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SALIENDO DE LA OSCURIDAD:
MARY Y Lizzy BURNS, LAS COMPANERAS
DE ENGELS, EN LA GENESIS
DEL SOCIALISMO CIENTIFICO

Eduardo Nava Herndndez
Universidad Michoacana de San Nicolds de Hidalgo

Resumen/Abstract

Este articulo apunta a destacar las aportaciones de dos hermanas, Mary y Lydia Lizzy
Burns, en la formacién de la conciencia ideoldgico-politica de Friedrich Engels como
uno de los fundadores del llamado socialismo cientifico y la critica de la Economia Po-
litica desarrollados junto con Karl Marx. Ambas fueron en diferentes etapas compafie-
ras de vida de Engels y fortalecieron en algunos aspectos su consolidacién intelectual,
aunque sus aportaciones no han sido siempre valoradas por los biggrafos y estudiosos
de la obra engelsiana.

El conocimiento de esos aportes vitales e ideoldgicos a través de algunas fuentes
secundarias lleva a concluir que ambas mujeres fueron parte de la maduracién del
pensamiento del alemdn en sus inicios y durante un largo periodo de su vida.

Palabras clave: Friedrich Engels, Mary Burns, Lizzy Burns, irlandeses en Manchester.
Out of the darkness: Mary and Lzzzy Burns,
Engels’ partners in the genesis of scientific socialism

This article elucidates the contributions of the two Burns sisters, Mary and Lydia
(Lizzy), to the formation of the political and ideological consciousness of Friedrich
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Engels, one of the founders of so-called scientific socialism and the critique of politi-
cal economy, developed with Karl Marx. In different stages of Engels’ life, both wo-
men were his partners, and in some respects strengthened his intellectual consolida-
tion, though their contributions have not always been recognized by biographers and
scholars of Engels’ works. The knowledge of these vital and ideological contributions
obtained by examining secondary sources leads to the conclusion that both women
played roles in the maturation of Engels’ thought from the outset and during a long
period of his life.

Keywords: Friedrich Engels, Mary Burns, Lizzy Burns, Irishmen in Manchester.

Eduardo Nava Hernandez

Lic. en Ciencias Politicas y Administracién Publica. Dr. en Ciencia Politica. Profe-
sor de carrera en la Universidad Michoacana de San Nicolds de Hidalgo (UMSNH),
1983-1990; profesor e investigador titular en la UMSNH desde 1990. Lineas de in-
vestigacion: Movimientos sociales; Estado y sociedad, Historia Econémica y Social de
México y Michoacdn. Miembro del Sistema Nacional de Investigadores, con Nivel I,
2006-2008 y 2014-2016. Autor de 40 articulos en revistas nacionales e internaciona-
les y 15 capitulos en diversos libros: Tierra, Estado y privatizacidn. Morelia, Escuela de
Economfa de la UMSNH, 1991; Isaac Arriaga. El humanismo militante. Morelia, UMSNH,
Archivo Histérico, 1999; Michoacin bajo el porfiriato. Morelia, UMSNH, Facultad de
Economia “Vasco de Quiroga”, 2006; Pablo Chauca Maldzquez y Eduardo Nava Her-
ndndez (Coords.), Relaciones, contextos y actores sociales para el desarrollo local en México.
Morelia, umsNH-Facultad de Economfa “Vasco de Quiroga”/Cuerpo Académico 16
“Desarrollo Econémico y Organizaciones”, 2010; Jorge Martinez Aparicio y Eduardo
Nava Herndndez (Coords.), Sistema de jubilaciones y pensiones. Un tema a debate en la Uni-
versidad Michoacana. Morelia, UMSNH-Facultad de Economia/Sindicato de Profesores
de la Universidad Michoacana (SPUM)/SPUM-Seccién Economfia, 2012.
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Como preambulo

L. biografia de Friedrich Engels nos remite de inmediato a la amistad y,
con ella, a una lealtad a toda prueba y con pocos paralelos en la historia
mundial. Desde luego, a uno de esos excepcionales momentos en que dos
genios rednen sus talentos y logran una compenetracién e identificacion
practicamente total; pero también nos habla de una vida de colabora-
cién abnegada con Karl Marx, a quien él siempre consider6é un genio su-
perior y por quien realizé durante casi cuarenta afios multiples sacrificios.
Sin el respaldo econémico y moral de Engels, como es bien sabido, Marx
no hubiese escrito la critica de la economia politica ni otras obras funda-
mentales. Y aun después de la muerte de éste, fue su fiel amigo quien se
echo a cuestas la publicacién de los tomos 11 y III de E/ capital a partir de
los avances que el filésofo de Tréveris dejé inconclusos. Y no sélo en sus
obras fueron complementarios los dos prusianos, sino que incluso la vida
de cada uno de ellos no se explica sin la otra.

Tal vez por esas razones las aportaciones de Engels a la teorfa socialista
han sido vistas en un segundo plano, aunque en realidad hayan sido, en
muchos sentidos, decisivas en la construccién del pensamiento marxista
y del materialismo histérico. Y un aspecto mds oculto atn en lo que al
proceso de configuracién del pensamiento socialista de Engels mismo se
refiere, y aunque no hayan tenido mds que un papel complementario, es
la aportacién de las hermanas Mary y Lzzzy Burns, las dos mujeres del
acompaflante y mecenas de Marx. De hecho, aunque menos visibles, sin
su presencia acaso no se explicarfan algunos aspectos cardinales de la obra
engelsiana. Y la relacion que el alemdn mantuvo con ellas a lo largo de
35 afios dice mucho de lo que fue también su vida privada y su evolucién
intelectual y politica.
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¢Qué aportaron estas dos mujeres, obreras de origen irlandés al pen-
samiento y a la accién revolucionaria de Engels? Probablemente mds de
lo que podria sospecharse.

Mary, primer amor y guia
por el mundo proletario

Engels conoci6é a Mary Burns durante su primera estancia en Manches-
ter, probablemente a principios de 1843, cuando él tenfa 22 afios y ella
unos veinte. El joven alemdn habia llegado a esa ciudad industrial brita-
nica a participar como administrador contable en la fdbrica textil Ermen
& Engels, a la que su padre, copropietario de la misma, lo habia enviado.
De ella se sabe muy poco y no hay certeza de c6mo estableci6 con el
joven alemdn esa relacion afectiva que duraria, a pesar de las diferencias
sociales y de los prejuicios de los circulos burgueses en los que también
Engels se desenvolvia, hasta su muerte en enero de 1863.!

Para algunos bidgrafos del cofundador del materialismo cientifico,
como Edmund Wilson,” Mary trabajaba como obrera en la propia em-
presa E&E cuando Friedrich la conocié. Para otros, laboraba en otra fir-
ma. Segiin las versiones de Tristram Hunt’ y de John Green,* Mary y su
hermana menor Lydia —mds conocida con el diminutivo de L:izzy— ha-
bian dejado ya el ambiente fabril y trabajaban como empleadas domésti-
cas.” Un censo de 1841 sugiere que Mary y su hermana laboraban en ese
afio en el servicio doméstico con un maestro pintor de nombre George
Chadfield, y por tanto ya no vivian con su padre y la segunda esposa de
éste. En la versién de Webb, el trabajo doméstico resultaba mds cémodo
y remunerador que el fabril, y les habria dado las aptitudes para atender
la casa de Engels, como lo hicieron por 35 afios a partir de 1843. Para
Edmund y Ruth Frow,® en cambio, es seguro que Mary y Lzzzy no traba-
jaban ya en las fabricas ni Mary en el servicio doméstico.
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Como queda dicho, no hay modo de saber a ciencia cierta c6mo se
conoci6 con el joven Friedrich; pero, segiin Francis Wheen,

Esta vivaracha pelirroja de estirpe proletaria irlandesa le ensefié a Engels, al me-
nos, tanto como aprendi6 de él [...} él admiraba su “apasionado amor por los de
su clase, algo innato, que significaba para mf{, y me servia de apoyo en todos los
momentos criticos, infinitamente mds de lo que podria haber hecho toda la lindeza
estética y sabihonda de las educadas y sentimentales hijas de la burguesia”.’

Se sabe, si, que, aunque nacidas en Manchester, la capital mun-
dial de los textiles de algodén en aquellos afios, las dos hermanas eran
hijas de Michael Burns, un obrero y tintorero originario del sur de Ir-
landa que arribé a Inglaterra a principios de los afios 1820, y de Mary
Conroy. Muy pronto la pobreza de la que querian escapar al emigrar per-
sigui6 al tintorero y a su esposa. La pequefia Mary, al parecer, entré a tra-
bajar alrededor de los nueve afios en la insalubre actividad de recuperar
de entre la basura los desechos de algod6n para ganar algunos peniques,
trabajo relativamente normal para los nifios proletarios de Manchester
en aquellos dfas.® Su madre, Mary Conroy, murié en 1835 y su padre
cas6 en segundas nupcias con Mary Tuomey un afio después. El habria
de terminar en un asilo para pobres de New Bridges Street donde murid,
como tantos otros obreros, enfermo y en la miseria.’

Segiin Belinda Webb, quien escribié como tesis doctoral una obra
teatral acerca de Mary Burns, Mary seguramente no estaba ya en el ser-
vicio doméstico cuando llegé el joven Engels a Manchester, sino ejer-
ciendo el recurso de la prostitucién. Razona que en el trabajo doméstico
no hubiera tenido tiempo ni energfa para guiar al joven alemdn, como
lo hizo, por las barriadas obreras de Manchester y particularmente por
las irlandesas.'” También se basa en un poema escrito en alemdn por un
amigo de Engels, George Weerth, titulado “Mary” y que se refiere a una
chica irlandesa en Liverpool. En él hay una referencia a los muelles del
puerto donde Mary, una joven irlandesa de ojos oscuros, vendia sus “juicy
fruits” (jugosas frutas) a “bearded acquaintances” (conocidos barbados).
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“Vender frutas” o “vender naranjas” era en la época un eufemismo para
referirse a la prostitucion. También en ese poema aparece la expresion
“Die dirne Mary”. “Dirne” en alemdn era el término para referirse a una
nifia o joven trabajadora doméstica, pero también a una prostituta.'’
Segtn la autora, el recurso a la prostitucién era una situacion transitoria
para muchas mujeres en tiempos dificiles y de desempleo, y no una ac-
tividad permanente de perdicién sin retorno, como era presentada en las
novelas y escritos de la época victoriana.

Muchos afos después del encuentro del joven Engels con Mary, Elea-
nor Marx la describirfa en los siguientes términos:

Era muy bonita e ingeniosa, una chica realmente encantadora. { ...} Era una obrera
de Manchester, por supuesto, sin estudios, aunque sabfa leer y escribir un poco,
pero mis padres [Karl y Jenny Marx} la querfan mucho y siempre hablaban de ella
con muchisimo carifio."?

Friedrich Engels, por su parte, habfa participado ya en el debate fi-
loséfico alemdn en el que se involucraron los nuevos pensadores que se
autodenominaban “jévenes hegelianos de izquierda”, y a través de su
estudio autodidacta de la filosofia, habia evolucionado intelectualmente
—como Karl Marx, un poco mayor que él— de la critica antirreligiosa en-
cabezada por Ludwig Feuerbach, al comunismo. Para su padre, del mis-
mo nombre, obligar a Friedrich a abandonar sus estudios para enviarlo a
Manchester a aprender la administracion fabril en la empresa que poseia
en sociedad con el también prusiano Peter Ermen era, seguramente, una
forma de alejarlo de ese ambiente de pensamiento improductivo y de
darle una ocupacién mds fructifera, por lo que a la familia tocaba. No sa-
bia el progenitor que la estancia en Inglaterra le abriria al joven alemadn,
en el conocimiento de la Economia Politica, un nuevo horizonte para
criticar y combatir al capitalismo, como muy pronto lo evidenciarfa.

Manchester era en ese tiempo la verdadera sede de la industria tex-
til de Inglaterra —y por tanto, de Europa entera—, pero por esa razén
también de una potente clase obrera. Un afio antes del arribo del joven
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Saliendo de la oscuridad: Mary y Lizzy Burns, las compafieras de Engels...

Engels, en 1842, habfa surgido ah{ la Liga contra la Ley del Trigo, que
habfa protagonizado un ese afio una huelga general, y “una ciudad re-
pleta de cartistas, owenistas y agitadores sindicales de todo tipo. Aqui,
como en ningdn otro lugar, {Engels} descubriria el verdadero cardcter
de la bestia”."?

Lo cierto es que Friedrich mantuvo siempre una particular discrecién
en cuanto a su relaciéon con Mary. No escribia de ella a su familia en
Alemania. La moral burguesa y la rigida religiosidad que caracterizaba
a su padre no veian con buenos ojos que el hijo mayor y heredero de los
negocios familiares se relacionara con una sencilla obrera sin cultura ni
roce con la sociedad burguesa. Engels se vio asi obligado a llevar una
doble vida en la que, por una parte, participaba en el mundillo de los
negocios y asistia a los clubes donde se reunia la burguesia alemana de
Manchester, y por la otra mantuvo y defendié por veinte afios esa dificil
situacion personal y familiar con Mary Burns, con quien nunca se caso.
Con Mary —y después de la muerte de ésta con su hermana menor L7zzy,
de quien también enviudaria a una edad mds avanzada— compartia, en
cambio, los circulos politicos y los de sus amistades mds intimas, como
el poeta alemdn Georg Werth, y los cartistas ingleses Julian Harney y
James Leach. Ante éstos y otros participantes en el movimiento obrero,
Friedrich no ocultaba su relacién con la obrera irlandesa, como tampoco
a Karl Marx y su familia.'*

Y también cierto es que el joven Engels conoceria por medio de Mary
Burns el Manchester marginal, y que por ella se introdujo en el mun-
do de los trabajadores migrantes irlandeses. De su mano recorrié los
barrios empobrecidos y cambi6 su percepcion del boyante capitalismo
industrial britdnico. Probablemente fue su canal mds eficaz para tomar
contacto con el segmento mds empobrecido, incluso el méds degradado,
del proletariado de Inglaterra.

