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SINTESIS DE LA HISTORIOGRAFIA FILOSOFICA
SOBRE LA MODERNIDAD
EN EL SIGLO XVIII NOVOHISPANO

José Alejandro Mendoza Tovar

alejandro.caute@gmail.com

Resumen

La filosofia del siglo xv111 en la Nueva Espafia ha sido objeto de una buena cantidad de
estudios en los que el principal problema que se plantea es el tema de la Modernidad
filos6fica novohispana. Hay una historiografia que se ha consolidado en torno a esta
temdtica, sobre la que es posible realizar una sintesis acerca de sus resultados exegéticos
que ya se han convertido en tdpicos historiogréficos de la filosofia en la época colonial
en el México del setecientos. Dicha sintesis apunta a la Modernidad como “eclecticis-
mo”: recepcién de ideas modernas en una filosofia predominantemente escoldstica.
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SYNTHESIS OF THE PHILOSOPHICAL
HISTORIOGRAPHY ON MODERNITY
IN 18TH-CENTURY NEW SPAIN

José Alejandro Mendoza Tovar
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Abstract

Eigteenth-century philosophy in New Spain has been the object of a number of stud-
ies in which the main concern is the theme of Novohispanic philosophical modernity.
A historiography of philosophy in colonial Mexico in the 1700s has consolidated, and
it is possible to realize a synthesis about its exegetical results. The synthesis points to
modernity as “eclecticism”: the reception of modern ideas in the context of a predom-

inantly scholastic philosophy.
Keywords: scholasticism, renovation, eclecticism, Jesuits, Gamarra.
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Sintesis de la historiografia filoséfica sobre la Modernidad en el siglo XVIII novohispano

Introduccidn: entre la Historia de la filosofia
y la Historiografia filos6fica

Pata nadie es cosa problemdtica ni polémica el estatuto sustantivo que
tiene la historia de la filosofia en el estudio de la filosofia misma; tan rele-
vante es que si nos preguntdsemos en qué radica el alto aprecio —legitimo,
sin duda— que se tiene por esta disciplina en la préctica misma del filoso-
far, una respuesta justa a dicha pregunta serfa la siguiente: la historia de
la filosoffa tiene la relevancia insoslayable, para quien quiera tomarse en
serio la vida filosdfica, de ser el espacio del saber filoséfico donde radica
la formacion positiva de toda filésofa y de todo filésofo. Es decir, en ella se
realiza la adecuada representacién de lo que la filosofia es hacia el deseo de
ingresar al filosofar, y quien desee ir al pais de la filosofia tiene que asumir
que, en principio, es un pais de fildsofos y de filésofas que han creado una
tradicién discursiva y conceptual de la que es necesario apropiarse para
ejercer el filosofar en el presente.

Se estima la historia de la filosofia por lo menos en la necesidad de una
formacién positiva que, como todo saber, también tiene el filosofar para
su prictica presente. Pero esta relevancia positiva no es la tinica que se le
ha otorgado al cardcter histérico de la filosoffa, sino que se ha ido m4s
lejos de esta percepcion de la cosa para sehalar que la historia de la filoso-
fia es el lugar en donde se encuentra ni mds ni menos que “la cosa” o “el
asunto” de la filosofia. Recordamos las palabras de Hegel (1833/2018:
42) al respecto: “el estudio de la historia de la filosofia es el estudio de la
filosofia misma”. Tanto como para Heidegger, para Hegel la historicidad
de la filosoffa y su apropiacién no sélo se refiere a la positividad de la
formacién filoséfica, sino que hay una elevacién del saber histérico de
la filosofia a una conceptualizacién a la que aqui llamaré “especulativa’”,
por cuanto no sélo ve en lo histérico de la filosofia su manifestacién
empirica cuya mera positividad resulta siempre exterior al contenido de
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saber y de verdad del filosofar actual, sino que lleva consigo la esencia de
la cosa misma de la filosofia mds alld de su mera positividad.'

Como sea que definamos y postulemos nuestra relacién con la his-
toria de la filosofia, ya sea la apreciacién positiva, ya sea la especulativa,
nadie puede ingresar al presente del filosofar si no es con esa historia. Sin
embargo, esto no quiere decir que la formacién histérica del presente fi-
los6fico deba ser concebida como una tarea historiogrifica de la filosofia.
Por el contrario, cuando decimos que lo histérico de la filosofia es esen-
cial para abrir la presencia del filosofar desde una formacién, en dicha
afirmacién se encuentra la consideracién de que la relacién esencial de
la filosofia con su historia, es decir, la relacién propiamente “filoséfica”
no es “historiografica”. La formacién histérica en la filosofia no es una
formacién historiografica, y este cardcter serd mucho menos valido para
caracterizar la ponderacién especulativa de la historia de la filosofia.

Cuando sucede de esa manera y se acaba por tomar la historia de la
filosofia bajo una tematizacién y bajo una problematizacién de indole 7ze-
ramente historiografica, entonces esa disciplina filoséfica comienza a pro-
yectarse sobre otro plano del saber, mds cercano al de la Historia de las
Ideas y al de la Historia Intelectual. Entonces aparecen problemas de tipo
histérico como, por ejemplo, el que nos interroga acerca de la relacién
que se deberia establecer entre la pretensién de la “verdad filoséfica” a ser
reiteradamente presente, por una parte, ante la necesidad de convertirla en
pasado por parte del ejercicio historiogréfico intelectual, por otra:*

! Si bien es verdad que en el léxico filoséfico de Heidegger la expresiéon “Historia de la
filosofia” no tiene lugar (acaso por la determinacién demasiado positiva que lleva consi-
go), sino que desde Ser y tiempo y los cursos préximos a este tratado resalta la historicidad
del saber filos6fico en tanto que “Tradicién” y lo transmitido por ella desde el proyecto
expreso de la Destruktion de la historia de la ontologia en el marco de la ontologia fun-
damental (1927/2009: 40 y ss.). Después, ya en la meditacién ontohistdrica, Heidegger
se confrontard con Hegel precisamente en torno a la tematizacién histérico-especulativa
de la filosofia: en tanto que Aufhebung, “superacion”, para Hegel, ante la cual Heidegger
piensa en un Schritt-ziiruck, “paso atrds” (1957/1990: 111 y s.) hacia la diferencia o
escisién originante de acontecimiento (Unter-schied), mis originaria y esencial, por su-
puesto, que aquella que el idealismo alemdn habfa experimentado en el Juicio (Ur-teil),
pues ya se trata del ser mismo y no del sujeto kantiano y la sustancia spinozista.

* Ni qué decir, desde luego, del planteamiento foucaultiano de la problemdtica ar-
queoldgica y genealdgica que surge a partir del hecho de “la historia del pensamiento
en tanto que es pensamiento de la verdad” (Foucault, 1984/1994: 669).
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Sintesis de la historiografia filoséfica sobre la Modernidad en el siglo XVIII novohispano

A partir de la distincién que hemos dado, podria parecer que la historiadora in-
telectual y el historiador de la filosoffa estdn haciendo tan diferentes trabajos que
dificilmente pueden ser pensados como produciendo dos especies de un mismo
género llamado “historia” [...] Asi, el historiador de la filosofia podria rechazar a la
historiadora intelectual como mera anticuaria. Ella [e.d. la historiadora intelectual],
en cambio, podria descartarlo [al historiador de la filosoffa] como mero propagan-
dista —como alguien que reescribe la historia en pro de una faccién del presente. El
podria pensar en ella como no interesada en la verdad filoséfica y ella podria pensar
en él como no interesado en la verdad histérica. (Rorty, 1984/2004: 7).

Probablemente lo que sucede en esta aparente aporia como su nudo
problemdtico insalvable es que se plantean problemdticas heterogéneas del
saber filoséfico en su cardcter histdrico en un médium inadecuadamente
homogéneo. Es decir, parece que tenemos que distinguir los problemas
historiogrificos que suscita la positividad del saber filos6fico de la proble-
mdtica propiamente filoséfica de la verdad en la historicidad de la filosofia.
Si un mismo corpus textual nos plantea problemdticas tan divergentes es
muy probable que estemos llevando su resolucién a espacios en que la
equivocidad de sus problematizaciones sea tan profunda que termine por
conducirnos, en efecto, a la aporia absoluta.

Bien harfamos en no plantearle problemas historiograficos a temd-
ticas filoséficas y viceversa, asi como tener la prudencia suficiente para
no confundir espacios de problematizacién: la historia de la filosofia no
puede reducirse a la historia de las ideas o a la historia intelectual, por lo
menos 7o cuando se le plantea un problema tan exclusivamente filoséfi-
co como el de la verdad filoséfica, pues asumimos que para la historio-
grafia s6lo tiene sentido elaborar lo histérico de un saber en la medida
en que se trata de algo “pasado”.

Sin embargo, si puede haber una consideracién filoséfica que establez-
ca una relacién entre historia filoséfica e historiografia de la filosofia que,
guardando su irreductible heterogeneidad tanto de perspectivas como de
problemdticas, permita un encuentro entre las dos formas de saber con
respecto a la historia de la filosofia y que se pueda plantear y llevar a cabo
como un ejercicio de liberacién de la inercia del presente en la medida en
que ésta bien puede habernos conducido a una prictica y a una experiencia
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actual del pensamiento que ha olvidado ciertos problemas o que, de otra
manera, efectiia de forma tan determinante nuestra actualidad filoséfica
que nos vuelve ciegos para la elaboracién de nuevas problematizaciones.
Por lo demds, dichas vias bien pueden ser relativas a cuestiones antiguas no
elaboradas de manera adecuada con efecto presente.

No muy lejos del tema heideggeriano del olvido del ser en la metafi-
sica, Charles Taylor invoca la necesidad de la historia de la filosofia para
una rearticulacién de problemas filoséficos que han quedado velados
por la historia, es decir, lo que ya no decimos y ya no convertimos en
problema porque la actualidad y su inmediatez se construyen como un
discurrir presente cuya evidencia implica una desmemoria “lograda” por
carencia de reflexion sobre el pasado:

En lugar de sélo vivir en ellas [nuestras prdcticas] y de tomar su implicita cons-
truccién de las cosas como la forma en que las cosas son, tenemos que entender
c6mo han llegado a ser, cémo han llegado a asignar una cierta manera de ver las
cosas. En otras palabras, a fin de deshacer el olvido, tenemos que articular para
nosotros mismos cémo ha sucedido, a fin de tomar conciencia de la manera en
que una representacion salié del estado de descubrimiento al de suposicién inar-
ticulada, al de un hecho demasiado obvio para ser mencionado. Pero esto significa
una consideracién genética en la cual se recuperen las formulaciones a través de las
cuales su realizacién en practicas tuvo lugar. La liberacién de nosotros mismos de
la suposicién de la “unicidad” requiere del des-cubrimiento de los origenes. Este
es el porqué la filosoffa es inescapablemente histdrica. (Taylor, 1984/2004: 21).

Hacer la historia del olvido que es, al mismo tiempo, la recupera-
cién de lo olvidado: la historia como genética de la actualidad filoséfica.
Genética: la necesidad histérica de la filosofia, el que sea “inescapable”
segun el dicho de Taylor, en el fondo nos remite a una relacién filoséfica
con la historia de la filosoffa que en lugar de ser sélo mera historiografia
(pues se trata de algo similar a la Verwindung heideggeriana) es historia
filos6fica. Vemos, pues, que por donde sea que atendamos la dimensién
histérica de la filosofia, por necesidad tiene que ofrecernos un sentido de
actualidad filos6fica: nos da una formacién positiva o bien nos permite
un ejercicio especulativo con esa misma positividad histérica.

14 DEVENIRES 43 (2021)



Sintesis de la historiografia filoséfica sobre la Modernidad en el siglo XVIII novohispano

I. Generalidades sobre la Historia
de la filosofia novohispana

Ahora nos trasladamos al tema puntual de la historia de la filosofia no-
vohispana para sefalar las problemdticas més relevantes que nos plantea.
Continuando con las reflexiones previas, convendria que nos pregunti-
semos lo siguiente: ;cudl es la relevancia de una historia de la filosofia
novohispana? Es decir, habria que preguntarnos si el estudio de la tradi-
cién filos6fica que se constituyd en las practicas filoséficas de la Nueva
Espana tendria un valor propiamente filoséfico o si, por el contrario, no
irfa més alld de una rapsodia de historia de las ideas. Preguntémonos en
qué sentido es que la recuperacién histérica de la filosofia novohispana
es relevante para el presente filos6fico: stiene relevancia desde el punto
de vista de la formacidn positiva para el filosofar presente o lo es desde
un punto de vista especulativo? ;Hay un tema filoséfico propio del pen-
samiento novohispano?

Antes, sin embargo, deberfamos plantear una pregunta més elemen-
tal: ;tiene la historia de la filosofia novohispana una genuina signifi-
cacién filoséfica en los sentidos que hemos sefialado o en realidad la
relacién que establecemos con ella dificilmente sale de la tematizacién
historiogréfica? El problema fundamental que se nos presenta en el es-
tudio de esta tradicion filoséfica (la del pensamiento novohispano) jus-
tamente consiste en que su relevancia no tiene mds dimensién que la de
un interés de saber estrictamente historiografico, pues su contenido més
sustantivo nunca va mds alld de ser algo asi como el eco colonial (Osorio
Romero, 1989: 7) de la metrépoli, y no hay mayor relieve filoséfico que
el de ser la exposicién hispanoamericana de la filosofia predominante,
no digamos en Europa, sino particularmente en la peninsula ibérica.

Por esto es que el estudio de la historia de la filosofia colonial de la
Nueva Espana no reviste en principio un interés propiamente filoséfico
al margen del historiogrifico: no es esencial ni en una determinacién
histérico-especulativa asi como tampoco lo es para una determinacién
formativa-positiva. Si cabe hablar de una singularidad en la historia de la
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filosofia novohispana, no es en modo alguno una singularidad filoséfica
sino que su principal cardcter consiste en ser acervo historiografico. Por
esta razén es que se suele confundir la cuestién sobre la singularidad
propiamente filoséfica de la filosofia novohispana con la estimacién de
su practicamente nula originalidad:

Esto nos lleva al tépico de la originalidad. Al respeto, Gaos nos dice que no debe
ser el mayor criterio para tomar en cuenta en la Historia de la Filosoffa. A veces
nos resistimos a integrar en la historia filoséfica a los mexicanos porque no fueron
originales. Pero —nos aclara—, comparados con otros fildsofos extranjeros, tienen el
mismo grado de originalidad; y a esos fildsofos extranjeros de pareja originalidad
se los pone en las historias de la filosoffa; por lo cual, también habrd que poner
proporcionalmente a los mexicanos que los igualaron. Por ello, se puede hacer una
Historia de la Filosofia en México que incluya a los principales pensadores y seria
sumamente aceptable. Ademds, Gaos nos recuerda que, al igual que para los me-
dievales, la busqueda de la verdad debe ser mayor criterio que el de la originalidad
y la novedad por la novedad. (Beuchot, 1996b: 27).

En realidad, el problema que plantea la filosofia novohispana no es el
que Beuchot sefiala (este reduccionismo entre ser original o ser verdadero,
como si fuesen los tinicos caminos de ponderacién histérica del pensa-
miento filoséfico), sino que se trata de algo més sencillo: si la historia de
la filosofia novohispana tiene un significado filoséfico para el presente o si
s6lo es un documento historiografico. A diferencia de la originalidad que,
en efecto, bien puede ser no mds que mera novedad, la singularidad es el
cardcter en virtud del cual un pensamiento filoséfico se ha convertido en
un referente insoslayable para la formacién del presente, con independen-
cia de su verdad o no verdad y siendo la originalidad una cosa derivada.

Por esto es que lo que vamos a estudiar es la manera en que a la filosofia
novohispana se la ha tematizado como un problema historiografico den-
tro de la Historia de las Ideas en México. Sin embargo, no se trata sélo de
un problema historiografico, sino de los problemas filoséficos tanto como
de los historiograficos que ha suscitado particularmente el problema de lo
que podemos llamar “la hermenéutica de la modernidad” que ha realiza-
do el grueso de la historiografia filoséfica mexicana acerca del siglo xvi

16 DEVENIRES 43 (2021)



Sintesis de la historiografia filoséfica sobre la Modernidad en el siglo XVIII novohispano

novohispano, considerado como el siglo de la Modernidad a partir de una
contemporaneidad con los tiempos de la historia de la filosofia europea.

Finalmente, reiteramos que nuestro asunto sobre este tema no es una
“disputa” filoséfica sobre la conceptualizacién de la modernidad, sino
una sintesis de la enunciacién historiogréfica de esa modernidad en la
historiografia filoséfica mexicana.

IL. El proyecto de la historiografia filoséfica mexicana
y el tema de la “Identidad” de la filosofia novohispana

En una investigacién reciente sobre la presencia de Aristételes en la Nue-
va Espana, Virginia Aspe Armella se enfrenta al problema que hemos
venido sefialando a propésito de la historia de la filosofia y de la historio-
grafia filos6fica. Dicho problema se le presenta a esta autora en otra clave
interpretativa: el de la cuestién acerca de cémo hacer la historia de una
tradicién filoséfica (la novohispana) cuyo principal contenido filos6fico
es la “importacién” de ideas filoséficas, que va desde una “importacion
no selectiva” en los siglos xvr1 a la primera mitad del xviir y posterior-
mente una “importacion electiva” en la segunda mitad del mismo siglo
xvir (Beuchot, 1996b: 28). Es decir, el problema historiogrifico de la
filosoffa novohispana en general no es tanto el de un contenido filoséfico
propio y singular, sino el de la apropiacién de otra tradicién para cons-
tituirse a s{ misma.

Una consecuencia de que la filosofia novohispana se haya constituido
de manera “colonial” (en el sentido de no ser creadora de una expe-
riencia filos6fica propia, tanto conceptual como problemdticamente), se
manifiesta en la misma historiografia sobre ella, y es que ésta tiene como
fuentes histéricas primeras y casi Unicas de esta tradicién manuales y cur-
sos universitarios en los que se exponia casi doctrinalmente un sistema
filoséfico (la escoldstica en su mayoria), siendo la universidad, ademis,
el espacio practicamente tnico de la prictica filoséfica en la época colo-
nial, lo que termina significando que, mds bien que hablar de una plena
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historia de la filosofia, el contenido esencial de la historiografia filos6fica

consiste en ser una historia de la ensefanza de la escoldstica en la uni-

versidad novohispana incluso ain en el “ilustrado” siglo xviir (Lértora

Mendoza, 2008: 266).

Problemas recurrentes en la historiografia filoséfica de la Nueva Es-
pana son cuestiones tales como “Aristételes en la Nueva Espana”, “El
pensamiento de Descartes en la Ilustracién jesuita novohispana”, etc.
Es decir, se trata de una historia en que resalta plenamente el cardcter
colonial de la cultura filos6fica y su limite de creacidén, donde rara vez
aparece la necesidad de una exégesis del sentido filoséfico inmediato de
la obra de un pensador novohispano sin referencia a la “importacién”
aludida. Pues bien, para afrontar la problemadtica histérica a la que da lu-
gar esta constitucion caracteristica del pensamiento novohispano (tanto
en el siglo xv1 plenamente escoldstico como en el xvIII supuestamente
moderno) Aspe Armella recupera una distincién realizada por Carlos
Pereda (1994: 95) entre estrategias de comprension histdrica:

1) Por un lado, una “historia explicativa” que consiste en “relativizar el
contenido del texto [filoséfico] en la medida en que necesita conectar-
lo con otras ideas contextuales” (Aspe Armella, 2018: 57).

2) Por otro lado, una “lectura argumentada” en la que se trata de poner
un texto bajo el criterio de su rendimiento de actualidad, donde “el
lector se pregunta por la comprensién de los enunciados de un texto,
si es verdadero o falso lo que sostiene y si su planteamiento tiene rele-
vancia o vigencia” (Aspe Armella, 2018: 58).

Asi pues, tenemos una dedicacién al texto que lo retorne a su medio
inmediato de aparicidn en contraste con una dedicacién actualizadora.
Esta es la indole de la interrogante que de manera casi inmediata se
presenta en todo estudio historiogrifico del pensamiento novohispano
a partir de su cardcter colonial. La cuestién que se nos presenta es mds
o menos la siguiente: una tradicién filoséfica que esencialmente ha con-
sistido en asimilar contenidos filoséficos del continente metropolitano
en lugar de crear su propia experiencia conceptual filoséfica ;la podemos
leer hacia una actualizacién o de ella sélo tiene sentido llevar a cabo una
relativizacién contextual? Sin embargo, lo que debe llamar nuestra aten-
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cién es la peculiaridad de la filosofia novohispana en la medida en que
ella misma no es la fuente histérica original de su propia historia filoséfica.

Ahora bien, el proyecto interpretativo fundamental de la historiogra-
fia filos6fica mexicana no serfa sélo ni fundamentalmente el del estudio
de la recepcién de la filosofia europea en el mundo colonial americano
en el marco de lo que implica el cardcter colonial de una sociedad y su
cultura. Un interés histérico mds relevante para la historiografia filosé-
fica mexicana radica en la construccién misma de una tradicién filosé-
fica que pueda tomar del pensamiento novohispano su fuente histérica
inicial. Es el ejercicio constructivo de una identidad en la que se puede
sustentar la pertenencia de la filosofia mexicana en general, pues en eso
consiste, por lo demds, el reconocimiento presente de una tradicién, a
saber: en saberse perteneciente a un horizonte cultural mds amplio y, por
tanto, con mds sentido de realidad y legitimidad en relacién con lo que
puede ser una experiencia demasiado solitaria del presente:

Tenemos una tradicién de pensamiento nacional, que hay que conocer y recono-
cer, para que pueda ayudarnos a discernir nuestra identidad cultural. Y también
para que nos mueva simplemente a hacer filosoffa, una filosoffa planteada desde
México. Esta etapa novohispana, por otra parte, duré tres siglos, desde 1521 hasta
1821; es una época que nos constituye y que, por lo tanto, no podemos olvidar
ni relegar. Ademds, no todo en ella fue negativo, como se quiere hacer creer, sino
que hubo cosas positivas, algunas de ellas siguen marcdndonos en nuestro pensa-
miento. Sobre todo, varios de los pensadores de esa época, por la reflexién sobre los
acontecimientos histéricos del momento, e incluso por su participacién en ellos,
son modelos, iconos o paradigmas para nosotros mismos. (Beuchot, 2008: 36).

Se expresa el imperativo y la prescripcién de la apropiacién histérica
de la filosofia novohispana en atencién a la problemdtica presente sobre
la identidad de la filosoffa mexicana. Si el estudio del pensamiento no-
vohispano no tiene la relevancia de una formacién filoséfica positiva a la
manera en que la hemos definido, si tiene, sin embargo, la importancia
de una formacién en la sustancia mds amplia de la tradicién, ademds de
que, en concomitancia con la estrategia de la “lectura argumentada” de la
textualidad filos6fica, también nos aporta la formacién en los que serfan
los paradigmas del filosofar mexicano.
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De esta suerte, la lectura argumentada de la filosofia novohispana nos
proveeria de una clave de comprensién del sentido de la prictica de la
filosoffa en México desde la consideracién —nada inicua— de que ese mo-
mento de la filosofia en nuestro pais sigue efectudndonos en el presente.
La ecuacién se torna sencilla: hay que conocer la filosofia novohispana
para dar transparencia a la totalidad de la esencia de nuestro acontecer
histérico-filos6fico hasta el presente. Sin embargo, aqui ya tenemos que
sefalar una de las encrucijadas a las que se expone esta manera recurrente
de dar realce al estudio del pensamiento novohispano: la sospecha sobre
la genuina e integra continuidad de una tradicién filos6fica mexicana que
habria de ver en el pensamiento novohispano su origen y sus principios.

La afirmacién de que “la filosofia novohispana es el origen de la filo-
soffa mexicana” no aparece como inmediatamente verdadera, sino que
hay varios presupuestos que anteceden su posible verdad. Ante todo, el
de suponer que lo novohispano en general es mexicano sin mayor com-
plejidad histérica, pues con respecto a la filosofia, de manera especifica,
se suscita la reticencia hacia la inmediatez de una afirmacién que se ve
proveniente de una consideracién histérica que nos sugiere que, tal vez,
la filosofia acontecida y desplegada en el mundo novohispano tiene su
sentido fundamental de identidad, no en la filosofia mexicana, sino en
la tradicién espanola, lo cual, por lo demds, no tendria ningtin estrago
histérico en nuestra actualidad filoséfica si es que nos limitamos a defi-
nir a la filosofia espafiola de la Nueva Espana como el antecedente de la
filosoffa mexicana posterior, en lugar de ver en ella su origen.

Como parte de la historia cultural y de la historia intelectual de Mé-
xico, la filosofia novohispana si podria ostentar el blasén del origen en
la participacién de México en la cultura europea occidental por la via fi-
loséfica, pero eso serfa una consideracién meramente historiografica del
pensamiento novohispano y acotada siempre en los limites de este regis-
tro cultural e intelectual del pensamiento filoséfico. Pero de esta manera
aparece el fantasma del cardcter “marginal” de la historia de la filosofia
mexicana en general que Gaos (1952/1980: 19) advirtié en términos tan
elementales como claros: “La Historia de la Filosofia en México viene
siendo hecha como parte de la Historia del Pensamiento en México y
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ésta como parte de la Historia de las Ideas en México; y la Historia de la
Filosofia en general como la arquetipica Historia de las Ideas, siendo la
parte de ésta cultivada de mds antiguo y mds acabadamente hasta hoy”.

Esto nos hace retornar a la consideracién previa sobre la relevancia
de la filosofia novohispana para el pensamiento mexicano, es decir, para
nuestra propia préctica filoséfica, y que no es otra cosa sino el de ver en
la historia de la filosoffa novohispana una importancia relativa, que no
tiene un relieve propiamente filoséfico, sino que su resonancia y ponde-
racién pertenecen al registro esencialmente historiogréfico de la Historia
de las Ideas en México, siendo el pensamiento novohispano parte de esa
historia intelectual mexicana en la medida en que el mundo novohispa-
no es parte de la historia de México. Pero precisamente no porque de
manera integra podamos sostener una continuidad de tradicién en sen-
tido filos6fico entre la filosofia de la Nueva Espana, por una parte (que
claramente tiene su dmbito de sentido en la tradicién hispdnica), y la
filosofia en México, por otro lado, e inscribiendo esa historia intelectual
dentro de la unidad histérica de una “tradicién del saber de origen medi-
terrdneo” (Mazin, 2008: 54) en la que si se podria senalar la continuidad
novohispana-mexicana en tanto que el horizonte de tradicién es el m4s
vasto de la cultura hispanoamericana.

Sin embargo, podemos sostener que no es posible afirmar una fusién
inmediata de la cultura filoséfica novohispana con la mexicana, a la ma-
nera de una tradicién que construye una continuidad sustantiva en su
despliegue y sentido constitutivo de desarrollo histérico, no obstante
que en el plano de la historia de las ideas el pensamiento filos6fico no-
vohispano si puede ser reconocido sin mayor problema como parte de la
Historia de las Ideas en México. Advertiremos que esta condicién es la
que después hard de la Historia de la Filosofia en México una cosa mar-
ginada de la Historia de la Filosofia en general —segtin la expresién de
Gaos—y la consecuente correccién de una “Historia de la filosofia mexi-
cana” a una “Historia de la filosofia en México” (Gaos, 1952/1980: 15).

Asi pues, tenemos que hay una determinacién bésica en la recupe-
racién historiogrifica del pensamiento novohispano en el sentido de la
constitucién de la tradicién filoséfica mexicana en el espacio de la His-
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toria de las Ideas en México, ciertamente no como una filosofia que
defina una experiencia conceptual peculiar y singular, asi como tampoco
podriamos hablar de una formacién positiva en el saber filos6fico his-
torizado, pero si hacia una formacién contextual y paradigmdtica que
tiene la pretension de ser significativa para una comprensién de nuestro
presente filoséfico.

IIL. La problematica historiografica sobre el siglo XVIII:
la Modernidad como tarea histérica

De manera general, creemos que se puede afirmar sin polémica que la
historia de la filosofia es una “sustancia’ de indole universal, pues aun
en la recurrencia con la que evocamos la positividad de su acunacién
nacional o lingiiisticamente determinada para hablar de la “filosofia grie-
ga, alemana, francesa, britdnica empirista’, etc., en realidad el cuerpo
histérico de la filosofia se nos presenta como dado por la unidad de cierta
universalidad que presuponemos como constitutiva de la filosofia como
patrimonio de toda la humanidad. Pero esta determinacién no sélo se es-
tablece en su significacién antropoldgica, sino que se hace extensiva hacia
la caracterizacién cronoldgica de los tiempos y las épocas de la filosofia,
cuya divisién tradicional habria de ser compartida por cada tradicién
nacional. Asi, la historiografia filos6fica mexicana realiza el proyecto de
asimilar la historia de la filosofia novohispana (y mexicana) con la euro-
pea que le es contempordnea:

Al hablar de la Historia de la Filosofia de un pais, nos vemos confrontados con su
conexién con la Historia de la Filosoffa en otros paises, esto es, con la Historia de
la Filosofia universal. Enfrentamos y relacionamos lo particular con lo general. Lo
mismo ocurre al considerarse la Historia de la Filosofia de un pais que pertenece a
una determinada regién, por ejemplo a Occidente, digamos a Europa y América.
Sobre todo, en el caso de México, se tiene que hacer esto en relacién con un pais es-
pecial, que era su metrépoli, Espania, dada la situacién de colonia que México tenfa
respecto a ella. Y, ya que habia una filosoffa oficial o preponderante de esa parte,
como la escoldstica, se presenta parecido problema: la escoldstica se cultivaba en los
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siglos xvI-xviiI tanto en Europa como en América Latina; y, para ser mds precisos,
la escoldstica latinoamericana dependia en su mayor parte de la escoldstica que se
hacfa en Europa (...) Cuando hablamos de escoldstica mexicana, lo hacemos en el
sentido en que también hablamos de escoldstica espafiola o italiana o francesa, o
alemana, o inglesa, etc. En el fondo eran doctrinas comunes (...) Quizds algunos
problemas tuvieron mids relieve en unos paises que en otros, por la situacién del
momento. Pero los principios con que se resolvian eran muy semejantes. (Beuchot,

1996b: 24).

De esta manera, cuando la historiografia filoséfica mexicana se plantea
el problema histérico de la filosofia novohispana lo hace, en principio,
hacia la tarea de establecer una contemporaneidad temdtica con la tem-
poralidad y cronologfa de la filosofia europea, de lo que resulta que la
temdtica que ha de ocupar la historia del siglo xviir novohispano es el
de la hermenéutica de la modernidad en la tradicién textual legada por
el pensamiento novohispano de ese siglo, de suerte que las preguntas
que se plantean son las siguiente: ;hubo una modernidad en la filosofia
novohispana? En caso de que asi haya sido, ;en qué consistié y como se
desarrollé? Pues bien, desde Samuel Ramos hasta Mauricio Beuchot, la
historiografia mexicana de la filosofia novohispana dieciochesca ha desa-
rrollado una serie de reconocimientos de artifices, asi como de tépicos en
los que ha fijado el resultado hermenéutico y filolégico de su investiga-
cién histdrica, cuya sintesis presentamos a continuacién.

IV. Sintesis de la historiografia filos6fica
del pensamiento novohispano del siglo xvin

La tradicién interpretativa de la historiografia filos6fica del pensamiento
novohispano del siglo xviir ha fundamentado su labor en la recuperacién
de la textualidad filoséfica propia de dicho siglo. Ahora bien, mds que
una vision temdtica de la modernidad, lo que ha predominado en esta
historiografia es la presentacién de la modernidad sobre todo en el modo
de los autores de ella —presentados como sus artifices— sobre los cuales
se establece la atribucién de modernidad en mayor o menor medida,
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en funcién de la presencia en sus obras de ideas de fildsofos europeos
modernos contempordneos. Asi observamos que, en lugar de mostrar y
hacer visible de qué manera la modernidad ha formado a los pensadores
novohispanos del setecientos, mds bien se trata de ver cémo es que ellos,
formados por la escoldstica y el saber de Antiguo Régimen (Saladino,
2009: 67), han dado espacio a una recepcion de la filosofia moderna, y lo
que, de manera sintetizada, podemos decir que ha sido el fruto reiterado
de la historiografia no es el de la experiencia singular de la modernidad en
la filosofia novohispana, sino, en efecto, el de su mera recepcién.

Ahora bien, en este punto resulta oportuno advertir que precisamente
por la forma en que se plantea la relacién de continuidad y pertenencia
de la filosofia novohispana con la filosofia europea, como andloga mis
que como homéloga, se precisa tener cuidado critico en la forma en que,
muy probablemente por escasez arqueoldgica de una prictica moderna
de la filosofia en la Nueva Espafia, la historiografia filoséfica mexicana
ha tendido a engrosar el contexto precursor de los filésofos modernos no-
vohispanos, tanto en relacién con la propia tradicién novohispana como
con la tradicién europea. Veamos un ejemplo de este ejercicio:

Es bien sabido que la filosofia moderna en Europa desemboca en un movimiento
de luces llamado filosoffa de la Ilustracién, y que la época actual representa el dl-
timo desarrollo de las premisas en ella contenidas. Es igualmente una opinién co-
mun, por lo menos desde el siglo xvir hasta nuestros dias, entre los europeos y los
mismos hispanoamericanos, que Hispanoamérica no ha participado en la historia
universal. Segin esto, no tuvimos en la etapa colonial una filosofia de la Ilustracién
que nos comunicara con la unidad integrada por Occidente. Hispanoamérica es y
estd condenada a ser un pueblo sin historia.

Mas esta imagen ya no corresponde al conocimiento actual que tenemos de no-
sotros mismos. Recientes investigaciones han venido a mostrar cémo Espafia —con
todo y la intolerancia, nacida en el preciso momento en que identificé su destino y
su vocacién con el tiempo, con la salvacién de la cristiandad— no pudo privar de la
historia a sus hijos: aun contra su voluntad sintieron de alguna manera los proble-
mas y preocupaciones del hombre moderno. Asi nos explicamos la existencia, en
los Gltimos veinticinco afos del xvi1 y los primeros cincuenta del xviii, de fildsofos
de verdad modernos. Zapata, Avendafo, Tosca, Lozada, Mayans, el gran Feijoo,
introducen y sostienen el movimiento llamado modernidad. Entre nosotros, sor
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Juana y Sigiienza y Géngora tienen una cosmovisién contraria a la escoldstica,
reconocen la importancia del método y opinan que la experiencia y la razén son
los caminos seguros para el saber. Mds tarde, a mediados del siglo xv11, surgen los
jesuitas innovadores, que nos introducen definitivamente en el curso de las ideas

modernas. (Moreno, 2000: 41).

Una recurrencia en la historiografia filoséfica mexicana (que en este
texto se manifiesta a propdsito de la modernidad en los términos de la
Tustracién) es la tendencia a nivelar el complejo fenémeno de lo moder-
no, no sélo en México sino en Europa, a una brumosa identificacién que
hace de la modernidad una indefinida e indiferenciada negacién de la es-
coldstica,’ con precursores y con una alusién a la pertenencia histérica de
la Nueva Espana a la historia cultural de Occidente en toda su vanguardia.
Podriamos decir que la sintesis de la cuestién de la modernidad filoséfi-
ca en la Nueva Espafa ha llegado a su estabilizacién y consolidacién en
el trabajo historiografico-filolégico que va desde Bernabé Navarro hasta
Mauricio Beuchot, autoridades maytsculas e incontestables en este tema,
y que al lado de estos historiadores de la filosofia mexicana en su periodo
colonial, ya sea la escoldstica del siglo xv1 o la modernidad del xvi11, no
hay variaciones en el reconocimiento de los artifices novohispanos de la
modernidad, de quienes —reiteramos— hay que partir, pues lo que se afir-
ma es que es su obra la que ha buscado abrir espacios de enunciacién de
lo moderno sin que hayan sido, precisamente, pensadores formados ez la
modernidad y por ella.

a) Los jesuitas

No hay ningun estudio historiogrifico de la filosofia moderna novo-
hispana que no tenga como punto de partida a los pensadores jesuitas
de entre los siglos xvir al xviir. La historiografia filoséfica concuerda
en términos generales en que los pensadores surgidos en el seno de la

% . . « .7 b2l ’ .
* Hegelianamente dicho: una “negacién abstracta” de lo escoldstico es lo que caracte-
riza la concepcién de lo moderno novohispano.
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Compaiia de Jesus representaron el momento en el cual la escoldstica
novohispana hizo eco de la modernidad proveniente de Europa: los je-
suitas son —se dice en la historiografia predominante— los iniciadores e
introductores de la filosofia moderna. Asi se especifica en la enunciacién
programdtica de la obra historiogrifica de Bernabé Navarro (1948: 44):
“Con todo esto hemos querido manifestar que esta investigacién estudia
el movimiento inicial de la renovacién en la filosofia, en las ciencias y en
las letras, que en funcién de la modernidad llevé a efecto un grupo de
Padres jesuitas mexicanos a partir de la segunda mitad del siglo xv111 en
Nueva Espana’.

La modernidad como renovacién, apenas e inicialmente, es lo que se
pondera de los jesuitas. En principio, de los miembros de la Compania
de Jests se habra de resaltar la fuerza de su influencia por haber sido los
“educadores de la juventud mexicana” en el siglo xvirr (Beuchot, 1996b:
219), y su apertura a la modernidad tiene que ver, en principio, mds con
motivos educativos-diddcticos que con los que se podrian esperar de ca-
ricter estrictamente filoséfico, pues justamente por haber realizado una
labor educativa no determinada por la Universidad (estimada entonces
como lugar del escolasticismo) fue que en ellos se pudo dar el que seria el
gesto mds “modernizante” de este grupo y que constituye, ademds, uno de
los tépicos que, como veremos mds adelante, estd en la base de la doctrina
historiografica de la modernidad novohispana, a saber: el “humanismo”.

Efectivamente, de los jesuitas se enfatizan dos aspectos del humanis-
mo (Méndez Plancarte, 1941/2001: VI): la recuperacién de la latinitas
y una modernizacién de la escoldstica que no consiste tanto en una su-
peracién doctrinal, sino en la recuperacién de las fuentes originales. Asi,
tenemos en principio el ejercicio del cultivo de la gramdtica latina como
signo de esa renovacién que caracteriza a la modernidad jesuitica:

El medio para lograr la formacién integral de los jévenes fue la ensenanza de la gra-
matica latina, como correspondia al ideal educativo renacentista, que era formar
excelentes oradores adaptados al modelo ciceroniano (...) Esencialmente la pre-
ponderancia de los estudios gramaticales en los colegios de la Compaiia fue una
innovacién renacentista y no una supervivencia medieval. (Gonzalbo, 1990: 129).
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El signo moderno del humanismo de los jesuitas en esta recuperacién
de la gramatica latina dentro de la tradicién retdrica antigua ciceroniana
es el gesto de una ruptura con el latinismo “bérbaro” de la escoldstica,
en ejercicio reflejo del humanismo de los maestros fil6logos del Rena-
cimiento italiano (Kraye, 1996/1998: 189). De los jesuitas, a propésito
de la superacién del latin escolar, se sostiene su movimiento hacia préc-
ticas modernas, mds cercanas al espectro del Renacimiento en el sehala-
miento de la “erudicién lingiiistica” como una de las caracteristicas mds
importantes del ambiente intelectual de esa introduccién de la filosofia
moderna en México que senala uno de los rasgos mds destacados de la
renovacién jesuita de los estudios.

La importancia de este cultivo de las lenguas, esto es, de la no con-
formidad con la versién escoldstica del latin, hace referencia a lo que
dicha apertura hacia posible, a saber: la mencionada recuperacién de la
tradicién en sus fuentes originales,* a la vez que la posibilidad de conocer
las manifestaciones filoséficas de la Europa contempordnea en donde,
como se sabe, ya comenzaba el desplazamiento del latin por las lenguas
verndculas. Este aspecto de los jesuitas es sehalado por Bernabé Navarro
al destacar en los miembros de la Compania de Jesus:

(...) el no encerrarse en la sola lengua latina, principalisimo instrumento de la tra-
dicidn; el conocimiento directo de las obras escritas en otras lenguas, ya antiguas
como el griego —conocimiento genuino de Aristételes—, ya modernas, principal-
mente el francés —conocimiento de las doctrinas modernas, que principalmente en
esa lengua podian estudiarse a fondo por entonces—. (Navarro, 1947: 108).

En este sentido, se asegura que hay en los jesuitas una actitud de mo-
dernidad muy préxima al humanismo. Pero la modernidad que se podria
considerar madxima dentro de la Compania de Jests habria que localizarla
siempre dentro de su medio eclesidstico y para fines doctrinales. El co-
nocimiento del griego, por ejemplo, que permite conocer al “Aristételes
genuino”, no deformado por la escoldstica decadente y su “Aristételes lati-
no-escolar”, tiene mds bien una orientacién teoldgica que filoséfica critica,

“ Es decir, las fontes de la filologia en contraste con las auctoritates de la escoldstica
(Gonzdlez y Gonzidlez, 1989: 56).
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pues conduce a la posibilidad de la recuperacién pristina de las fuentes de
la tradicién en el espacio de una teologia positiva (Gonzalbo, 1990: 131),
cuyo eco mds célebre se encontrard en la Diserracion de Miguel Hidalgo,
donde contrastari la teologfa escoldstica con la positiva, plena de fuentes
histéricas (Hidalgo y Costilla, 1784/1985: 55).

Asi pues, lo que se traté como “reforma de la escoldstica” en la Compa-
fifa de Jesus sobre esos aspectos que destacan un humanismo dentro del
cristianismo, lo podemos resumir sefialando que lo que la historiografia
Sfiloséfica mexicana nos ha dado de los jesuitas es el ejercicio de una recepcion
de lo moderno siempre en el interior de la prictica escoldstica de la filosofia,
es decir, bajo la formacién discursiva de ésta y sus problemdticas propias.
“Renovar la escoldstica” es resguardar lo que ella significaba como el mo-
delo propio de la composicién del conocimiento. Asi, se concluye sobre
los jesuitas (ahora ya habiendo sido instalados dentro de la modernidad
supuestamente ilustrada):

A lo que tenfan como herencia de toda una tradicién escoldstica, humanistica y
cientifica caracteristicas de la misma compafia, los jesuitas criollos quisieron in-
tegrar muchos de los elementos que brindaba el pensamiento ilustrado. Y como
humanistas supieron aprovechar el espiritu ilustrado para aplicarlo a sus obras
cientificas, filoséficas, literarias, exegéticas y teoldgicas que los ocupaban. E incluso
podria pensarse que, como clérigos humanistas, tal vez este acercamiento al pensa-
miento ilustrado representa un ataque directo a la fe misma y a la tradicién en la
que se habian formado; sin embargo, todo esto les brindé también la oportunidad
para aflanzar su camino hacia la verdad que significaba para ellos el soporte sélido
e ineludible de su propia labor del pensar, y todavia mds si esto significaba acerca-
miento a la verdad divina. Asimismo, aunque el espiritu ilustrado privilegiaba la
razén humana, sin embargo, los jesuitas tenian clara conciencia de los riesgos que
puede correr el hombre si sdlo se fia de la razén y no toma en cuenta el horizonte
de la fe (...) Por ello, si los jesuitas hicieron suyo el espiritu ilustrado, esto no sig-
nificé una renuncia a la tradicién escoldstica, e incluso no necesariamente debia
existir un conflicto entre fe y razon, es decir, entre el cristianismo y una visién
cientifica y moderna del mundo y de la historia. (Pérez Silva, 2014: 55).

Estamos lejos, en esta modernidad e ilustracién jesuita, de una mo-
dernidad e ilustracién como la del criticismo. A la luz de los pérrafos
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citados, habria que conceder una significacién bastante amplia de “Mo-
dernidad” e “Ilustracién” para registrarla dentro del humanismo dado en
la renovacién jesuita de la escoldstica.

Resulta dificil conceder que una prictica de la filosofia bajo el do-
minio de la forma discursiva de la escoldstica se defina como introduc-
tora de la modernidad sélo en virtud de algunas pricticas de indole
humanistica mds bien hacia el proyecto de recuperacién de las fuentes
originales de la tradicién grecolatina antigua de la filosofia medieval.
Particularmente importante es la observacion de que los jesuitas hayan
estado ausentes en el movimiento secularizador de las instituciones, pues
lo que caracteriza a la filosoffa moderna es, en efecto, un pensamiento
que se proyecta en el orden secular de la finitud (que no es lo mismo que
una desacralizacién), para lo cual se tendrd que esperar al siglo x1x, es
decir, en espacios en los que el dominio discursivo no esté constituido
por dispositivos de saber del Antiguo Régimen.

Parece, en resumen, que la adjudicacién de “modernidad” a los jesui-
tas, y mds ain de “Ilustracion”, resulta un exceso de atribucién: mds una
ampliacién semdntica que una revisién histérica critica, la cual no per-
mitirfa sostener con la soltura con que llega a hacerse. Y hay que senalar
que ya desde los jesuitas se va imponiendo el que serd el limite al que la
historiografia filoséfica mexicana tendrd que irse replegando en su pro-
pia revisién del proyecto historiogrifico de “Modernidad novohispana’:
una limitacién de la misma que, por lo demds, nos deja con la impresién
de que, por lo menos en la Compania de Jests, fue mds relevante /z con-
tinuacion de la escoldstica con la renovacion por la via de las humanidades
que la apertura franca hacia la modernidad. Ejemplo muy ilustrativo de
ello lo da Beuchot al caracterizar al padre Francisco Javier Alegre:

Aun cuando fue uno de los promotores de la filosoffa moderna en México, discute
en varios puntos a los autores de la modernidad, sobre todo cuando no coinciden
con sus creencias religiosas (aunque ya no tanto si no coinciden con sus ideas filo-
s6ficas). Mds que un moderno, tendriamos que decir que es fundamentalmente un
escoldstico modernizado. (Beuchot, 1996a: 83).
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Parece que ni siquiera ha sido necesaria una arqueologia de la prictica
filos6fica de los jesuitas y que una aplicacién hermenéutica ha bastado
para delimitar el umbral de lo moderno en ellos, si bien el concepto de
“escoldstica moderna” es el de la idea que nos habla de una simultanei-
dad de la continuidad de lo tradicional (escoldstico) en el ingreso de lo
moderno.

b) Gamarra y el eclecticismo

En la historiografia filoséfica mexicana, el espacio histérico en el que la
Modernidad habria ingresado al espacio del saber filoséfico novohispano
le corresponde a Juan Benito Diaz de Gamarra y Dévalos (oratoriano) y,
en general, a lo que se da por identificar como “eclecticismo”, concep-
tualizacién de la praxis filos6fica dedicada no sélo a la tarea doctrinal de
conciliar la filosofia tradicional (escoldstica) con la moderna (recentior’),
sino cuando ya hay una expresién predominante del estilo moderno so-
bre el escoldstico. Cuando, en general, ya no se trata de una restauracion
que vuelve a los origenes a partir del punto que se considera decadente
de una tradicidn, sino cuando ya se trata de realizar un “progreso” sobre
dicha tradicién porque se la ve como insuficiente. Por lo demds, la tesis
que identifica el comienzo de una “franca” modernidad no es peculiar de
la Historia de la Filosofia novohispana, sino que también se encuentra
en el registro de la Historia de la Filosofia espanola (Fraile, 1972: 11).
Con la filosofia ecléctica, particularmente la de Gamarra, la historio-
grafia filoséfica procura decirnos que la orientacién de la filosofia no-
vohispana ya no se encontrard asentada en el dominio discursivo de la
escoldstica, sino que ahora se efectuard, mds bien, una sintesis doctrinal
donde lo moderno tendrd primacia. La preocupacién filoséfica, tal como

> La traduccién por parte de Bernabé Navarro del texto mds relevante de Gamarra a
propésito de la modernidad, los Elementa recentioris philosophiae como Elementos de
[Jilosofia moderna no ha estado carente de polémica, sobre todo en la medida en que al
traducir recentior por “moderna” en lugar de “mds reciente”, se le adjudica a Gamarra
una plena conciencia de ser moderno (y no sélo de retomar la filosofia mds reciente).
Véase la justificacién del mismo traductor, cf. Gamarra, 1774/1984: XII.
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esta historiografia la presenta, ya no es la del aprendizaje de lo moderno
como diferente no sélo de la escoldstica (lo que se puede tener por con-
sabido) sino de la tradicién filoséfica habida: la novedad radical. Ahora
bien, en el caso de la filosofia ecléctica este valor per se de la modernidad
ya no sblo serd planteado hacia una restauracién de la escoldstica, sino
hacia la idea de una filosofia perenne:

[A Gamarra] Se le considera ecléctico porque aparece tensionado por el escolasti-
cismo y el modernismo a la vez; de ellos toma elementos que intenta seleccionar
configurando una “filosofia perenne”. Ahora bien, su eclecticismo es critico, pues
juzga severamente tanto a los escoldsticos como a los modernos, aunque se nota
una marcada preferencia por estos tltimos. Esta postura critica lo hace ser anti-
dogmitico, y en este sentido desea purificar la escoldstica e introducir lo mejor de
la modernidad. Por eso, el eclecticismo es selectivo, y ya que la seleccién implica
un criterio, elige tesis escoldsticas y tesis modernas para tratar de configurar la
filosoffa perenne, con arreglo a la cual se deben detectar las verdades que valen,
independientemente de cualquier escuela o tendencia (...) Es comprensible, en
vista de ello, que no sea un escoldstico puro ni un moderno en sentido estricto. Es
ambas cosas; y a veces, pocas, retiene lo tradicional y rechaza lo moderno, y a veces,
muchas, adopta lo moderno y excluye lo tradicional. Pero se nota en él un afdn de
poner al dia la escoldstica, para lo cual tiene que predominar su inclinacién a los
desarrollos recientes. (Beuchot, 1996b: 246).

De esta caracterizacién del eclecticismo de Gamarra, notoriamente
divergente a la del entusiasmo modernista de Samuel Ramos, quien en
ningin momento cede presencia de escoldstica en ese pensamiento suyo
que “ofreci6 a sus contempordneos las doctrinas que debian sustituir a la
ya desprestigiada escoldstica” (Ramos, 1993: 100), nos encontramos con
el siguiente problema historiografico-filoséfico: mientras mds se supone
que se avanza hacia la modernidad, ¢no se incurre, en estas visiones, en
una mayor exposicién a equivocos semdnticos en la formulacién de la
Historia de la Filosoffa moderna? Lo que si parece evidente, por lo me-
nos, es que de Gamarra se puede decir lo mismo que de los jesuitas, a
saber: mds que atribuirle una cualidad de filésofo moderno, hay que ver
en él a alguien que se limita a abrir una temdtica de la modernidad en un
espacio discursivo que no estaba dado a ello de manera inmediata, pero
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siempre, por lo demis, en el acotado espacio de la ensefianza académica
de la filosofia.

Por otro lado, a Gamarra se le atribuye una diferencia notable con res-
pecto a los jesuitas: si con el eclecticismo se trata de una renovacién de
la escoldstica o de su superacidn, y si la idea de la “filosofia perenne” se
piensa sélo en los términos de la relacién entre tradicionalismo escoldstico
e innovacién (no sélo renovacién) moderna, parece que en la obra de Ga-
marra ya hay un dominio discursivo en que la conciencia de autonomia de
lo moderno es asegurado, esto es, la modernidad ya no es mera ocasién a
la que le subyace un suelo histérico-epistémico de indole escoldstica, sino
que se distingue de manera suficiente de ésta y ademds con plena cons-
ciencia de dicha distincién. Por esta razén decimos que se asume como
franca modernidad lo que en los jesuitas, segiin eso, era una modernidad
extraordinariamente matizada. Es lo sostenido en la valoracién de la obra
de Gamarra por parte de Victoria Junco de Meyer (1973: 182):

Su originalidad no es la originalidad filoséfica de la creacién de un nuevo sistema o
doctrina, sino la originalidad Aistdrica de haberse decidido, por razén de preferen-
cias personales, a romper definitivamente con la tradicién, tan poderosa todavia
en el medio intelectual de su pals, sustituyéndola por aquella posicién nueva, que
quizd fuese la tinica posible dentro de semejante medio, puesto que éste hubiera re-
accionado con violencia incontrastable contra cualquier posicién mds francamente
afecta a las ideas puramente modernas.

Tal es la tesis de la “originalidad histérica” que se distingue de la “ori-
ginalidad doctrinal” segn la cual la modernidad de Gamarra si se da en
una decisién por la modernidad, pero necesariamente atenuada por una
continuidad significativa con el medio tradicional. Tal actitud, tal deci-
sién, seria la esencia de la modernidad novohispana como eclecticismo.

En la recuperacién historiogrifica que se puede considerar postrera,
tanto por el tiempo de su aparicién como por su sintesis de la filosofia
dieciochesca novohispana en la que se realiza el compendio de ésta bajo
el proyecto exegético de “entrecruce de racionalidades”, la interpretacién
de la modernidad en torno a Gamarra se concibe, sobre todo, como una
incursién en lo moderno no tanto a partir de un rechazo pleno de la
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escoldstica como tal (es decir, del rechazo de un concepto puro y norma-
tivo de la escoldstica), sino sdlo frente a la que habria sido la experiencia
de decadencia en la escoldstica. Segtin esto, se entiende que la moder-
nidad como eclecticismo se asuma principalmente sobre el horizonte
filoséfico de una superacién de la escoldstica decadente, y el eclecticismo
saldria a salvar lo que dentro de la filosofia moderna habia de lugar para
la perennidad de la gran escoldstica. Asi:

Podemos afirmar que, ademds de que demostré su filiacidn a esta corriente de
pensamiento moderno, apoyando los temas de la misma, existen otras razones por
las que podemos sostener que Gamarra es un filésofo moderno: a) por su rechazo
a la escoldstica decadente; b) por su espiritu innovador sobre todo en el campo de
la educacién; aunque no toda su doctrina es moderna con radicalidad, no hay que
olvidar que no olvidé por completo la escoldstica en las cuestiones vinculadas a
temas religiosos, y ¢) porque él consideraba que sus obras pertenecian a la filosofia
moderna (...) Sus expresiones despectivas respecto a la escoldstica, a los peripaté-
ticos y al aristotelismo encuentran su justificacién cuando se refiere a la escoldstica
decadente, al falso aristotelismo o al peripatetismo exagerado. Expresiones como
“escoldsticos alrevesados”, “peripatéticos vulgares” y “légicos aristotélicos vulgares”
son manifestaciones claras de su rechazo a esa tradicién escoldstica y de su adhesion
a la modernidad; por el contrario, en oposicién a estas expresiones nos encontra-
mos con la evocacién del conocimiento cientifico moderno, pero sin menospreciar
la verdadera escoldstica y a sus auténticos representantes. (Esquivel, 2014: 377).

De manera sintetizada, diremos que parece que, entre el entusiasmo
de una modernidad plena y desligada de la tradicién escoldstica, por un
lado, y la intencién de tomar enunciados de modernidad en un sentido
de mera restauracién de la escoldstica, por otro lado, la dltima imagen de
Gamarra es la de una decisién por la modernidad frente a la escoldstica
cuando ésta se encontrd con su decadencia. Por “eclecticismo” se enten-
derd la actitud filoséfica que guarda memoria de la “genuina” escoldstica
en un medio discursivo que ya estd orientado, por lo menos, a una diddc-
tica de enunciados filoséficos propios de la modernidad o, por lo menos,
de autores europeos modernos.

Parece que, a propésito de Gamarra, lo que habria sucedido, sobre
todo si se atiende a los resultados mds recientes, es que el progreso exe-
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gético de su obra hacia la modernidad habria mostrado que el inicial en-
tusiasmo por la ruptura con la escoldstica habria sido superado por una
exégesis més sobria, pero al mismo tiempo mds veraz, que nos mostraria
que, en Gltima instancia, “Gamarra y el eclecticismo” fue un fenémeno
de modernidad que se preocupé de salvar la verdad perenne de la esco-
ldstica, conclusidn que, por otra parte, no haria de esa incursion franca
en la modernidad por parte de Gamarra algo sustancialmente diferente
de la actitud jesuita. Dicha actitud consistirfa en limitarse a introducir la
filosofia moderna bajo el dominio discursivo y practico de la escoldstica
(ya sea como restauracién o como memoria de su contenido perenne de
verdad), ante la cual ninguna tendencia filos6fica, de ningtin tiempo y
de ningun lugar, podria realmente presentar una critica fundamental,
pues la verdad por ella enunciada tendria un valor absoluto.

Asi pues, parece que el progreso exegético de la obra de Gamarra y del
fenémeno de la modernidad filoséfica en los términos de “eclecticismo”
habria llegado a la conclusién siguiente: otorgar una modernidad franca
y pura a Gamarra serfa un apresuramiento interpretativo, quizd sostenido
mids por la preocupacién ideoldgica por deponer la escoldstica que por
guardar fidelidad con la materialidad de las fuentes histéricas reales.

¢) La maduracion de la modernidad:
la llustracion “cartesiana” en la Nueva Espaiia

Ha sido particularmente a propésito del pensamiento ilustrado que la
historiografia filoséfica mexicana ha andado en recurrentes equivocos
que llevan a la construccién cuestionable de identidades y sintesis entre
“Humanismo”, “Cartesianismo” e “Ilustracién”, de donde lo que se tor-
na evidente es que se trata de una equivocidad ejercida sobre el concep-
to de “Modernidad” en cuyo espacio se da la ampliacién semdntica de
esos conceptos propios de la cultura filoséfica moderna que, sin embar-
go, nosotros creemos que se deben distinguir.® Por ejemplo, y dicho de

6 Para una “experiencia del tiempo moderno” desde la historia conceptual, cf. Kose-
lleck, 1979/1993: 296.
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manera enfdtica, estimamos que la identificacién de “Humanismo” con
“Ilustracién” es un equivoco tan vasto que termina por simplificar y por
nublar una experiencia singular de la filosofia ilustrada, de tal suerte que
el “humanismo cristiano jesuita” termina por convertirse en una filosofia
de la Ilustracién, segtin la tesis de la historiografia mds tradicional que
se enuncia, por ejemplo, en la estimacién de E X. Clavigero como el
“Historiador de la Ilustracién mexicana” (Trabulse, 1988: 41).

De acuerdo con la historiografia filoséfica mexicana, en el pensa-
miento novohispano la Ilustracién habria sido expuesta en la obra de
dos pensadores en quienes la continuidad de la escoldstica ya no serfa
mds un problema exegético, dada la evidencia de su ausencia. Aqui hay
que comentar que en el dmbito de la actividad “cientifica” (experimen-
tal) también solemos encontrarnos con otra enunciacién historiografica
de ruptura ante la escoldstica, ya sea ésta la definida como “decadente” o
la que se toma por “perenne” e incuestionable en su sentido de verdad.

Llamaremos “posterior” a esta Ilustracién en relacién con aquella “an-
terior” que habria sido muy prontamente adjudicada a los escoldsticos
humanistas de la Compafia de Jests. Pues bien, precisamente lo que
caracterizaria a los artifices de la modernidad ilustrada en sentido cienti-
ficista experimental serfa la ruptura con la escoldstica a la que de manera
generalizada se toma como decadente, pues no tiene rendimiento para
un conocimiento formado en un dominio discursivo ya orientado por
otra definicién del conocimiento vélido y los medios para realizarlo. En
esta etapa de la modernidad se han destacado las obras de Juan Ignacio
Bartolache y de José Antonio Alzate.

Una consideracién que resulta necesaria senalar es que este periodo
de la historia del pensamiento filos6fico en la Nueva Espana es normal-
mente soslayado en cuanto a que, habiendo llegado a la culminacién
gamarriana y ecléctica de la modernidad filoséfica en el siglo xvi, la
historiografia se dedica, después, a la exposicién del siglo x1x y las trans-
formaciones politicas que este siglo presenta. Sélo Mauricio Beuchot,
cuya historiografia trata de ser la mds integral de todas incluso ahi donde
parece que sélo hay algo menor, asi como Rafael Moreno, cuya historia
es, precisamente, un intento de demostracién de la existencia de la Ilus-
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tracién mexicana, son quienes han dedicado espacio a este momento en
el que la modernidad no se conduce tanto por el camino de una forma-
cién tradicional de la filosofia sino por el camino de la ciencia natural
experimental, de la critica politica y hasta periodistica y literaria.

Ahora bien, debemos preguntarnos qué sucedi6 en el pensamiento
filos6fico novohispano —y ya, quizd, habria que decir con mds amplitud
“mexicano’— de tal manera que, en el paso de la continuidad escoldstica
a la ruptura cientificista, la filosofia en México no conocié una filosofia
critica (como la kantiana) ni un seguimiento de la concepcién idealis-
ta-especulativa del saber. En lugar de esto, lo que vemos es cierta carencia
que se anuncia precisamente cuando se define a la Ilustracién mexicana
como una ruptura con la escoldstica que, segun parece, se habria tornado
equivalente a ruptura con la filosofia en general, o por lo menos con la
identificacién que en el orden novohispano del conocimiento se habria
dado entre filosofia y escoldstica, a pesar de la misma modernidad.

Si se mantiene un seguimiento de la Historia de la Filosofia novohis-
pana que observe un orden tipico en el sentido de una progresién andloga
a la filosofia europea, cabria esperar que en el espacio de la modernidad
tendriamos su “introduccién” (los jesuitas), a la que le siguié su presencia
franca (Gamarra y el eclecticismo), digamos el pleno momento cartesia-
no-racionalista, si bien matizada por un imperativo de la legalidad esco-
lastica del conocimiento, y tendriamos después, para culminar el siglo,
una filosofia moderna madura que representaria la critica filos6fica de la
cultura: esperariamos algo asi como “la versién novohispana” de la filo-
soffa critica. Pues bien, ello no es asi. En su lugar lo que tenemos es que
la ruptura con la escoldstica se da por la puesta en marcha de un tipo de
conocimiento mds bien de indole cientifico natural. Por lo demds, en la
base de esta maduracién de la modernidad tendriamos la idea de la forma-
cién de un dominio cientificista del saber, bajo la influencia de Descartes,
férmula que, de manera cuestionable, se identifica como “Ilustracién” no-
vohispana. La siguiente cita serd mds que elocuente:

Porque, de poseer una filosoffa que en rigor pueda decirse propia, con la cual ha-
yamos en algiin modo estado presentes en la cultura universal moderna, y siendo
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Descartes uno de los creadores de la filosofia, indiscutiblemente encontraremos una
influencia cartesiana. Ahora bien, sabemos ya que no sélo hubo entre nosotros cir-
cunstancias favorables para la asimilacién del cartesianismo, sino que tuvimos de
hecho una filosoffa moderna. Si esto es verdad, si la vida mexicana actual es la dltima
promocién de una unidad histérica que tuvo uno de sus cabos principales en la filo-
soffa de la Ilustracién, no hemos sido ajenos a la historia, y el tema de la influencia
cartesiana en México tiene sentido. No puede tratarse, como suele ser corriente, de
la importacién mds o menos benéfica de un pensamiento europeo extrano. El tema
consiste en ver si nuestra Ilustracién, y en consecuencia nuestra historia, asimilaron
el cartesianismo hasta el punto de que éste haya cambiado los hdbitos espirituales y
de que seamos un pueblo moderno por estar vertebrados con él. Para resolver esta
cuestidn, glosaremos el pensamiento de Alzate y Bartolache, los dos pensadores que
pueden con justicia ser considerados los méximos exponentes de la filosoffa mexica-
na de la Ilustracién, como queda dicho. (Moreno, 2000: 140).

Extrafa ecuacién esta que hace de la Ilustracién mexicana un fené-
meno relativo a la influencia de Descartes en la formacién de la mo-
dernidad, no tanto por el hecho del caricter moderno reconocido por
la propia tradicién europea del pensamiento cartesiano, sino porque,
como es sabido, la Ilustracién no es un fenémeno que se haya dado en el
espacio de la obra de Descartes y porque, en general, una serie de proble-
mas filos6ficos siempre se han impuesto para sefialar que entre Descartes
y la Ilustracién no hay nada semejante a una pertenencia. Asi, parece
que hay una interpolacién no justificada de la filosofia de Descartes en
la llamada Ilustracién mexicana.

Podemos ver que la historiograffa que busca comprender los tiempos
de una tradicién a través de los de otra (de la novohispana a través de la
europea) por medio de una correspondencia analdgica por la via de una
contemporaneidad mds o menos autoimpuesta, corre el peligro de localizar
identidades y pertenencias donde se dan, mds bien, diferencias notables.
Tenemos, asi, que con Alzate y Bartolache —y con ellos lo que podriamos
llamar la “modernidad madura’- se busca hacer una historia del pensamien-
to en que la modernidad signifique la ruptura con la escoldstica, mas no a
partir de una conciencia filos6fica critica sino a partir de un desplazamiento
de la misma filosoffa por la moderna ciencia experimental. Pareciera, en
suma, que la alternativa a la escoldstica en una modernidad mds plena —la
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de la Ilustracién— es de hecho una ruptura con la filosofia misma, sin haber
pasado por el criticismo.

En atencién a la semdntica histérica de la modernidad en la historia
de la filosofia, no parece justificable esta identificacién del cartesianismo
con la Ilustracién. Por el contrario, pareciera una impropia ampliacién
de una experiencia de pensamiento —la cartesiana— en el sentido de otra
—la Hustracién— que le es ajena en principio. Veamos cémo nos es narra-
da la orientacién de pensamiento de la Ilustracién cartesiana mexicana
en Alzate y Bartolache:

Cuando Alzate y Bartolache reniegan de la autoridad y de la philosophia perennis,
porque caen en la cuenta de que “les falta razén”, en el doble sentido de estar en
desacuerdo con la ciencia moderna y de no ejercitar la razén, no estdn haciendo
otra cosa que trasladar sus preocupaciones a la voluntad cartesiana de no buscar
mis ciencia que la que el hombre pudiese encontrar en si mismo o en el gran libro
de la naturaleza. El mismo Alzate explica las razones de esta decisidn: la filosofia de
las escuelas “tiene fincada toda su subsistencia y toda la decencia de su persona” en
“misterios”. El simple acto de pensar por si mismos implica por eso la destrucciéon
del mundo antiguo. La caida en la conciencia o en el acto de descubrir en si mismos
la razén como juez supremo de cualquier verdad y como una fuerza viva, les hizo
rebelarse contra la ensefianza petrificada que negaba la novedad y para la cual todas
las verdades habfan sido ya descubiertas por los antiguos. (Moreno, 2000: 144).

Por su parte, la exposicion historiogréfica de Beuchot (1996b: 254)
sobre estos dos pensadores, si bien llega a caracterizar a Alzate como
“propugnador de la filosoffa ilustrada”, no se alza hasta la hybris seman-
tica de la historiografia de Moreno, sobre todo en lo que tiene no sélo
de polémica, sino de inadecuada referencia a la influencia de Descartes
como consolidacién de la Ilustracién en la Nueva Espana.” Se trata de
una acotacién del conocimiento en una modernidad que expresa més
bien una formacién cientifica en el conocimiento y, sobre todo, del t6-
pico modernizante de la “pragmadtica filoséfica”, esto es, la critica a la

7 La identificacién mds plena de la Ilustracién, sin embargo, la pone Beuchot (1996b:
260) en el jesuita expulsado Andrés de Guevara y Basoazabal, pero con la notable dife-
rencia con respecto a Moreno de no hacer de la Ilustracién un efecto del pensamiento
cartesiano.
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metafisica —al “ente de razén”— por su inutilidad vital y pragmadtica. Lo
que la filosofia moderna comporta en este espacio que la define desde un
horizonte cientificista es su rendimiento en la realidad:

En cambio, una de las cosas que la nueva filosofia y ciencia trafan era la posibili-
dad de aplicacién concreta, de respuesta a las cosas de la realidad, de las cuales la
escoldstica parecia haberse ido alejando de una manera escandalosa. La filosofia
moderna si podia responder a los problemas reales, en tanto que la escoldstica

habfa manifestado no poder hacerlo. (Beuchot, 1996a: 97).

El criterio de la modernidad madura serfa, por tanto, el del desarrollo
de un sentido cientifico de la filosoffa, lo cual tiene una evidente relacién
con una modernidad que, de hecho, a favor de la ciencia llegard a con-
siderar que no sélo la escoldstica, sino la filosofia entera habria debido
ceder el lugar del saber al conocimiento cientifico, como serdn los dias
del positivismo. Aqui, por lo pronto, sélo se trata de ver cémo la filosofia
llega a madurar la modernidad en ese espacio de la ciencia natural.

Ahora bien, como hemos visto en esta recapitulacién de la historio-
grafia filoséfica del pensamiento novohispano del siglo xvi, parece que
el criterio dominante de la exégesis reside en la manera en que la cues-
tién problemdtica de la modernidad se enfoca, sobre todo (y ya de ma-
nera acotada) en la cuestién de hasta qué limite se ha podido permane-
cer dentro de la venerable perennidad de la escoldstica ante la recepcién
de la modernidad: la modernidad novohispana no resulta problemdtica
para esta tradicién historiografica sino sdlo en lo relativo a la capacidad
que habria mostrado la disciplina escoldstica para acogerla. Sobre esto,
la conclusién de Mauricio Beuchot —tal vez el mds consistente entre
los estudiosos— es que, no obstante los aportes de la filosofia moder-
na de orientacién experimental y cientifica de autores como Alzate y
Bartolache, la modernidad tendrfa una ciega ofuscacién con respecto
a venerables, perennes y verdaderas doctrinas escoldsticas, punto en el
cual retorna el tépico de la modernidad como eclecticismo, instancia de
la cual parece no haber ningtin progreso real, no sélo arqueolégico, sino
tampoco interpretativo:
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La modernidad tenfa un método experimental muy fuerte, pero una légica formal
muy débil. Esto puede tal vez ayudarnos a comprender mejor los complicados y
complejos que son los momentos de transicién, y que el cambio de paradigma no
se da tan tajante, sino que hay una suerte de eclecticismo estabilizador, como fue
el que presentaron varios de los filsofos mexicanos de finales del xvir. (Beuchot,

1996a: 104).

Tenemos, pues, de nueva cuenta la conclusién de que la modernidad,
por lo menos en la Nueva Espana, sélo se puede hacer comprensible
bajo la luz de una continuidad profunda con la escoldstica, continuidad
a veces tan silenciosa que parece no estar presente, pero cuyo domino
resulta necesario ser afirmado.

Desde estas opiniones, parece que la filosofia novohispana del siglo
XVIIL, y por consecuencia toda ella, nunca transgredié realmente el cer-
co escoldstico. De ser asi, entonces tendriamos que las interpretaciones
pro-modernistas incurrirfan —segiin hemos notado particularmente en
la exposicién de Moreno— en una ampliacion semdntica de conceptos his-
tdricos, ampliacion, por lo demds, inadecuada. A partir de esto, podria-
mos inferir que la transgresién moderna de la escoldstica ocurriria més
bien por parte de la historiografia filoséfica del siglo xx y no por parte de
los pensadores novohispanos mismos de la época del setecientos.

Conclusién

La historiografia filoséfica mexicana se ha planteado el problema de lle-
var a cabo una exégesis de la modernidad en el pensamiento filoséfico
novohispano del siglo xviir. Ahora bien, su labor historiografica no ha
consistido tanto en descubrir una singularidad novohispana de lo mo-
derno expresada en obras filoséficas originales de los pensadores novo-
hispanos dieciochescos, mds bien ha limitado sus resultados a la m4s
sobria y modesta exposicién de la manera en que se llevé a cabo la ense-
fianza de la filosofia moderna, “importada” desde Europa, en los cursos
filoséficos en las instituciones escolares del virreinato.
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Por otro lado, este mismo ejercicio de reconocimiento de la moder-
nidad en la filosofia de la Nueva Espafia del siglo xvir se ha visto igual-
mente acotado a la consideracién de que, en el fondo, no se puede ha-
blar de una franca modernidad que alcanzara una plenitud claramente
diferenciada del saber escoldstico tradicional, sino que los profesores no-
vohispanos de filosofia, los jesuitas y Gamarra, elaboraron un reconoci-
miento de la filosofia moderna pero siempre en el limite de la tradi-
cién: o bien como una recepcién de ideas y pricticas peculiares de una
modernidad en la clave del humanismo (de un humanismo cristiano,
tratdndose de pensadores formados en un clima intelectual eclesidstico)
o bien hacia una identificacién del saber moderno con la ciencia natural
experimental.

En el fondo, més bien que hablar de una modernidad novohispana,
lo que la historiografia filoséfica mexicana nos termina mostrando es
que la formacién de pensamiento mds caracteristica de este periodo en la
filosofia novohispana fue el eclecticismo: la incorporacién de lo moderno
en un marco predominantemente escoldstico en el que “modernidad”
significé renovacion de la escoldstica o bien una didéctica de lo moderno
guardando una pretendida perennidad de la misma escoldstica.

En todo caso, habria que sefalar que la investigacién de la moderni-
dad por parte de la historiografia parece haber llegado ya a su plenitud
exegética y que la Unica posibilidad de que hubiese una novedad para
la investigacion histérica de la filosofia novohispana del setecientos se
encontrarfa en el descubrimiento de documentos hasta ahora desconoci-
dos o perdidos en la arena de la historia, principalmente consistentes en
obras originales de los filésofos de la Nueva Espana que no fuesen, a fin
de cuentas, los manuales de los cursos filoséficos, que hasta ahora han
sido las fuentes tinicas de esta historiograffa.
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Resumen

Se discute la nocién de ira en el pensamiento de Peter Sloterdijk, a propésito de su en-
sayo Ira y Tiempo de 2006. A este respecto, se intenta poner en juego el thymds —como
impulso fundamental de la comprensién prehomérica de la ira— con el neocinismo de
Sloterdijk y su critica al cinismo de élite de la modernidad. De este modo, el arrojo
psicopolitico de Sloterdijk parece recordar sobre todo a los cantares de gesta de la an-
tigua Germania. En la dltima parte se aborda la idea de creacién de bancos mundiales
de ira, conjeturdndose que la ira que Sloterdijk intenta rescatar es virtualmente una
“bomba de tiempo” que no podemos tener en nuestras manos, pero que tampoco
podemos dejar caer, a riesgo de provocar racimos de acciones de resentimiento y odio
estructural.
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Abstract

The notion of rage in Peter Sloterdijk’s thought is discussed in connection with his
2006 essay Rage and Time. An attempt is made to contrast thymds —as a fundamental
impulse of the pre-Homeric understanding of rage— with Sloterdijk’s neocynicism,
and with his critique of modern elitist cynicism. In this way, Sloterdijk’s psychopoliti-
cal courage seems to recall above all the epic songs of ancient Germania. The last part
of the article deals with the idea of creating world banks of rage, conjecturing that the
rage that Sloterdijk tries to rescue is virtually a “time bomb” that cannot be kept in
our hands, but cannot be allowed to drop either, at the risk of provoking clusters of
actions filled with resentment and structural hatred.

Keywords: Achilles, cynicism, hero, rage.

Received: July 19, 2020. Revised: November 20, 2020. Accepted: December 2, 2020.

DEvENIRES. Afio xx11, Num. 43 (enero-junio 2021): 45-67



Sloterdijk Dies irae

Introduccién

Es innegable el choque histérico que Peter Sloterdijk quiere producir
en relacidn con la metafisica de Heidegger de Ser y Tiempo. Baste obser-
var el nombre de su ensayo de 2006: Zorn und Zeit: politischpsychologis-
cher. Sin embargo, no es solo cuestién de intercambiar los primeros sus-
tantivos y de decir a la ligera que en el pensador alemdn la ira adquiriria
el peso de la palabra mds fundamental de la filosoffa. La ira historizada
que presenta Sloterdijk tiene un halo marcadamente psicopolitico. Con
todo, sus derivadas ontoldgicas y éticas también son bienvenidas. Aun-
que cuesta llegar a esta conclusién tras una lectura atenta del ensayo del
alemdn, concedamos que lo que Sloterdijk hace es presentar recomenda-
ciones de cémo alinearnos con determinados bancos mundiales de ira,
en desmedro de ciertos proyectos locales, que solo terminan haciendo
proliferar el resentimiento y el terror. El #hymds, el sentido receptivo por
el cual las llamadas de los dioses se manifiestan a los mortales (Sloterdi-
jk, 2010), debe entenderse como una parte integral de cada persona, de
donde provienen emociones como el orgullo, el 4nimo, el arrojo, la dig-
nidad, el valor de si mismo. Sloterdijk le da, pues, un valor performativo
positivo (Carrefio, 2017). Asimismo, debe reconocerse en el relato del
fil6sofo teutén una saludable liberalidad para reasignar a la ira un lugar
primordial —para decirlo en términos heideggerianos— en la historicidad
del Dasein.

De este modo, la critica propiciada por Sloterdijk a la idea de mundo
de Heidegger, idea ligada estrechamente a su rechazo de la racionali-
dad técnica, su conservadurismo politico y su apego a la tierra (Cordua,
2008, p. 28), trae consigo o parece funcionar como una herencia de la
violencia originaria de cufio prehomérico. Otra forma de expresarlo se-
ria decir que mediante la psicopolitica Sloterdijk reivindica —o al menos
reconoce la posibilidad de convivir con ella— la ira épica de la Grecia ar-
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caica como impulso fundamental. Esta teoria de la ira, “el mds humano
y terrible de los afectos” (Sloterdijk, 2010, p. 11), representa algo pare-
cido a una defensa de la violencia como sistema, una violencia que, si se
mira desde la perspectiva de la analitica existenciaria, destruye la prima-
cia del ser heideggeriano y pone en su lugar, literalmente, la inmanencia
del proyecto del orgullo. Como lo dice Sloterdijk en distintos lugares, la
ira no es un sentimiento primario, sino reactivo, que aparece cuando el
orgullo de uno mismo estd herido (Gémez, 2013). De esta laya, el desa-
fio tedrico que nos impone la meditacién de Sloterdijk no deja de ser de
un calado mayor: intentar comprender esta ira glorificada en plena era
del capitalismo global, ya no como pura epopeya, sino como un code of
conduct politica (Sloterdijk, 2010).

Quizds tenga sentido traer a colacién la reflexién de Thrift (2012)
cuando sostiene, a propésito del consabido legado nietzscheano de Slo-
terdijk, que el filésofo de Karlsruhe estaba interesado en estudiar cémo
nacieron nuevos mundos, en explorar espacios que puedan actuar como
criaturas y creadores, y en lanzarse en paracaidas hacia entornos que pu-
dieran actuar como ambos, exterioridad e interioridad, en paralelo. Este
retrotraerse al orgullo arcaico, en cuanto recuperacién de la emocionali-
dad thimética, parece conformar para Sloterdijk la esfera de este nuevo
espacio psicopolitico, que denominard bancos de ira mundial.

Este trabajo se organiza en tres partes: en la primera, se desarrolla una
breve genealogfa de la ira, fundada especialmente en la comprensién del
héroe antiguo como brazo armado de la célera (Sloterdijk, 2010). La se-
gunda establece lo que cabria llamar una fundamentacién cinica del #y-
mds, partiendo de la conjetura de que la violencia cinica es esencialmente
el impulso de una verdad politica. La tltima parte discute lo que Sloterdijk
llama en su ensayo una teorfa de unidades thiméticas, la que se centra
precisamente en la idea de un banco mundial de la ira.
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Genealogia de la ira

Sloterdijk recupera el desenvolvimiento de la ira como emocién primor-
dial de la facticidad del hombre. Esta emocién se presenta como fun-
damentalmente corpdrea: “la palabra griega que en el pecho de héroes
y hombres designa el ‘6rgano’ del cual salen las grandes explosiones es
thymds” (Sloterdijk, 2010, p. 22). De manera que el filésofo decide enfren-
tarse a una definicién, por asi decir, “escoldstica” del ser humano, en la que
este se habfa comprendido hasta ahora a partir de la etiqueta de “animal
racional”. Sostiene Fidalgo (2013) en relacién con la critica de Sloterdijk
a Heidegger: “Segun Sloterdijk, este anti-vitalismo y anti-biologismo de
Heidegger ‘rayan la histeria’, cuando llega a decir ‘que parece como si «la
esencia de lo divino nos fuera mds préxima que la extrana esencia de los
“seres vivos»”” (p. 114). Sloterdijk descarga su critica en pleno corazén de
la analitica existenciaria heideggeriana, incluso mds alld de divagaciones
exclusivamente metafisicas, teoldgicas o estético-literarias. Para el fildsofo
de cabellera rubia, Heidegger ha olvidado la “violencia” del hombre como
presentacién de su esencialidad, vale decir, “el sentido fundamental de lo
politico” (Méndez, 2013, p. 176). Esta repolitizacién ocurre justamente
restituyendo la ira a un lugar privilegiado en la comprensién histérica del
hombre.

En este punto, resulta interesante confrontar la “teoria” thimdtica de
Sloterdijk con la recepcién de Elden, para quien, curiosamente, la com-
prensién del texto del alemdn requiere una lectura detallada de la teolo-
gfa, tanto en términos de la ira humana como de la ira divina. Aunque es
discutible, hay presunciones suficientes para interpretar la lectura de El-
den a partir de una especie de teoria materialista de la religién. En efec-
to, sostiene Elden (2012): “As with many of his works there are a wide
range of discussions, including those of army, biopolitics, psychology,
verticality, Greek thought, the Church of Scientology, art, ethics and the
state” [Al igual que con muchas de sus obras, hay una amplia gama de
discusiones, incluidas aquellas del ejército, la biopolitica, la psicologia, la
verticalidad, el pensamiento griego, la Iglesia de la Cientologia, el arte,
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la ética y el Estado] (p. 12). Como sea, el impulso thimético es presen-
tado como un movimiento desaforado de libertad, cuyo paradigma lo
hallamos —como se anticipé— mds claramente en la Grecia prehomérica.
Técnicamente, este serfa el primer banco de ira de la historia. La ira de
Sloterdijk (2010), pues, es la ira entendida como venganza, y su pro-
totipo, el héroe antiguo: “A sus ojos [de los antiguos], un mundo sin
manifestaciones heroicas habria significado la nada, el estado en el cual
los seres humanos estarfan entregados sin defensa posible a la soberania
de la naturaleza” (pp. 13-14). Sin embargo, la venganza del héroe anti-
guo no es aquella venganza como vendetta o resentimiento mds o menos
mesidnico. El héroe iracundo es en realidad el héroe lleno de dignidad;
incluso pudiera decirse, el héroe pagano. Observa Morales (2012):

A través de la figura del héroe mitoldgico, la ira se ejemplifica como el brazo ejecu-
tor de la furia de los dioses. El comienzo de la religién mitica fue, pues, el de una
religién del temor a la ira divina. Mucho antes del Dios del amor cristiano (en su
versién menos iracunda), la religién mitica desarroll6 la idea de que la forma mds
auténtica de relacionar lo finito con lo infinito era la relacién del temor ante la ira

divina. (p. 483)

El esfuerzo hermenéutico de reconfiguracién de la ira en su forma
histérica implica necesariamente, si seguimos a Sloterdijk (2010) al pie
de la letra, conceder “la posibilidad de una transformacién de la ira agu-
da en venganza ejercida’ (p. 70), y, al mismo tiempo, considerar “las
condiciones bajo las cuales la materia prima ‘ira’ se transforma en pro-
ductos de mayor valor, hasta niveles de ‘programas’ que reclaman una
importancia de politica mundial” (Sloterdijk, 2010, pp. 70-71). Escribe
el autor:

La ira que estalla a intervalos representa un suplemento energético para la psique
heroica, no su propiedad personal o su complejo intimo. La palabra griega que en el
pecho de héroes y hombres designa el “6rgano” del cual salen las grandes explosiones
es thymds: designa la cocina pasional del orgulloso yo-mismo al mismo tiempo que el
“sentido” receptivo por el cual las llamadas de los dioses se manifiestan a los mortales.

(Sloterdijk, 2010, p. 22)
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Esta descarga virtuosa en la constitucién completa del héroe antiguo,
en cuanto manifestacién de violencia “sensata” como nucleo del ezhos pa-
gano, tendrd en el Clasicismo griego y en la modernidad a dos furibundos
antagonistas o, para decirlo bien, negacionistas: por un lado, la psique de
Platén y su introduccién de “la sobria mania de la observacién de las Ideas
sobre la que descansard la nueva ciencia por él fundada, es decir, la ‘filoso-
fia” (Sloterdijk, 2010, pp. 22-23), y, por otro, el psicoandlisis de Freud y su
consideracion de la libido como excitacién psiquica fundamental. Convie-
ne consignar que Sloterdijk no solo critica a Freud el querer apropiarse de
algo asf como la “piedra filosofal” del inconsciente, sino que parece adherir
desde el punto de vista terapéutico a la idea de una Philosophie Tempera-
mente: “After Sloterdijks Critique of Transparency in psychoanalysis, contra
Freud’s self-serving insistence on patenting the technique solely and only
in his own name by naming himself the discoverer of the unconscious des-
pite antecedents, Sloterdijk goes in for historical Mesmerism” [Después de
la Critica de la transparencia de Sloterdijk al psicoandlisis, en contra de la
insistencia egoista de Freud de patentar la técnica tinica y exclusivamente
en su propio nombre, nombrdndose a si mismo el descubridor del incons-
ciente a pesar de sus antecedentes, Sloterdijk apuesta por el mesmerismo
histérico] (Babich, 2012, p. 33). De hecho, el ensayo sobre la ira es en
buena medida un ajuste de cuentas con el psicoandlisis y la dialéctica pla-
ténica, habida cuenta de que la Critica de la razén cinica (1983) ya habia
hecho lo propio con el programa de la teoria critica. En relacién con la
transformacién que la psique griega operé sobre la ira prehomérica, solo
restan, piensa Sloterdijk, los entusiasmos fantasmales, tal y como el Fedro
de Platén los enumera desde la perspectiva de su posesién por parte de la
psique: el arte de la curacidn, el don de la profecia y el canto entusiasta
de la musa. De esto sabia mucho Nietzsche, uno, pudiéramos decir, de
los faros de Sloterdijk. La moral temperamental del filésofo de Rocken,
aquella resultante de su maniobra de transmutacién de los valores, bien
puede entenderse como una actualizacién del ezhos pagano arcaico, fuente
directa del #hymds sloterdijkiano. Hay un pasaje clave de la Genealogia de la
moral, donde, si leemos bien, Nietzsche lo que hace justamente es invertir
el sentido del dogma moral moderno sobre la religiosidad grecorromana:
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“Estd justificado todo mal cuya visién es edificante para un dios”: asi decfa la 16gica
prehistérica del sentimiento —y en realidad, ;era sélo la légica prehistérica? Los
dioses pensados como amigos de espectdculos crueles— joh!, ;hasta qué punto esta
antiquisima idea penetra atin hoy en nuestra humanizacién europea! (Nietzsche,

1996, p. 78)

:Qué quiere decir Nietzsche con esta afirmacién? Lisa y llanamente,
creo yo, que la Europa moderna, calvinista y luterana, solo ha podido
justificar, como quien dice, la malignidad en la medida en que esta tien-
de a saciar cierta erdtica o execralidad de un panteén del bien y el mal.
Justo lo que el orgullo thimético no es. Antes que la dualidad bien/mal,
sabemos que para Nietzsche se trata, primordialmente, de la confronta-
cién dionisiaco/apolineo, vale decir, la del dios del ardor vital y el dios
de la locura poética (Arcella, 2013). Inclusive, me atreveria a decir que
tanto Dionisos como Apolo contienen, a su manera, una cuota de orgu-
llo y de ira esenciales a su primordialidad pagana.

