del
neocolonialismo a una situacién donde los dominados toman la palabra y se
vuelven parte del didlogo; es decir, una practica politica de respeto a la di-
ferencia. El papel del Estado-naciéon —teoéricamente fundado en la filosofia
occidental a través de metanarrativas de los siglos XVIII y XIX (de los que
la filosofia de Hegel ha sido tomada como muestra de la modernidad filos6fica

/

75. Gayatri Chakravorty Spivak, Critica..., p. 174.

HEGEL: COTIDIANIDAD Y GLOBALIZACION 247



para este trabajo)— ha consistido en fortalecer el neocolonialismo mediante
practicas de violencia epistémica, legitimadas como practicas politicas de
Estado por medio de politicas publicas.

La violencia epistémica se ejerce al impedir la presencia y el desarrollo de
saberes dominados, pues la ideologia extranjera’® se instaura e impone como
verdad unica, y los saberes cientifico-sociales, en apoyo del neocolonialis-
mo, establecen al otro saber como jerarquicamente inferior y en proceso de
exclusion y aniquilacién. Asi, las instituciones y formaciones disciplinares
de ciencias sociales, constituidas y legitimadas como “alta cultura”, contras-
tan con cualquier otro saber considerado subalterno; un ejercicio de violencia
epistémica en campos educativos y legislativos.”

El producto de la dominacidén colonial y neocolonial es el sujeto colonial,
la clase de intelectuales y funcionarios que sostiene y fortalece la metanarra-
tiva’® de superioridad del sujeto europeo dominante,” el cual se autoinmola
para la glorificacidon de la misién social del dominador.®°

En la descripcion de la relacion entre el sujeto colonial y el sujeto subal-
terno Spivak juega un tanto con la polisemia del término inglés “subject”, que
puede ser traducido como “sujeto” o como “tema”. Al pensar en una expresion
equivalente en castellano que contenga ambos conceptos considero que el
“sujeto colonial es objeto del discurso de dominacién y sujeto de obedien-
cia”, en donde “objeto” toma el papel de “tema”, y “sujeto de obediencia”;
es tanto el producto del acto de sujetar una ideologia extranjera como el pro-
tagonista epistémico que ejerce la violencia y mediacion entre el dominador
y el dominado (el subalterno). La propuesta de Spivak es que el subalterno
tome la palabra por si mismo, en oposicion al subalterno que en ocasiones es
“representado” por los intelectuales colonizados y colonizadores.®

¢Puede realmente hablar el individuo subalterno haciendo emerger su voz desde
la otra orilla, inmerso en la division internacional del trabajo promovida en la
sociedad capitalista, dentro y fuera del circuito de la violencia epistémica de una

/

76. Ibid., p. 207.

77. Ibid., p. 229.

78. Categoria de Lyotard.

79. Ibid., p. 349.

80. Ibid., p.133.

81. Gayatri Chakravorty Spivak, “‘Puede hablar...”, p. 181.

248 / ETICA, HERMENEUTICA Y POLITICA



legislacién imperialista y de programa educativo que viene a complementar un
texto mas temprano?®?

El sujeto subalterno representado por los intelectuales es visto desde la pers-
pectiva cultural y el paradigma de investigacion del intelectual en turno.
Representar al distinto en esas circunstancias es una forma de colonizar y
homogeneizar. De ahi que, junto con Spivak, me parezca urgente la necesidad
de que el subalterno hable por si mismo, de escuchar su palabra sin interpre-
tacion alguna y en ejercicio de la pragmatica del saber narrativo que respete
la diferencia y, como veremos en el siguiente parrafo, descubriendo la voz del
otro en nosotros mismos para construir una identidad personal que respete
y dignifique al diferente.

El subalterno no puede ser representado ni por la élite neocolonial ni por
la élite subalterna, ya que “su identidad es la diferencia”.®? La propuesta de
Spivak es que la critica radical que puede hacer el intelectual se oriente a
exhortar la reescritura “reproduciendo como delirante la voz interior que es
la voz del otro en nosotros”;# acompafarnos a nosotros mismos como otro,
después de haber acompanado al subalterno en su practica y en su palabra.

4. DESDE LA EPISTEMOLOGIA DEL SUR DE BOAVENTURA
DE SOUZA SANTOS

Boaventura de Souza Santos, miembro destacado del paradigma tedrico nom-
brado epistemologia del sur, se pregunta: “Por qué el pensamiento critico,
emancipatorio, de larga tradicién en la cultura occidental, en la practica,
no ha emancipado a la sociedad?”.® Cuando afirma “pensamiento emanci-
patorio que no ha emancipado” pienso tanto en Hegel como en Marx: en el
primero, por su intencién de emancipar a favor de la igualdad ante la ley y
la representacion legislativa en pro de un Estado organico y justo, en contra
de las monarquias del “viejo régimen” o “santa alianza” (su argumentacion
consolida los elementos en favor de la libertad necesaria del individuo); y
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en el segundo, por sus propuestas de emancipacién universal, su critica al
Estado, su idea de clases sociales, etc., que distan mucho de ser “categorias”
de pensamiento universal, y con las que pudiéramos operar para interpretar
la realidad y lograr la emancipacién en términos de universalidad, en todo
tiempo y en todo lugar, en nombre y a favor de la humanidad entera.

La respuesta a la pregunta de Santos y la especificidad que de ella expon-
go respecto de Hegel y Marx en el parrafo anterior las encontramos en los
propios movimientos sociales de “universos culturales no occidentales”, esto
es, los movimientos sociales de grupos indigenas, entre otros; “dimensio-
nes que el pensamiento critico emancipatorio de raiz eurocéntrica ignor6 o
desvaloriz6”.8 También podria encontrarse si se rescata y se matiza con la
pragmatica del saber narrativo y se permite al subalterno hablar con su propia
voz, figurando asi la practica politica de respeto a la diferencia.