De ahi derivaria Friedrich una critica moral del capitalismo que se
refleja en dos de sus obras de ese periodo. La primera, el “Esbozo de
critica de la Economfia Politica”, escrito en 1843 para el Gnico nimero
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de los Anales germano-franceses que Karl Marx y Arnold Ruge publicaron
en Alemania y al que, sin mucho éxito, invitaron a colaborar a diversos
socialistas franceses. En ese ensayo —calificado por Marx como “genial”—
Engels rompe con la critica filoséfica cultivada por los llamados jévenes
hegelianos e inicia la caracterizacion de las contradicciones del capitalis-
mo, combatiendo de manera radical la propiedad privada como origen
de todos sus males:

La exposicién de Engels acerca de los efectos humanos degradadores de la concu-
rrencia capitalista —opina Franz Mehring—, acerca de la teorfa de la poblacién de
Malthus, acerca de la fiebre cada vez mds ardiente de la produccién capitalista,
acerca de las crisis comerciales, de la ley del salario, de los progresos de la ciencia
que, sojuzgados por la propiedad privada, acaban siempre por convertirse, de me-
dios de emancipacién de la humanidad, en medios de esclavizamiento de la clase
obrera, etc., encerraba ya los gérmenes fecundos del comunismo cientifico en su
aspecto econémico, que Engels fue, en efecto, el primero en descubrir."

La agudeza de esa critica dificilmente podria haberse dado sin la dupli-
cidad de conocimiento que le implicaba su trato con el Manchester bur-
gués, el de los clubes de fabricantes, y el Manchester de las barriadas y las
luchas del Cartismo, el Manchester de Mary Burns, ademads de su previa
inmersién en la critica filoséfico-religiosa de los Jévenes Hegelianos.'

En la segunda obra, La situacion de la clase obrera en Inglaterra, muchas
de estas tesis seran desarrolladas mds ampliamente e ilustradas con dra-
maticas estampas acerca de las penurias y formas de vida padecidas por los
obreros ingleses y también por los irlandeses. Atn sin teorizarlo y sin ha-
berlo enunciado, es una obra que concreta y aplica el andlisis materialista
de la historia, asi como la sociologia de la sociedad fabril manchesteriana
a través de la descripcion y andlisis de la vida cotidiana de los trabajadores
y de las relaciones de produccién capitalistas ya desarrolladas. Lejos de su
critica originaria de las ideas, asi como de la visién antirreligiosa feuerba-
chiana, se adentra aqui en el mundo material de los resultados concretos
de la sociedad basada en la explotacién del trabajo asalariado.
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Con esa obra, en la que trabajé en forma intensiva desde su regreso de Inglaterra [a
Alemanial en octubre de 1844 hasta mediados de marzo de 1845, realizaba el pro-
yecto formulado en comin por él y Marx en el prefacio a La sagrada familia: el de
trabajar, después de la polémica contra La critica critica, por separado y en forma inde-
pendiente en la elaboracién de su nueva concepcién materialista del mundo.”

El propésito de Engels con La situacion de la clase obrera en Inglaterra
era despertar una conciencia social en la misma clase fabril a partir de la
denuncia de las condiciones de vida de ésta; pero también buscaba criti-
car a la burguesia inglesa y a la alemana, que seguia los pasos de aquélla
en cuanto a la explotacién de los trabajadores.'®

De los obreros irlandeses y de la capital de su pais, Dublin —que no
conocia—, el joven Engels anota en esta investigacion:

[...1}los barrios pobres de Dublin pueden figurar entre los mds feos y repelentes
del mundo. No deja de tener su parte de culpa en ello, ciertamente, el cardcter de
los irlandeses, que a veces parece como si sélo se sintieran a gusto en la suciedad;
sin embargo, como en todas las grandes ciudades de Inglaterra y Escocia encon-
tramos a miles de irlandeses, y como toda poblacién pobre se halla condenada
a irse hundiendo poco a poco en la inmundicia, no cabe duda de que la miseria
que encontramos en Dublin no es nada especifico que deba achacarse al cardcter
irlandés de la ciudad, sino un espectdculo que se da por igual en todas las gran-
des ciudades del mundo entero."”

Dentro del libro se incluye un capitulo, basado en una cita de Thomas
Carlyle que el mismo Engels complementa con la observacién propia,
acerca de los migrantes irlandeses. Si bien coincide en describir a esos
trabajadores como el sector mds pauperizado y degradado en Inglaterra,
les concede algo que el autor inglés no observa: “Carlyle tiene razén en
todo lo que dice, si descartamos su exagerado y altivo desprecio por el
cardcter nacional de los irlandeses”. Pero va mds lejos al sefialar el efecto
pernicioso que la presencia de ese grupo migratorio estd ejerciendo sobre
los obreros ingleses:

[...} los irlandeses han descubierto, como dice el Dr. Kay*, el secreto de vivir
reduciendo a su minima expresion las necesidades y estdn enseflando ahora ese
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secreto a los ingleses. Y estdn propagando también a éstos la suciedad y la embria-
guez. Esta suciedad, que en el campo [...} no produce gran dafo, pero que para el
irlandés es como su segunda naturaleza, se convierte en algo aterrador y verdadera-
mente peligroso, cuando se concentra en las grandes ciudades.?

Por sobre todo, el trabajador irlandés se convertia en un competidor
del inglés obligando a éste a aceptar un salario cada vez mds bajo. A con-
tinuacion, vuelve Engels al andlisis econémico de los salarios:

Tal es el competidor con el que se ve obligado a luchar el trabajador inglés; un
competidor que se halla en el nivel mds bajo de la miseria concebible en un pais
civilizado, razén por la cual puede contentarse con un salario menor que otro
cualquiera. De ahf que [ ...} el salario del obrero inglés, en todas las ramas en que
se ve obligado a afrontar la competencia del trabajador irlandés, vaya bajando
cada vez mds.”!

Como Hobsbawm lo destaca, en La situacién de la clase obrera En-
gels elabora ya una teorfa del salario que dista de la creada por Malthus
y otros economistas ingleses. Para él, la competencia entre capitalistas
para hacerse de trabajadores seguros impulsaba los salarios al alza; la
competencia entre obreros por ganar las plazas de trabajo genera un “ex-
cedente de poblacion” —lo que mds adelante Marx llamard sobrepoblaciin
relativa— que los lleva a la baja. Es decir, lejos de buscar explicaciones
“naturalistas” que parten de considerar como absoluto el excedente de
habitantes de un pais, el joven Engels busca explicar por leyes econémi-
cas, como la de la oferta y la demanda, el nivel de los salarios.”

Engels no menciona a Mary Burns en sus escritos; sin embargo, las
vividas estampas que describe de los barrios miserables de Manchester,
y en particular de las condiciones de vida de los obreros irlandeses, de-
notan el conocimiento directo de un grupo social al que, sin aquélla,
dificilmente hubiera tenido acceso, y de lugares donde no habria estado
seguro.” Y de los barrios irlandeses en esa ciudad industrial da una ima-
gen dantesca, impresionante por su sordidez:
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La ciudad nueva de Manchester, llamada también la ciudad irlandesa (the Irish Town)
se extiende mds alld de la ciudad vieja, sobre una colina enclavada entre el Itk y St.
George’s Road. Aquf se ha borrado toda apariencia de ciudad; son grupos de casas
y de calles que parecen pequefias aldeas y que se alzan, aqui y alld, sobre el suelo
desnudo, un suelo arcilloso en el que ni siquiera crece la hierba; las casas, o por me-
jor decir cottages, se hallan en mal estado, jamds han sido reparadas, aparecen sucias
y todas ellas tienen himedos y repelentes sétanos habitados; las callejuelas, sérdi-
das y sin pavimentar, sin alcantarillas; por todas partes se ven colonias de cerdos,
encerrados en pequefios patios o establos o paseindose libremente por la calle. Los
caminos se hallan tan enfangados, que solamente en los tiempos de gran sequia se
puede transitar por ellos sin enterrarse en el lodo hasta los tobillos. {...} Es cierto
que, al llegar aqui, abundan cada vez mds las calles pavimentadas o provistas, por
lo menos, de pasos y atarjeas, pero la suciedad y el mal estado de las casas y, sobre
todo, de los s6tanos, siguen siendo los mismos.*!

Las referencias, siempre negativas, a los migrantes irlandeses en Man-
chester son abundantes en esta obra juvenil de Engels. No obstante estar
iniciando su relaciéon con Mary Burns —o quiza por ello mismo— sus des-
cripciones de los barrios en que se concentraba esa poblacién son descar-
nadas, brutales. En otro pasaje, se refiere a otra drea de la ciudad, conocida
como Little Ireland, la Pequefia Irlanda, donde la situacién era peor atin
que la ya descrita. Allj,

vemos unos 200 cottages, la mayoria de ellos con muros comunes para dos viviendas
cada uno, en los que viven aproximadamente 400 personas, casi todas irlandesas.
Los cottages son viejos, sucios y de la peor calidad, las calles empinadas, irregulares
y, muchas de ellas, sin pavimentar y sin desagiie; una cantidad innumerable de
basura, desperdicios y fango asqueroso aparece regado entre innumerables charcos;
la atmésfera contaminada por el humo de las chimeneas de una docena de fdbricas
es pestilente y dificilmente respirable; un tropel de nifios y mujeres andrajosos
pululan por estos parajes, tan sucios como los cerdos que retozan en los montones de
basura y en los charcos; en una palabra, todo el lugar ofrece un espectdculo tan des-
agradable y repelente como los peores patios de vecindad situados junto al Irk. Los
seres humanos que viven en estos corfages ruinosos, detrds de ventanas tapadas con
papeles engrasados, de puertas rotas y jambas podridas, y no digamos los conde-
nados a vivir en los sombrios y hiimedos sétanos, entre esta masa indescriptible
de basura y malos olores, en esta atmdsfera que parece confinada a propésito, estos
seres humanos han descendido realmente al escalén mds bajo de la humanidad.?
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En realidad, probablemente las condiciones de vida de los irlande-
ses no eran tan diferentes de las que padecfan los obreros ingleses en
las barriadas de Manchester y de otras ciudades industriales, a juzgar
por las descripciones que el propio autor hace de ellas: hacinamiento,
suciedad, fango, delincuencia, desnutricién, alcoholismo, enfermedades
epidémicas, mendicidad, mortalidad prematura, ignorancia y falta de
instruccion, etcétera. Pero el énfasis en los migrantes irlandeses no escapa
a cierto desprecio hacia ellos por parte del cronista.”

Engels no simpatizaba tampoco con el dirigente nacionalista irlandés
mas importante de ese momento, Daniel O’Connell, a quien conside-
raba simplemente un demagogo cuyos incendiarios discursos lo aisla-
ban de los propésitos de unidad obrera del movimiento de la Carta del
Pueblo. Pero, por otra parte, su simpatia por la combatividad irlandesa
provenia también, de seguro, de su relacién sentimental con esa obrera y
activista de origen gaélico. Reconocia en el pueblo irlandés una capaci-
dad de transformacién que iba mds alld del seguimiento al caudillo del
momento. “jQué gente!”, exclamaba,

hombres que no poseen ni un centavo, que en su mayoria no tienen ni una chaqueta
que ponerse, auténticos proletarios y descamisados, y ademds, irlandeses, gaélicos
salvajes, indémitos y fandticos. Quien no haya visto a un irlandés no se lo puede
imaginar. Dadme 200 000 irlandeses y haré afiicos a toda la monarqufa britdnica.”’

En agosto de 1844 Engels regresé a Alemania y terminé de escribir
el libro, que dedicé a “las clases trabajadoras de la Gran Bretafia”, lo que
inclufa evidentemente a los obreros irlandeses asentados en ésta.”®* No
obstante, paraddjicamente, la obra se publicé en alemdn en Leipzig y la
traduccién inglesa sélo se edité en 1892, tres afios antes de morir su au-
tor. El retorno de Engels a su tierra natal parecié poner fin a su relacién
con Mary.

Friedrich se reencontré con Marx en ese verano de 1844 en Parfs,
donde éste habia llegado, expulsado de Alemania, desde el otofio ante-
rior. Fue en esa etapa que su amistad se consolidé. En Barmen el joven
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Friedrich retomé su actividad revolucionaria y se dedicé a hacer contac-
to con los nucleos locales de demdcratas y socialistas.

Harto, sin embargo, de enfrentar la situacién familiar, abandoné Bar-
men y regres6 a Manchester en 1845, no sin convencer a Marx de acompa-
farlo. Durante esa primera visita del Moro a la capital algodonera, que duré
seis semanas, Engels se reencontr6 también con Mary Burns y reinicié con
ella su relacion. Mds adelante, tuvieron que desplazarse a Bruselas, tras de
que el gobierno francés expulsara al fildsofo de Tréveris, donde escribirfan
conjuntamente La ideologia alemana, la obra fundacional del materialismo
histérico que, si bien inédita, les permitié “romper con su conciencia filo-
sofica anterior”. Mary Burns acompafié a Engels y permaneci6 en Bruselas
un afio, entre mediados de 1845 y mediados de 1846. Fue, al parecer, un
periodo de mucha soledad para ella mientras su amante y E/ Moro se dedi-
caban a organizarse con otros exiliados. Sin manejar el francés, le era impo-
sible comunicarse con los circulos locales, y s6lo conversaba con Werth y de
manera limitada con la familia de Marx.”” Después de ese periodo, regresé
a Manchester sola, sin Friedrich, que permaneci6 en la capital belga.