Pues bien, la descripcién que Jenofonte hace en su Andbasis del general
espartano Clearco parece calzar perfectamente con la figura del héroe lleno
de célera, sobre todo si uno se fija en las implicancias de la idea de deci-
sién. En los hechos, su posterior participacién como comandante de Ciro
ya prefigura la nocién moderna de mercenario mds que la de desertor:

Por consiguiente, éstas me parecen ser obras propias de una clase de hombre amante
de la guerra, que, siéndole posible vivir en paz sin desdoro ni perjuicio, escoge hacer la
guerra; siéndole posible vivir ocioso, quiere esforzarse a fin de hacer la guerra, y sién-
dole posible tener bienes sin peligro, elige disminuirlos haciendo la guerra. (Andbasis,

I, VI, 6)

De seguro, el ejemplo mds universal que nos haya entregado la litera-
tura sobre la ira del héroe sea el desafio lanzado por Aquiles a Héctor en
La lliada. La venganza toma aqui un eminente halo divino, que parecie-
ra conectar, con necesidad, la ira humana con la divina. Como sostiene
Miguez (2006): “la posicién de Aquiles representa el aspecto de no onti-
cidad del reparto, su cardcter de no-presencia, es decir, la imposibilidad
de fijarlo sin mds en una figura” (p. 93). Leemos en la obra de Homero:
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iAyante Telamonio descendiente de Zeus, jefe de huestes! Todo me parece que lo
has dicho conforme a lo que sientes. Pero mi 4nimo se hincha de ira cuando de
aquello me acuerdo, de qué infame modo me tratd entre los argivos el Atrida, igual
que lo habrfa hecho con un vil exiliado. Vosotros id, pues, y manifestad mi mensa-
je: no me ocuparé del sangriento combate hasta que el hijo del belicoso Priamo, el
divino Héctor, llegue a las tiendas y a las naves de los mirmidones matando argivos
y envuelva las naves de humo y de fuego. Cerca de mi tienda y de mi negra nave,
Héctor, por furioso que esté, creo que renunciard a la lucha. (/iada, IX, 644)

La ira de Aquiles, que se ha reconciliado consigo misma, no es la pro-
piedad personal de la psique heroica. Es, piensa Sloterdijk (2010), primor-
dialmente una llamada de los dioses. Otro ejemplo lo vemos en el discurso
de Brasidas a los escioneos, que relata Tucidides:

(...) afiadiendo que eran muy dignos de elogio, dado que, estando Palene bloquea-
da en el Istmo por los atenienses que ocupaban Potidea y no siendo asi ellos otra
cosa que islefios, se habian alineado espontdneamente al lado de la libertad y no
habian esperado, por falta de audacia, a que la necesidad interviniera en un asunto
que atafifa claramente a sus propios intereses; esto era sefial —les dijo— de que po-
drian soportar valerosamente cualquier otra situacion de gravedad. (Historia de la

Guerra del Peloponeso, IV, 21)

Por ultimo, en el siguiente pasaje de Herédoto, la ira sobrenatural de
Taltibio parece fundirse en lo justo y en lo inexplicable:

Pues que la ira de Taltibio se abatiera sobre unos mensajeros, y que no se aplacase
hasta haber obtenido una reparacién, es algo que lo exigia la justicia; pero que afec-
tara a los hijos de esos sujetos que, a causa de la ira de Taltibio, subieron hasta la
corte del rey (a Nicolao, hijo de Bulis, y a Anaristo, hijo de Espertias —el individuo
que, arribando con un carguero repleto de soldados, tomé Haliea, donde se habfan
refugiado los tirintios—), a mi juicio evidencia claramente que lo ocurrido tuvo un
cardcter sobrenatural. (Historia, V11, 137)

La ira, en consecuencia, se muestra como un fenémeno de base cul-

tural, cuya manifestacién debiera ser considerada ante todo en los tér-
minos mds abarcadores de la tradicién grecorromana (Galinsky, 2002).
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El banco cinico de la ira

Ahora bien, cabe preguntarse: ;qué quiere decir Sloterdijk con eso de que
la psique griega transformo las virtudes heroico-guerreras en cualidades
ciudadano-burguesas? La respuesta, creemos, se halla en el neocinismo
con el que hace rato nuestro autor ha “firmado” su produccién filoséfica,
y que expondrd en su conocido ensayo de 1983. Aqui Sloterdijk hace
una pormenorizada critica a aquellas institucionalidades de la moderni-
dad (partidos, Cortes, programas filoséficos, mdquinas de guerra), que,
queriéndose mostrar publicamente como ejecutoras de politicas de ci-
nismo puro, lo que han hecho en realidad es administrar un afectado
“desviacionismo” cinico. Sloterdijk (2003) pasa a desmantelar el aparato
cinico moderno y a mostrarlo derechamente como un cinismo de élite:

Efectivamente, la Ilustracién alemana posee no sélo representantes como Lessing y
Kant, sino también un Federico II de Prusia que hay que contar entre las cabezas
de su siglo. Como principe fue hijo hecho y derecho de su época ilustrada, autor de
un anti-Maquiavelo que repudia la técnica de dominio abiertamente cinica del
anterior arte politico. (p. 144)

En tal sentido, el cinismo originario (el del Perro Didgenes, y que Slo-
terdijk llama algunas veces quinismo, para designar el vocablo originario
con que los griegos se referfan al “extravagante solitario” y “moralista pro-
vocador y testarudo”) funciona como el modelo “traicionado” por los ci-
nicos modernos. La facticidad cinica, la de aquellos predicadores de la
linterna, cuyo lider venido de Sinope habria decidido responder al man-
dato délfico de la idea de adulteracién, como resultado de la mezcla de dos
metales (Casadests, 2008), y se peleaba a mordiscos los pedazos de pulpo
crudo para poder llevarse lo justo a su entrenado estémago, hacia también
de la ira un impulso no solo apremiante, sino especialmente esclarecedor de
su préctica “alumbradora” de hombres. Subraya Sloterdijk (2003):

Didgenes, a quien nosotros tenemos aqui{ ante nuestros 0jos, no es en absoluto un
sonador idilico en su tonel, sino un perro, que muerde cuando le apetece. Perte-
nece a aquellos que ladran y muerden al mismo tiempo y no se atienen a refranes.
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Su mordisco penetré tan profundamente en todo lo més sagrado de la civilizacién
ateniense que desde entonces ya no se puede confiar en el satirico (...). En el ciu-
dadano hay un lobo encerrado que simpatiza con el filésofo mordedor. (p. 249)

Nuevamente, en este sofisticado arcaismo de Sloterdijk, sale a flote
su deuda “moral” con Nietzsche, en especial si consideramos el para-
lelismo que se puede tender entre la visién posthumanista del filésofo
afrancesado y la moral de la autoafirmacién de Friedrich Nietzsche. En
efecto, si se sigue de cerca el compromiso critico de Nietzsche con la
moralidad consuetudinaria, lo que termina haciendo el filésofo de Ba-
silea es proponer que al menos algunas personas se liberen de tal moral
y adopten una nueva ética (Bamford, 2017, p. 205). De tal manera que
todo posible posthumanismo moral quedaria inscrito en una légica del
mejoramiento (;no es esta acaso la idea que subyace en Reglas para el
Parque Humano de Sloterdijk?). En cierto modo, y tal como lo asegu-
ra Persson (2013), “That moral enhancement is morally necessary, be-
cause without enhancement the pace of moral improvement cannot keep
up with the pace of technological innovation or the associated potential
for catastrophic misuse of new technology” [El mejoramiento moral es
moralmente necesario, porque sin el mejoramiento el ritmo del mejora-
miento moral no puede seguir el ritmo de la innovacién tecnolégica o
el potencial asociado para el mal uso catastréfico de la nueva tecnologia]
(en Bamford, 2017, p. 207).

Mas, cosmopolitas ajenos a la idea de una Po/is ateniense, los cinicos
eran de temer. No podria ser de otra forma, tratdndose de una filosofia
animal que se enfrentaba, como se pergeid, “con dientes y ufias” no solo
a la crisis de la Polis, sino enfdticamente a la mania filos6fica de cuno
socrdtico-platénico. De ahi que van Tuinen (2012) llegue a decir que
Dibgenes representa para Sloterdijk la confrontacién abierta contra la
arrogancia moral del idealismo griego y, al mismo tiempo, una revela-
dora inversién de los valores, en el sentido de que, no contradiciendo
el idealismo, sino que, viviéndolo, desafiaba publicamente su fanatismo
moral y su arrogancia con intensa sensualidad y sarcasmo despectivo. No
por nada llamard Sloterdijk al sinopense “el patético de la naturaleza”.
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El olvido del thymds al que alude Sloterdijk parece deberse en buena
medida a que el cinismo ha quedado précticamente borrado no solo de
la historia, sino de la razén misma, bajo los cargos, primero, de no haber
sido capaz de sistematizar sus requisitorias a la dialéctica griega (escritos
cinicos hoy, virtualmente ninguno), y, segundo, porque la racionalidad
no es lo esencial, ni mucho menos, para la ejecutividad cinica. En el
cinismo hay una menor relevancia “dada al decir en relacién al hacer”,
y sobre todo un énfasis en la ejercitacién corporal y su correlato ético,
cuestién que corroborarfa que la manera de Didgenes de hacer filosofia
tomo la forma de una praxis corporal inicidtica (Jeria, 2017). Dicha
praxis, en todo caso, no era una praxis muda, que careciera de un cierto
logos que le diera sentido. Al contrario, el decir del /ogos cinico parecié
ser un instrumento de reaccién politica extraordinariamente potente o,
para decirlo en la linea de la conjetura con que parte nuestro escrito,
de inequivoca violencia. Quisiera recoger una idea de Pablo Oyarzin
(1996), que creo indispensable para poder justificar con un poco mds
de certeza esta idea de violencia que le hemos endosado a la “escuela” de
Didgenes:

Sin que nunca se la encare derechamente, esta determinacién [la verdad como 0bs-
cenidad) suele ser considerada como la mds tipica del cinismo, y a menudo se su-
braya su violencia peculiar. Pero serfa crudamente erréneo atribuir esta violencia a
una caprichosidad o a una mera contumacia, a un impulso de irrupcién arbitraria:
ella pertenece como momento indisociable a la totalidad de la verdad cinica y, por
eso mismo, a la experiencia de la physis y del lugar que le sirve de sustento (...). Si
el abrimiento de la physis envuelve necesariamente el desmontaje del ndmos, aquél
no podr4 realizarse sin violencia. Esta violencia, que queda de este modo implicada
en la obscenidad, configura otro momento discriminable de la verdad. (p. 334)

De modo que la violencia propia del cinismo tiene que ver cardinal-
mente con su verdad. La verdad de la naturaleza cinica, la de la physis
como lugar originario —en la feliz observacién de Oyarzin—, seria en-
tonces violencia pura respecto del ndmos. En otras palabras: su desha-
cimiento como régimen artificial de dominacién y de imposicién. Esta
apertura violenta de la physis tiene su correlato en la idea de voluntad de
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poder cinica que sugiere de Freitas (2019): una “despiadada voluntad
de poder filos6fica que no permite el secreto ni el misterio, que hace de
si mismo un simulacro del mundo, pero bajo el foco omnisciente de la
consciencia filoséfica que lo ve, desnuda y controla todo” (p. 326). Di-
cha voluntad, podriamos decir, de transparencia, de extrema franqueza
en el sermén, en la anécdota o en la burla, ha llegado hasta nosotros
como parresia, como una “libertad de palabra” que raya en la licencia.
A decir de Foucault (2012), como un componente constitutivo de decir
la verdad sobre uno mismo. Asi también Menedemo, otro integrante de la
secta de Diégenes, se dio tan extremadamente a la supersticion, que iba
por las calles vestido de Furia (con un rango superlativo de hostilidad,
suponemos) vociferando que “venia del infierno a observar a los pecado-
res, para luego bajar alld y contdrselo a los demonios” (Laercio, 1999).

Esta comprensién del #hymds como fundamento antropolégico del
ethos del cinismo, como cardcter esencial de la parresia cinica, es todo lo
que Sloterdijk (2010) necesita para emprender la tarea de desmontar no
solo la ranciedad de una modernidad anacrénica, incapaz de retrotraerse
“a una época en la que los conceptos ‘guerra’ y ‘felicidad’ formaban una
constelacién llena de sentido” (p. 13), sino directamente la propia sofis-
tica del establishment cinico, que hasta ahora se habia instalado —usaré
un término del mismo Sloterdijk— fanfarronamente en la cipula de la
administracién de la violencia.

Sin embargo, la ira que pretende rescatar Sloterdijk enfrenta a un ene-
migo poderoso: la razén erética. Se trata de un enemigo que presenta sus
armas de una manera muy distinta a como lo haria cualquier otro contrin-
cante “regular”. Las armas de este erotismo, cuyos idedlogos principales
resultan ser Freud y Platdn, estdn cifradas en dos ideas elementales sobre
la concepcién de mundo: “No obstante, lo erético hoy para Sloterdijk ha
triunfado en dos manifestaciones fundamentales: una erdtica a Dios y una
erdtica al cuerpo y a las cosas” (Reyes, 2019, p. 213). Para la psicologia eré-
tica, cuyo escudo de armas favorito ha sido la nocién de neurosis, el ene-
migo thimético debe ser tratado por terapeutas, acusado de ser victima de
un complejo neurdtico. No por nada Freud (2001) dird que todo lo que
promueva el desarrollo de la cultura trabaja también contra la guerra. Por
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lo mismo, la refundacién del impulso thimético debiera enfilarse a poner
las cosas al modo de la psicologia filoséfica griega, vale decir, con un Eros
supeditado a la manifestacién del #hymds, puesto que asi lo exige nuestra
aparicién en la escena externa de la existencia (Sloterdijk, 2010). Agrega el
filésofo de origen neerlandés: “Aquel que se interese por el hombre como
portador de impulsos afirmadores del yo y de orgullo deberia decidirse por
romper el sobrecargado nudo del erotismo” (Sloterdijk, 2010, p. 26). No
es que el impulso thimético deba remplazar al impulso erético. Mds bien
se trata de reestructurarlo social y politicamente. Tal superacién implicarfa
la tan anhelada restitucion de la repetida exigencia posmoderna de “amar-
se a uno mismo” por la de “afirmarse a uno mismo”, sentencia en la que
Sloterdijk parece ver un mejor campo adaptativo de la idea de ejercicio
antiguo (Rios, 2013).

Precisamente esta, como quien dice, “supremacia” politica del thymds
respecto del Eros freudiano, es corroborada licidamente por van Tuinen
(2012), para quien las economias thiméticas contienen esencialmen-
te una opulencia y una disipacién de suyo extravagantes: “Moreover,
egoism, self-esteem, vanity, amour-propre, and ambition cannot be re-
duced to a narcissistic neurosis of the libido, because before they become
egocentric they are always already socio-political affects par excellence”
[Ademds, el egoismo, el yo, la estima, la vanidad, el amor propio y la
ambicién no pueden reducirse a una neurosis narcisista de la libido,
porque antes de volverse egocéntricos son siempre ya afectos sociopo-
liticos por excelencia] (p. 44). Razén tiene, pues, van Tuinen (2012) al
afirmar que esto no implica, sin embargo, que el resentimiento nazca de
la parte erética del alma. El resentimiento no es lo mismo ni implica ce-
los. Al contrario: “7hymos holds both the source of ressentiment and the
possibility of its overcoming, while eros, and the eroticization of #hymos
in today’s ‘dynamic systems of greed’ (RT 196-203), merely amplifies
its development” [El #hymds tiene tanto la fuente del resentimiento como
la posibilidad de su superacién, mientras que eros, y la erotizacién del
thymés en los ‘sistemas dindmicos de codicia’ (RT 196-203) de hoy, sim-
plemente amplifica su desarrollo] (p. 44).
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Thymés trademark

La recuperacién thimética que sugiere Sloterdijk funciona simultinea-
mente como transformacién de la misma nocién de ira, que hasta ahora
se habia asociado, par excellence, con los regimenes fuertes a lo largo de la
historia. Dado que cualquier historia es la historia de la utilizacién de la ira
(Sloterdijk, 2010), lo que nuestro filésofo sugiere es literalmente la crea-
cién de bancos mundiales de ira, de modo que los argumentos que pue-
dan tomar la forma de proyectos locales de venganza queden subordinados
e integrados en una historia de ira unificada (Sloterdijk, 2010). Se trata
de racionalizar las energias vengadoras, y de sacar “del lado oscuro” del
hombre este impulso devastador que en otro tiempo iluminé su historia.
Para mencionar un fenémeno contingente, el fundamentalismo islimico
muestra una violencia politico-religiosa que estd justo al otro lado de la
comprension de la ira como orgullo. De hecho, el islamismo de hoy, futu-
riza Sloterdijk escuddndose en las guerras queridas por Dios, no hard sino
derrochar los fuertes potenciales thiméticos hasta ahora acumulados en
grandes bancos regionales de la ira. Los islamistas actuales estdn lejos de
restablecer aquella ira “dogmadtica” conectada a “las grandes hazafas cul-
turales del Islam cosmopolita, moderado y creador que llegé hasta el siglo

xir” (Sloterdijk, 2010, p. 270). Cito en detalle:

En los miles de escuelas cordnicas que recientemente brotaron del suelo, donde
estdn los excedentes de jévenes que bullen, serdn entrenados los inquictos rebafios
en los conceptos de la guerra santa. S6lo una pequefia parte de ellos se podrd ma-
nifestar en un terrorismo externo y la mayor parte de ellos sélo podria ser utilizada
en guerras civiles que consumen vidas en suelo drabe, guerras de las cuales la ma-
sacre irano-iraqui de 1980-1988 ha dado un pequefio anticipo, pero en las que las
proporciones cuantitativas crecerdn previsiblemente hasta alcanzar lo monstruoso.

(Sloterdijk, 2010, pp. 267-268)

La ira fundamentalista, cualesquiera sean los fundamentalismos que
promueva (religioso, politico, racial, econémico, ecoldgico), no tiene
nada que ver con la célera de Aquiles. Al contrario, mds bien es reflejo
de la ira santa, de la ira veterotestamentaria, la ira de Yahvé (Sloterdijk,
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2010). La maniobra de Sloterdijk de recuperar al thymds como la emo-
cién olvidada de la historia humana, no deja de ser, a la postre, politica.
Forma parte de una teorfa de unidades thiméticas. Y aunque el propio
Sloterdijk no lo declare, y més alld de las corroboraciones histéricas que
un amante de la historia como Nietzsche pudiera registrar, la “razén
explicativa” de la trascendencia del impulso thimético parece afirmarse
—yo no dirfa paraddjicamente— en el enfrentamiento secular/religioso, es
decir, cultural, que Nietzsche tuvo con el cristianismo de su tiempo. Esto
es relevante, en particular, porque provee de una razén, por asi decir, “no
posmoderna” para interpretar la critica sloterdijkiana al fundamentalis-
mo isldmico y sus bancos de ira. Esto significa que habria importantes
similitudes entre las ideas de Nietzsche sobre las creencias metafisicas y
la psique religiosa de su época, y el actual estado de crisis del Islam (Arte-
che, 2011). De acuerdo con Jackson (2007), lo que el Islam enfrenta hoy
tiene muchos paralelismos con lo que Europa enfrent6 en la época de
Nietzsche, una crisis de identidad resultante de la confrontacién entre
visiones del mundo aparentemente opuestas:

Nietzsche was the first philosopher to fully confront the prevailing loss of religious
belief in Western Europe with his declaration that ‘God is dead’. What Nietzsche
meant by this was that society —that is to say, European society— no longer had a
need for the ‘Christian’ God for He has outlived his usefulness. Does the same fate
face the ‘Muslim’ God? [Nietzsche fue el primer filésofo en afrontar plenamente la
pérdida de creencias religiosas que prevalecia en Europa Occidental con su declara-
cién de que ‘Dios ha muerto’. Lo que Nietzsche quiso decir con esto es que la socie-
dad —es decir, la sociedad europea— ya no tenfa necesidad del Dios ‘cristiano’ porque
ha dejado de ser atil. ;Corresponde la misma suerte al Dios ‘musulmdn’?] (p. 17)

Ahora, son incontables los ejemplos de proyectos de ira de corto al-
cance. Por ejemplo, el derroche anarquista de los terroristas que el 1 de
marzo de 1881 asesinaron al zar Alejandro 11, y el atin peor “absurdo
dispendio de patrimonio de odio por parte de los imitadores de los aten-
tados de 1881, un grupo de estudiantes de la universidad de San Peters-
burgo que planearon un atentado contra Alejandro 111, el sucesor del
asesinado” (Sloterdijk, 2010, p. 86). Otro caso es la masacre de 51 fieles
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musulmanes en las mezquitas de Nueva Zelanda en marzo de 2019,
a manos de un supremacista blanco que transmitié en vivo su odio a
través de la cdmara GoPro de su casco. A la lista puede sumarse también
el atentado de enero de 2015 contra el semanario satirico francés Char-
lie Hebdo, que dejé a 12 personas muertas y 11 heridas. Los atacantes
dijeron pertenecer a Al-Qaeda. Probablemente, la reaccién en cadena
mds notoria fue el posicionamiento en las redes sociales del mensaje “/e
suis Charlie” (“Yo soy Charlie”), como muestra de indignacién ante los
ataques cometidos. Desde luego, la discusién que plantea Sloterdijk res-
pecto del almacenamiento simbélico, material y politico de la ira, se da
en concreto en la disyuntiva proyecto local de la ira/banco mundial de
la ira. Asi Sloterdijk: “Actualmente no hay un banco mundial de la ira.
Aunque podemos hablar de grupos que se ven ofendidos y desarrollan
un resentimiento colectivo e intentan que se convierta en una venganza
viva colectiva” (cit. en Gémez, 2013). De manera opuesta, y tal como
argumenta van Tuinen (2012), la soberania thimética se mide por el
grado en que se resiste a las rutinas religiosas, politicas y econémicas de
compensacién. De esta forma, la nocién de ira colectiva, cuyo funda-
mento mds macizo parece ser el religioso, puede verse con mds claridad
en el caso de Irlanda:

La anexidn efectuada por el rey Enrique II fue muy mal acogida por los itlandeses,
cuya homogeneidad étnica y cultural era incontestable desde la dominacién celta
siglos antes de la era cristiana. La imagen de una Irlanda gaélica y libre, junto
con la identidad religiosa catélica, nutriria el imaginario del nacionalismo irlandés
hasta la actualidad. Por otro lado, la cultura de la revuelta, traducida en un amplio
ciclo de rebeliones antibritdnicas (1641, 1690, 1798, 1803, 1848, 1867, 1882,
1916...) se afiade a la fobia religiosa existente entre las minorfas del Ulster, donde
el terrorismo, la clandestinidad y el paramilitarismo han sido por largo tiempo
factores habituales de la vida politica. (Gonzdlez, 2013, p. 186)

Ahora bien, una cosa es que el Islam haya “despertado del suefio dog-
madtico”, intentando canalizar sus reservas thimdticas mediante estas y
otras acciones radicales, pero otra muy distinta es que sus lideres hayan
logrado configurar de modo creativo las condiciones tecnoldgicas, econé-
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micas y cientificas para la humanidad de nuestro siglo (Sloterdijk, 2010).
Al respecto, merece la atencién la alusién detenida que hace Sloterdijk al
maoismo chino. El pensador alemdn ve en el programa de Mao Zedong la
esencia de una furibunda psicopolitica, en la que la estrategia de adminis-
trar los bancos acumulados de célera antifeudal de las masas de campesi-
nos chinos “formarfa una base suficiente para las tropas ascético-heroicas”
en su misién de alcanzar el poder estatal. Con este ejemplo, intenta po-
nernos en aviso de que bancos extensos de ira requieren ser administrados
a partir de una teorfa que controle la aplicacién de un modelo thimético
en funcién de condiciones psicopoliticas apropiadas. En la préctica, la cri-
tica histdrica al manejo de Zedong se refiere a que “Mao destacé como un
mistico voluntarista cuyas convicciones se fundamentaban mds bien en
una primitiva ontologfa de la lucha permanente antes que en una teorfa
del desarrollo de corte occidental” (Sloterdijk, 2010, p. 205).

A su vez, la critica que hace Sloterdijk en su ensayo sobre el cinismo
al militarismo pseudoheroico de la Republica de Weimar, pone en juego,
si uno se fija bien, no en primer lugar los alcances a su maquinaria de
guerra, sino a la maquinaria de guerra humana construida por los revo-
lucionarios. Lejos de la violencia épica que relatan con lujo de detalles
los cantares de gesta de la Germania Magna, los alemanes de Weimar,
queriendo idealizar al guerrero teutdn, terminaron endiosando, cree Slo-
terdijk (2003), a la gran maquinaria militar y no al héroe de color caqui:
“La guerra habia consumido, tanto somdtica como psicolégicamente, a
los ‘guerreros” (Sloterdijk, 2003, p. 617). Y agrega mds adelante: “La
gran maquinaria no se preguntaba si la accionaban ‘individuos’ o uni-
dades humano-protésicas. Un hombre es un hombre. En los manuales
para invalidos y en los escritos de técnica médica se constituye una figura
humana de enorme contemporaneidad: el Homo protheticus” (Sloterdi-
jk, 2003, p. 632). ;Qué quiero decir con esta referencia a la Republica
weimariana? Simplemente que, con centro en el proyecto técnico-bélico
de los alemanes del Reich, lo que hace Sloterdijk es una critica que ve,
en el trayecto que va desde la Republica hasta el tercer Reich, el pro-
totipo de la relacién de la experiencia humana con la miquina como
via fascista hacia la modernidad. Esta observacién es relevante en dos
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sentidos. Primero, porque, como se anunci6é m4s arriba, la expresién del
impulso thimético germano no se da ni en los ejemplos de los lideres
de Weimar (para quienes los valientes herederos de Waltharius pasan a
ser literalmente remplazados por unidades humano-protésicas), ni en el
propio modo politico de esta ira nacionalsocialista (justamente porque
el programa nazi carecié de una mentalidad de contingencia que hiciera
frente a la derrota politico-militar de la Guerra).

Es palmario que, en esta breve exégesis sobre el Reich, Sloterdijk se
revela propiamente como filésofo de la historia, mis o menos del mismo
modo como el propio Nietzsche se proyecta en su época de la Tragedia.
Escribe Sloterdijk (2000) en E/ pensador en escena. El materialismo de
Nietzsche: “Cuando Nietzsche entra en escena como helenista profético,
él no sdlo estd llevando la méscara del héroe congénito del pensamiento,
sino también la de un fil6sofo de la historia o, mejor dicho, la de un mi-
télogo de la historia” (p. 53). Sin embargo, hay una determinacién, yo
dirfa, ain mds clara entre ambos pensadores del cinismo. Y es el hecho
no menos evidente de que la que més tarde Nietzsche presentard como su
doctrina de la voluntad de poder guarda concomitancias éticas y pragma-
ticas innegables con el “orgullo” de Sloterdijk. A mi modo de ver, ningtin
otro pasaje de la obra que Sloterdijk (2000) dedica al materialismo de
Nietzsche refleja con mayor claridad el compromiso —;deliberado o ca-
sual?— del #hymds arcaico en el teorema de la voluntad de poder:

A lo largo de sus afios “cinicos”, psicolégicos o criticos del conocimiento, Nietzs-
che se adentra en una soledad que va ser constitutiva de un modo de pensar orien-
tado hacia una verdad terrible. Sélo a partir del descubrimiento de una soledad
positiva y liberadora, podia la dolorosa y placentera enunciacién de la verdad a
cargo de la psicocritica dionisfaca liberarse de su participacién en el fraude idealista
del wagnerianismo. (p. 128)

También quisiera comentar una de las Gltimas expresiones efectivas
de violencia almacenada en un banco de ira mundial. Se trata de la ira
tercermundista iniciada en la década del 40 contra el proyecto colonia-
lista, y que derivé en la independencia de decenas de naciones a partir
del concepto, con las variantes propias de cada regién, de guerras antico-
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loniales o de liberacién nacional. Valga la siguiente mencién al proceso

de liberacién de Chipre:

La sublevacién del Irgun contra el poder britdnico se convirtié en el modelo a se-
guir de futuros levantamientos anticolonialistas, como el impulsado por la Ethniki
Organosis Kyprion Agoniston (EOKA, Organizacién Nacional de Lucha Chiprio-
ta) del general George Grivas, que se habfa formado en la resistencia antinazi y
disend en Atenas en 1953 un “Plan General Preparatorio”, donde se trataba de
llamar la atencién de la opinién piblica internacional mediante actos de violencia
dramdticos, bien orquestados y llevados a cabo en momentos adecuados. (Gonzé-

lez, 2013, p. 274)

Consignemos, ademds, que el cdlculo de los costos para la paz en las
regiones comprometidas en esta larga saga de conflictos derivé en que el
propio Derecho Internacional contempordneo estableciera ciertos proto-
colos de interpretacién —cuando no de intervencién— de las beligerancias
calificadas bajo el estatus de conflicto internacional. Asi, por ejemplo, los
Convenios de Ginebra de 1949 sobre la proteccién de las victimas de la
guerra y una serie de Resoluciones de la Asamblea General de las Naciones
Unidas favorables a la aplicacién de los Convenios de Ginebra a los movi-
mientos de liberacién nacional (Mangas, 1990).

Como corolario, permitaseme una idea, como quien dijera, episte-
moldgica sobre el “proyecto” Sloterdijk. No es que el acomodo de su
tesis —sobre el cinismo, el #hymds o la climatologia de las esferas, por
ejemplo— requiera que hagamos mds o menos eldsticos los campos de la
politica, las tecnologias, la antropologia o la economia, o incluso la bio-
logia. Es decir, no se trata en su “teoria” de que “arreglemos en el cami-
no” la carga de la realidad. Al contrario, diria yo, se trata de reconocer en
la rocambolesca obra de nuestro autor algo asi como una Scienza nuova.
Esa parece ser su mayor originalidad: no solo proporcionar una descrip-
cién tipo coming-into-existence, sino, en especial, la de estar forjando un
nuevo tipo de filosofia, que también es un nuevo tipo de ciencia social,
o, alternativamente, un nuevo tipo de ciencia social, que es también un

nuevo tipo de filosofia (Thrift, 2012, pp. 137-138).
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Conclusién

El manierismo filos6fico de Sloterdijk restituye el polo thimético como
nucleo de un “olvidado” impulso del hombre, que redefine a nuestra es-
pecie orientada a una cierta ejecutividad politica. El orgullo, la vengan-
za, la soberbia, la voluntad de ser-si-mismo, se imponen a la “toxicidad”
de un modelo primordialmente erdtico y pseudocinico. El arrojo psico-
politico de Sloterdijk nos recuerda a los cantares de gesta de la antigua
Germania, pero también a los fil6sofos cinicos y su descarga de violencia
satirica contra las peripecias dialécticas de los sesudos atenienses. El fi-
16sofo de Karlsruhe no solo restablece la antigua vinculatividad entre ira
y heroismo, fundamentada en la nocién de ira como un don del mun-
do superior. La ira que intenta rescatar es virtualmente una “bomba de
tiempo” que no podemos tener en nuestras Manos, pero que tampoco
podemos dejar caer, a riesgo de provocar racimos de acciones de resen-
timiento y de odio estructural (violencia irracional, terrorismo, dafos
colaterales, etc.). Si hacemos una recepcién preferentemente politica del
ensayo sobre la ira, caemos en la cuenta de que no es sino un manifiesto
contra la vuelta de Europa en los dltimos anos al centro politico. ;Cudl
es entonces la conclusién de Sloterdijk? Que la ira acumulada, a partir
de las crecientes condiciones de exclusién, fracaso y endeudamiento, ha
sido tan mal administrada politicamente, que las posibilidades de una
recomendable expresién thimética, mediante raptos razonables de ira, se
proyectan cada vez mds a la baja, mientras que los sistemas de crecimien-
to basados en el crédito y la proliferacién de la tecnologfa se acumulan y
sobreexponen en una suerte de mercado negro de la insatisfaccion.

En la escena final de Seven (Se7en, los siete pecados capitales, David
Fincher, New Line Cinema, 1995), el detective David Mills (Brad Pitt)
es el Aquiles posthistérico. Enterado por boca del propio psicépata serial
“John Doe” (Kevin Spacey) de que este acaba de decapitar a su esposa
embarazada, y que le ha enviado su cabeza en una caja de encomienda,
es llamado a decidir entre controlar su ira (el dltimo de los siete pecados
capitales), y dejar que la justicia haga lo suyo, o bien, hacerla explotar y
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tomar la justicia por mano propia (paradéjicamente, lo que “John Doe”
desea). Los seis disparos encajados en su cabeza hablan por si mismos.

La célera de Aquiles estalla cuando el honor es ofendido. Tal es el caso
del detective Mills, y tal el caso, nos advierte Sloterdijk, de la humani-
dad. Solo resta ponernos de acuerdo en qué consiste lo honorable.

Referencias

ARCELLA, L. (2013). Apolo y Dionisos: la musica de los dioses. Praxis filosdfica (37),
95-125. Recuperado de https://tinyurl.com/y488ywmm

ARTECHE, A. (2011). Islam actual en el mundo. Africa Fundacién Sur. Recuperado de
hteps://tinyurl.com/y5ugm636

Basich, B. (2012). Sloterdijk’s Cynicism: Diogenes in the Marketplace. En S. Elden
(Ed.), Sloterdijk Now (pp. 17-36). Cambridge: Polity Press.

Bamrorp, R. (2017). Nietzsche on Ethical Transhumanism. En Y. Tuncel (Ed.), Niet-
zsche and Transhumanism. Precursor or Enemy? (pp. 205-219). Cambridge Scholars
Publishing.

CARRERO, O. (2017). Los monstruos de la modernidad. Sloterdijk como lector de una he-
rencia historica [Tesis de magister no publicada]. Pontificia Universidad Javeriana.

Casapgsus, E (2008). Didgenes Laercio VI 20-21: ;En qué consisti6 la falsificacién
de la moneda (0 nomisma paracharattein) de Didgenes de Sinope? Daimon, sup. 2,
297-309. Recuperado de hteps://tinyurl.com/y5cmeewh

Coroua, C. (2008). Slorerdijk y Heidegger: la recepcion filosdfica. Santiago: Universi-
dad Diego Portales.

EinsTEIN A. & Freud, S. (2001). ;Por qué la guerra? Barcelona: Mintscula.

ELDEN, S. (2012). Worlds, Engagements, Temperaments. En S. Elden (Ed.), Sloterdijk
Now (pp. 1-16). Cambridge: Polity Press.

Fiparco, L. (2013). Ontologfa del hombre y deconstruccién: Heidegger, Sartre /
Derrida, Sloterdijk. Eikasia (51), 103-128.

Foucaurr, M. (2012). The Courage of the Truth [El coraje de la verdad]. New York: St.
Martin’s Press.

Frertas, J. de (2019). El cinismo de Michel Foucault: la verdad encarnada y sus gesticu-
laciones [Tesis doctoral no publicada]. Universidad Complutense de Madrid.

GaLinsky, K. (2002). La ira de Eneas. Auster (6-7), 11-34. Recuperado de https://
tinyurl.com/yydj9dn2

GOMEZ, J. (31 de octubre 2013). Peter Sloterdijk: “El banco de ira de la izquierda
ahora no puede pagar intereses”. La Voz de Galicia. Recuperado de https://tinyurl.
com/yxrk98sk

66 DEVENIRES 43 (2021)



Sloterdijk Dies irae

GonzALez, E. (2013). El laboratorio del miedo. Una historia general del terrorismo.
Barcelona: Critica.

HeroépoTo (2000). Historia. Libro VII. Madrid: Gredos.

Howmero (2000). lliada. Madrid: Gredos.

Jackson, R. (2007). Nietzsche and Islam. London: Routledge.

JENOFONTE (1999). Andbasis. Madrid: Citedra.

JERIA, P. (2017). El Sécrates loco: una alternativa para pensar a Didgenes de Sinope.
Byzantion Nea Hellds (36), 63-82. Recuperado de https://tinyurl.com/y6phlrijt
Laercro, Diégenes (1999). Vidas de los mas ilustres fildsofos griegos II. Barcelona: Folio.
Manaas, A. (1990). La calificacidn de las guerras de liberacién nacional como con-
flictos armados internacionales: consecuencias para el Derecho Internacional Hu-
manitario. Anuario Argentino de Derecho Internacional IV, 11-36. Recuperado de

heeps://tinyurl.com/y4evvcf5

MEnDpEz, C. (2013). Peter Sloterdijk: pensar al hombre en una época posthumanista.
Revista Cientifica Guillermo de Ockham, 11(2), 173-185.

Micugz, A. (20006). Problemas hermenéuticos en la lectura de La Iliada [Tesis doctoral
no publicada]. Universitat de Barcelona.

Moratks, C. (2012). El derecho a la digna ira. Astrolabio (13), 483-487. Recuperado
de hteps://tinyurl.com/y2rr8{p8

NietzscHE, F. (1996). La genealogia de la moral. Madrid: Alianza.

OYARZUN, P. (1996). El dedo de Didgenes. Santiago: Dolmen.

Reyes, C. (2019). Los temperamentos filoséficos de Peter Sloterdijk: Una lectura
psicopolitica a su pensamiento. Praxis Filosdfica (48), 199-221. doi: https://doi.
org/10.25100/pfilosofica.v0i48.7127

Rios, A. (2013). Peter Sloterdijk. De la vida en ejercicio al optimismo social ilustrado.
Némadas: Critical Journal of Social and Juridical Sciences (40), 69-92. doi: http://
dx.doi.org/10.5209/rev_NOMA.2013.v40.n4.48337

StoTERDIJK, P (2000). E/ pensador en escena. El materialismo de Nietzsche. Valencia:
Pre-Textos.

SLOTERDIJK, P. (2003). Critica de la razén cinica. Madrid: Siruela.

SLoTERDIK, P. (2010). fra y Tiempo. Madrid: Siruela.

Turirt, N. (2012). Peter Sloterdijk and the Philosopher’s Stone. En S. Elden (Ed.),
Sloterdijk Now (pp. 133-146). Cambridge: Polity Press.

Tucipipes (2000). Historia de la Guerra del Peloponeso. Libros ITI-IV. Madrid: Gredos.

TUINEN, S. van (2012). From Psychopolitics to Cosmopolitics: The Problem of Res-
sentiment. En S. Elden (Ed.), Sloterdijk Now (pp. 37-57). Cambridge: Polity Press.

=

DEVENIRES 43 (2021) 67






EL REGISTRO DEL ESPACIO-TIEMPO
MIXE Y SU (RE)INICIO

Ana Matias Rendén
Universidad Nacional Auténoma de México
anmarendon@outlook.com

Resumen

En este ensayo se reflexiona sobre la concepcién del espacio-tiempo ayuuk (mixe),
a partir de la problemdtica que ha supuesto el registro y su emparejamiento con el
calendario gregoriano. El texto se divide en cuatro partes, en la primera se explica la
nocién de /t-Naaxwiin (Totalidad/Universo), en la segunda se establece el conflicto
con los calendarios y se explica el concepto de Xééw (Sol), a partir de esto, se muestran
las lineas generales del congelamiento y desfase de los registros; finalmente, se presenta la
propuesta del Ap Ok Xééw (Sol de los Ancestros) como respuesta al conflicto, basado
en su fundamento simbdlico y vinculado a /t-Naaxwiin.
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Abstract

This essay examines the conception of Ayuuk (mixe) space-time, focusing on the dif-
ficulties derived from its pairing with the Gregorian calendar. The text is divided into
four parts. The first part explains the notion of /t-Naaxwiin (Totality/Universe), the
second establishes the conflict with the calendars and explains the concept of Xééw
(Sun), then the general form of freezing and displacement are shown; finally, the pro-
posal of the Ap Ok Xééw (Sun of Ancestors) is presented in response to the conflict,
based on its symbolic foundation and linked to /z-Naaxwiin.
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El registro del espacio-tiempo mixe y su (re)inicio

Ei espacio-tiempo se define de acuerdo con su sociedad y los cambios que
ha sobrellevado. Al estudiar el tema sobre la cultura mixe, se debe tener en
claro que en realidad se estd analizando un conglomerado de pueblos bajo
esta denominacidn, asi que lo que se reflexiona son las formas de encuen-
tro, pues, a pesar de las diferencias entre las comunidades, existen semejan-
zas que nos ayudardn a encausar la problemadtica de los diferentes registros.

La concepcidén del espacio-tiempo tiene una funcién especifica den-
tro de una sociedad, moldea los modos de existencia. Ante una nueva
episteme que se va enraizando en las concepciones mds profundas, los
pueblos mixes cambian la direccién en la construccién del conocimien-
to. Esta nueva forma, a su vez, redirecciona y potencia la fuerza de la
lucha contra los invasores. La diferencia en los puntos cardinales o del
registro calenddrico, por ejemplo, no se reduce al cambio cartogrifico
ni del anuario religioso o civil, sino al trastocamiento de la episteme.
Revela, también, los enfrentamientos y las estrategias de sobrevivencia.
Cualquier punto de inflexién en una sociedad tiene el potencial de ex-
pandirse a diferentes dmbitos de donde se originé. En consecuencia,
al modificarse las funciones en las manifestaciones del espacio-tiempo,
también se modificaron los modos de existencia.

En este trabajo se dard respuesta al problema del congelamiento en el
registro, el problema de empatar los calendarios mixe-gregoriano y el basa-
mento simbdlico para los cambios en el nuevo registro: la transformacién
epistémica en la forma de relacionarse con el espacio-tiempo.' La lengua
serd importante para precisar algunos conocimientos por ser categorias
de andlisis. Si bien las variantes de la lengua y las maneras diferentes de
escribirla pueden complicar la observacién, en los conceptos que aqui se
utilizardn no tienen mayor dificultad, a menos que se haga la precision.

! La autora prepara una investigacién sobre el espacio-tiempo en los pueblos mixes,
en el cual se trata las transformaciones y desplazamientos, desde el virreinato a la
época actual. El articulo que se presenta aqui compete en su mayor parte (pues es un
resumen) al primero de cuatro apartados, en el cual se trata el problema del registro.
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La forma de espiral

It-Naxwiin es el Universo. Por Universo hay que entender el espa-
cio-tiempo de la Totalidad. Juan Carlos Reyes, lingiiista y antropdlo-
go mixe de Naapookm (Alotepec), indica que: “este espacio puede ser
representado, de entrada, por tres lineas horizontales paralelas dentro
de la cual se encuentran dos grandes espacios: #sajp ‘el cielo’ y ndix ‘la
tierra’; entre la linea media y la superior, se delimita #sajp y entre la linea
media y la inferior se delimita nddx” (2017, 17-18), siguiendo las par-
tes de un cuerpo: cabeza, entrafas y pies; o la figura de un 4rbol: copa,
tronco y raices. Notese también cémo del Universo se pasa al espacio
de la Tierra, esto se debe a los similes que existen en la filosofia ayuuk
(mixe), vinculados por la misma lengua (Ndixwiin-Nadix). It-Naaxwi-
in,* etimoldégicamente, se define a partir de “i#”, una particula que alude
al espacio, lugar; mientras que Naax-wiin se compone de dos vocablos,
naax (tierra) y win (0jo).

Guido Miinch atiende la conceptualizacién de /+-Naaxwiin de la si-
guiente manera: “El universo es la unidad diferenciada y diversificada;
cada una de sus partes concurre a un mismo fin, la alianza de todo cuan-
to existe a pesar de estar separado” (2003, 79). La idea de una unidad
diferenciada y diversificada permite analizar un concepto bajo distintos
procesos y la complejidad que atafie su expresién. La palabra ayuuk es
polisémica y transformativa, entrafia una serie de categorias que condi-
cionan las formas cognitivas. Si el Universo se extiende, el ser humano
se descoloca como el centro del Universo, se vuelve un ser tangente, parte
de algo superior a lo que debe rendirle respeto. La unidad del universo
se ve diferenciada en el idioma de los ayuuk jaay (personas mixes), por
lo cual, “naaxwiin” deviene en palabra diferenciada.

It-Naaxwiin es Todo; It-Naaxwiin es Principio; It-Naaxwiin es Cosmos;
It-Naaxwiin es espacio-tiempo; [t-Naaxwiin es Naturaleza; [t-Naaxwiin
es lenguaje sagrado. It-Naaxwiin es la Totalidad; es el principio de todo

2 Por las diferentes variantes y sistemas de alfabeto, puede encontrarse escrito:
It-Nédxwiin, It Naaxwiin, It-naxwin, It-Najxwiin, incluso tan sélo Naaxwiin y estar
haciendo referencia a la Totalidad: /t-Naaxwiin.
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cuanto existe,’ es centro y punto de referencia, pero no podria ser sin una
posicién concreta como lo es el universo.

It-Naaxwiin es también un espacio-tiempo simbdlico, permite organi-
zar la vida en la comunidad, desplegar una serie de magnitudes que abar-
can cada estrato y rincdn de la existencia; no es un recurso imaginario, es
una representacion de lo concreto. Igualmente, /+-Naaxwiin abarca la idea
del territorio fisico y el territorio allende de las demarcaciones, de las fron-
teras explicitas de nombramiento y limites de un terreno; un territorio-tie-
rra que abarca lo pensable; una dilatacién o retraccién sobre aquello que
podemos abarcar tanto en conocimiento (intangible) como aquello que es
percibido (tangible). Es también una zona-tiempo que deviene en cuatro
regiones, Cuyos caminos se entrelazan para hacernos conocer los designios,
las fuerzas y el orden del universo.

La concepcién ayuuk del espacio-tiempo es una construccién carente de
univocidad, sin embargo, con referencias claras. El Universo se representa
en forma de espiral. La espiral tiene un continuo inabarcable, sin principio
ni fin preciso.* El punto de referencia serd siempre movedizo, aunque cen-
tral. El pasado-presente-futuro serdn trastocados, mientras que los puntos
cardinales serdn girados para darle preponderancia a Oriente. La religién,

3 El lector podri estar pensando en Spinoza y su libro Etica demostrada segiin el orden
geoméirico, en donde se desprende que “Dios” (Universo) es el fuego generador de
todas las sustancias: “no hay substancia alguna fuera de Dios; hay Pensamiento y Ex-
tensidn; serdn o atributos 0 modos”. Ciertamente, una analogfa o simil resultarfa de
sumo interesante, por no decir novedosa, pero tal impetu podria ocultar los detalles.
Los planteamientos nacen de su tiempo y tradicién, por ello, Spinoza da una alter-
nativa al entendimiento de su mundo y época, pero es una alternativa individual; la
forma mixe se vive, es organica. Una esta sostenida por el pensamiento que recoge mds
ensamientos, la otra por la accidn/sabidurfa colectiva.

La forma de la espiral es una representacién que podemos encontrar en varios pue-
blos originarios: nahuas, mayas, mixes, zapotecos, yaquis, mapuche, entre otros, sin
embargo, no podemos homologar las significaciones que producen, puesto que de-
penderd de los paradigmas que los propios pueblos han configurado. Fuera del 4mbito
mesoamericano, se pueden encontrar andlisis muy interesantes de sabios e intelec-
tuales de los propios pueblos que permiten observar semejanzas y diferencias en las
concepciones de la espiral, como de la medicién y percepcién temporal, es el caso
de Juan Nanculef Huaiquinao (2016), quien a partir de la epistemologfa mapuche
muestra las concepciones originarias y sus transformaciones; y en quechua, Eusebio
Manga Quispe quien ha elaborado diferentes articulos (1994, 2010, 2014, 2019) para
estudiar c6mo en su cultura se han ido transformando los sentidos de los conceptos,
haciendo no sélo un estudio filoséfico, sino filolégico e histérico.
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la filosofia y la ciencia, o lo que podemos entender por tres tipos de cono-
cimiento casi contrapuestos, en las concepciones ayuuk podrén dialogar sin
dificultad por la necesidad de establecer de forma constante los vinculos
que mantienen al pueblo, como la lectura que se hace del Universo.

La espiral gira en el sentido contrario a las manecillas del reloj, de
arriba hacia abajo; cada bucle es un tiempo-espacio de 52 anos. Este
registro fue hecho en los calendarios. Ahora, esta espiral también estd
orientada en una dimensién tridimensional: arriba, en medio y abajo (la
cabeza, las entrafas y los pies); y un plano cardinal con las cuatro regio-
nes, zonas o caminos.’ Reyes Gémez (2017) ha mostrado la coinciden-
cia en diferentes poblados. Por su parte, en Ydsnaya Elena Aguilar Gil,
lingiiista mixe de Zukyoim (Ayutla), podemos encontrar cémo la lengua
también refleja dicha nocién:

La lengua que hablamos configura el modo en el que hablamos del tiempo, en el
que lo detallamos. En el caso del mixe, el tiempo también se predica en términos
de espacio, sélo que este espacio no es horizontal, es vertical, el tiempo nos atra-
viesa desde la cabeza a los pies, el tiempo nos cae encima: Kat yaknajiw tii menp
kétikp, decimos, ‘No se sabe lo que viene-baja’, o menp pajtp ‘viene, sube’. (2015)

La forma en espiral es la concepcién del Universo, astrondémica y
simbélicamente; una construccidn del conocimiento cientifico y social,®
por la cual se establece el plano del cosmos y del pueblo.

> La representacién del universo se divide en dos formas: una tridimensional (arriba, en
medio y abajo: cabeza, entrafas y pies) y el plano cardinal inclinado (las cuatro regiones,
zonas o caminos). En la filosoffa ayuuk el Todo se desdobla. Uno siempre es dos, éste a
su vez es cuatro, el cual deviene en ocho. De tal manera, que al hablar de cuatro regiones
estamos hablando de un par de cuatro regiones (una en forma horizontal y otra vertical),
y cuando hablamos de la #rinidad, también es un par de tres (horizontal y vertical). Esto
tltimo también lo podemos encontrar en otras filosoffas originarias, como la maya,
como lo ha mostrado Fidencio Brisefio (en ponencia del 29 de agosto de 2019, Diplo-
mado de Literaturas Mexicanas en Lenguas Indlgenas) yla mapuche (Nanculef, 2016)
Cabe hacer mencién que Floriberto Diaz explica la “trinidad” en correspondencia con
la persona (jzzy) pueblo (kajp) y el Universo (Naxwiin), tanto horizontal como vertical
(Robles y Cardoso 2007, 41-42). La doble representacién, que corresponde a la Trinidad
(horizontal y vertical) y las Cuatro fuerzas elementales (horizontal y vertical), se conju-
gan para mostrar la totalidad de la concepcidn del espacio-tiempo.

Cabe hacer mencién que en la ciencia occidental se distinguen diferentes tipos de
galaxias; por ejemplo: las galaxias en espiral y las elipticas. En la historia de la ciencia
se puede advertir cémo se fue construyendo este conocimiento. Stephen Hawking
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Es necesario resaltar el trabajo de Noem{ Gémez Bravo, originaria de Mdc-
tum, en la recopilacién de la historia oral de su comunidad, pues en
Moéctum estd, tal vez, el centro ceremonial mds antiguo de los ayuuk jaay.
La autora menciona que: “En las piedras que conformaban el centro cere-
monial antiguo de Méctum, se halla el simbolo de tres rios, tres espirales
que conforman un rio” (2004, 52-53). En el simbolo de /los tres rios, cuyos
ciclos van de izquierda a derecha, se puede apreciar otro simbolo del tiempo.

Cada camino de las cuatro regiones estd emparentado con un co-
lor y con un sentido de la medida del tiempo.” Reyes indica que —en
correspondencia con la rotacién de la Tierra, la medicién del ciclo del
dia-noche (ja xééw-ja tsun) y el movimiento de la espiral— la salida del sol
(xéépérsemy) le concierne al Este, es decir, al nacimiento (mi’inén-jijtén)
y al color rojo (ssapts); en cuanto al mediodia (Kijkyxyééw), sus elemen-
tos son el Norte (Pakypyojtun), el color blanco (poop), lo bueno (0y) y
la luz (Aajdijk); el ocaso (xéétsiiity), le corresponde al Oeste (Xeérsilizy),
el negro (yék) o morado (zsu'unk), la oscuridad (aakoots) y lo no-bueno
(ko'0y); en el caso de la media noche (ssup), su equivalente es el Sur, el
amarillo (pu¥s) y el fallecimiento (okén-tékooyén) (2017, 20-27).

El principio o nacimiento del dia, como de la vida, se da en el Orien-
te, el final de su ciclo se anida en Occidente, para dar cabida al ciclo de
la noche y el fallecimiento. Dos ciclos, de tiempo y vida, diferenciados:
el medio dia (Kujkyxyééw) y la media noche (ssup). La existencia del ser
humano, la Tierra y el Universo estdn en concordancia con este movi-
miento: vida y muerte. El ciclo se repite en un ritmo continuo. La suce-
sién y alternancia pueden ser modificables.

sefiala con respecto a la galaxia en espiral, que es la forma de nuestra galaxia, que: “Ya
en 1750, algunos astrénomos empezaron a sugerir que la aparicién de la Via Léctea
podria ser explicada por el hecho de que la mayor parte de las estrellas visibles estu-
vieran en una unica configuracién con forma de disco, un ejemplo de lo que hoy en
dia llamamos una galaxia espiral. Sélo unas décadas después, el astrénomo sir William
Herschel confirmé esta idea a través de una ardua catalogacién de las posiciones y las
distancias de un gran niimero de estrellas. A pesar de ello, la idea sélo lleg6 a ganar una
aceptacion completa a principios de nuestro siglo. La imagen moderna del universo
se remonta tan sélo a 1924, cuando el astrénomo norteamericano Edwin Hubble
demostré que nuestra galaxia no era la tinica” (2017, 70).

7 Las horas marcadas por el Sol son mds de cuatro, para ejemplificar sélo se conside-
raron las descritas.
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Asi, la muerte es también el inicio de un nuevo recorrido. La muerte
es vida. Los fallecidos contintian en otro espacio-tiempo (en la dimen-
si6n de los muertos) y, al ser otro camino, deberd hacerse contrario al
sentido de la espiral de la vida:

[...] el inicio de este recorrido inverso de las almas es el inicio del viaje de Tuk i,
este mundo, a Jz tuk it, el otro mundo. Este recorrido sigue la linea de la espiral
(ahora, hacia la derecha, en la direccién que siguen las manecillas del reloj) hasta
que vuelve a llegar al punto de donde parti6, que es justo el punto donde se cruzan
las cuatro grandes sendas que atraviesan el universo. (Reyes 2017, 28)

Los muertos estdn ligados a los vivos. El didlogo es una constante en es-
tas sociedades, en la cual no se requiere, necesariamente, el dia de muertos
para ofrendarlos. Es importante reparar en el simbolismo que representan
los muertos, pues permitird establecer su vinculo con el registro poscolo-
nial. La representacién espaciotemporal desglosa categorias, por ello, la
construccién de un modelo del cosmos desembocé en un patrén episte-
moldgico. La serie de pautas que se repetian constantemente a intervalos
se sucedian en la cotidianidad.

El Cosmos estd organizado en forma de espiral, asi la vida sigue su
inercia.® El modelo de pensamiento también se sucede y alterna por las

& Con frecuencia se ha equiparado el tiempo circular a la concepcién de la espiral de los
pueblos, en ocasiones por oposicién a la idea de linealidad temporal, sin embargo, hay
que tener cuidado con dichos planteamientos, pues son tres concepciones diferentes.
El eterno retorno se define por ser una: “doctrina que sostiene que los mismos sucesos,
ocurriendo de acuerdo con la misma secuencia, e involucrando las mismas cosas, han
ocurrido infinitas veces en el pasado y ocurrirdn infinitas veces en el futuro” (Audi 2004,
325), sin embargo, aunque ha sido mostrada como una teoria transitoria cuyos circulos
temporales se repiten, existen diferencias en las posturas. Tal vez, es con Friedrich Niet-
zsche que el postulado se popularizé, aunque el filésofo alemdn, en Asi hablé Zaratustra,
estd haciendo una afirmacion de la vida (el instante perenne) y para tal fin, podemos
rastrear sus origenes en el fundamento mistico griego y filoséfico estoico: “Los estoicos
interpretaron el eterno retorno como la consecuencia de la actividad divina perpetua que
impone principios causales sin excepcién al mundo de un modo supremamente racional
y providencial. El mundo, siendo el mejor de los posibles, sélo puede ser repetido sin
fin” (Audi 2004, 181). Gilles Deleuze ha profundizado en la apuesta nietzscheana y ha
mostrado que el filésofo alemdn no estd refiriéndose a un retorno de lo idéntico (1997).
Ahora bien, en la espiral ayuuk (como de los pueblos originarios) se entiende que la
concepcidn espacio-tiempo no responde a una base temporal (que es la misma) mientras
los accidentes cambian, pues como lo veremos, la representacién de la espiral serd sus-
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diferentes intensidades y lapsos de duracién de la vida, pero, si bien exis-
te un patron de sucesion, éste puede ser alterado. Por ende, se requiere
de una persona (sabia) que sepa leer al Universo (en el plano astronémi-
co, en los signos de la Naturaleza, en las relaciones entre pueblos y per-

ceptible a los cambios (base y accidentes) de tal manera que la transformacién, en tanto
zona/movimiento, serdn modulados de forma continua e inseparable. Ahora bien, con
respecto a la “consecuencia divina” estoica, si bien en los mixes hay una relacién entre el
destino/sol y lectura del Universo (/+-Najxwiin) este lenguaje sagrado interpretado por
los sabios también es susceptible del cambio, pues algo que estd intrinseco en el Universo
es su transformacion constante. Hay que entender, igualmente, el eterno retorno dentro
de un marco epistemoldgico que ha ido “evolucionando”, es decir, desarrollando un
planteamiento con diferentes aristas, pero que responde a un modo de pensar el tiempo,
tanto lineal como circular, bajo ciertos paradigmas. Cabe hacer mencién también de
un libro fundamental y de mayor repercusién para el entendimiento del tiempo en los
pueblos, El mito del eterno retorno, de Mircea Eliade, el cual hace un estudio sobre la
historia en los pueblos arcaicos, en lo que intenta ser una critica al hombre histérico y
analizar la ontologfa arcaica (1984), pero —tendrfa que decirlo— responde a las culturas
occidentales no propiamente a las de los pueblos originarios: “La creacién del mundo se
reproduce, pues, cada afio. Esa eterna repeticién del acto cosmogénico, que transforma
cada Afio Nuevo en inauguracién de una era, permite el retorno de los muertos a la vida
y mantiene esperanza de los creyentes en la resurreccién de la carne” (1984, 63). Aun
si intentdramos ver algunos signos de esto en los pueblos, tendriamos que aceptar que
fuese una adaptacién forzada, pues al desplegar las significaciones en los pueblos ayuuk
a partir de la lengua, podremos ver las marcaciones que dejan los procesos histéricos,
los conocimientos construidos y el simbolismo reflejado en sus sociedades. Lo que estd
implicito en las comparaciones que pudiéramos hacer, son las formas de entender la vida
y la muerte, ademds de lo ciclico perpetuado. ;Habrfa lineas de encuentro? Claro, pero
¢:qué tanto serfan casualidades y otras causalidades? Tendriamos que armar varios vin-
culos histdricos, sociales, culturales y epistemolégicos para dar cuenta de las relaciones.
En donde se pudieran hallar algunas formas en comun, serfa por las modulaciones en
los mitos religiosos de orden cristiano, pero seria posterior a la invasién espafiola. En el
dmbito de los estudios indigenistas se ha intentado plantear el asunto del eterno retorno
por el tiempo circular, es el caso de los kikapti o los yaquis, pero finalmente, es la idea de
la espiral entendida como circulos sucesivos —asi que ya no serfa propiamente espiral—.
En este sentido, me apego a las palabras del Maestro Manga Quispe al reflexionar sobre
su cultura (quechua), con los cuidados que debe tenerse al comparar bloques cultura-
les diferentes: “En el mundo occidental y oriental, la concepcién ciclica se transformé
en una unidad estdtica y perenne, debido al ‘retorno repetitivo’ que anulaba el tiempo
histérico. Ante este hecho, los ideblogos occidentales, para darle ‘dinamicidad’, lo trans-
formaron en una concepcién lineal indefinida que, a modo de una flecha, seguirfa una
eterna direccién. Contrariamente, la concepcién andina siguié utilizando como medida
del tiempo los ‘ciclos’, pero de un modo distinto que en Occidente y Oriente, pues en
el mundo andino sigue presentdndose como espirales (visto desde arriba) o en sucesién
(visto de frente)” (Manga 2010). Manga, en este articulo (2010), analiza e/ ezerno retorno
de Mircea Eliade.
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sonas). Los sabios que se dedicaron a la reflexién profunda del Universo
estaban en constante observacién-interpretacién, de ahi que en las su-
cesivas formas de registrar los acontecimientos se realizaran los cambios
necesarios en los llamados “calendarios”. Araceli Rojas senala que

Los calendarios son sistemas arbitrarios para organizar y representar el tiempo.
No necesariamente los marcadores que el ser humano crea para su cuenta y or-
ganizacion estdn en armonia con la naturaleza [James y Mills, 2005, p. 13]. De
hecho, tenemos que ajustar con medios adicionales (afios bisiestos, por ejemplo)
para sincronizar con el tiempo astronémico. Existe, entonces, el tiempo natural-as-
tronémico y el tiempo humano o cultural, el cual no solo divide al primero, sino
también lo provee de significacién. (2014, 125)

Los calendarios son sistemas arbitrarios para el Universo, pero pautas
para los seres humanos. Entonces la espiral ya nos brinda una forma
de comprender la sucesién y alternancia de los movimientos humanos, de
las palpitaciones en los intervalos del tiempo, de las distancias espacia-
les, por lo tanto, de la dilatacién o contraccién en la percepcién de los
acontecimientos.

El Camino del Sol

La funcién de los calendarios era muy amplia, regia los modos de exis-
tencia civil, agricola-trabajo, religioso-simbdlico, el destino de las perso-
nas, pero también requeria de una constante atencién, pues el Universo/
Naturaleza/Mundo se mostraba cambiante. Existia un doble vinculo en-
tre el lenguaje del Universo y la lectura de los sabios.

En los calendarios mesoamericanos se pueden apreciar algunas seme-
janzas, de manera general se han distinguido dos tipos: el ciclo de 365
dias (18 meses con 20 dias cada uno que darfan la suma de 360 dias,
mis cinco dias aciagos, para un total de 365) correspondiente al periodo
agrario y un ciclo sagrado o “adivinatorio” de 260 dias (20 signos y 13
numerales, multiplicados darfan los 260 dias). La combinacién de am-

78 DEVENIRES 43 (2021)



El registro del espacio-tiempo mixe y su (re)inicio

bos formaria un ciclo de 52 afios.” Después de la persecucién a las “cosas
de indios” por los espafoles, la prictica y el registro se fueron desvane-
ciendo —en algunos pueblos— paulatinamente, y la medida del tiempo
fue cambiando, separdndose de la concepcién espacial.

El calendario mixe se define por el calendario ritual de 13 numerales,
es decir, la numeracién del 1 al 13, combinados con los 20 dias o signos
(cada signo tenia su nombre). El calendario agrario se compone de 18
meses (cada uno de los cuales tiene su propio nombre), combinados con
los 20 dias o soles. Como se podrd notar, ambos calendarios, que en
realidad son parte de un mismo ciclo articulado, se conectan por los 20
soles, es decir, por el camino del sol (xéé¢ tuu). El nombre de los meses
como de los dias no son iguales en los pueblos ayuuk, en cada pueblo hay
variaciones ya sea en el nombre de algin dia o mes, igualmente, por el
signo de inicio. Hay un periodo extraordinario que no serfa propiamen-
te un mes, debido a que no es parte de los 18 meses del ciclo agricola,

? El fisico mexicano Jests Galindo Trejo ha demostrado (1991, 2003, 2009) la impor-
tancia de la lectura del universo con las alineaciones de las pirdmides. La arqueoastro-
nomia ha permitido establecer los vinculos entre los conocimientos astrondmicos y las
formaciones cotidianas en los pueblos. Galindo sefala que “La actividad astronédmica
indudablemente jugé un papel muy importante en el desarrollo de las culturas en
Mesoamérica; gracias a ella fue posible generar sistemas calenddricos que permitieron
transferir el orden del cielo a la sociedad” (1991, 37). Las construcciones se realizaron
con respecto a las observaciones astronémicas, con gran basamento del poder simbé-
lico que desprendian: “Para el observador de la naturaleza resulta obvio que la tnica
manera de establecer direcciones definitivas en el paisaje es a través del cielo. El movi-
miento aparente de la béveda celeste define claramente la direccién norte por medio
de la posicién del eje de rotacidn terrestre proyectado en el plan del cielo. El sentido de
rotacién nos proporciona las direcciones este-oeste, que resultan ya sefialadas como
la posicién de la salida y puesta solar en los dias de los equinoccios” (Galindo 2003,
47). Galindo al estudiar diferentes lugares sagrados, cuyas construcciones siguen pa-
rdmetros celestes, establece que hay coincidencias en las diferentes culturas: “Ademds
de alineaciones solares en momentos astronémicamente importantes, como solsticios,
equinoccios y dias del paso cenital del Sol, los mesoamericanos eligieron mayormente
alineaciones que se daban en momentos de aparente nula importancia astronémica.
No obstante, las fechas en las que suceden tales alineamientos poseen una peculiar ca-
racteristica: dividen el afio solar en varias partes que se pueden expresar por medio de
los nimeros que definen el sistema calenddrico mesoamericano. Es decir, las cuentas
de dfas determinadas por tales fechas, utilizando un solsticio como pivote, nos con-
ducen a los niimeros 260, 52, 73 y 65” (Galindo 2009, 68). En esta aparente “nula
importancia astronémica’ podemos encontrar las significaciones que los pueblos en-
contraban en su lectura, acorde a sus paradigmas.
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y s6lo tiene 5 o 13 dias (dependiendo de la teoria que lo sostiene), que
abarca los dias sueltos para el inicio de un nuevo ciclo. El calendario
agrario es el que mds conflictos ha supuesto (por las variaciones de los
dias sueltos y el conteo de los afios bisiestos), mientras que el calendario
ritual es el que ha servido para intentar empatar el calendario mixe y
gregoriano.

Una constante en la historia ha sido la busqueda de la comprensién
de los calendarios y su manera de empatarlos con la cuenta del gregoria-
no. Aun con tantos estudios en los mds conocidos, maya y mexica, sigue
habiendo discrepancias —hay que considerar que existieron mds calenda-
rios que no han sido profundizados—. Pricticamente, cada pueblo tuvo
su propia medicidn, asi que la pretension de sincronizarlos a todos seria
una labor titdnica.

Otro de los conflictos que ha supuesto el emparejamiento calendérico
ha sido el problema de los a7os bisiestos, asi se ha indicado que al final de
la cuenta larga habria 13 dias de suspensién antes de iniciar otro ciclo,
el cual darfa paso a la idea de un tercer calendario de orden civil que no
tendrfa variacién. Con lo anterior, también se asoma el conflicto sobre
el congelamiento en la cuenta de los dias. Tal vez, el estudio de Alfonso
Caso, en Los calendarios prebispdnicos,' sea en los tltimos anos el plan-
teamiento mds influyente para hacer empatar los diferentes registros.

Torres (2011) realiza su estudio en el calendario anual mixe (365 dias),
el cual tiene como propésito relacionarlo, mes con mes, al calendario
mexica y maya; su estudio se basa en cuatro versiones mixes, tres de Ma-
zatldn y una de Guichicovi; primero empata estos y luego los compara con
el tenochca y maya. Para sincronizarlos recurre a los meses dobles.

10 Alfonso Caso publicé en 1939 un estudio sobre la correlacién entre el calendario
mexica y el cristiano; en 1958, un estudio titulado Calendarios prebispdnicos, que fue
complementado al siguiente afio. Para este trabajo se consult6 el libro Calendarios
prebispdnicos (1967) que retoma los estudios anteriores. En este texto Caso estudia
el calendario de origen mexica (tenochca), consultando otros de origen nahua, como el
texcocano, tlaxcalteca y tlatelolca; y de otros pueblos, como otom{ y matlatzinca o
tarascos. Sefiala que todos se rigen por el mismo sistema. Igualmente, revisa el tolteca.
Hace la “reconstruccién” de los meses y dias de otros calendarios, provenientes de
otras culturas, entre ellas, la maya y el mixe, asi mismo sefala las correlaciones en los
nombres (1967, 81-84) y en algunos casos la reconstruccion hipotética.
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Conjuntar tres calendarios desfasados a partir de tres bloques cultu-
rales presenta varios problemas: primero, supone que tengan las mismas
medidas; dos, que haya habido simultaneidad; tres, que a la llegada de
los espanoles el desfase haya presentado los mismos sintomas; cuatro,
que sus procesos histéricos hayan tenido los mismos resultados; quinto,
su desmembramiento, cuando los ciclos deben verse de forma articulada.

Es posible encontrar una mayor cercania entre los calendarios mayas
y mixes,'" algunas lineas de encuentro, pero también entre estos hallare-
mos una distancia grande por sus procesos histéricos.'? Consideremos la

! Especialistas han sefialado el vinculo entre ambos calendarios, incluso sefialando
que el mixe es mds antiguo que el maya. Este planteamiento se basa en el uso de la
cuenta larga. Guillermo Bernal Romero muestra el calendario maya como un resul-
tado histdrico y de asimilacién de otras culturas, sobre todo olmeca: “Las primeras
fechas de cuenta larga fueron registradas en la Estela 2 de Chiapa de Corzo, Chiapas
(36 a.C.), y en la Estela C de Tres Zapotes, Veracruz (32 a.C.). [...] Durante el siglo 1
d.C., los mayas adoptaron el sistema calenddrico olmeca. La inscripcion de cuenta lar-
ga mds antigua de la regién maya fue labrada en la Estela 29 de Tikal, Guatemala (292
d.C.). De manera gradual, durante el periodo Cldsico (250-900 d.C.) los mayas desa-
rrollaron la estructura calenddrica olmeca e integraron en ella nuevos periodos rituales
y astrondmicos, tales como la serie lunar y los ciclos de 9, 7 y 819 dias” (2012, 30). La
zona de lo que actualmente es Chiapas y Veracruz, era el asentamiento de mixes-zo-
ques (también de otros pueblos). La Estela 2 de Chiapas de corzo es zoque-mixe (igual
que la estela 1, La Mojarra). Por su lado, Mary E. Pye y John E. Clar (2006) han
sintetizado el vinculo y las diferencias de los proto mixes-zoques o mixes-zoques con
los mayas. Michael Love estudié (2004) la zona del Kaminaljuyu, Guatemala, en el
Precldsico: “Muchos autores opinan que siempre fue una ciudad Maya, mientras que
otras indican que hubo una poblacién MixeZoqueana por lo menos hasta el Precldsico
Tardfo. [...] Kaufman [1976] admite la posibilidad de que Kaminaljuyu fuese ocu-
pada por un pueblo Mixe-Zoqueano, mientras que otros, incluyendo a Clark, Pérez y
Hansen [2000], opinan que Kaminaljuyu siempre fue dominada por los Mayas desde
sus inicios. [...] Takalik Ab’aj y otras partes de la boca costa guatemalteca presentan
un perfil muy parecido al de Kaminaljuyu, en cuanto a su diversidad escultérica. [...]
La abundancia de esculturas Olmecas en la boca costa de Guatemala indica la pre-
sencia de hablantes de lenguas Mixe-Zoqueanas en el Precldsico Medio [Love 1999].
Popenoe de Hatch [1994], ha definido una tradicién cerdmica local llamada Ocosito
que empieza en el Precldsico Medio y continta por el Precldsico Tard{o. Sin embargo,
yo opino que el material recuperado por el proyecto de la Universidad de Berkeley en
1980 muestra vinculos con la cerdmica Conchas de la tradicién Naranjo y, por tanto,
una filiacidn con sociedades Mixe-Zoqueanas” (Love 2004, 441).

12 Asf como existen lineas de encuentro entre los calendarios de distintas culturas,
hay diferencias. Alfonso Caso sefiala: “Ahora bien, es indudable que ni los cddices del
grupo del Borgia, ni los cdices mixtecos representan la influencia de la cultura azteca
en estas regiones, sino que proceden de una fuente anterior. Los signos de los dias
entre los cddices del grupo Mixteca-Puebla y los cddices mexicanos, aunque tienen
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territorialidad y condiciones antes de la invasién espanola, ambos blo-
ques culturales tenfan territorios-fronteras que se mezclaban, algunas so-
ciedades mediaban, que hoy se miran como parte de la familia lingiiistica
mayense y del mixe-zoque." La cercania permiti6 ciertos intercambios.
Por el contrario, hubo una mayor animadversién hacia los mexicas (y sus
aliados nahuas, zapotecos y mixtecos). Los mixes dieron fuertes batallas
para evitar someterse y librarse del tributo. Por otra parte, después de la

diferencias estilisticas muy notables, sin embargo, representan los mismos conceptos
que se expresaron con palabras que significaban lo mismo en ambas lenguas. Hay sin
embargo en otros lugares mds lejanos que hablaban el ndhuatl, diferencias importantes
en los nombres de los signos de los dias, que nos hacen pensar en otra fuente que ins-
pir6 estas diferencias” (1967, 74). Considero que las lineas de encuentro se deben a las
relaciones cercanas entre los diferentes pueblos, que pueden distinguirse atin dentro de
los pueblos que conforman un mismo bloque cultural, pero que las diferencias se deben
al sistema epistémico que conforma a cada comunidad.

3 Miguel Alberto Bartolomé indica que “durante la etapa de los Sefiorios las forma-
ciones politicas no tenfan necesariamente una filiacién etnolingiiistica exclusiva. Las
unidades mayores no eran los ‘zapotecas’, los ‘cuicatecos’ o los ‘mixtecas’, es decir,
los grupos etnolingiiisticos, sino las diferentes agrupaciones politicas en las que se
dividfan dichos grupos. Esto era quizd resultante de procesos de fusién de unidades
mayores y de diérentes grupos” (2004, 123). La identidad ligada a la lengua es una
construccién muy reciente, si bien durante el virreinato se dan los primeros intentos
de unificacion al denominar a grandes grupos como “republica zapoteca”, “republica
mixteca” o “reptiblica de indios”, todavia contienen a grupos de diferentes familias
lingiiisticas (lo que entendemos por familias lingiiisticas). Bartolomé afiade como
ejemplo que: “el Seforio zapoteca de Tehuantepec inclufa a huaves, chontales, zoques
y mixes de la zona baja, como resultado de una expansién militar que les permiti6 el
control politico de un drea ocupada por grupos previamente independientes. El Reino
o Sefiorio de Tututepec, en la Mixteca de la Costa, inclufa a los chatinos, y el de Coixt-
lahuaca abarcaba a pueblos chochos, ixcatecos y mixtecos” (2004: 123). Lo que resulta
interesante en este aspecto es ir notando las reconformaciones identitarias a partir de la
lengua y las limitaciones territoriales después del proceso de colonizacién. Ahora bien,
Alonso Barros van Hovell tot Westerflier (2007) ha mostrado la confederacién en que
participaban pueblos mixes, zoques, chinantecos, choles y popolucas, mezclindose
entre si, para formar alianzas contra zapotecos, mixtecos, nahuas, chiapanecos y, pos-
teriormente, hispanos. Por su parte, Raquel Giiereca (2018) también ha sefialado las
dificultades durante las guerras poscolonialistas y las diferentes participaciones de los
pueblos indigenas que también se unfan para hacer frente a sus enemigos. En este es-
collo, tampoco debemos deslindar los asuntos burocraticos y legales sobre los cambios
que se dieron a lo largo de los siglos, de la tierra concebida a la propiedad (colectiva)
del territorio, en donde también se modifican las identidades, se crean limites y se
mueve el plano epistemoldgico. Lo que se intenta en este trabajo es comprender, a
partir de una categoria moderna del Ayuuk Kajp (Pueblo o Nacién Mixe), sobre todo,
de algunas comunidades que lo conformen, los conocimientos en comun.

82 DEVENIRES 43 (2021)



El registro del espacio-tiempo mixe y su (re)inicio

irrupcién extranjera, los mayas mantuvieron su conteo, haciéndolo em-
patar con el calendario de los espanoles; los tenochcas no pudieron, su
calendario fue secuestrado; los mixes, por su lado, lo ocultaron.

Reyes menciona que existe una mayor cercania entre los poblados
mixes de Alotepec y Totontepec (Oaxaca), como del zoque de Rayén
(Chiapas): “si bien las formas rituales de los numerales del calendario
ayuuk parecen guardar mayor semejanza con el mixe de Totontepec y con
el zoque de Raydn que con el mixe de Alotepec” (2017, 43). Para enten-
derlo, hay que comprender las territorializaciones antiguas, los desplaza-
mientos de los pueblos (durante las diferentes reducciones) y las categori-
zaciones externas hechas por los especialistas que “marcan” las diferencias
y “establecen” las semejanzas —debido a su marco epistemoldgico—.

Para entender el registro de los ciclos es menester atender dos figuras
esenciales: el Sol (Xééw) y la Luna (Po). Los astros son categorias espa-
ciotemporales que se complementan, explicadas cominmente dentro de
los “mitos”, no obstante, son metéforas del espacio-tiempo y marcadores
fisicos concretos que aparecen en las historias orales, son parte del cono-
cimiento astronémico, guias de los trabajos y del destino del pueblo; por
otra parte, siguen rigiendo las categorias del tiempo, modificadas —no
vaciadas— que redireccionan las formas de vida.

Por su lado, Floriberto Diaz, maestro y antropdlogo de Xaamkéjxp
(Tlahuitoltepec), indica: “en muchos pueblos indigenas el origen de la
gente estd relacionado con el Sol y la Luna, que son los astros que de-
terminan el tiempo de vida de los seres que pueblan la superficie [...]
(Robles y Cardoso 2007, 51). Diaz, ademds, pone énfasis en la forma
relacional de los modos de vida a partir de los astros para la observacién
de la Naturaleza y el Universo.

Existe una gran cantidad de relatos de ensefianza,' con sus corres-
pondientes variantes, sobre los origenes del Sol y la Luna, lo que me in-

»

!4 Estrictamente, las narraciones de la oralidad (y en su caso, recogidas en textos)
tienen la intencién de ensefar a las nuevas generaciones los conocimientos antiguos,
dado su lenguaje simbélico algunas personas han denostado su profundidad, asi cuan-
do se relata el origen del “Sol” y la “Luna” sélo han podido ver un cuento que explica
fantasiosamente un hecho. Se debe resaltar que la comprensién del lenguaje simbdlico
es desplegada a través de la lengua y de las formas de existencia, por lo tanto, es una
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teresa resaltar es una idea central: la Luna persiguiendo al Sol, pues aqui
se vislumbran las metéforas. Primero, que al ser hermanos tengan una
relacién semejante; segundo, el que sean complementarios (dia-noche;
hombre-mujer) y tercero, el posicionamiento, porque muestra el modo
consecutivo (el conteo del ja xéew al ja tsuu para cerrar la dualidad).

El Sol es el astro guia, por lo tanto, su lugar de nacimiento seria el
Este, por donde se empieza a contar el dia; astronémicamente, también
tendria el lugar primigenio en la creacién de nuestra galaxia. Luego la
Luna es la hermana menor que sigue al astro mayor, siempre inalcanza-
ble, pues estd destinada a no alejarse de la casa (Tierra).

Para comprender el Camino del Sol (Xééw Tuu) o calendario solar es
necesario entender el concepto del “Sol” (Xééw). Federico Villanueva
Damidn, maestro y poeta de Zukyom (Ayutla), lo versa de la siguiente

manera:
Dia, cuando cada dia es parte del trans- Xeg, ku tw'uk xé€ety njuujky’djtyé’n
curso de nuestra vida. najkndjxy€n.
Fiesta, cuando nos reunimos y entre todos  X&¢, ku nmémyujky€'n jéts naamuk
hacemos una celebracién. nxéétu’uny&m.
Sol, cuando nuestro padre nos alumbray  X&g, ku nteety’djté’m xkuno’ojky&'n jéts
también nos brinda calor. jo'’kx’jt€’n xmo’oy&'n nayjé'n.
Nombre, cuando cada uno de nosotros Xeéé, ku tu’'uk atom nké&’m xé&é
tiene su propia identidad. nméét'djtyé’m.
(Villanueva 2018, 104) (Villanueva 2018, 105)

Xééw no sélo hard referencia al astro solar, sino que tiene otras signifi-
caciones: dfa, nombre, fiesta y sol. El Sol como medida temporal refiere
al dfa claro, un ciclo del nacimiento a la muerte del sol. Xééw en tanto
fiesta o celebracién tiene como metéfora al resplandor, de ahi que a la
fiesta grande o mayor de un pueblo se le conozca como Méj Xééw (Gran
Sol), igualmente, para los dias de muertos se le diga Ap Xéew (Sol de los
Abuelos) o Ap Ok Xééw (Sol de los Ancestros) y sea la mayor celebracién
de los pueblos mixes. Por supuesto esto tltimo no se puede despegar de

metdfora del conocimiento astronémico. Podemos notar, con ello, la enorme riqueza
del lenguaje mismo para dar cuenta de los conocimientos en diferentes modalidades
y grados.
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la idea de nacimiento (nuevo ciclo), de aqui que también lo relacione-
mos con el “nombre”, asi se pregunta: # mxééw, es decir, como te llamas
o cual es tu sol o destino.

El calendario ritual es el que define el nombre/destino/sol del recién
nacido. Cuando un nifio o nifa nace se le debe leer su suerte (su nom-
bre, antiguamente, estaba determinado por este destino), ello no estaba
desligado de la vida de los antepasados. La lectura del maiz para conocer
la suerte del recién nacido también estd vinculada con los cuatro cami-
nos. Asi Xééw estd en correlacién con las direcciones del cosmos, los
colores, los vientos y las fechas asociadas a la agricultura del maiz.

La imagen del camino del sol no debe ser desdefiada con facilidad.
Se trata de una figura cuya capacidad operativa pone en relieve las dos
entidades (espacio y tiempo) en un solo plano a través del caminar. £/
sol camina significa el tiempo que transcurre y el espacio en donde lo
hace (el camino). El camino del Sol es la imagen entre un acto subjetivo
(movimiento) y el territorio; los tiempos con los territorios que habita-
mos, que caminamos; el espacio, la distancia, es lo que se calcula en el
movimiento. Una doble imagen: el Sol (xé¢w) que camina en el Universo
(Naaxwiin); el ser humano (jazy) que transita la Tierra (Naax). El Sol
mantiene una actitud operativa en diferentes niveles de la vida, por lo
tanto, el calendario sigue estos pasos. Una medida tiene como fin un
limite preciso, pero una onda es una magnitud en expansién.

Ahora bien, la Luna también sirve como marcador de la medida del
tiempo (y el espacio). Antiguamente, el mes consistia en 20 dias o so-
les. “Mes” en mixe se dice “Pov” (luna). Tajééw Diaz Robles, originaria
de Xaamkéjxp (Tlahuitoltepec), indica que: “El sistema de numeracién
mixe, al igual que el sistema de muchas culturas mesoamericanas, es
vigesimal. Es por eso que en los rituales y ofrendas es un namero al que
se recurre. Veinte es un ciclo, una cuenta completa” (2015). En algunos
pueblos como Santiago Zacatepec ain se utiliza la cuenta de la luna al
mencionar los meses que tiene un bebé. Cabe mencionar también que
en Zacatepec' se cuenta el mes con la referencia a la luna, asi la forma

1> Conocimientos ofrecidos por Guadalupe Matias de Santiago Zacatepec.
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de empatar enero es con tuuk poo (uno luna o mes primero) y por su-
puesto, ya no seria veintena sino treintena para acomodarlo al calendario
gregoriano. El calendario (o los dos calendarios, el anual y el sagrado)
es leido por el o la xéémaapyé (lector del sol). En el registro del espa-
cio-tiempo es importante el lector o especialista.'®

Ahora bien, retomando el conflicto para empatar los calendarios, hay
que considerar varios puntos: primero, tratar de emparejar el calendario
agricola con el sagrado; después hacerlos coincidir en diferentes culturas.
Torres (2011), para ello, se basa en el planteamiento de los meses dobles,
siguiendo la idea de que el calendario sagrado es el que se conservé casi
intacto entre los mixes.

Torres, al afirmar que el calendario anual mixe conserva la estructura
antigua, se pregunta acerca del contenido que pudo preservarse, asi co-
mienza por equiparar el calendario maya, mexica y mixe; revisa los nom-
bres y se detiene en aquellos que son los meses dobles: “es de notar que,
ademds del mixe, casi todos los calendarios mesoamericanos comportan
meses ‘pequefios’ y ‘grandes’ que forman pares; es a esta forma de los meses
que llamo ‘estructura de los meses dobles™ (2011: 183). El planteamiento
de los meses dobles no es nuevo, éste ha ayudado a entender el compor-
tamiento del registro y de las formas de ordenar los meses de los distintos
calendarios (nahua, otomi, tarasco, chiapaneco, maya y mixe)."”

' En la novela del zapoteco Javier Castellanos, Dxiokze xha. .. bene walhall / Gente del
mismo corazén —aparte de ser un texto literario, es una reflexién filoséfica— se relata
de manera accesible cémo funciona un intérprete y su relacién con el calendario, aun
cuando es zapoteca hay algunas lineas de encuentro con los mixes. En un didlogo
del protagonista con la mujer, sabia y curandera, que lo adoptd, ésta le dice: “segtin
las cuentas de los viejos, esta noche termina un manojo de afos y empieza otro, son
52 afios cada manojo y cada manojo es un afio mds de vida, muestra o da senales de
cémo va a ser el préximo manojo de afos, lo dificil es tener los sentidos necesarios
para poder entender esas sefiales, el que las entiende podrd hacer muchas cosas que a
cualquier otro le van a parecer maravillas” (2014, 285-286). En la historia, la mujer
le muestra los cambios en la medida del tiempo, los signos en los que debe fiarse para
saber cudndo sembrar y cosechar: “[...] porque esta noche has visto lo que puede ser
uia si lo sabes interpretar con calma, esta noche sélo volverd dentro de 52 afios,
Oja% 4t puedas volver a ver este prodigio” (2014, 288).
7 Los meses dobles para el caso mixe serian: Méj Kajpu'ut (Pueblo Grande) y Jak
Kajpuwur (Pueblo Més grande); Meéj Xéew (Gran Sol) y Jak Xééw (Sol més grande);
Mej Xoox (Gran vibora) y Jak Xoox (Mds vibora); Mé Oo (;Gran Agu11a>) y Jak Oo
(;Aguila mds grande?); Méj Tsatsok (Gran Piedra Nahual) y Muzsk Tsatsok (Pequefia
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Torres advierte sobre los prefijos “grande” y “mds grande” que estdn
presentes en los calendarios nahua y maya, y que equivalen en mixe a 76
(grande) y a jak (mds grande), con ello pretende empatar los tres calen-
darios (mexica, maya y mixe). Después de algunas tentativas, consigue en
gran medida su cometido; uno de los elementos que le proporciona cier-
tas dudas es Méj Kaj Puuty Jak Kaj Put, los cuales traduce como “Pueblo
Grande” y “Humedad”, respectivamente, haciendo que “Humedad” co-
rresponda con la temporada de lluvias e igualando esta circunstancia a los
otros registros. En todo caso, es en este ejemplo en donde puede notarse
la importancia de la lengua, pues la forma en cdmo estd estructurado
tendria que ser “gran pueblo” y “pueblo mds grande”. Hay que recordar
que el mixe puede representar un conflicto si se escribe por asociacién
fonética. Por lo pronto, mantengamos estos nombres para entender el
problema del emparejamiento y el desajuste por la invasién espafiola.