Los conocimientos emancipatorios y universales europeos se han convertido
en eurocéntricos al invisibilizar los saberes de los grupos indigenas —en re-
presentacion del subalterno, diria junto con Spivak—. Ya lefamos co6mo en
Hegel el indigena no es considerado sujeto de saber ni de necesidad; aquél
solia pensarlo como ser inferior e incapaz de vincularse al desarrollo del
espiritu. Mientras tanto, en Marx vimos cOmo una clase social lograria la
emancipacion universal.

La epistemologia del sur, por su parte, se percata de la crisis del paradig-
ma dominante del mundo moderno, de su violencia epistémica y jerarqui-
zacion, exclusion y aniquilacidén de saberes y sabientes. Los lineamientos
de este paradigma consisten en la existencia de un Estado (en el marco del
cual se da toda practica politica) y en el ejercicio de las voluntades indivi-
duales (en el marco de la ciudadania) que son reguladas por éste, tanto en
la forma de educar al ciudadano como en los tiempos, procesos, normas y
practicas neocoloniales, dominantes y hegemonicas. Todas las normas esta-
tales emanan de un ejercicio de representacién que, lejos de cumplir con los
preceptos hegelianos de personas que hacen valer el todo-Estado antes que
sus deseos personales, familiares y de clase, hacen valer muchos intereses,
convirtiéndose en una mezcla compleja que reproduce las aspiraciones de
los méas poderosos, tal como apuntaba Marx.
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A la par del paradigma moderno, hay uno emergente que da cuenta de otros
modos de ser, producto de culturas no europeas que se niegan a ser tributa-
rias del eurocentrismo. Para Santos, hacer visible lo invisibilizado, pensable
lo impensable y presente lo ausente ante el eurocentrismo es una forma de
emancipacion.¥” Reconocer la diversidad y la diferencia de saberes nos permi-
tird la condicion de posibilidad para una convivencia de ellos en una ecologia
de saberes®® que sera marco de referencia para una democracia global. Es una
propuesta analoga a la pragmatica del saber narrativo de Lyotard.

La propuesta consiste en pasar de la reproduccion de la injusticia —con
todo y su pensamiento emancipatorio, ya sea revolucion parcial o revolu-
cién radical (como las llama Marx)— a la reforma o busqueda de justicia
social, como se dirfa en nuestro tiempo. En efecto, transitar de la pretension
universal de constituir un corpus de saber —no como teoria general de la
emancipacion, pues volveriamos a caer en un metarrelato esencialista (como
el criticado por Lyotard)—, a la convivencia de multiples modos de saber,
sentir y organizar el mundo; un mundo donde quepan muchos mundos. En
mi caso personal, como académico e investigador en una institucién de edu-
cacion superior, el sentido de mi labor, siguiendo a Marx y a los pensadores
latinoamericanos, es ejercer la critica para “hacer la opresion real mas opre-
sora todavia... ensefiar al pueblo a asustarse de si mismo”.%

Por otro lado, culturas no europeas, algunos pueblos originarios, nos han
ensenado que ellos se reconocen dignos miembros de su propia cultura, y
que no es necesario asustarlos ain méas por su situacion, sino que mas bien
debemos “asustar” e “indignar” a los miembros mismos de “nuestra cultura
occidental”.

A los pueblos indigenas, asi como a las clases sociales desposeidas, las
preferencias de género alternativas y las relaciones patriarcales, a todos ellos
los debo acompanar por conviccién propia y como producto de mi sensibi-
lidad hacia la diferencia, para hacer visible su invisibilidad ocasionada por
aquellas pretensiones “universales” que disfrazan su eurocentrismo; para-
digma moderno que ha violentado simbolicamente e ignorado no s6lo a los
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pueblos originarios, sino mas incluso a los mismos miembros subordinados
y subalternos de la cultura occidental.

CONCLUSIONES

La intencion de Hegel al hacer del Estado la maxima expresion social y eco-
ndémica de una politica que pueda armonizar con los distintos intereses de
clase, familias, voluntades individuales, y que sea el espacio de realizaciéon
de la libertad necesaria, es actualmente un imperativo categérico para orga-
nizar las practicas politicas ciudadanas desde una posicién conservadora. No
obstante, la critica que de ello hace Marx en lo que llama revolucién parcial,
en compleja relacion con la revolucion radical, atin es principio critico para
las instituciones de la cultura occidental; pero ya no en términos de univer-
salidad, dada la presencia de algunas practicas de resistencia, disidencia y
oposicion en busqueda de un sistema politico distinto que no tenga su fin
y principio en el Estado.

En nombre de la critica a la burguesia desde la postura de la revolucion
radical planteada por Marx algunos corren el peligro de criminalizar, de
ver como una amenaza al sistema, a distintos pueblos de América Latina, a
los movimientos sociales y a los pueblos originarios que, en su resistencia
y disidencia, padecen en nuestros dias ejercicios de represioén, homicidio y
genocidio, ya sea desde la violencia simbélica (que se puede presentar como
politicas publicas de inclusion, entre otras formas) hasta la represiéon me-
diante la violencia legitima de las fuerzas del Estado.