Sobre la situacién intelectual de Mary, Belinda Webb pone en cues-
tién otro de los clichés mds difundidos por los biégrafos de Engels: su
analfabetismo. Aunque es cierto que carecia de una instruccién formal,
algunos indicios permiten suponer que si lefa y escribfa. Asi lo sefiala
Eleonor Marx en su ya citada carta a Karl Kautsky de 1898: “Era una
obrera de Manchester, por supuesto, sin estudios, aunque sabia leer y
escribir un poco”. Ademds, el papel que se le reconoce en la elaboracion
de La situacion de la clase obrera en Inglaterra de Engels y su vision de
los irlandeses en particular, dificilmente se corresponde con alguien sin
una cierta formacién critica. Mary era cartista; y los cartistas no eran
iletrados, pues promovian y valoraban la formacién autodidacta de sus
integrantes, por su potencial emancipador. El cartismo recurria a procla-
mas y manifiestos, lo mismo que a pancartas para difundir su ideario y
su programa. De manera que una mujer analfabeta dificilmente hubiera
tenido cabida en ese medio. Relata Webb:
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Fui viendo cada vez mds el analfabetismo de Burns como imposible —mds atin
cuando uno considera el gran valor en que Engels, él mismo un letrado y siempre
dispuesto a aprender, tenfa puesto en la lectura y el aprendizaje—. Antes de que yo
empezara lo que serfa la tercera version de Mary Burns, me encontraba describien-
do a un amigo a Burns como iletrada, a lo cual su réplica fue “Bueno, y Engels ;no
le ensefiarfa?”. El hecho de que esto no era considerado por sus biggrafos revela
mucho acerca de la relacién que ellos asumieron que Engels y Burns tenfan.*®

Tras la derrotada revolucién en Alemania, en la que tanto Marx como
Engels participaron activamente, el segundo en las barricadas, ambos se di-
rigieron a Inglaterra, en donde establecerfan su residencia definitiva. Marx
se asent6 en Londres, donde tenia acceso a la biblioteca del Parlamento,
en tanto que su amigo volvié a Manchester a trabajar una vez mds en la
empresa de la que su familia era socia. Es claro, por su correspondencia,
que el regreso a Manchester limitaba su libertad personal para participar
en el movimiento revolucionario, y que sentia también su alejamiento de
Marx; pero era también la Gnica posibilidad de obtener recursos econémi-
cos suficientes para apoyar a su amigo mientras éste estudiaba y escribia, y
también una oportunidad para retomar su relacién con Mary Burns, que
mantendria hasta el fallecimiento de ésta. Esperaba Engels, ademds, que la
sucesiva crisis comercial barrerfa con las empresas de la ciudad industrial y
anunciarfa la siguiente y definitiva revolucién proletaria que le permitirfa
reintegrarse al movimiento y que pondria fin al capitalismo.

En ese periodo en Manchester —que Engels no sabia habria de prolon-
garse por veinte aflos mds— el activista empez6 a asumir una doble vida.
El y Mary, llevando frecuentemente consigo a Lizzy, se mudaron de casa
una y otra vez, quizds para conservar la privacidad de su vida familiar y
no exponer demasiado a Mary a las criticas de la sociedad capitalista de
Manchester. Necesitaba de una casa en la que pudiera tratar de negocios
con los comerciantes algodoneros y recibir a su padre y sus hermanas
cuando viajaban a Manchester; y otra para compartir su vida con Mary.
Simultdneamente, apoyaba a su amigo en Londres, casi siempre des-
empleado y con mayores compromisos familiares, a sufragar sus gastos
para que pudiera escribir la critica de la Economfia Politica, lo que con
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frecuencia ahogaba también sus finanzas personales. En abril de 1854
escribi a Marx, refiriéndose a su propia familia: “ya tenfan que saber los
filisteos que estoy viviendo con Mary”.’! Pero segtn la interpretacién
de Hunt, no sélo eran los filisteos industriales de Manchester quienes se
escandalizaban de la vida privada —y virtualmente secreta— de Friedrich.
Acaso también para Jenny, la aristocrdtica esposa de Marx, se trataba de
una relacién criticable.

Mujer imperturbable en tantos aspectos, dispuesta a ser testigo de un alzamiento
revolucionario y del derrocamiento de la burguesia, ain conservaba suficiente sen-
tido del decoro —o del pudor— burgués como para escandalizarse ante la idea de que
un hombre y una mujer viviesen juntos fuera del vinculo matrimonial, sobre todo
cuando la mujer en cuestién era una obrera que no sabfa leer ni escribir.’?

Y adn mds, la presencia de Mary Burns al lado de Engels no sélo irri-
taba a la familia de éste, a los miembros de la burguesia manchesteriana
y posiblemente a Jenny Marx, sino también, como se hizo evidente en
diversas ocasiones, a los activistas obreros y exiliados desde su estancia
en Bruselas. Estos consideraban insultante que un empresario acaudala-
do se mostrara en publico con una amante obrera, lo cual era percibido
como un abuso que los hijos de los propietarios solfan cometer con fre-
cuencia por razones meramente sexuales.?

En 1856 Friedrich y Mary viajaron a Irlanda y particularmente a Du-
blin (visita que aquél repitié en 1869 con Lizzy y con Eleanor, la menor de
las hijas de Marx), de donde Engels comenzé a modificar la visién racial
y prejuiciosa que acerca de los irlandeses habia tomado de Carlyle, y tam-
bién a entender el fenémeno del colonialismo. Dej6 de ver en Inglaterra
al pais progresista llamado a modernizar a los “pueblos sin historia”
(expresion hegeliana que en alguna ocasion el propio Engels utilizd) y
comenz6 a apreciar la accién colonial como un acto de injusta opresion.

Mary Burns fallecié repentinamente el 7 de enero de 1863 por una
apoplejia o problema cardiaco, sin haberse casado nunca con Friedrich
Engels. Se desconoce el lugar donde fue enterrada, pero el deceso ocurrié
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en lo que parece haber sido uno de los peores momentos para la econo-
mia familiar de Marx. En carta desde Manchester, aquél le exponia a
su amigo con profundo dolor: “No acierto a escribirte lo que siento. La
pobre muchacha me queria con todas las fuerzas de su alma”.

Pero desde Londres, el de Tréveris le respondi6 con un escueto pésa-
me que de ninguna manera se correspondia con la tragedia que Engels
estaba viviendo, y le pasaba a relatar su propio drama econémico. Aun-
que reconocia que era “espantosamente egoista” tratar en ese momento
tales temas, le tranquilizaba, decia, y crefa que también a Friedrich le
tranquilizarfa, como con un “remedio homeopdtico” el espantar “una
desdicha con otra”. Agregaba que “Sélo el diablo sabe por qué la des-
gracia persigue a todos los de nuestro grupo en este preciso momento”,
y conclufa confesindole a su amigo “;Qué otra cosa puedo hacer?” y le
preguntaba en una posdata c6mo se las arreglaria habiendo perdido el
hogar que compartia con Mary en el cual y sélo ahi “podia sentirse libre
y retirado del mundo y de todas las basuras humanas”.**

Relata Gustav Mayer, el gran bigrafo de Engels, que

No poseemos ningan testimonio de que Engels se sintiera, nunca ni en ninguna
otra ocasién, tan profundamente dolido con Marx. Su disgusto fue tremendo. Al
recibir aquella carta, no pudo resistir la tentacién de pensar que su amigo, casado
con mujer {la aristécrata Jenny von Westphalen} digna de él en el plano social y
en el espiritual, era incapaz de sentir lo que la muerte de Mary, cuyo cuerpo atin no
habfa sido sepultado, representaba para él.*°

Cuando, una semana después, Engels se decidi6 a responderle a Marx,
prefirié primero hacer un borrador en el que le expresaba:

Espero que no te parecerd raro el que, esta vez, mi mala suerte y tu frialdad en
deplorarla me hayan hecho positivamente imposible contestarte antes. Todos mis
amigos, incluyendo a los filisteos que apenas me tratan, me han demostrado, ante
este golpe que tanto me ha afectado, [...} mayor simpatia y amistad de las que de
ellos podia esperar. T1, por tu parte, encontraste el momento propicio para hacer
sentir la superioridad de tu manera de pensar, fria e imperturbable. Puedes recrear-
te en tu triunfo, que nadie te disputa.’
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Al parecer, sin embargo, Engels se arrepintié de la dureza de su res-
puesta y en la version definitiva de la carta suavizé varias frases. Co-
menta la situacién econémica de Marx y al final concluye: “Haré lo que
pueda”. Marx se disculp6 a su vez en una nueva misiva, que también de-
mord varios dias en escribir, y con la extensa explicacién que ahi le dio a
su amigo, Engels dio por saldado el asunto expresindole que “tu tltima
carta la he borrado y estoy contento de no haber perdido con Mary a mi
mds viejo y mejor amigo”.?’

Después de ese episodio, finiquitado con ese intenso intercambio
epistolar, ni Engels ni Marx volvieron al tema de Mary y su inesperada
muerte. Su correspondencia continué tratando los temas habituales que
a ambos interesaban, mientras Friedrich intentaba, desde unos meses
después, resarcir la pérdida y rehacer una vida matrimonial.

Lizzy, una nacionalista radical

Lizzy Burns entré a la vida de Friedrich a través de su hermana mayor, y le
corresponderia en los aflos siguientes a su muerte ocupar el lugar que ésta
habfa dejado vacante. Nacida en 1827, era cinco afios menor que Mary.*®
La relacién con Engels pudo haberse dado con gran naturalidad cuando,
de tiempo atrds, habia estado presente en el hogar del alemdn, donde
habfa pasado algunas temporadas. Esa relacién parece haber estado con-
solidada para un afio y meses después, cuando se fundé la Asociacién
Internacional de los Trabajadores. Aunque Engels, desde Manchester,
adin no confiaba en que el proyecto perdurara y se mantenia en general
distanciado de éste, realizaba aportaciones econémicas y pidié un carnet
de afiliacién para él y otro para Lizzy.

Esta era, al igual que Mary, una auténtica hija del proletariado, que ape-
nas sabfa leer y escribir. Su aportacién al pensamiento politico de Engels, a
partir de vivencias concretas, no habria de ser menor que la de su hermana.
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Nacionalista sincera, Lizzy simpatizaba con el Sinn Fein, el grupo
radical que luchaba por la independencia de Irlanda por medios terro-
ristas, conocido también como los fenianos. Engels, desde luego, des-
preciaba esa forma de lucha; pero en 1867, dada la cercania de su mujer
con algunos miembros del grupo, se uni6 a las protestas por la libertad
de cinco de sus lideres que el gobierno inglés se negé a considerar presos
politicos cuando, en una accién para liberar a un feniano preso en Man-
chester, abatieron a un sargento de la policfa. Paul Lafargue, el cubano-
francés yerno de Marx, habria de recordar afios después que, a instancias
de Lizzy, “mds de un feniano encontr6 hospitalidad en la casa de Engels,
y {...} consigui6 esquivar a la policia el hombre que lider6 el intento de
liberar a Kelly y Deasy, los condenados del Sinn Fein, cuando se dirigian
al cadalso”. Max Beer coincidi6 también en que la casa de los Engels
era “el refugio mds seguro para los fenianos que hufan de la justicia; la
policfa ni imaginaba que ése pudiera ser su escondite”.”

En el verano de 1869, Engels hizo con Lizzy —a quien ya presentaba
como su mujer desde que se liberé de los compromisos familiares y la es-
tancia obligatoria en la empresa textil manchesteriana— su segundo viaje
a Irlanda, en el que también los acompaiié Eleonor, la hija menor de los
Marx, conocida familiarmente como Tussy. Durante ese recorrido obser-
vo6 directamente y con mayor detenimiento las condiciones sociales de la
nacién y concibi6 la idea de escribir una historia de ese pafs al que aho-
ra reconocia como verdadera y legitimamente diferente de Inglaterra.
Antes, habia concebido que la emancipacién irlandesa sélo se resolveria
si en Inglaterra la insurreccién obrera, que no ocurrié, derrocaba a la
monarquia. Al tomar contacto directo con Irlanda, empezé a reconocer
la legitimidad de la lucha independentista de ese pais y sus diferencias
geogrificas, culturales y sociales con la nacién opresora. Poco a poco, sus
simpatias se fueron acercando al pueblo sojuzgado, mds que a confiar en
que ni siquiera el proletariado del pais dominante lo emancipara. Lo que
hacia crecer en €l esa simpatia era, segin dejé ver en testimonios escri-
tos, la tenaz resistencia del pueblo irlandés al colonialismo britdnico.*
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En 1870 Engels liquidé su parte del negocio fabril en Manchester
vendiéndola a uno de los hermanos Ermen. Junto con Lydia y la proble-
matica sobrina de ésta, Mary Ellen (“Pumps”), se mud6 de Manchester a
Londres, y alquil6 una vivienda en Regent’s Park Road, lo que le permi-
ti6 retomar sus vinculos directos con Marx en largas y virtualmente co-
tidianas conversaciones, y a su mujer estrechar la relaciéon con la esposa
y las hijas del Moro, particularmente con Jenny. De esa cercania se deriva
en gran medida el que tengamos mds elementos de conocimiento de L7zzy
que de su hermana mayor Mary. Fue sin duda un periodo de gran felici-
dad para un Engels que, desprendido de sus obligaciones empresariales,
pero conservando su solvencia econémica, tenia cerca de si a su mejor
amigo y a la segunda mujer de su vida.

La salud de Lizzy mermd, sin embargo, a partir de 1877, y un afio
después, el 11 de septiembre de 1878, fallecié. El asma, la cidtica y un
tumor, al parecer maligno, en la vejiga, pusieron fin a su vida. Engels en-
viud6 por segunda ocasion cuando tenia 57 afios de edad. Del carifio que
por ella sentia da testimonio el hecho, de otro modo incomprensible, de
que el recalcitrante ateo y enemigo jurado de la institucién burguesa del
matrimonio —como lo habria de demostrar varios aflos mds tarde en su
critica a la familia, la propiedad privada y el Estado y lo habia hecho ya
en otros de sus escritos— aceptara buscar, en la vispera del fallecimiento
de su segunda mujer, a un sacerdote anglicano para que, en el lecho de
muerte, los casara, cuampliendo asi para ella un intimo y tGltimo deseo.
Enterrada como Lydia, sus restos reposan en el cementerio catélico de
Santa Marfa, al noroeste de Londres. Engels mismo redacté una nota ofi-
cial: “Por la presente comunico a mis amigos en Alemania que la pasada
noche la muerte me privé de mi mujer, Lydia, de soltera Burns”. !

Muchos afios después, en 1892, en una carta a Julia Bebel, el comunista
alemdn se seguia refiriendo a su Lizzy como “una auténtica proletaria ir-
landesa, y los sentimientos apasionados de aquella mujer por la clase a que
pertenecia y que le eran innatos valfan para mi mil veces mds que toda la
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sutileza de ingenio y toda la arrogancia que hubiera podido encontrar en

cualquier sefiorita ‘culta’ y ‘sentimental’, hija de la burguesia”*?