En el conflicto del emparejamiento de los calendarios, el asunto es
el desajuste, pero también los sentidos epistémicos. El congelamiento y
desfase del o los calendarios requiere una mayor atencién, que va mds
alld de emparentar fechas —aunque no lo niega—, ademds de considerar el
cambio del calendario juliano al gregoriano en 1582, con la pérdida de
10 dias en el mundo occidental. Los efectos que trajo las formas de un
nuevo modelo de vida trastocaron al propio sistema de registro.

El congelamiento del registro

Cada calendario mostraba su inicio en una estacién o signo diferente,
como lo senala Caso,'® las poblaciones lo comenzaban en meses dispares,

Piedra Nahual). Nétese los prefijos Méj y Jak que establecen la relacién entre grande y
mds grande. A mi parecer, puede ser que en Jak Kajpu'ut, Jak no haya sido registrado
correctamente.

'8 Alfonso Caso explica que: “La correlacién de los afios azteca y cristianos que estd en
la tabla final, de 2 a C. a. 2 026 de nuestra era, debe tomarse solamente como una co-
rrespondencia general de los afios en ambos calendarios, pues naturalmente no coin-
cidia el principio del afio azteca con el principio del afio cristiano” (1967, 3). Ambos
calendarios, por supuesto, muestran diferentes principios debido a la epistemologia
que los sostiene, en la manera de relacionar la idea de “principio” con la lectura del
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lo que incluye a los diferentes pueblos mixes."” Las diferencias conside-
rables en los cambios del registro en los pueblos se deben a sus procesos
particulares. Asi que establecer una sintonfa en diferentes pueblos ya
conlleva una serie de dificultades que sélo habla de quienes intentan
emparejarlos, en una tendencia unificadora —una epistemologia de la
unidad—. La sincronia es una ilusién.

El inicio del calendario, después de la invasion europea, ha sido una
de las preocupaciones en su estudio: establecer una linea transversal del
pasado hacia el presente, sin tomar en cuenta otros factores que sostie-
nen dichos procesos, de aqui que el congelamiento y desfase resulten
motivos para la reflexién. “Inicio” también puede mostrar el nuevo ca-
mino/nuevo ciclo, y esto tiene mucho sentido en la epistemologia de los
pueblos originarios. Aunque cabria preguntarse si no se estaria hablando
de un re-inicio. Lo cual serfa un punto situado, no un punto fechado.
El punto situado estarfa en relacién con el espacio-tiempo que une lo
simbélico con lo fisico.

En Akosté Xeéw (2017) Torres trata el problema del congelamiento y
desfasamiento, una vez que ha partido de su ajuste por los meses dobles

Universo y de la simbologia religiosa. El punto estd en que, aunque tengan un princi-
pio diferente, se ha intentado empatar los calendarios como si giraran en torno a un
mismo sistema. Caso también advierte en su nota introductoria que no le preocupa
el origen del calendario ritual sino los conocimientos que en la materia se exponen.
Caso acepta que los pueblos nahuas no tenfan el mismo mes de inicio: “Las razones
de esta diferencia parecen son varias, pero quizd la méds importante es que no todos los
pueblos del Andhuac principiaban el afio por el mismo mes” (1967, 93).

! Hoy dia pueden estudiarse algunos calendarios mixes actualizados. En el documen-
tal “Xémaapyé. Los seguidores del Sol” (2010) de Lilia Pérez y Victorino Vésquez,
mixes de Tlahuitoltepec, se recogen las palabras de dos sabios de Mazatldn y uno de
Guichicovi. Honorio Vizquez Martinez, Lilia Heber Pérez Diaz y Victoriano Vézquez
Martinez realizaron una representacién calenddrica anual de 365 dias, a partir de las
palabras del sabio Gelacio Epitacio de San Juan Mazatldn; en éste se puede apreciar
los contadores del sol, los nombres de los 20 soles, los nombres de 18 meses-luna (mas
tltimo periodo de dias sueltos), el inicio y final del ciclo. También realizaron la conca-
tenacién con las fechas del calendario gregoriano, colocando como ejemplo el periodo
de octubre de 2014 a 2015. Es necesario indicar el estudio de César Anibal Trdnsito
Leal (2020) que muestra el uso actual del calendario ayuuk en la comunidad de San
Juan Cotzocdn. El autor sigue a algunos autores como Rojas, Caso, Lipp, Miller y
Reyes, al igual sigue la concatenacién de los signos nahuas. Es de resaltar que recoge
voces de sabios de la comunidad, quienes hacen los registros actuales.
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en el calendario anual, encuentra que si bien se puede emparejar con el
calendario gregoriano muestra otro conflicto: cémo o a partir de qué
mes o signo establecer la equivalencia.

Torres (2017) pretende establecer fechas equiparables de fiestas an-
tiguas conservadas en el calendario litirgico, asi por ejemplo revisa la
fecha de la Fiesta de Asuncién, que se festeja el 15 de agosto, situdn-
dola particularmente en Santa Maria Alotepec sin descartar otras co-
munidades como Tepantlali, Tlahuitoltepec y Ayutla. Por lo anterior,
el deslizamiento del calendario, para Torres, es en el mes del “carnaval”
o fiesta. Pero, si fuese asi, el Akosté Xééw™ estaria presente en todas las
comunidades, lo cual no es asi, pues los pueblos carecen de unificacién
para la Fiesta Grande (M¢j Xééw), esto habla de la autonomia de cada
comunidad e incluso de una variante epistemoldgica para la percepcién
del espacio-tiempo.

Con respecto al desfase, Torres indica: “en una investigacién sobre los
ritos y los calendarios mixes [Torres 2001] llegué a la conclusién que el
calendario mixe de las veintenas se desplazaba respecto del ano solar y los
ciclos agricolas, aunque sobre esto no hay un acuerdo, y lo que es peor,
parece que el debate ha perdido interés entre los especialistas” (2017,
426). Hay que resaltar la disyuntiva que presenta el autor entre el calen-
dario de las veintenas y el afo solar que nos hablaria del desfase interno
en el registro ayuuk. En el caso de Reyes podemos ver ciertas coinciden-
cias con el planteamiento de Torres, siguiendo a Alfonso Caso:*!

2 Como puede notarse, la traduccién se hizo por uso social: akoszé es la pronunciacion
ayuuk a la palabra “agosto”; en cuanto a sefalar a Xééw como mes, es el resultado de
la relacién con el calendario gregoriano. Una traduccién mds acertada podria ser “la
fiesta de agosto”. Esta conformacién en el nombre es posible por intervencién de otro
tipo de calendario y una forma de relacionarlo con lo propio —me reservo el nombre
de sincretismo, pues lo que estd en funcionamiento es el trastocamiento—.

! Al asunto de empatar los calendarios no han escapado los propios indigenas, como se
ha visto también en el caso mixe, por el mismo Juan Carlos Reyes y otros estudiosos. El
profesor zapoteco Victor de la Cruz hace lo propio al intentar empatar su calendario con
los nahuas, a través de los nombres, lo cual queda constatado en su articulo “Los nom-
bres de los dias en el calendario zapoteco Piye en comparacién con el calendario nahua”
(1995), en el texto indica que Wilfrido C. Cruz, su paisano, le antecedi6 en el andlisis
filolégico (zapoteco istmeno). Lo que es de resaltar es que ambos, al dominar su lengua,
muestran la necesidad de estudiar los calendarios a partir del idioma y su simbolismo.
Algo mds que hay que rescatar es que, igualmente, sigue a Alfonso Caso.
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Sobre el comentario de Caso, debemos agregar que, efectivamente, con base en los
resultados de nuestras investigaciones, los y las xéémaapyé, sacerdotes y sacerdotisas
ayuuk quienes llevan la cuenta de los dias, contaron los afios 1700, 1800 y 1900
como si hubieran sido bisiestos, al igual que, seguramente, contardn los afios 2100,
2200 y 2300 que tampoco serdn considerados bisiestos en el calendario gregoria-
no. Sobre este punto debemos aclarar que la cuenta de 260 dfas corre de manera
constante ¢ ininterrumpida, de modo que apenas termina una cuenta inicia otra
inmediatamente, cuidando, solamente, agregar un dia mds (el 29 de febrero) cada
cuatro afios, de manera regular. (2017, 86)

Es posible que ambos autores (Torres y Reyes), al seguir a Caso para
el emparejamiento de la cuenta de los dias, estén suponiendo que no hay
error de cdlculo.” Por lo tanto el calendario ritual resulta infalible para

22 En cuanto a empatar los meses de los calendarios, Caso indica que la correlaciéon
de los meses indigenas con los cristianos es una base general, pues ¢l sigue las que se
indican durante el virreinato y las que mencionan los informantes indigenas, de tal
manera que sigue una serie de fechas para hacer la relacidn: “Antes de considerar la
segunda fecha mencionada, conviene indicar que tenemos datos indiscutibles para
establecer una correlacién general entre los meses indigenas y los cristianos en la época
de la Conquista, pues por ejemplo, sabemos con absoluta seguridad, que Cortés entré
en la ciudad de México en el mes Quecholli; que la matanza hecha por Alvarado de
los nobles aztecas, fue con motivo de la fiesta de 7oxcat!y que la salida de Zenochtit-
lan tue en Tecuilhuitontli. Estas informaciones deben concordar, y como tenemos las
fechas de estos acontecimientos en el calendario cristiano no podemos dudar de la
correspondencia general de los meses indigenas y cristiano, ya que todas las fuentes
estan de acuerdo en el orden invariable de los meses indigenas, y sabemos que el or-
den de los meses cristianos es también invariable. Asi Herndn Cortés y Bernal Diaz
dicen que la entrada a Tenochtitlan fue el dfa 8 de noviembre” (1967, 51). Este es,
entonces, el origen de las descolocaciones en las fechas. Si bien el calendario mexica
fue secuestrado por las autoridades eclesidsticas, es de anotar que en aquella época
habia un descontrol en la forma de fechar por los peninsulares, de ahi que el decreto
del Papa Gregorio XIII en 1582 fuera esencial para la coordinacién de la medicién del
tiempo en Occidente. El asunto es que empatar los calendarios se ha vuelto un vicio
centrado en las matemdticas, olvidando los contextos sociales, politicos y culturales, y
todavia mds cuando no se considera la lengua de los pueblos (sus variantes lingiiisticas
y temporales) y su simbologfa particular. Ademds, como el mismo autor lo sefiala:
“es muy posible que las informaciones proporcionadas por los indigenas hayan sido
erréneamente interpretadas, y que cuando se pregunt6 cudndo era la fiesta, se haya
interpretado cudndo principiaba el mes, y de aqui una diferencia de 20 dias entre
una informacién y otra” (1967, 51). El detalle estd en que Caso tenfa claro que la
correlacién se daba de manera “general” pero no absoluta, aunque los demds la hayan
pensado como una verdad incuestionable, es lo que él entiende como “gran uniformi-
dad” (1967, 77) a pesar de las diferencias. Los detalles estdn también en el contexto y
no sé6lo en el texto mismo.
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ello —lo mds l6gico, pues permite que los ciclos del tiempo se articulen—,
pero no se trata sélo de la sincronfa de dos formas de registro sino de
que la misma “alteracién” es sintoma del cambio que debié ocasionar la
invasién espanola y, por lo tanto, de la reinterpretacién del mundo.

Alfonso Caso establece la relacién que se deriva del ciclo de 52 anos,
los cuatro portadores del afo o nombres de los dias anuales, colocando
de relieve las cuatro zonas, pero el giro en el cambio del camino del
Sol es una imagen importante para dejarla pasar, si consideramos los
diferentes vinculos que se desprenden de Xééw. Es importante también
mostrar que, en el establecimiento del calendario gregoriano, en 1582,
la supresién de los diez dias cayé en el mes de octubre (del 5 al 14) asi,
al 4 de octubre le siguié el 15 del mismo mes. Si pensamos que Caso
hizo el emparejamiento con el calendario gregoriano, los documentos
histéricos fechados en su momento no son precisos.”

Reyes, al seguir a Caso, menciona que el congelamiento se da en re-
lacién con el calendario gregoriano:

Desde que se hicieron las primeras descripciones del calendario ayuuk, entre fines
de los afios cincuenta y principios de los sesenta del siglo XX, la fecha de inicio y
finalizacién de éste ya estaba ‘congelado’ sobre el calendario cristiano (Caso, 1963:
72). En ese entonces se decfa que el afio solar empezaba, invariablemente, el primer
dia de lo que ahora es el mes de noviembre y terminaba con la cuenta de los dias
mutsk tsatsok (o nemontemi), el Gltimo dfa del mes de octubre para volver a empezar
un nuevo afo al dfa siguiente 1 de noviembre y asf sucesivamente. (2017, 91)

Menciona que ademds en San Juan Mazatldn se preservé el calendario
a la actualidad y que sin razén aparente cambié el inicio del afio al 15
0 16 de octubre. Retengamos la cuenta de inicio en noviembre, lo cual
resultard significativo, asi como el desfasamiento, pues son puntos de
inflexién.

» Caso indica que “el calendario gregoriano empezé a operar en México exactamente
un afio después que en los paises catdlicos de Europa. El dia que siguié al 4 de octubre
de 1583 no fue 5, sino 15 de octubre. Asi pues, tanto en México como en Guatemala,
la reforma gregoriana se llevd a efecto un afo antes que en el Perd” (1967, 99). Sigue
a Kubler al sefalar que el cambio al nuevo calendario se fue dando gradualmente. No
indica de qué manera trabajé el desfase.
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El asunto del congelamiento y desfasamiento del registro del espa-
cio-tiempo y, en consecuencia, de la percepcién que llevé a la modifi-
cacién de las concepciones mds profundas, debe revisarse a la par de la
desterritorializacién y de las pérdidas sociopoliticas. Revisar las reterri-
torializaciones en los diferentes pueblos ayuda a desentrafiar las formas
dispares que existen dentro de los pueblos mixes. Esto nos ofrece una
cartografia ampliada de la zona, los movimientos que se generaron. Exis-
tieron dos desplazamientos grandes (en el Virreinato y en el siglo x1x con
la formacién de las divisiones politicas nacionales) y otros intermedios.

Torres intuye que en el desfasamiento del calendario actuaron las elec-
ciones propias, en contraste con la imposicién que supondria por parte de
las autoridades virreinales: “mi opini6n es que los mixes estuvieron obliga-
dos a hacer el ajuste 0 a manipular el calendario a causa de la influencia del
calendario catdlico y cuando se perdieron la armonia y las coincidencias”
(2011, 194). Los mayas hicieron lo propio para sintonizar las fechas del
calendario espanol con el suyo; también recurrieron al congelamiento. Los
mixes por su lado tuvieron dos diferentes tipos de avanzada por parte de
los espanoles, por el lado de lo que hoy es Veracruz y el Istmo (Oaxaca)
después del contacto con las sociedades nahuas y mayense, lo que significa
que los mixes tuvieron tiempo para decidir cémo proceder, entre ellas,
esconder sus conocimientos. Si bien, a lo largo del Virreinato se fueron
dando las pesquisas sobre las “cosas de indios”, vemos cémo en el siglo
XVIII y XIX siguieron encontrdndose en manos de indigenas varios libros.

Pero ;acaso es necesario mostrar las equivalencias, sabiendo que las
fechas son puntos arbitrarios en las mediciones temporales del Universo?
:Qué significado tiene 1523 o 1524 en la tltima estacién del Xééw Tuu,
si no equiparamos las fechas con la incursién espanola a los primeros
pueblos mixes?

:Qué supone el congelamiento, el desfase y el (re)inicio de la cuenta
del registro? ;Cudl podria ser el inicio del nuevo camino? El problema se
centra en el giro en la medida temporal, pues deberifa considerarse la al-
teracion en el Camino del Sol (Xééw Tuu), es decir el desplazamiento del
Sol para iniciar “el dia” —ya no hacia la izquierda, sino hacia la derecha-.
El choque entre ambos giros (el mixe que inicia por la izquierda y el
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mexicano que inicia por la derecha) de acuerdo con el conteo de los ca-
lendarios deberia tener un desplazamiento en las fechas, sobre todo, por
el conflicto que suponen los afos bisiestos (Reyes 2017). Reyes explica
lo que provocé las afectaciones del nuevo calendario al ayuuk: “Todo lo
anterior, implicé también la renuncia del sistema de ajuste del tiempo
que usaban anteriormente los xéémaapyé o kooxééw ayuuk, el cual inicia-
ba cada afo un cuarto de dia después, en cuatro momentos diferentes
del dia, lo cual les permitia ajustar el afio vago o calenddrico (que dura
s6lo 365 dias) con el afio solar astronémico o trépico (cuya duracién es
de 365 dias mds un cuarto de dia)” (2017, 92).

La idea de congelamiento o desfase entre los especialistas sobre los ca-
lendarios antiguos mesoamericanos es recurrente, sin embargo, para el
caso mixe habria que discernir entre un espacio-tiempo de congelamiento
y desfase totalmente planeado y considerado de acuerdo con los movi-
mientos astrondémicos que implicarfan en la vida de la naturaleza como la
humana. El cambio en el registro del Camino del Sol o Xééw Tiu es un
primer sintoma de la transformacién en la percepcién del espacio-tiempo.
Aqui estd el desfase que implica en la percepcién del espacio-tiempo. Por
lo tanto, del territorio y del movimiento del pueblo.

En el caso de una suspensién o congelamiento en el registro del espa-
cio-tiempo para acomodar el camino del sol, dicho espacio-tiempo suspen-
dido contaria, es decir, tendria que ser medido bajo dindmicas que per-
mitieran llevar el registro calenddrico. De aqui que, cuando se intentan
empatar los registros antiguos y darles continuidad, escapen a las légicas
los eventos macro (universales) y micro (humanos) al mirdrseles a la luz
de una epistemologia que ignora o carece de los conocimientos de las
comunidades.

Hay que anudar dos imdgenes, el ciclo de la vida y la muerte, y el
ciclo del dia y la noche, con sus simbolismos. Los enemigos llegaron
por el camino del Sol y con ello comenzé el tiempo de la oscuridad. Asi, por
congelamiento hay que entender el acto consciente de prolongar el regis-
tro del tiempo de la oscuridad, la época de desgracias —como una forma
de resistencia para guardar los propios conocimientos y comprender el
nuevo tiempo-espacio que traen los extranjeros—.
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Aun cuando se pueda establecer un inicio para el emparejamiento de
las fechas gregorianas con el calendario ayuuk, el sentido no seria equi-
parable; no es lo mismo el 1° de noviembre que el Ap Ok Xééw, aunque
ambos hagan referencia al dia o fiesta de los muertos. Los sentidos son
disimiles, por lo tanto, la fecha gregoriana y el tiempo ayuuk no necesa-
riamente tienen que coincidir.

Ap Ok Xééw: el (re)inicio del registro

;Cudl deberia ser la importancia de querer empatar los calendarios, si
una fecha es un punto ciego en los numerales, en cambio el aconte-
cimiento es lo que da sentido a un tiempo determinado? Mds alld del
propdsito de empatar las fechas de dos calendarios disimiles, ;qué nos
dice el desfasamiento? El trastocamiento se dio durante el asentamiento
y primeros afos del Virreinato. El cambio que supuso el nuevo orden
conllevé una serie de medidas que alteraron la vida. El cambio en las
formas de registro implica en el registro mismo. El nuevo sistema trajo
la persecucién de las antiguas formas, por lo que las estrategias para so-
brevivir fueron muy variadas. Al disminuir la produccién del material
de registros, gran parte de los conocimientos se guardaron dentro de la
oralidad y otros fueron escondidos.

Para Torres, la forma de sobrevivir de la cuenta antigua fue: “el ‘con-
gelamiento’, como sucedié con otros calendarios durante la Colonia”
(2011, 191). La suspensién del registro involucra una situacién social,
politica, religiosa y bélica, por la cual los sabios debieron mantener la
cautela, el congelamiento deberia ser en todo caso un acto calculado
para reestructurar los diferentes vinculos y entender los nuevos. Sin em-
bargo, Torres afiade: “pero esta hipétesis no se sostiene pues los meses,
en lugar de avanzar, se retrasan” (2011, 191).

Juan Carlos Reyes habia considerado que este desplazamiento se debia
al cambio en la concepcién del registro calendérico. Es posible, también,
que el cambio en el giro de la direccién del tiempo esté actuando como
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una especie de congelador para mostrar el inicio de otro ciclo. Ahora
bien, el calendario mixe no tendria que haberse desajustado a partir de
1519, sino en los anos 1524-1525, que fueron las primeras incursiones
al territorio por parte de los espafoles, y en mayor medida tendria que
haber sido a finales del siglo xv1 que empezaron las derrotas.

En los diferentes calendarios de autores mixes y antropélogos se coin-
cide en el nombre del primer mes méj kajpuut, méj kajpu'ut o méj kajp
uut,** asi que esto deberfa de ser una senal para comprender por qué se
darfa el congelamiento y el desfase, ya sea en este periodo o poco antes.
No se trata de reducir el tema a las formas matemadticas de las fechas, sino
de acudir a los otros vinculos. Si las observaciones astronémicas como
la organizacién social de la comunidad se ven alteradas, las alteraciones
matemadticas tendrian que ser un efecto vy, tal vez, no sélo una causa.

Asi Torres sentencia: “dicho de otra manera, la nica explicacién posi-
ble es que los mixes hicieron coincidir el principio de su afo con la fiesta
de Todos Santos. Lo anterior probablemente a causa de su cercania con
la fiesta de los muertos cristiana [...]. La base de esta comparacién es el
sistema de fiestas ‘dobles™ (2011, 191). La coincidencia entre el Ap Ok
Xééw con el Dia de muertos deberia tener un propésito mds profundo que
la cercania de las fiestas. Recordemos que, para Torres, la correlacion de las
fechas en los diferentes calendarios la hace a partir de los meses dobles y
siguiendo los signos del calendario mexica, pero si lo separamos de esta
sociedad para rebuscar en los simbolos ayuuk, probablemente podremos
encontrar otros motivos.

Torres (2011), no obstante, pone en relieve la importancia del mé; ka-
jpuut'y de “la fiesta de los muertos mixes”, dos puntos que se anudan. Lo
que resulta significativo en el asunto del congelamiento y desfase es que
a la luz de los documentos que se recogen del tiempo del Virreinato y
que se intentan conciliar con respecto a los registros actuales, tanto mixes
como hispanos, es que hay una constante en mostrar que la cuenta no
cuadra: “en el xvI1 los meses mixes contintian desajustdindose. A un mo-
mento dado, los mixes manipulan el calendario. Se tienen pruebas certe-

* Caso registra el nombre como “Hak kaj puut” y lo traduce como “humedad” (1967,
tabla XI), pero es lo que corresponderia al periodo de dias sueltos.
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ras, ya que el calendario estd fijo al afio actualmente y hay dos principios
de ano diferentes, 15 de oct. y 1° de nov” (Torres 2011, 192).

Entonces, no hubo sélo un intento de congelamiento produciendo
el desfase, sino varios emplazamientos, lo que es de llamar la atencién,
pues ;por qué los ayuuk jaay tendrian la obsesién por hacer encajar el
principio de su calendario, especificamente, el Ap Xééw con la fiesta de
muertos, si no es que ellos también resignificaron al periodo de muertos
cristiano como el inicio del calendario de los enemigos?

Torres (2011) expone que existen varias explicaciones para el conge-
lamiento, desfase y reajuste del calendario mixe con respecto al calenda-
rio cristiano, pero que sélo dos son factibles; la primera tiene que ver con
la intencionalidad de los propios indigenas, también que ante el cambio
del calendario juliano al gregoriano, los mixes volvieron a emplazar su
registro de forma voluntaria (Torres 2011), volviendo, asi, al asunto en
la coincidencia del inicio del calendario ayuuk con la fiesta cristiana de
los muertos.

Es notable la fecha de los desajustes, 1582, pues muestra que el calen-
dario cristiano también fue congelado y desfasado, ademds de que para
la década de 1580 comienzan las primeras construcciones eclesiales en el
territorio mixe. En cuanto a la segunda posibilidad, Torres (2011) remar-
ca esta fecha para que los mixes desplazaran su calendario al gregoriano.

Lo que debemos resaltar es que los mixes, en su propio proceso, deci-
den sobre la manera en que su calendario debe caminar o, mejor dicho,
bajo su lectura del mundo, la naturaleza y el universo, los calendarios
debian coincidir por circunstancias diferentes a las de los espanoles.

Torres se detiene en los afos bisiestos y anota la coincidencia que
producen las constantes modificaciones: “otra posibilidad es que el 15
de octubre sea la fecha de los 15 bisiestos que tuvieron lugar entre 1519
y 1582 (63 anos/4 =15). Seria una coincidencia enorme pues el calenda-
rio gregoriano ‘comienza’ el 15 de octubre. Pero los indigenas no com-
prendieron nada de estos cambios y fijaron el calendario a esta fecha...”
(2011, 192-193). El asunto no es que los ayuuk jaay hubieran o no
comprendido el ajuste en el nuevo calendario gregoriano, sobre todo
porque contaban con los conocimientos astronémicos y mateméticos
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que se necesitaban para entender el asunto, sino que la intencién de es-
tablecer el méj kajpuut y el Ap Ok Xééw con la festividad de los muertos
cristianos, parecfa ser mds importante. La clave para entender el desfase
se encuentra en estas dos estaciones temporales, cuya dimensién estd
relacionada con la espacialidad sagrada y social.

Sabemos que el calendario ayuuk comienza en el mes méj kajpuut. Tan-
to Torres (2011) como Reyes (2017) siguen el marcador de Lipp. Torres
sigue la idea ligada “a los primeros pueblos o rancherias de los mixes que
marcaron la ruta de la peregrinacién” (Torres 2011, 189), mientras Reyes
—aparte de considerar lo anterior— agrega:

Meéj quiere decir ‘grande’ y Kajpu'ut es, al parecer, el nombre de una regién que en
algiin momento fue fuertemente siniestrado por un gran terremoto. Al respecto,
el senor Montero escribié “1° de noviembre; en tiempo antiguo hubo un temblor
muy grande y quebré los pueblos de Mejcajpud” (Weitlaner y Weitlaner, 1963:
52). Méj Kajpu'ut, entonces, puede significar “Gran Pueblo Antiguo”. (2017, 73)

Aqui estdn los signos que debemos atender. La peregrinacién o mi-
gracion es el topico por excelencia para indicar la historia que comienza,
el origen de un pueblo, el caminol ciclo que inicia.” Existen tres imdgenes

» Walter Krickerberg menciona al respecto de las migraciones y del origen que cuen-
tan los pueblos: “en los relatos acerca de las grandes migraciones llevadas a cabo por
las tribus desde sus moradas originales para llegar a sus regiones histéricas, la primera
parte es siempre puramente mitica, pues los nombres de las diversas paradas en la
migracién son simples circunscripciones de los cuatro puntos cardinales” (2017, 252).
Es probable que el “primer lugar de origen”, el cual podrd ser siempre sustituido por
una nueva memoria, termine por ser una referencia sin un lugar fisico preciso, o que
la misma memoria pierda las especificidades geogréficas para darle mayor peso a los
elementos de las causas de la salida, lo que se mantiene es su valor simbdélico que no
podemos dejar pasar para comprender los modos de existencia reconfigurados. El filé-
sofo Salvador Gallardo Cabrera (2008), igualmente, ha mostrado la importancia de las
migraciones en los pueblos pre-hispanos, aunque se ha centrado en los pueblos nahuas
del centro y norte del pais, es una constante en otras comunidades. De este modo se
pregunta: “;Cémo se penetra en el pasado? ;Cémo se constituye el espacio pasado en
el tiempo?” (2008: 75). El filésofo responde: “Los antropdlogos y arquedlogos han
inventado una respuesta muy astuta. Se trata, dicen, de dos estructuras temporales
diferentes: la mitica y la histérica. Volver al origen mitico es imposible desde el tiempo
histérico. [...] He aqui la astucia torcida de la respuesta antropolégica-arqueoldgica.
Vincula la historia a la necesidad y entiende el mito Gnicamente como un indice
temporal. Y como la historia se concebia a partir del desarrollo interno de un origen
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que se anudan y nos brindan las huellas para desentramar el asunto del
“inicio” o “nuevo ciclo” del registro espacio-tiempo.

El Gran Pueblo Antiguo sacudido por el terremoto es una imagen re-
currente en los relatos mixes: se cuenta que la tierra se abrid, que la tierra
hablé, cuando tal acto sucedié, muchas personas fueron tragadas por la
tierra. La regién es una zona de sismicidad. La otra figura es la de los
muertos. En la cultura mixe los muertos son entidades que interacttian
con los vivos, ellos también pueden decidir sobre la vida. Los muertos es
una de las mayores fiestas de la region. El Ap Ok Xééw, Sol de los Ances-
tros, es un periodo en el que los muertos vuelven a la casa, un periodo
de suspension, para luego regresar al ciclo-tierra de la muerte. La tercera
alegoria es la de la migracién, en cuyo caso estd emparentado con los dos
anteriores: e/ caminolel tiempo. El Gran Pueblo es el punto de interseccion
entre dos ciclos, el de la muerte y el de la vida. El Gran Pueblo destruido
genera el andar de un nuevo camino para los vivos y el ciclo de la oscuri-
dad para los muertos, quienes también deben comenzar su propio andar.

El Ap Xééw del mes méj kajp puut es el periodo que debe importarnos,
el cual puede corresponder a finales de octubre o el 1 de noviembre, lo
cual pasa a segundo plano, pues el Ap Ok Xééw abarca varios soles. Es el
periodo de un tiempo-otro lo que debe ser resaltado. Este es el tiempo-es-
pacio que se configuré después de la llegada de los espanoles para una
cuenta nueva, para articular un sentido que estuviera acorde con los cam-

y se emparejaba a su propio desenvolvimiento, entonces la diferencia entre las dos
estructuras temporales era meramente nominal. No habia espacio para las contingen-
cias y los medios, s6lo para las condiciones. No habia tiempo para los espacios, para
las determinaciones geograficas, para el suelo del mito” (2008: 75-76). Toda historia
de un pueblo comienza con la migracién, todo pueblo tiene su origen en un “pueblo
viejo”, por lo tanto, la migracién era parte constitutiva del pueblo, cada nuevo camino
era un punto para el (re)inicio. La idea de propiedad no estaba presente en los pueblos,
por ello limitar los territorios antiguos es sumamente complejo, existian territorios
comunes, es decir, territorios renombrados en cada lengua. Si para los europeos, (re)
nombrar era dominar (Matias 2014), para los pueblos nombrar sélo significaba darle
sentido a la tierra concebida. El territorio y el pueblo se anudan, pero lo hacen por la
lengua que los concibe, la misma que interpreta el universo. El territorio y el pueblo
mudan con la migracién, pues el pueblo en mudanza se vuelve territorio al llegar a un
nuevo asentamiento. Esto es algo que explico de forma ampliada en el tercer capitulo
de mi investigacién sobre el espacio-tiempo ayuuk. El caminar, el transcurrir, el des-
plazamiento es lo que permite que el espacio-tiempo se transforme.
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bios producidos a nivel social y astronédmico. El periodo de congelamiento
debi6 darse previo al Ap Xééw, el desfase seria la consecuencia del lapso.
El tiempo de muerte se prolonga, pero a diferencia de los mayas, co-
mienza antes y se extiende, las primeras expediciones contra los mixes son
en 1523-1524, teniendo su periodo de auge entre 1570-1580, si bien para
el siglo xvir los mixes del interior de las montanas siguen sin dimitir. Los
primeros desplazamientos comienzan en lo que hoy es el Istmo y la zona
veracruzana.”® Esto tltimo es interesante, pues el desplazamiento forza-

6 Grosso modo existen dos formas narrativas, la lineal-histérica, cuyo sendero se forja en
fechas encaminadas a la universalidad de los hechos; y la memoria-espiral, cuyos veri-
cuetos se forjan en vueltas constantes que modifican los registros; mientras el primero se
basa en la causa y su efecto como asuntos de continuida(% irrevocable, la segunda hace
que la causa-efecto sean signos modificables. La historia de las guerras mixes, como de
la narrativa que se recoge a su alrededor, presenta un problema historiogréfico, que serd
dificil concluir en un par de lineas. Por un lado, se encuentra la historia, ligada al tiempo
lineal, que tiene sus propios titubeos en la paleografia, documentacién, registros y, por
supuesto, quienes la han elaborado. Por ello, en los pueblos mixes, las primeras incur-
siones se dan del lado veracruzano (1522-1523), siendo la alianza popoluca-mixe los
primeros desplazados, sin embargo, por la forma actual de entender el Pueblo Mixe, la
mayor documentacidn se encuentra del lado del Istmo en Oaxaca (1526-1527), aunque
esto tampoco esclarece las fechas. Barros (2007) ha explicado las guerras mixes a partir
de la incursién espafola por los diferentes flancos y la edificacion de las villas espafiolas.
En carta del 15 de octubre de 1524, Herndn Cortés da cuenta de los conflictos que
suponen las excursiones en esta zona. El mayor abatimiento en el que convergen los
historiadores es la fundacién de Villa Alta, pero sin concordar en la fecha: para Torres
(2003) es en 1530, siguiendo a Gay y Beals, con el asentamiento de familias tlaxcaltecas
e hispanas; para Schmieder (Torres 2003) es en 1548, fecha de la llegada de los domi-
nicos; Giiereca (2018) sefala que es en 1527 cuando Gaspar Pacheco es nombrado
teniente gobernador, por lo que la villa ya tiene asentamiento; y Kuroda (1987) la sittia
en 1527, siguiendo los documentos antiguos encontrados por Pérez Garcia (1956). Por
otro lado, se encuentran las historias orales que siguen los senderos narrativos de la for-
ma de la espiral, historias antiguas que atn se conservan, en el que el fechamiento es lo
de menos. Las formas narrativas de la oralidad cambian de forma sustantiva en relacién
con la historicidad lineal. Al seguir los bucles del espacio-tiempo de la espiral, la memo-
ria retorna constantemente sobre s{ misma, pero avanza con nuevos contenidos. Ahora
bien, cuando en los mixes se habla de “historia” se trata de dejar ver lo que quedé abajo,
o se habla de lo que estd en el fondo. Una metdfora del espacio-tiempo que tiene que ver
con la imagen de los rios. Lo cual no se ha tratado aqui. Evidentemente, la historiografia
mixe tendrd que distinguirse de la historiografia occidental. No obstante, la forma de
relatar también ha ido cambiando por lo cual podemos encontrar a especialistas mixes
que recurren a ambos tipos de registro, lo que conlleva que debamos tratar el asunto con
mis cuidado. En el primer caso, las oralidades estdn muy condicionadas por las gestas de
Kong Oy (y Tajééw, por supuesto), para ello el problema historiografico se va resolviendo
al estudiar las formas y los cambios en el relatar, el registro de la historial lineal y las
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do se vuelve un nuevo tipo de migracién. Los pueblos son destruidos,
los muertos quedan atrds (los pueblos viejos o grandes) y los vivos deben
continuar su camino. Algunos fundan nuevos pueblos, algunas familias
cuyos pueblos quedan destruidos se integran a los poblados existentes,
entre otras situaciones mas.

Recordemos las palabras de Reyes al explicar los ciclos de vida y
muerte. El ciclo del 7uk it sigue la inercia del universo, hacia la izquier-
da, mientras el J ruk it va hacia la derecha. De ser asi, la imagen tendria
que ser muy poderosa, similar al de los mayas, quienes, al salir del perio-
do de congelamiento de los espafoles, se miran como en un periodo de
oscuridad y desgracias, por ello, en su nuevo ciclo se indica que ser el
renacer de la gente maya. El cambio en la direccién del giro de la espiral
atrae la idea de la zona de la muerte. Para regresar la trayectoria se debe
congelar el registro, una suspensién que permitiria reacomodar la vida.

El congelamiento debié traer el periodo de desgracias, la oscuridad, el
ocultamiento del Sol (Xééw), por ello, su camino fue alterado. El periodo de
desajuste se prolongé en una alegoria a la regién oscura, lo que podia hacer
caminar al nuevo calendario es el internamiento a la tierra de los muertos.

It-Naxwiin se expresa en los muertos, y es inevitable pensar en el
desplazamiento de los mixes. El desfase se vuelve potencialidad. El con-
gelamiento y desfase han quedado atrds, en el tiempo de los emplaza-
mientos, sin embargo, los desplazamientos (territoriales, calendéricos,
existencia) han producido modos de lucha y transformacién. Lo que es
de resaltar, tanto en el orden moderno del calendario ayuuk, como del
ajustado durante el Virreinato, es la constante en el Ap Xéew. La vida

memorias colectivas en las oralidades (dentro de una misma comunidad como la de sus
pares). Ahora bien, en cuanto a la segunda modalidad que se desprende de los pueblos
mixes, podemos tener como ejemplo a Carolina Visquez (2014), originaria de Tlahui-
toltepec, quien, siguiendo a Franco, sefiala que la primera incursién de los espanoles es
en 1521 en Anyukojm (Totontepec), atendiendo que hubo otras (recurriendo a las orali-
dades) en lo que hoy es Coatzacoalcos y el istmo, asi como las guerras contra zapotecos y
espanoles. Considere el lector que en este articulo s6lo muestro los datos generales para
entender la problemdtica del registro del espacio-tiempo ayuuk en s6lo un aspecto, que
es el emparejamiento de los calendarios (incluso, también de manera sintética), asi, el
tema es muy amplio y abarca otras lineas reflexivas, como es el desplazamiento y transfor-
maci6n del espacio y el tiempo de manera separada y modificada dentro de los pueblos,
en el que intervienen los procesos nacionales y latinoamericanos, como de los propios.
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de It-Naxwiin, de las personas, del pueblo, de la tierra, quedan ligadas.
Floriberto Diaz expresa: “porque lo que es muerte para unos es germen
de vida para las nuevas generaciones, y por ello hacemos la fiesta de los
abuelos cada ano, esperando el retorno ciclico de nuestros padres-ma-
dres viejos” (Robles y Cardoso, 2007, 53).

Los muertos son una parte sustancial de la vida. La muerte da paso
a la vida. El Sol al terminar su camino muere, queda en una época de
oscuridad, pero al terminar el camino de la Luna, de la noche, vuelve a
renacer. El ciclo —recordemos— es ininterrumpido. Considerar el conge-
lamiento a causa de los muertos resulta posible, la alteracién del registro
una decisién necesaria para la sincronizacién de la Tierra (Najx) y el
Universo (Najxwiin), y el desfase, parte de la representacién del despla-
zamiento fisico. Por ello, es en el Ap Xééw, en el primer mes méj kajp
puut, cuando el registro ayuuk del espacio-tiempo se (re)inicia.
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Nuevas perspectivas fenomenoldgicas
sobre ética y filosofia social

desde América Latina






PRESENTACION

L. apropiacién y desarrollo de la fenomenologia en América Latina ha
tenido un marcado interés en abordar, a través del andlisis conceptual
riguroso, problemdticas éticas y sociales. En pensadores como Luis Vi-
lloro y Jorge Portilla, este interés se acompané de la conviccién de que, al
contribuir a la comprensién de la realidad en la que vivimos, la filosofia
fenomenolégica puede cumplir una funcién emancipadora.

Para la elaboracién de este dossier se solicitaron articulos que aborda-
ran problemadticas de ética y filosofia social desde una perspectiva feno-
menolégica. Ello obedecié a la consideracién de que hay una tradicién
de pensamiento fenomenolégico de corte ético y politico arraigada en
Latinoamérica, tradicién cuya continuidad y renovacién es importante.
Buena parte de esta importancia radica en que se trata de un pensamiento
comprometido con asumir la tarea de pensar con rigor la realidad —ya sea
con las particularidades con las que se vive esta realidad en distintas partes
de Latinoamérica, o en lo que tiene de comun con otras latitudes o incluso
con todos los mundos posibles que seamos capaces de imaginar—.

No se pretende menospreciar formas de hablar y de escribir sobre
fenomenologia que se limitan a la reconstruccién exegética de la obra
de los grandes referentes del movimiento fenomenolégico y al andlisis de
su pensamiento. Desde luego que tienen su valor los textos que se enfo-
can exclusivamente en lo que han dicho o pensado los maestros y que
indirectamente acaban por fuerza refiriéndose también a la realidad o
al mundo del que hablaron los citados fenomendlogos, aunque sea por
un rodeo. Semejantes esfuerzos exegéticos nos ayudan a digerir y pulir
algunos de los mejores productos del pensamiento que ha arrojado la
historia de este movimiento filoséfico. Con todo, se recogen aqui textos
centrados en problemas: esfuerzos que no pierden de vista la tarea de
pensar la realidad, pero que tampoco rehidyen a la tarea de pensarla con
todo el rigor conceptual posible.
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El quehacer filoséfico gira en torno a la tarea de pensar a fondo los
temas que mds nos importan, y entre los temas que mds nos impor-
tan hay sin duda algunos que remiten a problemas actuales que seria
equivocado rehuir. Husserl mismo sefiala que parte de la relevancia su
fenomenologfa trascendental radica en la necesidad de reflexionar racio-
nalmente sobre las cuestiones “mds candentes para unos seres sometidos,
en esta época desventurada, a mutaciones decisivas” (Husserl 1991, p.
6). Como se sabe, su proyecto representa una critica del relativismo es-
céptico, de la racionalidad parcial de las ciencias modernas, del cientifi-
cismo del sentido comiin y de las filosofias que se basan en este tltimo.
Esta critica supone una reformulacién y recuperacién de un concepto
mds amplio de razdn que estd presente en los principales exponentes del
movimiento fenomenolégico y que remite a la idea de que el significado
e inteligibilidad de los conceptos expresa un sentido y una comprension
que es inherente a la vida y al mundo de la vida. De lo que se trata es
de reflexionar racionalmente sobre aquellos aspectos del mundo de la
vida que, desde nuestra propia situacién, no nos parecen suficientemen-
te pensados y aclarados.

Presentamos este dossier con la intencién de invitar a los lectores de De-
venires a pensar lo que algunos fenomendlogos latinoamericanos —some-
tidos a las mutaciones decisivas de nuestra época, que en muchos respec-
tos sigue siendo desventurada— consideran las cuestiones mds candentes
y necesitadas de reflexién racional. Como se verd, estas cuestiones no son
en todos los casos precisamente regionales, y donde lo son, ejemplifican
inquietudes de mds hondo calado, como la del sentido con que construi-
mos nuestra historia social. Las circunstancias nos imponen temas porque
determinan lo que nos resulta mds importante y, por lo tanto, lo que vale
la pena en cada caso elegir como objeto del pensar, pero estos temas e in-
tereses no son necesariamente particulares.

Abre el dossier “Sobre el sentido y las motivaciones de la autodetermi-
nacién en la ética de Husserl”, de Celia Cabrera. Se trata de un texto su-
mamente esquemdtico y claro que expone aspectos generales de la ética
tardia de Edmund Husserl y se detiene en algunas de sus problemdticas.
El tema central es la autodeterminacién y la autoconfiguracién racional
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de la vida mediante un andlisis de sus horizontes temporales, sus moti-
vaciones y sus condiciones de posibilidad pricticas. ;Cémo y en qué sen-
tido es posible autodeterminarse para vivir de manera racional? ;Cémo
sabemos de qué somos capaces y en qué medida este saber determina la
racionalidad practica? ;Puede ser racional intentar hacer lo que no sabe-
mos que somos capaces de hacer? ;Qué problemas plantea el hecho de
que la normatividad ética y la racionalidad tengan hasta cierto punto un
cardcter individual? Estas son algunas de las preguntas que Cabrera de-
sarrolla con base en obras y manuscritos de investigacién de Husserl. El
articulo es una magnifica introduccién a la ética tardia de este pensador,
una que no oculta las tensiones de estos planteamientos y que sugiere
formas de desarrollarlos mds alld del punto donde los dejé.

Le sigue una propuesta de fenomenologfa critica en el sentido que se le
puede dar a este adjetivo a partir de la tesis 11 de Marx sobre Feuerbach.
En “Tenemos razén para rebelarnos: Subjetividad, violencia y vulnera-
bilidad. Jean Paul Sartre y el proyecto de una fenomenologia critica”,
Ignacio Quepons retoma de Sartre el punto de partida de la conciencia,
pero en tanto que apertura al mundo fundamentalmente prictica. En un
didlogo entre Sartre, Ciprian Jeler y Bolivar Echeverria, el autor recurre
a sus propios andlisis fenomenoldgicos sobre el tema de la vulnerabilidad
y su relacién con la violencia. La tesis central de este articulo consiste
en que el concepto de vulnerabilidad es indispensable para el andlisis de
la violencia en la medida en que permite distinguir la contra-violencia
—definida como la violencia que surge como respuesta a una opresién
violenta— de la violencia de la opresidn, ejercida la mayor parte de las
veces con mala fe. A partir de una reconstruccién esquemdtica de los and-
lisis de Sartre sobre la violencia, Quepons proporciona coordenadas para
desplegar reflexiones de filosofia fenomenoldgica que permitan repensar
y entender la complejidad de este fendmeno y su relacién con dindmicas
de opresién y liberacion.

En “Emociones, comunidad y cultura. Una lectura de la dimensién
intersubjetiva de la afectividad a partir de la fenomenologia de Michel
Henry”, de Micaela Szeftel, el lector encontrard una excelente introduc-
cién al tema de los sentimientos en Henry. Gracias a algunos comen-
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tarios muy puntuales y las ricas notas al pie, podrd ademds poner en
relacién los planteamientos henrianos con los de otros pensadores del
movimiento fenomenoldgico y de lo que se ha denominado reciente-
mente el “giro afectivo”. Szeftel retoma a Henry para destacar un asidero
desde el cual es posible pensar los distintos niveles de constitucién de
los afectos. A partir de este asidero, que reconstruye desde indicaciones
dispersas en distintas obras de Henry, la autora profundiza en la tesis de
que los sentimientos no tienen en primera instancia forma definida ni
objeto: son “modulaciones” de la relacién entre sufrimiento y goce que
s6lo pueden ser identificados como fenémenos discretos en relacién con
un objeto —por ejemplo, como miedo, aburrimiento u horror ante algo—
tras un proceso individual o intersubjetivo de interpretacién. Con ello,
Szeftel destaca en Henry elementos que nos permiten captar y entender
los sentimientos que preponderan en las sociedades contempordneas. A
partir de estas reflexiones el texto invita a preguntarse, entre otras cosas:
:Cémo damos sentido a nuestra existencia y al mundo a través de los
sentimientos? ;Cémo hacen posible los afectos nuestra experiencia del
mundo y de los otros? ;Cémo se forman nuestras emociones en horizon-
tes intersubjetivos?

“Husserl y la construccién del yo ideal. Esbozos de un andlisis”, de
Ernesto Guadarrama, retoma también aspectos de la ética de Husserl,
pero profundiza en el concepto “ideal de yo” y desarrolla interesantes
problemadticas relacionadas con él. Guadarrama analiza qué significa ser
éticamente consciente, en qué sentido esto implica un yo ideal y, por
tltimo, por qué la tarea ética es infinita. A partir de esto, el autor extrae
algunas consideraciones sobre la relacién entre el yo ideal y las preguntas
fundamentales de la ética, sobre las posibles razones por las que fallamos
en el cumplimiento de ese ideal, y, por tltimo, sobre el valor del fracaso
como experiencia de autoconocimiento.

Cierra el dossier “Cuerpos en pandemia en el Perti: Reflexiones desde
la fenomenologia de Merleau-Ponty”, de Katherine Mansilla. Mansilla
se centra en los conceptos merleaupontianos de expresién y de contin-
gencia histérica y aborda el problema de lo que implica responder ante
la contingencia, pero ello con la mirada puesta en cémo se vivi6 la pan-
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demia de Covip-19 en Pert durante la primera mitad del 2020. A partir
del andlisis de los mensajes transmitidos por los principales medios de
comunicacién del pais sudamericano, Mansilla elabora un cuidadoso
andlisis de los elementos, el sentido y las posibilidades de dicha contin-
gencia histérica. Se trata de un articulo muy particular, pues se deja
leer con dos finalidades: o bien como un anilisis que permite compren-
der una situacién coyuntural, o bien como una aclaracién de algunos
conceptos fundamentales de Maurice Merleau-Ponty, de sus implica-
ciones y de las posibilidades de usarlos para reflexionar sobre situaciones
concretas.

En la seccién Misceldnea se incluyé una muy interesante nota de Héc-
tor Aparicio titulada “La fenomenologia en México segin Leopoldo
Zea”. Aparicio puntualiza y ahonda el recuento que Zea lleva a cabo en
“La filosofia en México. El existencialismo” de la recepcién de la feno-
menologia y el existencialismo en México durante la primera mitad del
siglo pasado. El texto de Zea fue publicado originalmente en 1947 en el
periédico El Nacional y compilado en el segundo tomo de su libro La
filosofia en Meéxico. La informacién que contiene es especialmente inte-
resante porque arroja luz sobre la recepcién de este movimiento fuera de
la academia de filosofia, en el 4mbito literario, especialmente en Agustin
Yéfiez y en el circulo de Los Contempordneos. Aparicio introduce sus
propias reflexiones y amplia la informacién proporcionada por Zea sobre
la recepcién de la fenomenologia por parte de literatos mexicanos y su
influencia en la literatura mexicana.

Agradezco al comité editorial de Devenires la invitacién a coordinar
este dossier, a los revisores anénimos por sus atinadas sugerencias para
enriquecer los manuscritos y, por supuesto, a los autores. Espero que el
lector interesado en temdticas de ética y filosofia social encuentre en las
paginas de este nimero orientaciones para profundizar ellas. Sin duda
encontrard ejemplos sobre cémo se puede reflexionar sobre situaciones
éticas y sociales desde perspectivas que preguntan por su sentido con la
mirada puesta en la forma en que son vividas. ;Qué entendemos por “fe-
nomenologia”? Juzgue el lector: lo que hay aqui son esfuerzos por esclare-
cer estos sentidos de acuerdo con recursos conceptuales y metédicos més
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o menos variables que se desprenden de una manera de entender el que-
hacer filosé6fico iniciada o retomada —segin se quiera ver— por Husserl, asi
como del didlogo histérico al que ha dado pie este entendimiento.

Esteban Marin Avila

Universidad Michoacana de San Nicolds de Hidalgo
esteban.marin@umich.mx

Morelia, Michoacin, México, enero de 2021

Referencias

Hussere, E. (1991). La crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia trascendental
(traduccién de Jacobo Mufioz y Salvador Mas). Barcelona: Editorial Critica.

A

112 DEVENIRES 43 (2021)



SOBRE EL SENTIDO Y LAS MOTIVACIONES
DE LA AUTODETERMINACION
EN LA ETICA DE HUSSERL

Celia Cabrera
Academia Nacional de Ciencias de Buenos Aires / CONICET
celiacabrera@gmx.com

Resumen

El trabajo profundiza la comprensién de Husserl de la autodeterminacién y la auto-
configuracién racional de la vida mediante un andlisis de sus horizontes temporales,
sus motivaciones y sus condiciones de posibilidad practicas. En primer lugar, consi-
deramos el rol de la contemplacién de la vida pasada y la anticipacion del futuro en
la reflexién ética. Luego, nos referimos a los limites de la libertad de la voluntad, con
especial énfasis en las determinaciones del campo prictico. Se trata de esclarecer el
vinculo entre lo que quiero, lo que puedo en cada circunstancia y la normatividad
ética que exige siempre la realizacién de “lo mejor”. En los tramos finales del trabajo,
reflexionamos sobre el sentido del ideal de autodeterminacién en el marco de una
concepcidn ética que otorga un rol central a la teleologia del desarrollo ético, la moti-
vacién valorativa de la voluntad y la realizacién de una tarea ética individual.
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Abstract

The paper aims at deepening Husserl’s understanding of self-determination and rational
self-shaping of life by analyzing its temporal horizons, its motivations, and its conditions
of practical possibility. First, we consider the role of the contemplation of past life and
the anticipation of the future in the ethical reflection. Then, we refer to the limits of the
freedom of will, emphasizing the determinations of the practical field. Our aim in this
respect is to elucidate the relation between what one wants, what one can do in each
circumstance, and the ethical normativity that always demands the realization of “the
best”. In the final stages of the paper, we reflect on the sense of the ideal of self-determi-
nation in the context of an ethical perspective that gives a central role to the teleology of
the development of ethical life, the evaluative motivation of the will, and the realization
of an individual ethical task.
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Sobre el sentido y las motivaciones de la autodeterminacién en la ética de Husserl

I. Introduccién

La posibilidad de autodeterminacién en cuanto capacidad de la voluntad
de autorregular y orientar las acciones a partir de las propias intelecciones
tiene un rol importante en las reflexiones de Husserl sobre ética, especial-
mente en sus textos tardios. Enfatizando la ruptura que ella implica res-
pecto de la cadena de sedimentacién del pasado y de los condicionantes
de la voluntad libre, Husserl se ha referido a la autodeterminacién como
un fenémeno “maravilloso” (Hua XXXVII, p. 162). Sin embargo, esto no
significa que la autodeterminacién y, en general, el surgimiento de la au-
tonomia y la autorregulacién sean una posibilidad abstracta, que simple-
mente irrumpen en el presente. En este sentido, segiin entendemos, los
andlisis sobre este tema deben atender tanto a la estructura de la decisién
en el ahora como a sus horizontes, sus motivaciones y su signiﬁcado en una
consideracion teleoldgica de la vida humana. En este marco, el objetivo del
trabajo es profundizar la comprensién de Husserl sobre la posibilidad de
autodeterminacion y la autoconfiguracién racional de la vida mediante un
andlisis de sus horizontes temporales, sus motivaciones y sus condiciones
de posibilidad précticas. Con esta finalidad, en primer lugar, consideramos
el rol de la contemplacién de la vida pasada y de la anticipacién del futuro
en el momento de la decisién presente. En segundo lugar, abordamos la
temadtica relativa a los limites de la libertad de la voluntad, con especial
énfasis en el contexto prictico en el que tiene lugar toda decisién. Se trata,
en este punto, de esclarecer la relacién entre querer, poder y deber, es decir,
el vinculo entre lo que puedo en cada circunstancia y la normatividad ética
que exige siempre la realizacién de “lo mejor”. Finalizaremos el trabajo con
una reflexién acerca del sentido del ideal de autodeterminacién en el marco
de una concepcidn ética, como la husserliana, que otorga un rol central a
la teleologfa del desarrollo ético personal, a la motivacién valorativa de la
voluntad y a la realizacién de una tarea ética individual.
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II. Decepcidn, anticipaciéon y motivacién volitiva.
Sobre el horizonte temporal y el sentido
de la autodeterminacién en la ética de Husserl

Uno de los temas que aparece en primer plano en las reflexiones de Hus-
ser] a partir de la década de 1920, en los textos que corresponden a lo que
se suele llamar su “ética tardia”," es la posibilidad del hombre de configu-
rar su vida libremente a partir de su voluntad, en sus palabras, “ser causa
sui de su moralidad” (Hua XXXVII, p. 163). Husserl se ha referido a
esta posibilidad con el término “autodeterminacion” (Selbstbestimmung),
aunque también ha utilizado otros términos, por mencionar algunos de
ellos: “autorrenovacién” (Selbsternenerung), “autorregulacion” (Selbstregu-
lierung), “autoconfiguracion” (Selbstgestaltung), “educacién de si mismo”
(Selbsterziehung), “autodisciplinamiento” (Selbstdressur), “autodireccién”
(Selbstdirektion), etc. Entendidos en un sentido fenomenolégico, todos
estos términos hacen referencia a la experiencia de la capacidad de actuar
a partir de las propias intelecciones y voliciones, es decir, la experiencia
en la que nos concebimos como seres responsables de nuestras decisiones.
Reconocer la importancia de la autodeterminacién en la ética no equivale
necesariamente a defender una forma ingenua de racionalismo, segin el
cual el hombre podria ficilmente traer a plena luz la totalidad de las mo-
tivaciones que operan en sus acciones y controlarlas de modo absoluto.
Por lo menos, este no es el caso en la filosofia de Husserl. La posibilidad
de reflexionar y ser agentes de actos libres no excluye que seamos también
sujetos de habitualidades y de tendencias pasivas y oscuras. Somos lo que
SOmMOS COMO Personas con nuestros sentimientos, convicciones y proyec-
tos personales y solo sobre esta base puede tener lugar toda realizacién de

! Al hablar de “ética tardia” nos referimos a las lecciones y manuscritos del periodo de
Freiburg: el curso Einleitung in die Philosophie de 1916-1920 (Hua Mat. IX), la lec-
cién Einleitung in die Ethik de 1920 y 1924 (Hua XXXVII), los articulos Erneuerung
elaborados entre 1922 y 1924, y los manuscritos de investigacién publicados bajo el
titulo “Reflexionen zur Ethik aus den Freiburger Jahren” en la cuarta seccién del tomo
XLII de Husserliana. En su conjunto, estos manuscritos cubren el periodo que va
desde los primeros afios en Friburgo (1916-1918) hasta 1935 (aunque la mayor parte
de ellos han sido elaborados durante la década de 1920).
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la autonomia racional. De otro modo, la autonomia y la autodetermina-
cién carecerian de sentido. Esta es, segtin entiendo, una de las intuiciones
de la ética husserliana: la motivacién para la libre autoconfiguracién de
nuestra vida se encuentra en nuestro camino de vida individual y no fuera
de €, en vistas hacia un orden impersonal. En un sentido mds general,
se podria afirmar que gran parte de la cuestidén se dirime segiin c6mo
interpretemos la nocién de autoconciencia, que es uno de los conceptos
que estd en la base de la posibilidad de autodeterminacién. Como ha
sefalado C. Korsgaard, aunque desde otra perspectiva, que la mente hu-
mana sea autoconsciente no significa “que sus contenidos nos son com-
pletamente accesibles —que siempre podemos tener certezas sobre lo que
estamos pensando, sintiendo y queriendo— y que la introspeccién brinde
conocimiento certero de nuestro si mismo (...) La mente humana es au-
toconsciente en el sentido de que es esencialmente reflexiva” (1996, pp.
92-93). Entendida de este modo, la autoconciencia y la reflexién abren
la puerta a la normatividad, pues nos permiten tomar distancia de lo que
hacemos, cuestionarlo y, en ese sentido, fundan la posibilidad de regular
nuestra conducta segin un ideal de autoperfeccionamiento. En la ética
de Husserl se pueden encontrar muchas reflexiones en esta direccién. De
acuerdo con él, la posibilidad de regular las acciones y orientarlas hacia
una meta supone la capacidad del hombre de reflexionar en el presente
sobre su vida pasada y, al mismo tiempo, sobre sus expectativas futuras
con la finalidad de reafirmarlas o redefinirlas. Por ejemplo, en los articu-
los Renovacién del hombre y la cultura de 1922-1924, Hussetl se refiere a
la condicién de este proceso bajo el titulo “autoconciencia’. El término
“autoconciencia’ refiere alli a un “autoexamen personal (inspectio sui) y
(...) a la capacidad que en él se funda de tomar postura reflexivamente
en relacién con uno mismo y con la propia vida” (Hua XXVII, p. 23 [p.
24]). La autoconciencia en sentido ético alude a la capacidad de valorar
los actos, los motivos, los medios y los fines elegidos, en el dominio de
las posibilidades practicas y, como veremos, de acuerdo con el imperativo
de hacer “lo mejor posible entre lo alcanzable” (Hua XXVIII, p. 142). A
la luz de esta comprensién de la autoconciencia se puede afirmar que lo
que Husserl denomina en dicho contexto “renovacién”, “autodetermi-
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nacién”, “autorregulacién”, “autoconfiguracién”, etc., es una especie de
transformacién de la relacién del sujeto con su vida en la que comienza
a interrogarse sobre el modo en que esta transcurri6 hasta el presente,
sobre las valoraciones que motivaron cada decisién. La autoconciencia
y la reflexién que entran en juego aqui tienen, para Husserl, un cardcter
general en la medida en que no consideran las acciones como si se tratara
de eventos singulares, sino en cuanto forman parte de una clase o indole de
acciones que son generalmente buenas y valiosas. De acuerdo con Hussetl,
esta dimensién general o global de la reflexién ética y de la voluntad a
la que ella da lugar distinguen al hombre del animal, que “desconoce lo
que el hombre expresa en palabras: ‘quiero e general actuar de este modo
siempre que me encuentre en circunstancias de esta indole, dado que ten-
go en general alos bienes de esta indole como valiosos” (Hua XXVII, p. 25
[p. 26]). Por otro lado, la autoconciencia posibilita al hombre una mirada
de su vida como una unidad, que permite la configuracién de todas sus
acciones en funcién de una meta:

El hombre puede contemplar unitariamente su vida entera (...) y puede valorarla
universalmente por sus realidades y sus posibilidades. Y puede tras ello proponerse una
meta general de vida en que se someta a s{ mismo y someta su vida entera, con la aper-
tura infinita del futuro, a una exigencia reguladora que surge de su propia voluntad
libre (Hua XXVII, pp. 26-27 [p. 28]).

De acuerdo con esto, la autorregulacién ética supone, por un lado,
el acceso a una mirada general sobre la totalidad de la vida pasada y, por
otro lado, la capacidad de anticipar el futuro. Es interesante sefalar que
la motivacién de esta preocupacioén por el futuro es cierta disconformi-
dad o decepcién respecto de la vida pasada, lo que podemos llamar el
“reconocimiento de su imperfeccién”. De hecho, en los complementos
al articulo Renovacién como problema ético individual, Husserl afirma que
“El comienzo de todo autodesarrollo es la imperfeccién (Unvollkommen-
heit). Y la perfeccién es la idea-meta que guia de manera coherente el
desarrollo” (Hua XXVII, p. 38). Y en las lecciones de Introduccion a la
ética de 1920-24 reconoce como una de las motivaciones centrales de
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la vida ética la captacién del hombre de la posibilidad de vivir una vida
diferente a la que actualmente vive.? En un manuscrito de 1931, titu-
lado “La vida precavida (das vorsorgende Leben) y el cuidado universal
por la totalidad universal del futuro de la vida. Los dos ideales de una
vida total satisfactoria”, Husserl profundiza el rol de la anticipacién del
futuro en la vida humana al que aqui nos referimos. La vida humana es
vida en un horizonte amplio de futuro, en la preocupacién por el hori-
zonte de futuro total. Esta preocupacién persistente por el futuro tiene
su origen tanto en las decepciones como en la experiencia reiterada de
un mismo objeto en cuanto objeto que satisface una necesidad prictica,
“y asi hasta la constitucién de una determinacién volitiva, este objeto —o
un objeto tal- permanente y adecuado, como algo provechoso, bueno”
(Hua XLII, p. 426). De acuerdo con esto, es a partir de esta experiencia
de la decepcién y de la satisfaccién que se vuelve posible la configura-
cién de una vida que se preocupa generalmente por el futuro. Es decir, a
partir de la instauracién activa de lo que Husserl llama una actitud de
“cuidado de la vida” (Lebenssorge) y “autopreservacion” (Selbsterhaltung)
surge el ideal de una vida satisfactoria completa, una vida que no solo
tiene un horizonte de futuro concreto —como la vida animal-, sino que
procura en el presente una vida futura lo més satisfactoria posible. En
este texto, Husserl describe el nivel inferior del cual emerge la preocupa-
cién ética por el futuro mediante la estructura intencién-cumplimiento,
esto es, como un camino de satisfacciones y obstdculos, que se inicia en
proto-necesidades (Urbediirfnissen) que sientan las bases a necesidades
fundadas de nivel superior:

Al crear bienes (y procurar, aspirar, a ello), el yo se preocupa por poder disponer
de ellos como sus “adquisiciones”, propiedades, cuando llega la hora, el momento
del necesitarlo ahora (Es-nun-Brauchens), de la necesidad que “debe” ser satisfecha.
La satisfaccién (Befriedigung) es intencionalidad de la actual “autopreservacion”. La
insatisfaccidn es obstéculo (Hemmung) de la autopreservacién. El yo como un yo

2 “E] hombre ve en si mismo la idea de un hombre nuevo, ve frente a él la idea de su

yo verdadero, el hombre que no es, sino que debe ser, en comparacién con su vida
real, ve una vida humana auténtica y verdadera que no vive realmente, sino que debe
vivir” (Hua XXXVII, p. 240).
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de necesidades “permanentes”, su estilo de vida es el de la intencién de la necesi-
dad (Bediirfnisintention) a la satisfaccién de la necesidad, es decir, siempre surgen
nuevamente iguales intenciones de necesidad y pujan por la satisfaccién, de modo
que el estilo y la tipica de la necesidad permanecen, partiendo desde proto-necesi-
dades hasta la edificacién de ‘necesidades’ fundadas superiormente, que luego son
permanentes, que fundan un estilo de necesidad especial permanente (Hua XLII,

p. 426).

Comprender la interaccién entre el presente, el pasado y el futuro en
el momento de cada decisidn, la estructura intencién-cumplimiento y el
“ida y vuelta” entre decepcidn y satisfaccion que tiene lugar en dicho mar-
co es importante al momento de analizar la concepcién de la normativi-
dad ética que Husserl elabora en estos afos. Pues, para Husserl, mediante
la contemplacién del horizonte total de su vida pasada y la reflexién sobre
sus posibilidades futuras el sujeto gana responsabilidad consigo mismo. Es
decir, a través de este cuestionamiento, que es motivado por la percatacion
en si mismo de la posibilidad de vivir una vida mejor a la que vive y que
vivié hasta ese momento, el sujeto es llevado a buscar una concordancia
en su vida. Expresado de otro modo, mediante dicha meditacién el sujeto
gana “autovinculacion” (Selbstbindung) o “compromiso consigo mismo”,
un compromiso que se funda en la capacidad de tomar postura sobre la
relacién entre las pretensiones que él tiene para su vida y su realidad pa-
sada y presente. En este punto sale a la luz una caracteristica importante
de la concepcién husserliana del sujeto ético y del ideal ético propia de su
ética tardia: la autovinculacién o compromiso consigo mismo ponen en el
centro de la escena la importancia de la individualidad de la tarea ética y
del cardcter total que el sujeto quiere dar a su vida, pues recién cuando se
piensa al yo como yo personal con un cardcter practico individual apare-
cen los deberes que son propios de ese yo concreto. Asi, la individualidad
es un rasgo ético decisivo en la medida en que fundamenta la responsabi-
lidad de cada sujeto respecto de su tarea ética. En textos de la década de
1920, Husserl se refiere a este tema mediante los conceptos “vocaciéon” o
“misién” (Beruf) y “llamado” (Ruf). De acuerdo con esto, el yo siente la
obligacién, el “llamado” a realizar un “ndcleo” personal o “centro” de la per-
sona al cual se encuentra indefectiblemente ligado, de modo tal que si no
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lo realiza “peca contra si mismo” “se traiciona a si mismo” (cfr. Hua XLII,
p- 356). Asi, en la idea de vocacién y en la individualidad personal Husserl
encuentra el nicleo de la normatividad ética, pues muestra el modo en
que el yo se impone una norma a si mismo: la norma de la unidad con-
sigo mismo (cfr. Hua XLIL, p. 433). Lo que es importante aqui es que el
reconocimiento del rol ético de la individualidad permite dar cuenta de
cémo el yo se esfuerza por restaurar la concordancia o la armonia entre
sus convicciones —cuando considera que se ha perdido— y por definir el
estilo general que quiere darle a su vida. En un texto de 1925, Hussetl re-
laciona esta aspiracién a la unidad que recorre la vida humana con el ideal
de “autopreservacion” (Selbsterhaltung):

El cambio en las convicciones es cambio en el yo: no tengo convicciones como viven-
cias pasajeras, sino que las tengo como propiedades del yo (...). Finalmente, atraviesa
la vida del yo una aspiracién por llegar hacia una unidad y hacia una unanimidad en la
multiplicidad de sus convicciones, de modo que el yo quiere llegar a ella, permanece
fiel a si mismo, puede permanecer fiel a si mismo, en la medida en que ya no puede
renunciar a sus convicciones y, lo que estd esencialmente conectado con ello, volverse
desdichado. Esto es, naturalmente, una idea, pero ella indica el sentido de la aspira-
cién hacia la autopreservacion en su idealidad (Hua IX, p. 214).

Esta alusién de Husserl a la aspiracién a la autopreservacién que guia
teleolégicamente la vida humana es importante en tanto pone de relie-
ve un aspecto central de su concepcién de la autodeterminacién ética:
la autodeterminacién, en cuanto posibilidad de orientar libremente las
acciones seglin una meta a partir de las propias intelecciones, estd ligada
a la institucién de una identidad ética personal y a una concepcién glo-
bal de la vida.’ La autodeterminacién no concierne vivencias puntuales

3 En este sentido, Husserl sostiene en el curso Introduccion a la ética de 1920/1924: “A
cada ser humano individual es dada su idea individual de un ser humano verdadero y
auténtico y cada ser humano sélo puede desarrollarse a si mismo como un ser humano
verdadero buscando su idea en una accién auto-gobernante como yo libre, hasta que
la ha intuido y captado, luego tiene la voluntad de configurarse a si mismo a partir de
ahora de acuerdo con este sentido de su yo verdadero y crearse a s{ mismo nuevamente.
A esto corresponde una voluntad que se decide a regular activamente y claramente su
vida, esta vida individual tnica en su infinitud, en el sentido del deber absoluto valido
singularmente para ella” (Hua XXXVII, p. 240)
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“pasajeras” (o, como mencionamos anteriormente, consideradas en su
singularidad) sino que debe entenderse en su referencia a un yo unitario,
a un ideal de si mismo de ese yo unitario y a un estilo que él aspira a
darle a su vida. De esto se sigue, asimismo, que la autodeterminacién
no concierne normas impersonales: me autodetermino en funcién de la
persona que quiero llegar a ser y de los valores que considero relevante
realizar. Como ha sefialado A. Staiti en un trabajo sobre la identidad
préctica en la perspectiva de Husserl, “de nuestra identidad préctica (de
nuestra tipica personal) extraemos los fundamentos de accién, que ne-
cesitamos en cuanto seres reflexivos y dotados de razén” (Staiti, p. 185).
Esto explica que la concepcién husserliana de la racionalidad préctica no
sea incompatible con la apelacién a un nicleo de individualidad perso-
nal. Volveremos sobre este punto.

En resumen, y volviendo al punto anterior, la renovacién y la autode-
terminacién suponen la posibilidad del hombre de tener a su disposicion
una mirada sobre su vida entera, de valorarla y de realizar una reconfigura-
cién que concierne a todo su horizonte temporal. Por un lado, concierne a
su futuro en la medida en que la voluntad a partir de ese momento se pre-
ocupard por abarcar bajo una idea-meta cada decisién y accién singular.
En efecto, el ideal ético dltimo es que la conciencia ética actual dé lugar
al desarrollo de una “disposicién ética” (ethische Gesinnung), en el sentido
de una inclinacién a determinarse o decidirse de un modo particular (cfr.
Hua XLII, pp. 305-306). El futuro es el dmbito de lo indeterminado, de
lo atin desconocido v, en este sentido, es el auténtico campo de accién de la
voluntad. Por otro lado, la reconfiguracién concierne a su pasado ya que
si bien este no puede ser modificado puede ser reinterpretado gracias a la
institucién de una voluntad de autodeterminacién en el momento presen-
te; la contemplacién del horizonte total de la vida que parte del presente
puede motivar una conciencia retroactiva de la discordancia o inadecua-
cién respecto de las decisiones pasadas y conducir a un arrepentimiento y
a la cancelacién de esas decisiones (cfr. Walton, 2003, 4).

Un ultimo aspecto que debe ser mencionado para dar paso a la si-
guiente seccién concierne a los limites y el alcance de la voluntad en este
proceso. Con esto me refiero a que la autodeterminacién no solo supone
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la posibilidad de tener a disposicién una mirada general sobre la vida
entera, sino también la posibilidad de cambiar la actitud general sobre
la vida a partir de esa contemplacidn, es decir, requiere tener también la
motivacién y la fuerza de voluntad para cambiar la actitud (sobre este
tema ver Merz, 2015, pp. 323-328 y Vargas Bejarano 2006, p. 308 ss.).
Esto no significa que el hombre esté siempre de hecho en condiciones de
realizar ese cambio. Como veremos, todo contexto préctico de la volun-
tad, en cuanto horizonte de determinacién e indeterminacién, favorece
algunas posibilidades y obstaculiza otras. Sin embargo, Husser! sitta al
hombre ante el desafio de pensarse a si mismo como pudiendo efectuar
un cambio, enfatizando el margen de indeterminacién que permite la
emergencia de la accién libre. Ahora bien, por intensa que sea la volun-
tad de reconfiguracién de la vida y por radical que sea el cambio opera-
do, este tiene sus limitaciones, pues una persona no puede convertirse en
otra persona. Como ha sostenido Husserl:

Yo no puedo querer (aspirar, intentar querer) ser otro, pero si puedo querer ser di-
ferente, cambiarme. No obstante, yo soy el mismo a lo largo de las modificaciones,
pero eventualmente soy mejor o mds bueno. Querria ser diferente, lamento no ser
de ese modo, lo evaltio negativamente, sé que es posible ser diferente: con mis ha-
bitualidades estoy al alcance de mi poder, tengo poder respecto de mi mismo, me
determino en el orden prictico, soy el resultado de mis obras (Hua XIV, p. 211).

La conviccién de que es posible ser diferente, es decir, de que es
posible cambiar la actitud general sobre la totalidad de la vida podria
plantear algunos interrogantes. Estos interrogantes conciernen, en cier-
to modo, a los limites de la posibilidad del sujeto de disponer de un
acceso a su propia vida y a los limites de la voluntad, que, teniendo esta
mirada total a disposicién, tendria también la capacidad de cambiar su
actitud. Una posible objecién a este planteo serfa la siguiente: soste-
ner que la caracteristica especifica del hombre es poder contemplar su
vida como una totalidad objetivamente constituida ante ¢l implicaria
una confianza ciega en la posibilidad de alcanzar una cierta autotrans-
parencia ante si mismo, pero ses verdaderamente posible para el sujeto
tener a disposicién su vida entera?, y ;cémo podria mediante un acto
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de su voluntad efectuar un cambio sobre la totalidad de su vida?, ;no
implica esto una sobreestimacién de la autotransparencia del sujeto y
una sobreestimacién de la libertad de su voluntad, de su capacidad de
“ponerse a prueba a si mismo”? Estas preguntas aluden al punto critico
mencionado al comienzo del trabajo, a saber, a las sospechas que po-
drian cernirse sobre una perspectiva ética que gravita en los conceptos
de autodeterminacién, autoconfiguracion, autorregulacién de la vida,
etc. Sin embargo, una nocién de autodeterminacién segiin la cual la
voluntad es libre en el sentido de que es ajena a toda atadura expresaria
solo un caso ideal —al igual que la posibilidad de acceder en una mirada
a la totalidad de la vida—. En cuanto ideal, es algo hacia lo cual el sujeto
solo puede aspirar y, en sentido normativo, es aquello hacia lo que debe
aspirar. La referencia de Husserl a la idealidad de la autopreservacién en
el texto citado anteriormente da cuenta de esto de modo explicito. Por
lo demis, es claro que un anilisis del tema del acceso a la contemplacién
de la totalidad de la vida requiere también tener en cuenta el trasfondo
pasivo de nuestros actos, el papel de las habitualidades y el hecho de que
la toma de distancia que supone dicha contemplacién nunca es total,
pues no somos espectadores imparciales de nuestra propia vida. Con
todo, estos interrogantes no permanecieron ajenos para Husser] mismo.
Fl también se pregunté respecto de la capacidad de la voluntad de efec-
tuar un cambio de mirada radical. En un texto incluido en Husserliana
X1V, se pregunta, por ejemplo, si un querer, segin una idea del propio
ser, puede ser tan absoluto, que una decisidn sea irrevocable para la eter-
nidad (cfr. Hua XIV, p. 19). Considerada de esta perspectiva, la tesis
de que el sujeto estd en condiciones de reconfigurar totalmente su vida
puede parecer llamativa y, de hecho, Husserl caracterizé el fenémeno de
la autodeterminacién en las lecciones de Introduccion a la ética de 1920-
1924 como un fenémeno “maravilloso”: “el maravilloso fenémeno de la
autodeterminacién y la autoconfiguracién” (Hua XXXVII, p. 162).
Como adelantamos en la introduccién, la consideracién de la au-
todeterminacién como un fenémeno maravilloso enfatiza su cardcter
disruptivo, es decir, pone de relieve que ella implica un quiebre respec-
to de la sedimentacién pasiva de habitualidades que podria dar lugar
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a un cardcter reiterativo de la accién humana. Del mismo modo, esta
caracterizacién de la autodeterminacién pone de relieve los obstéculos
que salen al encuentro del hombre que aspira a autodeterminarse y a
actuar racionalmente a partir de si mismo y, al mismo tiempo, enfatiza
la idealidad que detenta la nocién de una autodeterminacién plena, sin
restricciones. Todas estas cuestiones van mds alld de lo tematizado hasta
aqui y aluden a las condiciones ficticas de todo actuar que aspira a la au-
todeterminacién. Segin lo expuesto hasta el momento, la voluntad que
decide actuar en el presente lo hace en virtud de que puede acceder a una
mirada global sobre la vida pasada —y a una valoracién de la vida pasada—
y;, asimismo, en virtud de un proceso de anticipacién de expectativas. Si,
en este marco, nos preguntamos shacia dénde tiende esa anticipacién?,
sen funcién de qué es realizada?, hemos visto que la respuesta requie-
re considerar la dimensién personal e individual de la tarea ética. Una
nueva dimensién de la cuestién surge cuando entra en consideracién la
relacién entre la meta de una accién tendiente a realizar lo mejor y sus
condiciones pricticas: ;cémo se conjuga la meta de la accién con las
posibilidades que ofrece mi entorno? Se trata ahora de reflexionar sobre
la autodeterminacién ya no en el cruce entre el pasado, el presente y el
futuro sino en el cruce entre lo posible y el ideal practico que exige hacer
“lo mejor” en cada circunstancia. Este es el punto que abordaremos en
la siguiente seccién del trabajo.

II1. Sobre el ideal de autodeterminacidn,
lo posible y los limites de la libertad de la voluntad

Finalizamos la seccién anterior planteando la pregunta por los limites
de la voluntad frente a los distintos factores que pueden obstaculizar la
accién libre. Como mencionamos, responder la pregunta por la posibi-
lidad del hombre de autoconfigurar su vida requiere tener en cuenta el
trasfondo pasivo de los actos y la formacién de habitualidades y tenden-
cias que podrian culminar en una automatizacién de las conductas. Es
decir, requiere considerar la dimensién pre-egoldgica y pasiva que pone
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al descubierto el cardcter constituido de nuestras tomas de posicién ac-
tivas. Ahora bien, una dimensién igualmente relevante del interrogante
relativo a los limites de la voluntad y la posibilidad de autodeterminacién
concierne a las posibilidades abiertas por el campo préctico en el que tie-
nen lugar toda decisién y accién. Esta dimensién, que interesé a Husserl
desde sus primeros trabajos sobre ética, es especialmente tematizada en
sus andlisis sobre la relacién entre el querer y lo pricticamente posible
(la conciencia del “yo puedo”). Es importante llamar la atencién sobre
la importancia de las reflexiones de Husserl acerca de la conciencia del
“yo puedo” para la comprensién de su concepcién de la libertad de la
voluntad. Entendida fenomenolégicamente —no en sentido metafisico—,
la libertad es la vivencia de la capacidad de actuar a partir de mi mismo
(cfr. Lohmar, p. 147) y, en este sentido, puede equipararse a la conciencia
del “yo puedo”.

En sus lecciones tempranas sobre ética y teoria del valor, Husserl re-
flexiond sobre el rol de la voluntad en un campo prictico que abre de-
terminadas posibilidades y limita otras. Si tomamos, por ejemplo, la for-
mulacién del imperativo categérico del curso de 1914 Grundfragen der
Ethik und Wertlehre encontramos en ella una clara alusién al campo de lo
practicamente realizable: “;Haz lo mejor entre lo alcanzable en toda tu es-
fera de influencia practica!” (Hua XXVIII, p. 142). De acuerdo con esto,
el sujeto enfrentado a un campo prictico delimitado acttia correctamente
cuando se decide por lo mejor que ese campo ofrece. En virtud de que
el campo prictico es diferente en distintos momentos, en cada situacion
lo exigido es diferente, aunque sea siempre exigido categéricamente. En
otras palabras, cada situacién fictica exige algo distinto, pero en cada caso
exige algo determinado: lo mejor que esa situacién permita. Algunos afos
mids tarde, Husserl se refiere a la exigencia ética en términos de “hacer
en cada momento del tiempo lo que en él sea lo mejor posible y, asi, ha-
cerse siempre mejor segun las posibilidades que el tiempo ofrece” (Hua
XXVII, p. 36 [p. 38]), y habla incluso de un “imperativo categérico indi-
vidual de la hora” (Hua XLII, p. 321) que particulariza la exigencia para
cada sujeto en cada circunstancia. Llegado este punto, se deben tomar en
consideracién dos aspectos. Por un lado, esta formulacién del imperativo
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categérico, que reconoce la delimitacién del campo préctico, es paralela a
una concepcién de la voluntad fundada en la conciencia del “yo puedo™:
para Husserl, la voluntad se distingue del mero deseo (Wunsch) porque
implica la posibilidad de realizacién préctica de algo deseado como valio-
so y como digno de ser realizado. En este sentido, la voluntad es un acto
practico y el deseo no lo es, ya que carece de la referencia al “hacer” pro-
pia de la voluntad (cfr. Hua XXVIII, pp. 105-106). Por otro lado, cabe
recordar que la determinacién de “lo mejor” indicada en el imperativo
husserliano involucra una captacién emocional de valores. Para Husserl,
una volicién es un acto en el que nos decidimos y actuamos motivados
por algo que consideramos valioso. Este reconocimiento del fundamento
valorativo de la voluntad es uno de los rasgos propios de la reelaboracién
fenomenoldgica del imperativo categérico: toda voluntad estd fundada en
y motivada por una valoracién, de modo tal que no puedo querer nada
que no considere valioso realizar (cfr. Hua XXVIII, p. 105; 404). Asi,
en clave axioldgica, la prescripcién del imperativo categérico husserliano
puede ser formulada del siguiente modo: dada una situacién préctica en
la que me enfrento a una determinada cantidad de opciones, debo elegir
aquella opcién que realice el valor superior. Queda de manifiesto, de este
modo, lo que hemos mencionado en la seccién anterior: la determinacién
de la voluntad es inescindible, para Husserl, de la dimensién valorativa.
Someter mi voluntad al imperativo de hacer “lo mejor” implica reconocer
un determinado d4mbito de valores como “los mejores” a ser realizados.?
El reconocimiento del contexto fictico en el que tiene lugar toda
posibilidad de autodeterminacién y la particularizacién del imperativo

* En este punto, es necesaria una aclaracién sobre la relacién entre el concepto de au-
todeterminacion a la luz de la formulacién temprana del imperativo al que aqui nos
referimos y el concepto de autodeterminacién propio de la ética tardia que analizamos
en la seccién anterior. Como vimos, los textos tardios de Husserl enfatizan el origen
personal de los valores éticos, el hecho de que ellos nacen de la individualidad de la per-
sona. Es decir, ponen de relieve el imperativo de “lo mejor” interpretado en el sentido de
la bisqueda de concordancia entre mis acciones y mi nicleo de identidad personal. Si
bien en la formulacién temprana del imperativo esta dimensién estd ausente —en virtud
de que Husserl no habia desarrollado atn las herramientas genéticas que le permitieron
luego incorporarla—, esto no implica, a nuestro entender, que la ética tardia conlleve
una renuncia al imperativo. Se trata, mds bien, de una complementacién de la versién
temprana, que toma en cuenta la dimensién personal del deber.
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categérico en el campo de lo pricticamente posible otorga un cardcter
concreto a la exigencia ética. Con esto nos referimos a que, para Husserl,
se trata de llegar a ser mejor de lo que ya somos y de hacer lo mejor en las
circunstancias en las que nos encontramos. En este punto, sin renunciar
a la exigencia de actuar segtn un ideal préctico, la perspectiva husserliana
toma en consideracién con seriedad que su realizacién mundana es siem-
pre relativa. Sin embargo, la dependencia de la voluntad respecto de la es-
fera de lo posible podria dar lugar a algunos interrogantes. Por un lado, es
legitimo preguntarse cudl es el limite de “lo alcanzable” que debo tomar
en consideracién en el momento de la decisién: ;hasta dénde debe ex-
tenderse mi deliberacién sobre lo posible?, ;hay algo cierto de antemano
como posible o imposible de cumplir? Por otro lado, considerando que
el limite entre lo posible y lo imposible pudiera trazarse, seria asimismo
valido preguntarse si la dependencia de la voluntad respecto de lo posible
en un campo determinado no constituye una exigencia demasiado trivial
para un concepto de autodeterminacién en sentido fuerte: ;no requiere
una accién tendiente a “lo mejor” trascender las dependencias y obstdcu-
los de la voluntad en vistas a una auténtica autodeterminacién?> Estos
interrogantes aluden a dos cuestiones distintas, aunque estrechamente
relacionadas. La primera de ellas pone de relieve la dificultad que implica
trazar un limite claro entre la certidumbre y la incertidumbre respecto de
la posibilidad de realizar una meta practica. La segunda cuestiona la depen-
dencia de la voluntad respecto de lo dado, bajo la sospecha de que podria
menoscabar la posibilidad de autodeterminacién.