La compleja y amplia postura de las epistemologias del sur, postura de la
que en este ensayo s6lo expuse algunos principios de la obra de Boaventura
de Souza Santos, es la respuesta actual para que, entre otras opciones, poda-
mos constituir naciones sin Estado, que en el caso de nuestro pais, equivale a
pensar naciones sin México, tal como lo plantea Yasnaya Aguilar. El problema
aqui es que ese “nosotros” de Yasnaya es un “nosotros los pueblos origina-
rios”; por lo tanto, quienes no somos los pueblos originarios, ¢qué hacemos?
¢Podremos los “nosotros mestizos” existir politicamente sin México?

La intencidn es construir la practica politica de respeto y dignidad a la
diferencia desde el reconocimiento y la resignificacién que venga de la prag-
matica del saber narrativo, que haga visible la opresién y que dé lugar a la
voz propia del subalterno, del decir de todos en un marco de relaciones que
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respete al que es distinto. Mientras tanto, estamos atentos a los efectos socia-
les, politicos y econdmicos de los diferentes, y establecemos un lugar de dia-
logo para el saber excluido y para sus sabientes, instituciones y comunidades,
sin que, al mismo tiempo, anulemos las diferencias desde este espacio que
supone la participacioén de la historia de los subalternos. S6lo asi podremos
construir saberes que produzcan practicas politicas de dignidad y respeto
hacia el diferente, hacia todos los grupos que conforman las relaciones en y
entre la comunidad, cualquiera que ésta sea.

Desde Spivak reconozco la necesidad urgente de escuchar al subalterno,
de evitar que yo, intelectual mestizo, dotado de herramientas occidentales
—para empezar, el lenguaje castellano y mi conjunto de instrumentos y pa-
radigmas de investigacion filos6fica—, lleve a cabo un acto de representacion
de los otros, visibilizandolos desde mi propia mismidad.

La practica politica de la diferencia, basada en el didlogo dirigido al in-
terior de la pragmatica del saber narrativo, abre perspectivas hacia nuevos
espacios y nuevas preguntas que iluminan lo encubierto, amplian horizontes,
incluyen verdaderamente y no s6lo asimilan y destruyen, sino que establecen
nuevas agendas de discusion donde los que no tienen voz ni son escuchados
son ya parte integral del proceso de construccién del saber que guiara nues-
tras practicas politicas y construira una politica de la diferencia en la que
el actual Estado hegemonico y dominante, desde la mirada neocolonial, sea
algo nuevo y resignificado.
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La pregunta frdagil: finitud, violencia,
acogida, esperanza

PEDRO ANTONIO REYES, S.J.

Una clave en la comprension actual del tiempo y de la historia es la atencion
al modo particular de realidad que somos las personas humanas. Analizando
los fundamentos del concepto y retomando voces mas antiguas se ha descrito
al ser humano en términos de tiempo como una realidad exigida de hacerse
cargo de su pasado y de la apertura al futuro, en la paradoja de la imperma-
nencia fluida del presente y por la elaboracidn creativa de la memoria y del
proyecto. Las antiguas elaboraciones a este respecto, las del mundo griego
y, sobre todo las de san Agustin o mas cercanamente las de Kierkegaard,
releidas por Heidegger, nos pusieron delante del ser humano como uno que
se trae a si mismo a la existencia, que se anticipa proyectivamente desde el
futuro al definir un modo de estar en el mundo, y que reconfigura en ese pro-
yecto todo lo ya sido, su pasado y su modo que estar en ese impermanente
(que en lenguaje coloquial llamamos “y0”), y que no es fundamento firme,
sino contingencia que se desvanece en cada proyeccion. Pues el proyecto
s6lo es posible en el horizonte abierto en esa contingencia del “estar”, y
cualquier esfuerzo de consistencia enfrenta la definicién radical de ese ho-
rizonte, que Heidegger remite a la muerte, en tanto que a cada momento se
devela el caracter finito del “estar” que desfonda radicalmente todo lo que
pudiese entretenernos en la fantasia de la permanencia. Moviéndonos, pues,
de esa fantasia o impropiedad de nuestra existencia, a lo propio y radical de
ella, hemos de asumir, con algo que suena a arrojo en el primer Heidegger y
como serenidad en el segundo, esa condicion contingente de la existencia.!

/

1. Es muy dificil un resumen tan apretado de la filosofia de Heidegger, particularmente de su antropologia, que
no resulte inadecuado. Refiero al lector a su obra principal (vid. Martin Heidegger, Ser y tiempo, Trotta, Ma-
drid, 2016) acompafiada del comentario critico de John Caputo, Hermenéutica radical: Repeticién, deconstruc-
cién y el proyecto hermenéutico, ITESO, Guadalajara, 2018.
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Fue esta creativa reformulacion heideggeriana la que provoco en el pen-
samiento una revolucién que se abria a la finitud, no meramente como un
hecho en el curso de la vida, sino como un modo propio de ser. No se trataba
de algo que nos aconteciera, sino del modo mas propio que nos definia, lo que
en realidad nos hacia humanos. Ser finitos era nuestra definicién méas propia.
Y, en ese primer desarrollo, la definicién de ese modo de ser parecia quedar
irremediablemente ligada a la muerte, como dltima condicién de la existen-
cia. Ser finito era ser mortal. En ese modo de ser tendria que definirse no
s6lo toda situacion de nuestra vida biografica e individual, sino también la
historia, que ya no se presenta como el conjunto de hechos que venian de
toda existencia humana, sino como el contexto y horizonte que el ser con-
tingente incorporaba como Iimite y posibilidad en su proyeccién. La historia
manifestaba lo que era posible hacer; pero siempre desde la referencia al
caracter contingente del ser que, habiendo aparecido, definia el confin del
horizonte, de modo que las posibilidades alumbradas en esa contingencia
iban, poco a poco, fijindose, fosilizindose, hasta caminar ya en sentidos
cristalizados, como repeticiones incesantes de la posibilidad, con el minimo
de variacién y hasta su previsible agotamiento. El analisis de Heidegger se
tornaba apocaliptico y la sabiduria se convertia en el anuncio poético de esa
vacuidad de la existencia que hacia radical la salvacion de nuestra distraccion
en las tareas impuestas del mundo.?