Un manto de oscuridad

Provenientes del ambiente oscuro de la pobreza y la migracién irlandesa
implacablemente subsumida por el desarrollo del capitalismo industrial
britdnico, y recluidas en los sucios barrios obreros de Manchester, Mary
y Lizzy Burns parecen haber vuelto a ese mundo de tinieblas tras de sus
respectivas muertes, y cual si su paso por la vida del cofundador del ma-
terialismo cientifico hubiese sido fugaz, a pesar de haber compartido con
€l 20 y 15 afios respectivamente. Le entregaron su vida en las etapas en
que éste se encontraba mds necesitado de apoyo moral ante una situa-
cién que en lo personal no eligid, y también cuando desarrollé ulterior-
mente con mds libertad su fecunda productividad. Si Engels, siempre
con excesiva modestia, se refirié alguna vez a si mismo como un segundo
violin con respecto de Marx, esto fue aiin mds contundente en el caso de
sus fieles mujeres, relegadas a meros instrumentos de acompafiamiento.

El manto de oscuridad que las cubre inicié probablemente por la pri-
vacidad con que Engels manej6 casi siempre su vida personal por razones
de negocios y familiares. Pero se extendi6 en la historia envolviéndolas
también, mds alld de la hipocresfa de los circulos burgueses, entre los
propios correligionarios del par de comunistas y entre los historiadores
convencionales o apologéticos. Franz Mehring, el primer biégrafo im-
portante de Marx, y quien traté al Engels viejo en sus Gltimos afios, no
las menciona y menos adn las considera en la génesis del pensamiento
socialista moderno que los dos amigos protagonizaron.

Pero es cierto que los datos acerca de sus vidas son escasos, particu-
larmente en el caso de Mary. No contamos con ninguna fotografia de
ella, y s6lo una de Lzzzy, mas no al lado de Friedrich. De la hermana
mayor no se sabe tampoco dénde quedaron sus restos tras de su stbito
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fallecimiento, y ni el mismo Marx, por razones econémicas y familiares,
asisti6 a su funeral.

Y si a la aristocrdtica Jenny Westphalen Marx todos los bidgrafos de
éste le reconocen al menos su lealtad a su combativo marido, las Burns se
mantienen casi siempre en la penumbra, apenas iluminadas por la tenue
luz de algunos datos aislados y muchas veces no valorados como trascen-
dentes. Una injusticia mds es la de Terrell Carver® y otros biégrafos que
consideran que mds que el amor personal, a Engels y las hermanas Burns
los uni6 el interés de aquél por tener siempre una mujer que se hiciera
cargo del hogar, conforme a los cdnones del patriarcado victoriano de la
época. “En el amor, sugiere ese autor, Engels no parece haber buscado a
su equivalente intelectual”, ignorando las correrias de los jévenes Engels
y Burns por los barrios bajos de Manchester y por el mundo en diferentes
momentos.

Ademds porque, desde luego, no se trataba, y dificilmente se tratarfa,
de que las parejas sentimentales del docto aleman se le equipararan en el
plano intelectual. Sin duda su papel fue otro; tras las fastidiosas jornadas
de negocios en Ermen & Engels, o en los momentos de tension politica
y debate con sus adversarios, sin duda pudo siempre encontrar Friedrich
el reconfortante ambiente doméstico y la paz espiritual que, entre otras
cosas, le permiti6é no interrumpir del todo la investigacion y la polémica
acerca de diversos temas de politica, economia, historia, y seguir apoyando
a su genial amigo en la gestacién de la critica de la Economia Politica.

Incluso, la iniquidad mayor con Mary consiste en considerar que, por
haber sido Lizzy la que en su lecho mortal se casé con Friedrich, es ésta
la dnica que puede ser considerada su auténtica esposa, relegando a la
hermana mayor a la condicién de mera amante e ignorando la ética atea
y la critica a la moral burguesa con que siempre Engels condujo su vida
privada. No hay duda, en sus documentos, del carifio y compromiso que
con ambas hermanas éste profesé a lo largo de los treinta y cinco afios
que, entre ambas, estuvieron a su lado.
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El oscurecimiento de este aspecto personal de la vida del cofundador
del materialismo histérico y de la critica de la Economia Politica no deja
de ser un contrasentido en medio de la diversidad de biografias personales
e intelectuales del genio de Tréveris y de su segundo violin, en realdad no
menos virtuoso que el primero. La correcta exposicion y valoracion del
aporte epistemoldgico y tedrico de éste —una tarea ya parcialmente desa-
rrollada— no debiera dejar de lado su ambiente familiar y sentimental.
Porque si, en el caso de Marx, éste logré desarrollar su formidable obra
sobreponiéndose una y otra vez a la persecucién politica, la pobreza y las
desgracias personales, Engels por su parte tuvo que luchar constantemente
contra el adverso ambiente de la familia paterna y el hastio del trabajo ad-
ministrativo y de negocios. Prefiri6, incluso, llevar una doble vida, incluso
triple: pablica, privada y secreta, que lo inmunizara contra e/ conocimiento
abstracto y, en sus propias palabras, “la buena sociedad”. En ambas circuns-
tancias los genios germanos contaron con el respaldo y la tutela moral de
sus respectivas parejas: Jenny von Westphalen siempre con E/ Moro, y al
lado del de Barmen las humildes gaélicas Mary y Lizzy Burns.

Pero el compromiso mayor de la Historia deberia ser no sélo la reivin-
dicacion de ellas como personas y como acompanantes de los inquietos
revolucionarios, sino la elucidacién de sus posibles aportes a la formacion
del pensamiento y del temple que éstos mostraron desde su temprana ju-
ventud hasta sus respectivas desapariciones. Y un acto de justicia, para las
tres pero particularmente para las hermanas irlandesas, el sacarlas de su
mundo casi siempre de oscuridades para que sean por siempre conocidas y
valoradas por las nuevas generaciones.
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Notas

! Por ejemplo, para Jim Dixon: “[...} nadie habfa escuchado de Mary Burns. Y
nadie puede verla todavia. Ella es un misterio total. No hay ningdn registro de su
nacimiento, ni fotos supervivientes, y aquellos que estdn mencionados en este material
han pasado afios tratando de averiguar mds sobre ella. Sin mucho éxito”. Jim Dixon,
“Mary Burns Superstar”. Salford Star issue No. 6, Winter 2007. Disponible en http://
www.salfordstar.com/article.asp?id=461.

2 “Friedrich Engels was not an hypocrite”. The Guardian, 7 de mayo de 2009.
Cit. en Belinda Webb, “Who was Mary Burns?” Belinda Webb-Boloffeld, 2 de mayo
de 2010. Disponible en http://belindawebb.blogspot.mx/2010/05/who-was-mary-
burns.heml

3 El gentleman comunista. La vida revolucionaria de Friedrich Engels. Barcelona, Ed.
Anagrama, 2011, p. 101.

4 John Green, “Friedrich Engels was not an hypocrite”. The Guardian, 7 de mayo
de 2009. Cit. en Belinda Webb, “Who was Mary Burns?” Op. Ciz.

> No obstante, en otro pasaje Hunt reclama a Engels haber incurrido en la préctica
de otros dueflos de fabrica jovenes de tener relaciones sexuales con sus obreras: “Engels
una vez condend la tendencia de los duefios de las fibricas textiles a tomar ventaja de
las manos femeninas; pero justamente, es lo que él hizo”. Sobre ello, Green ha respon-
dido que no hay evidencia de que cualquiera de las Burns trabajara en la fdbrica Ermen
& Engels. J. Green, Op. Cir.

¢ Cit. por Belinda Webb, “Who was Mary Burns?” Op. Ciz.

7 Francis Wheen, Kar/ Marx. Barcelona, Penguin Random House Grupo Edito-

rial, 2015, p. 265.

8 Mike Dash, “How Friedrich Engels’ radical lover helped him father socialism”.
Disponible en http://www.smithsonianmag.com/history/how-friedrich-engels-radi-
cal-lover-helped-him-father-socialism-21415560/#bte4dybHaMLW4bgsp.99. Belin-
da Webb, “Who was Mary Burns?”. Op. Cit.

9 1bid.

19 Belinda Webb, “My PhD critical papet”, Belinda Webb-Boloffeld, 7 de enero de
2012. Disponible en http://belindawebb.blogspot.mx/2012/01/i-thought-id-upload-
critical-element-of.html. pp. 6-7.

' Belinda Webb, “My PhD critical paper”. Op. Ciz.

' Marx-Aveling, E., Cit. por Tristram Hunt, Op. Ciz.

13 Francis Wheen, Op. Cit., p. 96.

1 Belinda Webb, “My PhD critical paper”. Op. Cit.
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'S Mehring, Franz, Carlos Marx. Historia de su vida. Barcelona, Eds. Grijalbo, 1967,
p- 107.

16 T. Hunt, Op. Cit., p. 103.

7 Cornu, Auguste, Carlos Marx. Federico Engels. Tomo cuatro. La Habana, Editorial
de Ciencias Sociales, 1976. pp. 114-115.

'8 E1 19 de noviembre de 1844, desde Barmen, Engels escribié a Marx: “Voy a di-
bujar un lindo cuadro de todos los crimenes sociales cometidos por los ingleses. Acuso
publicamente a la burguesfa inglesa de asesinato, hurto y de todos los crimenes. Escri-
bo una introduccién inglesa especial que haré tirar aparte y enviaré a los jefes de par-
tido, a los escritores y a los parlamentarios ingleses. Se acordardn de mi. Por lo demds,
sobra decir que me dirijo también a la burguesia alemana, a la que digo claramente
que no vale mds que la burguesfa inglesa, que es s6lo mds cobarde, menos consecuente
y menos hdbil que ella en el arte de explotar al pueblo”. Y el 20 de enero de 1845,
en otra carta, lo reiter6: “Mis trabajos sobre Inglaterra no dejardn ciertamente de dar
en el blanco, porque los hechos son demasiado impresionantes; pero quisiera tener las
manos mds libres para exponer algunas cosas que, para el momento presente y para la
burguesia alemana, serfan ain més impresionantes y tendrfan mds efecto”. Cit. en A.
Cornu, Op. Cit., p. 116.

19 Federico Engels, “La situacién de la clase obrera en Inglaterra’
Juventud. México, Fondo de Cultura Econémica, 1981, p. 310.

’

en Escritos de

* El médico James Philipps Kay-Shuttlewort, que actuaba en el distrito de Armen,
en Manchester, es varias veces citado por el joven Engels en esta obra.

%" La opini6én de Carlyle era también lapidaria: “El irlandés es el peor de los ma-
les con que tiene que luchar este pafs. Vestido de harapos y con la falsa sonrisa en la
cara, estd siempre dispuesto a aceptar cualquier trabajo que requiera brazos fuertes y
espaldas vigorosas, contentdndose con ganar lo necesario para comprar patatas. [...}
duerme a pierna suelta en cualquier cubil de cerdos o en cualquier perrera, anida en
los pajares y viste un traje hecho de harapos [ ...} El irlandés salvaje, y no por su vigor,
sino por lo contrario de él, desplaza al sajon de nacimiento y ocupa su puesto. Vive
en medio de la suciedad y de la incuria, entregado a la violencia y a la falsedad del
borracho, como un foco siempre activo de degradacién y confusion”. Cit. en F. Engels,
Op. Cit., pp. 357-358.

2L F. Engels, Op. Cit., pp. 359-360.

22 Bric Hobsbawm, Cdmo cambiar el mundo. Barcelona, Ed. Critica, 2011, p. 103.

2 “[...} Manchester es el tipo cldsico de la moderna ciudad industrial, {...} yo la
conozco como si fuese mi propia ciudad natal —mejor que la mayorfa de sus habitan-
tes—", afirma Engels. Op. Ciz., p. 317.

2 F. Engels, Op. Cit., pp. 327-328.
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B Ihidem. pp. 332-333.

26 Otro pérrafo revelador: “Han sido también los irlandeses quienes han introduci-
do en Inglaterra a costumbre, antes desconocida aqui, de andar descalzo. En todas las
ciudades fabriles podemos ver hoy gran cantidad de gente, principalmente mujeres y
nifios, que marchan as{ por las calles, y esta costumbre va extendiéndose también entre
los ingleses pobres”. Ibidem. p. 339. Serfa dificil establecer si el desuso del calzado se
debfa en realidad a imitacién de los hdbitos irlandeses o a los raquiticos salarios que
no permitian comprar zapatos para toda la familia; pero no deja de estar presente la
tendencia a explicar diversos fenémenos vinculados a la pobreza recurriendo a la pri-
mera de esas apreciaciones.

7 Cit. por Gustav Mayer, Friedrich Engels: una biografia. México, Fondo de Cultura
Econdémica, 1979, p. 133.

8 En esa dedicatoria escribe: “Os dedico esta obra, en la que intento ofrecer a mis
compatriotas alemanes una imagen fiel de vuestras condiciones de vida, de vuestros
sufrimientos y vuestras luchas, de vuestras esperanzas y vuestras perspectivas. He resi-
dido entre vosotros lo bastante para poder conocer algo acerca de las circunstancias en
que vivis; he dedicado la mayor atencién a estos asuntos; he estudiado los documentos
oficiales y no oficiales a los que he podido tener acceso. Pero no me he contentado con
esto, pues no me interesaba tanto el conocimiento abstracto del tema como el veros
en vuestras propias viviendas, el estar cerca de vosotros en vuestra vida cotidiana, el
conversar con vosotros acerca de vuestras condiciones de vida y vuestras penalidades,
el ser testigo de vuestras luchas contra el poder social y politico de vuestros opresores.
Sabfa c6mo debfa proceder para ello: renunciando a la buena sociedad y a los banque-
tes, al oporto y al champafia de la burguesia, consagré casi exclusivamente mis horas libres
al comercio con los simples obreros, y me siento satisfecho y orgulloso de haberlo hecho
asi. {...1 E Engels, Op. Ciz., p. 281.

# J. Green Cit. por B. Webb, “Who was Mary Burns?”. Op. Cit.

39 B. Webb, “My PhD critical paper”. Op. Ciz., p. 9.

3 Cit. por Michael Herbert, “Frederick Engels and Mary and Lizzy Burns”. Man-
chester Radical History, 15 de marzo de 2010. Disponible en http://radicalmanchester.
wordpress.com/2010/03/15/frederick-engels-and-mary-and-lizzy-burns/ p. 3.