En lo que concierne al primer interrogante, resulta claro que la nocién
de posibilidad préctica, al igual que la alusién a “lo alcanzable” en el im-
perativo categérico, es muy compleja. Si nos preguntamos qué es lo cons-
ciente de antemano como posible o imposible de cumplir, Husserl ofrece
en sus textos indicaciones muy breves. Por ejemplo, en el curso de 1914
pone como casos de metas altamente improbables de alcanzar el plan de
ser un gran reformador o el fundador de una religién. Considerando este

> Realicé un andlisis de estos interrogantes en relacién con la posibilidad de una accién
transformadora en la dimensién politica en “Razén prictica y accién politica: aportes
de la ética de Edmund Husserl para el andlisis fenomenoldgico de la politica” (inédito).
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tipo de ejemplos, llega a la conclusién de que debo “excluir” y “considerar
nula” una posibilidad si nada habla a favor de ella (cfr. Hua XXVIII, pp.
157-158). Ahora bien, con excepcién de los casos como los menciona-
dos por Husserl, que claramente representan metas poco probables de
alcanzar, en el resto de los casos no parece ser tan simple distinguir lo
realizable de lo irrealizable. Nuestra experiencia indica, mds bien, que
la distincién entre el “yo puedo” y el “yo no puedo” y, correlativamente,
entre la accién libre y los obstdculos e impedimentos de la voluntad tiene
un cardcter gradual. No hay un “yo puedo” puro, absolutamente libre de
impedimentos, también forma parte del “yo puedo” o “yo soy capaz” un
cierto “término medio” de obstdculos. En este sentido, en Ideas I Husserl
se pregunta qué clase de modificacién es el “yo puedo”, “yo soy capaz”
0 “yo soy apto” y se refiere a un “hacer sin resistencia, o una conciencia
del poder sin resistencia, y un hacer en la superacién de una resistencia,
un hacer con un contra y una conciencia inherente del poder que supera
la resistencia’ y a una “gradualidad de la resistencia y de la fuerza de su-
peracién: de la fuerza activa frente a la inerte de la resistencia” (Hua IV,
p- 258 [p. 306]). Cuando la resistencia vuelve insuperable, segiin Hus-
serl, nos topamos con el “no hay manera”, “no puedo”, “no tengo fuerza”
(Hua IV, p. 258 [p. 306]). La complejidad de la nocién de “posibilidad
préctica’ radica en que en su determinacién entran en juego distintos
niveles de condicionamientos. Las posibilidades practicas se vinculan con
lo que Husserl denomina “capacidades” (Vermdgen) y, en este sentido,
solo es una posibilidad prictica aquello que se encuentra en mi dominio.
Como sostiene también en ldeas II: “la apercepcién propia de la resisten-
cia presupone que no se trata meramente de algo cdsico, sino de algo de
la indole de lo que cae en la esfera de mi voluntad, en la esfera de lo que
eventualmente ya he llegado a conocer como algo de lo que soy capaz”
(Hua IV, p. 259 [306]). Pero este dominio de las posibilidades pricticas
es muy amplio: abarca el mundo, entendido como el todo de los medios
de efectuacién, como el presupuesto de todo obrar (Hua XLIL, p. 311);
abarca también la naturaleza, como estrato més bdsico, y contiene tam-
bién elementos de cardcter intersubjetivo y generativo. Con esto dltimo
nos referimos a que todo campo prictico actual tiene una configuracién
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histédrica, social y cultural, en la que ciertas expectativas son favorecidas y
otras son obstaculizadas. Asi, en la determinacién de lo que puedo en el
momento presente intervienen aspectos que conciernen a la experiencia
individual, es decir, que se relacionan con lo que yo mismo pude y no
pude en el pasado y, al mismo tiempo, se encuentra atravesada por un pa-
sado comunitario de expectativas cumplidas o frustradas. Como se puede
observar, los condicionamientos y, en consecuencia, el “yo puedo”, son
multiples y estratificados,® pues involucran el mundo, la naturaleza, mi
cuerpo, mi pasado y el pasado de la comunidad. Y si el “yo puedo” es un
fenémeno estratificado, también lo serd la libertad: hay una libertad del
cuerpo, una libertad en los estratos inferiores de la constitucién —la posi-
bilidad de “volverme hacia” un estimulo en la atencién e ignorar otros es
también una forma de la libertad—y, asi, hasta llegar la libertad de tomar
posicién en la esfera propiamente personal: me propongo explicitamente
una meta, procuro disponer de los medios para realizarla y mantengo mi
intencién a lo largo del curso de la accién, decido qué tipo de persona
quiero ser de ahora en adelante, tomo una posicién (por ejemplo, poli-
tica), etc.

Si abordamos ahora el segundo interrogante mencionado, debemos
decir que reconocer el rol que tiene la configuracién del campo practico
presente y la incesante sedimentacién de la experiencia pasada (junto con
las restantes esferas de limitaciones que hemos mencionado) en la deter-
minacién de lo posible no puede conducir sin mds a la aceptacién de lo
dado. Si bien la nocién de “renovacién” expresa precisamente la exigencia
de que suceda “algo nuevo” (en mi relacién conmigo mismo, y también
en mi relacién con los otros sujetos y con el mundo como mi campo de
accién), el énfasis en las distintas formas de dependencia empiricas hace
que la libertad y la posibilidad de renovacién y de autodeterminacién
parezcan muy limitadas. Por ejemplo, en un texto del tercer volumen de
los Estudios sobre la estructura de la conciencia Husserl escribe:

¢ Sobre la estratificacién del “yo puedo” véase Hua IV, p. 135.
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Me siento empiricamente dependiente del mundo de las cosas “exterior”, de modo
especial, de mi cuerpo, mediador de los influjos externos, de mi subsuelo animico,
de mis pensamientos, de mis asociaciones devenidas fécticas, y demds; luego, tam-
bién, de otros hombres, del derecho vigente, de la iglesia, etc. Me apercibo cada vez
en un horizonte de dependencia abierto, que sigue cambiando en el transcurso de
mi vida, en el que lo pasado influye regularmente en lo futuro. Me siento depen-
diente: eso significa, me siento dependiente en cuanto actuante (en cuanto posible
sujeto volitivo y actuante), no puedo todo, mi poder hacer estd limitado en un

dmbito de posibilidades, que es empirico (Hua XLIII/3, p. 90).

Este texto expresa otra faceta del anclaje del sujeto en el campo pricti-
co con sus horizontes (temporales, sociales, culturales, corporales, etc.) de
determinacién e indeterminacién. Mientras que anteriormente nos refe-
rimos a la estratificacién de las capacidades (que alude al margen de inde-
terminacién del horizonte de los posible) lo que Husserl pone de relieve
aqui son las multiples dimensiones de restricciones a nuestra voluntad (es
decir, la determinacién del horizonte de lo posible). Pero, ;significa el
reconocimiento de estas restricciones que el yo no es libre de autodeter-
minarse en funcién de realizar “lo mejor”? ;Qué concepto de libertad es-
taria en juego si la respuesta a esta pregunta es negativa? Segtin entiendo,
para analizar esta cuestién se debe tener en cuenta lo siguiente. Como
ya hemos mencionado, considerada desde la perspectiva de la decisién
presente, la autodeterminacién implica, en cierto modo, un “quiebre”
respecto de los determinantes a los que Husserl hace alusién en el texto
citado. En este sentido, se puede afirmar que ella entrana cierto heroismo.
Como ha sostenido Husserl, el heroismo es la posibilidad de la voluntad
humana de trascender el encadenamiento de hechos determinados como
meros hechos e imponer al “no” que plantea el mundo un “si” que extrae
su fuerza de la voluntad misma (cfr. Hua XLII, p. 407). En esta direccién,
un andlisis de la autodeterminacién que intente complejizar la perspecti-
va anclada en el presente mediante la contemplacién del rol motivacional
de la experiencia pasada y de los limites del campo practico no debe pasar
por alto este cardcter positivo (heroico) de la emergencia de la reflexién
ética en la cadena de sedimentacién pasiva, que Husserl ha caracterizado
como un fenémeno “maravilloso”. Como vimos, Husserl analiza la po-

DEVENIRES 43 (2021) 131



Celia Cabrera

sibilidad de autodeterminacién y de libre accién en un juego o tensién
entre factores que nos determinan. Pero, si bien estos factores constituyen
el trasfondo necesario de todo surgimiento de la reflexién critica y de la
conciencia ética, nunca son condiciones suficientes para su surgimiento.
En este punto, un andlisis de la autodeterminacién que dé cuenta de la
complejidad de la concepcién de Husserl —es decir, que muestre su lugar
en una concepcién amplia y teleolégica de la vida humana, como vida
con su historia, sus metas y también con su lugar en un horizonte comu-
nitario— debe evitar caer en dos extremos: debe evitar menoscabar el ca-
ricter disruptivo de la emergencia de la autodeterminacién, reduciendo
la accién a sus condicionantes, y debe, al mismo tiempo, evitar compren-
der esta posibilidad de una “ruptura’ respecto del pasado sedimentado
y de lo dado en el presente como una mera abstraccién desligada de sus
horizontes y sus motivaciones en la experiencia actual y pasada. Si este
tltimo fuera el caso, el concepto de libertad que estaria en juego seria el
de una voluntad libre en cuanto voluntad todopoderosa, una nocién que
solo puede tener sentido como /imes ideal absoluto de toda voluntad ac-
tual concreta (cfr. Husserl, Hua XXVII, p. 33). Se trata, en resumen, de
distinguir dos perspectivas sobre este tema que, seglin entiendo, se pue-
den encontrar en la filosofia de Husserl: la perspectiva que describe las
distintas dimensiones que subyacen a toda toma de posicién activa y que
podrian limitarla, y la perspectiva normativa propia de los textos sobre
ética, especialmente en su versién tardia (sobre esta distincidn véase Peuc-
ker, 2015). En esta tltima perspectiva, el reconocimiento de las distintas
dimensiones de las que depende el sujeto en su intento de actuar a partir
de si mismo no pone en jaque la libertad humana y la posibilidad de
autodeterminacién, sino que le otorgan el carcter de una exigencia. En
efecto, la mayor parte de los textos en los que Husserl aborda la voluntad
en sentido ético y teleoldgico ponen énfasis en la confianza en el alcance
de la voluntad humana (este es el caso, por ejemplo, de los articulos Re-
novacién, a los que nos referimos aqui).’”

7 Sobre este tema P. Merz, por ejemplo, sostiene que “siempre que Husserl tematiza el
significado ético de la voluntad parece mayormente confiar en su alcance ilimitado,
por ejemplo, cuando en un complemento al tercer articulo Kaizo enfatiza que la esen-
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Como adelantamos, este aspecto teleolégico-normativo aparece en
primer plano en los textos tardios de Husserl. En algunos de estos tex-
tos, los problemas que conciernen a los impedimentos u obstdculos a la
voluntad humana que quiere realizar lo mejor y actuar éticamente son
enfatizados. Entre ellos, son especialmente relevantes los textos inclui-
dos en la cuarta seccién del volumen XLII de Husserliana, ya que alli
Husserl reflexiona en profundidad sobre el azar y la incertidumbre que
amenazan los intentos del hombre de alcanzar sus metas volitivas en
un mundo en el que su voluntad estd atravesada no solo por distintas
dimensiones de dependencia empiricas sino también por distintas for-
mas de negatividad, como la enfermedad, la muerte, la irracionalidad,
el egoismo y el individualismo. Ante este panorama, en linea con lo
expuesto anteriormente, la voluntad es descripta como una fuerza que
se sobrepone heroicamente a la constatacién de la imposibilidad de al-
canzar su meta. Husser] considera en este contexto que la voluntad debe
“sobrevalorar” las posibilidades de realizacién, por minimas que sean,
y debe actuar bajo la guia de un “como si” ético, es decir, debe actuar
motivada por la creencia de que lo imposible es posible:

Si, voy a hacer lo mejor para sobrevalorar pricticamente las probabilidades, y ac-
tuar como si tuviera la certeza de que el destino no es por principio enemigo
de los seres humanos y como si pudiera estar seguro de alcanzar finalmente algo
tan bueno que después podria estar satisfecho con mi perseverar. Lo que desde el
punto de vista tedrico es rechazable, el sobrevalorar las posibilidades o casi solo
las meras probabilidades a favor de una certidumbre empirica, es bueno desde el
punto de vista de la prictica, y por eso solo exigido en la situacién prictica. {Toma
en consideracién lo que te hace fuerte! Cree en el mundo y en el destino! ;Témalo
como si con certeza fuera un bien y vive como si pudieras finalmente ponerlo a
tu servicio, obligarlo a ser amistoso contigo! ;Vive en esa certeza y hards lo mejor!
(Hua XLII, p. 323).

cia del sujeto éticamente pleno consiste en ‘gestarse a si mismo como ser absolutamente
racional en una voluntad universal y absolutamente firme de racionalidad absoluta’ (...).
Solo raramente Husser] toma en consideracion la posibilidad de que actuemos contra
nuestras mejores intelecciones y que con ello el conocimiento y la voluntad toman
caminos separados. Entre estos pocos textos se cuentan sus reflexiones de sus manus-
critos sobre los sentimientos” (Merz, pp. 323-324).
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Cabe recordar que esta concepcién de la voluntad va de la mano de
una concepcidn ética centrada en la vida total del sujeto y no en acciones
individuales. De este modo, la pregunta por la racionalidad ética (o, se
puede decir también, la pregunta por la realizacién de “lo mejor”) no es
la pregunta por la racionalidad de una accién puntual sino la pregunta
por la racionalidad de la vida en su totalidad, una vida que aspira a un
acrecentamiento de la racionalidad con cada uno de sus actos. En este
sentido, al enfrentarse a una decisién, el sujeto no solamente debe con-
siderar cudl es la opcidn correcta en este campo prictico delimitado ac-
tualmente, sino también cémo contribuye esta accién a la intencién de
alcanzar una configuracién racional de la vida en su totalidad, con todo
su horizonte futuro. Es decir, la consideracién de “lo mejor” se extiende
hasta abarcar la totalidad de la vida. Esto es, en esencia, lo que expresa
el concepto de “autopreservacién” al que nos referimos anteriormente:
la actitud de cuidado y preocupacién por una vida satisfactoria ez todo
su horizonte de futuro. En esta pre-delineacién del horizonte futuro de la
vida la voluntad tiene un rol central ya que permite al hombre sustraerse
al influjo del pasado, enfatizando el margen de indeterminacién que
permite la emergencia de lo nuevo. En la leccidn Introduccion a la ética
de 1920-24, Husserl enfatiza, de cierto modo, el caricter creador de la
voluntad al subrayar su rol en la pre-delineacién del futuro.

Lo que debo estd determinado por el “yo puedo” y lo que puedo es distinto de lo
que puede cualquier otro. Pero lo que puedo no estd solo contenido en mi entorno
momentineo, sino que mi voluntad presente abarca mi horizonte futuro total,
porque mi “yo puedo” abarca su extensién, mds o menos determinada e indeter-
minada. Lo mejor mio estd determinado por mi pasado y mi presente, y mi futuro
no carece de pre-delineacién. Pero la pre-delineacién mds decisiva de mi futuro la

efectda mi voluntad (Hua XXXVII, p. 252).

Esta consideracién teleolégica de la vida humana, con sus obstdculos,
sus restricciones y con sus metas que apuntan hacia el futuro completo
de la persona otorga a la posibilidad de autodeterminacién, a la libertad
que ella implica y a la nocién de racionalidad préctica, un nuevo sen-
tido. Pues permite entender la relacién entre la accién libre y la depen-
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dencia respecto del entorno actual y del pasado (y también respecto de
la dimensién pasiva de sentimientos y tendencias que subyacen a toda
toma de posicién activa), no solo como una relacién de corte o quiebre
sino como un proceso gradual de esfuerzo y aspiracién hacia la libertad,
la autodeterminacién y la racionalidad (cfr. Hua XXXVII, p. 251). Se-
gln entendemos, abordar la nocién autodeterminacién en el marco de
la comprensién teleoldgica de la vida humana que elabora Husserl en
estos afios permite comprender que cada acto puntual no se agota en si
mismo, sino que implica una reconfiguracién de lo sedimentado y de
lo dado y una reconfiguracién del centro mismo de la persona. Esta re-
configuracién puede acontecer en distintas direcciones. Naturalmente,
es posible que culmine en un mero reforzamiento o solidificacién de las
tendencias pasadas. Sin embargo, no excluye la posibilidad de que sur-
jan nuevas alternativas. En este sentido, el reconocimiento de la tensién
entre las metas volitivas y el horizonte de determinacién de toda accién
no implica un abandono de la racionalidad (y, con ello, de la posibilidad
de autodeterminacién), sino que da lugar a un concepto distinto de la
racionalidad préctica, a saber, un concepto que toma en consideracién
nuestras valoraciones concretas en su dimensién histérica, las metas per-
sonales en funcién de las cuales regulamos las acciones, la influencia de
nuestros puntos de vista subjetivos, nuestra experiencia sedimentada,
nuestras expectativas, y también el rol de la intersubjetividad y de las
tradiciones en nuestras propias valoraciones y voliciones, un tépico que
queda abierto para ulteriores investigaciones.

IV. Comentarios finales:
la autodeterminacién en el contexto de la teleologia
del desarrollo ético y el rol de la valoracién

El trabajo se propuso reflexionar sobre la posibilidad de autodetermina-
cién, autoconfiguracién o autorregulacién racional de la vida tomando
como eje las reflexiones de Husserl sobre esta temdtica, especialmente
aquellas elaboradas en los afos de Freiburg. Nos ha motivado la convic-
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cién de que la perspectiva husserliana ofrece herramientas importantes
para abordar el tema dando cuenta de su complejidad. El primer paso de
nuestra exposicién ha sido analizar el horizonte temporal de la voluntad
que apunta a autodeterminarse en el presente. En este marco, nos hemos
referido al rol otorgado por Husserl a la contemplacién de la vida pasada
y a las expectativas futuras, y hemos puesto de relieve el modo en que
la interaccién entre decepcién y cumplimiento (satisfaccién) motiva el
surgimiento de una preocupacién por el futuro que aspira a abarcar la
vida completa. Como hemos senialado, Husserl se refiere a esta actitud de
“cuidado de la vida”, que pone en movimiento un proceso teleolégico, con
el término “autopreservacién”. En rigor, la consideracién del horizonte
temporal de la voluntad no ha estado ausente en los trabajos tempranos de
Husserl. En efecto, en los textos de los afios de Gottingen, especialmente
en la seccidn sobre fenomenologia de la voluntad del curso Grundfragen
der Ethik und Wertlehre de 1914, se puede encontrar una interesante des-
cripcién de las distintas fases del continuo volitivo. Husser] muestra alli
cémo cada una de estas fases involucra una conciencia de horizonte de lo
“recién creado” y lo “atin por crear”, y habla de un “presente creador”, al
que se le une un “futuro creador” y deviene un pasado “creado efectiva-
mente” (cfr. Hua XXVIII, pp. 110-111). Sin embargo, esta descripcion
del horizonte temporal de la voluntad presenta limitaciones para el tema
que hemos intentado profundizar aqui, en la medida en que, en cuanto
andlisis puramente estructural y estdtico, no puede dar cuenta de las di-
ndmicas de motivacién entre las distintas fases volitivas. Por otro lado, en
virtud de que Husserl atin no dispone en esos afios de las herramientas ge-
néticas que permiten dar cuenta de la configuracién de un “estilo”, “regla
de desarrollo” o “tipica personal”, etc., el andlisis temprano del horizonte
temporal de la voluntad no puede explicar el hecho de que una decepcién
se mida respecto de una concepcién global de la persona y de su vida. Es
decir, no puede explicar que me decepcione respecto de la persona que
quiero llegar a ser y del estilo general que quiero darle a mi vida.

Entre las cuestiones que salieron a la luz en el trabajo es de especial
relevancia la pregunta por los limites de la posibilidad de autodetermi-
nacién. Si bien esta temdtica tiene muchas dimensiones, hemos enfatiza-
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do algunas de ellas: las posibles limitaciones de la reflexidn para acceder
a una mirada total de la vida; las posibles limitaciones de la voluntad
para actuar correctamente a partir de dicha contemplacién, es decir, los
limites de la fuerza de voluntad y, finalmente, hemos abordado las posi-
bilidades abiertas y cerradas por el campo préctico en el que tiene lugar
toda decision, lo que nos ha conducido a una reflexién sobre el rol de
la conciencia del “yo puedo” que se revela esencial para el anilisis fe-
nomenoldgico de la libertad. En sentido estricto, la consideracién del
campo prictico no ha introducido un nuevo dmbito de problemas a
nuestro andlisis. Se ha tratado, mds bien, de ampliar la reflexién sobre
los posibles determinantes de la accién libre, que no solo conciernen a
la experiencia sedimentada (en la forma de habitualidades individuales
o de una tradicién), sino también las posibilidades ofrecidas por el en-
torno momentineo presente (aunque, como vimos, este campo mismo
contiene también una sedimentacién temporal).

La problemitica relativa a los limites de la posibilidad de tener a dispo-
sicién una mirada total sobre la vida pasada es, ciertamente, muy comple-
ja. Esta complejidad queda de manifiesto si se considera que ella concier-
ne también a los limites de la posibilidad de rememoracién.? Si bien esta
temdtica excede los limites de este trabajo, nos ha interesado senalar que

& En sentido estricto, aqui intervienen distintos actos y niveles que en el presente tra-
bajo solo han sido esbozados. El recuerdo de un suceso (y de ese suceso como parte
de una cadena de otros sucesos que conforman la historia de mi vida) sienta la base
de la posibilidad de reflexidn, pues, como es evidente, solo puedo reflexionar sobre
un hecho pasado si tengo acceso a él en el recuerdo; la rememoracion es lo que nos
permite traer al presente un estado de cosas para reflexionar sobre él. La rememoracién
también tiene un rol en la sintesis de las experiencias pasadas, en la conformacién de
la unidad de la historia personal y, de este modo, de la identidad personal. Cuando a
lo largo del trabajo hablamos de una “mirada” sobre la totalidad de la vida y del acceso
a la “contemplacién” de la totalidad de la vida no se debe confundir la rememoracion,
que posibilita el acceso a la experiencia pasada, con la reflexién sobre el pasado. Por
otro lado, también ha sido sefalada la importancia de la valoracién sobre los sucesos
pasados. Una tarea que deja abierta este planteo es dilucidar con mayor profundidad
cémo se relacionan estos actos entre s en el contexto practico, cémo interactiian la
rememoracion, la reflexién, la valoracién, la voluntad, etc. Por ejemplo, ;qué rol tiene
la voluntad en la unificacién de las experiencias pasadas que las vuelve disponibles en
el presente como una totalidad objetivamente constituida? Un interesante andlisis de
la relacién entre rememoracién y voluntad se encuentra en V. Bejarano, p. 300 y ss.
Sobre el acceso a la totalidad de la vida y los limites del recuerdo véase Lotz, 2001.
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la posibilidad de acceder a dicha mirada roza/ de la vida y lograr una total
autotransparencia ante nosotros mismos solo puede tener el cardcter de
un ideal. Correlativamente, la imposibilidad de lograrlo no significa que
no debamos esforzarnos por aproximarnos a ello. En la misma direccién,
se puede afirmar que la apelacién a la libertad de la voluntad no expresa,
para Husserl, una ilusién sino una propuesta. En un sentido general,
nuestro recorrido ha sido guiado por el intento de mostrar dos aspectos
importantes de la autodeterminacién a partir de la filosofia de Husserl.
En primer lugar, es posible afirmar que la autodeterminacién implica
una ruptura positiva y “heroica” respecto de los determinantes fécticos, una
confianza en la libertad de la voluntad de sustraerse al encadenamiento de
los hechos y de la herencia del pasado; pero, al mismo tiempo, ella tiene
también sus horizontes y motivaciones que evitan que se convierta en una
mera abstraccién. Como mencionamos, la autodeterminacidn tiene lugar
en el marco de mi vida personal con sus metas personales, con todo su
horizonte valorativo, afectivo, histérico, etc. Y en esta perspectiva teleo-
l6gica, en la que la vida es esfuerzo por acrecentar la racionalidad y acer-
carme a quien quiero ser, es posible hablar de autodeterminacién no solo
como una ruptura sino también como un camino de avance progresivo
hacia la configuracién racional de la vida. En segundo lugar, hemos que-
rido senalar que el reconocimiento de estos determinantes no culmina en
la disolucién de la capacidad de accién libre, pues la autodeterminacién
implica una reconfiguracién o resignificacién de dichos determinantes
que puede acontecer tanto en el sentido de una repeticién de lo sedimen-
tado como en el surgimiento de algo nuevo. Este es el caso al que hemos
hecho alusién en el que una mirada desde el presente “resignifica” el sen-
tido del pasado sedimentado al advertir su discordancia respecto de las
metas personales. Se trata aqui de reconocer que, si bien las dimensiones
pasivas, histéricas, afectivas, etc., juegan un rol importante en la emer-
gencia de las voliciones y decisiones activas, para Husserl, una persona
ética solo debe dejarse motivar por ellas cuando las regula en funcién de
una meta racional y en algunos casos es incluso necesario decidirse “con-
tra’ dichas motivaciones. En resumen, el concepto husserliano de auto-
determinacién es un concepto amplio, es autodeterminacién en funcién
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de una historia sedimentada y de la anticipacién de una meta que quiero
para mi vida, de las posibilidades abiertas por el campo prictico presente,
de mis valoraciones, de mi vocacién y de mi vida afectiva en general.
Ahora bien, ademds de analizar la posibilidad de autodeterminacién
en la interaccién entre el presente, el pasado y el futuro y entre lo posible
delimitado por el campo prictico y el ideal ético, hemos enfatizado tam-
bién la importancia asignada por Husserl a la individualidad y su cardcter
autovinculante. A este aspecto quisiera dedicar unas palabras finales. Pro-
bablemente sea este rol atribuido a la valoracién y al centro de la identi-
dad personal lo que otorga una impronta tan particular a su concepcién
de la normatividad ética y, con ello, a su concepcién de la autodetermi-
nacién. Como vimos, considerada desde el punto de vista teleoldgico,
la autodeterminacién implica un camino progresivo de superacién de
obstdculos hacia la configuracién racional de la vida. Esta configuracién
racional involucra un ideal de si mismo que cada sujeto obtiene desde el
nucleo de la identidad personal. Husserl se refiere a este tema mediante
los conceptos de “llamado” y “vocacién”. De acuerdo con esto, el yo se
siente llamado a realizar ese nticleo personal de identidad y a realizar va-
lores a los que se encuentra profundamente ligado. Uno podria pregun-
tarse, en este punto, si la relacién entre normatividad e individualidad
que surge de la apelacién a un centro de la identidad personal no abre la
puerta a la irracionalidad. Es decir, si esto no implica una concepcién de
la autodeterminacién segtin la cual me autodetermino en funcién de la
realizacién de cualquier tipo de valores que indistintamente considero los
mejores para mi. Esta es una objecién atendible y es, de hecho, una de
las criticas realizadas a la ética tardia de Husserl (cfr. Melle, 2002). Segtin
entiendo, para no culminar en una problemitica identificacién entre in-
dividualidad e irracionalidad se debe tener en cuenta que, para Husserl,
el reconocimiento de la individualidad de la tarea ética no deja de lado
la necesidad de dar razones y fundamentos para nuestras decisiones. Si
bien el centro profundo de la persona es vinculante para el sujeto, pues
le impone el imperativo de la unidad o concordancia consigo mismo, no
se trata aqui de una individualidad ciega a la reflexién critica. Asi, que
el llamado esté pre-delineado en la profundidad personal de cada yo no
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contradice la posibilidad de responder a él mediante una toma de posi-
cién activa, es decir, no imposibilita la autocritica y la autoexaminacion
en funcién de criterios compartibles. Un aspecto importante de la con-
cepcion husserliana, quizés el mds decisivo para responder esta pregunta
que aqui formulamos, es la apertura intersubjetiva de la vocacién y la
dimensién comunitaria de la responsabilidad. Con esto me refiero a que,
aunque el llamado provenga de la individualidad personal y esté ligado a
valores personales, no recluye al sujeto en un “universo ético privado”. En
un importante texto de mediados de la década de 1920 sostiene: “Cada
sujeto personal es un sujeto ético y como tal tiene su universo de valores
y desvalores. Pero este universo ético no es algo privado. Todos los universos
estdn referidos unos a otros en la comunidad humana y configuran una
conexion universal Unica, con el que cada sujeto estd relacionado” (Hua
XLII, p. 391). La apelacién a la individualidad como fuente de norma-
tividad ética no puede culminar aislando al sujeto respecto de su res-
ponsabilidad con los otros.” En el mismo sentido, si bien el concepto de
autodeterminacién es primariamente comprendido como una relacién
particular de cada sujeto con su propia vida, en cuanto ideal auténtica-
mente ético no puede agotarse en la realizacién de una tarea puramente
individual. Esto explica que en los afios 20 Husserl profundice el andlisis
del entrelazamiento entre la vida ética individual y la vida ética comuni-
taria y comprenda la autodeterminacién individual como el primer paso
en la configuracién de una vida comunitaria auténtica.

? Analicé este aspecto en otros trabajos, especialmente en Cabrera, 2019 y 2019b.

140 DEVENIRES 43 (2021)



Sobre el sentido y las motivaciones de la autodeterminacién en la ética de Husserl

Bibliografia

CaBRER4, C. (2019). Acerca de la normatividad del amor y el alcance universal del
amor al préjimo en Husserl. Ideas y Valores, LXVIII (169), 109-132.

CaBRrER4, C. (2019b). Algunas reflexiones sobre la idea husserliana de sacrificio prdc-
tico. Thémata, 59, 31-46.

Hussery, E. (1952). Ideen zu einer reinen Phinomenologie und phinomenologischen
Philosophie. Zweites Buch. Husserliana IV. Den Haag: Martinus Nijhoff. Traduc-
cién al espafol de Antonio Zirién Quijano: Ideas relativas a una fenomenologia
pura y una filosofia fenomenoldgica. Libro segundo. México: Fondo de Cultura Eco-
némica, 2005.

Hussere, E. (1968). Phinomenologische Psychologie. Husserliana IX. Den Haag: Mar-
tinus Nijhoff.

Hussert, E. (1973). Zur Phinomenologic der Intersubjektivitit. Texte aus dem Na-
chlass. Zweiter Teil: 1921-1928. Husserliana XIV. Den Haag: Martinus Nijhoff.
Hussert, E. (1988). Vorlesungen diber Ethik und Wertlehre 1908-1914. Husserliana

XXVIII. Dordrecht/Boston/Londres: Kluwer Academic Publishers.

Hussere, E. (1989). Aufsitze und Vortrige (1922-1937). Husserliana XXVII. Dor-
drecht/ Boston/London: Kluwer Academic Publishers. Traduccién al espafiol de
Agustin Serrano de Haro: Renovacidn del hombre y de la cultura. Barcelona: An-
thropos, 2012.

Hussere, E. (2004). Einleitung in die Ethik. Vorlesungen Sommersemester 1920-1924.
Husserliana XXXVII. Dordrecht: Kluwer Academic Publishers.

Hussere, E. (2012). Einleitung in die Philosophie. Vorlesungen 1916-1920. Husserliana
Materialien IX. Dordrecht: Springer.

Hussere, E. (2014). Grenzprobleme der Phinomenologie. Analysen des Unbewusstseins
und der Instinkte. Metaphysik. Spiite Ethik. Texte aus dem Nachlass 1908-1937. Hus-
serliana XLII. Dordrecht/Heidelberg/New York/Londres: Springer.

Hussery, E. (2020). Studien zur Struktur des Bewusstseins. Teilband III: Wille und Hand-
lung. Téxte aus dem Nachlass (1902-1934). Husserliana XLIII/3. Dordrecht: Springer.

Korsacaarp, C. (1996). The Sources of Normativity. Cambridge: Cambridge Univer-
sity Press.

Loumar, D. (2015). Freiheit des Einzelnen und Freiheit der Gemeinschaft. Eine
Husserl’sche Perspektive. Phinomenologische Forschungen, 147-170.

Lotz, C. (2001). Verfiigbare Unverfligbarkeit. Uber theoretische Grenzen und prak-
tische Moglichkeiten der Erinnerung bei Husserl. Phinomenologische Forschungen,
207-231.

Mettg, U. (2002). Edmund Husserl: From Reason to Love. En J. J. Drummond y
L. Embree (Eds.), Phenomenological Approaches ro Moral Philosophy (pp. 229-248).
Dordrecht/Boston/London: Kluwer Academic Publishers.

DEVENIRES 43 (2021) 141



Celia Cabrera

MELLE, U. (2007). Husserl’s personalist ethics. Husserl Studies, 23, 1-15.

Merz, P. (2015). Werterfahrung und Wabrheit. Phinomenologische Ethik Begriindung
nach Husserl. Paderborn: Fink.

Peucker, H. (2015). Hat Husserl eine konsistente Theorie des Willens? Das Willens-
bewusstsein in der statischen und genetischen Phinomenologie. Husser! Studies,
31, 17-43.

Start, A. (2015). Praktische Identitdt aus phinomenologischer Sicht: Korsgaard und
Husserl. Phinomenologische Forschungen, 171-188.

Varaas Bejarano, J. C. (20006). Phinomenologie des Willens. Seine Struktur, sein Urs-
prung und seine Funktion in Husserls Denken. Frankfurt am Main: Peter Lang.

Warron, R. (2003). Imperativo categérico y kairds en la ética de Husserl. Tgpicos, 11,
5-21.

l

142 DEVENIRES 43 (2021)



TENEMOS RAZON PARA REBELARNOS:
SUBJETIVIDAD, VIOLENCIA Y VULNERABILIDAD.
JEAN PAUL SARTRE Y EL PROYECTO
DE UNA FENOMENOLOGIA CRITICA

Ignacio Quepons Ramirez
Universidad Veracruzana
iquepons@uv.mx

Resumen

El objetivo del articulo es evaluar la relacién entre violencia y subjetividad con relacién
al problema de la violencia en la filosofia de Jean Paul Sartre, todo ello en el contexto
del giro critico de la fenomenologfa. En este sentido sugiero que la violencia, com-
prendida como fenémeno de sentido, no se explica desde una perspectiva meramente
instrumentalista, como un recurso entre otros para alcanzar fines pricticos, sino que,
como observaremos a continuacién, la violencia supone una distorsién de la relaciéon
entre medios y fines en el contexto préctico, todo ello fundado en la estructura interna
de la subjetividad. Asi, para explicar la diferencia entre violencia y contra-violencia en
Sartre, vuelvo la atencién a la relevancia de la vulnerabilidad como fuente de orien-
tacién ética para la constitucion de subjetividades en resistencia, en didlogo con la
explicacién de Bolivar Echeverria de la violencia dialéctica.
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Abstract

The aim of this paper is to evaluate the relation between violence and subjectivity with
respect to the problem of vulnerability in the philosophy of Jean Paul Sartre, in the
context of the critical turn in phenomenology. In this regard I suggest that violence,
understood as a phenomenon of sense, is not explained from a mere instrumental
perspective, as a resource among others in order to accomplish practical goals, but
as we will observe, violence supposes a distortion of the relation between means and
aims in the practical context, based in the inner structure of subjectivity. Thus, in
order to explain the difference between violence and counter-violence in Sartre, I turn
my attention to the relevance of vulnerability as a source of ethical orientation for
the constitution of subjectivities in resistance, in dialogue with Bolivar Echeverrid’s
account of dialectical violence.
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Tenemos razén para rebelarnos: Subjetividad, violencia y vulnerabilidad...

Tengo todo el derecho a quemar y a romper. No le voy a
pedir permiso a nadie, porque yo estoy rompiendo por mi
hija. Y la que quiera romper que rompa, y la que quiera
quemar que queme, y la que no, que no nos estorbe.

ELIDETH YESENIA ZAMUDIO

No hay acto de ternura que pueda borrar las marcas de
la violencia, sélo la violencia misma puede destruirlas.

JeAN PAuUL SARTRE

Ensu ensayo “De la violencia a la violencia” Bolivar Echeverria resume
bien las contradicciones de hablar de violencia en el contexto politico
contemporaneo:

Contemplar simplemente la posibilidad de su uso [el de la violencia] en la impug-
nacion del establishment parece expresar no sélo una desconfianza en la capacidad
de la democracia liberal de ser vehiculo de una solucién efectiva de la injusticia so-
cial, sino una disposicién a deshacerse de la democracia moderna en su conjunto,
de la politica civilizada en general. (2006: 59).

La emergencia de diferentes movimientos de protesta por los derechos
de las mujeres, de los grupos indigenas; las manifestaciones publicas en
contra de abusos policiales con claros tintes de odio racial, en Estados Uni-
dos, nos devuelven a la pregunta por el sentido y recurso a la violencia en
medio del fracaso de la promesa de igualdad de los asi llamados regimenes
democriticos.

Asi, como dice Echeverria, desechar la posibilidad del recurso a la vio-
lencia, comprendida siempre en este caso como una contra-violencia, el
ltimo recurso de una situacion opresiva, por controvertido que pueda
resultar
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parece implicar la aceptacién de una condena de la sociedad a seguir la inercia
que la mueve actualmente, es decir, a reproducir esa injusticia indefinidamente y
a responder con su “violencia legitima” —que no descarta llegar al genocidio— a los
brotes de “resistencia salvaje” que tal reproduccién de la injusticia social no puede
menos que provocar (2006: 59).

Ciertamente, la enorme dificultad que afronta una politica de iz-
quierda, en la medida en que asuma como su eje programdtico, de
acuerdo con Echeverria, “violentar el curso de la historia, interrumpir
el continuum de su acontecer establecido”, es mantener su programa de
tal manera que “su accién violenta no se desenvuelva por las vias de la
violencia desesperada, puramente destructiva, guerrera o militarista, que
tal vez hace medio siglo pudieron todavia ser transitables” (2006: 60).

Medio siglo antes Sartre ponia los polos del problema en los siguien-
tes términos:

Si la violencia hubiera comenzado esta noche, si ni la explotacién ni la opresién
hubiesen existido en la tierra, quizds la no violencia ostentada podria aplacar la
querella. Pero si el régimen entero y hasta vuestros pensamientos no violentos
estdn condicionados por una opresién milenaria, vuestra pasividad sélo sirve para

colocaros del lado de los opresores (1968: 135).

Lo que sugiere Sartre en su famoso y controvertido prélogo a Los con-
denados de la tierra de Franz Fanon, lejos de las acusaciones de apologia
de la violencia de las que ha sido objeto, es que la decisién no es entre
violentos y no violentos, sino entre legitimacién, muchas veces técita,
de la violencia de los opresores o la violencia de los oprimidos como un
fenémeno que hay que entender en términos de una respuesta, muchas
veces desesperada, de contra-violencia. Por otro lado, no hay que olvi-
dar que Sartre no le habla al mismo publico al que habla Fanon, Sartre
escribe el prélogo para los europeos, herederos de un pasado de coloni-
zacion, para que la cultura europea asuma las consecuencias de su propia
historia y tome partido:
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Este libro no tenia ninguna necesidad de un prefacio. Tanto menos que no se
dirige a nosotros. Sin embargo, yo se lo puse para llevar la dialéctica hasta el fin:
también a nosotros, las gentes de Europa, se nos descoloniza: eso quiere decir que
se extirpa, mediante una operacidn sangrienta, el colono que estd en cada uno de
nosotros. Mirémonos, si tenemos valor para ello, y veamos en lo que nos hemos

convertido (1968: 134).

Esta cita es clave, y es preciso leerla en los mismos términos de la filoso-
fia sartreana “mirémonos”, dice Sartre, ;qué puede decir esto? En sentido
estricto y desde la pura contemplacién individual que proyecta su propio
yo, el resultado es la imagen que cumple la exigencia de estabilidad del ser-
para-si (Sartre: 1998). El europeo se mira a si mismo y otorga a sus accio-
nes el sentido de civilizacién. La irrupcién de la violencia de los oprimidos
expresada en los movimientos de liberacién nacional pone en entredicho
esa narrativa civilizatoria; el otro, en el ejemplo de Sartre “el negro”: los
mira, desplazando asi la centralidad de su punto de vista, su perspectiva,
vulnera la narrativa civilizatoria, la interpela. Asi, la irrupcién violenta de
las protestas exhibe una violencia mds honda, oculta por la indiferencia
de las asi llamadas democracias occidentales y sus valores abstractos, que
Sartre no duda en denunciar en su complicidad. ;Han cambiado las cosas
desde entonces?

La aclaracién del problema, mds alld de la revisién histérica de los
movimientos sociales y la reorientacién de los conflictos politicos, exige
un momento reflexivo més elemental que consiste en la pregunta sobre
si es posible traer a presencia la inteligibilidad misma del fenémeno de la
violencia como fenémeno humano. Es decir, en alguna medida, incluso
interpretaciones dialécticas de la violencia como las de Echeverria po-
drian presuponer la instrumentalizacién de la violencia como mero me-
dio que deja intactas tanto la intencién como las metas de quien recurre
a ella. Uno de los mds arduos problemas que impone el fenémeno de la
violencia, como veremos a continuacion, es que dificilmente puede redu-
cirse a un recurso tdctico dentro del repertorio de acciones de la accién
politica; mds bien ésta exige ser comprendida en el contexto de un pro-
ceso de transformacién o descomposicién social en la cual, por un lado,
no sélo tiene lugar una constitucién de sentido que modifica tanto al
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agente como a los fines de la accién (Jeler, 2020), sino también, por otro
lado, formas de exterioridad, de vulnerabilidad, que exigen replantear los
términos del discurso que legitima los poderes ficticos en circunstancias
histéricas dadas.

En las siguientes pdginas, intento sugerir algunos vectores conceptua-
les para una reflexién en torno al fenémeno de la violencia en relacién
con el sentido de la accién humana, desde una perspectiva orientada
hacia la experiencia, es decir, fenomenolégica. Para ello, por un lado, su-
geriré la posibilidad de reconducir el fenémeno de la violencia al cardcter
originario del conflicto inmanente a la estructura de la subjetividad, de
acuerdo con la ontologfa dialéctica de Sartre. Para tal efecto, me serviré
de los trazos de una sistematizacién preliminar de la relacién entre subje-
tividad y violencia en algunos escritos de Sartre, que resultan pertinentes
para una critica fenomenoldgica de la violencia.

La violencia, como veremos a continuacién, es sobre todo un fené-
meno social fundado en un complejo de comportamientos y actitudes
humanas, mediado por el entramado histérico de relaciones de sentido
cuyos efectos, muchas veces devastadores, casi siempre son dificiles de
anticipar o controlar en sus alcances. Sin embargo, quien recurre a la
violencia confiere cierta confianza en el resultado positivo del azar, cuyo
fundamento es la exigencia asumida de forma ticita, o en el lenguaje de
Sartre, pre-reflexiva, de la supresién de la propia vulnerabilidad.

Entre los estudios recientes mds destacables que se han ocupado del
tema de la violencia en Sartre en los Gltimos afos, se encuentra el traba-
jo de Cirprian Jeler (2020) donde se sugiere una sistematizacién pun-
tual del andlisis del tema en los Cuadernos para una moral de Sartre en
clave de una conceptualizacién no instrumentalista de la violencia. Mi
contribucién en estas paginas es un intento de ampliacién parcial de la
propuesta de Jeler hacia el énfasis en un tema casi marginal, pero, a mi
juicio, en los escritos de Sartre: el lugar de la vulnerabilidad en su teoria
de la subjetividad y la descripcién del fenédmeno de la violencia. La vio-
lencia no sélo tiene como correlato la vulnerabilidad de quien la padece,
es decir, la asuncién de que se ejecuta sobre un organismo susceptible de
padecer dafio, sino que la ejecucién de una accién violenta revela siem-
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pre un excedente del control sobre el resultado de tales acciones: un ex-
cedente que, como parece sugerir Sartre, al final del dia también se sufre.

En este sentido, Sartre muchas veces insiste en que, una vez ejecu-
tadas las acciones, en cierto modo, dejan de pertenecernos y son rea-
propiadas, relanzadas, incluso contra los que iniciaron el movimiento
que articula su sentido. La accién tiene una direccién, un proyecto de
apropiacién de la realidad como realizacién de la libertad, pero en cada
ejecucion tiene lugar un enrarecimiento pasivo que ahora le pertenece a
la colectividad histérica, y nos coloca en nuevas situaciones por afrontar.
Esta condicién que en cada caso soy irremediablemente y que constituye
el punto de partida de la permanente persecucion de si y huida de lo que
se ha sido, caracteristico de la existencia humana (Sartre, 1998: 453) es
precisamente aquella que funda nuestra irrenunciable condicién vulne-
rable. Sin embargo, asi como la violencia no es una condicién natural
sino el resultado de procesos histdricos, en esa misma medida, las formas
de la vulnerabilidad son también correlativas al desarrollo de la historia
en contextos dados.

Asi, en este trabajo propongo considerar la vulnerabilidad, de acuer-
do con las premisas implicitas que encontramos en la fenomenologia de
la praxis de Sartre, en didlogo con la sistematizacién propuesta por Jeler,
como un vector de orientacién para comprender mejor el sentido de la
violencia, y asi reevaluar las formas de resistencia en clave de lo que su-
giere Bolivar Echeverria al final de su ensayo violencia pacifica. De este
modo, la violencia dialéctica, de acuerdo con Echeverria, de una politica
de izquierda consciente del cardcter originario del conflicto y de la irre-
ductible vulnerabilidad de la condicién humana

es una “violencia pacifica” (valga el aparente oximoron: no reacciona en los mis-
mos términos en que estd hecha la declaracién de guerra del Estado moderno
contra todo brote de rebeldia). Pero es una violencia que no renuncia a destruir el
aparato y los “usos y costumbres” que reproducen la subsuncién capitalista, y que
reprimen, ya sea en silencio y por las buenas o también escandalosamente y por las
malas, la subjetividad politica del ser humano (Echeverria, 80).
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De este modo, y siguiendo a Sartre, los polos del problema estdn en la
decisién entre violentos y no-violentos sino en el conflicto entre la vio-
lencia abstracta y asumida en mala fe, la del opresor, y el reconocimiento
del sentido (y los problemas) de la violencia dialéctica como respuesta a
esa opresién, que en su figura mds radical no puede ser sino una critica de
toda forma de violencia desde la vulnerabilidad, una violencia pacifica.
Por ello, una posibilidad no lejana de lo que podemos encontrar en la
obra de Sartre, y frente al discurso pacificador en abstracto, es insistir en
la relevancia de la vulnerabilidad en la constitucién de las formas de sub-
jetividad en resistencia. Las cuales, sin renunciar al recurso tltimo de la vio-
lencia, desenmascaran el verdadero rostro de posiciones supuestamente
pacifistas y conciliadoras, obcecadas en no reconocer la raiz del conflicto,
en una indiferencia cruel, cémplice de la opresién.

:Qué es la subjetividad?

El enfoque que Sartre propone para analizar el fenémeno de la violencia
estd centrado fundamentalmente en la experiencia subjetiva, con énfasis
en la dialéctica entre el agente violento y quien padece la violencia. El pri-
mer paso para dar cuenta de la configuracién del sentido de este fenéme-
no nos conduce a un balance preliminar del lugar del conflicto en consti-
tucién de la subjetividad que aparece en el proyecto de Sartre. Para Sartre
el centro de la consideracién de la vida subjetiva es la dimensién afectiva y
préctica; esto vale no sélo para su consideracién individual sino también
para la descripcién del comportamiento de los grupos y las colectividades.
En esa misma medida, la violencia no es una situacién accidental o even-
tual, sino que constituye una posibilidad existencial de la subjetividad
fundada a su vez en un conflicto inalienable, no sélo entre subjetividades
sino en el interior de la propia constitucién de la subjetividad.

Esta tesis sienta sus bases en una de las hipétesis de trabajo mds im-
portantes de Sartre, que acompana el desarrollo de su obra desde sus
primeros escritos y hunde sus raices en su apropiacién de la fenomeno-
logia: el yo de la reflexién es constituido, no constituyente (Sartre, 2013;
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1998: 222-227; 2013, 52). Para Sartre, ciertamente, toda conciencia no
s6lo es conciencia de algo sino conciencia de si, pero esta referencia a s
mismo ocurre a un nivel pre-reflexivo que es diferente de la tematizacién
hacia la vida de conciencia a la manera de un objeto y, en consecuencia,
a la objetivacién de algo asi como un yo. De este modo, segtin Sartre,
el yo en realidad se trata de una especie de trascendencia que permite
articular la unidad de los estados y las acciones con respecto a un polo
de atribucién (Sartre, 2013: 69) pero a la manera de algo que se ha sido:
el si mismo de la ipseidad del ser para-si no es un yo objetivo sino la
auto-referencialidad de la trascendencia del proyecto que en cada caso
somos (Sartre, 1998: 157-159). Siguiendo a Heidegger, la esencia del
ser-para-si es el resultado de sus efectuaciones y sobre todo sus posibi-
lidades proyectadas en lo que todavia no es, o lo que ha dejado de ser.

Estas tesis, desarrolladas por Sartre entre 1936 y 1943, reaparecen
casi veinte afos después, en su conferencia de Roma de 1961 (Sartre,
2013) incorporando el viraje hacia el materialismo, aunque con algu-
nas variaciones conceptuales. En la conferencia de Roma, el argumento
reaparece en sus lineas bdsicas en la leccién publica de 1947 Conciencia
de si y conocimiento de si. La reiteracién de las tesis fenomenoldgicas nos
da cuenta de cémo Sartre mantuvo la vigencia de su descripcién de la
subjetividad a lo largo de su trayectoria filos6fica.

Sartre, en consonancia con su apropiacién fenomenolégica y dialéc-
tica, no sélo del pensamiento de Husserl sino sobre todo de Heidegger,
sugiere que para comprender la existencia humana es preciso pensarla en
relacién con la exigencia de sentido que supone el estar siempre trascen-
dida hacia sus posibilidades, esto es, hacia el futuro, y en consecuencia
a su accién. En ese sentido, como sugiere Stigliano (1983: 52), la teoria
social que sucede a su ensayo ontoldgico es préximo al pensamiento
temprano de Marx, pues para Sartre el sentido de lo social es el resultado
de la praxis individual de una multiplicidad entrelazada de subjetividades
en grupos y colectivos.

La subjetividad se explica, por tanto, en relacién con una situacién dada
y su manera de afrontar los retos que le presenta, y no en relacién con la
identidad de un yo absoluto. Lejos del dualismo con el que a veces se ha
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caracterizado la ontologfa de Sartre, su descripcién tiene por fin mostrar
la interrelacién asimétrica entre ser y subjetividad, toda vez que la natura-
leza es indiferente a nuestros designios y, mds bien, en cierto sentido es la
conciencia la que depende de un factum que ella no eligié y de la cual, no
obstante, es responsable: su propia existencia. Por otra parte, la conciencia
se dice del ser que hace manifiesto, y al mismo tiempo, ella constituye la
instancia de manifestacién de todo lo que es. En alguna medida, como
dirfa Marx, no es la conciencia la que determina al ser sino el ser el que
determina la conciencia, pero lo hace a la manera de condiciones ma-
teriales que motivan la praxis sin la cual en sentido estricto el ser no se
manifiesta ni hay mundo. El mundo no es independiente de la accién
humana sino, por el contrario, el mundo es un mundo histérico consti-
tuido en la praxis humana.

La subjetividad, por otra parte, se caracteriza no sélo por hacer mani-
fiesto al ser sino también y, sobre todo, por incorporar la negatividad en
el mundo en la manera de la negacién y la apertura hacia lo posible. Para
Sartre, lo propio de la conciencia es estar dirigida mds alld de si misma,
lo cual, por un lado, no hace que las cosas se disuelvan simplemente en
la conciencia (1998: 25) ni nos entrega las cosas como un absoluto inde-
pendiente de nuestra experiencia. Por el contrario, “conciencia y mundo
se dan al mismo tiempo: exterior por esencia a la conciencia, el mundo
es por esencia relativo a ella” (1965: 26). Sin embargo, la correlacién
entre conciencia y mundo es caracterizada por Sartre en términos de
una tension:

Conocer es “estallar hacia”, arrancarse de la himeda intimidad gdstrica para largar-
se, alld abajo, mds alld de uno mismo, hacia lo que no es uno mismo, alld abajo,
cerca del 4rbol y no obstante fuera de él, pues se me escapa y me rechaza, no puedo
perderme en él mds que lo que él puede diluirse en mi fuera de él, fuera de mi

(1965: 26).
Por otra parte, no sélo tiene una relacién negativa con el ser, al ser

ella misma conciencia de aquello que ella no es, sino consigo misma. La
referencia a si comprendida como tematizacién de su propia actividad

152 DEVENIRES 43 (2021)



Tenemos razén para rebelarnos: Subjetividad, violencia y vulnerabilidad...

como si se tratara de un objeto niega, en el lenguaje de Sartre (“oculta”,
dirfamos con Heidegger), su propia esencia como aquello que sélo es
existiendo, es decir, aquello que es siempre mds alld de si, trascendida
en su referencia intencional hacia aquello de lo que es conciencia. Es
gracias a la conciencia que es posible la diferencia que determina el ente
al introducir la negatividad en el 4mbito del ser, y ella misma se determi-
na de forma negativa. De este modo, cuando Sartre mds adelante en su
tratado ontoldgico define, a diferencia de Heidegger, la relacién con los
demds no como co-existencia y colaboracién sino en términos del con-
flicto, no estd haciendo una descripcién antropoldgica sino de cardcter
ontoldgico-existencial. De este modo, el transito hacia lo que él mismo
describe como una antropologia estructural e histérica en Critica de la
razon dialéctica en realidad es derivado de la aclaracién ontoldgica de la
existencia. La violencia, por tanto, es una manifestacién extrema del con-
flicto insuperable y constitutivo de la propia subjetividad consigo misma
y con los demds; siempre presente, aunque de formas mds explicitas o
mds atenuadas.

La aclaracién fenomenoldgica y existencial de la violencia precede a
cualquier ponderacién acerca de la legitimidad moral de la violencia.
Para Sartre, por otra parte, no hay tal restauracién de un orden o resta-
blecimiento de la paz, como se dice muchas veces en el discurso politico:
la paz puede ser ciertamente una meta deseable, pero su aspiracién con-
secuente debe partir del hecho de que el conflicto no es un accidente
sino una dimensién constitutiva de la existencia humana, individual y
colectivamente, asi como de la configuracién misma del mundo, como
un mundo histérico.

Por tanto, de acuerdo con la filosofia de Sartre, la aclaracién del tema
de la violencia tiene tres niveles entrelazados: 1) los presupuestos exis-
tenciales que estdn en la base del conflicto como relacién originaria de
la subjetividad consigo misma, con el mundo y con los demds (Sartre,
1998: 473), 2) el andlisis fenomenolégico de la praxis humana instancia-
do en la descripcién de la violencia (Sartre, 1992: 172), y 3) el andlisis
socio-histérico de la violencia en contextos situados (Sartre, 1979).
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El proyecto de una consideracién fenomenolégica
y dialéctica de la violencia

El problema de la violencia aparece tematizado por lo menos en tres
escenarios en la obra filoséfica de Sartre. Por un lado, ésta se encuentra
considerada, aunque de forma tdcita y més bien abstracta, en el contex-
to de las relaciones concretas con el otro, habitadas por el conflicto de
acuerdo con £/ ser y la nada; mas adelante tenemos la descripcién feno-
menoldgica explicita en Cuadernos para una moral, donde no sélo tiene
lugar una fenomenologia de la accién humana, sino que de origen los
andlisis se realizan bajo el crisol de la historia, y finalmente el anilisis de
Critica de la razén dialéctica, donde incorpora la dindmica de los grupos,
el tema de la escasez y la historicidad, es un referente explicito dentro de
su enfoque.

La violencia, por tanto, no sélo es una forma de relacién concreta con
el otro, ni se reduce a mero instrumento, sino que constituye una manera
de asumir la propia subjetividad: comprender la violencia es comprender,
segtin Sartre, al violento y la forma en la que asume su propio proyecto.

Una de las claves para comprender la fenomenologia de la praxis hu-
mana que propone Sartre, incluido dentro de este dmbito el problema de
la violencia, es que el origen del conflicto no es el resultado de un mero
desacuerdo que pueda satisfacerse en actitudes de concordia o colabora-
cién. A diferencia de Heidegger, por ejemplo, para Sartre el conflicto es
originario y éste resulta no de malas actitudes de unos contra otros sino
de la relacién entre la subjetividad como proyecto y su propia facticidad.

La palabra violencia, dice Sartre, viene de vis que en latin es fuerza. La
fuerza produce efectos al actuar en conformidad con la naturaleza de las
cosas, comprendida como fuerza es la unidad trascendente de momentos
asumidos en su positividad. Asi, en fenomenologia dirfamos que la fuerza
es la afirmacién de una potencia a actuar, un yo-puedo, o la concrecién
o actualizacién de la disposicién facultativa de movimiento (Landgrebe,
1982: 79). Sin embargo, de acuerdo con Sartre, hablamos de violencia
cuando a tal afirmacién corresponde en sus efectos, mds alld de la positi-
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vidad que proyecta, la destruccién o alteracién de un estado de cosas. En
esa medida, sugiere Sartre, la violencia es una forma de afirmacién de la
fuerza: “puede haber violencia sélo cuando la resistencia es la resistencia
de una forma, esto es, la unidad orgdnica de alguna diversidad” (Sartre,
1992: 171). Descorchar una botella, por ejemplo, es fuerza; romperla,
violencia. La violencia es por tanto una fuerza inadecuada, y en ese senti-
do es el fracaso de origen en el uso de la fuerza (Sartre, 1992: 171).

Por otra parte, en un sentido mds especifico la violencia tiene lugar
en referencia a seres vivientes en el nivel que pueden ser asimilables a la
experiencia humana. Aqui Sartre sugiere ejemplos de algunas especies
de mamiferos como perros, caballos (Sartre, 1992: 172). Por otro lado,
también se puede hablar de violencia cuando lo que opone su fuerza es
destructible cuando las leyes que se suspenden son humanas. Asi, el sen-
tido de la violencia es siempre destruir o someter no sélo una fuerza en
direccién contraria de la mia, sino aquella que exhibe o manifiesta otra
voluntad, una voluntad que se somete. Este punto es clave porque reve-
la el correlato implicito de la violencia: la vulnerabilidad. En este caso
comprendemos vulnerabilidad como la condicién de ser susceptible al
dano y la disminucién de la potencia a actuar, debido a una frustracién
del sistema de disposiciones facultativas, en particular, la de libre des-
pliegue del movimiento.

La violencia no es simplemente el recurso de la fuerza para obtener
un fin (Sartre, 1992: 172), no se trata de que el fin justifique los medios,
“sino que los medios que justifican el fin al conferirle un valor absoluto a
través de la violencia (sacrifican la totalidad del mundo por el fin)” (Sar-
tre, 1992: 173). Ahora bien, la violencia como accién es una operacion
en el mundo, se trata de una forma de apropiacién del mundo, pero a
través de su destruccidn.

Por otra parte, en su articulo Janes distingue diferentes caracteristicas
que hacen de la comprensién sartreana de la violencia un asunto que
no se puede reducir a su dimensién instrumental. En primer lugar, para
Sartre la violencia, como hemos dicho antes, no se refiere exclusivamen-
te a un comportamiento entre agentes humanos sino de la disrupcién
con las leyes de la naturaleza, es decir, no es usar la fuerza sino excederse
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en la fuerza hasta el punto de la destruccién del comportamiento re-
gular de un sector de la naturaleza, como vimos con el ejemplo de la
botella. La violencia es una relacién con respecto a la destructividad de
la subjetividad como algo que el sujeto no sélo produce, sino que hace
manifiesto en el mundo (Jeler, 2020: 241).

En segundo lugar, la violencia no es un recurso entre otros, sino que
supone un comportamiento que rebasa lo que podriamos llamar el com-
portarse pragmdtico con respecto a un atil. La violencia no es un util
dispuesto con respecto a una serie de acciones posibles sino la imposi-
cién de la voluntad sin importar la medialidad de los dtiles (Jeler, 2020:
244). Finalmente, el cardcter improductivo de la violencia es que en al-
guna medida presupone la realizacién del fin como algo consumado, de
modo que se insiste en el cardcter no medial, no utilitario de la violencia.
No quiero golpear a alguien con quien no estoy de acuerdo para probar
que estoy en lo cierto, sino porque estoy en lo cierto, tengo derecho a
golpearlo (Sartre, 1992: 208; Jeler, 246). Por otro lado, Jeler destaca el
cardcter contra-productivo de la violencia, y finalmente el anti-produc-
tivo de acuerdo con la descripcién de Sartre. El primero se refiere a la
absolutizacién de los fines del que actiia con violencia (Sartre, 1992:
173; Jeler, 250). El violento subvierte la relacién entre medios y fines al
convertir la meta como un absoluto al punto de la completa desestima-
cién del universo entero comprendido, ya no como medio sino como
obstdculo con respecto al fin, obstdculo que merece ser destruido; el se-
gundo que exhibe la dimensién nihilista de la violencia es la destruccién
de las metas (Sartre, 1992: 173; Jeler, 253).

A lo largo del ensayo lo interesante es que parece claro que, consi-
derada la violencia en esta perspectiva, la accién violenta no tiene por
objetivo el dafo salvo en un margen muy especifico de un acto que bien
puede decirse que se trata de un acto intencional en un contexto de ho-
rizonte, en el lenguaje de Sartre, a la situacidn, donde dafos puntuales,
tdcticos, pueden ser el objetivo de acciones efectuadas en una situacién
de violencia, pero también el dafo puede ser la consecuencia de la si-
tuacién violenta. Es decir, si Jeler tiene razén y en realidad lo propio
de la descripcién de la violencia en los Cuadernos para una moral, no es
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la dimensién instrumental sino la transformacién de la dindmica entre
medios y fines lo que puede tener como consecuencia, no necesariamen-
te premeditada, el dafio de los involucrados en la situacién. Esto permite
replantear algunos aspectos de la “violencia dialéctica” segtin Echeverria,
y su relacién con la vulnerabilidad. Las victimas de los entornos de vio-
lencia no sélo son victimas de acciones puntuales que tienen por objeti-
vo hacerles dano, lo cual implicaria en cierto modo un reconocimiento
de su vulnerabilidad y ubica, por otro lado, el comportamiento violento
en el régimen de la criminalidad, dejando intacta la violencia abstracta
de un régimen de la opresidon colonialista, capitalista o machista. Las
victimas de la violencia lo son también y quiza, sobre todo, con respecto
a lo que podriamos llamar una situacién de violencia generalizada, es
decir, estdn a merced de una forma de violencia no instrumental, donde
la relacién entre medios y fines es desvirtuada pues la opresion consiste
precisamente en no reconocer la alteridad de los oprimidos, los cuales
son reducidos a meros recursos de un sistema que se tiene a si mismo
por fin absoluto. Por tanto, la contra-violencia de los oprimidos es una
respuesta, no sélo a actos puntuales de violencia instrumental, lo cual
podria considerarse en términos de mera venganza, sino la exigencia
de libertad a través del Gltimo recurso ante una situacién insoportable.
Sin embargo, como Sartre sugiere en Critica de la razén dialéctica, la
cohesién de los grupos juramentados fundada en el miedo frente a una
amenaza comun y su devenir violentos puede dar lugar al terror que no
se aleja de aquellas formas en las que se exige el cumplimiento de la meta
en completa desconsideracién de los fines: a cualquier precio.

Este riesgo, comun a la violencia como a la contra-violencia, tiene su
contrapunto en la vulnerabilidad: la contra-violencia es la respuesta desde
el sufrimiento por la violencia opresiva, la cual por principio no reconoce
ni su propia vulnerabilidad. La contra-violencia es en su origen una respues-
ta desde la vulnerabilidad, pero como todas las empresas humanas puede
confundir su trascendencia con facticidad y devenir mala fe.
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Tenemos razén para rebelarnos: vulnerabilidad
y la deriva critica de la fenomenologia

Sartre no hizo una tematizacién explicita del tema de la vulnerabilidad,
no obstante, como sefialamos al principio de este trabajo la fenomeno-
logia de la vulnerabilidad es una de las claves de su descripcién dialéctica
de la estructura de la subjetividad. El tema de la vulnerabilidad aparece
en El ser y la nada, aunque sin una tematizacion exclusiva, cuando Sartre
menciona el tema de la exterioridad de mi mismo ante la mirada del otro.

En tanto que soy objeto de valores que vienen a calificarme sin que yo pueda obrar
sobre esa calificacién ni siquiera conocerla, estoy en esclavitud. Al mismo tiempo,
en tanto que soy el instrumento de posibilidades que no son mis posibilidades,
cuya pura presencia no hago sino entrever allende mi ser y que niegan mi trascen-
dencia para constituirme en un medio hacia fines que ignoro, estoy en peligro. Y
este peligro no es un accidente, sino la estructura permanente de mi ser-para-otro

(Sartre, 1988: 245).

Ahora compdrese con este pasaje de su ensayo “El orfeo negro” que co-
rresponde al mismo contexto de su polémico prélogo al libro de Fanon:

;Qué esperaban ustedes cuando quitaron la mordaza que cerraba aquellas bocas
negras? ;Qué entonarfan sus alabanzas? ;Crefan que iba a leer la adoracién de los
hombres negros cuando estos se alzaron de la tierra, contra la cual nuestros padres
habian aplastado sus cabezas? He aqui a hombres de pie que nos miran, y les deseo a
ustedes que sientan, como yo, el sobrecogimiento de sentirse vistos. Pues el blanco ha
gozado durante tres mil afios del privilegio de ver sin que lo vieran; eran mirada pura
y la luz de sus ojos extrafa todas las cosas de la sombra natural; la blancura de su piel
era una mirada, era luz, condensada. El hombre blanco, blanco porque era hombre,
blanco como el dia, blanco como la verdad, blanco como la virtud, iluminaba la creacién
como una antorcha, sacaba a la luz la esencia secreta y blanca de los seres. Pero hoy
los hombres negros nos miran y nuestra propia mirada se vuelve para adentro; ahora
antorchas negras iluminan a su vez el mundo y nuestras cabezas blancas no son més

que farolillos balanceados por el viento (Sartre, 1969: 146).

El blanco, en este caso, es confrontado contra su propia violencia, exhi-
bido en su vulnerabilidad frente a la mirada de los excluidos. Esta mirada
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los resitiia en el mundo, los revela como una pregunta para si mismos, los
pone en cuestién. Pero ese peligro no es una contingencia pasajera sino,
como dice Sartre, la condicién misma de nuestro ser-para-el-otro revelada
por la mirada (Sartre, 1998: 328). Ahora, volviendo a lo que sefiala Sartre
en Cuadernos para una moral, la forma abstracta de la violencia es una re-
sistencia a ser mirado, es una exigencia a ser una libertad reconocida como
libertad sin contradiccién ninguna, sin ser mirada. Este es el sentido de la
nocidn sartreana de contra-violencia, es la confrontacién de la violencia
abstracta a su propia contradiccién. Lo que hemos querido sugerir aqui
es recordar que esto ocurre precisamente porque la existencia es esencial-
mente vulnerable.

La mirada me manifiesta los gjos de cualquier naturaleza que sean, es pura remision
a mi mismo. Lo que capto inmediatamente cuando oigo crujir las ramas tras de mi
no es que hay alguien, sino que soy vulnerable, que tengo un cuerpo capaz de ser
herido, que ocupo un lugar y que no puedo en ningin caso evadirme en que estoy
sin defensa; en suma, que soy visto (Sartre, 1998, 335).

En sus Cuadernos para una moral hay otra mencién del tema de la vul-
nerabilidad que coincide con lo que sefiala en £/ ser y la nada y que per-
mite observar mejor en su correlacién explicita con el tema de la violencia.

A través de mi hay una vulnerabilidad del otro, pero quiero esta vulnerabilidad en
la medida en que la sobrepasa y tiene que ser asi para que él puede sobrepasarla
[...] la vulnerabilidad, esta finitud es el cuerpo. El cuerpo para otros. Revelar al
otro su ser-en-el-mundo es amarlo en su cuerpo (Sartre, 1992: 501).

La centralidad de la condicién de ser vulnerable estd de manifiesto en
lo que llama Sartre el cardcter de persecucién y huida propio del ser-pa-
ra-si. Sartre caracteriza la dindmica pre-reflexiva de la conciencia en re-
gistro no tedrico sino prictico, asi, el cardcter tendente de la subjetividad
es tendencia-hacia, al mismo tiempo que huida-de, y en esa medida la
impronta de las emociones resulta central para comprender su descrip-
cién de la vida subjetiva. En el caso de la vulnerabilidad, se vuelve mani-
fiesta en relacién con conductas que la exhiben, como el miedo, el odio y
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el rencor, aunque también en la misma fuerza podriamos hablar de otras
actitudes, como las que acompanan la entrega hacia el compromiso.

En realidad, cualquier circunstancia, en la medida en que es consti-
tuida para una conciencia que es no sélo conciencia de algo sino anti-
cipacién de sus posibles en el proyecto de su propia existencia, admite
un margen de contingencia. Asi, la exhibicién cruda de la contingencia
abierta de toda situacién en general tiene su contraparte intencional en
la apertura de la existencia como radicalmente vulnerable.

Por otra parte, como hemos dicho antes, la conciencia no sélo tiene
conductas negativas hacia las cosas, sino hacia si misma como concien-
cia, Sartre llama a esta conducta la mala fe. La conducta de la mala fe
es una forma de supresién del cardcter nihilizador de la accién humana
manifiesta en el esfuerzo de confundir la trascendencia con la factici-
dad irreductible de un hecho. Asi, quien afirma no sin resignacién que
no hay nada que cambiar, que las cosas siempre han sido de tal o cual
manera, oculta una voluntad por reiterar que las cosas se mantengan en
esa disposicién, pero sin asumirlo de forma explicita. Asi, en cualquier
circunstancia, en la medida en que una conciencia es constituida no sélo
como anticipacién de sus posibles sino, como dice Sartre, en el hecho de
que las posibilidades no estén aseguradas, hay un margen de contingen-
cia. Por tanto, la manifestacién sin revestimientos de la existencia cruda
de toda situacién abierta a sus posibles por efecto del sentido de mismo
de la existencia, siempre proyectada mds alld de si, la revela al mismo
tiempo como radicalmente vulnerable al ser no s6lo mera posibilidad
sino también posibilidad de ser trascendida por los proyectos del otro.

En este contexto, la conducta negativa de la mala fe puede entrelazar-
se con la emocién del odio. El odio, de acuerdo con la descripcién que
aparece en El ser y la nada, no sélo tiene por objeto al que se odia sino
en alguna medida expresa un odio por todos los otros, pues lo que se
persigue al entregarse a la aniquilacién, ya sea por medios de la accién
consecuente o con la mera voluntad que proyecta ese fin en la imagina-
cién, no es la aniquilacién de a quien se odia sino la aniquilacién de la
posibilidad del otro en general. La mirada del otro que hace de mi objeto
revelado por una conciencia que no es la mia, es decir, que me trascien-
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de hacia posibles que no son mi proyecto, me lleva a odiar a quien me
mira y odiar la situacién misma de ser mirado. Por tanto, “en el odio se
da una comprensién de que mi dimensién de ser-alienado es un some-
timiento 7ea/ que me viene por los otros. Lo proyectado es la supresion
de ese sometimiento” (Sartre, 1998: 510). De este modo, el odio es el
resultado de una exigencia de ser liberado de la opresién de ser someti-
do al proyecto de alguien mis, y asi, es un esfuerzo de recuperacién de
una forma de libertad que por lo demds es abstracto e inevitablemente
fracasa: “El odio no permite salir del circulo. Representa, simplemente,
la dltima tentativa, la tentativa de la desesperacién” (Sartre, 1998: 511).
Por tanto, en el odio no sélo odio al otro sino a mi propio pasado deter-
minado por él, incluso podriamos sugerir que odio mi propia historia: le
guardo rencor al otro y su muerte también es la clausura de una figura de
mi mismo que es resultado de su actividad objetivadora, y que quedard
sellada después de su muerte.

La misma violencia, eventualmente motivada por el odio y el rencor,
tienen la misma tendencia hacia la supresién de la vulnerabilidad: no
s6lo son actitudes negativas hacia lo trascendente, sino que son sobre
todo una actitud negativa hacia uno mismo, una perversion del proyecto
dado que se exige sin condicién y con base en una suerte de legitimi-
dad, de confianza. La confianza que lleva a quien se vale del recurso de
la fuerza para someter a otra voluntad es el sentimiento de certeza en la
posibilidad de supresién de la mirada del otro y, en esa medida, de tras-
cender la vulnerabilidad.

Asi, la violencia y el odio tienen en comin la entrega al juego emocio-
nal que permite, en ese vinculo mégico o irreal, confundir la trascenden-
cia de la accién con la facticidad y permitir ser afectado de tal forma por
la pasién que la situacién se nos entregue como un destino irrevocable,
incluso a la manera de una inevitabilidad histérica. Para Sartre, en la
medida en que la emocién es una forma primitiva de la conciencia, es
uno mismo quien pre-reflexivamente elige entregarse a la pasién dan-
do sentido al mundo bajo el tamiz que la propia conciencia proyecta
de forma afectiva, sin hacerse responsable de este vinculo (Cfr. Sartre,
1991: 100). No hay que olvidar que las emociones, segln Sartre, esta-
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blecen un vinculo intencional con determinados objetos de forma méds o
menos explicita con la situacién, y al tratarse de un vinculo intencional
de cardcter no temitico y pre-reflexivo, puede ocultar parcialmente a la
conciencia su propia actividad constituyente de sentido.

Asi, podemos sugerir que hay dos formas de violencia con su respec-
tivo correlato no reconocido en el mismo sentido, de vulnerabilidad.
La violencia abstracta, en mala fe, que modifica la accién y los fines
en un vinculo mdgico que comprende la libertad de forma irrestricta
y sin mediacién, es decir, bajo la figura de la negacién del mundo y la
exigencia de reconocimiento de la propia libertad como tinico vector de
institucién del sentido; por otro lado, tenemos la contra-violencia, que
es la libertad concreta de quien vive la violencia padecida y es orillado a
una respuesta no menos violenta como liberacién. Sin embargo, y este
es el gesto que le interesa a Sartre, el punto nodal de la respuesta no son
los medios de los que se sirve (la revolucién armada, las manifestaciones,
las huelgas) sino el hecho de que exhibe al opresor y exige de un tercero
que tome partido: la indiferencia es tomar partido por los opresores. La
contra-violencia como violencia puede involucrar miedo, rencor u odio
en su efectuacién, pero lo decisivo es su cardcter revelante de la violencia
abstracta del opresor. Es en este punto y de acuerdo con lo que hemos
sefialado en el propio Sartre que la vulnerabilidad cobra su sentido como
catalizador de la resistencia y permite una previsién, una orientacién
posible de la lucha que también puede ser pacifica, pero como sugie-
re Echeverria, no menos violenta en su exigencia irrestricta del sistema
opresivo que convierte a la humanidad en mercancia. Es interesante, no
obstante, que en Cuadernos para una moral coloca como contraparte del
odio al amor como elegir la fragilidad, la vulnerabilidad del otro en su
cuerpo, es decir, en ese limite de su capacidad de conferir sentido desde
el centro de su propia subjetividad. Amar, en consecuencia, es revelar la
vulnerabilidad del otro (1992: 507), y quererla asi y, por otro lado, es
también permitir ser revelado por el otro mds alld de mi propio proyecto.

De este modo, podemos observar tres niveles de articulacién de la
vulnerabilidad: 1) vulnerabilidad como el campo de posibles que no
dependen de mi proyecto. Por un lado, se trata una forma de exterio-
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ridad que no se reduce al factum de mi ahi sino en el ser-trascendido
por un proyecto que no es mi propio proyecto, 2) la vulnerabilidad es
el horizonte de la conciencia de si, pre-reflexiva y es por causa de la vul-
nerabilidad que la conciencia rehtye de la situacién insoportable, en las
emociones, hacia las formas de la mala fe, 3) esto da lugar a la vulnera-
bilidad como resultado de la dindmica de la colectividad y el desarrollo
de la historia.

Asi, la praxis no s6lo es el nombre la accién transformadora de la
realidad humana sobre el mundo sino, sobre todo, a través de tal accién,
como el esfuerzo de reconduccién de la experiencia hacia si y proyecciéon
de sentido. Sartre insiste en que no hay la historia como un sentido
pre-definido, sino que nosotros producimos la historia que al mismo
tiempo habitamos: la proyeccién de la existencia con respecto a una
comprensién del mundo como situacién es su comprensién como un
mundo histérico. La reflexién sartreana es asi una deriva que encontra-
mos en la filosofia critica de Kant, de la que Sartre se sirve como pers-
pectiva de reorientacién de la dialéctica marxista en Critica de la razin
dialéctica. La vuelta a Kant como opcién a lo que a juicio de Sartre es el
naturalismo de la dialéctica dogmitica, que en cierto modo se identifica-
ria con Engels, consiste en reconducir la dialéctica en clave critica: frente
al naturalismo mecanicista de la dialéctica dogmatica es precisa una ra-
z6n dialéctica comprendida desde el movimiento de la accién humana
como produccién del sentido de lo histérico (Rodriguez, 2004: 367).

Por otro lado, Sartre suscribe algunas de las premisas bésicas de la fe-
nomenologfa trascendental de Husserl, para él la premisa central del pro-
yecto filoséfico es reconducir el sentido del mundo a su configuracién en
la experiencia, a la conciencia (Husserl, 1999: 277), pero, para Sartre, la
conciencia no es sélo una instancia tedrica o contemplativa sino funda-
mentalmente apertura de mundo a través de la accién practica: por tanto,
la tarea de la filosofia, como recuerda Marx, no sélo es comprender el
mundo sino transformarlo. La unidad sintética del sentido corresponde
no s6lo a la manera en cémo vivimos en el tiempo de acuerdo con el es-
quema de sucesién, permanencia y simultaneidad, sino como tendencia
proyectiva de la subjetividad hacia el mundo, tendencia que configura y
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transforma continuamente el mundo. La auto-reflexién histérica a la que
apela Sartre como esfuerzo de totalizacidon no es sélo la referencia retros-
pectiva en sentido tedrico orientada hacia la renovacién de principios de
la razén, como ocurre en Husserl, sino la incorporacién de la razén en
el mundo a través de la accién, de lo que podriamos llamar con Sdnchez
Vizquez, la praxis reflexiva. En esa medida, y en consonancia con algunas
perspectivas de la fenomenologfa contempordnea (More, 2016, Salamon,
2018; Weiss, Morphy, Salamon, 2020) es posible decir que en el pensa-
miento de Sartre encontramos algunas claves de lo que podriamos llamar
una fenomenologfa critica.

El esfuerzo de totalizacién del grupo es, por otro lado, siempre par-
cial, abierto hacia el futuro y en la misma medida afectado por la reite-
racién continua del conflicto. La violencia no es necesariamente libera-
dora, sino que puede tomar el lugar de una figura de la mala fe donde
una vez mds la subjetividad rehiye a su propia condicién vulnerable, la
violencia es una exigencia de rebasar la contingencia de forma irrestricta,
totalizar a toda costa como si fuera posible superar el conflicto. Pero in-
cluso en Critica de la razén dialéctica sugiere que la escasez, el origen del
conflicto, que nosotros hemos sefialado que estd fundada en la ontologia
de la existencia sartreana, no es posible superarla por ninguna reflexién,
por ninguna accién liberadora.

Tenemos pues razones para rebelarnos, pero la construccién de las for-
mas de resistencia, no lejos del espiritu de Sartre, exige orientar las formas
de contra-violencia como un recurso emancipatorio desde una praxis re-
flexiva que permita, como vector moral de orientacidn, insistir en la vul-
nerabilidad de los cuerpos y los proyectos humanos.
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Resumen

Segtin Michel Henry, los sentimientos originarios del sufrimiento y el goce fundan
la ipseidad subjetiva y, como tales, son fenémenos no discretos, premundanos ¢ im-
precisos. Pero ademds de este enfoque, propio de La esencia de la manifestacion, la
afectividad estd presente en nuestra vida en comiin de acuerdo con distintas dindmicas
que este articulo intenta esclarecer. En La barbarie, Henry sostiene que en el plano
de la cultura los sentimientos devienen mds intensos y determinados, pues en ella la
vida se acrecienta y es llevada al paroxismo. También la barbarie, como contraparte
destructiva de la cultura que obstruye el goce y la praxis, estd coloreada por emociones
como el horror y el aburrimiento. El presente articulo intenta mostrar que la afectivi-
dad alcanza su grado mds determinado cuando se la comprende como arraigada en la
comunidad y en su vinculo con la vida.
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Abstract

According to Michel Henry, the primary feelings of suffering and enjoyment are at
the foundation of subjective ipseity, and as such are non-discrete, premundane and
imprecise. But in addition to this approach —typical of 7he Essence of Manifestation—,
affectivity is also present in our shared life, where it takes on different dynamics.
In Barbarism, Henry claims that within the realm of culture feelings become more
intense and determined, for within culture life increases itself and arrives to its parox-
ysm. Similarly barbarism, as the destructive counterpart of culture that obstructs en-
joyment and praxis, is colored by emotions such as horror and boredom. The present
paper aims to show that affectivity reaches its most determinate level when it is rooted
in community and in its bond to life.
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Emociones, comunidad y cultura. Una lectura de la dimensién intersubjetiva...

Introduccién

Las investigaciones en torno al rol de la emotividad en la dimensién
intersubjetiva y publica gozan actualmente de un peculiar interés tanto
en la teoria politica y social como en la filosofia. Basta mencionar al
respecto aquellas iniciativas tedricas que pueden inscribirse dentro del
denominado “giro afectivo”, el cual, en términos generales, repara en la
dimensidn afectiva, pasional o emocional a partir de su rol en el 4mbito
publico y en la agencia politica, ya sea en la vertiente que apunta a iden-
tificar las emociones con una cierta potencia revolucionaria o en aquella
que desarrolla una perspectiva critica de los afectos (Macén, 2013).!
Mis acd o mds alld de la fenomenologia, se destacan los recientes apor-
tes, como autores o editores, hechos por Anthony Steinbock (2014),
Sonja Rinofner-Kreidl (2012), John Drummond (Drummond & Ri-
nofner-Kreidl, 2018), Ingrid Vendrell Ferran (en prensa) y Jan Slaby y
Christian von Scheve (2019), como directores de un grupo de investi-
gacion sobre el tema “sociedades afectivas” con base en Berlin. Todos
ellos ofrecen elementos muy novedosos para pensar la articulacién entre
intimidad y publicidad, entre emocién y moral, entre afectos y cultura.

Dentro de esta linea de pensamiento, el presente articulo adopta una
perspectiva fenomenoldgica y explora la propuesta de Michel Henry
(1922-2002). A pesar de haber irrumpido en la escena filoséfica france-
sa de mediados de siglo con un tratado que exploraba todos los rinco-
nes posibles de la inmanencia y daba cuenta de la fundacién pasiva de la
subjetividad, sus reflexiones sobre la dimensién préctica, ética y cultural
comienzan a asomar poco tiempo después, con textos sobre el cardcter
productivo del ser, la lucha de clases en Marx, las desviaciones del marxis-
mo con respecto al pensamiento original del filésofo, entre otros temas.

! Cecilia Macén identifica la primera vertiente con la teorfa de Brian Massumi, mien-
tras que la otra se asocia con los trabajos de Sarah Ahmed y Laurent Berlant (Macdn,
2013, p. 13).
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Este proyecto alcanza su cénit con la publicacién en 1976 de los dos vo-
limenes del Marx, donde el francés ofrece una versién del tedrico alemin
que lo acerca a su propia filosofia de la vida. Si bien Henry decia sobre
estos textos, junto con su estudio sobre Kandinsky y sobre la Genealogia
del psicoandlisis, que ellos venian a “poner a prueba” los principios de su
fenomenologia de la inmanencia concebida ya a mediados de siglo,” eso
no significa en absoluto la culminacién de su proyecto filoséfico. Hacia
fines de los ochenta retomard el método, los temas y el vocabulario “pro-
piamente” fenomenoldgicos que lo puso en los anos sesenta en el centro
de la tumultuosa y cambiante escena de la fenomenologia francesa. Textos
como La barbarie (1987), “Pathos-con” (1987-88) y Du communisme au
capitalisme (1990) evidencian un Henry preocupado por la “actualidad”,
por la situacién de la universidad y la barbarie que estaba horadando in-
tensamente las expresiones de la cultura. Para ello, acude nuevamente a
los conceptos fenomenoldgicos de afectividad, vida, sufrimiento y goce
que habia presentado por el ano 1963, cuando defiende y publica su tesis
de doctorado, La esencia de la manifestacion. No obstante, estos conceptos
retornan transformados, sujetos ahora a una reflexién sobre lo social que
les da una nueva profundidad y un significado mds determinado, mientras
que el concepto de vida se despliega haciéndose cada vez més abarcador.
Este trabajo se propone precisamente explorar tal mutacién pero no
COmMO un mero ejercicio de sistematizacién sino intentando demostrar,
en primer lugar, que el campo de la afectividad admite o, mds bien, exige
un andlisis de distintos niveles en lo que refiere a la determinacién, indi-
viduacién y sentido de los sentimientos. En segundo lugar, buscaremos
probar que las emociones se vuelven precisas y singulares, s6lo cuando

> En una entrevista de 1996, en ocasién de la reciente publicacién de Yo soy la verdad,
Henry afirma: “Si echo una mirada retrospectiva sobre el conjunto de mi trabajo, me
parece que reviste un doble aspecto. Por una parte, la elaboracién de las presuposicio-
nes fenomenoldgicas fundamentales que definen la duplicidad del aparecer. Por otra
parte, la puesta en obra de estas presuposiciones y su aplicacién a diversos problemas
o a diversas filosoffas: al cuerpo (Maine de Biran), a la economia (Marx), al incons-
ciente (el psicoandlisis), al arte (Kandinsky), al problema de la cultura (La Barbarie),
a la fenomenologia husserliana (Fenomenologia material), al cristianismo al fin. Por
supuesto que la elaboracién de las presuposiciones no estd jamds totalmente separada
de su aplicacién (...)” (2005, p. 17).
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son co-determinadas por el horizonte de la intersubjetividad y la cultura,
mientras que en el estrecho aunque profundo espacio de la inmanencia
la precisién del sentir es mds bien débil.’> Para poder confirmar esta hi-
pétesis serd necesario llevar adelante los siguientes pasos. En la primera
seccidn, el andlisis se concentrard en el plano de la ipseidad inmanente,
la cual recibe su ser y espesura gracias a la articulacién entre el sufrimien-
to y el goce, en tanto sentimientos ontoldgicos originarios que fundan
trascendentalmente el aparecer de todo otro sentimiento particular. Sin
embargo, los sentimientos particulares se reducen a su donacién afecti-
va inmanente premundana y, en consecuencia, es muy poco o nada lo
que Henry afirma sobre su individualidad, su esencia, o su relacién con
aquello a lo que de algiin modo estdn dirigidos. Para echar luz sobre
este problema es necesario acudir a los estudios sobre la cultura, no sin
antes elucidar, en la seccién segunda, las bases tedricas que le permiten
afirmar a Henry que toda comunidad es, por esencia, afectiva. Esta co-
munidad de vivientes, invisible y fundada en la vida, es también el sitio
donde arraigan las distintas formas de la cultura, las cuales responden a
un movimiento incesantemente acrecentador de la vida. La tercera sec-
cién, entonces, estd dedicada al andlisis, dindmica y teleologia de tales
configuraciones culturales. La dltima y cuarta seccién retoma el tema
de la afectividad. Se examinardn qué dindmicas adopta esta cuando una

3 No es posible en este contexto demorarnos en una descripcién acabada de lo que es
una “emocién” y su diferencia con respecto a otros fenémenos afectivos. En términos
generales, vale la caracterizacién hecha por Peter Goldie, segtn el cual las emociones
son fenémenos complejos y estructurados (2000, p. 12 ss.). A partir de esta amplia
caracterizacién, se puede ademds afirmar que las emociones se inscriben en la esfera
de lo social y la cultura (Ahmed, 2015), contienen un sentido eminentemente ético
fundamentalmente vinculado al valor de la justicia (Nussbaum, 2001), y, ademis, te-
niendo en cuenta el origen etimoldgico de la palabra en el término latino “exmovere”,
conducen al movimiento y la accién. Segtin Brian Massumi, la emocién estd inserta en
tradiciones configuradas semdntica y semidticamente (2002, p. 28). Por el contrario,
los sentimientos son puramente biograficos y personales. No obstante, al menos en la
filosoffa de Henry, los sentimientos estdn mds cercanos a lo que Massumi, desde una
perspectiva spinoziana-deleuziana, entenderia por “afecto”, pues los afectos son no sig-
nificantes y pre-personales, es decir, son intensidades que no pueden ser captadas por el
lenguaje. En aras de la simplicidad y claridad terminoldgica, llamaremos sentimientos
a los fenémenos afectivos que se manifiestan en el dmbito de la interioridad subjetiva,
y emociones a los que surgen condicionados por el plano intersubjetivo de la cultura.
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comunidad habilita el acrecentamiento de la vida en las distintas esferas
de la cultura y cudl es la dindmica que rige cuando la cultura queda apri-
sionada y “aplastada” por lo que Henry llama “barbarie”. Esta pone a la
comunidad a la merced de las técticas de abstraccién que Henry recon-
duce, en consonancia con la critica husserliana, hasta la propia ciencia
galileana e impone las emociones del horror y el aburrimiento.