Lo que enseguida quisiera compartir son algunas reflexiones que recono-
cen su deuda con autores y autoras que han dialogado con esta propuesta de
Heidegger y han encontrado caminos insospechados para seguir pensando
nuestra finitud de un modo tal que nos permita una vision diferente de la
historia, desautorizando la lectura meramente apocaliptica y abriendo las
posibilidades de mantener la tensién humana en vistas a la realizacidn ética
y politica. Entre los nombres que quiero recordar estan Jacques Derrida (en
larelectura y apropiacion que de él ha hecho John Caputo), Adriana Cavarero
(con su creativo didlogo entre Derrida, Merleau-Ponty y Hannah Arendt, y
cuya iluminadora obra, Para mds de una voz,? espera todavia su traducciéon
al castellano), Anthony Steinbock (que retoma lo que varios estudiosos de

/

2. Vid. John Caputo, Hermenéutica Radical...
3. Vid. Adriana Cavarero, For More than One Voice. Toward a Philosophy of Vocal Expression, Stanford University
Press, Stanford, 2005.
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Husserl habian venido apuntando desde los afios setenta sobre la importancia
de la afectividad y los estudios sobre la intersubjetividad en el Gltimo perio-
do de la vida del pensador aleméan, para recuperar una vision mas integral,
generativa y menos subjetivista de su fenomenologia),* Hannah Arendt (en
su insistencia en la recuperacion del caracter natal de la existencia humana
y de la socialidad de esa natalidad)s y Xavier Zubiri (cuya insistencia en la
alteridad real en el acto mismo del sentir tiene ecos de la discusiéon que él
mismo mantuvo con Heidegger, en tiempos tal vez demasiado tempranos y
encerrados en la Espafia franquista, para ser reconocidos con toda justicia en
el resto del mundo filosoéfico, pero que, a mi modo de entender, guarda mucha
cercania con estas posiciones).® Apoyado en la reflexién de estas pensadoras
y pensadores, y en riesgo de caer en un ejercicio de relectura, espero estar en
condiciones para ofrecer una interpretacion de lo que podriamos entender
hoy por un pensamiento desde la finitud que nos replantee el problema de
la historia y de su relacidon con una ética y una politica posibles.

Volvamos pues al hilo de pensamiento con el que iniciamos este documento.
Es esta vision apocaliptica la que Caputo sefalara como una desviacion en el
proyecto que Heidegger habia abrazado, mas que creado, con sus primeras in-
vestigaciones, deudoras ya del mismo proyecto husserliano de fenomenologia
(por lo menos en su insistencia en que el trabajo que empieza el fenomeno-
logo debe rehacerse incesantemente como una tarea interminable de inter-
pretacion y constitucion de sentido) y de la insistencia kierkegaardiana en el
analisis de la existencia humana como una apertura constante a la eleccion
de si mismo, no con garantias, sino en temor y temblor. Privilegiando sélo
la posibilidad apocaliptica, Heidegger habria olvidado las verdaderas lec-
ciones que le precedieron y que, de seguirlas, pudieron haber mostrado la
riqueza de posibilidades en el proyecto original. La lectura apocaliptica de
la época era, tal vez, la Giltima escapatoria al temor y temblor de la existencia.

/

4. Vid. Anthony Steinbock, Home and Beyond. Generative Phenomenology after Husserl, Northwestern University
Press, Evanston, Illinois, 1995.

5. Para una consideracién complexiva del concepto de natalidad y su relacion con la socialidad e, incluso, con
la ontologia politica, vid. Pablo Bagedelli, “Entre el ser y la vida: el concepto de natalidad en Hannah Arendt
y la posibilidad de una ontologia politica” en Revista SAAP, Buenos Aires, vol. §, niim. 1, enero/junio de 2011.

6. Paraun tratamiento mas completo de esta discusiéon de Zubiri con Heidegger y su resultado en la propia obra
zubiriana, vid. Pedro Antonio Reyes Linares, Sobre la Disyuncién. Una clave fenomenoldgica en la filosofia de
la realidad de Xavier Zubiri, tesis de Doctorado en Filosofia realizada en la Universidad Pontificia de Comi-
llas, Madrid, 2015.
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Es por ello que Caputo titula su obra Hermenéutica radical, en recuperaciéon
de esas raices que permitirian considerar de otra manera lo finito, abrazando de
un modo mas total su contingencia, su caracter siempre alumbrador de po-
sibilidades, marcado, mas que por la angustia, por el gozo gratuito de darse
y recibirse en esas posibilidades, y constituir asi el propio ser en entrega,
en existencia no como proyecto simplemente para si, sino como lugar que
ofrece acogida, cura, bondad, novedad. Es a este caracter iniciante, naciente,
al que podemos referir ahora nuestra finitud, no como lugar que meramente
termina, sino como entrega libre, concreta y situada que define los caracteres
propios de nuestro ser personal. Y es necesario pensar, en esta entrega, su
caracter de concrecion y situacion.