32 F. Wheen, Op. Cit., p. 265.

3 T. Hunt, Op. Cit., p. 131.

¥ En F. Wheen, 0p. Cit., pp. 266-267.

3 G. Mayer, Op. Ciz., p. 488.

3 Cit. en G. Mayer, Loc. Cit.

7 G. Mayer, Op. Ciz., p. 489.

% B. Webb, “Who was Mary Burns?” Op. Ciz.
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3 Cit. por T. Hunt, Op. Ciz., p. 234.

4 En una nota péstuma acerca del imperio britdnico, encontrada entre los papeles
de Engels, éste escribié: “Los ingleses han tratado de atraer a su dominacién a las
diversas razas. Los galeses, tan celosos de su lengua y nacionalidad, se han fundido
totalmente con el imperio britdnico. Los celtas escoceses, que se mantuvieron en re-
beldfa hasta 1745 y que desde entonces aqui han sido casi exterminados, primero
por el gobierno y después por su propia aristocracia, no piensan ya en sublevarse. Los
franceses de las islas normandas pelearon furiosamente contra Francia durante la gran
revolucion. Hasta los frisones de Heligoland, vendidos a Inglaterra por Dinamarca,
se sienten contentos con su suerte y tendrfa que pasar mucho tiempo hasta que los
laureles de Sadova y las conquistas de la Confederacién de la Alemania del Norte les
hicieran clamar por reunirse con la gran patria. Los tinicos con los que Inglaterra no
ha podido son los irlandeses. La enorme elasticidad de esta raza se lo ha impedido.
Después de cada represion o intento de exterminio, los irlandeses vuelven a dar nuevas
sefiales de vida, mds fuertes todavia que antes... Y se da el caso de que, cuanto mds
adoptan la lengua inglesa y mds se olvidan del irlandés, mds irlandeses se sienten”.
Cit. por G. Mayer, Op. Cit., pp. 545-546.

T, Hunt, 0p. Cit., pp. 266-267.

2 Cit. por G. Mayer, Op. Cit., p. 688.

% Cit. por M. Dash, Op. Cit.
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HISTORIA, CRITICA Y POLITICA
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Universidad Auténoma del Estado de México

Resumen/Abstract

El presente ensayo pretende mostrar el modo en que Gramsci y Benjamin recuperan
los principios del materialismo histérico de Marx para realizar la critica de la praxis
politica, durante el periodo fascista. A partir de ellos es posible comprender la in-
disoluble relacién entre historia, politica y ética en toda praxis politica, asi como la
critica como movimiento inherente a todo conocimiento y practica que se propone
conocer, y modificar, las estructuras de coercién que se instauran en el conocimiento y
en la praxis politica. Desde Marx, Gramsci y Benjamin es posible emprender la tarea,
necesaria en el presente, de critica del conocimiento politico y la praxis politica, pues
se estd imponiendo un discurso unilateral en la concepcién de la sociedad, de la vida y
creencias de los sujetos concretos.

Palabras clave: Historia, politica, critica, praxis politica.

History, critique and politics

The aim of this essay is to demonstrate the way in which Gramsci and Benjamin took
up the principles of Marx&#39;s historical materialism to elaborate their critique of
political praxis in a period marked by the emergence of fascism. This approach makes
it possible to understand, (1) the indissoluble connection among history, politics and
ethics in all political praxis; and (2) critique as a movement inherent in all knowl-
edge and practice that sets out to understand, and modify, the structures of coercion
established in knowledge and political praxis. Using Marx, Gramsci and Benjamin
it becomes possible to undertake the task—necessary in today’s world— of critiquing
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political knowledge and political praxis, since a unilateral discourse is being imposed
on the conception of society, life and the beliefs of concrete subjects.

Keywords: history, politics, critique, political praxis.
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Preludio

Desde Maquiavelo, pasando por Hobbes, Locke, Rousseau, hasta llegar a
Hegel y Kant se fue forjando un modo de teoria y praxis politica que, a cada
momento en que se produjo una politizacién (movilizacién y organizacion)
de las clases sociales emergentes, ocurri6 un contraflujo de despolitizacién
que ha configurado un lenguaje y una practica politica dominantes que
tienden a deshistorizar la politica al reducirla a cuestiones técnicas (ad-
ministrativas) que anulan la critica que toda praxis politica supone: con
ello la politica pierde sus vinculos con la base material sobre la que
actia y de la cual emerge, a la vez que diluye sus nexos con el pasado
y el futuro. Tal situacién obliga a repensar las relaciones entre historia,
politica y critica; para apuntar hacia un horizonte que haga posible esa
reconstruccion se procede a recuperar algunos de los planteamientos que
van de Marx a Antonio Gramsci y Walter Benjamin.

Desde el lenguaje de los gobernantes del capitalismo de integracién
monopdlica, asi como de los llamados medios de comunicacién de ma-
sas, se ha convertido en uso corriente emplear el término politizar para
mostrar que las cuestiones del orden publico, las cuestiones del gobier-
no, no tienen un contenido politico, sino sélo técnico, y para ello se ha
elaborado un intrincado lenguaje donde la politica se trata de expurgar
de todo contenido ideoldgico o de intereses particulares, es decir, a la
acciéon gubernamental, legislativa y judicial. En realidad, esa tenden-
cia lleva, irreductiblemente, a una deshistorizacién de la politica, asi
como a un estrechamiento de la critica hacia la censura de los dirigen-
tes, al cumplimiento cuantitativo de politicas pablicas. El trasfondo de
ese proceder es una concepcién de historia centrada en el jefe politico
o de empresa, como lider, donde los intereses y problemas de las clases
subalternas desaparecen, o se tratan como resultado de condiciones in-
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dividuales o de insuficiencias en el funcionamiento de las instituciones
existentes.

Por ello es necesario volver la mirada hacia dos autores a quienes, de
manera central, les ocupé la relacion entre historia, politica y critica,
desde una postura epistemoldgica critico-dialéctica: Antonio Gramsci
y Walter Benjamin; para después sefialar algunos indicios de esa no-
cién técnica de la politica que impone una concepciéon univoca de la
realidad sociohistérica y lleva a la pasividad de los sujetos, donde las
Gnicas posibilidades de construccién social —de futuros posibles— y de
participacion se restringen a plantear modos de ejecucién de las politicas
impuestas por el capital.

Pareciera que, en teoria social contempordnea, y en la praxis politi-
ca misma, existe un abandono del modo de pensar histérico en torno
a la politica, asi como de la critica, acompafiado de una profunda de-
spolitizacién de las clases subalternas.

Tanto Gramsci como Benjamin parten de los principios episte-
moldgicos y metodolégicos de Marx para entender la historia, la politica
y la critica y los emplean para cuestionar la manera en que la praxis
politica dominante, en su tiempo, contenia una concepcién de historia,
y de critica, demasiado estrechas, al igual que Marx y Engels lo hicieron
en su época.

En Marx encuentran los principios epistemolégicos que aluden al
modo en que la produccién econémica, y la estructura social que de ella
se deriva, son la base de la historia politica e intelectual, de alli que,
como sefiala Marx, el primer hecho histérico es la produccién de la vida
material —la satisfaccion de las necesidades materiales de existencia—
que determina relaciones de clase y la superestructura juridico, politico,
ideoldgica, de tal modo que las categorias —la teoria— tienen que ponerse
en conexion con el desarrollo de la sociedad; de alli que Engels indique
que la teoria puede entenderse como desarrollo discursivo, y como praxis
cuando es referida a la relacién contradictoria entre clases y sus luchas
(Engels, 1980:51). Esta operacién, necesaria para Marx y Engels, es para
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romper con la concepcion de perennidad e inapelabilidad (ideologia) que
instauran las categorias de la “ciencia burguesa”. Es as{ que, para Marx
y Engels la historia no es mds que la historia de la lucha de clases ex-
plotadoras y explotadas, dominantes y dominadas, con lo cual rechazan
la idea de una historia “como acto genérico” o como espiritu y la critica
—el método de criticar, dird Marx— como mera “guerra de frases”, pues la
critica es el movimiento propio del pensamiento que conoce y muestra
su validez en la prctica (Marx, 1974:17-18; Marx, 1980:187-188).

Gramsci, unidad de historia,
politica y critica

En primer lugar, Gramsci reivindica dos principios metodolégicos de
Marx, a saber: 1) las tareas que se impone una sociedad exigen ciertas con-
diciones materiales y, 2) una sociedad no se modifica sino hasta desarrollar
las formas implicitas en sus relaciones. Gramsci, por su misma praxis
politica, trata de mostrar los equivocos en las concepciones dominantes de
su tiempo respecto a la organizacion de las masas, donde por una parte
estan las concepciones de Sorel y Croce y, por otro lado, la desfiguracion
de la filosoffa de la praxis por el economicismo (Gramsci, 1999:32-33),
e incluso insinda un cuestionamiento al dogmatismo soviético. Gramsci
sostiene una concepcion de la historia donde, por una parte, se expresa
como praxis politica y, por otra, como proceso de conocimiento. En ambos
casos la critica queda incorporada como parte sustancial de la praxis como
de la teoria (conocimiento).

Aunque llega a emplear practicamente de modo indistinto politica y
praxis politica, esta Gltima categoria la emplea, fundamentalmente, para
referirse a la formacién de una voluntad colectiva para un determinado
fin, all{ la historia se distingue por el uso que tiene para configurar un
mito, una ideologia, una utopia para “suscitar y organizar una voluntad
politica”. La categoria de praxis politica la utiliza, también, para recha-
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zar la concepcion de historia anclada a la figura de un individuo, o la
idea de historia como imprevisible o irracional, desligada del andlisis de
clases sociales (fuerzas sociales) y de las condiciones materiales y superes-
tructurales (cultura) en que emerge la voluntad politica.

La historia, tanto en su forma de praxis politica como de proceso de
conocimiento, sefiala Gramsci, supone periodizar con base en las formas
de organizacién de las fuerzas sociales, aprehendiendo sus contradiccio-
nes a partir de las relaciones entre estructura y superestructura, la rela-
cién entre movimientos orgdnicos y coyunturales. Si la historia es em-
pleada para crear una “voluntad colectiva nacional-popular” orientada al
“cumplimiento de una forma superior y total de civilizacién moderna”,
entonces la praxis politica supone la concrecién en un programa, en un
discurso (Gramsci, 1999:13-17). Es en ese sentido que concibe la poli-
tica como historia en accién.

Asi, la historia como proceso de conocimiento supone el conocimien-
to de la estructura distinguiendo movimientos orgdnicos (mds 0 menos
permanentes) de los movimientos coyunturales (ocasionales, inmedia-
tos); de esta distincion depende la critica que se hard como critica histd-
rico social o de los dirigentes, del personal dirigente. Tal distincion es crucial
para diferenciar los movimientos orgdnicos que si tienden a transformar
a la sociedad en cuanto suponen una reorganizacién de las fuerzas socia-
les de aquellos que s6lo pueden constituir una organizacién de fuerzas
sociales antagdnicas que se expresan como “polémicas ideoldgicas, reli-
giosas, politicas, juridicas, etc.”. En la praxis politica la transformacion
se presenta como deber histirico, con lo cual se evita confundir causas
inmediatamente operantes de las mediatamente operantes ya que, si
se confunden, la praxis politica deviene en economicista (doctrinaria o
ideologista), mecanicista, o bien, termina en voluntarismo e individualis-
mo (Gramsci, 1999:32-33). Con ello, sefiala Gramsci, la reconstruccién
de la historia pasada evita construir la presente o futura como resultado de
deseos y pasiones personales que inhiben el medio consciente que esti-
mula la accién.
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De ese modo, la filosofia de la praxis orientada a la formacién de
una voluntad colectiva para un determinado fin permite mantener una
especifica relacién de fuerzas ya sea para asegurar el orden social o para
suscitar y organizar una voluntad politica para transformar la sociedad;
pero esta filosoffa de la praxis se funda en un conocimiento histérico en-
tendido como intentos y resultados para organizar una voluntad colec-
tiva en relaciéon con los movimientos de la estructura y las relaciones de
fuerza: asf la politica es creaciéon de nuevos equilibrios, nuevas relaciones
de fuerza, por ello la praxis politica se mueve dentro de un deber ser que
permite advertir si “un acto es arbitrario o necesario, es voluntad con-
creta, o veleidad, deseo, amor a la fantasia”, la politica es “concrecion e
interpretacion, es historia y filosofia en accién... [por tal razén} ningtin
individuo solo o una obra (libro) pueden cambiar... la realidad sino s6lo
que la interpreten e indiquen la linea posible de accién”, es alli donde
destaca el “hombre de Estado” que “tiene a su disposicion las fuerzas de
un Estado o de un ejército y no sélo ejércitos de palabras” (Gramsci,
1999:31-32) y no porque tal “hombre de Estado” realice eficazmente la
accion inmediata, de corto plazo.

Finalmente, lo que Gramsci hereda es una comprensién de la politi-
ca, del materialismo histérico, como filosofia de la praxis, en la cual ad-
vierte una forma degenerada “en su forma mds difundida de supersticién
economicista” en la que se olvida la tesis segin la cual los hombres
adquieren conciencia de los conflictos fundamentales en el terreno de
las ideologias, tesis que no es de cardcter psicol6gico o moralista, sino
de cardcter orgdnico gnoseoligico. Bajo esa forma degenerada politica
e historia se vuelven engafio, pues la historia se concibe como un con-
tinuo marché de dupés, y la “critica” se reduce “a revelar trucos, a susci-
tar escandalos, a pedir cuentas a los hombres representativos” (Gramsci,
1999:45), reducen el Estado a mero interés de una fraccién de la clase
dominante, o a un supuesto realismo politico que exalta la figura del
jefe de gobierno y, ain mds, se olvida a los hombres que representan la
antitesis, es decir, “se ha olvidado ademds otra proposicién de la filosoffa
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de la praxis: la de que las ‘creencias populares’ o las creencias del tipo de las
creencias populares tienen la validez de las fuerzas materiales” (Gramsci,
1999:45-406).