1. La afectividad en La esencia de la manifestacién:
la imprecisa fenomenalidad de los sentimientos

Quiz4 la nocién de “afectividad” sea la que miés relevancia posee en La
esencia de la manifestacion. Es, de hecho, la que protagoniza la dltima
seccién y lleva la obra hasta su culminacién. Ella designa la naturaleza
auto-manifestante de las vivencias, es decir, el hecho de que cada vivencia
se siente a si misma y es afectada, no por otra cosa, sino por ella misma,
permitiendo de este modo que ella misma pueda aparecer. La afectividad
no alude asi a un algo determinado, sino que mienta el aparecer puro,
la pura forma fenomenoldgica originaria. Por eso también es necesario
distinguirla de la sensibilidad, ya que esta es la capacidad de sentir algo o
de dejarse afectar por un ente por medio de un sentido, mientras que la
afectividad es afectada por ella misma. La sensibilidad es ontolégicamen-
te dependiente de la afectividad y, en este sentido, nada puede alcanzar la
afectividad si ella primero no surge en el seno de una subjetividad como
revelacién absoluta, independientemente de toda relacién con la exterio-
ridad. Por eso, “lo que sucede no es lo que determina la afectividad, sino
que la afectividad hace posible la llegada de lo que llega y lo determina,
determina lo que sucede como afectivo” (Henry, 2015, p. 465).

En el nivel mds originario del aparecer, el de la afectividad, queda desdi-
bujado el limite entre el fenémeno y la fenomenicidad. Segin este princi-
pio, que permea e impulsa el proceder henriano, el contenido que se mani-
fiesta y la condicién o forma de tal manifestacién se yuxtaponen, aunque
no se anulan. Como se advierte, lo que Henry estd poniendo radicalmente
en cuestion es el doble sentido del fenémeno que Husserl despliega en las
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Investigaciones légicas cuando dice: “El fenémeno de la cosa (la vivencia)
(das Erlebnis) no es la cosa aparente (das erscheinende Ding), la cosa que ‘se
halla frente’ a nosotros supuestamente en su propio ser. Como pertene-
cientes a la conexién de la conciencia, vivimos los fenémenos; como per-
tenecientes al mundo fenoménico, se nos ofrecen aparentes las cosas. Los
fenémenos mismos no aparecen; son vividos” (2009, p. 478). En el caso de
la afectividad henriana esta distincién desaparece, pues la condicién de lo
que aparece (la vivencia) y lo que aparece se encuentran fusionados.

En este marco, Henry traza los lineamientos esenciales para una fe-
nomenologia de los sentimientos, afirmando que las cosas en el mundo
revisten tonalidades afectivas en virtud de las cuales se presentan como
amenazantes o serenas, tristes o indiferentes, sélo porque ya son afectivas
de nacimiento. Entendemos esta observacién como una observacién re-
lativa a las condiciones de posibilidad de toda vivencia afectiva; como un
andlisis fenomenoldgico-trascendental de la afectividad. Por lo tanto, lo
que se debe aclarar en un primer momento es cémo se articulan los ele-
mentos que dan forma a tal andlisis.

Cuando Henry presenta la afectividad no habla en principio de tal o
cual sentimiento sino de un sentimiento de S{ mismo, pero entiende que
es necesario que la afectividad se realice concretamente como un senti-
miento determinado.* El pensador francés sostiene:

la afectividad es la autoafeccidn, es el experimentarse a si mismo interiormente, y
lo que se experimenta a si mismo interiormente se experimenta necesariamente tal como
es, como un contenido determinado, por consiguiente (...) El experimentarse a si mis-
mo interiormente proponiéndose necesariamente como una experiencia particular

y concreta, es el sentimiento y, a la vez, lo que hace de él cada vez un sentimiento
determinado (2015, p. 624).

Ahora bien, puesto que los sentimientos determinados se realizan en
la afectividad reciben de ella sus propiedades estructurales, las cuales se
explican por su inmanencia. Por lo tanto, al igual que en la afectividad,
el conjunto de las determinaciones referidas a la trascendencia o que se

* Ademds afirma que “(...) las cosas nunca se nos dan mds que revestidas de cualidades
axiol6gicas” (Henry, 2004d, p. 50).
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fundan en ella se encuentran excluidas del ser real del sentimiento (Henry,
2015, pp. 574-75). De esto se deduce lo siguiente: la determinacién de un
sentimiento particular, es decir, lo que hace que un sentimiento se sienta
como alegria, tristeza o temor, no estd vinculado con nada exterior porque,
justamente, la afectividad se despliega fenomenolégicamente en una in-
terioridad premundana. Cada sentimiento posible “se revela’, de manera
que lo que se revela en él no es mds que él mismo. Lo que revela el odio
es el odio mismo y la desesperacién muestra la desesperacién misma; en
ningun caso, para decirlo sencillamente, los sentimientos se dejan explicar
por la presencia de lo exterior. Nada hay en un hecho del mundo, lanzado en
la trascendencia y carente por si mismo de interioridad afectiva, que pueda
dar cuenta de la realidad de la vivencia afectiva a la que da lugar. Desde
esa perspectiva, se trata de dimensiones absolutamente inconmensurables.
Sin embargo, es innegable, dice Henry, que en la experiencia la rea-
lidad del sentimiento parece depender del objeto en presencia del cual
surge ese sentimiento (2015, p. 533). Esta situacién se explica si se pres-
ta atencién a la intencién dltima del planteamiento henriano: este no
busca explicar c6émo un sentimiento determinado es motivado por cier-
to objeto o cierta situacién (eso serfa una labor de la fenomenologia
intencional) sino cémo debe ser el fondo de la subjetividad para que
estos sentimientos estén efectivamente disponibles para nosotros. Una
vez que tiene lugar la actualizacién de un sentimiento cualquiera tam-
bién tiene lugar una determinacién “conjunta” del sentimiento y la cosa
que queda asi coloreada.’ Por eso, en lo que refiere a los sentimientos, el
proyecto henriano desplegado en La esencia de la manifestacion es me-
nos una descripcion taxonémica de su estructura fenomenoldgica que
un andlisis trascendental de su posibilidad. En este sentido, el filésofo
francés sostiene: “Hay multiples cosas en el mundo que suscitan nues-
tros sufrimientos y alegrias, pero sélo lo hacen porque sufrimiento y
alegria son susceptibles de tomar forma en nosotros como posibilidades
de nuestra vida misma y como modalidades fundamentales de su propia
realizacidn, esto es, de su efectuacion fenomenolégica” (2010, p. 30).

> Sobre las caracteristicas de la revelacién “conjunta” Henry no dice, hasta donde se pudo
rastrear, nada mds que lo expuesto y en su obra posterior tampoco retoma el tema.
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El objetivo de las indagaciones henrianas consiste entonces en enten-
der cudl es el fondo sobre el cual se montan y determinan las distintas
vivencias afectivas en su amplia diversidad, cudl es la condicién de po-
sibilidad de que seamos seres afectivos. Henry se basa para explicar eso
en la distincién ontoldgica entre el sufrir y el gozar. El sufrimiento es el
cardcter esencial que tiene la inmanencia subjetiva de no poder separase
de si y de experimentar continua e ineludiblemente un apego irrompible
consigo misma. El sufrir estd determinado asi por la pasividad ontolégica
entendida como una no-libertad o una impotencia radical (Henry, 2015,
p- 289). A su vez, la impotencia del sentimiento es la condicién para su
potencia, pues, gracias a ella, el sentimiento estd adherido a si mismo
y puede asi gozar de si. El segundo cardcter de la afectividad es, por lo
tanto, el goce. Este define el surgimiento y el devenir del sentimiento
como tal, su revelacién triunfante y, en consecuencia, es la razén de la
efectividad del sufrimiento. Sufrimiento y goce no son dos sentimientos
particulares ni son despertados por una experiencia heteroafectante sino
que significan la efectuacién del sentimiento como tal, constituyen un
tnico contenido fenomenolégico y, en consecuencia, son una unidad.®

La continua oscilacién de los sentimientos ontoldgicos pertenecien-
tes a la inmanencia subjetiva, el sufrimiento y el goce, conforman lo que
Henry llama “historial del Absoluto” y en el encuentro con una situacién
o un objeto en el mundo los sentimientos ontolégicos se modalizan en
sentimientos determinados, siguiendo la “dicotomia de la afectividad”
que divide los sentimientos en positivos y negativos. Pero recordemos la
aclaracién que hace Henry de que los sentimientos no son fenémenos
discretos,” son “modulaciones” de la relacién entre sufrimiento y goce
que, s6lo por un proceso de interpretacién (ya sea individual o intersub-
jetivo) son identificados de tal o cual manera y puestos en relacién con

¢ Lo dicho se deduce de esta afirmacién: “La unidad del sufrimiento y la alegria es la
unidad del ser mismo, la unidad del acontecimiento ontoldgico uno y fundamental
(...) Nacen conjuntamente de un mismo acontecimiento que hacen posible y consti-
tuyen, son su efectividad, su manifestacién” (Henry, 2015, p. 629).

7 “Mientras el sufrimiento y la alegria se captan como hechos, como realidades discretas
y separadas, su conjuncién dentro de lo absoluto, su unidad en él es impensable. Sin
embargo, semejante unidad, la comprenda o no el pensamiento, existe, su afirmacién
no es ni una paradoja ni una postulacién de la problemdtica” (Henry, 2015, p. 629).
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un objeto motivante o con un valor constituido. En esa linea, para que
un contenido se me revele como doloroso, el dolor en si mismo debe ser
sentido; para que una cosa se me manifieste como peligrosa, es necesario
primero sentir miedo (Laoureux, 2005, p. 108).

Es menester aclarar que Henry lejos estd de ser un pensador sistemdtico
en lo que se refiere a la esfera de los sentimientos y en sus andlisis no hay
una preocupacion por determinar los elementos esenciales y estructurales
que un sentimiento particular debe tener para ser tal. Ciertamente, esta
ausencia puede ocasionar cierta insatisfaccién en quien quiera profundi-
zar en las consecuencias concretas de una fenomenologia inmanente de
los sentimientos. Pero tal descontento puede ser suavizado si nos volve-
mos hacia los estudios henrianos sobre la intersubjetividad y la cultura y
reparamos, como lo haremos a continuacién, en una cuestién importante
que se revela alli: que en el terreno de la cultura y de su enfermedad, la
barbarie (veremos el sentido preciso de estos términos en breve), los senti-
mientos se tornan mds determinados e intensos. La tesis que se encuentra
a la base de esta consideracién es que la vida, tal como la entiende Henry,
se autoacrecienta en su continua autoafeccioén y que en ella llegan al pa-
roxismo sus tonalidades fundamentales del sufrir y el gozar.

2. La comunidad de la vida como comunidad afectiva

En la tradicién fenomenoldgica tiene un apoyo considerable la idea de
que los fenémenos afectivos son un modo esencial de la vida con el otro.
En el marco de sus andlisis genéticos-generativos sobre la intersubjeti-
vidad, Edmund Husserl describe el nivel mds originario de la vida en
comun como una comunidad simbidtica motivada por proto-instintos
que comprenden “el placer de existir con los otros y el extrafar cuando
los otros no estdn” (Hua XIII, p. 107). En los Manuscritos del grupo C,
Husserl también se refiere a que el encuentro con el otro “satisface la
necesidad de compafiia y es un goce inmediato” (HuaM VIII, p. 334).
De acuerdo con una “teleologia universal” que conduce a la constitu-
cién intersubjetiva de un mundo en comun, las comunidades simbi6ti-
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cas fundan comunidades no simbiéticas que tienen como protagonistas
a yoes ya despiertos y giran en torno al planteamiento y la persecucion
de metas de tipo vital o espiritual. Por su parte, Martin Heidegger afir-
ma que la tonalidad afectiva (Stimmung) es el “cémo de nuestro existir
el uno con los otros” y que “las tonalidades afectivas no son vivencias
concomitantes, sino algo que ya determina (bestimmt) con anterioridad
el ser uno con otro” (GA 29/30, p. 100). El estatuto de la intersubjeti-
vidad en el pensamiento de Max Scheler y su vinculo con la dimensién
afectiva mereceria un espacio mds extenso del que no disponemos aqui
pero podemos resaltar que para aquel, el encuentro con el alter ego es
del orden de lo perceptivo, pero se trata de una percepcién que estd
necesariamente articulada con una comprensién o un Nachgefiihl de los
estados afectivos por los que transita la otra persona.® Michel Henry se
inscribe en la misma concepcién que afirma el cardcter eminentemente
afectivo de las relaciones intersubjetivas, pero su planteo presenta algu-
nas variaciones sustanciales que analizaremos a continuacion.

Si bien recién tardiamente Henry se ocupé del asunto de la intersub-
jetividad y la comunidad (si exceptuamos, claro estd, el tratamiento del
tema por medio del abordaje de la relacién erética en Filosofia y fenome-
nologia del cuerpo),’ sus consideraciones al respecto son muy significativas
para una comprensién acabada del rol de la afectividad. Uno de los textos
mis relevantes que Henry dedicé a la temdtica data de los anos 1987 y

8 Paradigmadtico de estos andlisis es el ejemplo que provee Scheler del nifio que llora,
para demostrar no sélo que la percepcién abstracta, basada en la mera captacion del
movimiento de los musculos faciales del nifio, no es “normal”, sino que la compren-
sién de su estado afectivo, que es uno con la expresividad corporal, es la antesala para
las vivencias de comprension y simpatia. “No es sélo a #avés de la compasién como
me es dado el padecer ajeno; sino que este padecer tiene que estar dado ya en alguna
forma, para que yo, dirigiéndome a él pueda com-padecer” (Scheler, 1957, p. 24). Para
una discusién de la distincién scheleriana entre Nachgefiihl y Sympathiel Mitgefiihl (y
de la interpretacién que hace Zahavi de ella), véase Belvedere, 2020.

? En la conclusién de la publicacién de 1965, Henry busca demostrar que aun en
el plano existencial del cuerpo trascendente objetivo persiste la esencia inmanente,
absoluta e indeterminada de la vida, pues “a diferencia de nuestra vida cotidiana en la
que nos dirigimos hacia los objetos finitos teniéndolos por tales, la intencionalidad que
rige la forma determinada que nuestra vida adopta en la sexualidad se orienta hacia su
término trascendente como hacia algo absoluto” (2007, p. 292). Véase sobre esto el
capitulo III de la primera parte del importante trabajo de Lipsitz, 2004.
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1988 y se titula “Pathos-con” (compilado en Fenomenologia material). En
la primera parte de ese texto, como en muchos otros, Henry comienza
cuestionando los intentos intencionales de explicacién del fenémeno
en cuestién y, como no podia ser de otro modo, alli aborda la relacién con
el otro por medio de una critica a la Quinta Meditacién Cartesiana de
Husserl. En ese sentido, objeta a las investigaciones husserlianas su depen-
dencia con respecto a la donacién perceptiva-ddxica del otro y su ignorancia
de la dimensidn afectiva. Sobre ello, Henry escribe:

Deseo tendente hacia un tipo de respuesta o no, emocién ante la reciprocidad de
dicho deseo, sentimiento de presencia o de ausencia, soledad, amor, odio, resenti-
miento, aburrimiento, perdén, exaltacidn, tristeza, alegria, admiracidn, tales son
las modalidades concretas de nuestra vida en calidad de vida con el otro en cuanto
pathos con, a titulo de sim-patia bajo todas sus formas. ;Qué dice a propésito de
todo esto la Quinta meditacion cartesiana de Husserl? Ni una palabra (2009, p.
187).1°

El encuentro con el otro es siempre un encuentro que deja entrever
una presencia amigable o no amigable, abierta a la comprensién o indi-
ferente a nuestros pesares, colmada de alegria o aplastada por un senti-
miento de tristeza. Si ella fuera reducida a la efectuacién de una opera-
cién cognitiva-perceptiva, el alter ego no seria mds que un “cuasi-ego”,
es decir un “cuasi-otro”. Pero si consideramos la inmanencia henriana
como la dimensién que explica y funda toda vivencia, surge inmedia-

' Como el mismo Henry refiere, esta objecién tiene en consideracién Gnicamente la
Quinta Meditacién Cartesiana, donde efectivamente Husserl no describe con preci-
sién la dimensidn afectiva como parte de la esfera de la primordialidad, pero desco-
noce o pasa por alto las observaciones sobre Husserl introducidas al comienzo de esta
seccién. Sin embargo, la pregunta de si Henry aceptaria la propuesta husserliana que
sittia la génesis de la afectividad en una proto-intersubjetividad sustentada en instin-
tos no es de tan sencilla resolucién, pues el fildsofo francés se ha mostrado en contra
de las propuestas que asocian el origen de la vida humana (en todos o algunos de sus
4rdenes) con la “opacidad” de los instintos o pulsiones. Esto es patente en la discusién
que Henry entabla con los pensamientos de Schopenhauer y Freud en Genealogia del
psicoandlisis, cuya tesis general es que la teoria freudiana es heredera de una tradicién
que, habiendo intentado pensar los afectos, fracasa al entenderlos a partir de la logica
de la representacién, aunque haya sido postulando su “no-representatividad” o su “os-
curidad” (Henry, 2002, p. 321).
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tamente una serie de interrogantes a propdsito de este tema: ;cémo es
posible tener una experiencia del otro si la subjetividad es, como dice
Henry, inmune al ingreso de toda trascendencia? ;No implica ya un res-
quebrajamiento de la inmanencia la presencia de una otredad? Para no
responder afirmativamente a esta pregunta y evitar que el edificio total
de su fenomenologia se derrumbe, Henry acude a la afectividad como
milien fenomenoldgico idéneo para pensar la donacién del otro, toman-
do la “afectividad” en el sentido premundano, pre-intencional y trascen-
dental que se desarrolld en la seccién anterior. Por eso, la propuesta de
Henry se diferencia de la que encarna la “fenomenologia histérica”, al
dar un paso mds, procurando fundar los sentimientos no ya en la rela-
cién intersubjetiva en si, es decir, en su dimensién éntica y existencial,
sino en la relacién del ego consigo mismo, es decir, del ego con la vida, la
cual justamente se encuentra a la base o, mejor dicho, posibilita, el lazo
intersubjetivo. Esta perspectiva se sustenta en el principio henriano al
cual ya hicimos referencia: si la relacién con el otro se me presenta como
afectiva, entonces su fenomenicidad debe descansar en un origen tam-
bién afectivo no-intencional, es decir, en este campo de anilisis lo que
aparece y su fenomenicidad estdn también entrelazados y no existe entre
ambos términos separacién alguna. Para Henry, que la alteridad inter-
subjetiva se me dé inmediatamente como tenida de significaciones per-
tenecientes al orden de lo afectivo significa que estas son necesariamente
las que constituyen la posibilidad dltima del aparecer de tal alteridad.
Sobre eso, Henry dice: “posibilidad quiere decir realidad (...) ;Cémo
una condicién en si no afectiva podria ser la condicién de aquello que,
en ella y por ella, resulta ser necesariamente afectivo?” (2009, p. 187).
No es mi objetivo detenerme aqui en las criticas a la empatia husser-
liana sino esclarecer cémo debe ser entendido un enfoque inmanentista
cuando se aplica al estudio de una donacién también inmanente que da
un otro con el cual se da un vinculo afectivamente tonalizado. Esto no
puede hacerse sin introducir brevemente el concepto de vida que estd
operando en estos andlisis. Desde muy temprano, a Henry ya lo habia
asaltado la necesidad de precisar un sentido de vida que le permita pen-
sar la interioridad subjetiva y en un texto breve de 1978 senala que ella
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es la forma misma de la auto-afeccién, es decir, no es mds que la posibi-
lidad de darse a si mismo de manera perfecta. La vida no es, entonces,
algo que ademds tendria la propiedad de auto-afectarse, sino que todo su
ser y su esencia se agotan en esa auto-afeccién (Henry, 2010, p. 27). Esta
caracterizacién de la vida reaparece en “Pathos-con”, donde la vida es el
“Fondo” del cual participan todos los vivientes formando una comuni-
dad, pero con la particularidad de que “los miembros de la comunidad
no son pues, con relacién a su esencia, algo extrinseco” (Henry, 2009,
p- 212), pues lo que la vida da en su autoafeccidn, es decir, los vivientes,
no es mds que la vida misma. Esta, escribe el filésofo, es “una torren-
tera afectiva subterrdnea” (2009, p. 231) que sostiene y funda a todos
los vivientes poniéndolos en comiin. En conclusién, en la experiencia
primitiva del otro, “lo que el viviente experimenta es idénticamente él
mismo, el Fondo de la vida, el otro en cuanto que es él también este
Fondo —experimenta al otro en el Fondo y no en si mismo, en calidad
de la propia experiencia que el otro hace del Fondo—. En esta experiencia
el otro tiene el Fondo en él como el yo tiene el Fondo en él” (2009, p.
231). En las experiencias afectivas se despliega la experiencia (épreuve)
del otro en el seno de la cual tiene lugar una peculiar modificacién de
la subjetividad sin que esto implique una tematizacién del otro como
tal. Por medio de estas consideraciones, Henry busca asegurarle al lazo
intersubjetivo un estatuto ontoldgico que anteceda y funde de manera
trascendental el encuentro temdtico con un otro.

Esta experiencia del otro, “apenas pensable”, segin el mismo Henry,
puede ser ejemplificada por medio de algunas experiencias limite donde
todavia no hay mundo alguno: la relacién madre-nifio/nifa, la hipnosis o
la transferencia. Refiriéndose al primero de los ejemplos, Henry dice que

(...) por trillado que esté en la actualidad, es un ejemplo limite. Al querer concebir
la comunidad de los hombres fuera del mundo, como si no fuese una comunidad
de hombres en el mundo, de hombres que afronta este mundo (...) al dejar a un
lado esta situacidn ineludible, ;acaso no nos situamos en la abstraccién? Las fases
de la formacién de una comunidad humana, es decir, mundana, sélo tienen, se
dird también, una significacién genética. ;Pero acaso la génesis sdlo tiene un al-
cance histérico, delimitando una fase destinada precisamente a ser superada? ;No
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supone mds bien el retorno al Arjé, a lo siempre presente y a lo siempre agente?
(2009, pp. 223-224)."

Podemos reconocer la riqueza del planteo henriano al momento de
explicitar lo que estd en comdn en la comunidad de vivientes. Pero si lo
que experimento del otro no es otra cosa que lo mismo que experimento
en mi, a saber, el Fondo de la vida como autoafeccién, ;cémo podria real-
mente diferenciarme de él? Si ademds tenemos en cuenta que para Henry
el lazo intersubjetivo se realiza en sentimientos concretos (aquellos mis-
mos sentimientos concretos que, segin el filésofo francés, Husserl habia
ignorado), ;c6mo podrian, por ejemplo, desarrollarse aquellos sentimien-
tos tipicamente orientados a otros sujetos como la envidia y la admiracién
si no puedo claramente separar mi ipseidad de la ipseidad ajena? No he
encontrado en ningdn lado en la obra henriana una respuesta definitiva a
este interrogante.'?

Si bien Henry insiste en que la comunidad debe ser reconducida a las
relaciones entre los miembros de la comunidad —poniendo asi en cuestién
las teorias politicas socioldgicas que entienden a la sociedad como una hi-
postasis originaria—," tal exigencia no es cumplida cuando se procura dar

! Lo sugerido por Henry en este pasaje sobre la “génesis” puede hallarse de manera
casi idéntica en las reflexiones husserlianas en torno a la relacién entre el pre-yo y el
proto-yo, donde el primero funciona como base fenomenoldgica trascendental para
las constituciones de sentido del sujeto adulto. También es notable la eleccién de un
tépico, como el de la relacién madre-hija/o, que Hussetl utiliza para ejemplificar la
indistincién originaria entre lo yoico (el nifio) y lo no-yoico (el pecho de la madre)
(HuaM VIII, p. 326).

12 Hay algunos intentos, aunque no muy satisfactorios, que toman un camino argu-
mentativo que parte de la inmediatez y accesibilidad de la propia ipseidad y descubre
el otro en funcidn de su inaccesibilidad. Por caso, cuando Henry dice, inspirdndose en
Kafka, que la ipseidad se sostiene sobre el suelo que nuestros dos pies pisan y no puede
ir més alld del espacio abarcado por nuestros pies, finalmente quiere decir que el otro
es lo que yo no soy. Sin embargo esto conduce a una indistincién del alter ego que le
ha valido a Henry la critica de haber ignorado los elementos de una ética basada en la
responsabilidad (Cf. Llorente, 2015).

3 En su primer volumen sobre Marx, Henry resalta que este siempre se opuso a la
separacién entre individuo y sociedad y a la concepcién de la sociedad como una
entidad independiente que habian defendido pensadores como Joseph Proudhorn y
Max Stirner. Mientras que el primero concebia a la sociedad como una realidad sui
generis, el segundo la consideraba como un medio, distinto del individuo, propicio
para realizar los intereses particulares (Henry, 2011, pp. 188-191).
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cuenta de los lazos afectivos concretos. Mientras que la filosofia henriana
dispone de pocos elementos que permitan dar solucién a esa cuestion, si
se muestra fructifera para captar las emociones sociales que preponderan
en las sociedades modernas. Una vez que pasamos al plano instituido de
las précticas culturales, el protagonismo recae sobre emociones que poco
dicen acerca de la relacién con los otros, sino que se definen en relaciéon
con la vida como Fondo trascendental de la comunidad.

3. El acrecentamiento de la vida en la cultura

Si la relacién con los otros es una relacién eminentemente afectiva y an-
clada en la vida entonces la historializacién de la vida en comun y de los
distintos aspectos que ella adquiere tampoco deberia escapar a esta indi-
cacién. Si ademds tomamos en consideracién, como creemos que se debe
hacer, la naturaleza productiva de la vida y las esferas de la cultura en las que
esta produccién se expresa, entonces las emociones en el arte, en la moral
y en la religién pueden ser estudiadas no como fenémenos meramente
internos o subjetivos' sino como modos que atafien a la relacién entre los
sujetos y su propia vida, en tanto continua alternancia entre sufrimiento y
goce. Sigamos entonces con una presentacion de aquella concepcién de la
vida, dejando para la siguiente seccién el tratamiento de la afectividad en
la cultura y en su degeneracién, la barbarie.

La comprensién de la vida como “Fondo” que habilita a Henry a expli-
car la intersubjetividad siguiendo una via no-representacionista —“nadie ha
visto nunca a la vida y tampoco la verd jamds” (Henry, 2003, p. 48)—, pero
que también dificulta la elucidacién de la articulacién de los sentimientos,
es complementada por la afirmacién del carcter productivo de la vida: la

4 No es nuestra intencién aqui recoger las tesis de la nueva fenomenologfa fundada
por Hermann Schmitz, quien sostiene que las emociones no deben ser entendidas
como estados internos privados sino como atmdsferas. En el caso de las emociones, la
atmosfera “no emana de ningan lugar en particular, es decir, ella se extiende (...) so-
bre todo el domino de lo que estd siendo vivenciado como presente” (Schmitz, 2011,
p- 89). Sin embargo, es posible trazar una conexidn entre las atmésferas asi como las
entiende Schmitz y la articulacién intersubjetiva de las emociones por medio del len-
guaje y la comunicacidn, tal como lo hace Christoph Demmerling (2011).
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capacidad de la vida de “crear algo que no existiria sin ella” (Henry, 2008,
p- 29). Este cardcter, que acerca la filosofia de Henry a una fenomenologia
del acontecimiento (Walton, 2016), aparece explicitamente en Du commu-
nisme au capitalisme como parte de la “condicién metafisica u ontolégica”
de la vida, la cual recoge ademds otras dos notas centrales de la vida, tal
como Henry la entiende en esta etapa: su subjetividad —el hecho de sen-
tirse a si misma de la vida— y su individuacién —el hecho de que ella se dé
necesariamente como actualizindose en individuos vivientes—.

La tesis de la vida como produccién llega a su consumacién con los
estudios en torno al “nacimiento trascendental” (lo que recién se llamé
individuacién de la vida) que Henry emprende a partir de 1994 (Henry,
1994; Reaidy, 2015; Szeftel, 2017) y que son la antesala para la elabo-
racién del concepto de Vida absoluta que protagoniza la denominada
“trilogfa cristiana” (Yo soy la verdad, Encarnacion, Palabras de Cristo).
Pero, mds importante aqui, son los estudios sobre las formas de la cultu-
ra. En La barbarie, Henry asegura que la cultura procede de los poderes
subjetivos de la vida, la cual, ante la imposibilidad de huir de ella misma
no tiene otra alternativa que transformarse, generando formaciones de
sentido cada vez mds complejas.”” Aludiendo a esto, Henry escribe:

Si la accién no es nunca la expulsién de lo que constituye propiamente su esencia,
a saber, el pathos, sea el que sea, de su pura experiencia de si; si, por el contrario,
retiene en si, por ejemplo, lo insoportable como lo que ella es y lo que la motiva,
entonces se ha de elevar a la altura de ese pathos, sin que su operacién tenga otro fin
0, para decirlo mejor, otra realidad, que ser el cumplimiento y la realidad de este
pathos mismo, su “historial” (...) Las creaciones de la cultura en rodos sus dominios
son formas de accién proporcionales a nuestra relacion patética con el ser, capaces de
expresarla, de crecer con ella y asi de acrecentar a su vez (1996, p. 124).

El saber de la vida se opone al saber de la ciencia. Tal distincién se
inscribe dentro de una critica radical al espiritu positivista que el saber
heredé de la ciencia galileana pero, sobre todo, debe ser entendida como

15 A pesar de las diferencias en los contextos de reflexion y los correspondientes signifi-
cados de la cultura, es inevitable la oposicién entre la famosa tesis freudiana expresada
en El malestar de la cultura y el enfoque de Henry, para quien la cultura no reprime la
vida sino que, por el contrario, la deja expandirse. Sobre este tema, véase Proenga, 2013.
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un intento por rescatar la afectividad de la vida. La vida que se “sabe” a
sf misma es, de este modo, el sujeto y el objeto de ese “saber”, de manera
que sus creaciones culturales no se sittian por fuera de ella, sino que mds
bien son parte de la vida que se autoacrecienta sin cesar.

Dentro de las formaciones de la cultura, el autor se refiere, en primera
instancia, a la organizacién social que contiene el sistema de necesida-
des y del trabajo que las satisface, asi como los espacios y estrategias
de consumo. Cada cultura adopta diversas modalidades concretas de
realizacién del vivir inmediato y se caracteriza por un hacer especifico
concerniente a la produccién activa de bienes utiles para la vida y a su
consumo. En este marco, Henry alude a la #chne, la cual, como expre-
sién del acrecentamiento de la vida y del desarrollo de los poderes del
cuerpo subjetivo en tanto cuerpo orgdnico, vence el limite que presentan
los cuerpos reales. Los instrumentos y las mdquinas son asi una parte del
cuerpo orgdnico porque ceden al esfuerzo del cuerpo subjetivo.

En segunda instancia, tiene lugar un desarrollo ulterior de la vida bajo
los modos mds elaborados de la cultura, a saber, el arte, la moral y la reli-
gién, los cuales actualizan las formas fundamentales de la vida originaria.
El arte es la realizacién de la sensibilidad: la materialidad impresional
pura o sentir puro en todas sus formas. La moral es la realizacién del
obrar de la vida con otros, el modo en que sufrimos con todo lo que
sufre (Henry, 2009, p. 232; Kiihn, 2019, especialmente el capitulo 1).
La religién, por dltimo, es la actualizacién de la impotencia del ego con
respecto de si y el enfrentamiento ante la superioridad de la vida. Pero hay
que reparar en lo siguiente: la cultura no se limita a las “obras” sino que
una teoria que la tenga a ella como tema debe reconducirla a su origen
subjetivo en la praxis, la cual, dice Henry siguiendo a Marx, es el con-
tenido del mundo, si exceptuamos quizds “algunos arrecifes de coral del
Pacifico” (Henry, 2003a, p. 119). La praxis es subjetiva porque presenta
la misma estructura inmanente y autoafectiva que define a la experiencia
interna de la vida: “ella se siente en la experiencia interior que ella hace
de si misma, ella es esta tensién vivida de una existencia encerrada en el
sentir de su acto y coincidente con su hacer” (Henry, 2004c, p. 33) y, en
consecuencia, la fuerza de la praxis estd enraizada en la afectividad como
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la irrupcién del deseo y la iteracién de las necesidades. Pero cémo se arti-
culan los distintos afectos en la cultura y en la barbarie es algo que todavia
debe ser aclarado. Este es el tema del siguiente y dltimo apartado.

4. Las emociones: entre la cultura y la barbarie

Segtin Henry, el universo de la cultura es “el conjunto de las propues-
tas que permiten a la vida, a cada uno de los sentidos del hombre y de
modo mds general a cada potencia de la subjetividad, realizar su esencia,
ver mds, sentir mds, amar mds, actuar mds” (1996, p. 128). Como ya lo
mencionamos, el sentir estd fundado en el sufrir y el gozar, de modo que
la potencializacién de estos sentimientos no privilegia ninguno de ellos
sino que da lugar a una intensificacién de ambos extremos de la llamada
“dicotomia de la afectividad”, pues ellos no pueden dejar de ser entendi-
dos como una unidad. No obstante, se deduce de lo dicho sobre la praxis
que toda impotencia ante si debe conducir a la potencia de si que abre en
el sentir y el actuar. Por el contrario, la barbarie, como deformacién de la
cultura, implica un bloqueo, por otra parte extremadamente artificial, de
la vida en su sufrir, dejando sin emplear la energfa practica y productiva
que se conquista en el goce. Pero el alto a la vida no es real y

este advenimiento [el de la vida] no por ello cesa; y lo mismo, el crecimiento y el
“mds” que le es inherente. Se crea entonces una situacidon de extrema tensién en
la que el individuo se debate. Mientras que en este el mds no deja de producirse,
y esto por el movimiento mismo de la vida que lo produce a él mismo, nada en
él, no obstante, se efectiia que dé licencia para que esta energfa se libere (Henry,

1996, p. 129).

Veamos entonces qué aspectos afectivos adoptan estas dindmicas en
las formas de la cultura ya desarrolladas.

En el primer nivel de la cultura, que conduce a la satisfaccién de las
necesidades por medio de la puesta en préictica gozosa de los poderes del
cuerpo, Henry identifica su variante “barbdrica” en la era industrial, la
cual redujo la praxis del hombre a un mero trabajo de vigilancia del fun-
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cionamiento de las mdquinas y a la consecuente atrofia de las potencia-
lidades subjetivas. La actividad de esos actos carentes de sentido se torna
pasividad total y conduce a la inculturacién o a la barbarie (Henry, 1996,
p. 71). Paralelamente, tiene lugar una “inversién de la teleologia vital”:
la produccién técnica-tecnoldgica ya no tiende a la obtencién de bienes
de consumo sino a la acumulacién del dinero y al crecimiento de réditos
financieros. La produccién, dice Henry, “se ha hecho econdmica” (1996, p.
67), es decir, el dinero se ha vuelto un valor en si mismo.

Con respecto a la sensibilidad, Henry sostiene que existe una estrecha
relacién entre esta y el arte como uno de los modos en los que la vida se
desarrolla de acuerdo con su extenuante inmanencia:

(...) en cuanto auto-afeccién del ek-stasis del Ser, la obra de arte tiene el mismo
estatuto que el mundo sensible, entonces sen qué difiere de éI? En que ella es un
mundo ordenado, cuyos elementos estdn dispuestos y compuestos con la intencién
de producir sentimientos mds intensos y determinados, los mismos que (...) el artista
quiere expresar. O bien, si se prefiere, la naturaleza es una obra distendida, cuyo
efecto, es decir, la percepcidn, sélo es bello en grado débil, de manera accidental y
no obstante esencial, si es verdad que es una naturaleza sensible y como tal estética,
que obedece a las leyes de la sensibilidad que son las leyes de la constitucién de

todo mundo posible (1996, p. 60. El subrayado es nuestro).

Como contrapuesta a los desarrollos estéticos, Henry propone la vo-
luntad cientificista y objetivista arraigada en la ciencia galileana. Mientras
que el arte es la ejecucién de los poderes de la sensibilidad y la afectividad,
en la medida en que parte de un mundo-de-la-vida que es necesariamente
bello o feo o, en su defecto, medianamente neutral, la ciencia moder-
na-galileana supone la exclusién de las cualidades sensibles y afectivas de
la naturaleza y la institucién de un mundo de abstracciones. Por eso, Hen-
ry puede decir que las sociedades occidentales actuales estdén marcadas por
un absurdo que nunca antes habia tenido lugar: por primera vez en la
historia, el saber y la cultura se encuentran en sendas totalmente opuestas.
Esto queda ilustrado en el segundo capitulo de La barbarie por medio
del andlisis de los procedimientos actuales de restauracién de las obras de
arte. El autor sefiala que lo que prima en una pieza artistica es la “totalidad
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pléstica de la composicién” y no su materialidad o soporte, de modo que,
en la experiencia estética, los “elementos materiales no sirven mds que
para figurar una realidad de otro orden, la realidad representada por el
cuadro, el grabado o el mosaico” (1996, p. 46). Henry toma como ejem-
plo la restauracién de los mosaicos del monasterio de Dafne (situado entre
Atenas y Eleusis), la cual, en lugar de restituir el sustrato con elementos
que permitieran el nuevo despliegue de la dimensién estética de lo ima-
ginario, hizo todo lo contrario: las escenas sagradas estdn hechas pedazos,
las teselas de oro que las coronaban estdn arrancadas, reemplazadas por su-
perficies vacias y la unidad pléstica, desgarrada. Todo ello se hizo por mor
del ideal cientificista: los avances cientificos y la precisién de los métodos
comparativos de datacién buscan redescubrir la configuracién original de
los mosaicos antes de todo trabajo de restauracién anterior pero cargando
con el alto costo de destruir “el sentido y la vida” que dichos mosaicos
debieran revelan, es decir, la obra de arte en su dimensién propia.

La ética, segin Henry, también estd arraigada en la teleologia inma-
nente de la vida y consiste en vivir el lazo que, como vivientes atados a
su “fondo”, nos vincula con ella. Ddndole a la ética levinasiana un giro
muy particular que segiin Henry disuelve su “ambigiiedad”, este sostiene
que “la cuestién ética de la alteridad remite a una cuestién fenomenolé-
gica mds esencial atn: la de una fenomenalidad distinta, la de otro modo
de manifestacién o de revelacién que es precisamente la Vida. Si uno se
coloca en una filosofia de la vida, hay también una alteridad: es la que
significa la vida para todo viviente” (2004a, p. 300). Sélo cuando no
puede soportarse a si mismo convirtiéndose en goce, y cumpliendo asi
la obra de la vida, el sufrimiento se vuelve contra ella, pierde su inocen-
cia y da lugar al mal moral. En el caso de la religién, donde el viviente
tiene la experiencia de no ser el fundamento de si, se realiza la religo que
re-liga el hombre con lo sagrado, tratando de superar la angustia nativa
que causa el temor ante la muerte: “La vida estd sin cesar adosada a si
misma, en algiin sentido aplastada, acorralada en si misma: se encuentra
en una situacion de angustia (...) No hay otra solucién posible que no
sea encontrar, en el fondo de esta angustia, en este aplastamiento contra
si, el sobrepasamiento hacia la vida” (Henry, 2005, p. 72), es decir, hacia
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Dios. El movimiento de la barbarie, por el contrario, no tiene a la vida
como su horizonte y supone finalmente un nuevo nihilismo.

En contraposicién a la intensificacién de los sentimientos por medio
de la historializaciéon de las tonalidades fundamentales del sufrimiento y
el goce, Henry identifica el horror como la tonalidad propia de la bar-
barie, significando con él el rechazo del sufrir originario que la vida lleva
en si.'® Volverse contra la vida, dice el fildsofo, “es experimentarse de tal
manera a s{ mismo que se sufre por ser lo que se es, a saber, /o que se ex-
perimenta a si mismo, més exactamente: el hecho de experimentarse a si
mismo, de estar vivo, de ser la vida” (1996, p. 88). En el intento de salir
de si, de emprender el “loco” proyecto de deshacerse de si, la vida decide
oponerse al sufrir primitivo, ignorando el continuo y lento fluir entre el
sufrir y el gozar y adoptando el aspecto ingenuo y artificial de lo inmévil y
estdtico, en definitiva, de lo matemdtico. Las resonancias del uso hegelia-
no del término “horror” no son accidentales y, de hecho, Henry se refiere
a él breve pero contundentemente en La esencia de la manifestacidn cuan-
do sostiene que “en la inmovilidad de la mdscara, en su fijeza espantosa
se anuncia lo que precisamente no se manifiesta ni puede manifestarse en
ella: el elemento radicalmente otro en su extrafieza profunda respecto de
todo lo que reviste la forma del estar-ahi —el no-rostro” (2015, p. 433).
En Henry el horror alude a un movimiento de abstraccién (por ejemplo,
la abstraccién de lo sensible por parte de la ciencia galileana) que lleva a
una peligrosa concretizacién (las idealidades matemadticas), la cual tam-
bién azotaba a las universidades francesas, a la cuales Henry tild6 de “ga-
lileanas”, “aculturales” y “microcésmicas” (1996, p. 157). El horror surge
ante la forma deforme, ante el “desajuste” de la objetividad cientifica con
respecto a la vida, la cual también palpita y se anuncia detrds de aquel es-
panto. Pues el horror de la barbarie es propio de la vida, procede de ella y,
por eso, la barbarie es la “enfermedad de la vida” en dos sentidos: por un
lado, la vida sufre bajo esta enfermedad, de modo que la barbarie no es
un estadio embrionario de la cultura sino lo que queda de ella, su “ruina”

!¢ La preeminencia que adquieren las emociones propias de la barbarie en la obra que
lleva el mismo nombre se explica por el hecho de que la intencién de Henry era preci-
samente llamar la atencién sobre la debacle de los tiempos modernos.
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(Henry, 2004b, p. 22); por otro lado, es la vida misma la que contiene la
barbarie, la barbarie le pertenece. Este Jocus argumentativo es el mismo
que organiza la tensa fundacién de la trascendencia en la inmanencia y se
ve también operando en lo que en Yo soy la verdad lleva el nombre de “yo
de la ilusién trascendental”. Esta “ilusién trascendental” consiste en que
el yo, al poseer y ejecutar los poderes de la vida se cree duefio de ellos, ol-
vidando asi el principio fenomenolégico que es la autoafeccién de la Vida
absoluta. De esta manera, asi como la autoafeccién de la vida es la fuente
tltima de la posibilidad de la intentio cientifica también lo es del yo, de
modo que, como escribe Henry, la vida “no recoge con una mano lo que
ha dado con la otra” (2004d, p. 164).

En otras ocasiones, Henry también se refiere a la tristeza (2015, p.
443), a las variantes nietzscheanas de la vida que no se quiere a si misma
(el odio y el resentimiento) (1996, p. 169) y al aburrimiento. Particular-
mente elocuentes e ilustrativas son las reflexiones sobre esta tltima emo-
cién que parecerfa dominar la era de la tecnologia y la cibernética. En el
aburrimiento, asegura Henry, “se revela la energia no empleada” y “en cada
instante una fuerza se alza, se hincha de si misma, manteniéndose presta,
dispuesta al uso que de ella se quiera hacer. Pero, ;qué hacer? ‘No sé qué
hacer”” (1996, p. 135). El diagnéstico henriano no deja lugar a dudasy se
confirma en nuestros dias de manera inquietante: el despliegue de la vida
encuentra como destino privilegiado la “imagen televisiva” o todas aque-
llas imdgenes equivalentes que hoy invaden nuestros dispositivos. No es en
absoluto casual que el horror se instale también en la operacién desmedida
de los medios de comunicacién que promueve un “voyeurismo”, un “vi-
vir la vida de otro”, conduciendo al abandono progresivo de “las diversas
précticas del sentir, del comprender, del amar descubiertas y conservadas
en la historia sacrificial de la cultura” (Henry, 1996, pp. 140-141).

El par afectivo horror-aburrimiento que protagoniza la intersubjeti-
vidad emotiva en los tiempos actuales significa entonces que la relacién
ante la vida estd obstruida y las imdgenes de la abstraccién que la “horri-
ble” barbarie proyecta no generan un verdadero placer sino mero abu-
rrimiento, pues no se corresponden con las fuerzas subjetivas innatas del
viviente humano. Asi, contra la cultura, se yergue la barbarie disfrazada
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de “saber”, la cual combate la vida desde tres frentes que se corresponden
con las tres formas de la cultura: en primer lugar, apropidndose de la
vida y reduciéndola a meros procesos materiales y biolégico, en segundo
lugar, confundiendo al viviente con un ente hecho patente en el ser-en-
el-mundo y, por tltimo, haciendo de la vida un principio metafisico y
despojindola de su capacidad subjetiva de autoafectarse (Henry, 2004d,
p. 62). Finalmente, Henry sefiala, aunque sea por la negativa, el culpable
de tal menosprecio de la vida: “la incapacidad para elaborar una feno-
menologia de ella” (2004d, p. 62). Es ficil, igualmente, revelar el rostro
de esta incapacidad: es la insistencia en la abstraccién, la cual también
se manifiesta en el estadio mds elemental de la cultura, privilegiando el
sinsentido del dinero como valor en si.

Palabras finales

Las consideraciones henrianas sobre el verdadero fondo de una comuni-
dad enraizada en un sufrir y un gozar universal, asi como las que reparan
en los peligros del horror de la abstraccién no sélo sirven para un eventual
diagnéstico coyuntural. También presentan un especial interés para re-
flexionar en torno al lugar y la funcién de las emociones en la vida practica
comun e, inversamente, sobre la naturaleza intersubjetiva de la afectividad
que construye un tipo muy especial de sensus communis. En este sentido,
son dos las principales conclusiones que se extraen de esta investigacion.
En primer lugar, es posible encontrar en la filosofia henriana un asi-
dero relativamente firme para pensar los distintos niveles de constitu-
cién de los fendmenos afectivos. El primer indicio para poder referirnos
a ello es rastreable en la afirmacién segin la cual los sentimientos no
son, originariamente, fenémenos discretos. Esta tesis de base con la que
Henry trabaja en La esencia de la manifestacion es complementada por
aquella que encontramos en La barbarie segin la cual en el “arte”, como
paroxismo y organizacién de la sensibilidad, aunque también en las otras
expresiones culturales, tiene lugar una determinacién y una intensifica-
cién de los sentimientos. Vehiculizados por el arte, la moral y la religién,
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las emociones obtienen una determinacién mayor y una significacién
compartida. Por eso mismo, ellas devienen comunicables y expresables.
Sin embargo, las emociones, por provenir del fondo afectivo originario
animado por el sufrimiento y el goce, no dejan de estar atadas a la esfe-
ra de la inmanencia subjetiva. Esto es asi no sélo porque ella es el sitio
en el cual los sentimientos “se sienten”, sino también donde surge el
sentido més bésico de la afectividad, segin el cual los sentimientos son
“agradables” o “desagradables”. Asi, esta perspectiva respeta, o mds bien
profundiza, la concepcién henriana segtin la cual lo afectivo no tiene en
su origen nada que ver con la trascendencia del mundo, sino, como se
pudo ver, con la vida. La tesis sobre los niveles de la afectividad, anun-
ciada al comienzo de este trabajo, refleja precisamente este movimiento:
cémo desde los sentimientos originarios del sufrimiento y el goce que
son premundanos e imprecisos, se despliegan emociones cargadas de
significaciones compartidas que son encauzadas por los distintos niveles
de la cultura como acrecentamiento de la vida. Esto, como se demostro,
también es valido para la “ruina” de la cultura, la barbarie, pues alli, las
emociones que se extienden en la comunidad se fundan en la negacién
artificial de la afectividad y de su impresionalidad viva.

En segundo lugar, estas observaciones permiten trazar las coordena-
das iniciales para un estudio especifico centrado en la historia generativa
de los sentimientos y en los modos en que el acervo cultural y emotivo
condiciona y determina las vivencias afectivas. No podemos reducir las
emociones dirigidas a un objeto o reveladoras del mundo como estados
puros de sentimientos o gualia de sentimientos, por ejemplo, lo que es
sentir alegria, asco o miedo. El modo en que la vida se da afectivamente,
producto de la relacién con las potencias subjetivas que ella despliega,
puede ser pensado como una atmdsfera afectiva propia del mundo de la
vida que se expande sin una referencia concreta a una situacién o a un
objeto. Se presenta entonces la tarea futura de definir los elementos que
componen el horizonte de significacién de las emociones. En el marco
de la filosofia henriana, esa tarea ha revelado que es fundamental exa-
minar qué configuraciones adoptan las formas de la cultura, tanto en su
nivel mds elemental como en el mds elevado.
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Resumen

El objetivo del presente articulo es realizar un primer esbozo sobre el andlisis del yo ideal
en la obra de Edmund Husserl. El inicio de dicho esbozo serd estudiar a detalle una ase-
veracién en particular hecha en E/ espiritu comiin, a saber, que “Cada hombre consciente
(éticamente consciente) ordena voluntariamente en si mismo un Yo ideal como ‘tarea
infinita”. Llevaré a cabo un andlisis de esta proposicién en sus elementos mds bésicos, es
decir, analizaré qué significa ser éticamente consciente, a qué se refiere Husserl con un
“yo ideal” y, por dltimo, en qué sentido se trata de una tarea infinita. A partir de esto,
extraeré algunas consideraciones sobre la relacién entre el yo ideal y las preguntas fun-
damentales de la ética de acuerdo con Hussetl, las posibles razones por las que fallamos
en el cumplimiento de ese ideal, y, por tltimo, el valor del fracaso como experiencia de
autoconocimiento.
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Abstract

The aim of this article is to outline an analysis of the ideal ego in Edmund Hus-
serl’s work. The outline begins by studying in detail an asseveration made in the Ge-
meingeist, namely: “Every conscious man (ethically conscious) aspires voluntarily by
himself to an ideal ego as an ‘infinite task’. I will analyze this proposition in its basic
elements. In other words, I will analyze what it means to be ethically conscious, what
Husserl refers to with the expression “ideal ego” and, at the end, in what sense the task
at hand is infinite. Based on this analysis, I will develop some considerations about
the relation between the ideal ego and the fundamental ethical questions according to
Husserl, the possible reasons for explaining why we fail in the accomplishment of that
ideal, and, finally, the value of failure as an experience for self-knowledge.
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Husserl y la construccién del yo ideal. Esbozos de un andlisis

Introduccién

Ex un articulo dculado “sEs la fenomenologfa una forma de vida?”
Hanne Jacobs (2017) se pregunta por el significado y las repercusiones
de asumir el estudio y ejercicio de la fenomenologia como préctica vital.
Su reflexién se ve impulsada por dos hechos: el primero es que la filoso-
fia desde siempre ha tenido como uno de sus objetivos provocar un cam-
bio en la vida de quien filosofa; el segundo es que Husserl propuso que
el regreso de la reduccién trascendental era algo imposible, pues repre-
sentaba un cambio irreversible en la vida de quien se ha convertido en
un idealista trascendental. La autora responde, en primer lugar, en qué
radica ese cambio: “la actitud fundamental hacia el mundo (incluidas las
cosas, los valores, proyectos y las otras personas dentro de él), que podria
resultar de la reflexién fenomenoldgica y del idealismo fenomenoldgico
trascendental, puede ser entendida como una actitud de modestia epis-
témica” (Jacobs, 2017, p. 124). En la vida natural tenemos la certeza de
que las cosas son segtin nos aparecen, estamos seguros de la validez con
la que el mundo nos es dado. Al mismo tiempo, experimentamos con-
tinuamente la decepcidn, la critica y la sorpresa. Esto puede orillarnos
o bien a negar la falibilidad de nuestras convicciones, con lo cual nos
volvemos dogmdticos, o bien a protegernos de la decepcién y la critica
a través de negar toda conviccién, con lo cual nos volvemos escépticos
(pp. 125-126).

El dogmatismo y el escepticismo tienen la insuperable dificultad de
autoexcluirnos de la vida intersubjetiva. En el primer caso, por imposi-
bilitar acuerdos, validaciones y correcciones; sélo habria “acuerdos” con
quienes de hecho ya pensaran como nosotros, las validaciones serian
meras reafirmaciones previamente aceptadas y las correcciones impen-
sables. En el segundo caso, se reconoce la naturaleza parcial de todos los
puntos de vista por lo que no es dable un camino progresivo hacia una
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validacién intersubjetiva; ello volveria imposible el compromiso y la cri-
tica en sentido estricto. La modestia epistémica resulta una superacién
de ambas actitudes:

Por una parte la vida epistemolégicamente modesta seria un modo de vida compa-
tible con lo que caracteriza nuestras vidas humanas (desde el punto de vista feno-
menoldgico) —concretamente, esforzarse por la validez sin ser capaz de asegurarla
absolutamente; por otro lado, la vida epistemolégicamente modesta difiere de otras
formas de respuesta a la compresién de nuestra finitud en tanto que no desalienta la
revisién y renovacion de nuestros compromisos (p. 126).

Asi, el fenomendlogo puede ser parte de una comunidad intersubjetiva
en la que sus miembros no estdn cerrados a la falibilidad de sus perspecti-
vas ni tampoco renuentes a buscar lo verdadero, lo bueno y lo valioso. Ello
posibilita aspirar a la renovacién de la cultura a través de la fenomenologfa.

Ahora bien, cuando el aprendiz de fenomenologia busca que ésta sea
mds que un estudio tedrico y se convierta en una préctica vital, pron-
to aparece el problema de que asumir la modestia epistémica no arroja
muchas pistas sobre cémo comportarse y actuar ante determinadas cir-
cunstancias de la vida cotidiana. Los hechos que acontecen diariamente
reclaman acciones que a su vez sélo pueden tener su base en conviccio-
nes previamente dadas. Si bien la modestia epistémica nos conduce a
la reevaluacién de nuestros actos y tomas de postura, parece que atin
quedan cosas por aclarar en lo referente a las acciones concretas y los
valores sobre los cuales las llevamos a cabo. De acuerdo con la forma en
que se relacionan las tres esferas de la razdn, el pensar correcto lleva al va-
lorar correcto y la consecuente accidn correcta, por lo que el pensar que
resulta de la modestia epistémica podria apuntar de entrada a un actuar
correcto en cada caso. No obstante, no es dificil darse cuenta de que el
mero aprendizaje de la fenomenologia, y muchisimo mds el intento de
su aplicacién, requieren de un largo proceso cuyo final parece mds bien
imposible. Los hechos del mundo de la vida nos exigen actuar y tomar
determinaciones sin darnos el tiempo de poder llegar el conocimiento de
lo verdadero, por lo que no cabe esperar hasta perfeccionar el aprendiza-
je de la fenomenologia para poder elegir cémo debemos comportarnos.
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Estamos obligados a actuar antes de haber avanzado siquiera en la enor-
me tarea del pensar correcto. ;Cémo afrontar esta dificultad?

En los textos sobre el espiritu comun, sostiene Husserl: “Cada hom-
bre consciente (éticamente consciente) ordena voluntariamente en si
mismo un Yo ideal como ‘tarea infinita” (Husserl, 1987, p. 141). El
objetivo de este articulo serd aclarar tanto como sea posible esta proposi-
cién y ver las pistas que arroja sobre la forma en que habra de dirigir su
conducta quien hace fenomenologia. Habrd que seccionarla e intentar
clarificarla en sus elementos mds bdsicos, esto es, explicitar qué significa
ser éticamente consciente, a qué se refiere Husserl con un yo ideal y, por
tltimo, en qué sentido se trata de una tarea infinita. Con base en ello,
intentaré extraer algunas conclusiones sobre la practica de la fenomeno-
logia en referente a lo axiol4gico y lo volitivo.

El significado de “Ser éticamente consciente”

Toda vivencia intencional implica a la conciencia que la lleva a cabo y
el objeto al que se dirige. En cada una de esas vivencias no solamente
se van constituyendo objetos, sino que también se reconoce un polo-yo
desde el cual irradian los actos. “El ego mismo es existente para si mismo
en ininterrumpida evidencia, esto es, es constituyente de si mismo yen st
mismo como existiendo sin interrupcion” (Husserl, 2004, p. 120)." El yo
es un polo que hace cada experiencia suya, y, a través de su vida fluyente,
va ganando determinaciones duraderas en cada acto. Esto es posible gra-
cias a que todas las experiencias se sedimentan en la conciencia, lo cual
da lugar a la formacién de habitualidades.> Estas son potencialidades
directamente vinculadas al “yo puedo”. Por ejemplo, la forma en que
experimento el uso de un objeto queda sedimentada gracias a la memo-
ria, y me permite reaccionar de manera semejante cuando actto sobre
el mismo objeto o sobre uno similar. En otras palabras, respondemos de

! Sobre este punto cfr. Husserl, 2005, §29.
% Sobre esta temdtica se puede consultar Cavallaro (2016), Ferrer Santos (2015), Mo-
ran (2014), Rosales Meana (2012), y Bergman y Hoffman (1984).
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la misma forma ante motivaciones semejantes y nos reconocemos a no-
sotros mismos en la respuesta recurrente ante tales motivaciones. Asi, el
yo, dice Husserl, es “el portador de su habitualidad, y en ello radica que
tenga su historia individual” (Husserl, 2005, p. 348).

El hecho de que las habitualidades den lugar a la historia individual se
debe a que las tomas de posicién son sedimentadas. Tomo una decisién,
juzgo una cosa o estado de cosas de un modo y, aunque esta vivencia sea
efimera, las determinaciones quedan, y hacen del ego aquél que juzga de
este o de aquel modo, el que tiene tal o cual opinién. Debemos reparar
que juicio aqui no remite solamente a las operaciones de la esfera déxica;
todas las determinaciones axioldgicas y practicas dan lugar a sedimenta-
ciones. Como sabemos, la relacién que guardan las tres esferas de la razén
implica que una toma de posicién estd a la base de una valoracién y ésta a
su vez de una accién. La sedimentacién de las resoluciones se da tanto en
la toma de posicién, como en la valoracién y en la eleccién de medios y
fines para la accién. Asi, soy el que valora asi, el que actda de este modo.
“Yo me resuelvo y la vivencia, el acto, transcurre, pero la resolucién perdu-
ra’ (Husserl, 2004, p. 121). Las habitualidades nos abren paso al mundo,
pues nos permiten anticipar lo que estd por venir y nos preparan para ello,
al mismo tiempo que son conservadoras, ya que la forma en que llevamos
a cabo dicha anticipacién tiene su base en nuestras experiencias previas
(Jacobs, 2014, p. 15). De este modo, nuestra historia personal prefigura
nuestras expectativas.

La habitualidad se forma casi por completo en pasividad. La habitua-
lidad pasiva, como sedimento de afecciones, si bien ya va predelineando la
forma en que se constituye el ego concreto, atin no la explica del todo
(Husserl, 2005, Anexo II). “Del yo como polo idéntico y como sustrato
de habitualidades distinguimos el ego tomado en su plena concrecion, que
con el vocablo leibniziano llamaremos ménada, afadiendo aquello sin
lo cual no puede ser precisamente concreto” (Husserl, 2005, p. 122).° La
autoconstitucion del yo no es solamente la de un polo vacio como punto
desde el cual irradian los actos, sino que acontece la consciencia de un
yo concreto que se comporta de acuerdo con un estilo. Se trata ya aqui

3 Sobre este tema, cfr. Venebra Mufioz (2014).
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de habitos activos, en los que la ménada decide sobre la forma en que se
forja habilidades y cémo dispone de ellas. Esto se puede ejemplificar en
la toma de decisién que conduce a una subjetividad a desarrollar una ac-
tividad en repetidas ocasiones, con miras a perfeccionar su ejecucién: el
musico que practica sus notas, el boxeador que prepara sus movimientos
para una pelea. Esto no quiere decir que haya una oposicién o modifi-
cacién de las habitualidades sedimentadas en pasividad, esa estructura
sigue operando; lo que ocurre en este caso es que la subjetividad dirige
su “yo puedo” de manera libre y voluntaria, y es en este punto donde
se da la concrecién con base en la formacién de capacidades. “La capa-
CIDAD NO ES UN PODER VAC{O, SINO UNA POTENCIALIDAD POSITIVA que
viene en cada caso a actualizacidn, estd siempre en disposicién de pasar
a la accidn, a una accién que, en tanto que es vivencial, remite al poder
subjetivo inherente, a la capacidad” (Husserl, 2005, p. 302). Aunque la
intuicién en que se capta el “yo soy” es compleja,* el ego es conocido por
sus capacidades y hdbitos, ya que es a través de ello, de las convicciones,
del cardcter, que se conforma el sentido al que nos referimos cuando deci-
mos “yo soy asi” (Husserl, 2005, p. 300).

Cuando decimos “yo soy”, en efecto, estamos anunciando nuestra pro-
pia concrecién. En principio, ello remite, segtn lo que se ha apuntado, a
la historia personal, es decir, apunta al pasado. No obstante, en tanto lo
que estd por venir queda prefigurado a partir de las experiencias pasadas,
al enunciar nuestras convicciones y nuestro carcter decimos, a un tiempo,
lo que cabe esperar de nosotros. Las habitualidades y los hébitos activos
apuntan hacia lo que estd por venir; las experiencias sedimentadas dan
lugar a las expectativas. La historia personal, entonces, se trata de una
narracién no solamente de lo que ha acontecido en la vida de conciencia
de una ménada, sino de la forma en que han de orientarse nuestras tomas de
posicién, valoraciones y acciones en un porvenir (Ferrer Santos, 2015, p.
5). Ejemplificaré esto: si alguna persona enuncia “no me conoces enoja-
da”, no solamente estd refiriendo una situacion pasada, a saber, que en las
interacciones que han tenido no se ha presentado la ocasién de verla en-

% De acuerdo con Pérez Gatica (2018), el cumplimiento de la proposicién “yo soy”, se
da en intuicién categorial.
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furecida; al tiempo, estd anticipando una situacién futura, sugiriendo, “no
me quieres ver enojada” o “no me hagas enojar”. Por lo tanto, el decir “yo
soy de esta forma o aquella”, no es, de hecho, una enunciacién en tiempo
presente, como la conjugacién del verbo sugiere en un principio, sino que
dice algo del pasado y permite anticipar lo futuro.

Esto no debe hacer pensar que una vez que la persona adquiere una
cierta personalidad, no pueda cambiarla. Seria tanto como afirmar que
los seres humanos somos incapaces de volvernos mejores o peores, de
modificarnos en funcién de lo que queremos dejar de ser, o llegar a ser;
esto implicarfa la imposibilidad de asumir una tarea ética, lo cual es un
absurdo. La formacién de habitualidades, dicho de otro modo, la vi-
vencia del “yo puedo”, nos permite reconocer a la libertad como una de
las caracteristicas fundamentales del yo (Rosales Meana, 2012, p. 262).
Como sujetos libres, somos capaces de modificar nuestras convicciones,
de crear nuevos hébitos o de corregir aquellos que nos llegaron a parecer
inaceptables. Empero, esta libertad no anula la historia personal: “Los
hombres cambian de convicciones. Con todo, advierto que uno no pue-
de apartarse de una conviccién que formé una vez. Lo caracterolégico es
cosa de constitucién inductiva. Pero hay que diferenciar la habitualidad,
que corresponde al yo ‘internamente’ a partir de fundamentos esenciales
propios del yo, y el caricter, que le corresponde ‘externamente’ como
‘cardcter empirico’, como propiedad real”. Quien ha tenido una convic-
cién llevard la huella de la misma, aun si puede cambiarla; como decia
Aristételes, “una jarra no pierde el aroma de su primer vino”.

Para que sea posible hacer claridad sobre qué significa en Husserl ser
éticamente consciente, habrd que proseguir relacionando la concrecién
progresiva del ego a través de las modificaciones en sus hédbitos y con-
vicciones con el concepto de autoexamen y con la relacién que tiene el
ego con el mundo. No debe olvidarse que pese a las objeciones que se
le han hecho a la fenomenologia respecto a su falta de concrecién o su
intelectualismo, la ética siempre fue un tema fundamental para Husserl.
Desde que se desempenaba como profesor en la Universidad de Halle,
imparti6 un curso sobre “Etica y filosofia de lo correcto”, en el semestre
de verano de 1897. Se conserva muy poco de estas lecciones, no obstan-
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te, sirven como evidencia de que los intereses de Husserl en temas axio-
16gicos obedecen a una etapa muy temprana de su pensamiento. La ética
en Husserl, dejando a un lado el periodo temprano antes mencionado,
se puede dividir en tres etapas: en la primera, de 1908 a 1914, intenta
fundar una teoria formal de los valores y una teoria formal de la prictica;
en la segunda, de 1920 a 1925, el interés se centra en la posibilidad de
una renovacién de la vida individual y cultural, a través del estudio cien-
tifico de la ética; en la tltima etapa, que va de 1930 a 1935, se establece
una relacién entre las preguntas de la ética y consideraciones metafisicas
(Melle, 1988, pp. XIII a XLIX). La ética es un tema fundamental para la
fenomenologia puesto que se propone una comprensién radical de la vida
humana. Por esta razdn, se ha visto un eco socratico en el ideal husser-
liano (Ferrer y Sdnchez, 2018, p. 51).

Justo en sintonia con los ideales socriticos, el autoexamen (Selbstbe-
sinnung) consiste una aclaracion racional del sentido de la vida concreta
y de la constitucién universal del sentido del mundo (Quepons, 2016,
p. 84). La reflexién hace posible el descubrimiento de la estructura de la
subjetividad trascendental y, aunado a ello, permite la explicitacién de
las determinaciones de la ménada, para su posterior valoracién:

Cuando me muevo en actos de reflexionar vivos, irreflejados, en campos de la re-
flexién (de las subjetividades objetivadas), ExPERIMENTO con ello cdmo me ‘compor-
to’ en diferentes circunstancias subjetivas, esto es, con referencia a mi esfera de las
predaciones respectivas (de mi mundo circundante en sentido amplisimo); y si me
adentro en el entrelazamiento de las motivaciones de mi cogito, en las intencionali-
dades abiertas y ocultas de la motivacién, entonces experimento cémo soy motivado
por ellas y cémo sSUELO estar motivado por ellas, qué INDOLE PECULIAR EXPERIMEN-
TABLE poseo EN GENERAL €N cuanto sujeto de motivacién de estas circunstancias
motivantes: o qué clase de sujETO PERSONAL soy (Husserl, 2005, p. 296).

La motivacién es la ley que rige en el mundo espiritual, por lo que a tra-
vés de la explicitacién de la forma en que los diferentes sucesos nos moti-
van podemos ir reconociéndonos, examindndonos. El autoexamen es una
“explicitacion de los horizontes intencionales de la apercepcién de si mismo
y; con ello, el proceso de explicitacién del sentido concreto de la subjetivi-
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dad vivido a la par de su desarrollo” (Quepons, 2016, p. 88). El dilucidar
la forma en que juzgamos, valoramos y actuamos de acuerdo con tipos
de situaciones nos revela nuestros rasgos de cardcter: si me enfurezco ante
la injusticia, si entristezco ante el mal, tanto como si rio de la desgracia
ajena, si me aparto con indiferencia ante el dolor del otro (Husserl, 2005,
p- 318). Se vive con cierta expectativa afectiva de lo que habra de ocurrir y
a partir de esta anticipacién se toman determinaciones sobre dénde habra
de dirigirse la propia vida (Quepons, 2016, p. 94).

La autorregulacién moral nos conduce a la autenticidad: “El térmi-
no ‘autenticidad’ se usa para describir al agente experienciante quien
ha alcanzado la auténtica razdn, esto es, el agente que es racional por
completo” (Drummond, 2010, p. 143). La racionalidad en Husserl estd
directamente ligada con la evidencia, de modo que el agente racional es
el que juzga, valora y, consecuentemente, actia con base en la eviden-
cia. El caso contrario a esta racionalidad quedaria representado por un
agente que no cuestiona, ni evalda, sino que recibe y acepta considera-
ciones ajenas de forma acritica. Alejarse de este extremo acritico implica
la justificacién de nuestras operaciones de conciencia, en las tres esferas
de la razdn, lo que nos conduce a ser autorresponsables. Asi, la autorres-
ponsabilidad que sigue del autoexamen y la autorregulacién moral nos
acerca al ideal de la autenticidad. Esa responsabilidad no tendria sentido
en una vida aislada; la responsabilidad por uno mismo es siempre res-
ponsabilidad con los otros.

Las habitualidades y sedimentaciones hacen que nos podamos relacio-
nar con el mundo de forma tal que éste sea un mundo familiar. El mundo
estd siempre ahi, estd predado para nosotros; lo asumimos con un alto
grado de normalidad, pues nos aparece como estable y familiar (Moran,
2016). Miés atn, todas las experiencias discordantes, aquellas en que apa-
rece lo nuevo, lo extrafo, se dan sobre la base de un mundo familiar con el
que nos relacionamos cémodamente.’ Esto es posible porque las interac-
ciones pasadas quedan dispuestas activa o pasivamente para que podamos

> Véase, por ejemplo, cdmo las experiencias de shock y sorpresa que describe Steinbok
(2017) no suponen nunca una ruptura con lo familiar del mundo, sino que estas ex-
periencias de sobresalto y de ruptura de la expectativa presuponen siempre un mundo
familiar sobre el cual acontecen.
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seguirnos moviendo en el horizonte que es el mundo. En éste, no sola-
mente nos encontramos con objetos y estados de cosas, sino que tenemos
experiencia del otro. Esta experiencia, de hecho, ha estado implicita en lo
que hasta ahora he tratado, puesto que el surgimiento de habitualidades
no solamente se da a partir de las experiencias personales, sino que lo més
bésico surge de la relacion con los otros, se da por apropiacién (Jacobs,
2014, p. 13). Nuestras experiencias se dan dentro de comunidades, que
Husserl llama personalidades de orden superior, en las que la relacién con
otras subjetividades va prefigurando nuestros juicios y convicciones. Es
a través de esa prefiguracién como nos hacemos conscientes de las apor-
taciones de generaciones pasadas, lo que da lugar a la tradicién (Hussetl,
1973, p. 218).

Las costumbres son para Husser] “habitualidades intersubjetivas™:

En la cohesién social tengo convicciones como persistentes (al igual que anterior-
mente representaciones) surgidas sobre la base de mi propia experiencia y, even-
tualmente, de forma indirecta, a través de la experiencia de los Otros, a la que
puedo considerar como convicciones suyas; esto es: segliin yo sé, los Otros tienen
también convicciones (sea surgidas desde ellos mismos, sea transmitidas eventual-
mente, en primer lugar, por mi a ellos) que concuerdan con las mias: los Otros
piensan y creen lo mismo que yo y saben, por su parte, que, en relacién a conteni-
dos determinados, su caso es también el mio (Husserl, 1987, p. 147).

Por ello es que la personalidad no puede entenderse sin lo intersubje-
tivo y no siempre podemos ser conscientes del alcance de la personalidad
(Ferrer, 2015, p. 128); esto se debe en parte a que muchos de los elementos
de nuestra personalidad son resultado de la apropiacién (Jacobs, 2014).

Como se menciond antes, la autenticidad radica en no dejarse sim-
plemente llevar por lo que se hereda de generaciones pasadas, sino sope-
sarlo criticamente. En otras palabras, la tarea ética se desarrolla en una
suerte de tension entre las consideraciones criticas sobre lo que los otros
nos ofrecen, y la responsabilidad justamente con esos otros; cada uno es
representante de la humanidad, y como tal se asume la responsabilidad.
Esto es lo que significa ser “éticamente consciente”. Al respecto, Husserl
sostiene:
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De acuerdo con esto, el cardcter fundamental de una vida humana que pueda pen-
sarse como del mds alto valor es un imperativo absoluto. Cada hombre se encuentra
—habrd que decir con la férmula kantiana— bajo un imperativo caregérico. Sélo se
puede ser “hombre verdadero”, valorable como bueno sin mds, en la medida en
que voluntariamente se somete a si mismo al imperativo categdrico; a este impe-
rativo que, por su parte, no dice otra cosa que: “sé hombre verdadero. Conduce
tu vida de modo que siempre puedas justificarla en la evidencia. Vive en la razén
préctica” (Husserl, 2012, p. 36).

El Yo ideal

El hecho de que el desarrollo de la personalidad se dé en la intersubjeti-
vidad, conlleva a que una de las motivaciones para el actuar sea lo que el
otro piensa de mi. Para Husserl, la aspiracién a una vida ética comienza
con cuestionamientos como los siguientes: “;cé6mo debo ordenar racio-
nalmente mi vida y mis aspiraciones, cémo puedo escapar a la penosa
discordia conmigo mismo, cémo escapar a la legitima reprobacién de
mis congéneres? ;Cémo puedo configurar mi vida entera como una vida
buena y bella, cémo puedo, en la expresién tradicional, alcanzar la eu-
daimonia auténtica, la verdadera felicidad?” (Husserl, 1988, p. 11).°

Segtin lo que se ha tratado hasta aqui, la pregunta por la legitima repro-
bacién de mis congéneres se comprende con facilidad: si hay una respon-
sabilidad con los otros, y si lo que ellos puedan pensar de mi o el posible
comportamiento que puedan tener conmigo es motivacién de mi actuar,
no hay dificultad alguna en comprender que es de nuestro interés evitar esa
reprobacién. No obstante, ;qué significa “la discordia conmigo mismo™?

La discordia con uno mismo se puede dar en dos sentidos: una auto-
critica dirigida al pasado y otro relacionado con la expectativa generada
sobre nosotros mismos.

El mismo yo, el ahora actualmente presente, es, en cada pasado que sea suyo, en
cierto modo otro, precisamente eso, lo que era y ahora no es, y sin embargo, en la

¢ La referencia remite a la edicién de Hua XXVIII, pero cito aqui la traduccién, atin
inédita, de Mariano Crespo, con las colaboraciones de Ignacio Quepons y Esteban
Marin. Agradezco al traductor el permiso para citar su trabajo.
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continuidad de su tiempo es uno y el mismo que es y que era y que tiene por de-
lante su futuro. Como temporalizado, el yo ahora actual también puede tratar con
su yo-pasado y precisamente no mds yo actual, con este sostener el doble discurso,
ejercer la critica a su respecto, como si fuera otro (Husserl, 2010, p. 275).

La discordia con uno mismo surge en la desaprobacién a juicios, valo-
raciones y acciones pasadas. Me puedo sentir avergonzado de los valores
que defendia y mucho mds de las resoluciones pricticas que tomé con
base en esas valoraciones. Por esa razdn tacho tales consideraciones y llevo
a cabo unas nuevas. Pero, como la vida pasada prefigura y genera una ex-
pectativa de lo que estd por venir, como ya se ha mencionado, en tanto ego
concreto no s6lo me remito a la historia de mi vida, sino que proyecto una
historia futura la cual asumo como meta prictica: “en cada ‘yo hago’, en
cada ‘yo actiio’ actual yacen constantemente las anticipaciones précticas,
las evidencias llevadas en si de la realizacién en si del yo aqui voluntario”
(Husserl, 2002, citado en Sinchez Soberano, 2018, p. 27). El segundo
sentido de la discordia puede darse al percatarse de que la persona que soy
no se corresponde con lo que se habia proyectado como vida futura.

De acuerdo con Julia Iribarne, “La vida es aspiracién hacia un apa-
ciguamiento que conduce desde la satisfaccién imperfecta hacia el fin
ideal, un apaciguamiento puro y pleno: la felicidad. Por su esencia toda
vida aspira a ser feliz” (Iribarne, 2007, p. 125). Si tal es la aspiracion, la
historia futura que proyecta todo ego concreto es la de una vida feliz. Sin
embargo, lo que cambia de una personalidad a otra es qué se entiende
por felicidad, cémo se la habrd de cumplir y qué metas provisionales hay
que cumplir antes de llegar, de ser el caso, a esa meta dltima. Justo en la
persecucién de la meta tltima vamos haciendo autovariaciones del yo,
que, mds que meras fantasias, son modificaciones del yo en funcién de
lo que se espera del porvenir:

Yo puedo [...] pensarme modificado en variacién libre a mi mismo, a este ego fic-
tico-apodictico; y que puedo obtener asi el sistema de las modificaciones posibles
de mi mismo —cada una de las cuales, sin embargo, es abolida por cada una de las
demds y por el ego que soy realmente—. Se trata de un sistema de incomposibilidad
aprioristico (Husserl, 2005, p. 209).
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Conviene esclarecer algunos puntos, antes de continuar con las autova-
riaciones del yo. En primer lugar, la fantasia es una cuasi-posicién que no
tiene lugar en el tiempo presente. La fantasia estd a la base de las expectati-
vas: en este caso, lo fantaseado es algo que se configura a partir de cosas o
estados de cosas dados en el pasado; por ejemplo, de experiencias pasadas
con una persona que es impuntual gener6 la expectativa, en la fantasia, de
que llegard tarde hoy como en el resto de las ocasiones. Al mismo tiempo,
estd dentro de nuestras posibilidades partir de una realidad dada y modi-
ficarla en la imaginacién y crear un nuevo estado de cosas que no puede
ocupar ninguna posicién tempoespacial (es el caso de las narraciones
de ficcién). El yo puede ser insertado en ese estado de cosas “como si”:

En el vivir y en la relacién con la pasividad de la vida déxica, axioldgica y préctica
(apercepcidn, comportamiento afectivo, impulsos y realizaciones pasivas) la di-
reccionalidad del ego hacia las unidades de la sintesis pasiva puede emerger como
la realizacién de juicios, modalizaciones del juicio y en la realizacién de tomas de
posicién axioldgicas y précticas. Y a estos actos corresponden actos ‘como-si’, mo-
dificaciones de fantasfa (Husserl, 2005b, p. 709).”

Cuando proyecto una expectativa de la felicidad y el bien al que aspiro,
en el momento en que dirijo mi atencién a metas mds altas, proyecto al
mismo tiempo un yo como correlato de ese estado de cosas. “En el comien-
zo de la experiencia atin no estd predado, ahi delante como objeto, un
‘si mismo’ constituido. Estd completamente latente para si mismo y para
otro, por lo menos en la intuicién” (Husserl, 2005, p. 300). La situacién
ideal a la que aspiramos implica al mismo tiempo un yo ideal. Asi como
las metas a las que dirigimos la voluntad son variaciones en la fantasia de la
situacion real que vivimos, el yo ideal es una variacién del yo concreto que
somos en cada caso: “el yo ideal, [es] el yo que deberia ser” (Husserl, 2014,
p- 283). No obstante, ese yo ideal no siempre se piensa atenta y conscien-
temente, sino que estd latente en cada eleccién del estado de cosas al que se
aspira. Cuando me decido por una meta, el acto de decidir pasa y lo que
queda es la resolucién, lo decidido. A partir de ello se generan nuevos actos

7 Sobre el tema de la expectativa y el futuro en la fenomenologia de Husserl cfr.
Mensch (1999).
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de voluntad que tienen que ejecutarse para que lo decidido llegue a cum-
plimiento con lo cual “se constituye en el propio querer como un querer
del sujeto o un querer-yo” (Ferrer y Sdnchez, 2018, p. 171). El “yo” de ese
querer queda, por decirlo de alguna manera, oculto por lo querido, aunque
estd ahi. Por ejemplo, el boxeador que aspira al campeonato se figura el
momento de vencer a su oponente, de recibir el cinturén y todo lo que
ello implica; en la persecucién de esta meta se levanta todas las mafianas
y entrena anticipando la pelea que quiere ganar. La atencidn estd puesta
en el campeonato, en su oponente, al tiempo que todo ello tiene como
correlato un yo “como si”: el que a través del entrenamiento ha adquirido
tal o cual hébito, ha mejorado tal o cual habitualidad, el yo que es capaz
de vencer la disputa. Es un ideal de si mismo. Es el yo moral, aquel que se
relaciona con su yo-norma (Norm-Ich), aquel que quiere gobernar toda su
vida prdctica y que es autoeducativo (Husserl, 2014, p. 283).

El segundo sentido de la discordia con uno mismo al que me he refe-
rido antes tiene que ver con que mi yo actual no se corresponde con lo
que en el pasado me propuse ser. Si el boxeador no adquiere la destreza
necesaria y pierde el campeonato, no solamente se trata de una meta no
cumplida, sino de un yo que no pudo ser: el yo que debia ser 4gil, rdpi-
do, fuerte, y que no lo consiguid, lo que llevé a la derrota.

Asi, al ser éticamente conscientes y aspirar cada vez a metas mds altas,
estamos aspirando al mismo tiempo a un yo ideal, a una expectativa que
no es otra cosa que una versién mejorada del si mismo, de acuerdo con
lo que se asume que se debe ser. Por lo tanto, la persecucién de la vida
moral es, al mismo tiempo, la bisqueda del cumplimiento del yo ideal,
es decir, un ejercicio de autoconstruccién y autoeducacién. Y, dado que
el ser racional es querer ser racional, es decir, aspiramos a una vida di-
rigida de acuerdo con la mejor conciencia, serd necesario no solamente
aspirar a valores y metas volitivas mds altas, sino a tener una conciencia
mis clara de que ello implica la construccién de un yo ideal. Esto nos
obliga a tematizar lo que continuamente queda s6lo como latente: el yo
que serd correlato de la meta a la que aspiro. Considero que la tematiza-
cién explicita de ese yo ideal contribuye a acercarse al cumplimiento de
las metas, mismas que nos atan a una tarea infinita.
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La infinitud de la tarea

La fenomenologia estd llamada a acercarnos al ideal de la racionalidad y
tiene la tarea de servir a la autorreflexién de la humanidad, haciendo con
ello del filésofo un funcionario de ésta. Al mismo tiempo, nos encon-
tramos continuamente con el riesgo de decepcionarnos y decepcionar a
otros en nuestros actos, debido a una falla en la persecucién de metas
Gltimas. La razén, de acuerdo con Husserl, es teleolégica, por lo que
esas fallas y decepciones implican una renuncia a la racionalidad de la
toma de posiciones y del comportamiento que se siga de éstas.

Ahora bien, la racionalidad en la toma de posiciones y el compor-
tamiento estd directamente relacionada con el esclarecimiento de las
motivaciones en las que se funda el ejercicio de la voluntad, y por ello
conviene continuamente evaluar si nuestras tomas de posicién son ra-
cionales y conscientes, pues muchas de ellas provienen de la apropia-
cién que surge de nuestra relacién con los otros (Jacobs, 2014, p. 18).
En otras palabras, para acercarnos a la racionalidad es necesario indagar
sobre nuestras motivaciones, hacerlas explicitas para que no solamente
operen en pasividad. Por esa razén, como ya se ha mencionado, la ta-
rea ética que asumimos serd atin mds racional si explicita el ejercicio de
autovariacién que llevamos a cabo pasivamente cuando generamos una
expectativa. Es decir, si se clarifica tanto como sea posible el yo ideal im-
plicito en cada meta. En ese caso podriamos estarlo observando, como
brujula de nuestros actos. Las posibilidades de la fantasia que se dan en
pasividad nos llevan a proyectar todo el tiempo ese yo ideal; al mismo
tiempo, por mor de llevar una vida ética, no podemos contentarnos con
dejar eso a la pasividad o al azar, sino que hay que asumirlo como una
tarea plenamente consciente.

La infinitud de esta tarea se da principalmente por dos razones: en pri-
mer lugar, porque la vida enteramente racional se nos presenta mds como
un ideal que como un hecho alcanzable y, en segundo, porque incluso si
nos fuese posible ser plenamente racionales, no bastaria con ello, sino que
tendrfamos que ocuparnos de nuestro mundo circundante, de construir
un mundo mejor, lo cual no nos serfa posible en tanto entes finitos. La
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aspiracién ultima es la de una humanidad configurada enteramente por
la razén: “Se trata de una humanidad en que la filosoffa como sabiduria
sobre el mundo ha adoptado ya la figura de la filosofia como ciencia uni-
versal y ciencia estricta; de la humanidad en que la razén se ha cultivado
y objetivado en la figura del /ogos” (Husserl, 2012, p. 55). Por lo tanto,
como egos concretos, s6lo podemos asumir la infinitud de esta tarea y que
estamos condenados al fracaso.

Ahora bien, si somos libres, si dirigimos nuestros actos voluntaria-
mente de acuerdo con el desarrollo de nuestra conciencia, ;por qué es
tan frecuente la discordia con uno mismo? Es fécil, me parece, explicar
cémo se da la desobediencia de una norma: dado que toda norma su-
pone un valor, ésta puede desobedecerse, bien porque ella no conduce
al valor que deberia, o bien porque dicho valor no es reconocido como
tal por el sujeto que quebranta la norma. En cambio, cuando uno se
impone a si mismo normas o espera de si determinadas conductas para
el cumplimiento de un ideal se estd aceptando con ello tanto el valor,
implicito o explicito, como la norma. ;Por qué, entonces, es tan dificil
mantenerse en los proyectos que uno se traza?

Toda meta prictica presupone una valoracién, como ya se menciono.
Si busco medios para un cierto fin, es porque he juzgado a éste como
valioso. No obstante, este juicio no es meramente ddxico:

La unidad entre el acto de valorar y el de juzgar tiene lugar merced a lo que de-
nominamos TOMAR EN CONSIDERACION AXIOLOGICO . Valoramos V' y tomamos en
consideracién que V serfa, si A fuera. Esta ‘consideracién’ o es un acto teorético.
“Tomamos en consideracién axiolégicamente, esto equivale a decir precisamente que
la conviccién teorética adquiere una funcidn afectiva y deviene afectivamente moti-
vante, no tedricamente motivante (Husserl, 1988, p. 76).

Se podria reformular la pregunta: ;por qué ante una toma de consi-
deracién axioldgica, que confirmo una y otra vez como vilida, fallo en la
resolucién practica? ;Por qué actdo mal ante valores aprobados?