Para considerar este caricter retornemos a la consideracién de la imper-
manencia del “ahora”, del presente, clasica desde los analisis de Agustin de
Hipona en el libro XI de sus Confesiones.” Cada “ahora” pasa sin que seamos
capaces de detenerlo, y queda invariablemente transformado en su modo de
ser: deja de ser presente y es pasado, inalcanzable ya en la misma manera
como se presentaba. La mismidad y la presencia nos muestran aqui su carac-
ter artificial, de fantasia de dominio, que hace engafoso cualquier intento de
fundarse en ellas. Derrida, a quien Caputo sigue de cerca, mostro6 la imposi-
bilidad de una metafisica de la presencia, pero fue mas alla en su analisis al
recuperar, en lo que queda del paso inapresable de la presencia, una huella,
un resto, que no ha podido ser atrapado en el sentido constituido para reunir
en ese paso una figura fija a la cual confiar nuestra certeza. Decimos “lo que
pasa es esto”, y pretendemos que el “esto” represente perfectamente lo que ha
estado en la presencia, lo asuma y lo agote en su representacion. No es asi.
El “esto” da cuenta del sentido que constituye nuestra propia proyeccion
y en el que queda inmerso, reconfigurado y constituido aquello por lo que
hemos pasado de alguna manera. El “esto” no es el “todo” de lo que hemos
pasado. La exploracion fenomenoldgica de como aparece ese “esto” (como la
que Derrida emprende en Voz y Fenémeno,® y antes, con un lenguaje mucho
mas escolastico, en su trabajo de habilitacion sobre la génesis en Husserl?),
da testimonio de algo méas que el “esto” no puede agotar: un fondo afectivo,
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7. Vid. Agustin de Hipona, Obras completas. Tomo II: Confesiones, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid, 2013.

8. Vid. Jacques Derrida, La voz y el fenémeno: Introduccién al problema del signo en la fenomenologia de Husserl,
Pre-textos, Valencia, 1993.

9. Vid. Jacques Derrida, El problema de la génesis en la filosofia de Husserl, Sigueme, Salamanca, 2015.
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una vida concreta (que vive en algo concreto) que no ha quedado reducida,
que esta ahi en el “esto”, como fuente de ese “esto”, pero sin perder ese ca-
racter de ser fuente, de ser “mas” que lo que el “esto” puede sefalar. Es un
vibrante principio en el que descansa toda constitucién de presencia o el que
hace imposible toda posibilidad de descanso en la presencia. Estid haciendo
posible lo que el “esto” representa; pero de inmediato es posibilidad de de-
construcciéon de esa representacion para dar incesantemente, unay otra vez,
representantes igual de validos y posibles. En cada sentido dado quedamos
por dar, deudores de lo que ahi esté por darse, por-venir.

Es este fondo afectivo (antiguo compafiero en resistencia en la historia
de una filosofia que pretende perfecta certeza) el que ha sido llamado resto
en diferentes propuestas. La sensibilidad no parece quedar formalizada com-
pletamente en la elaboracién intelectiva que se pueda hacer de ella porque
no consiste s0lo en datos para la inteleccién, sino que tiene un estatuto propio,
la afeccidn, que no puede ser contenida en una configuracion. La concrecion
de lo sensible, su inmediatez, mantiene su fuerza, su capacidad generativa, de
modo que lo que se presenta como objetividad o como subjetividad que-
da siempre como correlativo en ese fondo previo, vivo, de la afeccion, sin
poder ser encerrado en sus respectivas formalizaciones. Y es aqui, en esta
descripcion de la trascendentalidad de la inteleccion, donde el didlogo entre
Steinbock, en su fenomenologia generativa (que se pretende auténticamen-
te husserliana), y Zubiri, en su propuesta de inteleccién sentiente y de la
constitucion personal fundada en el poder de la realidad, puede resultar
fructifero para dar fundamento a la propuesta que aqui queremos exponer.
La distinciéon de mundo y vida, fundamental desde los primeros trabajos
de Husserl, toma aqui una densidad y un caricter de fundamentalidad
que parecia haberle sido negado de manera injusta en los desarrollos feno-
menologicos tanto de Heidegger como del mismo Husserl en la etapa de su
primer libro, Ideas relativas a una fenomenologia pura y una filosofia fenome-
nolégica y hasta las Meditaciones Cartesianas.”

/

10. Hemos mostrado las posibilidades de este didlogo en Pedro Antonio Reyes Linares, Sobre la Disyuncién... No
podemos abundar aqui en ese trabajo de fundamentacion, pero lo dejamos indicado como una posibilidad
que fortaleceria la propuesta que presentamos.

1. Vid. Anthony Steinbock, Home and Beyond...
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Las conclusiones que Derrida extrae de este descubrimiento permiten re-
pensar en sus mismas raices lo que significa la finitud, que no es precisamente
la muerte, sino el caracter naciente, concreto y situado que se abre en cada
“materia” afectiva. En cada definicidn, en cada paso de nuestro camino, se
mantiene la “materia” como una apertura, no soélo formal sino concreta, a lo
que tenga que venir. Pide (“nos solicita”, diria Derrida) acogerla, recibirla de
alguna manera, que ella misma motiva y permite sin que se agote en la acogi-
da su capacidad generativa. Con esto, toda definicién marca a un tiempo su
caracter no definitivo, pero si definitorio. Lo que venga no vendra sin esa de-
finicidn, sino en ella mostrando su inagotable potencial de creatividad; pero
ninguna de ellas marcara definitivamente, por su sola linea de despliegue, el
por-venir. Siempre hay una vuelta al fondo generativo de la afeccion, un giro
que puede resultar inesperado para la definicién lograda; siempre hay una
posibilidad no considerada, incluso todavia no posible, sino por hacerse po-
sible en la generatividad anarquica de la afecciéon. No podriamos, entonces,
considerarnos asegurados por lo ya sido, por lo hecho, por lo ya logrado, ni
por algin por-venir definitivo que pudiera quedar fijo ahi. Seriamos mas bien
pregunta abierta, lanzada a nosotros mismos, no para descubrir inicamente
lo que ya estaba dicho que podiamos ser pero que todavia no conociamos,
sino para hacerlo nacer, recuperando asi el oficio de “partera” que Socrates
hered6 de su madre y con el que describi6é su propio quehacer.