Asi, contra el economicismo y el reduccionismo del Estado a mero
interés de una fraccién de la clase dominante, Gramsci erige el concepto
de hegemonia como fundamental y el estudio concreto de las ideologfas
para evitar las afirmaciones de sentido comin o “acusacién moralista de
doblez y mala fe o de poca astucia, de estupidez (para los partidarios)”
con el proposito de evitar la reduccion de la politica a “una serie de hechos
personales. .. de quien es burlado por sus propios dirigentes y no quiere
convencerse de ello por su incurable estupidez” (Gramsci, 1999:47) vy,
por supuesto, para cuestionar la historia que se hace en torno al gran jefe
politico, en torno a los jefes de gobierno.

Benjamin, la praxis politica como forma
critica de teorizar y constituciéon de sujetos

Benjamin asume los mismos principios epistemoldgicos que reivindica
Gramsci, aunque los oponentes a los que se enfrenta son distintos, ademds
de que agrega un elemento de discusion con la hermenéutica, visible en
su planteamiento de cémo entender los acontecimientos sociohistéricos
atendiendo a su significado originario, los modos como ha llegado a nosotros
—como forma de entender los acontecimientos sociohistoricos—, es decir, como
resultado de su propia historia y como un modo de pensar que permite
captar el movimiento de las sociedades en el tiempo. Pero all{ afiade que,
en una historia dialéctica, el investigador renuncia “a la actitud tranquila,
contemplativa frente a su objeto, para hacerse consciente de la constelacion
critica en la que dicho fragmento del pasado se encuentra precisamente
con el presente, esto es: conecta la accién presente con una experiencia ori-
ginaria para romper el continuum de la historia. A partir de ello cuestiona
la idea de una bistoria de la cultura anclada a las ideas de “popularizacion
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de la ciencia”, “labor cultural pablica” (ligada al Estado) o “educacién de
los trabajadores”, o bajo la consigna de saber es poder —como lo planteé la
socialdemocracia— suponiendo que el mismo saber del dominio burgués
capacita al proletariado para emanciparse; muestra que en las formas de
teorizar dominantes se exalta la técnica, olvidando su vinculo con la pro-
duccién de mercancias (Benjamin, 1989:96-97).

Como se advierte, aqui ya atisba cémo la forma de teorizar, y el deba-
te tedrico, constituye una praxis politica —o en el Marx de las tesis sobre
Feuerbach: disolver el mundo abstracto, tedrico, a su base terrenal, ex-
plicando sus contradicciones, “para criticar tedricamente y revolucionar
practicamente” la base material (Marx, 1980:2)— que, sobre todo en el
ambito de la historia, enfatiza que /o histdrico —mads alld de una fecha, un
gran personaje o genio, un artefacto u obra de arte— se revela como una
particular experiencia en el tiempo y en el espacio en que se articulan
condiciones materiales de produccién, la técnica que se le asocia, la rela-
cién entre sujetos a que da lugar —significado originario—, distinguién-
dose del devenir histirico referido a los modos en que se comprendi6 y las
formas en que se ha recibido —la manera cémo ha llegado al presente—,
y permite tener una comprension del pasado perfilando una praxis poli-
tica concreta orientada al futuro. Aqui ya instala una critica las formas
anecddticas donde los hechos se presentan desarticulados de la totalidad
sociohistérica a la que pertenecen.

Benjamin denomina a la historia dialéctica, también, como recupera-
cion revolucionaria del pasado mediante la cual se da vida a lo oprimido,
a lo interrumpido (Cfr. Benjamin, 1989:190), como parte de una lucha
politica que transforma, pues contribuye a politizar al intelectual adhe-
rido a la clase burguesa por la educacién, pero ello sélo se produce en la
praxis politica, no en el cambio de esquemas teéricos o politicos que dan
lugar a pillajes semejantes a los de los politicos que secuestran autores,
teorias (Aguirre, 1989:12-13).

Para la reconstruccion histérica, Benjamin establece una tension entre
continuidad y discontinuidad para romper con la visién —y la praxis politi-
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ca— aferrada a la idea de un tiempo lineal que, de vez en cuando, es alte-
rado y corregido para proseguir una marcha irrefrenable hacia el progreso,
hacia la realizaciéon de la humanidad, como “tiempo homogéneo y vacio”
tiempo que “las clases revolucionarias” hacen estallar “en el momento de
su accion” (Cfr. Benjamin, 1989:187, 188). Esa tension se presenta en
las teorfas sociales —de modo mds especifico, en las narraciones de la
historia— y en la praxis politica que se expresa en las formas de teorizar
(positivistas e historicistas), en la justificacién de situaciones de violen-
cia (legitima/ilegitima) que parten de una concepcién de una naturaleza
humana bérbara o en relacién con la persecucion de fines considerados
justos legalmente, o a estrategias que suponen la ampliacién de la liber-
tad y democracia sin relaciéon con la particular constitucién de las clases
sociales (Benjamin, 2001:23 y ss), pero sobre todo en las formas de teo-
rizar y practica politica que exaltan la técnica desligada de la produccién
de mercancias y de su cardcter destructivo en las guerras (Cfr. Benjamin,
1989:99-100).

Ese mismo tiempo lineal estd presente en la socialdemocracia que
reivindica el desarrollo y uso de la ciencia y la técnica exclusivamente
para mejorar el nivel de destreza de los trabajadores pensando que ello
conduce a la mejora de las condiciones de trabajo y de vida, de tal modo
que se transmuta el principio de que el proletariado es la dGltima clase
explotada y emprende la liberacién de todas las clases dominadas invo-
cando todas las clases sojuzgadas anteriormente, por la maxima de que
el proletariado emprende la emancipacion de las clases futuras (Cfr. Benjamin,
1989:186). Ambas formas de teorizar y actuar, nos indica Benjamin,
mantienen la idea de un tiempo histérico continuo que lleva a com-
prender o no comprender (politicamente) la lucha de clases, asi como la
particular conexién del mecanismo técnico-productivo a partir del cual
se constituyen determinados sujetos sociales y determinadas relaciones
entre ellos que implican una barbarie, una violencia, de la cual hay que
dar cuenta como materialista histérico preocupado por la emancipacion.
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Comprender esa conexién posibilita entender el trdnsito entre sujetos
sacerdotes-feligreses a productores-consumidores con lo cual se transmuta
la comprensién de lo cultural como dominio de una imagen —como valor
de exhibicién— que convierte a la masa en publico, somete al actor a exi-
gencias del mecanismo técnico y no del espectador, y sin embargo, crea la
ilusion del espectador como experto y hacen del arte (la cultura) arte de
produccion de efectos que el piblico busca, de tal modo que la masa tien-
de a amoldarse a “determinados efectos técnicos” con sus implicaciones
para la praxis politica visibles en la construccién de edificios (prototipo del
arte) que impone un modo de ver y sentir, es decir, forma una sensibilidad
mediante el uso y la contemplacién cotidiana inhibiendo el valor cultural
y dispersando en la masa. Lo anterior sirve —a Benjamin— para entender
lo que ocurre con el fascismo y su relacién con las masas cuando advier-
te que una proletarizacién del hombre, en aumento, conlleva una mayor
alienacién de las masas, a la vez que ocurre una tendencia a organizar
a las masas proletarizadas inhibiendo sus exigencias de supresion de las
condiciones de la propiedad (de explotacion, de opresion); asi el esteticis-
mo de la politica deviene en violencia como culto al caudillo (fabricacién
de valores culturales) y como supresion del derecho de las masas a exigir
la eliminacién de las condiciones de su opresion, llegando al extremo de
presentar la guerra como mecanismo de desorganizacién para movilizar a
las masas fuera de la accién politica propia, ya que el pasado y presente
(la reconstruccién de la historia) confluyen en la conservacién de las con-
diciones de propiedad mutilando toda posibilidad de futuro de las masas
haciendo que la barbarie se imponga al negar las exigencia de abolicién de
la opresion (Cfr. Benjamin, 1989:30, 55-57).

La tension entre continuidad y discontinuidad —y el modo de enten-
der la historia como centro de la praxis politica correspondiente a deter-
minadas condiciones materiales de produccién con su técnica y la rela-
cién entre sujetos constituidos a partir de esas condiciones— le permite a
Benjamin criticar la idea de superacion —en la religion, en la filosofia o en
teoria politica— pues, de ese modo, tanto el pensamiento como la histo-
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ria misma se conciben como una continuidad que remata en la “ilusién
burguesa de eternidad, y de vigencia como tdltima instancia de la pro-
duccion capitalista”, imperantes en las corrientes tedricas dominantes,
y en las interpretaciones y practicas de la socialdemocracia, pues esos
modos de entender y escribir la historia son parte de la conformacién de
los sujetos sociales.

En suma, Benjamin exige considerar las tendencias cientificas domi-
nantes —hegemonicas— y las condiciones materiales que se hacen presen-
tes en una concepcidon de la historia, como, por ejemplo, el papel que
tuvo el darwinismo en las concepciones evolucionistas de la historia,
pues ello llev6 a plantear una historia determinista, a la imposicién de
“leyes naturales”, y en la practica politica se traduce en tdcticas espe-
cificas: pensar a la sociedad y la accién humana en términos orgdnicos,
fisiolgicos... conduce a una concepcién optimista de la historia, del
progreso, donde se olvida la barbarie, o llevan a una concepcién demo-
cratica de la historia, en el sentido de medir el progreso de la humani-
dad en términos de la ampliacién del sufragio universal, borrando las
distinciones de clase social, pues las clases dominadas acceden al voto, a
derechos de humanidad (Benjamin, 1989:112-115).

Ejemplo claro de que la historia no es evolucién, causalidad, queda
ilustrado cuando cuestiona la idea de que la revolucién proletaria se
fraguaba en el espiritu de las revoluciones burguesas, en ellas halla su
arbol genealdgico: la objecién de Benjamin se urde en el develamiento
de la moral burguesa expresada en sus revoluciones que reivindican la
interioridad, la conciencia del ciudadano, el comportamiento burgués
anclado a “sus propios intereses, pero referido a otro comportamiento
complementario del proletariado, no correspondiente por cierto a los
intereses de este Gltimo, proclamaba la conciencia como instancia mo-
ral”, una conciencia que pregona el altruismo, que aconseja “favorecer
mediatamente a los otros propietarios, y con toda facilidad aconseja lo
mismo a los que nada poseen” (Benjamin, 1989:121). As{ se impone la
moral de clase dominante que declara como 1til todo comportamiento
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que les favorece. Lo dramdtico, para Benjamin, es que la burguesia no
ha requerido tanto de esa moral, aunque si es necesaria para el proleta-
riado si pretende derrocar a la burguesia, tiene que desprenderse de la
“buena conciencia” que cree en la democracia burguesa, esto es: tiene
que desvelar la ideologia que subyace a dicha concepcién y que imposi-
bilita pensar en torno a la “posicién en el proceso de produccién” de la
clase proletaria, que impide, por tanto, la accién politica propia, impide
emanciparse y mantiene la accién politica de los subordinados en los
linderos de la negociacién de las condiciones de explotacién, mantiene
la cosificacién de los explotados, niega su expresién moral, humana, al
interponer entre las condiciones materiales de existencia de los explota-
dos y ellos mismos un aparato burocritico administrativo y juridico que
inhibe el ejercicio de funciones a tales sujetos, les niega plenitud moral
(Benjamin, 1989:123).

Al hacer historia —lo cual tiene que entenderse como praxis politica—
hay que desprenderse de fetiches, como ilustra la situacién y compren-
si6n de la obra de arte en las condiciones de mercado: el fetiche es el
autor, el maestro, no la obra de arte en conexién con la existencia de la
sociedad, con los modos en que una “colectividad contemplé... las cosas
y el mundo” (Benjamin, 1989:132). All{ es donde el arte aparece como
lo histirico, en la medida en que la emergencia del arte de masas estd vin-
culada a la reproduccién técnica, a la difusién masiva, que supone costo
reducido (Benjamin, 1989:133) y encuentra en Fuchs la evidencia para
reivindicar lo oprimido, lo despreciable, lo apdcrifo, que discurre con el
desarrollo de las fuerzas productivas y de las masas creando “imdgenes
del hombre histérico”, lo cual permite pronunciarse en contra del culto
al caudillo como signo de humanizacién (Benjamin, 1989:135) de modo
tal que el arte, también, implica una forma de la praxis politica, o cuan-
do menos la inspira.

Con Benjamin, podemos cuestionar las concepciones de la historia, de
la teorfa social y del arte, que borran la barbarie, o donde la barbarie mis-
ma se entiende como estética de la politica ya que tienden a empobrecer
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la experiencia vital. De alli que sea necesario hacer emerger la pobreza
interna y externa no como afloranza ni como existencia plena de prodigios
técnicos de los cuales también se rien los hombres, idea que desarroll6
Benjamin como una relacién entre experiencia e historia, entre experien-
cia y pobreza, para expresar el modo en que se somete el cuerpo humano
devaluando la experiencia con las “experiencias mas atroces de la historia
universal” durante la Primera Guerra Mundial, pues nos dice:

No, raro no era. Porque jamds ha habido experiencias tan desmentidas como las es-
tratégicas por la guerra de trincheras, las econémicas por la inflacién, las corporales
por el hambre, las morales por el tirano. Una generacién que habia ido a la escuela
en tranvia tirado por caballos, se encontré indefensa en un paisaje en el que todo
menos las nubes habfa cambiado, y en cuyo centro, en un campo de fuerzas de ex-
plosiones y corrientes destructoras, estaba el minimo, quebradizo cuerpo humano
(Benjamin, 1989a:168).

Asi, se enfatiza la idea de que la historia es praxis politica que, para
comprenderla y actuar en ella, no pueden separarse los distintos dambitos
de la vida, como historias despojadas de sus horrores y de los sujetos
dominados que han sido despojados de sus bienes, de la palabra y de sus
posibilidades de accién propia.

Esa misma perspectiva se mantiene en las Tesis de filosofia de la historia,
donde Benjamin parte de una alegoria: el autémata que replica las juga-
das de un ajedrecista asegurando, con ello, ganar siempre; asi como en
una idea de felicidad atada a lo vivido y a lo anhelado, como redencién
para decir que

[L}o mismo ocurre con la representacién de pasado, del cual hace la historia asunto
suyo. El pasado lleva consigo un indice temporal mediante el cual queda remitido
a la redencién. Existe una cita secreta entre las generaciones que fueron y la nues-
tra. Y como a cada generacién que vivié antes que nosotros, nos ha sido dada una
flaca fuerza mesidnica sobre la que el pasado exige derechos. No se debe despachar
esta exigencia a la ligera. Algo sabe de ello el materialismo histérico (Benjamin,

1989b:178).
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Aunque al mismo tiempo indica que nada, del pasado, tiene que dar-
se por perdido, de alli que lo que se cuestiona es la idea de redencién de
la humanidad, pues “s6lo para la humanidad redimida se ha hecho su
pasado citable en cada uno de sus momentos” (Benjamin, 1989b:179).