El cumplimiento de los actos axiolégicos no se limita al momento en
el que la razén déxica ilumina una valoracién; no basta con la captacién
del valor, sino que se requiere el momento de la aprobacién, en el cual
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el sujeto, después de captar el valor, asume el compromiso moral con el
mismo (Quepons, 2018). Sobre la base de ciertas motivaciones racio-
nales, el sujeto aprueba un valor y a partir de ello determina su propia
existencia, dirige sus acciones con base en esa aprobacién. Este es un
momento reflexivo, un acto de la libertad, que se relaciona directamente
con la constitucién de una subjetividad concreta. Esto quiere decir que
el aspecto material del valor involucra siempre a la persona concreta
en circunstancias concretas. Por ello, si bien es cierto que hacia 1917
la ética de Husserl se centra mds en el desarrollo de la persona, ello no
es una ruptura con el proyecto de la axiologfa y prictica formales, sino
una continuidad del mismo: puesto que los valores, en sentido mate-
rial, se aprueban con base en circunstancias concretas, por una persona
concreta, la ética habrd de volverse atentamente sobre la constitucién
de la persona (Marin Avila, 2018). El paso de los valores a los fines,
a la accién, no se da por si mismo, sino que resulta del ejercicio de la
libertad del yo. En ese ejercicio, se entrecruzan diversas motivaciones,
fines intermedios, convicciones que no siempre se armonizan y entre las
cuales habrd de decidirse. “La unidad moral de la persona y su actuacién
correspondiente requieren hacer frente —mediante el autodominio— a la
disgregacion de las diversas dreas de actividad, donde falta un proyecto
moral unitario” (Ferrer y Sdnchez, 2018, p. 123). A la infinitud intrin-
seca de la tarea ética, se anade constantemente la falta de autodominio
que lleva al incumplimiento del yo ideal. En lo que sigue, me gustaria
presentar algunas razones por las que, considero, dicho autodominio por
momentos resulta tan endeble.

Cuando se proyecta el yo ideal, la expectativa de aquello a lo que se
aspira causa una representacién de placer, que hace abstraccién de todas
situaciones displacenteras que son condicién para el cumplimiento de
aquello a lo que se aspira. En la accién concreta, en cambio, se presentan
primero dichas condiciones displacenteras por lo que, aunque sepamos
que aquello que se pretende es bueno y valioso, se aparece otro valor que,
por su inmediatez, subsume a la aspiracién, nos desvia de ella, y es enton-
ces cuando nos encontramos con el tropiezo que nos impide acercarnos
al yo ideal. Es una suerte de error de paralaje en el que la inmediatez de
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un determinado valor lo hace parecer mis elevado que aquel otro al que
nos dirigiamos; por ello el primero subsume erréneamente al segundo. La
voluntad no se orienta por ideales, sino que se orienta por la realizacién
(Husserl, 1988, p. 132), por lo que, en muchas ocasiones, debido a esta
suerte de error de paralaje, se llevard a cabo la accién que corresponde a un
valor menos elevado, aunque realizable de momento, en lugar de elegirse
aquella que aspira a un valor més elevado, pero que es imposible que lle-
gue a cumplimiento en el tiempo presente. Asi el boxeador puede un dia
fallar a su entrenamiento, poniendo por encima el valor del reposo al de la
victoria, aunque éste sea por mucho superior.

Asimismo, aunque elegimos valores y proyectamos metas en la ex-
pectativa, como esto se da en la fantasia, no podemos anticipar todas
las condiciones concretas que podrian interrumpir el cumplimiento de
nuestro proyecto. En la mera expectativa, dada la indeterminacién del
futuro, no podemos representar todo lo que habra de rodear a las accio-
nes que llevaremos a cabo en la persecucién de una meta volitiva. Por
eso, cuando las situaciones concretas se dan, surgen varios obstdculos a
nuestra voluntad que no sabemos sortear, que no pudimos anticipar y
para los cuales no logramos estar preparados. El boxeador podria encon-
trarse con nuevos movimientos por parte de su oponente, los cuales no
pudo estudiar y para los cuales no logré generar una habilidad que les
hiciese frente.

Conclusiones

Ser conscientes nos obliga a autoconstruirnos persiguiendo un yo ideal.
Esto resulta una tarea infinita no sélo por todas las discordias que surgen
en la voluntad, sino porque la meta dltima, a saber, una humanidad ente-
ramente dirigida por la razén, es un ideal regulativo que nunca podrd al-
canzarse. Lo que podria ayudarnos a conducir mejor nuestra vida concreta
es hacer explicito el yo ideal al que aspiramos, para no perdernos entre las
diversas circunstancias que van surgiendo, ni dejarnos engafar por valores
menos elevados que nos alejen de las metas tltimas. También, me parece,
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conviene saber sacar provecho de cada uno de los fracasos que experimen-
tamos persiguiendo al yo ideal.

La expectativa en realidad no tiene limites concretos. Se puede ser ra-
cional o irracional con aquello que se espera, pero como tal podemos va-
riarnos en la fantasia hasta limites insospechados. En el querer, atn en el
querer correcto, esto es, cuando hemos puesto como meta un yo que se
comporta de acuerdo con los valores que hemos aceptado como vélidos,
nuestra fantasia puede ir mucho mds lejos de nuestras posibilidades. Como
ya se ha dicho, la fenomenologia tiene motivaciones socrdticas, por lo que
hay un llamado a conocerse a si mismo. El yo no puede conocerse a si mis-
mo por completo, pues no sélo es su pasado (que se hunde y desdibuja),
sino su expectativa, que es fantasia y que, en la persecucién de un yo ideal,
puede plantearse un proyecto que exceda sus capacidades. A la dificultad
de conocer lo que hemos sido, por el hundimiento del pasado, se afiade la
dificultad de no tener plena certeza de si lo que proyectamos como meta,
ese yo ideal, es verdaderamente asequible o excede nuestras capacidades.
Por lo tanto, en la experiencia de la derrota o del fracaso confrontamos lo
que somos, los limites de lo que podemos, en lugar de la mera fantasia de
lo que queremos ser. La experiencia de la derrota y el fracaso, por ello, son
base sélida para un ejercicio de autoconocimiento, ya que no somos lo que
queremos, sino lo que podemos ser.
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Resumen

Este articulo, de cardcter interdisciplinario, toma conceptos y consideraciones me-
todolégicas de Merleau-Ponty para analizar un tema de coyuntura: la vivencia social
de la pandemia del Covip-19 en el Pertt durante los primeros meses del ano 2020.
Planteamos que la situacién vivida puede ser un motivo de reflexién sobre la contin-
gencia de la historia y el comportamiento social desde la obra Merleau-Ponty. El texto
se divide en tres partes: en la primera se analizan tres tipos de comportamiento social
durante el confinamiento peruano, que permiten vislumbrar formas de convivencia
injustas, arraigadas en nuestra estructura histérica. En la segunda parte se presenta
el andlisis prerreflexivo de la percepcidn, asi como la idea de libertad e historia, en el
didlogo que el autor sostiene con la filosoffa de Sartre. Finalmente, consideramos reto-
mar la perspectiva de la contingencia histérica merleaupontiana para mostrar nuevas
lecturas sociales de lo vivido en la pandemia.
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Abstract

This article, of interdisciplinary character, takes into account concepts and methodolog-
ical considerations from Merleau-Ponty, to analyze a current topic: the social experience
of the Covip-19 pandemic in Peru during the first months of 2020. These events move
us to reflect on the themes of contingency of history and collective behavior in Mer-
leau-Ponty’s work. The text is divided in three parts. The first part analyzes three types
of social behavior during the Peruvian confinement, giving us a glimpse of unjust forms
of coexistence rooted in our historical structure. The second part presents Merleau-Pon-
ty’s pre-reflective analysis of perception, as well as his ideas of freedom and history, as
they appear in the dialogue he establishes with Sartre’s philosophy. Finally, we consider
adopting the perspective of Merleau-Ponty’s historical contingency in order to show new
social readings of what has been lived during the pandemic.
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Cuerpos en pandemia en el Pert. Reflexiones desde la fenomenologia de Merleau-Ponty

Introduccién

éPuede la fenomenologia de Merleau-Ponty ofrecernos un marco para
reflexionar sobre la actual pandemia en el Perd? ;Un acontecimiento,
como la pandemia del Covip-19, puede ser motivo para pensar la contin-
gencia histérica? Merleau-Ponty elabora una critica a la filosofia del sobre-
vuelo (survol) y propone una fenomenologia que se funda en la existen-
cia (Merleau-Ponty, 1945, x). Esto significa comprender las experiencias
perceptivas del cuerpo propio, para lo cual las categorias de sujeto y objeto
se relativizan, permitiendo pensar el mundo en una relacién sistémica o
estructural entre el perceptor y lo percibido, cuya sinergia va produciendo
diferentes tipos de interaccién y significacion. Para el filésofo francés, lo
percibido y el perceptor estdn siempre puestos en un campo (champ) y
forman con éste un sistema (Merleau-Ponty, 1945, 10), de tal modo que
la descripcién fenomenoldgica consistirfa en dar cuenta de la produccién
de sentidos dados en los flujos temporales (actualidades, habitualidades)
que, a su vez, se dan en la relacién con los otros y las cosas.

Ahora bien, la filosofia de Merleau-Ponty no puede estudiarse sin con-
siderar su contexto, puesto que las dos guerras mundiales que vivié el au-
tor le permiten ampliar su reflexién del sistema perceptivo hacia el campo
politico y social. En su primer texto politico —La guerre a eu lieu (1945)—
Merleau-Ponty manifestaba que la guerra los invitaba a “poner en duda la
historia ya hecha” (Merleau-Ponty, 1966, 169), y es por ello que propone
ver la historia considerando tanto las violencias de las relaciones colectivas
que se mantienen en el entramado anénimo, asi como la contingencia
de las elecciones politicas que toman los grupos en conflicto. La historia
adquiere, para él, un significado o direccién que le dan los participantes
a través de un proceso en el que la contingencia, como explica Sputling
(2014, 101) se convierte en un patrén o un orden de significacién. De este
modo, pensar la historia como contingente supondra distanciarse de una
perspectiva de la teorfa politica de su tiempo, distante y objetivista.

DEVENIRES 43 (2021) 219



Katherine Ivonee Mansilla Torres

En este texto buscamos dar continuidad a este ejercicio reflexivo tra-
zado por el autor francés. Mutatis mutandis, saber cémo la pandemia,
en tanto vivencia social y politica, pone en duda la historia o los relatos
histéricos de los tltimos afios y nos permite apreciar la contingencia de
nuestra historia. El texto se divide en tres partes. Primero, situdndonos
en el mundo cotidiano de la vida, describimos el comportamiento de la
sociedad peruana, reconociendo frases o expresiones usadas tanto en los
medios de comunicacién como entre la poblacién, que revelan sentidos de
interaccién colectiva ante una situacién tragica y repentina como la pan-
demia. No es nuestro objetivo hacer una semidtica del discurso, pues lo
que nos interesa es establecer las conexiones posibles entre las relaciones
temporales y la fragmentacién social que la pandemia revela. En la segun-
da parte, ayudados por la idea de historia de Merleau-Ponty, presentada a
través de la discusién con Sartre, explicamos la situacién vivida como una
relacién conflictual donde el pasado se hace presente, lo que permitiria
que podamos prever situaciones politicas violentas y evitar una lectura
pesimista de la historia. En la tercera parte, mostramos la orientacién
que establece Merleau-Ponty de la historia social, superando la lectura
negativa de nuestra historia (como fracaso o tragedia), y revisindola des-
de la perspectiva contingente y el ejercicio de la misma como “deforma-
cién coherente”. Desde una apuesta fenomenoldgica merleaupontiana,
la pandemia no serfa un trigico bloqueo de la historia nacional, sino la
posibilidad de significacién, en otras palabras, una forma de escape y de
produccion de hallazgos histéricos que vuelven al presente, exigiendo ser
significativamente transformados.

§1. La pandemia en el Pert: expresiones en convivencia

Situdndose en el dmbito prerreflexivo, Merleau-Ponty muestra cémo el
cuerpo organiza y se orienta intersensorialmente al mundo sin borrar los
elementos perceptivos del pasado, sino mds bien ordendndolos en una
experiencia presente, de tal modo que las percepciones pasadas aparecen
transformadas ante una nueva situacién. Para el fenomendlogo francés,
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el cuerpo acttia en dos modalidades que él llama cuerpo habitual y cuerpo
actual. Mientras el cuerpo habitual funciona como un repositorio que ga-
rantiza y conserva los aprendizajes, el cuerpo actual retoma estos aprendi-
zajes albergados en el cuerpo habitual y les da un nuevo sentido. El cuerpo
propio, entonces, se mueve bajo una sinergia incesante entre el cuerpo
habitual y el cuerpo actual para equilibrarse con las situaciones que el
mundo les presenta. Entonces, “nuevas percepciones sustituyen a las per-
cepciones antiguas e incluso nuevas emociones sustituyen a las de antano,
pero esa renovacion sélo interesa al contenido de nuestra experiencia y
no a su estructura, el tiempo impersonal continta fluyendo, mientras
que el tiempo personal estd atado” (Merleau-Ponty, 1945, 98). Con ello,
Merleau-Ponty revela que hay un estadio pre-personal o anénimo, que
fundamenta toda experiencia perceptiva, en la que nuestros movimientos
no son conscientes ni voluntarios pero se presentan de tal manera que
actualizan, retoman (reprise) y contindan produciendo sentidos que nos
permitan mantener un equilibrio con la situacién. Escribe el autor:

En cuanto tengo unos “6rganos de sentidos”, un “cuerpo”, unas funciones psi-
quicas comparables a las de los demds hombres, cada uno de los momentos de mi
experiencia deja de ser una totalidad integrada, rigurosamente dnica, en donde
los detalles sélo existirfan en funcién del conjunto, me convierto en el lugar en el
. <« . b2l . «
que se entrecruzan una multitud de “causalidades”. En cuanto habito un “mundo
fisico”, en el que se encuentran “estimulos” constantes y unas situaciones tipi-
q y
cas —y no solamente el mundo histérico en el que las situaciones no son nunca
comparables—, mi vida comporta unos ritmos que no tienen su 72zén en lo que
he optado por ser sino que tienen su condicidn en el medio banal que me rodea
(Merleau-Ponty, 1945, 99).

Asi, Merleau-Ponty explica cémo el cuerpo humano entabla una co-
municacién con su entorno de manera pre-consciente, ya que el cuerpo es
intencionalidad operante, es decir, actia en el mundo antes de la reflexion
y desde el movimiento. La percepcién estd propiciada por la intencio-
nalidad motriz del cuerpo propio y supone movimientos que irdn reno-
vandose, tomando impulso en los movimientos anteriores, haciéndolos
cada vez mds complejos: un movimiento supondrd més adelante gestos
y posteriormente palabras, en tanto expresiones de sentido. Por esta ra-

DEVENIRES 43 (2021) 221



Katherine Ivonee Mansilla Torres

z6n, para Merleau-Ponty, las percepciones son siempre incompletas, se
mantienen abiertas a ser, otra vez, retomadas (reprise). Otra caracteristica
de este entramado anénimo es que se instituye colectivamente, no sélo
tomo aprendizajes pasados, sino que esos aprendizajes o expresiones han
sido instituidos por otros seres humanos que me han antecedido, esto es,
un anonimato colectivo de comunicacién intercorporal. En ese sentido,
estamos delante de un tipo de filosofia que trata de “algo percibido, de un
acontecimiento histérico o de una doctrina, ‘comprender’ es captar de
nuevo la intencién total” (Merleau-Ponty 1945, xiii). Como plantea Whi-
teside, Merleau-Ponty se compromete con una reflexion radical sobre su
propia vida prerreflexiva, fundacional, e ilustra complejamente el sentido
originario, mostrando que tal sentido nunca es completo (Whiteside, 63),
porque el cuerpo funda su existencia no en una integracién de momentos
temporales sucesivos, sino en un entrecruce de momentos y, al mismo
tiempo, en una relacién anénima con otros sujetos. Merleau-Ponty se si-
tia en la prerreflexién, porque en ese plano no hay conocimiento, ni ca-
tegorias, ni conceptos a partir de los cuales conducimos una comprension
del mundo, sino porque nos situamos en una experiencia existencial.

:Cbémo entender las relaciones sociales de un pais, como el Perd, du-
rante la pandemia? Tomando expresiones insistentemente usadas en la
prensa y en las redes sociales, en el periodo del estado de emergencia pe-
ruano (que ha durado poco mds de cien dias) describimos una dindmica
que muestra las producciones de sentido de una vivencia colectiva. De
cierto modo, las expresiones revelan sentidos histéricos comunes dis-
puestos a “equilibrarnos” con la situacién, pero una vez “pro-puestos”
en nuestro medio comun, ellos dan origen a una siguiente expresion de
lo vivido y a una nueva forma de articularnos o desarticularnos social-
mente. Ha habido, pues, un comportamiento colectivo que, desde un
trasfondo histérico y en un escenario de incertidumbre, ha actualizado
ciertos conflictos sociales que se mantenian como taba.

Conforme pasaban los dfas y resistiamos el confinamiento como me-
dida de contencién contra el Covip-19, fuimos acompanando la expe-
riencia de la pandemia de distintos sustantivos que nos permiten pro-
fundizar en la situacién. Si seguimos el hilo interpretativo que ofrece
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Merleau-Ponty sobre la expresion, las dimensiones de nuestra vida no
estdn separadas, sino entrelazadas en una unidad viviente cuyo lenguaje
es el uso mismo que una sociedad hace de él. En la pandemia, lo sensi-
ble se dirige a los cuerpos anticipindonos una experiencia que se afirma
como miedo o temor al contagio, a la soledad y a la muerte, porque no
es solamente ser infectados por un virus lo que nos paraliza: el miedo
convive con otros elementos histdricos dispuestos en nuestra conviven-
cia nacional. Elegimos tres momentos de este periodo porque nos remi-
ten a una comprensién de nuestra historia.

1.1 La retérica de la guerra, cuerpos guerreros
(primeras semanas)

El dieciséis de marzo, diez dias después del primer caso confirmado de
contagio, el gobierno peruano declara el estado de emergencia y el ais-
lamiento social obligatorio a nivel nacional. Inmediatamente, los mi-
nistros elaboran planes de accién y decretos supremos de urgencia para
contener la propagacién del virus. Entre las medidas, el estado otorgd
bonos econémicos para las personas en situacién de pobreza y pobreza
extrema, bonos rurales y bonos para trabajadores independientes que
vieron paralizados sus empleos. Los discursos del gobierno apelaban a
la unidad del pueblo para combatir con inmediatez un mismo mal: el
virus. Ejemplo de ello es el discurso pronunciado en Arequipa por la mé-
dica Pilar Mazzetti, elegida por el gobierno como miembro del comando
Covip y luego Ministra de Salud:

Vamos al grano: esto es una guerra y es una guerra atipica, porque cada uno de
los que estd aqui sentado es un soldado y es un enemigo. Somos enemigo porque
cada uno de los que estd aqui sentado tiene la capacidad de pasatle el virus a los
que estdn cerca, y somos los soldados porque también tenemos la capacidad de no
pasar el virus. Por consiguiente, esta es una guerra atipica, es por eso que se funda
un comando, porque ahora todos los de ESsALUD ya no somos de ESSALUD, somos
los soldados de las fuerzas armadas de la salud. Estamos en una situacién de guerra,
el objetivo de un comando tiene que ser claro, salir de esta guerra con la menos
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cantidad posible de personas perecidas, de peruanos fallecidos (...) Este es el mo-
mento de crecer, no de quejarnos, de ver qué cosa hemos hecho para sentirnos

mejor (...) (Mazzetti, 2020).

La retérica de Mazzetti (trending topic de esas semanas) apela a la
unién nacional en tiempos de guerra, donde existe un comando que or-
dena el pais y ciudadanos que se convierten en soldados obedientes. Los
ciudadanos se proponen acatar ese deber inmediatamente, pues quien
no actua bajo las consignas nacionales es un “traidor” a la patria, tal
como sucede en los discursos bélicos. No hay enemigos politicos, no hay
momento para la pluralidad de opiniones, no hay posibilidad de queja
ni de critica; hay un solo objetivo: vencer la enfermedad biolégica. La
primera linea de combatientes (enfermeros, médicos, personal de lim-
pieza) son vitoreados por las noches como retribucién de la ciudadania
temerosa de la muerte. Los ciudadanos se comportan como un cuerpo
hierdtico y solemne para ser mds fuertes: aplauden y muestra la bandera
en los balcones como simbolo de unién colectiva, resisten el encierro,
y por las noches entonan el himno nacional. Los ciudadanos —nostél-
gicos— juran obediencia en una aparente compania militar con la que
buscan ser ejemplo para la regién latinoamericana. Pero esa apariencia se
desvanece cuando se va mostrando que los ciudadanos de zonas urbanas
y clase media son los que mejor se adaptan al teletrabajo y al encierro. La
mayoria serdn los soldados que —como explica Granados (2020)— debe-
ran resistir también el hambre y la pobreza, y luego soportar el rechazo
porque, victimas del desempleo, se convertirdn en “soldados desertores”,
transformando el significado del confinamiento.

1.2 La evidencia de la crisis, cuerpos desnudos
(semanas intermedias)

Sin haber pasado siquiera quince dias del confinamiento, la unién nacio-

nal se fue desvaneciendo como emblema de un colectivo social y politico
unificado, especialmente en las regiones con mayor contagio. El 30 de
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marzo, el presidente Martin Vizcarra expresaba: “un virus ha venido a
desnudar nuestras deficiencias que tenfamos como sociedad; un virus estd
logrando hacernos tener en cuenta (sic.) que todos no somos iguales”." Los
ciudadanos no podian mantenerse como un cuerpo majestuoso en lucha,
porque ese cuerpo —parafraseando los versos del poeta César Vallejo en la
Rueda del Hambriento— se encontraba solo y horrendo. La prensa insiste
en decir que “la pandemia desnudaba al pais”.* Los hechos desvelaban el
mito del “milagro peruano” que algunos ciudadanos creyeron vivir duran-
te estos anos. En efecto, en los tltimos diez afios, el Pert ha tenido un cre-
cimiento macroecondémico constante, si se observa su pBI, el afho 2010, el
crecimiento fue de 8.5 y, aunque fue menor desde el 2017, el Pertd mante-
nia su PBI por encima del promedio de la regién (Bcr, 2020).’> Asimismo,
el pais habia logrado reducir la pobreza monetaria en mds del 21%, y la
pobreza extrema se habia reducido de 11.2% en el 2007 a 2.8% el 2018.*
Pero, durante el estado de emergencia, esas cifras macroeconémicas —
aplaudidas durante anos— se convertian en meras ilusiones. Al iniciar la
pandemia, tenfamos 5 ventiladores mecdnicos por cada 100 mil habitan-
tes, 100 camas UcI a nivel nacional y 12.8 médicos por 10 mil habitantes.
En resumen, no estdbamos preparados para soportar el pico de contagio del
Covip-19, y muchos moririan. Por mds planes inmediatos y decretos de
urgencia, el peso de la historia caerfa como ancla sobre los cuerpos de los
ciudadanos. Alberto Vergara, polit6logo peruano, planteaba que

! Recuperado de: https://www.prensa-latina.cu/index.php?o=rn&id=354093&SEO-=-
covid19-desnudo-nuestras-deficiencias-afirma-presidente-de-peruldeele
? Por citar algunos ejemplos del periodismo en el uso de la frase “La pandemia desnu-
da...”. Véase el conversatorio organizado por Ojo Publico sobre el comportamiento
de los medios de comunicacién en la pandemia (Recuperado de: https://ojo-publico.
com/1912/ojopublicopregunta-pandemia-desnuda-la-crisis-de-la-prensa), noticias so-
bre la red de comunicacién regional acerca de los centros de salud (Recuperado de:
https://www.rcrperu.com/pandemia-del-covid-19-desnuda-abandono-de-todos-los-
centros-de-salud-del-pais-por-parte-del-ministerio-de-salud/), comentario de Roger
Merino sobre el libre mercado (Recuperado de: https://revistaideele.com/ideele/con-
tent/la-pandemia-desnuda-al-libre-mercado-todo-para-los-ricos-“sdlvese-quien-pue-
da’-para-los)
3 PBL: variacién porcentual 2010-2019. Recuperado de: https://estadisticas.berp.gob.
g)e/ estadisticas/series/anuales/resultados/PM04863AA/html/2010/2019/

INEI, Evolucién de la Pobreza Monetaria 2007-2018. Recuperado de: https://www.
inei.gob.pe/media/MenuRecursivo/publicaciones_digitales/Est/Lib1646/libro.pdf
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La acumulacién de politicas con una direccién sostenida es infrecuente; las he-
rramientas para llegar a la sociedad son débiles y la avalancha de dinero llegado al
Estado en los dltimos afios lo engordd, encareci6 y ayudé a la propagacion de la
corrupcidn. El sector salud es un caleidoscopio de todas estas ineficiencias. Duran-
te las dltimas dos décadas, el gasto peruano en salud ha sido de alrededor del 4%
del pBI (Vergara, 2020).

La crisis o la desnudez revelaban carencias en diferentes aspectos de la
coexistencia, el mds preocupante: el colapso econdmico y la informalidad
laboral. Al 30 de abril, 167 mil peruanos se habian registrado en zonas
urbanas para retornar a sus ciudades de origen:> migrantes de la sierra y
la selva, que vinieron a Lima y que en la pandemia tenian paralizados
sus trabajos, se organizaban, a través de las redes sociales, para retornar
caminando hacia sus pueblos, arriesgdndose al contagio.® El pais en crisis
se vela obligado de distinguir y decidir sobre la marcha entre lo urgente y
lo més urgente: por un lado, la demanda de las empresas para su reactiva-
cién en un contexto de pérdidas econémicas y, por otro, la defensa de la
salud de los trabajadores que no tienen accesos a servicios de salud y sus
ingresos son bajos para considerar capacidad de ahorro en tiempos de cri-
sis. Con el Covip-19 presente, la o1t estimé una pérdida de alrededor del
10.3% de horas de trabajo en la regién, el aumento de la desocupacién y
el deterioro de la calidad de empleo (ort, 2020, 7). El pais, empobrecido
y desnudo, descubre heridas atin abiertas: gran parte la poblacién estaba
siempre viviendo a tientas el futuro y buscaba las oportunidades en un
contexto profundamente desigual.

> Recuperado de: https://www.nytimes.com/es/2020/04/30/espanol/america-latina/
geru-virus—migracion—caminantes.html

Mientras que el trabajo informal (72.4% de la poblacién que trabaja) se veia fuer-
temente afectado, el trabajo formal se amparé en la ley de “suspensién perfecta” para
congelar los sueldos de mds de doscientos mil trabajadores. Cf. Recuperado de: https://
gestion.pe/economia/suspension-perfecta-mas-de-200000-trabajadores-fueron-afec-
tados-por-la-suspension-perfecta-de-labores-segun-mtpe-noticia/#: - :text=M %-
C3%A15%20de%20200%2C000%20trabajadores%20fueron%?20afectados%20
por%20la,de%20labores%2C%20seg%C3%BAn%20el%20MTPE
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1.3 Evidencia de una tragedia, cuerpos fragmentados
(dltimas semanas)

La pandemia agravé las desigualdades sociales histéricamente presentes.
Como Nugent sostiene:

En el Pert, como en varios otros paises de la regidn, los servicios de salud y edu-
cacién publicos en sentido estricto no son tales. Son servicios para pobres, pues
se considera “normal” que el cuidado de la salud y el acceso a la educacién sean
privados. Lo que existe en la actualidad es una segregacién de facto donde los servi-
cios publicos estdn asociados con la pobreza mds que con la proteccién de derechos
y por lo tanto son considerados un “gasto social”. En general, las regulaciones
normales de la vida social son las marcadas por una desigualdad practicamente
naturalizada (Nugent, 2020).

La pandemia ralentizé la economia, agravé las condiciones laborales,
aumentd el desempleo, entre otras consecuencias que pusieron en vilo
el trabajo y la vida. Pero, sobre todo, demostraba la naturalizacién de
desigualdades estructurales, la segregacién y las injusticias que se han
convertido en caracteristicas de la estructura republicana, ad portas del
bicentenario. Se exige la “reinvencién” del mercado como si la crisis pu-
siese sobre el tapete la necesidad de respuestas automadticas para activar la
economia, en lugar de la revisién y transformacién de modelos politicos
que originan desigualdades sociales. Cerca de cumplir los cien dias del
confinamiento, aparece entonces un nuevo término: tragedia. Se empez6
a expresar un impulso doloroso y tandtico porque, ademds de soportar el
pico de muertes, el encierro y el desempleo, se sufria por ser un pais que
no se adecuaba al ideal de un estado que progresa con justicia. En ese
sentido, la catdstrofe del Covip-19 empezaba a develar vacios del ideal
democrético: como sucedié en el auge del guano (1845-1866) o del cau-
cho (1885-1915), la bonanza econémica producida por actividades ex-
tractivas de minerales no ha conducido a la consolidacién de un estado y,
menos aun, a poner atencién especial a las brechas econémicas y sociales.

Resulta interesante evaluar el sentido de la tragedia desde diferentes
miradas, o las razones de su enunciacién. Es trigico porque el ciudadano
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comun percibe el egoismo de un modelo capitalista que sélo lucra con la
salud, como los precios establecidos por laboratorios, farmacias y clinicas
privadas, a las que ni siquiera el estado ha podido controlar;” es trigico
porque las comunidades amazénicas denuncian “genocidio” por el aban-
dono al que estuvieron expuestas y reclaman sincerar los registros que no
los cuentan (r1Lac, 2020);® es trigico porque desde el dia uno de la pande-
mia se hizo evidente el comportamiento corrupto y mezquino de gober-
nadores regionales y locales que, luego de recibir del gobierno central mi-
llones de soles para asegurar la calidad de vida durante el confinamiento,
cometieron peculado y otros actos de malversacién (Ojo Publico, 2020).
Al 5 de julio, con mds de cien dias de confinamiento y con 10 589
muertos, el Pert1 acaba su encierro. Los ciudadanos iniciaron el confina-
miento enfrentando a la enfermedad como destacamentos beligerantes,
luego sinceraron (o desnudaron) su realidad, reconociendo el arraigo de
estructuras sociales injustas y, finalmente, percibian su situacién que-
brados y divididos. Por un lado, las comunidades indigenas, por otro,
los que viven en zonas urbanas; los desempleados y las familias con po-
der econdémico; los grupos legislativos con intereses personalistas con-
trapuestos a las agendas personalistas del ejecutivo. Asi, los ciudadanos
sienten estar viviendo un tiempo absurdo porque el modelo ideal del Es-
tado no responde al control que se requiere. Si esta crisis no nos interpe-
la hacia una lectura profunda que permita dudar del ideal de Estado en
el que estamos enfocados, terminamos en la negacién y en la resignaciéon
que nos hunde en el caos y la barbarie. Habria que pensar, primero, si
este tltimo sentido catastréfico estd alimentado de ciertas idealizaciones
sobre lo que un Estado deberia ser. Es pertinente retomar ese pasado
préximo del “milagro econémico” y reconocer que ha sido construido

7 Luego de que las clinicas hayan estado cobrando mds de diez mil soles diarios por
atencién de Covip y el presidente haya lanzado un ultimdtum de regulacién de tarifas
(hetps://www.filac.org/wp/comunicacion/actualidad-indigena/desatendida-y-desin-
formada-la-tragedia-sanitaria-en-la-amazonia-peruana/), el 30 de junio se terminé de
negociar una tarifa plana que asciende a cuarenta mil soles por los catorce dias que
podria pasar un paciente en la Unidad de Cuidados Intensivos.

¥ Diana Ananco usa la metéfora de “la venganza de Iwa” en referencia a las medidas es-
tatales que sélo han propiciado mayor contagio y mds muertes (Ananco, 2020), razén
por la que termina percibiendo la situacién como un exterminio deliberado.
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sobre una relacién inerte con el pasado, pues los gobiernos de turno han
entendido el desarrollo de pais bajo la clave meramente econémica y la
reforma del Estado democrdtico bajo una perspectiva capitalista que no
ha articulado los sucesos de la historia. Como sugiere Frisancho en su
respuesta al andlisis de Vergara:

La receta siempre termina siendo adecuar el objeto a aquella idealizacién, por
ejemplo “fortaleciendo las instituciones” para hacerlas més inclusivas, como si la
exclusién no fuera precisamente lo que define, por razones histéricas, nuestro or-
den institucional, o como si excluir no fuera lo que nuestras instituciones hacen
desde sus fundamentos, o como si fuera verosimil el proyecto de fundar una insti-
tucionalidad inclusiva sobre la base de este orden social y econémico, definido a lo
largo de toda su historia por la dominacién y la explotacién de poblaciones enteras
a las que se les niega carta de ciudadania (Frisancho, 2020).

Debe hacerse notar el peligro de acabar este periodo histérico desde
una narraciéon de la tragedia, pues no sélo no aporta ningiin elemento
de construccién politica sino que polariza las relaciones sociales. La idea de
historia de Merleau-Ponty ofrece luces para una reinterpretacion de la tra-
gedia, tomando en cuenta sus ideas sobre la libertad y la historia.

§2. Merleau-Ponty: perspectiva histérica
persp
para comprender la “tragedia”

:Qué aprendizajes ofrece esta vivencia histérica? Merleau-Ponty explica
que, si en el dmbito de la percepcién se pierde el equilibrio con el mundo,
el esquema corporal organiza intersensorialmente sus elementos para en-
contrar nuevamente ese equilibrio. El cuerpo, afectado por lo sensible, no
huye de su situacidn, al contrario, se hunde en ella, en lo profundo, para
hallar un nuevo sentido que pueda configurar en él su existencia posible.
Cuando el cuerpo no encuentra ese equilibrio, se enferma, se bifurca, se
escinde, colapsa. Esto permite pensar que el cuerpo no inventa o niega las
condiciones de su situacién, sino modula los elementos que se encuentran
en el campo perceptivo.
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Esta perspectiva sistémica estd relacionada a la definicién de libertad
que Merleau-Ponty elabora en debate con el existencialismo sartreano.
Para Sartre, el sujeto vive en el presente, y desde ahi niega su pasado y
rechaza ser determinado o encasillado por sus vivencias anteriores que
—en tanto pasadas— ya no pueden ser cambiadas. Sartre piensa que el
presente es la forma privilegiada de temporalidad, pues la conciencia es
“presencia’ y, por lo tanto, fuga de si misma que se proyecta a la plenitud
del tiempo futuro (Sartre, 62). Sartre plantea que la libertad es “el ser
humano en cuanto pone su pasado fuera de juego” y “la conciencia se
vive a si misma de modo continuo como nihilizacién de su ser pasado”
(Sartre, 63). Asi, la conciencia escapa de toda forma de determinismo:
ella es libre porque evade sus circunstancias. Por ello, el autor propone
una estructura existencial fundada en la libertad como nihilizadora, esto
significa que las elecciones se toman en la facticidad (lo dado) pero a la
luz de proyectos mds amplios, més alld de circunstancias particulares o
limitaciones propias. Lo dado sélo tiene forma de aparente determina-
cién, lo dado no nos limita, sino que tiene sentido a través de nuestros
proyectos. Como explica Barbaras, para Sartre, ni los motivos ni los mé-
viles condicionan la libertad, todo lo contrario, es la libertad que eligien-
do da sentido a la facticidad desde un trasfondo situado (Barbaras, 13).

Merleau-Ponty piensa que el flujo anénimo permite comprender que
los seres humanos no vivimos en una relacién causal con las cosas del
mundo, pero tampoco —como piensa Sartre— que las motivaciones o el pa-
sado sélo tienen sentido desde un proyecto de libertad negadora. El flujo
anénimo, en la medida que se retoma a si mismo, no se separa del pasado,
sino lo reinterpreta. En otras palabras, para Merleau-Ponty, las elecciones
no son originariamente libres (nihilizantes), porque ellas forman parte de
un campo de significados que se va ampliando y articulando progresiva-
mente y en relacién con otros (Merleau-Ponty, 1945, 504). En el ejemplo
sartreano de la montana (Sartre, 497), Merleau-Ponty piensa que el sujeto
se ve en una situacién donde aparecen estructuras pre-dadas, donde las in-
tenciones no son decisivas, pero afectan mi relacién con la situacién vivida.
La fatiga, por ejemplo, expresa un sentido de mi relacién con el mundo. Si
bien Sartre podria insistir que uno sigue siendo libre porque la libertad le
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da sentido a la fatiga, Merleau-Ponty prefiere pensar en el significado que
antecede a nuestra libertad: me identifico con la experiencia ddndole un
sentido, considero mi fatiga o mi dolor como parte de mi situacién para
expresar o transformar la situacién vivida en algo distinto. Hall sugiere
que podriamos pensar que, asi como para Sartre estamos condenados a la
libertad, podria decirse —en paralelo— que para Merleau-Ponty estarfamos
condenados al significado (Hall, 193).

Hemos dicho que el cuerpo actual toma aquello que conserva el cuer-
po habitual y lo transforma. Asi también, la eleccién libre se apoya sobre
la experiencia vivida no negdndola sino ddndole un tratamiento que sea
acorde con la situacién. La consecuencia de la postura merleaupontiana
difiere, entonces, de lo propuesto por Sartre. Para él, los sujetos que
trepan la montafia tienen proyectos distintos en los cuales el futuro do-
mina, en funcién de una cierta posicidn existencial. Para Merleau-Ponty,
a pesar de que haya proyectos individuales, no dependen de una cierta
venida del futuro hacia el presente, sino de la evaluacién que se realiza en
funcién de su pasado. En otras palabras, el pasado es el punto de apoyo
de la decisién del presente que se proyecta a un porvenir. Para Sartre,
la libertad se define en cada instante de nuestra existencia y, por lo tan-
to, las conductas humanas no pueden predecirse; para Merleau-Ponty,
las conductas humanas no son predecibles, pero si se puede hablar de
probabilidades y estadisticas, y de transformaciones posibles, observan-
do detenidamente las formas que tenemos de retomar lo sedimentado
(Merleau-Ponty, 1945, 513).

La comprensién de la libertad tiene consecuencias importantes para
la perspectiva de lo social. Para Sartre, las condiciones sociales se dan a
través de la eleccidn, las condiciones “se superan” teniendo un sentido
para mi. Asi, por ejemplo, un obrero en situacién de pobreza podria
abandonarse a su situacién en tanto no actta en ella y vive en la de-
terminacion. Pero si este sujeto se llega a concebir como parte de un
futuro posible (una situacién en la que las desigualdades no existen), el
obrero podria decidir rebelarse ante su situacién. Entonces, el obrero
niega su pasado y elige actuar de una manera explicita y revolucionaria

(Sartre, pp. 471, 479, 527 y 578). Merleau-Ponty objetaria: estamos
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en una situacién de coexistencia y la libertad no se concibe desde una
individualizacién radical subjetiva. Lo que ve el trabajador no es “su
conciencia de clase”, sino que él se encuentra en una situacién de pobre-
za con muy pocas vias de cambio. Sin embargo, este trabajador observa
que obreros de otra regién han conseguido mejoras en sus condiciones
laborales. El obrero en cuestién reconoce una comunicacién lateral (con
esos otros), y toma esa via como probable, como parte de un proyecto
de coexistencia que, en tanto tal, no puede tener claridad en el fin que
esto conlleva, pero elige darle continuidad a esa experiencia que lo abre
a un futuro posible (Merleau-Ponty, 1945, 505). Seglin Merleau-Ponty,
la libertad no niega la situacién sino la transforma en un punto de apoyo
para su reevaluacién, asi pues, la eleccién estd expresando una relacién
que busca reformular los modos de significacién (reprise) anteriormente
sedimentados, de tal modo que dicha significacién se construye en una
relacién comunicativa que Merleau-Ponty denomina “universal lateral”.
De ahi que afirme que “la vida personal, la expresidn, el conocimiento y
la historia avanzan oblicuamente, y no directamente, hacia fines o hacia
conceptos” (Merleau-Ponty, 1960, 135).

De ello se desprende también la critica de Merleau-Ponty a la idea de
historia de Sartre. En Aventuras de la Dialéctica, Merleau-Ponty sefiala
que la concepcidn de Sartre sobre la historia presente en Los comunistas
y la paz lo acerca al cogito cartesiano. Seglin Merleau-Ponty, Sartre se co-
loca a favor de los desfavorecidos (los obreros) sin que esta eleccién haya
sido construida es una relacidn comunicativa con los otros, sino tan sélo
desde los principios del mismo Sartre:

La historia ya no es para Sartre, como lo era para Marx, ese medio mixto, ni cosas
ni personas, donde las intenciones se amortiguan, se transforman, mueren, pero
algunas veces también renacen y se exasperan, se anudan entre si, se multiplican
con las otras, sino que estd hecha de intenciones virtuosas y estd hecha ademds de
aceptaciones que valen como actos (Merleau-Ponty, 1955, p. 183).

Para Merleau-Ponty, el error de Sartre es excluir la dialéctica de la his-
toria (Merleau-Ponty, 1955, p. 185). Sartre no se percata que la accién
politica no puede ser una “responsabilidad moral inmediata” porque la
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historia escapa a la moral, en tanto que la accién reorganiza lo estableci-
do y transforma el propésito inicial (reprise). Merleau-Ponty piensa que
la racionalidad histérica es abierta y sin garantias sobre las elecciones que
se toman sobre el futuro, pues la historia no tiene “un” sentido, tiene
sentido:

La historia tiene sentido, pero no es un puro desarrollo de la idea: su sentido lo
constituye en contacto con la contingencia, en el momento en que la iniciativa
humana crea un sistema de vida al recoger los datos dispersos. Y la comprension
histérica que revela la existencia de una interioridad histdrica nos deja sin embargo
en presencia de la historia empirica, con su espesor y sus azares, sin subordinarla a
ninguna razén oculta (Merleau-Ponty, 1955, p. 28).

Por esta razén, opuesto Sartre, la praxis merleaupontiana serfa una
accion elegida, que implica rupturas y discontinuidades en la historia,
una praxis que no puede hacer de su pasado —como dice Lefort— “ta-
bula rasa” (Lefort, 76), sino que al mismo tiempo que toma distancia
de las acciones pasadas, les debe el poder de haber ido m4s alld. Segtin
Merleau-Ponty, la experiencia histérica se caracteriza por ir en modo de
bucle: se funda en la experiencia pretérita para dar sentido al aconteci-
miento vivido, reconfigura el sentido tomando lo ya sedimentado para
proyectarse al futuro. Asi también, esta experiencia histérica reside en el
cardcter lateral que le brinda las relaciones con los otros. Por todo ello, la
historia no tiene un sentido, simplemente, “tiene sentido”. Podria decir-
se que la propuesta de Merleau-Ponty plantea la historicidad como des-
pliegue, en una dindmica de reorganizaciones sociales. En otras palabras,
Merleau-Ponty permite pensar en lecturas histéricas provisionales de las
l6gicas de una sociedad (Whiteside, 113), para lo cual los seres sumamos
son quienes hacen la historia, retienen significados y, al mismo tiempo,
se inclinan por elecciones que en el futuro resolverian situaciones que el
pasado reclama.

Merleau-Ponty revela asi la historia como contingente: el acontecimien-
to puede ser instituyente, pero también se cristaliza, se repite y se olvida,
lo sedimentado se retoma, se transforma o se reactualiza en tanto nace de
su prehistoria (Merleau-Ponty, 2012, p. 33). Para el fenomendélogo, entre
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el acontecimiento y lo sedimentado se forma una brecha, un hiato (écart),
que también se vincula con la lateralidad o la desviacién, porque senala
la continuidad de un nuevo acontecimiento y no su coincidencia. Esto
significa que el acontecimiento no se produce directamente, sino que se
instituye, abriendo una brecha en el campo perceptivo. Tal como sucede
con la expresion que se aparta de su marco referencial lingiiistico predado,
lo modifica, lo explicita y lo transforma (Waldenfels, 1998, p. 331), asi
también la praxis retoma los movimientos anteriores y los metamorfosea,
haciendo posible “otro campo”, como si se tratase de una “deformacién
coherente”.

El tiempo trigico, evocado en el periodo de encierro del Covip-19,
revelaba un sistema incapaz de reconocerse con un futuro posible, que
de alguna manera corre el riesgo de concluir en resignacién o en desin-
terés del ejercicio de la libertad. Tampoco se trata de negar la situacién o
el pasado para elegir desde un proyecto futuro el pais que queremos ser.
Si seguimos la linea que nos traza Merleau-Ponty, reconocemos una his-
toria que resguardaba alternativas posibles o “deformaciones coherentes”
de los sentidos instituidos. La pandemia nos ha permitido recordar, una
vez mds, que la narracién “oficial” del auge y el milagro econémico son
tan s6lo un mito que se repite desde discursos hegeménicos, que buscan
ocultar desigualdades econdémicas, sociales y culturales. La pandemia
podria ser vista como un momento de sinceramiento pues, en tanto es
una situacion de incertidumbre, nos permite atender a la historicidad y
a una posible transformacién social. En los 100 dias de encierro, hemos
descrito cdmo el sentido de la experiencia cambia en semanas, se recon-
figura en dias, acoge y adapta significaciones colectivas, retoma com-
portamientos pasados, propone futuros posibles. La experiencia de la
pandemia aparece, pues, como una tragedia de multiples dimensiones,
plurisignificante e inacabada, y en cada enunciacién engendra el deseo
de sobreponerse a ella.
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§3. Hundirse en la tragedia para apreciar la contingencia

En “Chomme et la adversité”, Merleau-Ponty presenta dos lecturas de la
contingencia. Una primera que se identifica con la adversidad y la des-
esperanza (y en la que ubicarfamos una lectura meramente trgica de la
pandemia). Aqui, “no se trata mis que de una especie de inercia, de una
resistencia pasiva, de un desfallecimiento del sentido —de una adversidad
anénima” (Merleau-Ponty, 1964, 391). Una segunda lectura no impli-
carfa verla como la superacién espontinea, que nace de la experiencia
de lo heredado histéricamente (Sartre). Para Merleau-Ponty, pensar en
el cardcter contingente de la historia significa comprender las posibili-
dades de “deformacién coherente” que realizan los seres humanos que
componen el entramado social. Dicha contingencia supone elecciones
como respuestas de reconfiguracién del pasado, pero esto no significa la
resolucién total del mismo o la garantia de adecuacién absoluta para un
mejor futuro social. La contingencia histérica devela que las acciones
que tomamos para transformar nuestra historia son apuestas sin fianza,
significa reconocernos en el flujo de la historia, en un lugar especifico,
formando parte de grupos sociales especificos con los que interactuamos
politicamente, razén por la cual toda eleccién es siempre susceptible de
cambio. La idea de contingencia histérica de Merleau-Ponty no es ad-
versidad, pero tampoco es garantia o accién creadora (nihilizacién), sino
posibilidad de accién que se comunica con lo sedimentado. El autor
manifiesta:

El hombre es absolutamente distinto de las especies animales, pero precisamente
porque no tiene ningtin pertrechamiento especial y es el lugar de la contingencia,
a veces bajo la forma de una especie de milagro, en el sentido de milagro griego por
ejemplo, a veces bajo la de una adversidad sin intenciones. Nuestro propio tiempo
estd lejos de poder explicar al hombre por lo que de superior hay en ¢él, tanto como
por lo que hay de inferior (...) El hombre que es admirable no es este fantasma, es
el que, instalado en su cuerpo frigil, con un lenguaje del que ha hecho uso tantas
veces, en una historia ticubeante, se retine y comienza a ver, a comprender, a signi-

ficar (Merleau-Ponty, 1964, 391).
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Merleau-Ponty es consciente que la contingencia histérica genera mie-
do y que pareciese inhumano vivir en tal incertidumbre (Merleau-Ponty,
1964, 396), de ahi que se busque —ingenuamente— modelos de desarrollo
generalizables o acuerdos nacionales que puedan concretarse y calenda-
rizarse. Pero la contingencia es propia de la historia humana, porque re-
sulta siendo una perspectiva que plantea el champ ouvert de la historia, la
transformacién o desviacién (écart) que propician los acontecimientos;
no aceptarla expone no entender realmente lo histérico como elemen-
to central de nuestra vida prerreflexiva colectiva. Asi también, tomar en
cuenta la contingencia nos advierte de situaciones que podrian tener elec-
ciones contradictorias. Asi, por ejemplo, una eleccién politica durante la
pandemia podria haberse percibido como positiva para algunos grupos
sociales pero negativa para otros. Como explica Revault, la praxis politica
puede ser una evidencia problemdtica y no apodictica (Revault, 2001,
74), pues como praxis se mantiene abierta a cambios y transformaciones
posibles, asi como a nuevas comprensiones del poder, una vez dispuesto
en el campo de discusién se promueve su propia reconfiguracién. En
sintesis, la contingencia de la historia nos muestra que no observamos
el pasado, lo vivimos, lo actualizamos, reconstruyendo un horizonte de
decisiones y acciones colectivas (Merleau-Ponty, 1955, 16).

Resumiendo, la contingencia nos pone en la conciencia del conflicto
de posiciones en un mundo en el cual las opciones pueden llegar a ser
antagénicas. La historia humana es contingente asi como la praxis po-
litica porque ambas son manifestaciones de sentido que se elaboran en
el medio comun, en el que la vida anénima fluye y se confronta de dos
modos: a nivel histérico (vertical) con lo sedimentado en el pasado y, al
mismo tiempo, a nivel lateral (horizontal) con los otros grupos sociales
del espacio politico comun, en el que existen grupos en conflicto. En
ese sentido, la contingencia advierte que podemos tener diversas pers-
pectivas sobre lo histérico; pero en ningin caso garantia sobre el futuro.
Comentando la obra de Max Weber, Merleau-Ponty escribe:

Nuestra relacién con la historia no es entonces solamente la relacién de entendi-
miento, la del espectador y del espectdculo. No serfamos los espectadores si no
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estuviésemos comprometidos con el pasado, y la accién no seria grave si no con-
cluyera toda la empresa del pasado y no le diese al drama su Gltimo acto (Mer-

leau-Ponty, 1955, 20).

Los seres humanos somos histéricos porque asumimos nuestras in-
terpretaciones como revelaciones de una realidad que vamos corrobo-
rando y a la que le vamos encontrando consistencia. Por esta razdn, las
interpretaciones histdricas no puedes ser tomadas como esencias, sino
tan sélo como “ilustraciones provisorias” con referencia al pasado (Mer-
leau-Ponty, 1955, pp. 22, 31).

Ahora bien, si vemos la “tragedia” como el sentido dado a la vivencia
de la pandemia, debemos reconocer que éste ha sido precedido por “cri-
sis” y “guerra’. Tomemos esos sentidos como “ilustraciones provisorias”
de nuestra historia. De ese modo, vemos que el sentido trigico es un
momento revelador de la contingencia. No solamente nos muestra el
vértigo, al ubicarnos préximos a la muerte y sumergirnos en el dolor,
sino también activa una serie de heridas histéricas ocasionadas por con-
frontaciones sociales: ricos-pobres, indigenas-mestizos, cholos-blancos,
campo-ciudad, discurso oficial-discurso subalterno, etc. Todas ellas son
confrontaciones aparentemente imposibles de reconciliar. Sobre la “cri-
sis” revela que el mito del “milagro peruano” es una figura de periodos
de apogeo (el auge del guano, del caucho, el boom minero, etc.) que
vuelve cada cierto tiempo con otro ropaje y que nos advierte de visiones
parciales del desarrollo que no han logrado convertirse en vivencias de
un futuro posible para todos. Todos estos mitos han sido desinflados
por hechos histéricos no previstos (por ejemplo, Guerra con Chile, la
pandemia) y que frustraron el crecimiento de nuestra estima nacional.
La guerra es otra figura, mucho mds cercana, porque nos recuerda el
conflicto armado interno, donde prevalecia entre los ciudadanos una
mirada de menosprecio: vernos entre nosotros como potenciales enemi-
gos. Incluso, podemos ir mds atrds y recordar prolongados periodos de
los gobiernos militares donde la ideas de orden y fuerza se han instituido
como formas de relacién entre nosotros, estableciendo una relacién de
poder tutelar y autoritaria, ajena al sentido democrético. Todas las figu-
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ras desvelan, por lo tanto, no s6lo momentos histéricos sino sentidos
instaurados en nuestro comportamiento ciudadano y en nuestras rela-
ciones politicas.

Acercarnos a la literatura nos permite pensar en ciudadanias fragmen-
tadas. Julio Ortega, en su novela Adids Ayacucho, cuenta cémo Alfonso
Cénepa, un campesino ayacuchano torturado, mutilado y quemado por
policias, viene a Lima a recuperar su caddver y reclamarle al presidente
Belaunde que le devuelva sus huesos como simbolo de dignidad y repa-
racién de su injusta muerte. En su viaje a Lima, Cdnepa se encuentra
con diferentes personas (antropdlogos, periodistas, policias, senderistas,
narcotraficantes) que asumen como natural ver y hablar con un fantas-
ma al que le faltan partes de su cuerpo. Los otros personajes, de algiin u
otro modo, insisten en dominarlo (se burlan de él, quieren volver a en-
terrarlo, o venderlo), ello —tal vez— porque sea la mejor forma de olvidar
la injusticia o mantener una verdad a medias, que no ha sido discutida y
confrontada con otras narraciones sobre la violencia. En algunas de estas
luchas por continuar su camino, Alfonso Cédnepa piensa: “;Qué pais,
este, el nuestro! Nos paren como un milagro histérico y nos entierran
como una tragedia mundial; entre tanto, inexplicablemente nos apalean
sin tregua” (Ortega, 2018, 37).

El cuerpo mutilado es una figura que aparece en tiempos de crisis
en el discurso nacional peruano y, sutilmente, se camufla en tiempos
de auge, en los que también estd presente el discurso del “milagro de
la historia”. Vivimos histéricamente entre la tragedia y el mito. No es
mera coincidencia que las narraciones peruanas estén llenas de cuer-
pos abandonados o fragmentados. Asi, por ejemplo, en el periodo de la
conquista, se expande el antiguo mito del /nkarri. El inca fue engana-
do por los espanoles y éstos cortaron su cuerpo y enterraron las partes
en diferentes lugares del Perd, se piensa que algiin dia el inca volverd
para la unificacién. En la lucha por la Independencia, la muerte de Ta-
pac Amaru 11, como nos explica Flores Galindo (1994) nos devuelve al
mito del Inkarri. La novela de Ortega refiere a esos mitos antecesores,
ahora en el cuerpo de Cdnepa, que representa el mosaico de injusticias
y desigualdades histéricas en el conflicto armado interno y que exige
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dignidad. Hoy, en pandemia aparece en los discursos, nuevamente, la
figura de la ciudadania fragmentada, cuerpos heridos que no han sido
dignamente cuidados. Pero, a diferencia de las veces anteriores, no es
un inca, ni un descendiente; es un pais cansado de ser herido, que se ve
a si mismo produciéndose las heridas. Ello, tal vez, podria propiciar la
posibilidad de saberse necesitado de recuperarse a si mismo, de tener un
futuro posible para todos. En esta pandemia, hemos perdido a mis de
diez mil personas, por la incapacidad de construir un Estado que asegure
un sistema integral y universal de salud. Tal vez lo que expresa Alfonso
Cénepa pueda ser el emblema de un grito colectivo que quiere dejar que
esta historia nacional sea una farsa que retorna tantas veces. Luego de ser
enterrado, Cdnepa cuenta:

Pero tenfa que salir de alli. Y empecé a remover las piedras, y poquito a poco,
precisamente porque solo tengo medio cuerpo conmigo, pude deslizarme y esca-
bullirme, rodar un poco y levantarme junto al drbol quemado del caminito. He
trepado despacio la ladera, y desde la cima vi el pueblo, abajo, oscuro y rojo, y senti
una pena larga, tranquila. “Oyeme, policia”, grité, aunque me salfa un ronquidito
mids bien desagradable como de gato mojado. Para practicar, repeti mis gritos.
“Oyeme, Belaunde”, grité. “Devuélveme mi cuerpo. ;Dénde has escondido mis
huesecitos?”. Y lloré. (Ortega, 2018, 20).

La fenomenologia merleaupontiana nos da la posibilidad de regresar
a interpretaciones histéricas y actuales, no desde una visién catastréfica
y sin salida, como se anuncia con la tragedia de la pandemia; sino desde
una perspectiva contingente de la historia, con la cual podemos pensar
en esta situacién como si se tratase de una invitacién a realizar posibles
“deformaciones coherentes” en la que nos reconocemos como actores
comprometidos con un pasado que nos interpela, que reclama que le
“devolvamos los huesos”, que enterremos dignamente o resolvamos los
reclamos del pasado en la institucién de nuevos acontecimientos politi-
cos, 0 —como el mismo Merleau-Ponty manifiesta— si tal vez podamos
concluir con alguna empresa del pasado que debe actualizarse.
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§4. A modo de conclusién

Merleau-Ponty piensa la historia como la interpretacién de los aconteci-
mientos del pasado que se explicitan en el presente, y que el autor suele
pensar con el término “continuacién” (reprise). Desde esta perspectiva, la
historia es la descripcién de la comunicacién interhumana, donde los in-
dividuos encuentran situaciones politicas, sociales y econémicas, donde
hallan similitudes y diferencias con su pasado. Pero esos sujetos tienen
la capacidad de transformar estas situaciones y darles un nuevo sentido.
En esa direccién, Merleau-Ponty propone una lectura prerreflexiva de la
historia: el pasado se manifiesta en el presente como proyeccién al futu-
ro posible. Ambas caracteristicas de la historia nos llevan a pensar que
ni los momentos temporales ni los 6rdenes de la existencia pueden verse
por separado, sino en conjunto, produciendo la historia. Consideramos la
perspectiva de Merleau-Ponty para reconocer comportamientos y modos
de relacién social durante la pandemia que nos vinculen con nuestra his-
toria nacional. Cada momento nos permite reconocer una comunicacion
profunda con nuestro pasado nacional (nuestra historia de violencia, se-
gregacién y desigualdad). Asi pues, hemos mostrado que los sentidos de la
pandemia nacen de un fondo histérico estructural que se activa en una si-
tuacién de crisis y temor con un pasado que guarda y reclama recomposi-
cién de ciertas injusticias. La pandemia nos habla una vez més de cuerpos
fragmentados. He querido explicar este significado no como un fracaso
social, sino como la posibilidad de reconciliacién con ciertos hechos his-
téricos que nos motiven a cambiar el cauce de los acontecimientos.

Reviso este texto los primeros dias del 2021. La pandemia no ha ter-
minado. El pais ha pasado por una severa crisis politica, a tal punto de
llegar a tener tres presidentes de la republica en una semana, la mayor
crisis democrdtica de los tltimos veinte afios. Los sentidos de la pande-
mia se siguen entretejiendo y configurdndose en otros nuevos. Este texto
ha buscado ser una aproximacién preliminar de cémo la vivencia refiere
a una historia colectiva atin pendiente de ser reparada. Y, sin embargo,
una lectura inacabada de la propia historia, como contingente, propicia
tanto su desvelamiento como su apuesta por la justicia.
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Ex 1947 el “Suplemento” del peridédico £/ Nacional contenia el ensayo
“La filosoffa en México. El existencialismo” firmado por Leopoldo Zea.
Después de ocho anos el texto apareci6 en el segundo tomo de su libro
La filosofia en Meéxico, el cual fue impreso por la editorial Libro-Mex. Los
ensayos que componen tal libro son ricos en informacién sobre la historia
del pensamiento mexicano; en ellos Zea aporta el conocimiento que se te-
nia a mitad del siglo veinte acerca de varios autores y disciplinas filos6ficas
en el medio intelectual nacional. No hay duda de que aquel libro merece
ser reeditado criticamente pues primero sus capitulos salieron en publica-
ciones periddicas, luego fueron reunidos en un solo formato. Tal reedicién
mostraria el proceso de difusién de la filosofia. De cualquier manera, el
capitulo tocante al existencialismo y otros mds, dan noticia de los pensa-
dores mexicanos que habian estudiado a Edmund Husserl (1859-1938),
Max Scheler (1874-1928), Martin Heidegger (1889-1976), entre otros.
Con la finalidad de comprender la historia de la fenomenologia en México
haré una puntualizacién de los datos difundidos por Zea en aquellos escri-
tos. Naturalmente, aunque en algunos casos referiré otros periodos, todo
estard acotado dentro de la primera mitad del siglo xx.

Cabe decir que ésta no es la primera revision que se hace de la fenome-
nologia en México (y seguro no serd la dltima). Antonio Zirién ha dado
a las prensas varios estudios acerca del tema; en el ano 2000 publicé un
perfil histérico en el namero 33 del Continental Philosophy Review y con-
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tinu6 con dos libros: Historia de la fenomenologia en México de 2003 y La
fenomenologia en México de 2009, ambos en Jitanjéfora Morelia Editorial.
Desde luego, en las dltimas décadas otros investigadores como Alberto
Constante (2014), Roberto Domingo Toledo (2011), Evodio Escalante
(20075 2016), Francisco Gil Villegas (2001), Alain Guy (2002, 151-180),
Guillermo Hurtado (1999, 2006, 2007), Clara Alicia Jalif de Bertranou
(2009), Gustavo Leyva (2018, 163-278), Carlos Pereda (2013) y Alberto
Rosales (1998) han contribuido con importantes andlisis relacionados con
la fenomenologia en la filosofia mexicana. Pero en esta ocasién se explora-
rd mds sobre el topico con ayuda de Zea.

Este pensador no fundamenté su principal filosofia en la fenomeno-
logia, a pesar de ello, es patente que tuvo un acercamiento a esta materia
por los textos que escribié. En este sentido, ademds de los capitulos “El
existencialismo” y “La fenomenologia” del libro ya indicado, destacan una
resefia en 1941 para la revista Letras de México del libro El logicismo autd-
nomo del arquitecto Alberto Terou Arai; también el ensayo “La Historia de
la Filosofia de Scheler” en el niimero doce de la revista Filosofia y Letras en
1943, y la “Introduccién” a la antologia de Scheler titulada Hombre y Cul-
tura, publicada por la Secretarfa de Educacién Publica en 1947. Sin em-
bargo, no pretendo hacer una interpretacién de la filosofia del miembro
del grupo Hiperién, sino simplemente examinar los capitulos aludidos
con la finalidad de dar cuenta de autores, trabajos y traducciones relacio-
nados con la fenomenologia en el territorio nacional, en especial porque
estos datos no han sido atendidos por los investigadores citados.

El capitulo sobre el existencialismo comienza asi:

En 1927 aparecia en Alemania un libro titulado Sein und Zeit (El Ser y El Tiempo),
su autor lo era un profesor de la Universidad de Friburgo, discipulo de Edmundo
Husserl, de nombre Martin Heidegger (nac. 1889 [-1976]). La fama de este libro
fue extraordinaria y lo sigue siendo. En las universidades europeas se volvié blanco
de discusiones. Y sin embargo, tal libro no ha sido traducido del alemdn a ningtin
otro idioma, salvo algunos capitulos y fragmentos que la editorial Gallimard tra-
dujo al francés en 1938. Con seguridad que la primera traduccién que de este libro
se ha hecho a cualquier otro idioma es la realizada por José Gaos al espafiol y que
esperamos ver pronto impresa. (Zea, 1955, 150)
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Es importante aclarar varios detalles. La traduccién francesa de Sein
und Zeit a la que se refiere Zea fue hecha por el filésofo Henry Corbin.
Efectivamente, es una versién parcial en lengua francesa, pero contiene
varios textos de Heidegger traducidos a ese idioma. La compilacién ti-
tulada Qu'est-ce que la métaphysique ? incluia cinco partes junto con un
prélogo del mismo Heidegger: traducciones completas de Was ist Meta-
physik?, Vom Wesen des Grundes, Holderlin und das Wesen der Dichtung
y parciales de Sein und Zeit de los pardgrafos 46 a 53 y 72 a 74, y de
Kant und das Problem der Metaphysik de los pardgrafos 42 a 45 (Heide-
gger, 1938). La referencia a tal versién es importante, pues cambia el
panorama que han enfatizado intérpretes y traductores de Heidegger
en el cual destacan de Ser y Tiempo una versién japonesa y la hecha por
Gaos. Es seguro que muchos intelectuales, ademds de Zea, conocieron la
traduccién de Corbin, por ejemplo, Agustin Yédfez, del que hablaré més
adelante, y el mismo Gaos.'

Justo en la cita del miembro del Hiperién se habla de la traduccién
del profesor espafol. De ella fueron publicados avances en Filosofia y
Letras en los nimeros ocho y nueve de los anos 1942 y 1943, respec-
tivamente, los cuales contenfan la introduccién de Sein und Zeir. La
traduccién que Zea menciona, es decir, la que saldria en el Fondo de
Cultura Econémica en el afo 1951, difiere sustancialmente de aquellos
avances porque los términos relevantes de la filosofia heideggeriana son
dejados en alemdn. Asi, Dasein, Existenz, Geschichte, entre otros, quedan
tal cual en la lengua germana. El integrante del Hiperién estaba al tanto
de los anticipos de la versién de Gaos. En el mismo capitulo referente al
existencialismo apunta que en 1942 el filésofo espafol inicié un curso
donde explic la obra de Heidegger. De ahi surgieron los adelantos en la
revista y, posteriormente, la traduccién integra del libro. No estd de més
decir que esta ultima recibié dos resefias. Una por Ismael Diego Pérez
Izquierdo en los numeros 43 y 44 de la revista Filosofia y Letras en 1951;
otra por Ramén Xirau publicada en inglés en 1952 para el volumen

trece del Philosophy and Phenomenological Research.

! Puede comprobarse que en la década pasada se sigue leyendo la versién de Corbin,
por ejemplo, la refiere Escalante (2007) en el libro que escribié sobre Heidegger.
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Ahora bien, Zea menciona otras traducciones de Heidegger al castella-
no que fueron hechas en la primera mitad del siglo xx: las de Raimundo
Lida y Xavier Zubiri de la obra ;Qué es Metafisica?; la del primero en 1932
en la revista SUR; la del otro en 1933 en la revista Cruz y Raya. También
recuerda la versién de A. Goller de Galther de Esencia del fundamento pu-
blicada en la revista Sustancia en 1940. E igualmente refiere las traduccio-
nes de Juan David Garcia Bacca, las que hizo de Holderlin y la esencia de la
poesia'y Esencia del fundamento para la editorial Séneca en 1944. Acerca de
ellas es oportuno decir unos detalles que no estdn en los capitulos de Zea.
Aurelia Valero Pie (2015) describe que Garcia Bacca mandé un ejemplar
a Alfonso Reyes cuando salié a la luz la traduccién. Al recibirlo, el regio-
montano universal se comunicé con el espafiol para decirle que estaba mal
escrito el nombre de Holderlin pues contenia una g al final. Parece que no
se pudo retirar tal edicién pues todavia puede encontrarse a la venta. Esto
no es banal porque habla de las maneras de traducir un tanto apresuradas
de Garcia Bacca. Aparte, un hecho interesante, que no menciona ni Zea
ni Valero Pie, es que ya existia una traduccién al castellano, por lo menos
parcial, de Holderlin und das Wesen der Dichtung. Fue hecha por Elena Prado
Vértiz, la primera esposa de Zea. Sali6 a la luz en el ndmero diecisiete de
Letras de México en 1942, es decir, dos anos antes que la traduccién del
profesor espafiol. Lo mds llamativo es que la versién de Prado Vértiz con-
tiene sélo en el titulo el mismo error que la de Garcia Bacca, es decir, la g
afiadida al nombre del poeta alemdn.

Zea hace hincapié en otros libros que difundieron la fenomenolo-
gia y el pensamiento heideggeriano. Entre los que nombra, el mds re-
levante es Les tendances actuelles de la philosophie allemande de Georges
Gurvitch (1894-1965). Publicado originalmente en francés en 1930, al
afio siguiente fue traducido al espafiol por Francisco Almela y Vives y
publicado por el editor M. Aguilar en Madrid. Vale la pena detenerse
en este trabajo més alld de lo que indica Zea. Dado que el libro de Gur-
vitch es dificil de adquirir iniciaré con lo que abarca. El indice senala un
prélogo a cargo de Léon Brunschvicg y cinco apartados: I) El fundador
de la filosofia fenomenolégica: Edmund Husserl; II) El intuicionismo
emocional de Max Scheler; III) Fenomenologia y criticismo (donde se

248 DEVENIRES 43 (2021)



La fenomenologia en México segtin Leopoldo Zea

presenta la filosofia de Nicolai Hartmann y la de Emil Lask) y IV) La
nueva orientacién dada a la filosofia fenomenolégica por Martin Heide-
gger (Gurvitch, 1944).

El manual fue importante para el pensamiento en México. Es referen-
cia en pensadores como Antonio Caso en La filosofia de Husserl de 1934,
en Adalberto Garcia de Mendoza en su Ldgica I de 1932; en Yéfez en
una serie de ensayos que escribié sobre Husserl y Heidegger entre 1933
y 1940; y también en el libro Sobre cultura femenina de Rosario Castella-
nos, el cual fue la tesis que le otorgé el grado de Maestra en Filosofia en
1950. Segtin Patrick Romanell, Samuel Ramos asistié a las conferencias
de Gurvitch en Francia (1954, 164). De hecho, la publicacién de Gur-
vitch estd basada en aquéllas, las cuales dicté en la Soborna entre 1928 y
1930. A decir de Dominique Janicuad, ademds de la traduccién de Cor-
bin, tales conferencias indican la importancia otorgada al pensamiento
de Heidegger en el pais galo (2015, 15-18). Pues bien, respecto al libro del
profesor ruso-francés igualmente puede distinguirse la importancia que
tuvo en paises de habla hispana. No obstante, algunos de sus lectores
en esta region fueron criticos. Asi, la exposicién de Gurvitch acerca del
pensamiento de Heidegger le parecié mediocre a otro miembro del Hi-
perién, Luis Villoro. Esto lo menciona en el ensayo de 1949 “Génesis y
proyecto del existencialismo en México” publicado en el nimero 36 de
Filosofia y Letras. A pesar del desdén de Villoro, la alusién al libro de Gur-
vitch se vuelve un registro de su empleo. De acuerdo con los repertorios
bibliogréficos la tltima edicién de la traduccién castellana de este libro
fue hecha por la editorial Losada en 1944.

Las tendencias actuales de la filosofia alemana es indicio del espectro de
fuentes comunes que los pensadores mexicanos de la primera mitad del
siglo pasado utilizaron para conocer la fenomenologia. En cuanto a tales
fuentes es oportuno ahondar mds antes de regresar a Zea.” El miembro del

? Debido al espacio no podré detenerme en otras fuentes. Aun asi, valga anotarlas.
Zea apunta dos: el libro Der phinomenologische Idealismus Husserls de 1928 de Theo-
dor Celms (1893-1989), traducido al castellano por Gaos para la editorial Revista
de Occidente en 1931; igualmente el articulo de Arnold Metzger (1892-1974) “La
situacién presente de la fenomenologia” publicado en los anos 1928 y 1929, de los
nimeros 65 y 68 de la publicacién periddica de la misma editorial. Algunas fuentes
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Hiperién deja de lado a un autor, a mi juicio importante, para el cono-
cimiento de Husserl: August Messer (1867-1937). Este filésofo alemdn,
cercano al realismo critico, escribié varios libros de historia de la filoso-
fia. Sobresalen los tomos Geschichte der Philosophie im 19. Jahrhundert de
1913 y Die Philosophie der Gegenwart de 1916, los cuales difundieron el
pensamiento alemdn. El primero fue traducido por Gaos en 1926 y el se-
gundo lo tradujo un ano antes Joaquin Xirau. Ambas traducciones fueron
publicadas en Madrid por la editorial Revista de Occidente. El manual
sobre la filosofia actual dedica un capitulo al pensamiento husserliano: “La
filosofia ‘fenomenoldgica’. Edmundo Husserl” (Messer, 1941, 169-177).
Los libros de Messer son fuente para Caso en E/ acto ideatorio de 1934 y en
Positivismo, neopositivismo y fenomenologia de 1941, al igual que en Garcia
de Mendoza en la ya mencionada Ldgica [; también para Ramos en el libro
Hipdtesis de 1928 y en Hacia un nuevo humanismo de 1940; asimismo,
para Castellanos en Sobre cultura femenina (2005, 119, 220), publicada
en 1950, donde lo cita como “Mecer” con el libro La estimativa o teoria
de los valores en la actualidad traducido por Pedro Caravia en 1932 (el ori-
ginal Deutsche Wertphilosophie der Gegenwart es de 1926); y para Ydnez en
“Bergson y la vida” de la revista Criso/ en 1932, en “Nietzsche y el positi-
vismo” de £/ Nacional del 15 de julio de 1939 y otros mds de sus ensayos.

Respecto al escritor jalisciense, Zea dice que fue de los primeros en es-
cribir textos acerca del existencialismo de Heidegger. Zea también nombra
al filésofo Adolfo Menéndez Samard con sus Dos ensayos sobre Heidegger
(los textos son “La esencia de la poesia”, y “La nada en Bergson y Heide-
gger”) publicados en 1939 bajo el sello editorial Letras de México. Pero el
integrante del Hiperidn deja de lado a Arai, quien hizo una critica al fil6-
sofo de la Selva Negra en el escrito de 1942 “La metafisica de Heidegger”
en Letras de México, que recientemente ha sido reeditado (Drago Quaglia,

que no menciona Zea son: La théorie de Uintuition dans la phénoménologie de Husserl
de 1930 por Emmanuel Levinas; los trabajos del epigono de Scheler, Paul Ludwig
Landsberg (1901-1944), del que diré algo después; el ensayo sobre el asco que escribié
Aurel Kolnai (1900-1973), del cual se hizo una versién castellana en 1929. Del texto
de Kolnai se ha hecho otra edicién en espafiol en 2013. Fue resefiada por Ignacio Que-
pons Ramirez (2014) quien contribuye con una breve investigacién sobre la primera
version del ensayo del filésofo hingaro.
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2019, 33-42). De cualquier manera, Zea estaba al tanto de las contribu-
ciones filoséficas del arquitecto por la resefia que realiz6 de E/ logicismo au-
tdnomo, mencionada anteriormente. Pero, ademds de lo que dice el autor
de El positivismo en México, es necesario ampliar mds sobre Yéfez.

El escritor de la novela A/ filo del agua estudi6 profesionalmente filoso-
fia durante 1932 y 1935 en la Facultad de Filosofia y Letras de la Univer-
sidad Nacional Auténoma de México. El plan de estudios que curs6 fue
para adquirir el grado de maestro. La formacién para obtenerlo incluia
tomar las mismas materias que los alumnos de licenciatura, salvo que
para graduarse como maestro se necesitaba tener el titulo de bachiller. Las
materias obligatorias de la maestria en filosofia eran griego o latin, una
lengua viva, légica y epistemologia, psicologia, técnica del laboratorio de
psicologia, estética, ética, metafisica e historia de la filosofia. Igualmente
se debian tomar en dos semestres dos asignaturas optativas las cuales iban
desde célculos de probabilidades hasta historia de la musica. La variedad
en la temdtica de las clases se debié a que, a principios de la década del
treinta, las carreras de ciencia y psicologia pertenecian a la Facultad como
lo atestigua el plan de estudios de 1931 publicado en los nimeros 5 y 6
de la revista Universidad de México de tal ano.?

Para la década del treinta Ydfiez era licenciado en derecho y por eso
pudo continuar su formacién en la maestria. El escritor tuvo como
maestros a Ramos, Caso y seguramente a Garcia de Mendoza. Pero ;qué
fue de su graduacién? En la entrevista con Emmanuel Carballo en Pro-
tagonistas de la literatura mexicana, el escritor jalisciense dice que Caso
le sugirié hablar del resentimiento del mexicano en su tesis de maestria.
Es seguro que Caso fue su asesor en principio, pero debido a que murié
en 1946 y Yanez sustenté su defensa el 5 de diciembre 1951, Salvador
Zubirdn se convirtié en su director de tesis como senala el analista Ro-
deric A. Camp (1981, 152-153). Aunque cabe notar que Zubirdn no es
mencionado como parte del jurado del examen profesional de Ydnez.

3 En la Facultad de Filosofia y Letras, la carrera de filosofia se implement en la década
de los sesenta durante la gestién de Francisco Larroyo. Asi, en 1960 se crearon las li-
cenciaturas como tales, entre ellas la de Filosoffa. Sobre ello, al igual que la historia de
esta ultima, véase Libertad Menéndez (1996, 224, 348-393). Agradezco al Dr. Radl
Trejo Villalobos y al estudiante de filosoffa Jestis Bucio por esta informacién.
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Asi, estaban Ramos, Gaos, Eduardo Garcia Mdynez, Julio Jiménez Rue-
da y Edmundo O’Gorman, como lo registra Juan Herndndez Luna en
las “Noticias de la Facultad de Filosofia y Letras”, en los ya mencionados
numeros 43 y 44 de Filosofia y Letras de 1951.

Yéfiez —contra los deseos de Caso— presentaria como tesis una biogra-
fia de Justo Sierra. El libro Don Justo Sierra, su vida, sus ideas y su obra,
publicado en 1950 por el Centro de Estudios Filoséficos, seria el trabajo
con el que defenderia su examen. El jurado referido lo aprobaria con la
distincidén magna cum laude. Aquellos maestros sabian de la capacidad
del jalisciense para la filosoffa. Gracias a la mayoria de ellos conocié el
pensamiento alemdn, especialmente el relacionado con la fenomenolo-
gia, aprendizaje que se ve reflejado en sus ensayos. Respecto a ellos la
Gnica noticia que da Zea es la siguiente: “En 1940 Agustin Yéfez publi-
ca en una revista llamada 77empo dos ensayos, el primero de los cuales
lleva el titulo de ‘La Nada en Martin Heidegger’ y el segundo ‘Kierke-
gaard y Heidegger’”. En efecto, el jalisciense los publicé en los nimeros
cinco y siete de los meses de mayo y julio, respectivamente, en Tiempo.
Revista mexicana de ciencias sociales y letras. Han sido reeditados con in-
troduccién y notas (Ydfez, 2020a). Pero no fueron los tinicos ensayos de
filosofia que escribié el autor de Ojerosa y pintada.

Ademds de los que ya cité relacionados con Messer, estd “Intenciona-
lidad” que apareci6 en abril de 1933 en Crisol, donde trata ese concepto
de la fenomenologia husserliana con ayuda de los libros de Gurvitch
y de Garcia de Mendoza. Tal ensayo fue reeditado recientemente con
varias notas (Ydfez, 2020b). Igualmente estdin “Humanismo y filosofia
en México” en Universidad. Mensual de cultura popular de 1936, “Pen-
sadores enfermos. Pensadores poetas”, en E/ Nacional del 8 de julio de
1939, “El resentimiento en México” también en £/ Nacional del primero
de octubre de 1939 y “Propensién mexicana al resentimiento” en Méxi-
co en la Cultura el dia 6 de febrero de 1949. En ellos, desde la filosofia
scheleriana, dice que el resentimiento falsifica valores morales y define la
esencia del mexicano como alguien incapaz de formar una moral sepa-
rada del odio. Este resentimiento se mitiga por el humanismo, el cual es
la tradicién de los valores positivos con los que la cultura mexicana se ha
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enriquecido desde el periodo colonial; humanismo alejado del estudio
de las letras cldsicas y concentrado en la transmisién de valores morales
para reconocer a los otros —entiéndase los indios—. Este humanismo lo
forjarfa junto con Gabriel Méndez Plancarte.*

A pesar de la abundancia de los escritos de Yéfiez sobre filosofia, la
cual no termina con lo recién aludido, ;por qué el jalisciense no forma
parte de los estudios de historia de la filosofia en México? Las respuestas
son dos. Ydfiez no se sentia capaz de realizar un trabajo de profundidad
filos6fica, pero necesitaba de la filosofia para la creacién literaria. El lo
asevera en una entrevista:

La filosoffa me interesé siempre profundamente y sigue siendo en mi ocupacién
preferente en mis programas de lecturas, en mis apuntes y en mis meditaciones;
con lealtad, no me he sentido capaz de realizar una obra de creacién en este campo,
ni me atrae el oficio de comentador de sistemas o de repetidor de tépicos; por eso
he perseverado en el cultivo de las letras; pero reconozco que sin preparacién filo-
s6fica no es posible acometer con éxito ninguna tarea literaria. (Bernal, 1946, 6)

La otra razén por la cual no se ha prestado atencién a sus ensayos de
temas filos6ficos es porque generalmente se ha estudiado a la filosofia en
México a través de la produccién de libros. En efecto, los investigadores
los han preferido en detrimento de otros factores; entre ellos estd la media-
cién periddica de la filosofia, es decir, en la difusién de la filosofia ocupan
un lugar importante las revistas, las gacetas, los folletos, los suplementos,
entre otros. También habria otros factores de corte institucional como la
relacién de los filésofos con las editoriales. Cualquiera que analice critica-
mente la filosofia mexicana puede darse cuenta de aquellos factores.” Mds
todavia, podria percatarse de la forma en que las reflexiones filoséficas
plasmadas en los libros primero salieron en publicaciones periédicas, con
lo que podria obtener conocimiento del proceso del pensamiento filosé-
fico. Asimismo, con este andlisis se conoceria como fue la constitucién

# Sobre cémo emergi6 aquel humanismo puede revisarse Ernesto Priani (2011) y Héctor
Aparicio (2019).

> La compilacién de 2004 Revistas mexicanas de filosofia de Cristina Roa es indicio de la
importancia de las publicaciones periddicas para la filosoffa. Tengo noticia de que los fi-
16sofos José Manuel Cuéllar Moreno y Rogelio Laguna pronto dardn avances en el tema.
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de la figura del fil6sofo y, de modo mds general, del intelectual. Sobran
ejemplos. El libro de Zea en cuestién es uno. Otro serfa la obra de Ramos
El perfil del hombre y la cultura en México de 1934. Los inicios de las medi-
taciones de aquel libro pueden rastrase desde enero de 1930 en Bandera de
provincias —revista que dirigfa Yanez— donde salié el ensayo “Nacionalismo
y cultura” en el cual estd in potentia la tesis de la inferioridad del mexicano.
Puede concluirse que la omisién de la investigacién histérica de la filosofia
a través de tales publicaciones ha sido causa del olvido del pensamiento
de Yéfiez.

Aquella desatencién podria llevar a suponer que si el jalisciense no pu-
blicé un libro de filosofia entonces no influyé en el pensamiento de los
intelectuales nacionales. Ciertamente nunca concreté sus especulaciones
en formato de libro. Empero, fue leido y comentado por varios filésofos
mexicanos, sobre todo los del ya mentado Hiperién. Emilio Uranga lo
examina en Andlisis del ser del mexicano de 1952 y en el mismo afio en
“Optimismo y pesimismo del mexicano”; Villoro dice que Ydfez fue un
expositor de Heidegger en su ensayo que ya aludi, y examina al jaliscien-
se en Los grandes momentos del indigenismo de 1950; Zea, ademis de la
referencia estudiada, lo sefiala en “Medio siglo de la filosofia en México”
de 1950 y se ocupa de él en Conciencia y posibilidad del mexicano de
1952. Asimismo, la filosofia de Ydnez fue elogiada por otros pensadores
como Ramos en el ensayo “Trayectorias del movimiento filos6fico” de
1952. Igualmente, la escritora Maria Elvira Bermudez lo menciona en el
libro La vida familiar del mexicano de 1955.° Tal recorrido de luminarias
echa por tierra las afirmaciones de Camp quien apunta que el jalisciense
no tuvo discipulos, ni reconocimiento de los intelectuales prominentes
de generaciones posteriores (1981, 145).

Regreso a Zea después del enriquecedor pasaje acerca de Ydnez. El
asociado al Hiperién menciona mds fildsofos espafoles y mexicanos que
promovieron la filosoffa de Husserl y de Heidegger. Garcia Bacca, con sus
cursos en la Facultad de Filosofia, sus ensayos y sus traducciones de Hei-
degger, ya aludidas; Xirau padre con su libro La filosofia de Husserl de

1941; Luis Recaséns Siches con el curso “Metafisica de la vida”; Oswaldo

¢ Agradezco a la Mtra. Lluvia Olvera por esta referencia.
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Robles quien encontré en la fenomenologia el instrumento para remo-
zar la escoldstica y enfrenté a Heidegger con una interpretacién cristiana de
la existencia en su libro Esquema de antropologia filoséfica de 1942. Una
omisién en los capitulos de Zea es la obra de Eduardo Nicol, también fil6-
sofo espafiol que estudid y ensend la fenomenologfa. Nicol proponia una
fenomenologia dialéctica donde el ser estd a la vista porque se expresa; el
ser, entonces, se manifiesta de muchas maneras (Horneffer, 1996). Ahora
bien, este profesor espafiol polemizé con Gaos segun lo relata Constante
(2014, 100-104), sobre todo por la publicacién Historicismo y existencialis-
mo de Nicol que aparecié en 1950 en El Colegio de México (tuvo después
otras ediciones, en 1960 por la editorial Tecnos y en 1989 por el Fondo de
Cultura Econémica). En él hacia una critica a esas corrientes con las cuales
Gaos tenfa afinidad. Tal vez, ya que Zea era discipulo de Gaos, olvidé al
autor de La idea del hombre.

Zea también habla de Luminar. Revista de orientacion dindmica que
inicié en 1936 y fue dirigida por Gonzalo Bdez Camargo. Ahi fueron
publicados cuantiosos ensayos referentes a Husserl y Heidegger a cargo
de distintos pensadores nacionales y extranjeros. Por ejemplo, el ensayo
de Caso “Edmundo Husserl y la filosofia inglesa” apareci6 en esta re-
vista en 1938. También algunos ensayos del filésofo portugués Delfim
Santos. De aquella publicacién periédica Zea enfatiza el volumen seis,
ndmero dos, de 1943, porque estuvo dedicada al existencialismo. Por
tltimo, Zea en el capitulo tocante a la filosofia existencialista no olvida
a los pensadores franceses. Menciona a Jean-Paul Sartre con E/ Ser y la
Nada 'y La Ndusea, y a Albert Camus con la obra Caligula.

El allegado al Hiperién expone datos interesantes sobre la filosofia
que fundé Husserl. La primera obra de fenomenologia que se tradujo al
espanol fueron las Investigaciones ldgicas, publicadas en alemdn en 1900
y en 1901, la versién castellana de Gaos y Manuel Garcia Morente es
de 1929 en la editorial Revista de Occidente. Zea enfatiza otras traduc-
ciones de Gaos de las obras de Husserl como Meditaciones cartesianas
de 1942, publicada por El Colegio de México. En general, la divulga-
cién de la fenomenologia en espanol corresponde a José Ortega y Gasset
quien hizo una recensién en 1913 del estudio de Heinrich Hoffman
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Untersuchungen iiber den Empfindungsbegriff- Ahi el autor espanol expo-
nia sucintamente las ideas Husser]l. En México el maestro Caso, al igual
que Garcia de Mendoza, ocupan un lugar primordial en la difusién de la
fenomenologia. Segtin lo refiere Zea, los libros de Caso dieron a conocer
esta nueva corriente. Por ejemplo, en su libro La filosofia de Husserl se
inclufa como apéndice la introduccién a las Meditaciones cartesianas tra-
ducidas de la edicién francesa por el propio Caso (1934, 119-161). En
relacién con la transmisién hecha por Garcia de Mendoza el integrante
del Hiperién habla de los cursos que dio sobre Husserl, Heidegger y
Scheler, ademis de la explicacién que hace de sus filosofias en el ya cita-
do libro Ldgica.