Es esta pregunta la que nos pone de modo constante, si nos tomamos en
serio cada paso, en temor y temblor. Es en ella donde hay que mostrar arro-
jo, pero también gratitud, porque aparece como tiempo oportuno, irruptor,
siempre naciente, en aquello que nos esta pasando, dejindonos afectados no
s6lo por los sentidos acostumbrados que nos indica, sino con su irreductible
alteridad, la que segtin Zubiri es la definicion propia de la realidad® y aper-
tura a lo todavia por darse, por-venir. Toma entonces también el caracter de
tentacion; nos hace acariciar lo dado y su seguridad, al tiempo que también
sentimos y tanteamos el por-venir que estd anunciandose. ¢Debemos dar un
paso creativo, aunque incierto, o volveremos a lo ya acostumbrado y seguro?
No hay pardmetro que garantice lo que se ha de responder. Es, tal vez, respon-
sabilidad en su estado més puro, mas libre, dar lo que decido dar, en acogida
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12. Vid. Xavier Zubiri, Inteligencia sentiente. Inteligencia y realidad, Alianza, Madrid, 20006.

260 ETICA, HERMENEUTICA Y POLITICA



de la incertidumbre que nos constituye radicalmente, porque incluso lo que
mas pudiese asegurarme abre de nuevo mi ser a acoger lo que ha pasado con
el paso que he decidido, con la fuerza vibrante del nacimiento de los multi-
ples caminos que pueden abrirse ahi. Responsabilidad infinita por el sentido
a venir que se concreta en la finitud de mi propia humanidad aqui y ahora.

Y con esto apuntamos a que tal vez no es en la obra hecha o en la decision
de hacer donde se tenga que ubicar la trascendencia ética. Esta se encon-
trara, mas bien, en la disposicidon a acoger esa condicién naciente en cada
definicién; a abrirse a responder de nuevo por lo que ahi, en lo decidido o en
lo hecho, se pueda dar. Eso es lo que hace infinita a la responsabilidad que,
sin embargo, se ubica en la finitud de este tiempo concreto, pero que se ree-
dita como tiempo oportuno: tiempo de responder por esa decisiéon o por el
por-venir que no estd plenamente contenido ni anticipado en esa decision.
Debo re-decidirme, y esa repeticion estd en la misma condicién de novedad
que habia en la decisién anterior: novedad en la concrecién que establece un
nuevo fin hacia el que transitar. Es esa disposicion la que resulta entonces ac-
titud fundamental para la ética: no la que espera la muerte, sino la que en cada
momento se dispone a ayudarse a nacer al hacerse cargo de la concrecién y
situacion del nacimiento. Dar lugar aqui a una disposiciéon de ayudar a nacer
para en ella encontrarme acogido como naciente, mientras que el que ahi
nace es ayudado para nacer. Disposicion significa cuerpo, que mas que como
identidad con lo que somos nosotros mismos, se presenta como un entre-
tiempo: no ya lo sido, no todavia el por-venir, sino afectividad vibrante,
suspendida en si misma, pero que es carne y huesos, musculos, cartilagos,
fluidos, energfa, aire, sexo, habito...

Aqui, en el cuerpo vibrante, es donde Adriana Cavarero finca su reflexion
al reconocer su deuda con Derrida, pero llevando més lejos que éste su des-
cripcién para descubrir en el cuerpo no s6lo la huella de lo que ha pasado,
sino la afectividad viva, organica, concreta, historica y material que esta
pasando, y en la que estd pasando todo lo que pasa. Ella condensa esta afec-
tividad vibrante en el término “voz”. Voz no es sélo sentido y significado,
sino aire en un cuerpo, tension y relajamiento, musculos y huesos en tension
organica; es posicion y duraciéon: es cuerpo vivo, cuerpo en afeccion y es, ante
todo, este cuerpo tinico entre otros cuerpos, también vibrantes como el mio.
Cada cuerpo es materia vibrante en acogida, fecundante, engendrante en la
concrecion de todos sus dinamismos individuales y también sociales, y cada
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uno esta ya colocado en la vibracién que, a una, las voces estan haciendo.
Filosofia coral que recuerda la vibracion en la que cada voz contribuye, pero
también en la que esta en riesgo constante de desafinar, de ser opacada, las-
timada, agotada, armonizada por una vibracién que no es la suya, pero en la
que se descubre y en la que puede descubrirse colaborando. La materialidad
viva del cuerpo, su caracter de fuente, antes que de objeto localizable, de en-
tretiempo antes que de presencia; pero también de vulnerabilidad, de materia
que puede ser alcanzada y herida, aplastada o destruida, y de sociabilidad,
donde el vinculo puede curar, integrar, acoger, armonizar.