Benjamin dirige la critica hacia el tipo de historia que hace el mate-
rialismo histérico deformado que parte de la lucha de clases expresada
como “una lucha por las cosas dsperas y materiales sin las que no existen
las finas y espirituales”, aunque en la lucha de clases se presentan “de
otra manera a c6mo nos representariamos un botin que cabe en suerte al
vencedor. Estdn vivas en ella como confianza, como coraje, como humor,
como astucia, como denuedo, y actian retroactivamente en la lejania
de los tiempos. Acaban por poner en cuestién toda nueva victoria que
logren los que dominan”; esa modificacién de las cosas “finas y espiritua-
les” no puede escapar al materialista histérico (Benjamin, 1989b:179).
Ello supone la creacion de imdgenes del pasado que emergen y desapa-
recen “en el instante de su cognoscibilidad”, pues “el materialismo his-
torico atraviesa la imagen del pasado que amenaza desaparecer con cada
presente que no se reconozca mentado en ella”; de alli que

[Alrticular histéricamente lo pasado no significa conocerlo “tal y como verdade-
ramente ha sido”. Significa aduefiarse de un recuerdo tal y como relumbra en el
instante de un peligro. Al materialismo histérico le incumbe fijar una imagen
del pasado tal y como se le presenta de improviso al sujeto histérico en el instan-
te del peligro. El peligro amenaza tanto al patrimonio de la tradicién como a los
que lo reciben. En ambos casos es uno y el mismo: prestarse a ser instrumento
de la clase dominante. En toda época ha de intentarse arrancar la tradicién al
respectivo conformismo que estd a punto de subyugarla (Benjamin, 1989b:180).

All{ encuentra una analogia con el pensamiento teolégico que prome-
te un Mesias redentor, vencedor del Anticristo. Asimismo ve en ese modo
de historiar “el don de encender en lo pasado la chispa de la esperanza
que sélo es inherente «/ historiador que estd penetrado de lo siguiente:
tampoco los muertos estardn seguros ante el enemigo cuando éste venza.
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Y este enemigo no ha cesado de vencer” (Benjamin, 1989b:180-181).
Como vemos, escribir una historia supone una praxis politica concreta,
al igual que debatir las diversas concepciones teéricas que se desvinculan
de las condiciones materiales de las cuales emergen.

Benjamin insiste en la critica a los historiadores que pretenden “re-
vivir una época”’ y que utilizan “un procedimiento de empatia”, que,
para el caso del “historiador historicista”, la empatia es con el vencedor,
con los dominadores, y sus realizaciones que se presentan “como bienes
de cultura” (Cfr. Benjamin, 1989b:181). All{ el materialista hist6rico
se distancia y ve en “todos y cada uno [de esos bienes culturales} un
origen que no podrd considerar sin horror. Deben su existencia no sélo
al esfuerzo de los grandes genios que los han creado, sino también a la
servidumbre an6nima de sus contemporaneos” (Benjamin, 1989b:182):

Jamds se da un documento de cultura sin que lo sea a la vez de la barbarie. E igual
que él mismo no estd libre de barbarie, tampoco lo estd el proceso de transmision
en el que pasa de uno a otro. Por eso el materialista histérico se distancia de él en
la medida de lo posible. Considera cometido suyo pasarle a la historia el cepillo a
contrapelo (Benjamin, 1989b:182).

Benjamin se vuelve hacia “la tradicién de los oprimidos {que} nos
ensefia que la regla es el ‘estado de excepcién’ en el que vivimos. Hemos
de llegar a un concepto de historia que le corresponda”, se trata, enton-
ces, de “provocar el verdadero estado de excepcién; con lo cual mejo-
rard nuestra posicién en la lucha contra el fascismo”, para que la lucha
contra él no se haga en nombre del progreso, pues de lo contrario nos
contentamos con el “filoséfico asombro” que provoca, denotando cdmzo “la
representacion de la historia de la que procede se mantiene” (Benjamin,
1989b:182). No se trata de acumular datos tras datos sino de mirar la
catdstrofe que acumula ruinas, que convoca a “despertar a los muertos y
recomponer lo despedazado”, pero en ese convocar a los muertos [mirar
al pasado} se da la espada al futuro al cual se es empujado, aumentando
las ruinas, por el progreso (Benjamin, 1989b:183); justo alli emerge la
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exigencia de la historia como una praxis politica actual que cuestiona las
précticas e ideas politicas que ofrecen liberar “a la criatura politica”, em-
baucada en la fe del progreso, en la invocacién de una “base en las masas”
y “en la servil insercién [de los politicos} en un aparato incontrolable”,
de allf la exigencia de una historia distinta, una “historia que evite toda
complicidad con aquella a la que los susodichos politicos siguen aferrdn-
dose” (Benjamin, 1989b:184).

Y la critica es severa cuando refiere el conformismo promovido por la
socialdemocracia aferrada a la idea de que se nada con la corriente del desa-
rrollo técnico (progreso), cuyos vestigios estdan ya en el Programa de Gotha
al declarar “el trabajo como ‘la fuente de toda riqueza y toda cultura’™, de
lo cual ya desconfiaba Marx cuando decia “que el hombre que no posee
otra propiedad que su fuerza de trabajo ‘tiene que ser esclavo de otros
hombres que se han convertido en propietarios™ (Benjamin, 1989b:184-
185), a pesar de ello se sigue insistiendo en que el “trabajo es el salvador”
—el nuevo mesfas— y que, por tanto, sélo se requiere una mejora del traba-
jo; Benjamin arremete contra el marxismo vulgarizado que

...no se pregunta con la calma necesaria por el efecto que su propio producto hace
a los trabajadores en tanto no puedan disponer de él. Reconoce tnicamente los
progresos del dominio de la naturaleza, pero no quiere reconocer los retrocesos de
la sociedad. Ostenta ya los rasgos tecnocraticos que encontraremos mds tarde en el
fascismo. A éstos pertenece un concepto de la naturaleza que se distingue catastré-
ficamente de las utopfas socialistas anteriores a 1848. El trabajo, tal y como ahora
se le entiende, desemboca en la explotacién de la naturaleza que, con satisfaccién
ingenua, se opone a la explotacién del proletariado (Benjamin, 1989b:185).

Lo que ve alli Benjamin es el modo en que se concibe al proletariado y
sus luchas como sujeto, primero de conocimiento histérico como ocurria
en Marx y le lleva a concebirlo como la dltima clase social esclavizada, la
que realizard “la obra de liberacién en nombre de generaciones vencidas”,
pero que la socialdemocracia repudia y le asigna “a la clase obrera el papel
de redentora de generaciones futuras. Con ello ha cortado los nervios de
su fuerza mejor. La clase desaprendi6 en esta escuela tanto el odio como
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la voluntad de sacrificio. Puesto que ambos se alimentan de la imagen de
los antecesores esclavizados y no del ideal de los descendientes liberados”
(Benjamin, 1989b:186). De alli que la critica a la teorfa socialdemécrata
por sus pretensiones dogmaticas que se asientan en la idea de progreso
del género humano como destrezas y conocimientos, del progreso técnico
como inconcluible e incesante da por resultado una representacién de un
tiempo lineal, homogéneo, vacio, por ello es necesario realizar la critica a
esa representacién del progreso (Benjamin, 1989b:187), pues “la historia
es objeto de una construccién cuyo lugar no estd constituido por el tiempo
homogéneo y vacio, sino por un tiempo pleno, ‘tiempo — ahora™, es decir,
como un presente que cita al pasado como retorno, pero es el espacio don-
de “manda la clase dominante”, por ello hay que alejarse de esa representa-
ci6n para poder entender la historia como un “salto dialéctico”, como hace
Marx al hablar de la revolucién, es decir, como una forma de hacer estallar
la continuidad de la historia, pues:

El materialista histérico no puede renunciar al concepto de un presente que no es
transicién, sino que ha llegado a detenerse en el tiempo. Puesto que dicho concep-
to define el presente en el que escribe historia por cuenta propia. El historicismo
plantea la imagen “eterna” del pasado, el materialista histérico en cambio plantea
una experiencia con él que es Gnica (Benjamin, 1989b:189).

Finalmente, la teorfa socialdemdcrata, o el materialismo histérico dog-
matizado anclado a la idea de progreso, queda igualada con el historicismo:

El historicismo se contenta con establecer un nexo causal de diversos momen-
tos histéricos. Pero ningin hecho es ya histérico por ser causa. Llegard a serlo
péstumamente a través de datos que muy bien pueden estar separados de él por
milenios. El historiador que parta de ello, dejard de desgranar la sucesién de datos
como un rosario entre sus dedos. Captard la constelacion en la que con otra ante-
rior muy determinada ha entrado su propia época. Fundamenta asi un concepto de
presente como “tiempo-ahora” en el que se han metido esparciéndose astillas del
mesidnico (Benjamin, 1989b:191).
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Y atn peor, el futuro pierde sentido, hasta el sentido mesidnico he-
redado del judaismo (Cfr. Benjamin, 1989b:191). Asi, se devela que
la historia es praxis politica y estd signada por la violencia, en cuanto
supone despojos, olvidos, barbaries, lo despreciable, lo apécrifo. Ello
nos da paso a entender de otro modo el texto Para una critica de la violen-
cia, donde Benjamin plantea que “la tarea de una critica de la violencia
puede circunscribirse a la descripcién de la relaciéon de ésta respecto al
derecho y a la justicia”, ello es posible s6lo “dentro de un contexto ético”
(Benjamin, 2001:21).

Lo que destaca es que, para Benjamin, la violencia forma parte de
la praxis politica ya sea por el modo en que sus variantes positivistas,
historicistas, socialdemdcratas y hasta del materialismo histérico dog-
matizado eliminan el pasado subyugado; lo mismo que en la forma de
orden politico, de orden de derecho, que cubre la violencia como racio-
nalidad, pues constituye uno sus medios, pero ello plantea la cuestion de
si la violencia “sirve a fines justos o injustos”, lo cual deja sin resolver “la
cuestion de si la violencia es en general ética como medio para alcanzar
un fin” (Benjamin, 2001:23). De alli que cuestione la forma ideoldgica
del uso de la violencia considerada como un dato, un hecho, natural,
frente a su consideracion histérica que la concibe como adquisicién, lo
cual ocurre con el derecho positivo que cuestiona “todo derecho en vias
de constitucidén, Gnicamente a través de la critica de sus medios” (Ben-
jamin, 2001:24).

Una clave para entender la violencia en la praxis politica se encuentra en
la manera en que Benjamin plantea la conexién de todos los dmbitos de la
vida al mecanismo de la reproduccién técnica anclado a la satisfaccién de
necesidades y a partir del cual se constituyen sujetos sometidos, alienados,
que, en el arte dominado por la reproduccién para consumo masificado,
solo se afirma la relacién entre sujetos productores-consumidores y la ilu-
si6n del espectador como publico experto que es amoldado a la produccion
de efectos técnicos, con lo cual se somete la sensibilidad a la simple con-
templacion y la costumbre. Por ello el arte forma parte de la lucha po-
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litica, implica una violencia, en la medida en que esa constitucién de
sujetos sometidos al mecanismo técnico de la produccién desorganiza a
las masas proletarizadas en cuanto clases sociales que pueden exigir la
supresién de las condiciones de propiedad sobre los medios de produc-
cién y, a la vez, suprime el derecho de las masas a reclamar la abolicién
de la opresion, en suma, inhibe la accién politica propia. Por ello, no
entender como el mecanismo técnico de la produccién estructura los
diversos dmbitos de la vida social lleva a tratar de modo aislado las cues-
tiones del arte, de la historia, de la politica, de la economia, de la filosoffa,
del derecho.

La reconstruccién de las conexiones entre esos distintos dmbitos de
la vida es tarea de una praxis politica fundada en la critica. Esta situa-
cién se reitera en Benjamin cuando distingue entre violencia legitima
e ilegitima —fundada en la distincién entre fines naturales y fines de
derecho—, rasga las estructuras del dominio de clases que aparece en la
organizacién del Estado y la administracién de los derechos. Esto se ilustra
con el caso del derecho de huelga que conferfa a las organizaciones labora-
les el uso de la violencia, pero cuando éstas la ejercen el Estado retira tal
derecho cuando traspasa la participacién o abstencién de la participacién
en una actividad o servicio “que equivale a una ‘ruptura de relaciones’;
no obstante, el derecho de huelga supone “sustraerse a la violencia de la
patronal” mediante declaraciones de “‘aversion’ o ‘distanciamiento’ res-
pecto a la patronal”. El momento violento, en forma de chantaje, nece-
sariamente asoma cuando la reanudacion de la actividad interrumpida,
desde una posicion de principio, se liga a condiciones que nada tienen
que ver con la actividad o que significan modificaciones exteriores a ella.
En este sentido el derecho de huelga representa, desde la perspectiva del
sector laboral enfrentada a la violencia del Estado, “un derecho de utili-
zacién de la violencia al servicio de ciertos fines” como en el caso de una
huelga revolucionaria y para el Estado es abuso del derecho de huelga
(Benjamin, 2001:27). Esta es la “contradiccién practica del estado de
derecho, y que consiste en que el Estado reconoce una violencia, cuyos
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fines naturales le son indiferentes, excepciéon hecha del caso grave de la
huelga general revolucionaria” (Benjamin, 2001:28).

Bien nos podriamos quedar extasiados en la argumentacién de Ben-
jamin en torno a la manera en que el derecho emerge de la violencia y
el ejercicio de derechos implica otras formas de violencia, o en modo en
que se asume la legitimidad del uso de la violencia. Sin embargo, para
efectos de comprension de la praxis politica aqui se ubica otro elemento
que no se puede omitir: para Benjamin el ejercicio de un derecho tiene
un potencial de violencia en la medida en que tienda a derribar el or-
den legal, posibilite la organizacién de las masas para exigir intereses
propios, por ello el uso de la violencia por parte del Estado no queda
en la mera represién de los transgresores, sino que encuentra su punto
culminante en la conexion de la violencia con el mecanismo técnico de la
produccién y queda signada en la violencia bélica.