La fenomenologia tuvo un alcance considerable en el pensamiento
mexicano segin el filésofo Zea. Autores como el ya mentado Robles o
como Manuel Cabrera con su ensayo Los supuestos del idealismo feno-
menoldgico, publicado en 1940 en el ndmero uno de la revista Tierra
Nueva, estin marcados por el andlisis que inauguré Husserl. Y hay otros
intelectuales mexicanos que cita Zea:

La fenomenologia influye casi en la totalidad de los estudiosos de la filosofia en
México; los cuales la aprovechan para justificar o potenciar las diversas actitudes
filos6ficas que han tomado. Se la encuentra en la obra de los Neokantianos, muy
especialmente en los trabajos de Francisco Larroyo. Ni que decirse de su influencia
en pensadores que, como Samuel Ramos, Eduardo Garcia Mdynez y José R. Mu-
fioz, la han tomado como base, ya sea directamente de Husserl o de sus discipulos

Scheler, Hartmann, Heidegger. (Zea, 1955, 222)

Las palabras de Zea son excusa para decir algo mds de la transmi-
sién del pensamiento de aquellos prosélitos de Husserl, en especial de
Heidegger y de Scheler. En el 4mbito del pensamiento mexicano se ha
sefalado que los libros de estos filésofos primero fueron atendidos en
los circulos literarios, en especifico por el grupo de los Contempori-
neos. Segtiin Ramos en el lucido ensayo “La preocupacién de la muerte”,
aparecido en 1939 en Letras de México, tanto él como varios escritores
de aquel grupo, habian leido el texto 7od und Fortleben de Scheler y ello

lo reitera Octavio Paz en el libro Xavier Villaurrutia en persona y obra
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de 1978. Asimismo, el premio Nobel expresa en ese libro que los Con-
tempordneos tenfan un conocimiento tangencial de la fenomenologia
y del existencialismo. Ellos, segtin Paz, no habian leido directamente a
Heidegger, pero si a Scheler y a Landsberg.” Por ejemplo, dice que Jorge
Cuesta escribié una nota sobre Scheler y que en los textos de este escritor
mexicano figuran los nombres de Husserl y Heidegger. En efecto, Cues-
ta publicé en 1927 una reflexién para el nimero dos de la revista Ulises
sobre el libro scheleriano E/ resentimiento en la moral. Las noticias ante-
riores hacen patente que, asociado a la recepcién de Heidegger, Scheler
también estaba en el catdlogo de las lecturas de los literatos mexicanos.
Por otra parte, es seguro que Yafez, el cual ya revisé, estuviera al tanto
de la filosofia de los dos discipulos de Husserl gracias a que se relacion
con los Contempordneos (Rangel Guerra, 1969: 13). Con todo, es desa-
tinado pensar que los literatos tuvieron referencias superficiales de la cul-
tura y filosoffa alemanas, como puede interpretarse por los comentarios
de Paz. En realidad, el pensamiento germano fue de suma importancia
para la formacién de la mayoria de los escritores mexicanos del siglo xx
(Kurz, 2008: 75-108).

Queda claro que la influencia germana en el pensamiento nacional
iba mds alld del coto filoséfico.® En cualquier caso, las traducciones tam-
bién son importantes y es pertinente decir algo mds sobre ellas. Las prin-
cipales obras de aquellos alumnos de Husserl fueron traducidas desde

7 En efecto, el discipulo de Scheler fue leido por escritores y filésofos en México. No
obstante, el rastro de referencias que he encontrado es minimo. Por ejemplo, Nicol
resefi6 su libro Piedras blancas. Experiencia de la muerte y la libertad y la gracia en San
Agustin para el nimero uno de Filosofia y Letras en 1941. Los escritos de Landsberg
fueron difundidos desde 1925 por la aludida Revista de Occidente. Sobre su pensa-
miento y la filosofia de la Peninsula Ibérica constltese Xavier Escribano (2015).

8 Falta que las investigaciones enfaticen el vinculo entre literatura y filosofia en Méxi-
co. Es innegable que la influencia entre ambas es mutua. De todas formas, es impor-
tante mostrar ¢jemplos. Los autores que ya he citado como Bermudez, Castellanos,
Reyes, Paz y Yéfiez serian ejemplos de escritores que hicieron investigaciones filoséficas
y, aparte, tal estudio les sirvié para hacer una escritura creativa. Unos mds serfan José
Revueltas y Alejandro Rossi. Otros, simplemente tuvieron a la filosoffa como trasfon-
do: Ali Chumacero, Juan José Arreola, Inés Arredondo, Juan Garcia Ponce, Salvador
Elizondo y muchos mds. En el caso de Elizondo, Reyes y Paz se encuentran tres es-
critores que estudiaron y emplearon la fenomenologia para confeccionar sus textos
(Victorio G. Agiiera, 1981, y Zirién, 2009, 9-10, 327-331, 395-408).
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1935. La mayoria corresponde a Scheler. Hacia ese afio existian cuatro
libros de este fenomendlogo vertidos al espanol, mds varios articulos tra-
ducidos en la publicacién periddica Revista de Occidente. Los libros eran
Muerte y supervivencia y Ordo amoris, El puesto del hombre en el cosmos,
El resentimiento en la moral y El saber y la cultura. Pueden compararse
los textos de Heidegger en castellano, los cuales, para el mismo ano,
apenas eran las dos versiones nombradas de Was ist Metaphysik? (Sch-
midt-Koch, 1935, 35-36).° En contraste, hacia 1945, en la encuesta a
varios intelectuales titulada “Los libros fundamentales de nuestra época”
que publicé Yéfez en la revista Occidente —después apareceria como libro
en 1957— Heidegger es aludido cuatro veces con Ser y Tiempo, frente a
tres de Scheler con E/ formalismo en la ética, aunque Husserl arrasa con
ellos porque es mencionado ocho veces con las Investigaciones ldgicas.
Hoy en dia estos datos se complementan con los listados de Gonzalo
Diaz Diaz (1977) y J. A. Arias Mufoz (1990) de traducciones y estudios
en castellano de Heidegger y Husserl.

Para cerrar esta nota me gustaria reflexionar sucintamente respecto a
la investigacién del pasado filoséfico en México. Las palabras de Zea han
sido pretexto para averiguar los antecedentes de la fenomenologia en el
territorio nacional. Pero mi intencién no era tinicamente rescatar los da-
tos que comunica el integrante del Hiperién como piezas de anticuario.
Es verdad que la informacién hasta aqui expresada estd en el nivel de
los hechos, es decir, no he dado a conocer si tal lectura fue pertinente,
o hasta qué punto tal fuente ayudé a la comprensién de Husserl, de
Scheler o de Heidegger. Mds bien he tratado de poner en tela de juicio la
siguiente afirmacién: los pensadores mexicanos de la primera mitad del
xx distaban de entender cabalmente la filosofia alemana. Algunos de los
investigadores enumerados al principio la dan por cierta, aunque es atre-
vido hacerlo (Constante, 2014, 43-50, 53-56; Pereda, 2013, 273-274,
341; Ziri6én, 2009, 19-20). Con las bases biblio-hemerogrificas que he
puntualizado, es dificil sostener que los filésofos mexicanos hayan care-
cido de la inteligencia para entender la filosofia germana. Otra cosa serfa

? Hay otro repertorio bibliogrfico de 1942 el cual no pude consultar: Filosofia alema-
na traducida al espanol a cargo de Ilse Brugger.

258 DEVENIRES 43 (2021)



La fenomenologia en México segtin Leopoldo Zea

argumentar que la lectura que hicieran de ella estuviera encaminada a
una apropiacién, y que tal apropiacién estuviera matizada gracias a que
la conocieran con acierto o no. Puede ser que haya existido una media-
cién, como Villoro afirmaba en la introduccién al tomo vi1 de las Obras
completas de Caso. Con todo, asi como recepcién no es comprension,
tampoco es incomprensién. El juicio de nuestro pasado empieza por
las bases textuales que utilizaron nuestros maestros. Olvidarlas es obviar
que el néctar de la filosofia se transporta en recipientes de cierta forma,
de cierta caracteristica, de cierta cualidad, y que, asi como importa el
saber qué contienen, también debe concernir el mismo recipiente pues
es la manera en que llega hasta nosotros.
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Preambulo

Bicn sabemos que la historia no avanza exactamente por las contradiccio-
nes, o al menos que no lo hace siempre, y sabemos también que no hay una
racionalidad cerrada que abarque todos los campos de expresion hasta cons-
tituir una “altura de los tiempos” al modo orteguiano. Basta hablar con un
profesor de historia del arte para que te diga que cada una de las formas
de escritura tiene un desarrollo o que pueden tener ritmos diferentes la
pintura, la escultura y cada una de las formas de expresién o de creacién.
Al menos sabemos esto desde tiempos recientes, aunque la experiencia
viene de més lejos. En todo caso, que la racionalidad no se construye de-
ductivamente, como a los filésofos probablemente nos gustaria, reflejo
de una supuesta edad de oro donde cada cosa ocupaba su lugar al modo
aristotélico, eso si ya lo sabemos.

Recuérdese, a modo de ejemplo, cémo explicaban los manuales la
evolucidn del siglo x1x, contraponiendo el realismo al romanticismo y el
modernismo al propio realismo/naturalismo. Basta atender a investiga-
ciones serias para saber que los procesos se fueron consolidando de ma-
nera mucho mds compleja, bien porque hubo solapamientos entre unas
y otras concepciones, como bien mostré Lissorgues en dos congresos
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magnificos celebrados en Toulouse,' y que cada que una de las nuevas
etapas, caracterizadas con un “ismo”, eran fruto de gérmenes ya existen-
tes en el “ismo” anterior como bien probé Stephen Miller a propésito
del Realismo/Naturalismo al Modernismo.?

Algo similar ha sucedido al explicar la evolucién desde la Baja Edad
Media al Renacimiento, valorado como contraposicién a ideales medie-
val/escoldsticos, y desde este, como una unidad en cada una de las esferas
que constituyen una sociedad, hasta el Barroco, visto, a su vez, como otra
contraposicién frente a los ideales renacentistas, corregidos de nuevo en
el siglo de las Luces. Ya advirti6 Maravall que ningtin pais —ni siquiera
Italia que adn no lo era— cumplia todas las caracteristicas asignadas al Re-
nacimiento® y que las fechas de que hablamos son aproximadas por cuan-
to, efectivamente, hay antecedentes, herencias y solapamientos segtin los
planos de la cultura de que hablemos. Hablamos de conceptos histéricos,
no de conceptos de otra naturaleza. Al olvidar esta diferencia ciertas for-
mas de leer la historia han dado pie a que durante décadas o centurias se
eliminen, o casi borren, tradiciones enteras si no pertenecian a la inter-
pretacién candnica. Ya sabemos cémo operd la historiografia alemana del
XIx 0 ¢cémo lo hicieron grandes interpretaciones de estudiosos espafoles
como Américo Castro en su inicial libro sobre Cervantes (1924)% o los es-
tudios sobre Juan de Mal Lara haciendo de él un erasmista sevillano, con
la continuacién de estudios, por otra parte importantisimos, como los de
Bataillon (1937), que marcaron una linea que buscaba expandir lo centro

! LISSORGUES, Y. (ED.), Realismo y Naturalismo en Espafia en la segunda mitad del siglo XIX,
Barcelona, Anthropos, 1988; LissORGUES, Y. y SOBEJANO, G. (COORDS.), Pensamiento y
Literatura en Espana en el siglo XIX, Touolouse, Presses Universitaires Du Mirail, 1998.

2 MILLER, ST., Del Realismo/Naturalismo al Modernismo: Galdds, Zola, Revilla y Clarin
(1870-1901), Cabildo Insular de Gran Canaria, 1993.

3 “Las épocas histéricas no se cortan o afslan unas de otras por el filo de un afio, de
una fecha, sino que —siempre por obra de una arbitrariedad de la mente humana que
las contempla— se separan unas de otras a lo largo de una zona de fechas, mds o menos
amplia, a través de las cuales maduran y después desaparecen, cambidndose en otras,
pasando indeclinablemente a otras su herencia”. Maravall, J.A., La cultura del Barroco,
Barcelona, Ariel, 1983, pp. 24-25.

“ Mora Garcia, J.L., Lecturas del ‘Quijote’ en el exilio, en SANCHEZ CUERVO, A., Y
HEerwmiDA DE BLas, E (COORDS.), Pensamiento exiliado espaniol. El legado filosdfico del
39 y su dimension iberoamericana, Madrid, Biblioteca Nueva, 2010, pp. 164-202.
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europeo con la extensién mdxima posible. Puestas asi las cosas, Erasmo
era la referencia para ser considerado propiamente humanista/renacentis-
ta.’ Nuestros liberales del x1x, socialistas como Fernando de los Rios® y
hasta Zambrano cuando le decia a Abelldn, tras recibir el libro E/ erasmis-
mo espaniol’ que, sefialando por dénde iba su autor, lo hacfa sefialando:
“;qué remedio!” el camino por el que habian seguido todos, mostraban
su inquietud por situarse en la historia. Cuando escribié Delirio y destino®
situé esta tradicién en la heterodoxia, aquella que deberia ser recuperada
para podernos comprender a nosotros mismos. En realidad, Zambrano
no habla de heterodoxia sino de heterodoxos como lo hizo Menéndez
Pelayo y eso es algo diferente porque sittia el andlisis en el plano de la
accién y no del debate teolégico. Esto tiene que ver con la orientacién de
esa filosoffa prictica de las ltimas décadas del xvi mds preocupada por
ordenar la vida de la republica que por debates metafisicos o teoldgicos.

1. ENTRE EL RENACIMIENTO Y EL BARROCO.
FEl nacimiento de la Filosofia moderna:
tiempos discontinuos

Sea como fuere, solo asi es posible evitar que, apenas, quede lugar para
explicar los procesos en otras claves: mds autéctonas unas, es decir, indi-
cando qué se aportaba a un proceso histérico complejo; o bien, marcan-
do propuestas de intermediacién en las cuales hay propuestas que llegan
a su culminacidn, o sea, a su agotamiento por cambio en las condiciones

> Inoria Pepe Sarno y José Marfa Reyes Cano, editores para Cdtedra (Madrid, 2013) de
La Philosophia Vulgar del latinista sevillano, probable profesor en algunos de los colegios
hispalenses, matizan con mucho cuidado y buenos argumentos la orientacién erasmista
que se le ha atribuido, incluido el estudio del propio Américo Castro, “Juan de Mal Lara
y su Filosofia vulgar”, incluido en Hacia Cervantes, Madrid, Taurus, 1967 (32 ed.).

¢ Rios, F. DE L0s, Religion y Estado en la Esparia del siglo XVI. Ed. de Antonio Garcia
Pérez. Prélogo de Angel del Rio. Sevilla, Renacimiento, 2007. Toma como base este
texto la conferencia pronunciada en Harvard en 1927 no editada hasta 1957.

7 Abelldn, J.L., El erasmismo espasiol, Madrid, Espasa Calpe, 1982. La carta de Marfa
Zambrano a José Luis Abelldn estd firmada en Ginebra, 1 de febrero de 1984.

8 ZAMBRANO, M., Delirio y destino, en O.C. VI, Barcelona, Galaxia Gutenberg, 2014.
El texto fue escrito hacia 1952, pp. 803-1111.
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que fueren: comerciales, procesos de concentracién urbana, modifica-
ciones en la funcién de las tierras y gentes de Indias o de Africa que
influian sobre Europa, sobre todo desde finales del xv1 y a lo largo del
xv1L,? etc. Es mds seguro que la historia avance asi, aunque, cuando se
avistan los periodos ya clausurados, pudiera parecer que lo hacen de otra
manera. Pues justamente de c6mo superar el parecer va buena parte de
la cultura del xvi1, sobre todo cuando la centuria ya estaba entrada en
décadas, si bien los gérmenes ya pueden detectarse en el propio siglo xv1.

Que estas experiencias llegaron al Barroco desde atrds es cierto, pues
habfan madurado justamente como fruto de un proceso heredado del siglo
XVI que, a su vez, se habia iniciado al menos en el siglo x1v, y no solo a nivel
filoséfico sino en cuestiones como la apropiacién de tierras que quedaron
sin duefo por mor de enfermedades generalizadas, lo que propiciaba nue-
vos grupos sociales, tal como analiza Jorge Mdrquez en el libro citado. Lo
propio del Barroco serd la constatacién de que no habia vuelta atris en la
conformacién y legitimacién del orden segtn se habia constituido, mas
sin renuncia alguna a que el orden era necesario. Era la vieja racionalidad
holistica y ecuménica proveniente del modelo “sistémico” griego la que se
habia quedado como camisa estrecha para incluir una complejidad social
que provenia de los viajes (interesante revisar Los libros del Almirante Cris-
t6bal Colén de los que hubo una importante exposicién en 2006, quinto
centenario de su fallecimiento!’), la construccién de la nueva vida cortesa-
na, el creciente papel de los Paises Bajos, la transformacién de la sociedad
inglesa y, aun con cierta limitacién, de la complejidad de la tipologia de la
sociedad espanola, puesto que el modelo cortesano frené el desarrollo de
lo que en Francia e Inglaterra supuso la formacién del burgués. Pero no
de la propia complejidad que a pesar de todo fue formdndose, incluidos
disidentes y hasta heterodoxos como bien hemos ido conociendo.

Mas el paso de la vieja racionalidad césmica, o teocdsmica, en esa
mezcla de las categorias cristianas vertidas sobre las categorias griegas
bendecido por el Edicto de Mildn (estudiado por un autor espafol no

? MARQUEZ, ]., Envidia y Politica, México, Lamoyi Editor, 2008.
10 SALVADOR MIGUEL, N. (ED.), Cristébal Colon. Los libros del Almirante, Burgos, Ins-
tituto Castellano Leonés de la Lengua, 2006.
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muy conocido, Narciso Pizarro Ponce de la Torre en un libro que publi-
c6 hace ya anos, Fundamentos de la Sociologia de la Educacion'), pudo
ser un proceso contra natura de los ideales evangélicos, asentado sobre
una concepcién bastante uniforme tanto de la Naturaleza como de una
concepcién de Dios como hacedor y providente de todo el orbe. La
reconversiéon de ese paso ni ha sido fécil, ni lineal, ni ha sido superado
sin mds por el tiempo que llamamos Modernidad pues esta incluye, al
menos, tres modernidades, o tres periodos, si no més.

Ciertamente, cuando publica Locke a finales del xvir o cuando Man-
deville lo hace con su famosa Fiébula de las abejas (1714)"?, estébamos, al
menos parcialmente, en otro tiempo ya, mds propio de la construccién del
orden por un procedimiento inductivo y sobre la base del individuo, su
forma especifica de conocer, tal como la ciencia médica de la época propo-
nia, y poseedor de pasiones que podian ser utilizadas como motor del cre-
cimiento técnico y econémico, reduciendo la moral, en este marco, a una
estructura funcional. Mas eso no eliminaba todos los problemas: todavia
los viajeros espafoles del siglo x1x, tan filo-ingleses del sistema parlamen-
tario, quedaban asustados por la existencia de tantos mendigos en la ciu-
dad de Londres. Eso quiere decir que el giro moderno no significaba que
se construyera, por completo, un nuevo orden social exento de profundas
contradicciones. Basta comprobar cémo en la ciudad de Nottingham, la
tierra de Robin Hood, el museo de la ciudad, con sus mdquinas en la parte
noble que expresaban los ideales de Speedy, Strong and United, se asentaba
sobre profundas mazmorras en las que se encerraba a los prisioneros que
habrian de ser enviados a las galeras camino de Australia.

Creo que lo ha explicado con acierto Jorge Mdrquez, ya citado, cuan-
do senala: “La l6gica era la siguiente: al creer que lo bueno estd limitado,
cada vez que el otro lo posee, de alguna manera me estd privando de
ello”.® Es el esquema de la envidia, sefiala el profesor mexicano, tan
claramente manifestado por Quevedo y también por Gracidn, afiado yo,
manifestada ya cuando nuevas gentes entraban en liza por los bienes, por

' Murcia, Editorial Godoy, 1981.
12 Cit. por Jorge Mdrquez, o. ¢. pp. 119 ss.
3 MARQUEZ, ]., 0. c., p. 148.
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ejemplo, por los metales preciosos a cuya captura se embarcaba toda cla-
se de gente. De esto habia hablado ya Oliva de Sabuco. Seguird sucedien-
do en tiempos en que nacieron nuevos grupos sociales que pretendian
ser propietarios que apetecian las tierras dejadas en baldio debido a las
pestes que diezmaban las poblaciones. Tunén de Lara ha cuantificado
la devastacién de las ciudades castellanas. Chambers en La cultura des-
pués del humanismo," citando otras fuentes, sefala para Londres unas
90.000 muertes producidas por la peste y el fuego en unos cincuenta
anos. En 1631 ocurrié la erupcién del Vesubio en las cercanias de Né-
poles y de 1688 y 1694 son los terremotos que destruyeron buena parte
de la ciudad recordados con obeliscos y otros monumentos construidos
para exorcizar. Pues esta es, aunque sea comentado de paso, otra cues-
tién: que la alquimia se mezclaba con la nueva ciencia como a propésito
de Newton nos han explicado. Es decir, que no hubo un salto uniforme
hacia la racionalidad cientifica como se nos ha solido presentar. Recor-
demos, por razones obvias y por la repercusién que tuvo en la revision del
concepto de naturaleza, el terremoto de Lisboa en 1755. “Lo que se
crefa mantenido a distancia por la promesa de otro mundo, de otra vida
y de la salvacién, se acaba de forma dramadtica’, senala Chambers como
resultado de todo ello.” La muerte, pues, se volvi una cosa inmediata.
En Inglaterra se anadi6 el 30 de enero de 1649 la decapitacién del rey
Carlos I tras la cual se implant6 una republica belicosa, la de Oliver
Cromwell. Era El paraiso perdido, como canté John Milton, o la necesi-
dad del Leviatan que llegd en 1651 de la mano de Hobbes.'® Cuando se
produjo la restauracién, en 1660, el rey tenfa ya contrapesos y limites,
como bien sefiala el profesor Mdrquez a quien venimos citando. Estos
acontecimientos, como bien sabemos, significaron el final del orden sa-
cro y el asentamiento de la soberania en el individuo. Ya no se trataba de
comprender un orden inexistente sino de construir otro controlando las
pasiones individuales.

14 Madprid, Catedra, 2006.

!> CHAMBERS, [, 0. c., p. 115.

' FERNANDEZ Ramos, J.C., Leviathan y la Cueva de la Nada. Hobbes y Gracidn a la luz
de sus metdforas, Barcelona, Anthropos, 2017.
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Es el nuevo teatro de luto, el héroe de luto'” o el pesimismo licido,
como, personalmente, me gusta sefialar. La racionalidad del viejo orden,
sostenida, como ahora explicaré, atn sobre la base de la piedad y la iro-
nia hasta el final de la segunda década, deja paso a este otro escenario
del Barroco explicado por quienes, con pocas excepciones, nacen en el
cambio de siglo o en sus inicios, frente a quienes habian nacido hacia la
mitad del xv1. Es el caso de Cervantes (1547) y de los dos autores cuya
aportacién quiero dejar aqui. Juan de Mal Lara nace en 1524 0 25 y
fallece en 1571; Oliva de Sabuco nace en 1562 y fallece en 1622. Ellos
se dan cuenta de que el viejo modelo ha llegado a su culminacién y, por
consiguiente, a su agotamiento pero que, no por ello, puede olvidarse
sin mds. Ya no va de suyo que se realice; es preciso el desarrollo de téc-
nicas de comunicacién —probable nacimiento de la diddctica— asi como
de conocimientos que los individuos han de poseer para comportarse de
tal manera. Los tres autores que representarian esa culminacién vy, por
consiguiente, dejaban paso a otro tiempo, fueron Luis Vives (fallecido
en 1540); Andrés Laguna (1559); y Huarte de San Juan (1588), los tres
fallecidos por este orden antes de finalizar el siglo xv1; los tres muy pre-
sentes en la obra de Oliva y Juan de Mal Lara. Incluso la escoldstica de la
Escuela de Salamanca, las universidades portuguesas de Coimbra y Evo-
ra, y autores como Vitoria, Soto, Diego de Cobarrubias, Azpilcueta...,
fallecidos casi por las mismas fechas, suponian ya una correccién al viejo
orden. Pedro Calafate ha hecho una estupenda recopilacién en la Escola
Ibérica de la paz'® de sus aportaciones; como lo era la mistica de Santa
Teresa y San Juan (ambos fallecidos en los ochenta y noventa) tal como
ha estudiado la italiana Rosa Rossi en su espléndido libro a propésito del
santo de Fontiveros, Silencio y creatividad.”

Asi pues, el Barroco es un proceso en el cual se pasa de un orden a
otro y en el que, como senala Ian Chambers,* se produce el “sentido de

17 CEREZO, P, El héroe de luro. Ensayos sobre el pensamiento de Baltasar Gracidn, Zara-
goza, Institucién de Fernando el Catdlico, 2015.

'8 CaLARATE, P y ManDaDO, R.E., Escola Iberica da paz/Escuela Ibérica de la paz, San-
tander, Ediciones de la Universidad de Cantabria, 2014

' Rosst, R., Juan de la Cruz. Silencio y creatividad, Madrid, Trotta, 1996.

* CHAMBERS, [, 0. ¢., p. 107.
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la pérdida, el rudo desplazamiento, la caida en desgracia en el inmenso
paisaje de un (des)orden incomprensible e infinito, en el cual el género
humano se desplaza desde el centro hacia la X (Nietzsche), seguramente
inaugura la geografia de la melancolia barroca, la instalacién de la ironfa
y la sensibilidad moderna del laicismo histérico”. “El Barroco —contintia
diciendo Chambers— atrapado en la fragilidad de un deseo de trascen-
dencia, de completitud, de regreso de la verdad, reconoce en la estructu-
ra del lenguaje, en su voluptuoso acomodo de la pérdida, un destino de
peregrinaciones interminables que revela en cada caso, en rodas las mania-
nas del mundo, la locura de tal presuncién”. Claro, este mismo diagnds-
tico del profesor del Instituto Universitario Orientale de Ndpoles habria
que ir comprobdndolo por partes y lo mismo la consecuencia, concre-
tada en el estado de dnimo que llamamos melancolia, aquel “teatro de
luto” de Benjamin o el “héroe de luto” segtin la interpretacién de Pedro
Cerezo ya mencionada, frente a la anterior certidumbre césmica, la dei-
dad estable y las convicciones, que obligaban ahora a crear una nueva
certidumbre, ya no solo desde la propia mirada univoca sino desde la
multiplicidad de miradas a que somos sometidos, incluidas aquellas que
vienen de las tierras conquistadas.

Cémo cada sociedad se coloca en este escenario, nunca mejor dicho,
a qué ritmo lo hace y cémo van produciendo los movimientos escénicos
depende de la evolucién de sus propios impulsos internos mas no ya
cada una por si misma, pues justamente uno de los efectos sobrevenidos
es la multiplicidad que se pretende reducir. Hablamos del nacimiento de
las sociedades circunscritas a espacios geograficos que llamamos Estados
y luego Naciones. Una multiplicidad que exige un orden politico distin-
to hasta el entonces existente: el orden internacional.

Cuando se toma conciencia de que la utopia no vendrd por si misma
(Luis Vives, “El templo de las leyes” (1520) y “Sobre la paz” y “Sobre
la concordia y la discordia en el género humano” (1529)), exorcizando
los violentos afios veinte en que fueron escritos estos textos, es preciso
poner remedio, es preciso advertir. Fue lo que hoy llamariamos un pio-
nero. Oliva y Juan de Mal Lara, por su parte y afios después ya en esa
linea apuntada, cultivan una literatura no meramente expositiva pues el
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conocimiento se asienta ya en la advertencia y serd de esta tltima de la
que se derive el buen comportamiento previendo las consecuencias que
derivarfan de un mal comportamiento.

2. EL SEGUNDO RENACIMIENTO. Oliva de Sabuco
y Juan de Mal Lara: anticipo de la filosofia barroca

Esta es la clave que me parece anuncia ya en el xv1 la necesidad de una
cultura prescriptiva, mas sin perder adn la sonrisa que se asienta en la
creencia de un orden natural. En realidad, la piedad solo es posible en
este marco de racionalidad que llega hasta los anos iniciales del xvir.*!
Esta forma de ver la vida estd presente en estos dos autores espafioles de
finales del xv1 y de ella participa Cervantes, contempordneo suyo que,
sin embargo, escribe, como gran creador de la novela moderna, su obra
fundamental ya en el xvi1. Fue ya entrados en el siglo cuando el sem-
blante perderd esa visién oblicua que permite la ironia y se optard o por
una dialéctica perpendicular o por una retérica de la conminacién sin
apenas espacio para la confianza.

2.1 Oliva Sabuco de Nantes: la Nueva Filosofia

Aun habiendo nacido después que Juan de Mal Lara, dedico un mayor
espacio aqui a Oliva de Sabuco, filésofa licida y poco reconocida has-
ta fechas recientes, por su capacidad para anticipar la importancia del
mundo como hdbitat del ser humano.

Ha sido en estos tltimos afios cuando ha tenido fortuna Dofia Oliva,
tras un recuerdo bastante continuado en ediciones a lo largo del xix y
un cierto olvido posterior, apenas alguna apostilla y si algunas ediciones

! Redactando este texto aparece la edicion de Omnibona. Utopia del siglo XVI. Edi-
cién de Ignacio Garcia Pinilla, con un estado de la cuestion por Victor Lillo Castafo,
publicada por la Universidad de Salamanca, 2018. Esta utopia primeriza adelantaria
a la década de los cuarenta una literatura de cardcter diddctico en la linea de lo que
aqui sostenemos.
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que no parecieron tener gran difusién (a alguna de ellas, verdaderamen-
te interesante, me referiré posteriormente), hasta la tesis que defendié
Caridad Garcia Gémez en la Universidad de Valencia 1990. Mas, con
todo, la tesis se refera a Miguel Sabuco, su padre. Mucho se ha escrito
acerca de la autorfa y la inc6gnita es dificil que pueda cerrarse del todo, si
bien pienso que es mds s6lida la autoria de la hija que la del padre. Bien
es conocido la poca fortuna que han tenido las mujeres es ser reconocidas
como autoras de libros u obras importantes.

Manejé inicialmente la edicién de la Editora Nacional que preparé Ati-
lano Martinez Tomé (1981) para la Biblioteca de Visionarios, heterodoxos
y marginados. Esta edicién atribuye La nueva filosofia de la naturaleza del
hombre. No conocida, ni alcanzada de los grandes fildsofos antiguos, la cual
mejora la vida, y salud humana a Dofia Oliva Sabuco de Nantes. Des-
pués, tuve la fortuna de hallar la edicién que preparé para la Biblioteca
de la Cultura Espanola de la Editorial Aguilar, iniciada poco antes de la
guerra y publicada probablemente en 1935, Florentino Martinez Torner,
asturiano de nacimiento, inspector de ensefilanza primaria, profesor de la
Escuela Normal de La Corufa, diputado socialista por Huelva y luego
exiliado en México. No es aqui el lugar para reabrir el debate de la autoria,
aunque es verdad que su reivindicacién en los ltimos afos ha venido,
en buena medida, con la recuperacién de las obras escritas por mujeres,
imprescindible si queremos hacer justicia con nuestra historia en la cual
hemos tenido escritoras de enorme valia.> Quizd el dltimo empujén que
han recibido dona Oliva y su obra ha venido de la pluma del escritor leo-
nés José Maria Merino, autor de la novela Musa Décima.*® Precisamente,
haber encontrado un ejemplar de la edicién de 1728 de La Nueva Filosofia
en la biblioteca del abuelo le llevé a escribir esta novela cuyo titulo remite
al nombre con que Lope de Vega se referia a Dofia Oliva. La novela es
interesante pues trata de llenar los huecos que la biografia conocida de esta
mujer de las sierras orientales de Alcaraz ha dejado sin llenar y reivindica

2 Mientras escribfa este texto cay6 en mis manos un reportaje sobre Maria Guadalupe
de Lencastre, duquesa de Aveiro con gran vergiienza por mi parte debida a la ignoran-
cia sobre quien debid ser gran intelectual del Barroco cuyos méritos traspasaron con
mucho las fronteras de la peninsula ibérica. ABC, 9.6.2018.

3 Madrid, Alfaguara, 2016.
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la recuperacién del interés por nuestra cultura, pues en este punto pone el
que llama “gran fracaso de la Transicion”.*

Mas, para nuestro propésito, lo importante es dilucidar por qué se es-
cribieron estos libros. Por qué la denomina “nueva” cuando tantas deudas
tiene con los autores antes mencionados (Vives, Huarte, Laguna...) esta
filosofia desarrollada en ese largo coloquio sobre la naturaleza humana, es
decir, el dedicado al “Conocimiento de si mismo”, al que siguen dos textos
mucho mids breves sobre “El mundo tal como estd” y el coloquio sobre las
“Cosas que mejoran las repuablicas” que casi preanuncia el texto de Luis
Antonio de Verney (1746), dos siglos posterior.”

Precisamente su punto de partida era esa melancolia del paraiso perdi-
do donde la méxima consistia en que el orden conserva el orden y, si salvas
el orden, el orden te salvard. En este sentido, se trata de un pensamiento
de restauracién que pasa por la unidad del hombre consigo mismo y de la
republica consigo misma. Por ello, y como indica Atilano Martinez Tomé
en el prélogo para la edicién de la Editora Nacional:

Por mucho que se universalicen los problemas, cada pueblo, cada cultura y cada
sociedad deberd buscar las soluciones desde su propia historia, en la cual se han
ido concatenando problemas y soluciones, unas veces auténticas y satisfactorias y
en otras circunstancias falsas. Pero todo ello ha creado una experiencia que nunca
serd licito olvidar, a no ser que queramos repetir viejos errores.*

Dedica Oliva Sabuco de Nantes al primer apartado el muy largo co-
loquio de los tres personajes, como era habitual en el Renacimiento, a
mostrar al ser humano cémo es su naturaleza y cémo ha de conocerla y
atenderla por los medios que la medicina, la “vera” medicina, le proporcio-

24 «

El gran fracaso de la Transicién (se refiere al paso de la Espafia franquista a la de-
mocrdtica) estuvo en no devolvernos el interés por nuestra cultura. Y las autonomias
han sido en eso muy destructivas. /6., p. 269.

» El titulo de Verney era ya muy significativo, pero debemos considerar que el tercero
de los coloquios del libro de dofia Oliva ya apuntaba en la misma direccién casi dos
siglos antes. Verdadeiro metodo de estudar, para ser util & Republica, e a Igreja: propor-
cionado ao estilo, e necesidade de Portugal, exposto em varias cartas, escritas polo R.P
Barbadinho, en dos volimenes, en 4°, Valenca: na Oficina de Antonio Balle, 1746,
aunque realmente, Népoles: Genaro e Vicenzo Muzio, 1746.

26 MartinNez TomE, A., Oliva Sabuco de Nantes, Nueva Filosofia de la naturaleza huma-
na, Madrid, Editora Nacional, 1981, p. 15.
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na. Esto conlleva ya, como lo habia hecho Andrés Laguna, una correcciéon
implicita del principio segun el cual es la Providencia la que conserva el
mundo, incapaz ya de ser cumplido si no lo es con ayuda del médico. Los
personajes, Antonio, Veronio y Rodonio, y la propia Oliva sin mediacio-
nes, pues en multiples ocasiones hace casi desaparecer a sus personajes,
pasan detalladamente por cada uno de los aspectos fisicos y psicolégicos
—las pasiones y los afectos— que conforman lo que hoy llamarfamos salud.
Y, precisamente, dedica al enojo, “ese afecto del alma, principal enemigo
de la naturaleza humana”, todo el capitulo tercero. Ese término que hemos
abandonado en Espafia y que utilizan con precisién en América como
estado de dnimo desequilibrado por la influencia de agentes externos que
afecta, incluso mortalmente, al equilibrio de entendimiento, memoria y
voluntad. Pues solo el hombre tiene —senala dona Oliva— “dolor entendi-
do, espiritual, de lo presente, pesar de lo pasado, temor, congoja y cuidado
de lo porvenir”.”” Lo mismo que “la desesperanza del bien también mata,
como su contraria da la vida, que es esperanza de bien: la cual dijimos
ser una de las tres columnas, o empentas que sustentan la salud y vida
humana...”.”® Es la esperanza del bien lo que genera deseo de vivir. Esa
concordia interior que definird la salud como la concordia del cuerpo y
el alma como nos recuerda dofia Oliva que sostenia Platén en el Timeo:
“a ese contento y alegria llamé Platén concordia del alma, y cuerpo, en
la cual puso la salud: y al pesar y descontento, llamé discordia del alma,
y cuerpo, y en este puso las enfermedades, y con mucha razén, aunque
los médicos no lo entendieron”.” Asi pues, la esperanza de bien, alegria y
contento se consolida como un afecto, no solo como virtud, pero llegard
a ser considerada una virtud civil pues afecta no solo a la salud individual
sino, también, a la social.

Mas la esperanza se funda en lo que estd por venir, no en lo dado.
Por eso, nuestra autora llega a sostener que “la esperanza de bien es la
que sustenta (como una columna) la salud, vida humana, y gobierna el
mundo, la que hace todas las cosas de este mundo. Ninguna cosa mueve

7 SaBuco, O., Ed. de Martinez Tomé, /4., p. 83.
% Ip., p. 106.
» Ib., pp. 123-124.
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al hombre, sino la esperanza de bien (...) Edificé las ciudades. Plant6
los drboles. Rompié los montes. Dio mejor camino a los rios. Hizo las
batallas (interesante no por menos contradictoria esta inclusién aqui).
Fabricé las naos, fundé las leyes...” %

Pasa después a consejos menos espirituales y dedica un capitulo a la
peste, muy en la linea del Discurso breve sobre la cura y preservacion de la
pestilencia, escrito por Andrés Laguna, sin duda uno de los mds comple-
tos escritos en el Xvi como resultado de sus experiencias en Metz (1542)
y mds tarde en Brabante, Holanda y Flandes, publicado inicialmente en
Amberes (1556), reeditado en Salamanca (1566) y en Valencia en 1600.
Recientemente (Segovia 1999), se hizo una edicién facsimilar con mo-
tivo del afno que se creia era el centenario del nacimiento de Laguna,”
pues fue entonces cuando la Sociedad de Historia de la Ciencia celebré
en Segovia un congreso sobre el xv1.%

Dona Oliva debié leer este Discurso con atencién y no solo los re-
medios concretos contra la peste bubdnica, el sarampién o las viruelas
a las que estd dedicado el capitulo trigésimo primero™ sino el epigrafe
que Laguna titulé: “Del término de la vida de cada uno” que comienza
con las siguientes palabras: “Los que para extirpar de todo la Medicina
y dar a entender que no sirve de nada al mundo, dizen que en tal forma
es de Dios constituido a cada uno el término de sus dias que ninguno
puede dexar de llegar a él, por mal que se govierne en la vida, ni pasar
un punto adelante”. Ahade Laguna, y comparte nuestra autora, y aun en
la mentalidad de un galenista, plantea la necesidad de “intervenir” sobre
la naturaleza: “Por cierto estos, no solamente proponen cosas falsas y sin
cimiento, pero también pervierten y desbaratan quasi toda la providen-

cia humana”.?

30 1., p. 130.

51 LAGIPJNA, A., Discurso breve sobre la cura y preservacion de la pestilencia, Segovia, Aso-
ciacién Andrés Laguna, 1999.

2 Garcia Hourcapg, J.L. y Moreno YUSTE, |.M., Andrés Laguna. Humanismo.
Ciencia y Politica en la Europa Renacentista, Valladolid, Junta de Castilla y Le6n, 2001.
La fecha de 1499 pertenece a Colmenares, el cronista segoviano mientras que Batai-
llon sugiere que Andrés Laguna habria nacido hacia 1511.

% SaBuco, O., o. ¢, pp. 138-141.

3 LAGUNA, A, 0. ¢, p. 8.
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Bien es cierto que Laguna estaba ain imposibilitado conceptualmente
para ser lo que entendemos por un cirujano moderno, e, igualmente, esta-
ba atin muy lejos de la mentalidad de un cientifico del xvirr como lo serfa
ya Proust quien, en su discurso de 1792 como inauguracién de la Casa
de la Quimia,” sostendrd abiertamente que la Providencia ha dejado al
hombre que administre una buena parte de los bienes que forman la natu-
raleza. Andrés Laguna deja claro que no es posible aumentar en ni siquiera
un dia los que la Providencia ha asignado a cada uno. Pero, no es menos
cierto, que en estos autores del xv1 estd ya la idea de que la Providencia
“necesita’ del médico para conseguir su fin: que cada uno llegue al fin de
sus dias depende mucho de uno mismo y de los consejos médicos:

Compdrese nuestro humor radical al azeite de las lémparas o candiles, y nuestro ca-
lor, que es la vida, a la llama. Porque ansi como siempre arderd la mecha mientras el
azeite en su perfeccion durare, y se amatard en siendo resoluto o violado, de la mesma
manera no dexard de vivir el hombre mientras aquel humor benigno, que es sustan-
cia del calor natural en el qual consite nuestra vida, puro e incorrupto se conservare;
el qual faltdndonos luego se nos remata el vivir, no estendiendo mds de lo que se
estiende el humor. Por donde, si alguno, teniendo en poco el beneficio de la natura,
o aborreciendo la vida, quiere acelerarse la muerte con mil desérdenes, disipando
aquel humor substancia, diremos que Dios previé a este animal su término, pero que
no se limit4, habiéndole dado una corredera mds luenga y dexddole en su libertad y
alvedrio. De manera que a cada uno estd ya su limite sefialado, ultra el cual le es im-
possible estenderse; ansi como llegar a él solamente es licito a aquellos que biven muy
concertados y se guardan de los peligros que atajan en el medio del curso de la vida.*

Termina afirmando que la pestilencia es el mayor mal del cual deben
guardarse “los que quieren vivir enteramente sus dias”.

Dona Oliva no se mete a debatir filoséfica, ni menos teolégicamente,
asuntos que pusieran en cuestién la providencia divina pero, al situarse
en el plano de los remedios humanos a los que supedita la calidad y
longitud de la vida, da més pasos que Laguna y muestra, sin decirlo, que
el hombre depende poco de un orden que se le escapa; por el contrario,

3 Proust, L., Discurso que en la apertura del laboratorio del real Cuerpo de Artilleria

establecido en Segovia pronuncié Don Louis Proust, Segovia, Imp. De Antonio Espinosa,
1792. Ed. facsimilar, Segovia, 1992.
3¢ LAGUNA, A, o. c., pp. 9-10.
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que puede influir en muchisimos aspectos: el olor, el sonido, la comida,
el ambiente, la vigilia, el sueno, el calor y el frio y hasta tenemos “qui-
tasol y un colchado de hojas de rosas o pano mojado en agua rosada”’
para resistir al sol, sabiendo que es dafioso en la cabeza en toda época, y
provecho en el resto del cuerpo en invierno. Y, por supuesto, tiene con-
trol sobre sus pasiones: la magnanimidad, “gran ornamento del 4nima”;
de la prudencia, a la que considera ya “madre de las virtudes” y “perfecta,
solamente se halla en el hombre de buen juicio, y entendimiento, por-
que muchos no la tienen perfecta, da contento y alegria, como es hacer
bien, y providencia de bien para si, y para su semejante, por consejo,
avisindole y haciéndole bien de lo que él no entiende, y librandole de
muchos peligros y dafos, acarredndole muchos bienes”.*

Filosofia, pues, de la advertencia, mas sin acceder atin al dualismo que
ird tomando posiciones mds adelante y que contribuird a modificar pro-
fundamente cémo el hombre ha de abordar su ubicacién en el mundo.
Oliva defiende la idea del hombre como microcosmos que se halla en
perfecta sintonia con la vida vegetativa, sensitiva e intelectiva, sabiendo
que hay un proceso de crecimiento (cremento) y otro de decrecimiento
(decremento) como lo hay de regenerar o de degenerar, como bien defen-
di6 Pico de la Mirdndola.

Es la edicién de Martinez Torner la que acentia més la dimensién na-
turalista de esa “nueva” filosofia que pretende mostrar la obra de Sabuco,
correctora de las posturas adoptadas por algunos cldsicos. El apartado III
del largo ensayo, que precede al texto de la autora, lleva por titulo “Su
ideario” y ahi subraya cémo son las manifestaciones fisicas las que se tra-
tan “con especial detenimiento”.* Tras afirmar, siguiendo la opinién de
Sabuco que “los fil6sofos y médicos antiguos desconocian por completo
la naturaleza del hombre”, se formula la siguiente pregunta: “;Cudl es
esa novedad que tan desembarazadamente proclama el bachiller Sabu-
co?”. Para responder con claridad: “Es ni mds ni menos que un nuevo

%7 SaBuco, O., o. ¢, p. 169.

% Jb., pp. 188-189.

% MARTINEZ TORNER, E, Do7ia Oliva Sabuco de Nantes. Siglo XVI, Biblioteca de Cul-
tura Espafola, Madrid, Aguilar, s/f (probablemente 1935), p. 29.
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sistema fisiolégico, segiin el cual la sangre no nutre y alimenta a nuestro
cuerpo. Esta funcién especial la desempefia un jugo blanco que desde el
cerebro pasa a todas las partes del organismo”.* Serd este conocimiento
mis preciso de la “verdadera naturaleza del hombre” el que permita de-
sarrollar adecuadamente la estrategia de la vida buena.

Asi pues, el hombre ha de saber usar su libre albedrio para conseguir
la salud, la vida y evitar la enfermedad y la muerte prematura. Para en-
tender con precision la base sobre la que opera este pensamiento huma-
nista me remito al excelente estudio de Javier Garcia Gibert, Sobre el vie-
jo humanismo. Exposicién y defensa de una tradicion.*' Como, en un buen
numero de sentencias de Gracidn, resuenan estos mismos ecos, hemos
de indicar que la clave para un renacentista estd precisamente en el libre
arbitrio que es una cualidad interior; para un barroco, tal como analiza
Gibert en el epigrafe “Albedrio humanistico y libertades modernas”,*
pasamos de una “cosa del alma” a “la exteriorizacién formal de actitudes
o deseos sociales y politicos como ejercicio auténomo de la libertad”.

Con el pensamiento de Oliva estamos en esa frontera en que se intuye
la dificultad de sostener esa autonomia interior, a la que se aferran los
misticos, frente al descubrimiento de la l6gica del mundo, que serd visible
ya con el cambio de siglo. Serd entonces cuando se produzca una actitud
més defensiva (desconfiada) pues se comprueba que la realidad interior
estd condicionada por “agentes” externos, no féciles de dominar. Gracidn
y Calderén estardn ya en este otro estadio. Hacia 1587 ain era posible
defender “los colores blanco, verde y colorado que dan alegria” y oponerse
al negro que da tristeza pues va “contra la razén humana, es el comin
uso, de vestir de negro, que tanto agrada a Espania”.** Pues este uso de los
colores vendria a ser una metédfora del paso del humanismo renacentista a
la mentalidad barroca, como se apunta en el titulo del epigrafe.

Aun le quedaba una reflexién a dofia Oliva para hablar de la muerte
natural que lo es del cuerpo al no poder este cumplir aquellos deseos de

“©Ib., pp. 32y 33.

4 Madrid, 2010.

2 [b. pp. 234-237.

# SaBuco, O., Ed. de Martinez Tomé, o. c., p. 158.
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esperanza de bien por los que nacié y que radican en el dnima y siendo esta
“capaz, y codiciosa de sumo bien, y hermosura, aborrecedora de todo
mal, es ayuda para la causa de muerte natural, porque ama, y desea de-
leites que tengan consistencia, y ser, y enfddanle los del cuerpo, que solo
tiene un trdnsito, y pasaje”.* Mas no va de luto, como brillantemente
sostiene Cerezo le ocurre al héroe barroco, pues no veo en Sabuco la ten-
sién entre finitud e infinitud sino la aceptacién del fin. Ni hay esa aper-
tura operistica de la Crisi primera de E/ Criticén donde Gracidn juega
ya (hacia la mitad del siglo xv11) con el radical pesimismo de saber que
acabard y la agonia de luchar porque no acabe. Al final debe quedar la
gratitud con el “Hacedor” “a cargo y cuenta del hombre”, que es el dnico
ser de la naturaleza capaz de saber que “la variedad de hierbas, plantas y
de animales de la tierra, agua y aire, y sus figuras y formas tantas y tan
varias fueron criadas para su servicio”. Por ello debe dar alabanzas y gra-
cias, “por si y por toda criatura”.®’

La parte final de la obra de Oliva Sabuco es un coloquio breve sobre
“Las cosas que mejoran las republicas” tomando como fuente textos de
Luis Vives: “La fibula del hombre” (1520) y el “De pacificatione” (1529)
y, sorprendentemente, del Examen de Ingenios para las ciencias de Huarte
de San Juan, publicado apenas trece afios antes que su propio Didlogo.

Da, tal como avanza Martinez Torner, para hacer un estudio detallado
de tipo comparativo con estos textos de Vives, sobre las leyes y su funcién
social y la necesidad de tener jueces justos que interpreten las leyes con
ecuanimidad, pues si las leyes son imprescindibles no dejan de ser “mudas
y sordas”, como sostenia Vives. Mas Dofa Oliva se escandaliza ya de que
los pleitos duren cuarenta afnos y de que “una sentencia, alli la revoquen, y
den otra en contrario, y aculld den otra, que ni es esta ni aquella, y quizd
todos yerran la razdn, y justicia de aquel caso, y cada uno puede sustentar,
y hallar escrita su opinidn, y el otro la suya, y as se tratan los pleitos, y se
sustentan muchos anos”.* En fin, hay en este texto muchas claves ya de
un pensamiento que llamarfamos moderno por cuanto se denuncia un

“1b., p. 242.
 Jb.. p. 230.
“ Ip. p. 278.
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determinado uso de la retérica, del exceso de leyes y de que estas estén
en latin y plantea abiertamente la necesidad de combatir la mentira: “De
manera que en cualquier tiempo del pleito, en habiendo mentira, pierda
el pleito, y otro tanto de su hacienda” (...) “Y aun si se pudiera poner una
ley general de la mentira en los hombres, fuera este mundo paraiso terre-
nal, que todos los dafios que en €l hay nacen de la mentira...”.*” Apunta
hacia una sociedad basada en actividades productivas con la eficacia sobre
la naturaleza como objetivo, pues sin pleitos habrd quien are la tierra y asi
haya trigo en abundancia. Y a esa mejora en el agua, en las plantas y en los
alimentos dedica los capitulos tercero y cuarto con una atencién al vino, al
panyala carne. De tal manera que dofa Oliva, que estaba al dia de la marcha
de la ciudad por su padre y hermano mayor, dedica paginas a la mejora de
labradores y pastores y a la erradicacién de la pobreza y a cémo mejorar las
aguas y plantas y en los alimentos.

Y dedica un capitulo fascinante, en sintonia con lo sostenido por Huar-
te en la parte tercera de su famoso libro, titulada “Qué diligencias se han
de hacer para que los hijos salgan ingeniosos y sabios” y que Dona Oli-
va trata en el capitulo quinto: “Mejorias en los casamientos, y genitura’.
Huarte era un miségino declarado pues los hijos “muy sabios” y “de gran-
de entendimiento” serdn siempre varones para lo cual, de todos modos,
conviene tenerlo en cuenta, conviene beber “aguas delicadas, dulces y de
buen temperamento” y comer “pan candeal, hecho de la flor de harina y
masado en sal, sin olvidar las perdices y los francolines” y si lo que quieren
es un hijo de grande memoria deben, ocho o nueve dias antes de que lle-
gue el acto de la generacién, comer truchas, salmones, lampreas, besugos
y anguilas...”® Bien puede considerarse una falacia naturalista que consiste
en dar por probado el juicio emanado de la observacién. Mas eso impor-
ta ahora menos. Lo que importa es comprobar cémo en estos autores la
Providencia debe ser ayudada en el “gobierno” del orden natural y politico
y para ello es necesario aprender cémo “funcionan” la naturaleza y la vida
politica. Es a este tiempo al que podemos denominar como segundo Re-

7 Ib., p. 283.
“ HUARTE DE SAN JUAN, ., Examen de ingenios para las ciencias, Madrid, Espasa Cal-
pe, 1991, parte 111, pp. 326 ss.

280 DEVENIRES 43 (2021)



La filosofia prictica en el segundo renacimiento

nacimiento que va dejando ver huellas que estardn ya claras en las bases
del pensamiento del xviIr y que se refieren a lo que hoy llamarfamos la
planificacién social.

Por su parte dona Oliva corrige, parcialmente, algunos excesos de Huarte
y; sin poder evadirse de una cultura patriarcal como la definirfa el feminis-
mo actual, si estd en contra del matrimonio por dineros, “por la hacienda,
y riqueza, olvidando lo principal, que es la perfeccién de naturaleza en la
persona’. Hecha esta afirmacién, Veronio pregunta a Antonio, personaje
que manifiesta las opiniones de la autora: “;por qué hay tanta diferencia
de un hombre a otro?”. Mucho va en “la materia que se hace aquella si-
miente, que son los manjares que come el marido, y mujer, que de ruin
materia, ruin forma se cria, y asf se ve de padres, y madres hébiles salir
hijos tontos, porque la forma siempre retiene algo de la materia...” y nos
sale con la afirmacién de “que las viboras de Arabia, que se crian debajo de
los bélsamos, no tienen ponzofa, porque se mantienen de los bélsamos,
y se crian a sus sombras, por esto los casados que puedan, no habian de
comer malos alimentos, ni cosas fleugmdticas, ni melancélicas, al tiempo
que hay aptitud en la mujer para concebir, porque la simiente sea de buena
materia, y de esta buena materia se haga buena forma de érgano corpéreo,
para el alma, donde ha de estar, y mandar”. Lo importante es que ha de
tenerse en cuenta todo para orientar a los hijos “que han de ser padres de tus
nietos, y descendientes, hombres hbiles, y no bestias”.*’

Claro, al final disponemos de la clave para comprender lo que dofa
Oliva desea conseguir:

la virtud no se propaga, y desciende en el hombre, como en las plantas, por la ne-
cesidad de dos simientes... [pues] la honra estd en tus manos, y o en las ajenas, con
lo cual se abra la puerta de la honra para todo el mundo, para que en la guerra y
actos virtuosos los bajos tengan esperanza y puedan subir a la cumbre de la honra,
y la bajeza de linaje y vicios y pecados ajenos no les impidan ni cierren la puerta.>

Asi entendemos mejor cémo, antes de que el Barroco se adentrase
definitivamente, tendria tiempo don Quijote de advertir amablemente

¥ SaBuco, O., ed. de Martinez Tomé, o. c., pp. 290-293.
0 1b., pp. 293-294.
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a Sancho: “Mira, Sancho: si tomas por medio a la virtud y te precias
de hacer hechos virtuosos, no hay para qué tener envidia a los que los
tienen principes y sefiores; porque la sangre se hereda, y la virtud se
aquista (se conquista o se consigue); la virtud vale por si sola lo que la
sangre no vale”.”! Mds adelante serd el personaje de don Antonio More-
no, huésped de don Quijote, ya casi hacia el final, quien sentencie: “asi
como el fuego no puede estar escondido y encerrado, la virtud no puede
dejar de ser conocida”.>?

La edicién de Martinez Torner afiade a estos coloquios los referen-
tes a la “vera medicina y vera filosofia”, “algunos dichos breves sobre la
naturaleza del hombre” y la “Vera filosofia de la naturaleza de los com-
puestos hombre y mundo, oculta a los antiguos”, apostillas que Martinez
Tomé incorpora al final del coloquio dedicado a la mejora del mundo y
la republica. Lo importante es la conclusién en las palabras de Antonio
donde elogia a la medicina, y a sus artifices, los médicos, pues es el “arte
que mds estimacién y premio merece [de] cuantos hay en la republica,
pues negocia y trata de lo mejor que la vida humana tiene, que es la salud
corporal”.”> De donde se deduce que el hombre ha de hacer posible por
llegar al final de sus dias con la muerte natural y no la violenta que altera
los planes de la naturaleza, que son los planes del “Altisimo Dios”. No
fue, pues, azaroso que el protagonista cervantino muriera de muerte na-
tural, contraviniendo las leyes de la caballeria por las cuales la heroicidad
se alcanzaba muriendo en combate como consecuencia de sus propias re-
glas segtin las cuales el caballero habia de poner en riesgo su vida. He ah{
la leccién radical de la filosofia prictica que se asienta en la armonia del
hombre con su propia naturaleza corporal y social pues ambas se orientan
a la consecucién de la salud: en el primer caso impidiendo la enfermedad;
en el segundo defendiendo la paz frente a la guerra o el combate.

Con ello el Renacimiento quedaba concluido. Era la consecuencia
de una concepcién basada en la confianza de que una educacién amable

>! CERVANTES, M. DE, El Ingenioso Hidalgo Don Quijote de la Mancha, Madrid, Espasa
Calpe, 1970, p. 527. Los subrayados son mios.

2 Jb., p. 623.

%3 SaBuco, O., Marrinez TomE (ed.), o. c., p. 297.
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conseguiria la salud fisica y la social. Asi lo sentencia Antonio, el perso-
naje principal del didlogo de Sabuco: “El amor ficilmente persuade, vy,
por tanto, quiero hacer lo que mandéis, aunque pedis antes el fruto que
las hojas”.>* Desde entonces, y a lo largo del xvi1 la retérica se tornard
diddctica, centrada en advertencias que ya no serdn amables sino pres-
criptivas. Es la apuesta por el método como estrategia epistemoldgica y
moral. El estudio de Jorge Mdrquez, antes mencionado, es muy ttil para
estudiar este proceso hasta la consolidacién del sujeto como base de las
sociedades modernas. Atrds quedaba un modelo de racionalidad del cual
nunca se perdié su virtualidad: el mantenimiento del siempre necesario
orden natural y social. Es esta una constante en la historia de la filosofia.
Cuando llegue el siglo xvi11, centrado en la razén utilitaria o en la pura
razén (como decia Machado), cambiard la persuasién por la conviccién,
pero el fundamento filoséfico del Renacimiento se considera superado.

2.2 Juan de Mal Lara: los refranes anticipan
el valor de la circunstancia

Sin hacer perder protagonismo al pensamiento de dofia Oliva Sabuco en
el periodo que hemos dado en llamar “Segundo Renacimiento” y, aunque
sea con brevedad, merece decir una palabra sobre otro texto que anticipa
el valor que la circunstancia adquiriera en el pensamiento barroco. Nos
referimos al sorprendente, si asi se quiere para un filésofo, La Philosophia
vulgar de Juan de Mal Lara. Desde la orientacién mds vinculada a la ex-
periencia préctica, que no tiene pretensiones de saber institucionalizado,
pero no por ello menos importante, este latinista sevillano nos ofrece un
libro deslumbrante para entender el comportamiento de la sociedad tardo
renacentista. Se trata de una orientacién, no menor, desarrollada por al-
gunos escritores que ocupaban posiciones intermedias en el organigrama
social y disponian de formacién para analizar tanto la l6gica de los discur-
sos dominantes como para saber, por experiencia propia, cémo esos dis-

4 1b.
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cursos operaban en la vida cotidiana. A este grupo, sin duda, pertenecié
el propio Cervantes. Y con anterioridad a él Juan de Mal Lara, dedicado
durante veinte afios a la educacién de nifios.

Tras los adagios latinos y los didlogos corteses de cardcter diddctico fue
desarrollindose una forma de filosofia popular o “vulgar” en forma de sen-
tencias o refranes que alcanzé un gran volumen en la obra del dramaturgo,
poco conocido, del que se ha perdido gran parte de su obra, pero del que
se han rescatado los mil refranes, ordenados en diez centurias, recogidos
en su Philosophia vulgar,”> que vio la luz en Sevilla por vez primera en
1568. Vinculado por Menéndez Pelayo y Américo Castro con los Adagia
de Erasmo, como apuntdbamos (v. nota 5) —los editores actuales rebajan
mucho esta vinculacién y lo hacen con buenos argumentos—, constituye
un material etnografico de primer orden sobre la Espafia de ese tiempo y
sobre el orden del mundo desde la perspectiva, no de la légica, sino de las
cosas que suceden en una ciudad como Sevilla, muy dindmica durante
esos anos, pues alli estaba la Casa de Contratacién de Indias que explotaba
el monopolio del comercio ultramar. La ciudad a la que tuvo que ir Teresa
de Avila a declarar en 1576 por la publicacién del Libro de la vida. Por alli
estard Cervantes hacia finales de los afos ochenta como recaudador de im-
puestos. Tantos de esos refranes tendrdn su lugar en la novela cervantina.
No son casualidades estas coincidencias. Eran esos refranes la expresién
del orden de las cosas, riguroso, pero... por libre. Aqui aparece, por consi-
guiente, otra forma no de disidencia sino de pensamiento al margen.

Disponemos hoy de la magnifica edicién realizada por Inoria Pepe Sar-
no y José Maria Reyes Cano, miembros de la Real Academia de Buenas
Letras de Sevilla, con todo el aparato critico necesario para entender un
libro complejo e imprescindible. El libro comienza parafraseando palabras
del Génesis: “Senalada merced hizo Dios a los hombres quando les comu-
nicé parte de su saber y les concedié tener voto en todas las cosas que crio
maravillosamente con su palabra, como se tiene bien entendido de nues-
tro padre primero, Addn, a quien dio tanta sabiduria con que pudiesse él
solo poner nombres a todo lo criado, segtin las propiedades que en cada

5> MAL LARA, JUAN DE, La Philosophia vulgar, o. c., nota 5.
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uno evidentemente conociesse y por las causas que lo moviessen a en-
tenderlo todo de raiz”,’® para mostrar luego cémo “tal merced” corrié de
“hijos a nietos” y fue asi como naci6 la sophia y ablandé aquel presuntuoso
nombre para quedar en Philosophia, es decir, “desseo de saber y estudio
empleado en la sciencia”.”” Y cémo pronto habria llegado a “Hespana”
de la mano de Tabal Cain y a la Bética, llamada asi por ser junto al mar,
“por donde se comunican los bienes a las gentes mediterrdneas”. Esto hizo
hubiera en Hespana “excelentes poetas y philésophos de gran valor”.”® De
manera que, poco a poco, la tierra —feroz antes y dada a la guerra, discreta
y avisada, mejorando su buen ingenio con eminentes maestros que quanto
decian eran admirables secretos de Dios y de la naturaleza”. Y como no
era posible estudiar todo en grandes libros hubo una manera de expresarse
en “ciertas proposiciones o verdaderas o probables, con que en razones
breves se comprehendiesse mucho y fuesse como averiguadas sentencias,
que por los griegos son llamadas axiomas, dindoles un particular nombre
de refranes”.”® Son verdades compartidas y todo el mundo las dice y con-
fiesa y, como dice Ledn de Castro en su prélogo al refranero de H. Nufez,
“por eso es principio de sciencia, y mds excelente que sciencia, y se llama
sabidurfa”® (nota 75).

Pueden ser interrogativos, imperativos, invocativos y expresarse en dis-
tintas formas de oracién y se aplican de la manera que indica Juan de Mal
Lara: “Hizieronse los refranes de tal manera que, en lo literal, aprovechan
a todas las partes de philosophia. Para la parte moral, como en las virtudes
morales y racionales, tratando de fuerte, liberal, magnifico, magndnimo,
fécil, vergongoso, modesto, verdadero, manso, justo, prudente, templado,
sabio, entendido, artificioso, enséfanle en sus palabras, sin especular mds,
a ser concertados en todas las vircudes”.®!

No se olvida Mal Lara de Dios y la Iglesia aunque la mayor parte de
los refranes, y en esto coincide con Oliva Sabuco, se refiere a la familia y al

5 [b., p. 252.
7 Ib., p. 253.
% 1b., p. 256.
% [b., p. 257.
0 Jb., nota 74.
o b, p. 275.
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matrimonio pero en la medida en que inciden en la ciudad y en la socie-
dad siendo un material imprescindible para antropélogos su informacién
sobre las riquezas que circulan, el bullicio de las gentes de todas lenguas,
las mercaderias que se compran y venden, las casas que se construyen y las
diversiones (por ejemplo, los toros que Mal Lara condena).

Se trata de un caudal de cultura popular impresionante a la altura de
las investigaciones etnogréficas que siglos mds tarde llevard a cabo otro
sevillano como lo fue el padre de Antonio Machado, llamado “Demé-
filo”.*?Y, al tiempo, la critica moral a la pobreza, al hambre, a las des-
igualdades y a la opulencia. Muchas pdginas dedicadas a los estudiantes
y su precaria vida y a las enfermedades que padecen y a la tristeza por
la pérdida de la alegria. El pesimismo ldcido estd ya anunciado en estas
pdginas, pero creo que adn expresado de manera amable, anticipando la
postura de Oliva de Sabuco, corregida mds adelante ya en pleno Barroco
cuando publica el grueso de su obra el jesuita Gracidn.

Quizd ninguno tan significativo y tan usado en nuestra cultura tradicio-
nal como el primero: “A Dios rogando y con el mago dando”.®* Pues tras
hacer confesién de ortodoxia catélica sobre la existencia de un tnico Dios
“Sefior de todos”, y de rechazar cualquier debilidad a la que abre la puer-
ta a la necedad de pensar que pueda buscarse otro dios mds liberal “que
pongan en su lugar, que les dé lo que pidieron” pasa inmediatamente, tras
poner por “delante la memoria del Sefior”, a la necesaria diligencia, “no
esperando milagros nuevos, queddndonos en una pereza inttil”. La idea
de que las obras pertenecen al hombre, el designio del orden corresponde
a Dios abre la puerta a una concepcién industriosa frente a cualquiera otra
que defendiera la pasividad, pero “corrige” un providencialismo mecdnico
al tiempo que en este plano de la filosofia vulgar remite al debate de la
gracia y la libertad humana. Nos referimos al debate “De auxiliis” que ten-
dria su momento fuerte a la finalizacién del Concilio de Trento. Era atn
el tiempo en que se consideraba compatible el ejercicio de la gracia divina
con la voluntad libre del ser humano.

2 MacHADO Y Avarez, A. “DEMOFILO, Biblioteca de las Tradiciones Populares Fs-
panolas, 11 vols. Sevilla, Francisco Alvarez y Ca, 1883-1886, (Madrid, Est. Tip. de
Ricardo Fe) 1882 a 1888.

6 Ib., pp. 439-444.
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Juan de Mal Lara, como anos después dona Oliva tal como hemos
visto, estd convencido de que el amor amable, de que la retérica como
filosofia, tal como la ha estudiado Ernesto Grassi,** es decir, la que se guia
por la verdad, es el medio adecuado y suficiente para conseguir la vida
saludable, es decir, aquella en que concuerda el designio divino inserto
en la naturaleza con la tarea que corresponde al hombre como la crea-
tura que ha de ejecutar ese designio. Ain no avistan el pesimismo. Es
una pedagogia de la prevencién. No tardaria en llegar la pedagogia de la
correccién cuando las experiencias histdricas: guerra de los treinta afios,
disonancia entre los ideales defendidos (Cristiandad) y los medios utili-
zados (guerras), etc., dejaron al descubierto la dualidad que convertia la
concordia en un ideal casi imposible. El desengafio fue, a su vez, causa y
efecto. Estdbamos ya en otro estadio histérico y eso exigia otros discursos.

A modo de reflexién final

Decfamos al comienzo que la historia no avanza por sus contradicciones,
como ha senalado Hegel, o al menos no siempre ha sucedido asi. Mds bien
cada periodo contiene elementos germinales que adelantan el siguiente
solapando unos tiempos con otros. En verdad, ningtn tiempo lo es de ple-
nitud ni es capaz de desarrollar los ideales sobre los que intenta fundarse.
El siglo xv1 fue un tiempo belicoso, de confrontacion, en el que la espada
se situé demasiado cerca de la cruz, como bien dejé escrito Fernando de
los Rios. Fue también tiempo de grandes propuestas, las que conforma-
ron el humanismo, no solo en su versién filolégica sino en su dimensién
moral y politica. Conocer el lugar asignado al hombre en el proyecto que
conformaba la naturaleza se confirmé como una tarea fundamental de la
ciencia y la filosofia. Los naturalistas y los médicos hicieron su trabajo. Los
filésofos, rescatando las letras antiguas, las “letras humanas” hicieron lo

¢ Grasst, E., Retérica como filosofia. La tradicion humanista. Nota de Emilio Hi-
dalgo-Serna. Traduccién de Joaquin Barceld y Jorge Navarro, Barcelona, Anthropos,
2015. Original en inglés de 1980. A este tema me he referido en el articulo: Mora
Garcla, J.L., “Filosofia y Literatura. Elogio prudente de la multiplicidad”, Hybris, vol.
8, N. Extra-1. Coordinado por Francisco José Martin, 2017, pp. 47-80.
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propio. Mas esa fijacién en los origenes fue la base de esa “nueva” filosofia,
escrita con el espiritu de esta mujer bien notable, dofia Oliva Sabuco, que
situaba al ser humano de su tiempo ante las condiciones que estaban por
venir: la instalacién en esa realidad que conocemos como mundo cuyas
reglas es preciso conocer porque no coinciden necesariamente con nuestra
manera de concebirlo. Juan de Mal Lara anticipa una filosofia de la cir-
cunstancia que serd elaborada, aflos mds tarde, por el pensamiento barroco
como una literatura sentenciosa que toma conciencia de la fragmentacién.
Sefaldbamos que estos autores renacentistas se quedan atin con su mi-
rada asentada en la piedad, en la ironfa lo hard novela. Es el 4dmbito que
conocemos como el de los remedios aplicados por una medicina que no
pierde de vista los elementos galénicos y una filosofia del conocimiento y
el consejo. Serd el Barroco cuando se pongan las bases de una ciencia de
la intervencién, de los medios, y una filosofia prescriptiva y correctora.
Reprimir y liberar lo ha llamado Foucault. Es ya el periodo que hemos
denominado Modernidad. Mas este tiempo habia ya comenzado en el
“Segundo Renacimiento”.

l
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LA LITERATURA COMO LUGAR
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Aquellos para los que la apariencia es realidad,

la existencia soporte de la esencia, la sonrisa indiscerni-
ble de un rostro sonriente,
el sentido de un acontecimiento sélo puede expresarse por
la evocacion sensible.

SIMONE DE BEAUVOIR
Literatura y metafisica

L asimilacién hegeliana del arte a cosa del pasado' constituye un punto
de inflexién en la reflexién de artistas y filésofos sobre las pricticas poéticas
en el contexto de la praxis humana, que proyecta su sombra todavia sobre
nosotros. No dirfa, como Sartre decia de Marx, que la estética hegeliana
constituye la filosofia insuperable de nuestra época, pero la verdad es que
su diagnéstico contintia pesando sobre nuestros emprendimientos criticos
y creativos, dando lugar a una forma de la mala conciencia que configura
una especie de a priori histérico. No se trata, claro, de la aceptacién paci-
fica de que el arte, que tuviera un papel fundamental en la cultura cldsica
en cuanto medio de representacién de la religién, de la ética y de la visién

! Hegel no utiliza la frase ‘muerte del arte’ que le es atribuida muchas veces. Lo que
Hegel afirma es que el arte es hoy algo del pasado para nosotros, que ya no responde a
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del mundo, ya no es compatible con los desafios que comporta la mo-
dernidad, no se trata del luto ante el hecho de que el arte haya dejado de
responder a nuestras necesidades mds altas, sino del efecto que tales ideas
comportan al nivel de las coartadas que parecemos estar obligados a forjar
cada vez que conducimos el pensamiento al dominio de la estética.
Ciertamente, la consideracién de que el arte se torné una cosa del
pasado no significé nunca, ni para el propio Hegel, la declaracién de
6bito de las précticas artisticas, como por otra parte demuestra la pro-
liferacién de obras, movimientos y estilos a la que asistimos desde que
Hegel hiciera su diagndstico, pero dio lugar a una desconfianza inédita
en relacién con su capacidad para continuar constituyendo uno de los
lugares privilegiados de la conciencia reflexiva.? Las dos grandes guerras

nuestras ‘necesidades mds altas’, que es algo ‘superado’ (iiberfliigelt) por la filosoffa. Esto
es, el arte dejé de tener una importancia central en la modernidad; el arte es incapaz de
hacernos hincarnos (Hegel, 1999, p. 118), y es imposible (es absurdo) intentar recuperar
la forma en que los griegos contemplaban una estatua o asistian a una tragedia (en prin-
cipio, porque esas formas del arte ya no manifiestan las verdades mds altas del espiritu,
lo que vale como una ley para nosotros). El arte, en el fondo, ya no es compatible con
el cardcter racionalista de la modernidad: “el espiritu del mundo actual, o, mejor, el
espiritu de nuestra religién y de nuestra formacion racional se muestra como habiendo
superado el estado en el cual el arte constituye el modo més alto de lo absoluto venir a la
conciencia. El cardcter peculiar de la produccién artistica y de sus obras ya no satisface
nuestra mds alta necesidad. Superamos el estado en el cual se podia venerar y adorar
obras de arte como divinas. La impresién que ellas provocan es de naturaleza reflexiva
y lo que suscitan en nosotros necesita todavia de una piedra de toque superior y de una
forma de comprobacién diferente. El pensamiento y la reflexion sobrepujaron la bella
arte” (Hegel, 1999, p. 34). Los contenidos capaces de ser tornados sensibles por el arte
en sus configuraciones histdricas conocidas ya no parecen adecuarse a las necesidades
mis altas de la modernidad. Hegel no dice que ya no vengan a producirse nuevas obras
de arte, ni siquiera afirma que no vengan a ser inventados nuevos estilos o géneros, pero
afirma que, desde el punto de vista de la manifestacion sensible de las verdades més altas
del espiritu, el arte agotd todas las figuras posibles, en cuanto el devenir de la conciencia
continua a descubrir nuevas configuraciones del espiritu (especialmente a través de la
reflexién filos6fica). El arte se encuentra, en ese sentido, superado: “En sus inicios, el arte
todavia retiene algo de misterioso, un presentir misterioso y una nostalgia, porque sus
configuraciones todavia no dieron relevancia enteramente, por la intuicidn imagética, a
su contenido pleno. Pero si el contenido completo se presenté en configuraciones artis-
ticas, el espiritu que sigue mirando en frente se vuelve de esta objetividad para su interior
y se aleja de si. Tal época es la nuestra” (Hegel, 1999, p. 117).

* Esa desconfianza es renovada cada vez que nuevos modos de comunicacién parecen
tomar cuenta de toda la esfera de las interacciones humanas —es lo que pasa, por ejem-
plo, con la actual hegemonfa de las redes sociales—.
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que sucedieron al desvanecimiento de las comunidades tradicionales y
la crisis de las formas cldsicas de la representacién tornaron todavia mds
inquietante esa desconfianza —a mediados del siglo veinte la palabra y la
imagen parecian condenadas—.

No obstante, tanto los artistas continuaban afirmando un compro-
miso total con lo real, como los filésofos no dejaban de volver incansa-
blemente sobre la escena del crimen, reevaluando y colocando en causa
el diagnéstico hegeliano, o confirmando pero desplazando el foco de su
andlisis. Y, sin necesidad de reivindicar el credo del primer romanticis-
mo, atribuyendo a la palabra poética o a sus imdgenes simbélicas una
precedencia sobre el pensamiento categorial, colocaban nuevamente so-
bre la mesa la cuestidn del arte en cuanto manifestacién de los intereses
sustanciales de la comunidad, de lo que cuenta y vale como ley para los
seres humanos, de todo aquello que contribuye para la actualizacién de
nuestra libertad. Quiero decir que la cuestién que Hegel pretendia dar
por cerrada todavia estd abierta para nosotros. Con signos diversos y fines
muchas veces inconmensurables, las obras de Benjamin y de Heidegger,
de Bataille y de Blanchot, de Foucault y de Deleuze, de Adorno, de Mar-
cuse y de Lyotard, de Agamben y de Ranciere, ofrecieron y contintan
ofreciendo elementos para repensar la potencia de las précticas artisticas
y el valor de la dimensién estética.’

3 Sartre, por ejemplo, intenta responder al diagnéstico hegeliano reivindicando el dere-
cho del arte a ocupar un lugar de primer orden en el mundo moderno (no todo el arte,
es cierto, apenas la literatura; no toda la literatura, es cierto, apenas la prosa). Buscando
arrancar la literatura de su torre de marfil, en 1947 redefinia la literatura en tanto accidn
comunicativa (Sartre, 2001, p. 192) y afirmaba que, en una comunidad en devenir (como
era el caso de la Francia de posguerra), la literatura podia llegar a constituir el momento
de la conciencia reflexiva de sus agentes (Sartre, 2001, p. 163). El escritor reaparecia, asi,
como una especie de profeta (Moisés), conduciendo a su pueblo en un desierto poblado
de espejismos. Por su parte, Blanchot argumentaba que la falla de la estética hegeliana no
radicaba en la negligencia de cierta efectividad desapercibida en la sobrevivencia del arte
moderno, sino en la pretensién totalizante de su contextualizacion histérica. Concedia,
en ese sentido, que, desde que lo absoluto se reconoce en la accién histérica, el arte deja
de ser capaz de satisfacernos en tanto sujetos de la historia, perdiendo su realidad, su
efectividad, su necesidad (Blanchot, 2011, p. 215), pero apuntaba que, en los mdrgenes
o en los intersticios de la historia, el arte redescubre una soberania interior que da cuenta
de un resto inddil, insignificante, menor, que denominard ‘la parte del fuego’, y que es
capaz de desfondar todo el edificio hegeliano (impugnando sus tesis por defecto). El
arte es para Blanchot el mundo al contrario, la historia invertida. No una simple fuga
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Cito nombres incontestables, pero la lista podia extenderse a la casi to-
talidad de las filosofias que abordan, en una u otra medida, la obra de arte
y las cuestiones que la obra de arte levanta para nosotros. Habitualmente
desconsiderada en los debates filos6ficos que exceden las discusiones de
género, Simone de Beauvoir, para poner un caso, supo intervenir en la po-
lémica de manera puntual pero significante, en un didlogo que se remon-
taba a la recepcién de algunas de sus novelas por Merleau-Ponty y Sartre.

Sensible a las seducciones de la ficcién y al rigor del pensamiento con-
ceptual, Beauvoir intenta sobreponerse a la disyuntiva que parece exigir,
de quien interviene en el debate, una eleccién imposible entre la literatura
y la filosofia. Recuerdo que en las discusiones que animaban la academia
cuando hacfa mi graduacién, en los afos noventa, uno de los temas de
moda era el de la disolucién de las fronteras entre filosofia y literatura,
en parte respondiendo a la abierta ofensiva de Richard Rorty, en parte
acompafiando las veladas (y muchas veces distorsivas) apropiaciones de
Derrida. Beauvoir no dice tanto, pero dice més. La reconstitucién imagi-
naria de la experiencia que propone la literatura no se confunde para ella
con la reconstruccién intelectual a la que da lugar la filosofia. Sus lenguajes
no llegan a sobreponerse, incluso cuando puedan alimentarse mutuamen-
te de forma productiva.* Con todo, eso no significa remitir la literatura

ante los impases del mundo de la praxis, sino una pasién por lo absoluto mds alld de sus
determinaciones histéricas, una posibilidad de la cual ni la cultura ni el lenguaje ni la
historia dan cuenta: una posibilidad que no puede nada (es el reverso de la efectividad),
pero que subsiste en el ser humano como signo de su propio ascendente. Intil para
un mundo regido por la l6gica hegemdnica de la accién eficaz, el arte es soberano en la
medida en que es negacién de ese mundo, pero de esa negacién resulta al mismo tiempo
la afirmacién mds prédiga: la afirmacién del don creador. Lenguaje de los dioses en la
antigiiedad cldsica, prosa eficaz y comprometida en la modernidad tardia, la literatura no
puede justificar su existencia en el mundo de la praxis, no puede fundar su derecho en
el mundo de la accién (y en eso, segtin Blanchot, Hegel tiene razén). Con todo, las artes
tienen asegurada su sobrevivencia en la medida en que mantienen en abierto su destino
irresuelto, trégico, en tanto lenguaje que habla de la ausencia de los dioses y de las ruinas
del suefio humanista, que pretendié hacer un dios del hombre (Blanchot, 2011, p. 219).
El artista continda siendo un profeta para Blanchot, pero un profeta errante, que habla
del desamparo del hombre moderno (Abraham y no Moisés).

* “Dés lors la tache de la littérature et celle de la philosophie ne peuvent plus étre sé-
parées. Quand il s'agit de faire parler lexpérience du monde et de montrer comment
la conscience s'échappe dans le monde, on ne peut plus se flatter de parvenir a une
transparence parfaite de U'expression” (Merleau-Ponty, 1966, pp. 48-49). “Desde en-
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a la subjetividad propia de la vivencia por oposicion a la necesidad y la
universalidad del pensamiento puro. Por el contrario, comporta un reco-
nocimiento del valor intrinseco de la escritura literaria que, “en el seno del
mundo” (Beauvoir, 1965, p. 80), busca pensar el mundo “en cuanto se
nos desvela en la relacién global que mantenemos con él y que es accién,
emocion, sentimiento” (Beauvoir, 1965, p. 81), sin descartar nada de la
complejidad de la experiencia.

En esa misma medida, con el fin de justificar el valor reflexivo (meta-
fisico) de la literatura, no se trata de proyectar sobre la misma imperati-
vos disciplinares, dando lugar a novelas filoséficas o a un teatro de ideas.
Antes, es el caso de reconocer en el lenguaje literario un modo de aproxi-
macion a la realidad “irreductible a cualquier otro” (p. 80). Eso significa
que ningtn otro modo de expresién puede proveer el equivalente de los
hallazgos que nos depara la literatura (Beauvoir, 1965, p. 94). Las figuras
que articula no admiten una transposicién en el concepto —al menos
no totalmente, sin resto— “una verdadera novela no se deja reducir a
férmulas (...); no podemos destacar su sentido como no podemos aislar
una sonrisa de un rostro” (Beauvoir, 1965, p. 82). Como, de resto, en
cualquier obra de arte, en la literatura se dan de un solo golpe “el senti-
do y la carne” (Beauvoir, 1965, p. 85), por lo que cualquier traduccién
abstracta la desvirtia, la violenta.

Flaubert decfa que la forma cuesta caro y, de hecho, el precio que la
literatura debe pagar por adentrarse en los meandros de la experiencia
implica un gradiente de opacidad y de ambigiiedad que parece incom-
portable para la filosofia. Esa tesis, que Beauvoir retoma probablemente
de Merleau-Ponty, es notable si tenemos en cuenta que Sartre defendiera,
quince afios antes, la transparencia como principio de la literatura com-
prometida.’ La diferencia no podria ser mds explicita: para Beauvoir, cual-

tonces la tarea de la literatura y la de la filosoffa no pueden estar separadas. Cuando se
trata de hablar de la experiencia del mundo y mostrar cémo la conciencia se inscribe
en el mundo, no podemos engafiarnos con conquistar una transparencia perfecta de la
expresion” (traduccion del autor).

> Sobre los debates en torno a la transparencia o la opacidad del lenguaje literario, ver
la disertacién de Jefferson Barbosa, O direito & morte e o compromisso literdrio: Maurice
Blanchot e Jean-Paul Sartre, Natal, urrn, 2017.
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quier idea muy clara coloca en causa el efecto de verdad de la literatura,
su forma de conducir el pensamiento (del lector) en direccién a lo real.®

De cierto modo, las ideas de Beauvoir dan un sentido posible a la su-
gestién de Merleau-Ponty de una literatura haciéndose en las cosas mis-
mas (Merleau-Ponty, 1991, pp. 39-40). No apenas porque, por ejemplo,
“una novela no es un objeto manufacturado” (Beauvoir, 1965, p. 84) vy,
hablando con propiedad, la literatura no es una fabricacién, sino por-
que para Beauvoir “la literatura permite [al lector] efectuar experiencias
tan completas (...) como las experiencias vividas” (Beauvoir, 1965, p. 81),
dando lugar a una “elaboracién vacilante de su pensamiento” (Beauvoir,
1965, p. 82) que ninguna ensefanza doctrinal puede proveer, y, en el li-
mite, nos invita a “superar en el plano imaginario los limites siempre muy
estrechos de la experiencia realmente vivida” (Beauvoir, 1965, p. 83). En
el fondo, el correlato de la opacidad del lenguaje poético es la libertad del
lector, que es llamado a avanzar en la obra desvelando, por cuenta y riesgo,
aquello que le sugieran su inteligencia y su sensibilidad —esto es, a condu-
cir su pensamiento, a dar lugar a las propias iluminaciones—.

La literatura tiene esa potencia: la potencia de colocar al lector frente
a la totalidad del mundo —que es lo que define la metafisica, segtin Beau-
voir, no como sistema, sino como momento de la conciencia reflexiva—.
Como ya apuntaba Sartre, “de ordinario el mundo aparece como el ho-
rizonte de nuestra situacion, como la distancia infinita que nos separa
de nosotros mismos, como la totalidad sintética de lo dado, como el
conjunto indiferenciado de los obstdculos y de los utensilios” (Sartre,
2004, p. 49).” Por el contrario, la literatura busca retomar totalmente al
mundo, proponiéndolo como tarea a la libertad del lector, esto es, como
una totalidad esencialmente abierta —una totalidad que, de la misma for-
ma que el libro, no vive sin ser animada por la adhesién, la indignacién
o la revuelta del lector (sin su compromiso)-—.

Por eso mismo, la literatura suscita el mismo espanto de estar-en-el-
mundo que define a la filosofia desde sus origenes. La inmersién ima-

¢ Evidentemente, se trata siempre de una cuestién “de tacto”, luego, de estilo.
7 En eso Beauvoir estd mds préxima de Sartre y de la dialéctica que Sartre elabora en el
segundo capitulo de ;Qué es la literatura?
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ginaria a la cual estd asociada comporta un efecto de extrafiamiento en
relacién con lo que, de ordinario, pasamos por alto: “la libertad, la opa-
cidad de las cosas, la resistencia de las conciencias extranas” (Beauvoir,
1965, p. 88),® manifestando el compromiso ontolégico que define tanto
el mundo como nuestra subjetividad, y la solidaridad de fondo que exis-
te entre el devenir de la conciencia y el venir a ser de ese objeto tnico y
absoluto que es el universo.’

En esa misma medida, la literatura da cuerpo a la metafisica con la que
especulaba Merleau-Ponty, una metafisica que no tendria otros objetos
fuera de la experiencia cotidiana: este mundo, los otros —o, en otras palabras,
el mundo compartido, el mundo que hacemos entre todos—. Mientras que
la metafisica cldsica, a través de un lenguaje abstracto, busca elucidar el
sentido de lo universal, de forma intemporal y objetiva, restando impor-
tancia a la subjetividad y a la historicidad de la experiencia (pensamiento de
sobrevuelo), la metafisica que estd en juego en la literatura “retiene siempre
el aspecto subjetivo, singular y dramdtico de la experiencia’ (Beauvoir,
1965, p. 89), dando cuenta de la aventura del espiritu, que entra en el
tiempo, en el mundo concreto, para crear nuestras vidas. S6lo en ese senti-
do, en tanto revelacién viva, en tanto momento de la conciencia reflexiva
del cual depende el ejercicio de nuestra libertad, es que la metafisica nos
interesa y nos concierne —una metafisica indisociable de la experiencia, hi-
persensible pero no suprasensible, que hacemos de las paradojas en todas
las situaciones de la historia personal y colectiva—y, en ese sentido, como
decia Pascal, una metafisica que estd presente hasta en los menores movi-
mientos del corazén (Merleau-Ponty, 1966, p. 48).