Esta materialidad del cuerpo, piensa Cavarero, se presenta entonces como
una solicitacion (retomando el término de Derrida); pero lo que solicitano es
solo una conciencia que le dé cabiday le preste figuras y representaciones. So-
licita méas bien espacios comunes, constituidos en comun; configuraciones de
la convivencia que le permitan significarse en ella y ser acogida como un cuer-
po con otros cuerpos, vital y vibrante con ellos, también vitales y vibrantes.
En cada cuerpo tendria que reconocerse esta suerte de condicién “coral” en
donde cada una de las voces es Unica y requiere ser fisicamente acogida
en el conjunto de todas las demas. Nuestro temple animico, ya no marca-
do en forma radical por la angustia, sino abierto al por-venir de la afectividad
que nos constituye en nacientes, se configura en esa vibracién en comtn que
puede ir de la armonia al desconcierto, y de ahi a la armonizacién o a la
exclusion que deja a la voz desamparada, silenciada por el ostracismo al
que le condena la injusticia que violentamente se declara impotente de ha-
cerla parte de esta realidad coral. Y hay violencia en la declaracién porque
la afectividad nos ha constituido ya en esa unicidad que es reto debido a que la
vibracién ya esta didndose ahi, puesto que ya esta abriéndose con ella una
armonia, un coro posible, que no tiene por qué responder a ninguna de las
figuras de armonia ya logradas, sino que pide siempre que se reconstituya
una armonia en esa novedad.

Esta voz concreta solicita y reta su puesto, y su peticién no puede respon-
derse en abstracto segun las leyes extraidas de otras experiencias de armoni-
zacion. Ha de ser respondida en el concreto de aquella voz, tomando el reto
de su integracién o rehusiandose a tomarlo, pero con la carga de la pérdida de
la voz que, en su unicidad, no puede ser sustituida. Sila decision es perderla,
su hueco quedara resonando en la figura de lo perfecto abstracto de las le-
yes de la armonia, y denunciara para siempre que no hubo humanidad que
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le diera cabida, al ser también ella voz como las otras voces que un dia tam-
bién fueron acogidas, y cargara otras voces con el reto de integrarlas. Tal
responsabilidad no es de nadie més sino de las mismas personas implicadas
en esa empresa coral: cada una requiere espacio, tiempo y lugar de acogida en
donde pueda dar juego a lo que esta solicitandole su propia afectividad al
tiempo que da también espacio, tiempo y juego a lo que se le solicita en la
afectividad de los deméas. Han de responder por uno y otro requerimiento, y
renunciar a la basqueda de hacer posible esa respuesta; es cortar con el mis-
mo proceso en que ellas se vieron un dia acogidas sin otro mérito que el de
ser ellas su propia voz.

Todos los coros se constituyen en formas concretas, materiales, perso-
nales, etc., siempre en riesgo de ser sorprendidas por la voz (la propia y la
ajena) y teniendo que optar por abrirse a la novedad de esa voz o excluirla.
Cada cuerpo esta afectado y afectando a otros cuerpos; cada cuerpo es una
solicitacion en los otros cuerpos y que marca con su alteridad tnica la afec-
tividad de esos otros. Cada cuerpo tendra que responder no s6lo a su propia
afectividad, vibrante inagotabilidad, sino también al otro cuerpo, buscando
un modo de acoger su absoluta alteridad. Y en esta busqueda, con sus
respuestas, omisiones, distracciones, obcecaciones, estd contindose la entra-
fia de la historia y est4 jugandose la fragilidad de cada uno de nuestros cuerpos
y de su fecundidad. No solamente estamos a merced unos de otros, sino que
somos requeridos, conminados a inventar y a crear formas de convivencia en
comun donde si pueda caber cada una de las voces desafiadas a reinventarse
una y otra vez desde lo que ya son en la aparicién de nuevas voces. Tal vez
podriamos identificar en la propuesta de Cavarero la politica que Hannah
Arendt sofid, abierta siempre a la novedad y dispuesta siempre a criticarse;
una politica necesaria para esa “democracia por venir” del Derrida de los
tiempos de la lucha universitaria en Paris.?

De ahi que la pregunta ética —y ahora también, politica— se traslade a la
pregunta por lo que hacemos con esos cuerpos, no como meros objetos, sino
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13. Vid. Jacques Derrida, Canallas. Dos ensayos sobre la razén, Trotta, Madrid, 2005. Con la propuesta de Cavare-
ro tal vez se pueda situar y satisfacer la critica de Jacques Ranciére contra Derrida sobre la ausencia de un su-
jeto politico en su propuesta sobre la “democracia por venir”. Cfr. Jacques Ranciére, “La démocratie est-elle
a venir? Ethique et politique chez Jacques Derrida” en Les Temps Modernes, Gallimard, Paris, nim. 669-670,
2012-2013, pp. 157-173.
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como voces vivas y solicitantes; a si nos hemos capacitado para acogerlos
en su vibrante materialidad, ofreciéndoles espacio y tiempo suficiente para
dar de si definiciones propias y abiertas en el concierto para seguir dejando
nacer y ayudando a nacer. Y es la reflexion en torno a esta pregunta la que
puede acompanar al devenir historico que se va forjando en la acogida de
esta materialidad. No es una ética terminante que pretenda llegar a una con-
figuracion dltima, sino una que se pone en cuestion en cada cuerpo, en cada
momento que logra dar figura a la acogida, pues vuelve a quedar solicitado
a acoger el nacimiento de otra voz o de otra virtualidad de la misma voz (un
balbuceo, un gemido, un grufiido o un silencio) como un nuevo nacimiento
en lo que hasta ese momento se habia acogido. La pregunta por la ética que
acompaila a la historia es el requerimiento de buscar y encontrar lo nuevo
en lo que ya se esta (cuasi-crear diria Zubiri), una fecundidad inédita en
lo que ya ha sido dado; a inventarla, a darle una figura nuestra, nacida en la
unicidad de nuestros encuentros, encuentros de Unicos, de cuerpos vivos,
para dar lugar a la riqueza inagotable de la realidad personal.