Teniendo todo eso en cuenta, el arte parece estar lejos de poder ser
remitido al pasado, incluso si cada vez le es mds dificil encontrar espacio
fuera de los museos y las bibliotecas. La reflexion a la que nos invita, en la
opacidad de un lenguaje que es solidario de la opacidad de lo real, conti-
nta a guardar un valor que no se evaltia (porque es de él que nace el valor).

8 Estos temas son, ciertamente, el objeto de algunas de las principales obras de ficcién
de Simone de Beauvoir; por ejemplo, LTnvitée (1943) o La Femme rompue (1967).

? “El mundo es mi tarea, esto es: la funcién esencial y libremente consentida de mi li-
bertad consiste precisamente en hacer venir al ser, en un movimiento incondicionado,
el objeto tnico y absoluto que es el universo” (Sartre, 2004, p. 49).
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De hecho, el pensamiento puro, lejos de constituir su superacién, no
es sino el riesgo, constantemente enfrentado por la reflexion, de perder el
contacto con la espesura de lo real. La metafisica no se reduce a uno de
los géneros de la literatura fantdstica, como provocativamente afirmara
Borges, pero en su vocacién de dar forma a la experiencia del mundo
a través de conceptos comparte con la literatura mds de lo que muchas
veces quisiera reconocer.'” En el fondo, “el trafico entre contar historias
y la metafisica es continuo” (Berger, 1991, p. 30)."" Hegel recurre a los
mitos literarios (Don Juan, Fausto), Kierkegaard se aproxima de la ficcién
(El diario de un seductor), y el pensamiento existencialista, “intentando
conciliar lo objetivo y lo subjetivo, lo absoluto y lo relativo, lo intemporal
y lo histérico” (Beauvoir, 1965, p. 91) apela a la novela, siendo que nin-
guna descripcién intelectual parece capaz de expresar la experiencia en su
integridad, en su ambigiiedad y ambivalencia, “tal como se revela en la
relacién viva que es accién y sentimiento antes de tornarse pensamiento”
(Beauvoir, 1965, p. 91). La delicadeza de lo sensible literario se identifica
en esos casos de forma tan intima con la totalidad concreta de lo real que
se torna teorfa, como decia Goethe; no sistema, sino visién, al mismo
tiempo singular y universal —esto es, lugar de la conciencia reflexiva—.

10 “La métaphysique classique a pu passer pour une spécialité ot la lictérature n'avait
que faire, parce qu’elle a fonctionné sur un fond de rationalisme incontesté et qu'elle
était persuadée de pouvoir faire comprendre le monde et la vie humaine par un agen-
cement de concepts. Il s'agissait moins d’une explicitation que d’une explication de la
vie ou d’une réflexion sur elle. (...) Tout change lorsqu’une philosophie phénoméno-
logique ou existentielle se donne pour tiche, non pas d’expliquer le monde ou d’en
découvrir les «conditions de possibilité», mais de formuler une expérience du monde,
un contact avec le monde qui précéde toute pensée sur le monde” (Merleau-Ponty,
1966, p. 47). “La metafisica clésica ha podido pasar por una especialidad que escapaba
a la literatura, porque funciona sobre un fondo de racionalismo nunca contestado,
persuadiéndonos de que es capaz de comprender el mundo y la vida humana por un
agenciamiento de conceptos. (...) Todo cambia cuando una filosoffa fenomenoldgica
o existencial se pone por tarea, no explicar el mundo o descubrir las ‘condiciones de
posibilidad’, sino formular una experiencia del mundo, un contacto con el mundo
que precede todo pensamiento sobre el mundo” (traduccién del autor).

' Sobre lo mismo, Merleau-Ponty escribe: “Lexpression philosophique assume les
mémes ambiguités que I'expression littéraire, si le monde est fait de telle sorte quil ne
puisse étre exprimé que dans des «histoires» et comme montré du doigt” (Merleau-
Ponty, 1966, p. 49). “La expresién filos6fica asume las mismas ambigiiedades que la
expresién literaria, si el mundo estd hecho de tal suerte que no puede ser expresado
mds que en ‘historias’ y como sefialado con el dedo” (traduccién del autor).
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En El origen de la obra de arte (1936), intentando desatar el destino
del arte de su reduccién a la vivencia, restituyendo asi al arte su sentido
profundo, equiparando el propio ser de las obras de arte a las decisiones en
las cuales se juega el sentido de la existencia, Heidegger (2004, pp. 65-66)
decfa que la validez de la sentencia hegeliana no estaba establecida, sino
que dependia esencialmente de nosotros —de las apuestas que pudiésemos
venir a hacer a través de nuestras practicas criticas y creativas, del espacio y
del valor que concediésemos al arte en el seno de la praxis humana—. Asf,
Heidegger volvia a alojar al arte en el presente.

En la medida en que el andlisis que Hegel hacia de la situacién del arte
en su época sigue teniendo una ascendencia tan grande sobre nosotros
(y en ese sentido denota un cierto indice de verdad, dificil de ignorar sin
mids), el compromiso que reclamaba Heidegger contintia siendo necesario
para poner en causa por lo menos la parte del diagndstico y continuar
abriendo el arte al futuro.'* Eso significa siempre un conjunto de imperati-
vos y tareas indeterminadas, pero que, caso a caso, pueden ganar contornos
programdticos. En el caso de Beauvoir, de hecho, podemos identificar una
serie de lineas rojas para la escritura, la lectura y la critica, cuya pertinencia
nos cabe evaluar, pero que no deberfamos pasar por alto sin consideracién.

Para comenzar, porque la metafisica, para Beauvoir, no hace sentido
como sistema, sino apenas como modo de considerar la totalidad de lo
real cada vez que nos disponemos a ejercer nuestra libertad, y porque en
esa misma medida constituye una experiencia sin fundamento, una expe-
riencia en la que retomamos el ser independientemente de cualquier hori-
zonte de sentido instituido; el escritor que aspire a expresar la experiencia
en toda su complejidad e historicidad erra cuando se propone practicar
una literatura de tesis. Beauvoir se ve obligada a hacer esta precisién por-
que era comun en la época confundir la literatura metafisica con la litera-
tura de tesis. Para ella, por el contrario, la literatura, en tanto experiencia
metafisica, abjura de hipétesis preestablecidas, y se convierte en una forma
mids de la mistificacién si no es conducida por un pensamiento vacilante,
sin imdgenes de un objeto o un fin a alcanzar —tanto para el lector como

12 Sobre la distincién entre la dimensién del andlisis y la dimensién del diagnéstico,
ver Foucault, 1996.
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para el escritor—. La literatura es, en ese sentido, una forma de consumar
la muerte de dios; su vocacién metafisica es, como apunta Merleau-Ponty,
amoral.”® Y, en verdad, el escritor que comprende la literatura como una
“auténtica aventura espiritual” (Beauvoir, 1965, p. 85) encara el mundo
y el lenguaje como obras inacabadas, coloca en suspenso la tradicién y el
saber, se adentra en territorios desconocidos, corre riesgos, y ve levantarse
cuestiones de las cuales no posee la solucién —“al fin de su creacién, consi-
derard con asombro la obra realizada” (Beauvoir, 1965, p. 85)-.

Como correlato de una literatura asi, el lector, ante cualquier obra li-
teraria, debe precaverse de valerse de estructuras dadas de interpretacion
para dar sentido a lo que, sin concepto ni determinacién de un fin, se
desarrolla linea a linea ante su mirada, poniendo en juego, sin reglas, todas
sus facultades. O, en términos mds simples, dejarse tomar por la historia,
en lugar de traducirla en ideas claras y distintas, disecando ese mundo
imaginario que antes deberia vivificar (Beauvoir, 1965, p. 94). Evidente-
mente, no se trata de idolatrar los textos, porque la literatura en su inmi-
nencia implica siempre fines extraliterarios —una intencionalidad difusa
que cabe a los lectores determinar—. Pero no podemos perder de vista la
singularidad de la experiencia que la literatura nos propone, una experien-
cia en la cual estdn en juego verdades para las cuales no existe equivalente
abstracto,'*
de una manera categérica” (Beauvoir, 1965, p. 90) —este mundo, los otros—.

De resto, la critica debe resistir la tentacién de traducir bajo la forma
de un doble abstracto el objeto elusivo de la literatura, y, desistiendo de

“pensamientos que no podrian expresarse sin contradiccién

13 “D’autre part, une littérature métaphysique sera nécessairement, dans un certain

sens, une littérature amorale. Car il n'y a plus de nature humaine sur laquelle on puisse
se reposer. Dans chacune des conduites de 'homme, I'invasion du métaphysique fait
exploser ce qui n’était qu'une «vieille coutume»” (Merleau-Ponty, 1966, p. 49). “Por
otra parte, una literatura metafisica sera necesariamente, en cierto sentido, una litera-
tura amoral. Porque no hay naturaleza humana sobre la cual pueda reposar. En cada
una de las conductas del hombre, la invasién de la metafisica hace explotar lo que no
era mds que una ‘vieja costumbre’ (traduccién del autor).

!4 “Mientras el tedrico resalta y sistematiza en un plano abstracto esas significaciones,
el novelista las evoca en su singularidad concreta; en tanto discipulo de Ribot, Proust
aburre, no nos ensefia nada; pero Proust, novelista auténtico, descubre verdades para las
cuales ningin tedrico de su tiempo propuso el equivalente abstracto” (Beauvoir, 1965,
p. 87).
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la interpretacién, darse al trabajo del enriquecimiento de la experiencia
literaria —y, mediatamente, de la experiencia comtn— a través de pro-
cedimientos que no conviertan en una posesién segura la aprehension
resbaladiza de la palabra poética.

Ciertamente, el valor que todavia guarda la estética hegeliana para no-
sotros radica en la reivindicacién del arte como modo de la conciencia
reflexiva, esto es, como parte del proceso por el cual retomamos el mundo,
con el fin de cambiarlo, dando una ley a nuestra conducta, esto es, como
forma de expresién de nuestra libertad (Werle, 2011, p. 103). Indepen-
dientemente de sus transformaciones internas y de sus resignificaciones
exteriores, de la variedad de sus movimientos y de su inscripcién en el ho-
rizonte mds amplio de la praxis humana, Hegel continuard siendo para el
arte, en ese sentido, el filésofo que supo indicar el lugar fundamental que
el arte tuvo y puede continuar teniendo para el devenir de la conciencia.

Para eso, las tesis de Hegel sobre el arte (no apenas sus tesis sobre el
sentido y la obsolescencia del arte) deben abrirse a una consideracién 7o
hermenéutica, para ir al encuentro de cuestiones que la propia evolucién
del arte y de la filosofia acabaron por hacer aflorar en nuestra época. No-
ciones como la de idea estética, en tanto elemento especifico del pensa-
miento propiamente artistico; revisiones de perspectivas afincadas, como
la critica del historicismo emprendida por Nietzsche y prolongada por
filésofos de las mds diversas tradiciones; y, de manera muy significativa, la
contestacion de la supremacia de la filosofia sobre el arte, afirmando el arte
como experiencia metafisica fundamental —todas esas cosas, quiero decir,
inscriben en un tejido sensible inconmensurable los modos que tenemos
de hacer, ver y pensar el arte—." Intenté mostrar el modo en que eso mo-
difica la situacién de la escritura, de la lectura y de la critica. También la
filosofia estd obligada a cambiar en el sentido en que Beauvoir indicaba. La
filosoffa no tiene por qué abdicar de una relacién con esa nueva configura-
cién de la experiencia artistica. Pero para eso debera realizar un verdadero
trabajo, al mismo tiempo critico y creativo, para encontrar nuevas formas
de encararlo.

15 Sobre las tareas que impone la reapreciacién de la estética hegeliana en nuestra
época, ver Bras, 1990.
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Pareceria imposible que después de mds de trescientos anos pudieran
ser investigados datos de la vida de sor Juana Inés de la Cruz en docu-
mentos originales con resultados inusitados; las dos primeras décadas del
siglo xx1 han contribuido mds a aclarar la biografia de la Décima Musa
con documentos y no sélo decires, que los logros en este rubro en la
segunda parte del siglo xx. Interesante resulta aclarar que esta investiga-
cién fue llevada a cabo por dos profesores de la Maestria en Estudios de
Literatura Mexicana de la Universidad de Guadalajara.

El sorjuanismo sali6 del trillado sendero de leer los comentarios criti-
cos publicados por otros para intentar destruirlos mientras se presentan
las “sabias” lecturas propias. Opuesto a esta actitud estd la carencia de in-
vestigacién porque el solo hecho de escribir sobre sor Juana no significa
investigar; por ejemplo, Las trampas de la fe, de Octavio Paz, a pesar de
que es la prosa mds excelsa que se haya escrito sobre sor Juana, no aport6
conocimientos que no se supieran con anterioridad.

Hallazgos sorjuaninos de
Olga Martha Pefia Doria y Guillermo Schmidhuber

Buscar no es sinénimo de encontrar, como tampoco encontrar es sind-
nimo de haber buscado. Sin embargo, algunos hallazgos han llegado
sorpresivamente y otros han sido indagados arduamente, como sucedi6
con La segunda Celestina que logramos localizar en 1990 y en 2020 ce-
lebramos las tres décadas de su hallazgo en la Rare Book Collection de
la biblioteca de la University of Pennsylvania, en Filadelfia. Esta suelta
atn conserva el sello de la Biblioteca Imperial Vienensi de donde habia
sido retirada y nunca devuelta, y en el siglo xx fue vendida a la uni-
versidad por una descendiente de los condes de Harrach, la familia de
los banqueros de los Habsburgo. Cuando descubrimos esa suelta, no se
habia localizado ninguna otra en el mundo, pero mds tarde apareci6 un
segundo ejemplar en la Biblioteca Nacional de Espafia y un tercero en
la British Library. Unicamente estas tres sueltas se han localizado hasta el
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dia de hoy; ninguna en México. En 1990 se dio a conocer el hallazgo de
esta comedia iniciada por Agustin de Salazar y Torres y “perficionada”
por sor Juana. Octavio Paz la public6 con un prélogo suyo (4000 ejem-
plares) y se ha republicado una decena de ediciones. Recientemente esta
investigacién fue integrada a la afamada coleccién Routledge Research
Guide que por primera vez publica su guia en inglés sobre la investiga-
cién de obras de sor Juana.

En cambio, otro hallazgo fue localizado sin bisqueda porque no se
sabia de su existencia: la Protesta de fe y renovacion de votos de sor Juana.
Schmidhuber descubrié la Protesta que lleva la fecha de 1707 y va dentro
del librillo Zestamento mistico del confesor de la monja, Antonio Nufez de
Miranda; este hallazgo fue anunciado en 1993 en un articulo publicado
en Hispania. En 2010, el Pbro. José Gerardo Herrera publicé la misma
protesta pero en edicién de 1695, afio de la muerte de la jerénima. Por la
brevedad del texto, es de pensarse que con esta protesta la monja renové
oralmente sus votos a los veinticinco afios de religiosa en el templo de
San Jerénimo.

En 2014 logramos el permiso de publicar el Libro de profesiones del
convento de San Jerdnimo de México; en uno de sus folios estd estampada
la firma de sor Juana signada con su sangre (junto a las firmas no cruen-
tas de més de trescientas monjas). El libro pertenecié a la critica estadou-
nidense Dorothy Schons. El esfuerzo se logré con apoyo de don Fredo
Arias de la Canal del Frente de Afirmacién Hispanista y del Instituto
Mexiquense de Cultura, bajo el titulo De Juana Inés de Asuaje a sor Juana
Inés de la Cruz. Hoy por desgracia no permiten ver mds el libro original.

Otro descubrimiento sin esfuerzo fue el siguiente. En el verano de
2008 visitamos el convento de San Jerénimo de Sevilla para ver un re-
trato poco conocido de sor Juana del pincel de Juan de Herrera (otra
copia del mismo pincel pertenece al Fondo Cultural Banamex). Nos
recibié una monja ubicada tras una gran ventana que en la parte baja
tenfa un cajén que abria para ambos lados de la pared, cumpliendo asi
con el reglamento del convento. Alli nos informaron que no conservan
ningin manuscrito antiguo de la monja. Al salir buscamos indtilmente
un taxi y caminando nos aproximamos en trecho hacia el centro de la
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ciudad. Vimos un templo de arquitectura antigua, entramos y mientras
mi esposa iba a ver el altar, yo me fui al coro y alli vi una puertecilla ce-
rrada con el letrero: La celda permanecerd cerrada. iClaro, estibamos en
el lugar de su martirio! Después corroboré la fecha: el 13 de abril de 585.
:Cudndo podria sor Juana haber escrito ese auto? Cercanamente a 1685
para conmemorar el centenario de la canonizacién de este santo y los mil
cien afos de su muerte. En el auto sorprende el largo elogio al rio Gua-
dalquivir, ;para qué, si sor Juana no lo conocia? Un regalo a las monjas
enclaustradas de Sevilla para que recordaran su querido Betis romano.
Todos estos datos me guiaron afos después para escribir mi libro Zeatro
y teologia: Los tres autos sacramentales de sor Juana (Universidad Claustro
de Sor Juana y editorial Bonilla, 2017).

Tras varios intentos de revisar la informacién biogréfica de sor Juana,
logramos congregar un grupo de genealogistas para que buscaran los
documentos de marras. Primero estaba contestar la pregunta: ;cémo y
cudndo lleg a las Indias el padre de sor Juana, Pedro de Asuaje? La falsa
tradicién decia que era capitdn y se apellidaba Asbaje, asi que deberia
haber llegado alrededor de 1630, ya un hombre. Pensé en otra posibili-
dad e indagamos treinta afios antes, por si habia llegado como nifio, y
asi logramos el descubrimiento: los permisos de paso de la Gran Canaria
a la Nueva Espafa en 1598 de la familia paterna de sor Juana, cuando
Maria Ramirez de Vargas, viuda, en compafia de dos hijas, una donce-
lla y la otra viuda de Damidn de Asuaje con dos nifios menores de diez
afios, Pedro y Francisco. Al crecer Pedrito fue el padre de la nina Juana
Inés, mientras que Francisco llegé a ser fraile dominico.

La localizacién del Permiso de Paso de Canarias a la Nueva Espana de
una familia fue el documento que abri esta investigacion: peticién de li-
cencia para viajar a la ciudad de México a favor de dofia Maria Ramirez,
Portal de Archivos Espafoles, Archivo General de Indias de Sevilla, In-
diferente, 2069, niimero 90, Afio de 1598.
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Permiso de Paso a las Indias de la familia Ramirez de Vargas.
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Este permiso otorgado en 1598 fue para tres mujeres, dos nifios y un
criado: dofia Marfa Ramirez de Vargas, una abuela viuda con dos hijas,
una doncella y la otra viuda, Antonia Laura Majuelo (viuda de Damidn
de Azuaje e/ Joven, muerto en las Indias dejindola prenada) con dos
nifos menores de diez afios, Pedro y Francisco (Portal de Archivos Espa-
fioles, Archivo General de Indias de Sevilla, Indiferente, 2069, niimero
90, 1598). Cuando crecié ese nifio Pedrito de Asuaje llegé a ser el padre
de Juana Inés de Asuaje/Sor Juana Inés de la Cruz.

Otro esfuerzo de investigacién fue la aclaracién definitiva del ano
de nacimiento de sor Juana: algunos sorjuanistas reconocen el dato del
natalicio en 1651 afirmado por su primer bidgrafo el jesuita Diego Ca-
lleja en 1700; sin embargo, las dudas son grandes por el nimero de
inconsistencias de esa protobiografia. Nuestra investigacién reciente dio
una respuesta sorpresiva: localizamos la fe de bautismo “Inés hija de
la Iglesia” de la parroquia de Chimalhuacdn, Chalco, que pertenece a
sor Juana segin la opinién autorizada de Guillermo Ramirez Espana y
Alfredo G. Salceda (descubierta en 1948); esta fecha fue aceptada por
Octavio Paz y Antonio Alatorre, por nombrar a sélo dos de la mayoria
de los sorjuanistas:

d(\ )Jcn A" ct t:—;
‘L‘&,‘ d 7»&:0}11

Lectura paleogrifica: “En dos de diciembre de seiscientos cuarenta y ocho afios bau-
ticé a Inés, hija de la iglesia. Fueron sus padrinos Miguel Ramirez y Beatriz Ramirez”.
(Firmado). Fray Pedro de Monasterio.'

! Miguel y Beatriz Ramirez eran hermanos de Isabel, la madre de la nifa. Este docu-
mento sin imagen digital fue dado a conocer por Ramirez Espana y Salceda en 1952.
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Nuestro estudio arroj6 la informacién de otra fe de bautismo fechada
el 23 de julio de 1651, a nombre de “Maria hija de la Iglesia”, coinci-
dente por el nombre y la edad con la hermana menor de Juana Inés, que
llegé a crecer y fundar una familia.

Lectura paleogrifica: “En veintitrés de julio de mil seiscientos cincuenta y un afios
bauticé a Maria, hija de la iglesia. Fueron sus padrinos Juan Ramirez. (Firmado). Fray
Diego de Ruera. Al margen: espanola”. [Juan Ramirez fue hermano de Isabel, la madre
de Juana Inés).

En consecuencia, el vientre de la madre de estas nifias estaba ocupado
para el afio 1651 y no hubo posibilidad de engendrar en ese afio a Juana
Inés. Como prueba estd el hecho de que los padrinos en ambos bautizos
fueron hermanos de la madre de las nifias.

La biografia de la madre de sor Juana también cuenta hoy con docu-
mentacion fidedigna. Tras gestar con dofa Isabel Ramirez dos hijas y un
hijo, don Diego Ruiz Lozano matrimonié con Catalina Maldonado Za-
pata, una doncella de menos de veinte afios que pertenecia a la pudiente
familia duefia de la Hacienda de Peotillos de San Luis Potosi y con ne-
gocios mineros. Es de notarse que el bautismo de Diego £ joven, medio
hermano de Juana Inés, fue el 15 de noviembre de 1660, a escasos cuatro
meses después de la fecha del matrimonio de don Diego con Catalina
Maldonado (18 de julio de 1660); se concluye que el padre llevaba una
relacién simultdnea con dona Isabel en Chalco y con dona Catalina en
Ciudad de México.
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Logros en investigacién de 2000 a 2020

Esta investigacion ha permitido por primera vez en la historia conocer el
drbol genealdgico patrilineal de sor Juana. Se muestra el drbol genealé-
gico de los Azuaje/Asuaje:

Gerénima

de Azuaje
Lezcano

El viejo

L

Bisabuelo [

Tatarabuelo
Damidn

Tatarabuela]

Pedro de Azuaje El viejo
(bautizado 8 de
octubre de 1538)

\_’_1

Abuelo
Damién de Azuaje El joven

Gerénima

Bisabuela
Portés

Antonia
(bautizado 18 de sep- Laura
tiembre de 1564—ca.1589) Majuelo

I_'_l

Padre
Pedro de Azuaje El joven I\I/Iagrle
(bautizado 27 de sabe.

Abuela ’

febrero de 1588) Ramirez

\_'_1

Juana Inés
de Asuaje

(ella escribié
‘Asuaje’ con ese)

Cuando nosotros descubrimos en 2016 en el Archivo General de In-
dias los documentos del paso de la familia Ramirez de Vargas de la Gran
Canaria a la Nueva Espana, con fecha 13 de agosto de 1598, también
fueron evidenciados varios nombres de parientes que hasta ese momen-
to eran desconocidos para la biografia oficial de sor Juana: viajaron su
bisabuela Maria Ramirez de Vargas, viuda; Francisca, una tia doncella;
su abuela Antonia Laura Majuelo, también viuda y madre de dos nifios,
Pedro y Francisco, quienes habian sido engendrados por Damidn de
Azuaje El joven; el mayor de los dos llegaria a ser el padre de Juana Inés.
La familia sobrevivié una aventura trasatlintica que bien pudiera ser
trama de novela. Una vez mds, la vida sobrepasé a la literatura.
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La aportacién mayor de esta investigacion es lograr reproducir por
vez primera el contenido de la Fe de Bautismo del nifio Pedro de Azuaje
El joven, el futuro padre de Juana Inés, conservada en el Archivo Dioce-
sano de Las Palmas de Gran Canaria:

Pedro, hijo de Damidn de Azuaje y de dofia Laura su mujer, fue bau-
tizado en esta santa iglesia en veinte y siete de febrero de mil qui-
nientos y ochenta y ocho aios. Fue padrino el seiior licenciado Joseph
de Armas, fiscal del Santo Oficio y candnigo de esta Catedral. Miguel
Martinez [firmal.

Otro hallazgo fue la Fe de Bautismo del abuelo paterno de sor Juana,
llamado Damidn de Asuaje, cuya imagen aqui se reproduce:

Damidn, Hijo de Pedro de Asuaxe y de su mujer Doria Gerénima Por-
tes, fue bautizado en lunes diez y ocho dias del mes de septiembre aiio
de mil quinientos y sesenta y cuatro anos. Fueron sus padrinos Seiior
Pedro Serén y la Seitora Dosia Sofia y el Seiior Candnigo Pedro de

Ledn, y tocaron con sus manos. Firmado por mi. Andrés de Moron.

Un descubrimiento inusitado es que una de sus tatarabuelas tenia
sangre judia: hay documentos que testifican que la familia de Lepe com-
parecié ante el Tribunal del Santo Oficio de la Inquisicién reunido en
la ciudad de San Cristébal de La Laguna, en la isla de Tenerife, ante el
cual declararon todos sus antepasados y parientes que recordaban como
obligacién decretada para los judios conversos y sus descendientes. La
documentacién da testimonio de que en 1529 la familia Lepe fue con-
denada por el tribunal de la Inquisicién a reconciliacién, en Auto cele-
brado en la poblacién de Gibraleén, ciudad situada en la ribera del rio
Odiel, cuyas aguas pasan por Huelva y desembocan en el Mediterrdneo,
al extremo poniente de Andalucia. En conclusién, Juana Inés tenia as-
cendencia judia de conversos por via de Beatriz de Lepe, una de sus
dieciséis tatarabuelas.
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Gonzalo de Lepe
(comparecié

ante el Tribunal Ana Diaz
del Santo Oficio)
Tatarabuela Talt%al;labuelo
Beatriz Nf?ﬁerzlgge
do e la Pena
Bisabuelo Bisabuela
Capitdn Fran- Maria Ramirez
cisco Nuifiez de la de Vargas
Pefia (Tenerife) (Las Palmas)
Abuela Abuelo
Antonia Damian
Laura de Azuaje
Majuelo El joven

o

Padre Madre
Pedro de Isabel
Azuaje Ramirez

Juana Inés
de Asuaje
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El drbol genealdgico matrilineal de sor Juana Inés de la Cruz:

Bisabuelo
Diego
Ramirez

Bisabuela
Inés de
Brenes

Bisabuelo
Melchor de
los Reyes

Bisabuela
Isabel
Ramirez

|

Abuelo
Pedro
Ramirez

Abuela

Beatriz
Ramirez de
los Reyes

Madre
Isabel
Ramirez

Padre
Pedro de
Azuaje

Josefa Maria
de Asuaje

Juana Inés
de Asuaje

Maria de
Asuaje

El abuelo matrilineal de Juana Inés fue don Pedro Ramirez, quien
emigré de Sanldcar de Barrameda, Andalucia, y se abrié paso como uno
de los agricultores mds adinerados de la regién de Chalco. Tuvo once
hijos, uno sacerdote y los demds casados excepto por dona Isabel, quien
sostuvo dos relaciones sentimentales.

La presencia en Nueva Galicia de la familia materna de los Ramirez
ha sido comprobada documentalmente; inici6 con la llegada de Gonza-
lo Ramirez a Jalostotitldn, quien era hermano de don Pedro Ramirez, el
abuelo de Juana Inés, ambos oriundos de Sanliicar de Barrameda. Acaso
su residencia en Nueva Galicia fuera la razén por la que Joseph Cornejo
Ramirez, primo hermano de Juana Inés, visitara esa poblacién y conociera
alli a su futura esposa Maria Isabel de Valdivia. En otros momentos varios
visitantes de la familia de Juana Inés han quedado testificados: Diego Ruiz
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Lozano, en la boda de Juan Caballero E/ jover (9 de agosto de 1681); y
tres padrinazgos del capitdn Lope de Ulloque, esposo de Maria Ramirez
de Asuaje, hermana entera de sor Juana. Las familias Ramirez y Cornejo de
Jalos —como se llama por carifio a la localidad— atn tienen descendientes.

Todas las biografias, tanto las fantaseadas como las veridicas, han apo-
yado la idea de que una vez que Juana Inés dejé la region del Chalco,
nunca regres6. Falso, porque cualquier persona podia llegar de Chalco a la
Ciudad de México en una noche de viaje via lacustre, no era caro ni menos
peligroso. Dona Isabel, como buena madre, pudo haber viajado a ver a sus
hijas y a sus numerosos nietos cuando éstos ya vivian en la gran ciudad.
El Chalco era una zona de siembra de comestibles que eran vendidos para
alimentar la capital. Cruzaban las lagunas de Xochimilco y Chalco, y lue-
go la laguna de Texcoco que rodeaba la Ciudad de México.

Los documentos presentados por esta investigacién han puesto de ma-
nifiesto algunos errores inexcusables en la biografia de Juana Inés/sor Jua-
na que habrd que corregir: hay que afirmar que el padre de sor Juana se
llam¢ Pedro de Asuaje y Vargas y que nunca llev6 el nombre de Manuel,
palabra que fue acaso una lectura paleogrifica erronea del apellido mater-
no Majuelo. ‘Asuaje’ fue como lo escribié sor Juana con su propia mano
en el Libro de Profesiones del convento de San Jerénimo. Como pais, México
deberia borrar el incorrecto ‘Asbaje’, escrito con ‘b’ labial.

Hay que aceptar que el padre de Juana Inés lleg6 de Canarias a la Nueva
Espafia en 1598 siendo un nifio, en compania de su madre y de su abuela,
ambas viudas, de una tfa doncella y de su hermano menor Francisco.

Hay que percatarse de que en ningin documento antiguo aparece la
familia materna con el apellido Cantillana, porque acaso fue simplemente
una toponimia andaluza. Hay que olvidarse del Santillana y del Cantillana
(con cedilla), porque no hay documentos antiguos que lo prueben.

Hay que reconocer que ‘Juana Inés Ramirez de Asuaje’ fue el nombre
que utiliz6 la doncella en la ciudad de los palacios, asi lo prueba el primer
poema que publicé cuando era seglar en 1668. Mentira que el nombre
‘Inés’ fuera agregado en el convento: ese nombre era una tradicién familiar
matrilineal.
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Hay que tomar en cuenta que las familias materna y paterna de sor
Juana guardaron una gran relacién con los frailes dominicos: Francisco
de Asuaje era el tio fraile, y el abuelo materno don Pedro renté por tres
vidas dos haciendas propiedad de la Orden de Predicadores: Nepantla y
Panoayan.

Los documentos descubiertos para esta investigacién apuntan todos
a que el nacimiento de Juana Inés fue en 1648; lo que le permite a la
doncella haber vivido tres afios més de exposicién al dmbito secular y a
la corte virreinal, tan importante para su visién de mundo.

Hay que ensefiar que sor Juana Inés no fue la primera escritora de su
familia, a pesar de que sabemos que su madre no aprendié a leer. Fran-
cisco de Terrazas, el mds famoso poeta novohispano del siglo xv1, fue su
tio politico y, ademds, el poeta del siglo xvir Alonso Ramirez de Vargas
fue primo en tercer grado de Juana Inés.

El presente articulo ha pretendido probar que estas investigaciones
de las dos primeras décadas del siglo xx1 han dado mds frutos que las in-
vestigaciones del sorjuanismo documental en la segunda parte del siglo
anterior. La razén es que las nuevas investigaciones cuentan con acceso a
Internet y a sitios web que los archivos eclesidsticos y civiles han abierto,
lo cual permite hacer estos descubrimientos.
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K. Karatani, Transcritica. Sobre Kant y Marx, traduccién de
Andrea Torres Gaxiola y revisién de Carlos Oliva Mendoza, Mé-
xico: Facultad de Filosofia y Letras de la unam, 2020, 387 pp.

Mauricio BeucHoT
Universidad Nacional Auténoma de México

Estamos frente a la traduccidn, efectuada por dos de nuestros colegas
de la Facultad de Filosofia y Letras de la unam, Andrea Torres Gaxiola
y Carlos Oliva Mendoza, del libro de Kojin Karatani, 7ranscritica. Sobre
Kant y Marx. Se trata de un marxista japonés, que desea leer a Marx a
través de Kant y a Kant a través de Marx. Es, pues, una lectura transver-
sal y critica. Por eso la llama transcritica.

Este autor, que ha alcanzado renombre, no sélo en el Oriente, sino
también en el Occidente, posee la caracteristica de estar convencido de
que hay elementos de actualidad en el marxismo, pero que tienen que
adaptarse a nuestro tiempo. Es donde reside lo mds interesante de su
obra, en la propuesta que ofrece.

Comienza con Kant y sefiala que él no era un idealista ingenuo. No
se fue al lado del sujeto abandonando el del objeto, sino que se colocé
en un terreno medio, el de lo trascendental, que estd mds alld del ra-
cionalismo y del empirismo. Es decir, més alld del subjetivismo y del
objetivismo. Se planté en el juicio sintético a priori. En su tiempo de-
cian que las matemadticas eran analiticas, y Kant dijo que eran sintéticas,
pero a priori, es decir, trascendentales. Hizo una paralaje entre las dos
corrientes. Y lo aplicé al lenguaje, el cual requerfa de la apercepcién
trascendental (p. 81).

Segtn Karatani, el problema real de Kant era el otro. Por eso pensé
en las condiciones del conocimiento y de la comunicacién, del didlogo.
Asi, la transcritica se da en el sujeto, pero en el sujeto real, vivo, que estd
entre los demds. Por eso es una mediacién entre el sujeto empirico y el
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trascendental. Es otra paralaje. Es ponerse en medio de ambos, ni uno
ni otro, sino algo distinto.

Kant encuentra la universalidad en lo singular. La persona se hace
universal mediante el imperativo categérico: se comporta de modo que
todos tengan que imitarlo (p. 117). También alli sintetizé el determi-
nismo de la naturaleza y la libertad del hombre; lo hizo como Spinoza:
en la aceptacién de lo necesario. Necesidad y libertad se cruzan en una
paralaje, y alli ocurre la transcritica.

Marx fue critico, al igual que Kant, pero de manera distinta. Dio
un cierto “giro marxiano” hacia el sujeto. Pero también trascendental,
porque se colocé en la paralaje del racionalismo y el empirismo de su
tiempo, que eran el idealismo (Hegel) y el positivismo (Stuart Mill). En
definitiva, la paralaje que hizo comprender a Marx el capitalismo es la
crisis de éste: es su enfermedad, pero también es su remedio. Se enferma
por hacer dinero, y se cura haciendo mds dinero (pp. 172 ss.).

Marx se colocé entre Proudhon y Bakunin, y de sus dos anarquismos
obtuvo la paralaje; hizo transcritica, la critica transversal, negando el Es-
tado y el sujeto, proponiendo un centro que no es centro, que es funcién
y no substancia, sino una apercepcién trascendental kantiana (p. 200).
Hizo una sintesis a priori, como Kant.

También en su teorfa del valor, Marx hace una transcritica, una pa-
ralaje, una apercepcidn trascendental kantiana. La forma del valor es un
juicio sintético, se basa en los hechos. Tiene como aspectos el uso y el
cambio. Pero Marx los sintetiza transversalmente. Une los dos, se dan
juntos, pero proyectados hacia el futuro. Es un juicio reflexivo. Es sinté-
tico, pero ante ﬁzctum, no post ﬁzctum. Hace una sintesis. Pero, insiste Ka-
ratani, no segtin la dialéctica hegeliana, sino mds como la de Kierkegaard,
es decir, con un salto mortal (p. 207). No es, como se dice comtinmente,
la materializacién de la dialéctica hegeliana, sino algo diferente. Por eso
alude al interés.

En efecto, el interés es el del avaro, y la avaricia es el origen del ca-
pitalismo. La pulsién del dinero se da en el ahorro para comprar, como
decfa Max Weber, al hablar de esos origenes. Es una especie de religion
secular. Por eso Marx criticé la religién, y por eso llamé metafisica a la
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justificacion de la misma. Y relaciond la crisis con el crédito, que es una
ilusién trascendental (el dinero). Hay que vender, no fiar. El crédito se
forma en una interseccién social, por eso produce crisis (crediticias).

Marx se opone al Estado-nacién, que es mercantilista. Interviene en
los precios. El capitalismo mundial se da entre los Estados. Ahora el Es-
tado es representativo. Por eso se ha logrado contener la contaminacién,
mis por la sociedad civil (ecologistas) que por el Estado. Asi, Marx pen-
s6 que las asociaciones derrumbarian al Estado-nacién capitalista. Pensé
en cooperativas de produccién, pero fueron vencidas por la industria
pesada. Pero podria vencer al capitalismo con la crisis, no con la revolu-
cién (p. 307). Al igual que Kant, preveia una accién ética. Mds que en la
produccidn, se centré en la circulacidn, en el consumo. Por eso pensé en
que los productores fueran consumidores, que pudieran comprar.

Segin Karatani, esto lo podrdn hacer en cooperativas de consumo. Y
vuelve a insistir en que Marx tiene una dialéctica diferente de la hege-
liana. En lugar de la dialéctica del amo y el esclavo, que se centra en la
produccién, Marx tiene otra dialéctica, la del vendedor y el comprador,
basada en el miedo que aquél tiene de que su mercancia no se venda. Por
eso han triunfado las protestas de los ecologistas, los feministas y las mi-
norifas. Centrarse en la produccién es masculino; hacerlo en la compra es
femenino; por eso hay que ir mds all4, y hacer una sintesis de los dos, e ir
a una asociacién multinacional de trabajadores/consumidores (p. 315).
Serfa un giro copernicano: colocar al trabajador como consumidor.

Karatani pide, pues, posicionarse en el lado del trabajador como con-
sumidor. Es que alli no pueden controlar ni el capital ni el Estado. Hay
que hacer una especie de boicot generalizado, y no comprar productos
que son fundamentales para el capitalismo. Un nuevo movimiento aso-
ciacionista transnacional. Una cooperativa de produccién y consumo es
la Gnica forma, segiin nuestro autor, de parar la auto-reproduccién del
capitalismo (p. 317). Atacar al dinero.

El dinero es el que regula todo, es la apercepcién trascendental X, de
Kant. Por eso no basta neutralizar el dinero, hay que superarlo. Es una
nueva dialéctica: el dinero debe existir, pero no debe existir, por eso hay
que crear un dinero que no sea dinero; es decir, tener una moneda que
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no se convierta en capital. Karatani propone crear esa moneda, y apoya
un proyecto de Michael Linton, de 1982, segin el cual los trabajadores
operen por cuentas. Se expediria una moneda, llamada LETS, cada vez
que los participantes reciban bienes y servicios de otros participantes.
Esto darfa, ademds, pluralidad, no sélo econémica, sino cultural: reco-
noceria las diferencias de los otros. Habria una central para regular, pero
s6lo funcional, no substancial, una apercepcién trascendental X, kantia-
na, porque algunos deben organizar.

Tal es la propuesta de Karatani, que parece utépica y no utdpica, para
aplicarle esa misma dialéctica de la paralaje, que él emplea. Me parece
interesante, porque es una dialéctica transversal, que se coloca en medio;
que no hace sintesis destructora de los opuestos, sino que los pone a
cooperar. Y me gusta porque es abierta, porque vive de la tensién. Es la
dialéctica que yo encuentro en la analogfa. Por eso me ha servido mucho
este libro, y agradezco a Andrea Torres Gaxiola y a Carlos Oliva por ha-
berlo puesto en mis manos.

A
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José Antonio Mateos Castro y Mario Diaz Dominguez (Coor-
dinadores), La dimension hermenéutica de la razén en la fi-
losofia, México, Universidad Auténoma de Tlaxcala/Ediciones
Monosilabo, 2019

ErNESTO CABRERA (GARCIA
Universidad Auténoma de Tlaxcala

Como todo libro filoséfico, La dimension hermenéutica de la razén en la
filosofia, coordinado por José Antonio Mateos Castro y por Mario Diaz
Dominguez, es mds que un texto para leer, es una obra para dialogar. La
diferencia consiste en que leer, en la actualidad, tiende a convertirse en una
actividad monolégica que s6lo resuena en nuestra mente, que tiene como
fin la autosatisfaccion o el cultivo estrictamente personal; en cambio, dia-
logar nos obliga a ir m4s alld de nosotros mismos, a establecer una cone-
xi6n discursiva con el otro, para preguntar por sus razones, comprenderlas
y exponer las propias. Esto implica que el didlogo no siempre resultard sa-
tisfactorio, pues muchas veces tendremos que confrontarnos con razones
que pueden desacreditar las nuestras y que no siempre seremos capaces de
aceptar. Para dialogar debemos estar abiertos a la posibilidad de que el otro
tenga razdn, pero eso significa también que nosotros podemos estar equi-
vocados. Quizds por eso rehuimos del didlogo. Peor atin, quizds por eso
s6lo preferimos comunicarnos con quienes sabemos que, de antemano,
comparten nuestro modo —mds o menos idiosincratico— de pensar. Evadi-
mos la confrontacién dialégica con el otro porque no sabemos si de ésta
saldremos bien librados en las creencias y las opiniones que solemos de-
fender con tanta seguridad. En el mejor de los casos, evadimos el didlogo
afirmando nuestro respeto por la posicién del otro —aun sin compartirla o
sin creer seriamente que sea digna de ese respeto—; en el peor de los casos,
escapamos del didlogo tachando al otro de insensato (iddlatra, ideologi-
zado o ignorante). Dialogar con el otro no siempre resulta gratificante;
sin embargo, hay que dialogar, de otro modo nuestro pensamiento queda
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destinado a convertirse en una versién cémica de aquella serpiente que
engulle su propia cola. Cuando el didlogo se clausura, sefiala Mario Diaz:
“se hace uno dogmitico” (Castro y Diaz 2019, 34). En cambio, cuando
dialogamos, sefialan José Antonio Mateos y Rocio Lucero Mufioz: “la ver-
dad que se da y se comunica [...] es inagotable” (Castro y Diaz 2019, 50).

Dialogar con el libro que aqui presentamos es importante, ademds, por-
que quienes escriben en €l son autores cuya proximidad espacio-temporal
nos interpela acerca de los temas que cada uno de ellos aborda. Esta cerca-
nia con los autores nos convoca a evidenciar consensos y disensos respecto
a lo que piensan. En particular, quisiera dedicar esta resefia a tratar de es-
tablecer un didlogo con cuatro de los autores de la Facultad de Filosofia de
la Universidad Auténoma de Tlaxcala, desde donde se fragué y coordiné
el libro.

En el primer capitulo, intitulado “La hermenéutica de Gadamer en
el alba del pensar”, Mario Diaz Dominguez nos propone una reflexién a
partir del problema planteado por los fildsofos pre-platénicos acerca del
inicio como una via para pensar la posibilidad de “otros comienzos”. En
otros términos, nos propone dialogar con los fundadores de la tradicién
filoséfica occidental, mds que para rehabilitar su empresa originaria, para
ayudarnos a proyectar una alternativa a nuestro presente. Con ello, el au-
tor del capitulo quiere hacer patente la dimensién “ontolégica-prictica”
de la hermenéutica de Gadamer (Castro y Diaz 2019, 19). Su tesis es que
la comprensién dialégica del problema del inicio en los primeros filéso-
fos nos permite plantear el problema del nuevo inicio y, asf, mantener la
esperanza en la transformacién de nuestro presente. Mario Diaz ve en el
retorno dialégico a los origenes de la filosofia una posible vacuna contra
uno de los grandes males de nuestro tiempo: la muerte de todo lo venera-
ble y lo respetable (Castro y Diaz 2019, 35). La esperanza que podemos
albergar serfa la de reelaborar un sentido de lo supremo o de lo noble que,
ciertamente, se ha disipado en nuestra época. Por supuesto, la esperanza
no consiste en restaurar un pasado caduco, eso serfa nostalgia. La espe-
ranza consiste en la innovacién futura frente a una actualidad decadente:
“Debemos traer a la memoria la génesis del pensar, no para repetirlo, sino
para abrir otro sentido en la actualidad, hoy mds apremiante que nunca”
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(Castro y Diaz 2019, 36). Mantener la esperanza tiene una justificacién
practica, pues el costo de renunciar a ella es el conjunto de actitudes tipicas
de una persona e, incluso, de una sociedad desmoralizada: el nihilismo, el
relativismo y la indiferencia.

La propuesta de Mario Diaz es interesante, pero sobre todo es perti-
nente. Como sabemos, hace algunas décadas fue proclamada la tesis del
“fin de la historia”, esto es, la clausura de la posibilidad de un comien-
zo radicalmente distinto que permita la revitalizacién de las expectativas
humanas. Dicha tesis no significaba que nuevos acontecimientos serian
imposibles, sino s6lo que cualquier acontecimiento histérico estaria en-
marcado de ahora en adelante por el tipo de instituciones democrdticas
y liberales que han conseguido triunfar en Occidente. Las disputas ya no
serfan por la definicién de los valores dltimos, sino por la interpretacién
correcta de los valores propios —libertad e igualdad— de una democracia
liberal. La tesis del fin de la historia, de raigambre hegeliana, suele ser reco-
nocida por su planteamiento en la obra de Fukuyama (1992). Fukuyama
sostuvo que, si Hegel tenfa razén en que la lucha por el reconocimiento es
el motor de la historia, tras el fin de la Guerra Fria los méviles de esa lucha
s6lo podrian encontrar su lugar en el dmbito econémico vy, por lo tanto,
no habria ya ninguna alternativa ideolégica que suscitara un gran cambio.
Para Fukuyama esto marcaba el triunfo histérico de la democracia libe-
ral, pero también, paraddjicamente, implicaba un gran fracaso: el afianza-
miento de lo que Friedrich Nietzsche llamé “el tltimo hombre”, esto es, el
hombre sin aspiraciones de superar al hombre. A finales del siglo pasado,
Fukuyama crey6 ver cumplida la profecia de Zarathustra: “;Se acercan sin
duda los tiempos del hombre mds despreciable, de un hombre que ya no
sabrd despreciarse a si mismo!” (Nietzsche, 1992 [1883-1885], 32, I, 5).
Para Nietzsche, la alternativa frente a este panorama era la instauracién de
un nuevo comienzo y, como se sabe, el responsable de llevarlo a cabo era el
Ubermensch. La tesis de Mario Dfaz sobre la esperanza de “otros comien-
zos” recuerda la esperanza nietzscheana en la transvaloracién como forma
de superar el decadentismo del hombre de nuestra época.

El segundo capitulo, escrito por José Antonio Mateos y Rocio Lucero
Mutfioz, lleva por titulo La hermenéutica filoséfica de Hans Georg Gadamer
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como orientacion (metodoldgica) para la construccion del estado del arte. Este
texto parte del problema que atraviesa todo investigador cuando empren-
de un nuevo proyecto, a saber, el problema de cémo elaborar el estado de
la cuestidn, o sea, cémo elegir los textos en los que se enmarcard el desarro-
llo de nuestra investigacién. El capitulo se divide, estratégicamente, en dos
partes: en primer lugar, la exposicién de la concepcién de la hermenéutica
en Gadamer vy, en segundo, la aplicacién practica de esa concepcién para
describir la formulacién de un trabajo de investigacién. Asi, este escrito a
cuatro manos se propone mostrar la utilidad de la hermenéutica gadame-
riana para la prictica de la investigacién académica. Por ello, se sittia crea-
tivamente en el campo de la Filosofia de la Educacién. La tesis del capitulo
es que, si bien es cierto que Gadamer no desarrollé una metodologia vy,
més bien, fue critico de la nocién misma de método, su hermenéutica
ofrece algunas “orientaciones” ttiles para seguir en la investigacion.

En efecto, como senalan los autores: “esta hermenéutica filoséfica no
es una teorfa sobre el método, mds bien, es una teoria de la experiencia
humana del mundo” (Castro y Diaz 2019, 40, n.). En este sentido, la des-
cripcién de la hermenéutica gadameriana parte de experiencias que todos
podemos verificar: los seres humanos somos seres dotados de lenguaje;
como tales, buscamos comunicarnos con otros; sin embargo, muchas ve-
ces esta comunicacién es ambigua; por ello, es necesaria la hermenéutica,
pues de otro modo no puede darse “el milagro de la comprensién que es
una participacién en el significado comin” (Castro y Diaz 2019, 43). La
hermenéutica, entendida de este modo, es una prictica constitutiva de la
existencia humana, no es una herramienta filoséfica ni, por supuesto, un
método de especialistas. Lo que si es propio del filésofo es la reflexion en
torno a la prictica hermenéutica, con el propésito de hacer inteligible la
experiencia que tenemos durante el proceso de comprensién vy, por ello
mismo, arrojar luz en nuestra propia autocomprensién (Castro y Diaz
2019, 47). En este sentido, José Antonio Mateos y Rocio Lucero Mufioz
nos presentan una descripcién de algunas de las principales categorias her-
menéuticas dispuestas por Gadamer: precomprensién, didlogo y fusién de
horizontes. Mediante estas categorias se hace patente el hecho de que nin-
gan intento de comprension se da desde la nada ni carece de presupuestos;
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al contrario, siempre partimos de una precomprensién, o sea, de un con-
junto de creencia, expectativas y prejuicios, que determinan inicialmente
nuestra comprensién del otro. Por ello, la pretensién de una comprension
objetiva estd condenada al fracaso. No obstante, si estamos realmente dis-
puestos a comprender al otro, tenemos que establecer un didlogo en el
que nuestra precomprensién tendrd que verse necesariamente trastocada.
Ciertamente, durante el proceso de acoplamiento entre el discurso que
queremos comprender, por un lado, y nuestras creencias, expectativas y
prejuicios, por el otro, nunca se dard un desplazamiento integro de estos
ultimos elementos. Pero esto no es un obsticulo indeseable, es mds bien la
condicién que posibilita el enriquecimiento del didlogo y su continuacién
al infinito. La fusidon de horizontes consiste en el momento del didlogo en el
que dos significados convergen, sin perder su alteridad, para configurar un
nuevo significado. A més didlogo, mayor nimero de significados.

A partir de esta bateria de categorias y “orientaciones” hermenéuticas,
los autores del capitulo ejemplifican el caso de su aplicacién en el desarro-
llo de una investigacién académica sobre Condorcer y la ilustracién. De tal
forma, nos muestran cudl fue el proceso de elaboracién del llamado “esta-
do de la cuestién”, pero nos invitan también a reflexionar sobre nuestros
propios procesos de investigacién. En particular, muestran la importancia
y la necesidad de clarificar para nosotros mismos los supuestos de la pre-
comprensién desde los que partimos, pues “muchas veces no se es cons-
ciente de ello” (Castro y Diaz 2019, 55).

Frente a la abstraccién en la que solemos movernos los estudiosos de la
filosoffa, la propuesta de Mateos Castro y Lucero Mufioz nos lleva al plano
mds concreto de nuestro quehacer académico. Al respecto, nos obligan a
cuestionar ciertas précticas y actitudes que solemos mantener como estu-
diantes y, a veces, como estudiosos de la filosofia: 1) la tendencia obsesiva
por mostrar quién tiene la interpretacién definitiva de algun filésofo, en
lugar de ensayar nuevas aproximaciones creativas y autoconscientes de sus
propias limitantes hermenéuticas, y 2) la renuencia a dialogar con fil6-
sofos que se sitden fuera de nuestra propia tradicién e, incluso, fuera del
propio dmbito de la filosofia, en vez de propiciar esos intercambios para
enriquecer el horizonte de nuestro discurso. La filosofia no es mds que una
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actividad humana encaminada a prolongar la reflexién y la investigacién,
pero éstas se frenan cuando evadimos el didlogo o nos encerramos en el
reino dogmdtico de la autocerteza.

Finalmente, quiero hablar del tltimo capitulo del libro: La concepciin
simbdlico-discursiva de lo social y la politica en Chantal Mouffe, escrito por
René Vizquez Garcfa. El texto reconstruye la propuesta tedrica de Chantal
Mouffe para comprender lo social y lo politico, pero con ello nos introduce
también a los debates actuales de la posmetafisica, el posfundacionalismo y
el antiesencialismo. Mouffe, como se sabe, es una pensadora contempord-
nea que se alinea criticamente a las filas del marxismo. Con Marx, Mouffe
compartié los ideales politicos: el ideal emancipatorio y la preocupacion
por la justicia social; contra Marx, Mouffe rechazé los supuestos metafi-
sicos que arrastraba (como herencia de Hegel) su teorfa de la sociedad.
Como sefiala el autor: “su punto de partida es una concepcién del orden
social, heredera de la l6gica posfundamento inaugurada por Nietzsche”
(Castro y Diaz 2019, 127-128). Marx, en cambio, seguia atrapado en la
metafisica de la presencia de la filosofia tradicional, pues a partir de una
concepcidén materialista de la historia fundamentaba la totalidad de los fe-
némenos sociales en la dialéctica progresiva de los modos de produccién y
de la lucha de clases. La tesis de este capitulo es que la propuesta tedrica de
Mouffe nos permite comprender adecuadamente la dindmica compleja,
conflictiva y contingente, de las sociedades democriticas.

La propuesta parte de una afirmacién bdsica: lo que entendemos por
realidad es una construccién discursiva que resulta de la praxis social (Cas-
tro y Diaz 2019, 129). Por supuesto, esto no implica negar la existencia
de un mundo exterior al pensamiento, sino sélo afirmar que los discursos
socialmente producidos son “el horizonte de constitucién de todo objeto”,
esto es, que el significado y el sentido de las cosas no son intrinsecos ni uni-
versales, porque dependen de las maneras en que los describimos a través
de la interaccién humana. Asi, el problema al que responde la afirmacién
se inscribe en el dmbito de la filosoffa del lenguaje y de la hermenéutica
contempordnea, no en el de la epistemologia ni de la metafisica tradicio-
nal. Respecto a la afirmacién bdsica, son necesarias algunas precisiones
complementarias: 1) no hay sola una forma de praxis humana, por lo que
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no es posible reducir la multiplicidad de formaciones discursivas a un solo
Discurso; 2) no hay ningln principio subyacente, mas alld de la propia in-
teraccion humana, en el que se sostengan las formaciones discursivas, por
lo que éstas son autorreferenciales y su verdad o validez depende s6lo de su
coherencia interna; 3) toda identidad de un objeto es atribuida por el dis-
curso y se define siempre en términos relacionales, no esencialistas (“lo
discursivo es equivalente al ser de los objetos”, Castro y Diaz 2019, 131);
4) no puede haber un metadiscurso, pues ello implicaria la posibilidad de
discurrir al margen de cualquier praxis social (“el punto de vista de Dios”,
Castro y Diaz 2019, 131), y 5) ningtin discurso puede tener un cardcter
necesario, pues se deriva de interacciones humanas contingentes.

A partir de esta concepcion discursiva de la realidad, heredera del pos-
testructuralismo, del giro pragmatico del segundo Wittgenstein o, incluso,
de la hermenéutica gadameriana, Mouffe desarrollé una concepcién de lo
social y de lo politico que pretende poner de manifiesto una complejidad
infinita que incomodaria al pensamiento metafisico tradicional. Mouffe
sugirié que “las peores tragedias” politicas del siglo xx podian explicarse
en funcién del intento metafisico de buscar la unidad en la multiplicidad,
lo cual condujo al terrible intento de establecer sociedades homogéneas a
costa de exterminar la diferencia. Asimismo, Mouffe sefialé que la persis-
tencia de la metafisica en el liberalismo moderno limita la comprensién
v, por lo tanto, afecta sus respuestas a los desafios contempordneos. En
efecto, René Vizquez muestra cémo los supuestos metafisicos llevan a los
liberales a concebir a la sociedad como “una totalidad cerrada que se au-
torreproduce” (Castro y Diaz 2019, 137), pues exponen una concepcion
esencialista de lo social en la que la politica queda reducida a la administra-
cién de ciertos bienes que estdn dados como fundamento de la interaccién
humana. En cambio, desde su perspectiva discursiva, la politica no puede
reducirse a la administracién de bienes dados de antemano, sino que es
s6lo la actividad que pretende fijarlos como tales. Esto es asi porque, para
Moufle, el sentido y los valores de la interaccién social son resultado, no
del acuerdo intersubjetivo ni del reconocimiento de algiin fundamento
absoluto, sino de nuestra lucha constante por definirlos. La sociedad hu-
mana no es una totalidad unificada a partir de algtin principio subyacente,
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es mds bien una pluralidad en conflicto por tratar de establecer algtin tipo
de orden. Lo politico, “la dimensién de antagonismo [...] constitutiva de las
sociedades humanas”, es la dimensién ontoldgica de las relaciones sociales.
Por ello, la filosofia politica contempordnea debe reconocer y hasta alentar
el pluralismo axiolégico, frente a los intentos tradicionales de descubrir
los verdaderos valores que definirfan al mejor orden politico en términos
absolutos. Con todo, ello implica resignarse al hecho de que el conflicto es
y serd siempre inherente a la interaccién social.

De esta forma, el texto de René Vizquez logra desglosar una propuesta
tedrica de gran densidad que, como él mismo sostiene, “resulta pertinente
para comprender el mundo actual”, no sélo en su dimensién politica y
social, sino en su autocomprensién filoséfica. La lectura del texto s6lo me
obliga a plantear una pregunta: ;es realmente una propuesta teérica o, mds
bien, es una propuesta politica? En efecto, su critica no sélo a los regime-
nes autocrdticos, sino también al liberalismo parece estar determinada por
la afirmacién del proyecto politico emancipatorio y radical que la vincula
con la tradicién marxista. En particular, parece que su compromiso con
este ideal politico es lo que la ha llevado a defender un modelo de politica
contestataria y de antagonismo, frente la mds modesta bisqueda de con-
sensos y competencia regulada propia de la democracia liberal. Reconocer
que estd siendo politica, mds que tedrica, serfa no sélo un acto de hones-
tidad intelectual, sino también de coherencia argumentativa. Sélo de esta
forma podria deshacerse de la dltima rémora de pensamiento metafisico
tradicional, a saber, el supuesto de que el antagonismo humano es algo
ontoldgico.
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El primero de julio de 1960, el presidente de la Repuablica Mexicana,
Adolfo Lépez Mateos, definié la orientacién ideoldgica de su gobierno
en los siguientes términos: “dentro de la Constitucién, de extrema iz-
quierda”. Dicha definicién provocéd diversas reacciones, siendo quizs
las mds destacables la del muralista David Alfaro Siqueiros, quien criticé
duramente al presidente hasta que fue encarcelado, y la del fil6sofo Emi-
lio Uranga, quien, a decir de José Manuel Cuéllar, la elevé a doctrina,
publicando varios articulos respecto al tema durante el segundo semestre
de ese mismo ano. De uno de esos articulos se toma, de manera oportu-
na y afortunada, el titulo que lleva el libro: “La Revolucién inconclusa’.
He aqui el ntcleo del presente, en el que autor despliega sus habilidades
académicas e intelectuales para ofrecernos una interpretacién novedosa
y sui generis sobre la Revolucién Mexicana; una interpretacién, por decir
lo menos en el contexto de nuestros dias, jovial, fresca y actual.

Pero vamos por partes, desde el inicio. El libro se compone de una
introduccién, cinco capitulos y sus respectivas conclusiones. En el pri-
mero de estos, “Emilio Uranga, filésofo de la oquedad y el accidente”,
el autor expone de manera clara y precisa algunas ideas centrales del
Andlisis del ser del mexicano, libro clave del proyecto filoséfico del grupo
Hiperién al mediar el siglo. Aqui se destacan, entre otras cuestiones: 1.
Una concepcién ontoligizante de la Revolucién a través de los trabajos de
Leopoldo Zea, Octavio Paz y el mismo Uranga; 2. Tres enfoques desde
donde se habian presentado los estudios sobre lo mexicano: interior,
exterior y fenomenoldgico; y, sobre todo, 3. El paso de una autognosis a
una ontologfa, con el cual se radicalizaban los planteamientos, por ejem-
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plo, de un Samuel Ramos cuando afirmaba que el sentimiento de infe-
rioridad es lo que caracteriza al mexicano: “De acuerdo con Uranga, las
investigaciones sobre lo mexicano no habian hecho mds que sefalar los
sintomas sin tocar siquiera la constitucién o morfologia del ser del mexi-
cano” (p. 29). A partir de aqui, Cuéllar Moreno aborda la condicién de
“estar Nepantla” y zozobrante del mexicano como anticipacién de “El
ser-para-el-accidente”, un ser que se va a distinguir de un ser-para-la-sus-
tancia o europeizante; y, sobre todo, un ser que le permitird a Uranga un
humanismo mexicano y, mds precisamente atin, un humanismo como
significado de la Revolucién Mexicana.

En el segundo capitulo, “;Viajes o viejas, sefior presidente?”, ten-
diendo como puente algunos aspectos de la trayectoria vital del filésofo
hiperiénida (después de una estancia en Europa, el 1 de diciembre se
incorpora como parte del equipo asesor del nuevo presidente), Cuéllar
Moreno pasa a exponer el nuevo contexto nacional e internacional que
da sentido y significado a la declaracién presidencial arriba citada y en
la que, al parecer, el discurso sobre la Revolucién ya mostraba algunos
signos de caducidad. En este sentido, no puede dejarse de lado, por
ejemplo, los siguientes hechos: primero, que Lépez Mateos haya llegado
a la presidencia después de una serie de conflictos sociales que habian
dejado los jefes del ejecutivo que le precedieron; segundo, el triunfo de
la Revolucién Cubana apenas un mes después de que tomé posesién y
el clima de la Guerra Fria; y, tercero, una encuesta sobre la situacién de
la Revolucién, su tarea principal y el papel de los intelectuales en ésta, la
cual resalté una serie de opiniones diversas, contrarias y hasta contradic-
torias entre los intelectuales y politicos de primera plana.

En el capitulo tercero, “La doctrina Guaymas”, el autor se concentra
en los articulos publicados por Emilio Uranga durante la segunda mitad
de 1960, los analiza y nos muestra cémo, paulatinamente, se le va dando
cuerpo y realce a lo que parecia en ese entonces una expresién ingenua,
fuera de contexto o sin posibles consecuencias en la politica nacional e
internacional. “Mi gobierno, dentro de la Constitucién, es de extrema
izquierda”, dijo el presidente. Lo primero que habria que hacer aqui, y
Uranga lo tomé muy en serio, consistia en articular la Constitucién y la
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izquierda. Del primer articulo, “La Constitucién no es un dique sino un
cauce”, Cuéllar Moreno destaca:

El presidente, en resumidas cuentas, se comprometia a estar a la altura de la Re-
volucién, pero no la rusa ni la cubana sino de México, que habia inaugurado con
la Constitucién una forma peculiar de izquierda, pues los vinculos, al menos en
México, entre Constitucién y Revolucién no son causales o antagdénicos sino esen-
ciales: la Constitucion es el fruto de la Revolucién y la plasmacién por escrito de
sus mds intimas exigencias. Lo que en otros lados podrd sonar a una contradiccién,
en México suena asi: la extrema izquierda y la Constitucién son compatibles hasta
el punto de que la segunda, cuando no sirve a la primera, da pébulo al enriqueci-

miento ilicito de unas minorias y al trfico de privilegios” (p. 78).

Estas ideas sobre la Constitucién, la Revolucién y la izquierda, por
supuesto, no eran del todo aceptadas por diversos politicos e intelectuales.
Después de una serie de criticas, y sin declararse necesariamente comunis-
ta, en un articulo posterior, “La doctrina de la confianza”, Uranga precisa:

Extrema izquierda constitucional es luchar contra la pobreza, contra la insalubri-
dad, contra la ignorancia, es llevar los beneficios de la Revolucidn hasta el més
apartado hogar mexicano, es realizar obras de alcance, es reemprender impetuo-
samente y con una nueva dimension la reforma agraria, es atender las quejas del
pueblo, especialmente la de aquellos mexicanos mds débiles y mds incomunicados,
los campesinos, es poner al servicio de la gran mayorfa de los mexicanos las indus-
trias bésicas, como el petréleo y la energfa eléctrica y teléfonos. (Uranga citado por
Cuéllar Moreno, p. 84).

Después de exponer algunas de ideas de Miguel de Unamuno, la cues-
tién de la intersubjetividad en Husserl, la Revolucién mexicana ante el
mundo y la comparacién de ésta con respecto a la rusa y la francesa, Cué-
llar Moreno dice sobre su cardcter inconcluso: “De este modo, gracias a la
pluma alquimica de Emilio Uranga, la derrota de la Revolucién quedaba
metamorfoseada en desafio” (p. 102). En las primeras pdginas, nuestro au-
tor refiere: “Lo inconcluso es por definicién aquello que no ha sido com-
pletado cabalmente pero también aquello que, por su propia naturaleza,
no podria jamds completarse ni, por ende, morir” (p. 16). A propésito de
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que el concepto de Revolucion inconclusa es la clave de la doctrina Guay-
mas, nos permitimos traer a cuentas dos referencias ausentes en este estu-
dio, pero que pueden prometer una mayor significacién: primero, que la
Revolucién inconclusa, justamente como una nocién distinta a la izquier-
da catastrofista mexicana, no tiene relacién con la nocién de la Revolucién
permanente, estilo Trotsky; y, segundo, que la doctrina Guaymas no tiene
nada ver (al parecer) con el Plan Guaymas, lanzado por José Vasconcelos
el primero de diciembre de 1929, en donde desconoce el triunfo electoral
de Pascual Ortiz Rubio y del partido que se hizo sistema en los siguientes
treinta anos.

Sin dejar de reconocer la agudeza, la inteligencia y el genio del fil6-
sofo hiperiénida, pero, al mismo tiempo, sin dejar de lado la seriedad,
la rigurosidad y la critica, Cuéllar Moreno expone sus valoraciones y sus
puntos de vista. En este sentido, para empezar, manifiesta el infortunio
de la versién de la extrema izquierda constitucional: por poner en una
linea a Lépez Mateos con Ldzaro Cédrdenas en un momento inapropia-
do, por la incongruencia entre el reparto agrario y el desarrollo industrial
y porque algunas promesas de justicia social no se cumplieron. Algunas
otras criticas las desarrolla y expone en los dos tltimos capitulos: “De-
mocracia a nuestra justa medida” y “El pleito con Cosio Villegas”. En
el cuarto capitulo, critica la primacia de la justicia social sobre la demo-
cracia; y, en el quinto, la imposibilidad de una polémica seria al caer
ambos intelectuales, Cosio Villegas (quien ya habia dado por muerta la
Revolucién desde 1947) y Uranga, en falacias ad hominem.

A propésito de la celebracién del cincuenta aniversario, en 1960, y
de configurar la doctrina oficial sobre la Revolucién, nuestro autor sigue
a Guillermo Hurtado para afirmar que el movimiento armado de 1910
fue auténticamente popular, erradicé el porfirismo; sigue siendo un pro-
yecto y superd una etapa militarista para entrar a un desarrollo estable.
Posteriormente, agrega que dicho movimiento no estuvo motivado por
una ideologfa y, lo que es mds: sigue vigente (p, 112-113). Con esto, se
van preparando las conclusiones.

En este sentido, Cuéllar Moreno aventura la tesis de que Emilio
Uranga pudiera ser una anticipacién de la filosofia de la liberacién al
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comparar algunos conceptos de Dussel. Por otro lado, de manera es-
quemdtica, las diversas interpretaciones de la Revolucién las agrupa en
dos: aquellas que la concebian como concluida por diversas razones y
motivos, entre las cuales se encontraban la de la izquierda catastrofista,
y aquellas que la concebian como inconclusa, en donde se ubica la de
Uranga, no sin antes desglosar y cuestionar tres postulados subyacentes:
el reformista, el humanista y el futurista. Dice nuestro autor en sus al-
timas pdginas: “Haya o no sido un simple apologeta del régimen, creo
que Emilio Uranga puede servirnos como una mirilla a través de la cual
indagar el pasado ideoldgico del gobierno mexicano. La democracia, el
PRI y la conjuncién de ambos son cuestiones que no han quedado zan-
jadas y que nos tocan vivamente” (p. 152).

A manera de cierre, y para efectos de destacar la importancia de la
publicacién de esta investigacién, queremos sefialar, por principio de
cuentas, que el tema de la Revolucién Mexicana habia quedado practi-
camente en el olvido de la agenda publica desde la década de los anos
ochenta del siglo pasado al arribo de las politicas neoliberales; asimismo,
que dicho olvido derivé a poco menos que una caricatura a propésito
de la celebracién de su centenario. En medio del olvido y la caricatura,
solamente dos textos han vuelto a instalar sobre la mesa, y con creces, el
tema: La Revolucion creadora, de Guillermo Hurtado, y el texto presente
de Cuéllar Moreno. En el primero, Hurtado propone una metodologia
(el clima de ideas) y una serie de tesis novedosas siguiendo las filosofias
de Antonio Caso y José Vasconcelos, hasta 1929, cuando el filésofo de
la raza césmica perdié las elecciones y gané el sistema politico que se
instal6 por mds de siete décadas. Cuéllar Moreno, por su parte, se instala
particular y concretamente en el sexenio de Lopez Mateos y el afo de
1960 y desde la mirilla de un personaje que al parecer cre6 su propia
tumba a partir una polémica innecesaria.

Tres son, pues, en nuestro parecer, las novedades contenidas: la pri-
mera, investigar e indagar a un filésofo que ademads de olvidado, parecia
y parece infranqueable; la segunda, investigar, indagar y aventurar tesis
novedosas sobre la lucha armada de 1910, mds alld de las ya conocidas
y a las cuales estdbamos acostumbrados; y tercero y mds importante,
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que dicha investigacién y tesis son planteadas por Cuéllar Moreno, un
filésofo joven que se ha identificado como millenial (esa generacién a la
que al parecer la Revolucidn, la historia y la filosofia no les dice mucho
o no les dice nada), mds alld de los autores e intelectuales a quienes tam-
bién ya estdbamos acostumbrados. Vistas asi las cosas, no dudamos que
la historia de la filosofia mexicana y las obras subsecuentes de nuestro
autor dardn mucho de qué hablar y en qué pensar...

A
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Mauricio Beuchot Puente. La filosofia del pragmatismo. México:
Editorial Orfila, 2019

Luis GABRIEL MATEO MEJIA®
Sitvia ANDRELI Diaz NAVARRO?

En esta obra, ya en su introduccién, Mauricio Beuchot formula un es-
quema que reflexiona sobre la filosofia analitica y del lenguaje. Hace un
balance final desde el método hermenéutico analégico, que puede dar
solucién a los principales problemas postmodernistas que contiene la fi-
losofia pragmidtica. Aunque comienza formalmente con la revisién sobre
las aportaciones de Peirce, sus raices y anclaje sobre la filosofia pragmai-
tica, vienen desde la dialéctica hegeliana, la teorfa de la razén kantiana,
las aportaciones de Dewey, de William James, de Whitehead, de Cohen,
de Quine, de Rorty, de Putnam, Nicholas Rescher y de Peter Geach.
Dicha revisién de la filosoffa pragmadtica contempordnea se considera
desde nueve capitulos, una introduccién y un apartado de conclusiones
finales, asi como su respectiva bibliografia.

El esquema fundamental de Peirce es el realismo. Toma de Kant los
esquemas de triadas para enfatizar en los procesos 16gico racionales. Su
actitud fundamental hacia el realismo lo aparté de muchos contempord-
neos. Sus tres categorias, primeriedad, segundidad y terceridad, atienden
las dimensiones de la conciencia, los hechos y las leyes, recorriendo el
camino del tercero al primero en la construccién de su realismo. Pierce
comienza con un realismo simbdlico, camino inverso a la semidtica, pues
la dltima contiene una epistemologia que engloba al icono, al indice y al
final al simbolo. En sintesis, Pierce considera un tijismo, un sinequismo
y un agapismo, elementos que contienen la apreciacién de la estética, de
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la ética y de la 16gica. La ldgica de la investigacién cientifica presupone el
realismo. Las inferencias racionales son tanto creencias como analogias.
Se consideran tanto hipétesis como abducciones, puesto que el juicio es
siempre corregible, dejando a un lado el solipsismo de un solo signo y de
un solo significado.

Las categorias recorren toda una comunidad de simbolos, en donde
la verdad también es una tarea comunitaria. En este sentido, las ciencias
normativas implican las ciencias naturales y las espirituales; es cldsica la
analogia de la estética, la ética y la légica con la fe, la esperanza y la cari-
dad cristiana. Es decir, el individuo se implica en la comunidad y vicever-
sa. De igual manera, la metafisica de Pierce se conecta por el tiquismo, el
anacasmo y el agapismo, vinculando las fuerzas del espiritu con la deter-
minacién en la biologfa y la fisiologfa. Es clara la relacién con el concepto
de evolucién en Lamark y Darwin. En suma, Pierce pasa de la causalidad
material y formal a la eficiente y final. Su realismo es dindmico, como
algo que actda y no es fijo. Se trata de una doctrina que es una filosofia de
las virtudes, implica la abduccién y la autodeterminacién, involucra una
actitud holistica y fuera de todo relativismo.

Respecto a William James, se revisa la relacién que tiene ente su prag-
matismo y la verdad. Hijo de un pastor protestante, formula un empi-
rismo radical. Para Beuchot, James fue en cierto momento ambiguo y
no tan disciplinado. De hecho, es estudiado en su aporte pragmatista
filoséfico, ya que las indagaciones psicoldgicas se consideran aparte. Para
James, el empirismo se opone al racionalismo. El primero es de hechos,
el segundo, de principios. De forma muy notoria, la experiencia se iden-
tifica con la existencia, pues la experiencia es fisica y mental. Se destaca
asi un pluralismo ontolégico que es psicoldgico y pasa a ser realista.

El pragmatismo de James es independiente del empirismo radical, sin
embargo, los conecta de alguna manera. La percepcién del espacio-tiem-
po en una continuidad nos hace ver que contamos con una cierta iden-
tidad, sin embargo, James no la garantiza. La experiencia es un criterio
de verdad. Su pragmatismo, con un pluralismo mds abierto y carente de
un monismo, se inclina por la intuicién, incluye un método y una teorfa
de la verdad. El método mantiene claridad en las ideas y la conciencia se
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encarga de diferenciar lo que acontece en nuestra experiencia, clarifican-
do la verdad o falsedad de lo que nos afecta.

La teoria de la verdad en James permite acceder a ésta por la verifica-
cién o la falsacién. Si bien el criterio es ambiguo, permite dar valor de
verdad a las ideas y en especial a las creencias. La verdad acontece porque
se circunscribe a una experiencia o una accién que la guia. Se entiende
una relacién de correspondencia con lo que es, independientemente de la
objetividad que se pueda verificar, pues la concertacién se da en grados.
Es decir, la verdad y la falsedad se predican de las preposiciones, no de los
hechos mismos.

Para James, la filosofia del pragmatismo lo lleva a considerar la reli-
gién como una adecuacién con la fe y la moral. Por lo que la trascenden-
talidad y el misticismo contribuyen a profundizar en estos fenémenos.
La psicologia permite plantear las experiencias de fe sin dejar de acep-
tar la opcién por la verdad y la libertad como bases antropoldgicas del
comportamiento.

Otro pensador analizado por Beuchot es John Dewey, a quien lo carac-
teriza como la base conceptual de una civilizacién pragmatista. La influen-
cia de Dewey es muy amplia, sobre todo en el terreno de la pedagogia.
De forma especial, en México se consider el pragmatismo pedagdgico de
Dewey como una base para el desarrollo cientifico y tecnolégico.

Su empirismo naturalista refleja el positivismo, tanto pluralista como
monista. Se asienta en su pensamiento, en la base de la inexistencia de
verdades absolutas. Dewey requiere evitar el relativismo, pero al mismo
tiempo considera el amor a la sabiduria como base del desarrollo de la
ciencia. Es decir, se tienen diversos planos o niveles de interaccién entre
lo fisico, lo psicofisico y lo espiritual. En estos planos, las transacciones de
sus hechos y su causalidad contienen respectivas explicaciones cientificas,
lo que evita el relativismo y mantiene el nivel de practicidad en el juicio.
Este sano juicio hace del ‘yo' un sujeto flexible y adaptable, llevando el
pragmatismo al instrumentalismo.

La instrumentalizacién, como la metodologia, se aplica a todas las dis-
ciplinas cientificas, especialmente a la politica, lo que la convierte en una
actividad sumamente pragmadtica. Con ello, se fundamenta una episte-
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mologia, experiencial y racional, que facilita la actividad de exploracién,
investigacién y generacién de conocimiento. Ante esta situacion, los dm-
bitos de la experiencia son valorados a través de su cardcter riguroso, efi-
ciente y sencillo, con lo que convierten al sujeto en una sustancia de acti-
vidad practica. Dentro de estos campos, se tiene la educacién, la estética,
la misma politica y la religién. En dichos dmbitos se supera el dualismo
ciencia-filosoffa, aclarando la funcién de la racionalidad y la permanencia
de realidades trascendentales. En suma, su revisién de los distintos sen-
tidos ontoldgicos del ser y del deber ser contribuye a considerar en una
misma totalidad la valoracién y la descripcién. Se aprecia un pensamiento
analégico, especialmente en la conceptualizacién dialéctica del mundo y
sus fenémenos.

Posteriormente, Beuchot continda con Whitehead, quien desarrolla
una filosofia entre el proceso y el simbolo. Esta caracterizacién y particula-
ridad del pensamiento surgen de una forma de entender el mecanicismo,
dicha forma se denomina organicismo, puesto que la evolucién natural
de las cosas forma a una prehensién gracias a la concrescencia. En otras
palabras, se concibe un telos para la metafisica, uno que incluye la relacién
causa-efecto y otro que puede contener efecto-causa. Esta es una episte-
mologfa realista, concibe al universo de forma creativa y pretende superar
la dualidad materia-mente, gracias a su propia dialéctica racional.

Si el mecanicismo explica los fenémenos de forma causa-efecto, el
simbolismo contiene una capacidad de significado, tanto de referencia
como de significado natural. Esto es, implica las relaciones artificiales
de nuestro conocimiento, a la vez que permite comprender el universo
intangible que nos rodea en la subjetividad del pensamiento. Si bien se
acerca mds a un cierto univocismo, su cardcter pragmadtico contribuye a
la formacién del pensamiento americano, con una fuerte herencia euro-
peay queriendo sefalar la parte mds concreta del conocimiento humano
en la practicidad de las cosas.

Por otra parte, el andlisis que hace Beuchot sobre las recuperaciones
de la ontologfa, que es el tema de la metafisica empirica en Estados
Unidos, se asienta en Morris. R. Cohen, en W.V. O. Quine y en Hilary

Putnam. En el caso del primero, se observa la superacién dialéctica del
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dualismo mente-materia, enfocindose en una racionalidad abierta, en
donde cabe la posibilidad de comprender el influjo del mentalismo, por
un lado, y la comprensibilidad que genera la experiencia cientificista y
mecanicista en todo tipo de fenémenos, es decir, en los aspectos cultura-
les y cientificos. Se salva la metafisica, aunque no sin una dura critica a
la ontologia de la esencia, superada en ciertas polaridades, dualidades y
bajo consideraciones. En el caso de Quine, quien se declara naturalista,
formaliza el acercamiento a la ontologia via el lenguaje. Se propone un
ascenso de las estructuras semdnticas a la generacién de existentes reales,
ya sean conceptuales o experimentales. Se observa el grado de practici-
dad que tiene el lenguaje, especialmente el cientifico que, en suma, serd
el verdaderamente filoséfico.

Es Putnam quien cierra la perspectiva de la metafisica y el pragmatismo
en Estados Unidos, para ello, encuadra la ontologia en un realismo mds
adecuado, aleja el relativismo de un mentalismo poco prictico y de un
funcionalismo a ultranza. En este encuadre, se compagina el ideal de lo
pragmidtico, superando la dualidad y gestando principios cientificos, atin
morales, pero que dan pauta al desarrollo de la filosofia de la ciencia.

Se sigue con el estudio que guarda el pragmatismo y la metafisica,
especialmente en Hartshorne y Hook. Del primero se explica su indeter-
minismo, resultado del rechazo hacia el organicismo cientifico de la épo-
ca, por una parte, y de la especificacién de lo materialista y lo idealista
que tiene su propia postura filoséfica, por la otra. Se presenta una clara
forma de acercarse a la metafisica que lo lleva a considerar aquello que es
légicamente imposible y aquello que es légicamente necesario, como es
el caso de la causalidad y la simultaneidad de la explicacién de lo no cau-
sal, es decir, mental. De igual manera, su visién de Dios, como seguidor
de Peirce, lo lleva a reflexionar sobre su propio cristianismo. Considera
que Dios evoluciona, pues es un ser contingente. Dicho evolucionismo
da al traste con algunos aspectos tomistas como son la inmutabilidad, la
impasibilidad y la determinacién. Cabe pues la perspectiva azarosa vy, al
mismo tiempo, capaz de defender el teismo.

En el perfil de Hook se analiza la defensa que hace hacia la metafisi-
ca, al mismo tiempo que se le considera un pensador pragmdtico. Tie-
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ne una visién instrumentalista de la légica y acentda la metafisica bajo
principios rectores, es decir, tanto para la generacién del pensamiento
individual como para la conduccién de las mismas instituciones sociales.
Se inclina hacia al racionalismo, pero no cartesianismo, sino uno que
incluya el naturalismo y el empirismo, pues se requiere la verificacién
experimental para el desarrollo de la ciencia. Hook rechaza el monismo
decimondnico, por lo que su ética, prefiada de su postura, atiende al
drama humano, a la consecucién de la libertad y la democracia. Su libe-
ralismo democritico se opone contundentemente al marxismo.

Asi mismo, se considera a Mortimer Adler con un enfoque aristotéli-
co-tomista militante. En este caso, Beuchot considera el andlisis de seis
grandes ideas y diez grandes errores, para con ello delinear la perspectiva
de la filosofia del lenguaje y la filosofia de la religion. Las seis ideas sefia-
ladas son una herencia del pensamiento aristotélico-tomista, a saber: la
verdad, el bien y la belleza, que son las tres con las que juzgamos. Poste-
riormente, analiza las tres con las que actuamos: la libertad, la igualdad
y la justicia. Con el fin de hacer llegar la comprensién al publico comun,
la argumentacién fue desarrollada para un programa televisivo, por lo
que su estilo fue bastante ligero.

En cuanto a los diez grandes errores, implican comprender el senti-
do de la conciencia comin a los objetos y las cosas, diferenciar el intelecto
de lo aprehendido por los sentidos, analizar la repercusién que tienen las
palabras y sus significados, separar lo opinado del conocimiento cierto,
considerar la vigencia de los valores morales, separar los conceptos de satis-
faccién y libertad, comprender el sentido del libre albedrio y de la natura-
leza humana, la sociedad y la existencia del ser humano. Alder contrapone
la ciencia moderna a la sabiduria antigua, rescatando como algo comuin a
ambas épocas los principios universales, que son las distinciones necesarias
para evitar el error. Su postura es continuamente un equilibrio dentro de
la misma condicién humana.

Su filosoffa del lenguaje sigue esta misma tendencia aristotélico-to-
mista, en donde se analiza el sentido de la teorizacién de la comunicacién
y la forma adecuada en que debiera exponerse el pensamiento filos6fico.
Adler resalta el enfoque de la misma sabiduria y no otras cuestiones ex-
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tralingiiisticas que pueden tener una finalidad meramente cientificista.
Ante todo, la validez y la verdad son criterios universales, como es el caso
de la filosofia de la religién, que debe separarse de la religién misma,
pues en el caso de la herencia tomista no se logra demostrar la existencia
de Dios. Este es un grave problema al que atafie Adler, puesto que critica
la contingencia de los seres mundanos como base inadecuada para com-
prender la existencia del creador. En conclusién, la misma filosofia se
enmarca y atiende a su propio limite, pues una prueba de tipo teolégica
escapa a la racionalidad filoséfica. Lo que no implica el rechazo de la fe
y el crecimiento cognitivo por medio de las vias y virtudes teologales.

Como podemos observar, el pragmatismo contiene una fuerte rela-
cién con la ética, como lo explica Beuchot desde la perspectiva de Ni-
cholas Rescher. Finalmente, se observa un atisbo de analogicidad, pues
en Rescher se revisa un cierto pluralismo filoséfico. Se enfocan todos los
sistemas como elementos de lucha, en donde no hay un simple acomo-
do de elementos dialécticos, sino mds bien una confrontacién profunda
de antinomias y estructuras conceptuales. Aqui la filosofia es eminente-
mente aporética, razén por la cual se requiere una directriz ético-moral
con la finalidad de pasar de las soluciones posibles a las fécticas.

El sistema de la ética de Rescher pretende resolver los conflictos del
relativismo, subjetivismo, nihilismo y del escepticismo mediante sendos re-
duccionismos morales. Sin embargo, la propuesta de contar con diferentes
mores contribuye a formular un pluralismo moral que preocupa. Si bien se
desglosa la capacidad de desarrollar una dialéctica analégica en la confron-
tacién racional de los diferentes sistemas filoséficos, por otra parte, se cae
en una nueva razén que pretende ser astuta, pero se inclina en ciertas cosas
a lo equivoco y en otras razones a lo univoco.

La filosofia en una sociedad democritica, no podria ser ajena a la revi-
sién que hace Beuchot desde la misma filosofia pragmitica, y es que, en el
fondo, la misma naturaleza de la filosofia contiene una aplicacién directa
a la vivencia en sociedad. Si bien la filosofia especula distintos campos del
conocimiento como es la légica, la ontologia, la epistemologia, la antro-
pologia filoséfica, la filosofia politica, la estética, su funcién es eminen-
temente la caracterizacién de la convivencia humana. Desde este hecho,
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el pragmatismo no puede quedar ajeno a una revisién de las formas y los
conceptos que formulan un significado de lo prictico, lo necesario y lo dtil.

A manera de conclusién, la misma filosofia y no solamente el pragma-
tismo contiene una orientacién hermenéutica y analdgica. Es claro que la
interpretacién de los hechos y de los conceptos forman parte de la integra-
cién de los distintos saberes filos6ficos, puesto que dan fundamento a los
mismos y a los campos de significado, lo que contribuye a la bisqueda de
la verdad, la objetividad y de la misma sabidurfa, tanto para el individuo
como para su comunidad. Se puede inferir, como balance general, que el
mismo método de la hermenéutica analdgica es proclive a evitar tanto el error
como las posturas incémodas en la aplicacién del pensamiento utilitario y
eficiente que contiene el pragmatismo.
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