Plantear asi la pregunta ética nos devuelve otra pregunta no menos in-
quietante: {podemos confiarnos a esa respuesta?, ipodemos hacerlo a la vista
de tantos cuerpos desaparecidos, lastimados, destrozados suibita o lentamen-
te?, é¢podemos confiar todavia la historia a nuestra propia responsabilidad y
creatividad? Esta pregunta atraviesa la historia de la filosofia, y las respuestas
positivas y negativas se acumulan en ella. Nuestra disposicion a pensarla con
miedo, como si no pudiéramos confiarnos asi, tiene que ver, tal vez, con que
nuestro tiempo parece celebrar las respuestas que han privilegiado la des-
confianza. El tratamiento de Derrida y de los otros autores que hemos citado
aqui, nos recuerda, sin embargo, que es responsabilidad nuestra conceder
a esa desconfianza nuestra disposiciéon. La acumulacién de historias de fra-
casos, y mas todavia, de cuerpos violentados, no nos condena, sino que nos
requiere, asi como nos requiere también la acumulacién de éxitos y cuida-
dos. Ambas nos requieren como unicos, como responsables de proponer, que
siempre es un arriesgar (con temor y temblor) un modo de dar acogida
que pensamos que si pudiese dar lugar a estos otros cuerpos y a su vibran-

/

14. Para considerar el interesante tratamiento de la historia a partir de este concepto, vid. Xavier Zubiri, Tres di-
mensiones del ser humano: individual, social, histérica, Alianza, Madrid, 2006.
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te materialidad, al igual que pudiese acoger al nuestro propio y a los que
llegasen en el por-venir. No construimos con el pensamiento marcados por
la frontera de los que estamos, sino con la esperanza también por los que
vienen, porque nuestro cuerpo es siempre un estar viniendo, solicitando, lo
que todavia no esta dado para acogerlo.

Quisiera concluir presentando lo que podria servir como motivacién a
esa confianza. No puede serlo terminantemente, pues mas que de confian-
za estariamos hablando de evidencia. Se trata s6lo de motivacién, una que
se acoge de modo libre y que en su acogida se manifiesta en su caracter de
dada, otorgada por la fuente de lo que nos permite ya acogerla, apropiarla
como nuestra y también realizar, fundados en ella, algo méas. La formularia
asi, en seguimiento a laidea de la “voz” que hemos presentado con Cavarero:
también yo he sido acogido junto con cada una de las personas. Somos ma-
terialidad recibida, acogida, a la que se le abri6 espacio, asi como otros se lo
abrieron en su propia vida para dar de si. Hubo brazos que se hicieron cuna,
cuerpo que me recibié y fue morada, trabajo, esfuerzo, paciencia, escucha y
alimento para mi carne concreta, esta carne recibida y soportada en su mas
mordiente vulnerabilidad. Alguien —siempre un alguien o muchos— abri6
ese espacio en la historia que todavia no era mia, y defini6 ese espacio con
su propio cuerpo, material y culturalmente, para entregarmelo, para afec-
tarme en él, abrir ahi un porvenir para mi, afirmando o inventando una mo-
dulacién que pudiese serme soportable. Mi primera conciencia se dio ya en
ese espacio recreado por otros para mi. Yo nunca fui uno en absoluto, nunca
definido en individual, sino siempre y desde el principio en relacién, tinico
recibido en un coro de otros. Recibido no s6lo con otros, sino en su espacio,
en su vida; no s6lo en su mundo y su horizonte de sentido, sino en el &mbito
de las cosas que iban haciendo morada para mi, pues concedieron afirmarse
en el requerimiento que se les exigia desde mi, mi cuerpo, mi voz, mi llanto,
etc. He ahi como al haber nacido también hice nacer algo nuevo entre ellos,
y asi quedaron, al recibirme, recreados y lanzados a confiar en que podian
recrear por mi y para mi.

Es en esta confianza donde la historia se hace seguimiento. Ya no s6lo suce-
sion, sino seguimiento de unas personas a otras; de la recreacién obrada por
unas para acoger a otras, a la nueva recreacion de las anteriormente acogidas
para dar lugar a las nuevas o a las de antes, pero en una nueva forma. En la
historia como seguimiento el sujeto viene siempre como un segundo, siempre
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acogido y siempre lanzado a definirse en la definiciéon que otros le van pres-
tando, al tiempo que también define a los otros en su capacidad de recrearse
para darles lugar. Asi, la historia, el mundo histoérico, no es un mero horizon-
te de significacion, sino un espacio concreto modelado por las actividades
creativas en el seno de las relaciones intersubjetivas, intercorpdreas, donde
se juega concretamente el destino y el sentido que las personas nos podamos
otorgar. Y en ese riesgo y en esa oportunidad, todas y todos nos encontramos.
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Un libro con historia. Tal es el que tiene en sus manos. Su origen se
remonta al afio 2005, a partir del proyecto interinstitucional Filosofia
en el Fondo, a través del cual se buscé la difusién del pensamiento
filoséfico por parte de las instituciones dedicadas a su ensefianza e
investigacion.

Concebido con la idea de que esta obra fuese una experiencia
enriquecedora para la lectura, los 13 ensayos que la conforman se
confeccionaron a partir de los temas desarrollados en los diferentes
ciclos de Filosofia en el Fondo, que abordaron aquellos problemas
humanos que resisten al paso del tiempo y se mantienen como parte de
los debates sociales y filoséficos contemporaneos.

La ética ante el problema del mal, la mentira y el poder; la naturaleza
humana y las diferencias de los sexos; el otro en el marco del didlogo
intercultural y del exilio; la modernidad, el arte y la globalizacién son
algunos de los temas en torno a los que giran las reflexiones de los
autores, quienes ofrecen una visién fresca y critica sobre cada uno de
ellos, e interesante tanto para la audiencia especialista como diletante
en materia filoséfica.