Asi puede haber violencia cuando se ejerce un derecho en la medida
en que con esa accion se tienda a “derribar el orden legal”, de ese modo
se devela que la violencia derivada del ejercicio de un derecho es temida
porque altera el orden legal que protege tal derecho, por ello no im-
porta cuando la violencia aparece como algo fortuito (un medio) para
lograr un deseo o satisfacer una necesidad, pero no funda ni modifica el
orden legal (Benjamin, 2001:28). Sin embargo, justamente en este tipo
de violencia que Benjamin llama “pirata”, aparece la violencia bélica
como una contradiccién practica del estado de derecho, pues la relacién
es entre sujetos de derecho (Estados) que persiguen fines de derecho o
naturales, que llevan a “ceremonias de paz”, esto es, al reconocimiento
de las victorias del vencedor y a fijar “las nuevas circunstancias... como
nuevo ‘derecho’ (Benjamin, 2001:29). Aqui es fundamental el giro que
produce Benjamin al declarar que la violencia bélica es “origen y modelo
de toda violencia que persigue fines naturales” y, como “todas las formas de
violencia fundan derecho”, pues lo que sucede es que no se reconoce a
las personas privadas (sujetos de derecho) la posibilidad de ejercer vio-
lencia para satisfacer sus fines naturales, excepto en los casos “del gran
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criminal”, por ello el Estado teme —y trata de controlar— la violencia que
funda un nuevo derecho, sea en situaciones relativas a los grandes crimi-
nales, de guerra o de lucha de clases (Benjamin, 2001:29).

Si el mecanismo técnico de la produccién somete todos los dmbitos
de la vida y amolda a las masas como sujetos productores-consumidores,
el derecho opera como otro mecanismo para el mantenimiento del orden
establecido, pues somete a los ciudadanos a las leyes; pero allf radica el
problema para realizar la critica de la violencia de derecho: no puede
realizarse como mera invocacién pacifista, tampoco se puede hacer como
simple rechazo a todo compromiso para invocar que “lo que apetece es
lo permitido”, pues “una mdxima tal no hace mds que desvincular esta
reflexién de lo ético-histérico, de todo sentido de la accién y de todo senti-
do de la realidad, ya que los derechos no pueden constituirse si la ‘accion’
es extraida de su contexto”, lo cual significa que la critica de la violencia
de derecho puede comenzar por “el reconocimiento de la salvaguarda y
promocion de los intereses de toda la humanidad en la persona de todo
individuo”, lo cual tiene que plantearse mds alld del “establecimiento de
un orden fatalmente necesario” fundado en “una simple referencia infor-
mal a la ‘libertad™, pues la libertad requiere de un orden superior que
la designe, a la vez que requiere discutir, también, “la validez del orden
de derecho en su totalidad” ya que el orden de derecho es amenazado
por la propia “violencia conservadora de derecho” (Benjamin, 2001:30),
o bien, se vuelve a incurrir en una concepcion de continuidad temporal,
de marcha continua hacia el progreso.

Colofén, comenzar la critica a nuestro presente

A partir de Gramsci y Benjamin tenemos dos horizontes criticos para
proceder a cuestionar el modo en que se ha constituido en sentido co-
mun una concepcion de politica, de praxis politica, al igual que en cual-
quier otra disciplina social: primero una idea de autonomia de la poli-
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tica respecto a otras disciplinas, que se aboca a estudiar el poder, o el
conflicto, que supone la relacién entre los hombres caracterizados ya sea
por el egoismo y los instintos o por las relaciones de amistad y enemis-
tad. De alli que la politica, deshistorizada, pierde su sentido de praxis
transformadora para concentrarse sélo en la bisqueda y mantenimiento
del poder o al manejo del conflicto entre los individuos para refrenar
sus egoismos naturales mediante el derecho, segtn las teorias libera-
les. Segundo, se pierde la relacién con la critica y la politica termina
por encerrarse en las cuestiones menudas, cotidianas, de la organizacion,
direccién y control de una gran masa concebida como dirigidos, gober-
nados, subalternos, donde se destacan la figura de los gobernantes y, por
tanto, del gobierno, para conducir al bienestar comin, para preservar
intereses generales (que son los del capital) expresados en el Estado como
entidad neutra, todo se resuelve, supuestamente, controlando —mode-
rando— el actuar individual y sus egofsmos, lo mismo que la posibilidad
de corrupcion de los gobernantes y mejorando el funcionamiento de las
instituciones existentes, del orden legal, o la cultura de la legalidad y la
equidad. La critica, como dirfa Marx, se convierte en fraseologia.

La concepcidén de las cuestiones de la politica y el Estado como acti-
vidad neutra, técnica, al igual que otros dmbitos de la vida social y su
conocimiento desarticulado, se han convertido en objeto de recomenda-
ciones de los organismos financieros internacionales, en particular, de los
cuales se destacan las reuniones de ministros y jefes de gobierno, pero
casi nunca se habla de los grupos de investigadores, de intelectuales, que
elaboran, a escala internacional, las recomendaciones, bajo la forma de
estudios cientificos de expertos, de nuevas teorfas que son replicadas en
los dmbitos académicos nacionales o en los medios de comunicacién de
masas imponiendo un lenguaje, significados en torno a cosas y relaciones
entre sujetos que se presenta como “agenda publica”.

Un ejemplo de esos estudios y recomendaciones lo constituye el re-
porte de la OCDE, Financiamiento de la democracia, referido al financia-
miento de los partidos politicos y las campafias electorales, asi como lo
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que denomina los riesgos de captura de las politicas publicas por intere-
ses. Allf se delinea una concepcién de politica centrada en las cuestiones
menudas, cotidianas, donde lo central es el financiamiento de los parti-
dos politicos y las campafias electorales como garantia de democracia y
neutralidad del Estado, de tal modo que conduce las exigencias de las
masas hacia la discusién en torno a que las politicas ptblicas no tendrian
que estar a la venta, lo cual se hace mediante donativos privados, para lo
cual se recomiendan la regulacion de las campafias electorales, no sélo la
transparencia en el uso de recursos publicos para restaurar la confianza
publica: lo que preocupa a la OCDE es mantener la competencia politica
como la clave del debate piblico en el terreno de las “opciones politicas”
en términos de candidatos y partidos, competencia que se ve afectada
por el papel que juega el dinero para que los ciudadanos promuevan a
sus candidatos como para que los partidos lleguen a los electores, razén
por la cual el acceso a recursos se torna parte de la competencia politica
entre partidos (Cfr. OECD, 2016:22, 66).

Como es evidente, aqui no se trata de transformar la sociedad, pues la
participacién de la ciudadanfa-masa (sujeto de derechos) se restringe a
las posibilidades de elegir candidatos y partidos, y a expresar su con-
fianza en torno a las decisiones del jefe de gobierno y a las instituciones
existentes.

La politica se urde, pues, entre la organizacion estatal de la ciudada-
nia y el aseguramiento de las condiciones del proceso de acumulacion,
como lo muestra la abrumadora preocupacion de los organismos inter-
nacionales al insistir que lo fundamental es el crecimiento econémico
que depende de los flujos de inversion extrajera, la cual se mueve, y recu-
pera, a partir del manejo de las politicas ptblicas, los riegos geopoliticos
y, en especial, las politicas fiscales (UNCTAD, 2017:ix). De las politicas
publicas se destacan las politicas de inversién que, por una parte, se
dice, se han vuelto “mds complicadas y multifacéticas” y, por otra parte,
se declara han tendido a liberalizar las condiciones de ingreso, otorgar
incentivos o continuar con procesos de privatizaciéon para la inversién
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extrajera directa en 58 paises, en tanto que la regulacién de la inversién
extranjera gira mds en torno a la solucién de controversias y las fusiones
que implican absorciones desde el exterior (UNCTAD, 2017:XII-XIII).

Al examinar las recomendaciones de los organismos internacionales,
se advierte que no existen fuerzas sociales (clases) dirimiendo un proyecto
de construccién social; la estructura econémico-social y su movimiento
queda convertida en sustituta de las concepciones de perennidad cuan-
do las desigualdades provenientes del modo de produccién se atribuyen a
problemas estructurales a corregir y la superestructura politico-ideolégica
se restringe a cuestiones de cultura o mentalidad que facilita, u obstruye,
el cambio estructural. De ese modo se pone de relieve una concepcién de
un tiempo lineal, una historia homogénea, donde se termina por exaltar la
figura de los jefes politicos (de gobierno), de los empresarios que arriesgan
sus capitales, frente a una masa-ciudadana empobrecida en cuanto a sus
posibilidades de reivindicar sus propios intereses, como sujeto de derechos
despojado de intereses propios. También se revela que las posibilidades de
emprender una praxis politica, en el terreno nacional, queda subordinada
a las relaciones de cada pafs con el exterior.

Incluso, mds alld del Estado, estdn las grandes transnacionales gober-
nando, ya que se plantea gwe la transformacion de la economia descansa en
la llamada economia digital, a la cual se atribuye la capacidad de “...im-
pulsar la competitividad en todos los sectores, crear nuevas oportunida-
des para las empresas y la actividad empresarial, y abrir nuevas vias para
acceder a los mercados extranjeros y participar en las cadenas de valor
electrénico mundiales”, ademds de propiciar una nueva “relocalizacién
geogrifica” de las industrias mediante la impresion tridimensional, as{
como llevar a “una mayor subcontratacién externa de servicios” o a ge-
nerar otro tipo de alianzas entre proveedores y receptores, sin embargo,
el mismo informe de UNCTAD, sefiala que s6lo 40% de los activos de las
grandes multinacionales de tecnologia de la informacién y las comuni-
caciones se desplaza fuera de sus paises de origen y sus impactos mayores
estdn en el “comercio electrénico y de contenidos digitales”, aunque

63



Maximiliano Valle Cruz

se argumenta que la economia digital augura prosperidad, siempre y
cuando se tienda cerrar la brecha digital entre pafses y se regulen las
operaciones de las multinacionales (UNCTAD, 2017:xvi-xvii).

La politica —en el sentido técnico— se concentra en atender el cre-
cimiento de la produccién en relacién con la expansién o contracciéon
del comercio, vinculado al niimero de empleos y rentabilidad de las fi-
liales extrajeras, pero haciendo descansar esa rentabilidad en una reduc-
cién salarial, con resultados adversos debido a que, aunque se reduzcan
los costos de produccién y, por tanto, la demanda de bienes y servicios,
las crisis se describen como resultado de problemas estructurales ante los
“nuevos roles... de los sectores publico, privado y externos, la expan-
sién de las finanzas y la creciente concentracién de los ingresos {quel
alteraron la estructura y dindmica de la demanda mundial de una ma-
nera que aument6 las vulnerabilidades y eventualmente condujo a la
crisis” (UNCTAD, 2013:12-14). De nuevo la barbarie cometida sobre los
grandes contingentes de trabajadores lanzados al desempleo, ahora se
traslada a las capacidades individuales para convertirse en “empleable”
o “emprendedor” sin conexién con el mecanismo de la produccién y
circulacién de capital que se reorganiza para seguir expropiando riqueza
socialmente producida, de tal modo que la miseria de las grandes masas
desposeidas se atribuye a su falta de competencias y habilidades o por
sus limitaciones para acceder al crédito.

Lo mds paradéjico es el modo en que se establece una relacién entre
politica fiscal, democracia y legitimidad, pues se asevera que: “la politica
fiscal [es el} centro de la relacién entre los ciudadanos y el Estado”, de
tal modo que la legitimidad es reducida a “la confianza de los ciudada-
nos en la democracia frente a otras formas de gobierno... Igualmente,
la legitimidad fiscal es reflejo de la confianza que las personas depositan
en la labor del gobierno en la recaudaciéon y el gasto de los ingresos
tributarios”, pero la crisis de legitimidad (reducida a falta de confianza)
en las politicas fiscales en América Latina, nos dice OCDE, se debe a que
no logran un efecto redistributivo, “no logra cerrar la brecha entre ricos
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y pobres [pues} las politicas fiscales de baja calidad obstaculizan la ge-
neraciéon de ingresos tributarios, frustran el gasto publico y socaban la
legitimidad fiscal y democritica”, el remedio que proponen es aumentar
la eficiencia fiscal, controlar el déficit publico, leyes de responsabilidad
fiscal, mejorar la transparencia para lograr predecir el entorno macro-
econémico, reducir la inflacién, sanear las finanzas piblicas y un manejo
razonable de la deuda, para lograr “la gobernabilidad democritica” res-
tringida a aceptacién y apoyo a la reforma fiscal (Centro de Desarrollo
de la OCDE, 2007:34).

¢Qué praxis politica se puede hacer cuando se impone una concepcién
que dice que “la democracia permite a un pafs no sélo aprobar reformas,
sino ajustar de forma pragmdtica el propio proceso de reformas de acuer-
do con los cambios que se vayan produciendo en las condiciones locales o
internacionales”? Y atin mds si se dice que “si bien las finanzas publicas
y la democracia no siempre van de la mano, la democracia es el régimen
politico en el cual la politica fiscal puede alcanzar su potencial como he-
rramienta para asignar recursos, redistribuir el ingreso y asegurar la esta-
bilidad macroeconémica” (Centro de Desarrollo de la ocDE, 2007:53), la
politica queda reducida a una actividad técnica donde la ciudadania “par-
ticipa” a través de mecanismos de transparencia y rendicién de cuentas, la
democracia se restringe a la representacion politica y el sufragio electoral
que aseguran la gobernabilidad, pues no sélo se estd dispuesto a pagar
impuestos, sino que se despliegan “actitudes [favorables} de las personas
hacia la democracia y su apoyo a los funcionarios gubernamentales” (Cen-
tro de Desarrollo de la OCDE, 2007:39). La clave de esa politica hegemé-
nica se encuentra en un punto: cémo la reforma a las pensiones promueve
“el desarrollo financiero, e incluso [facilita} el crecimiento del ahorro”, asi
como favorable para la inversién extranjera y la participacion del sector
privado en actividades “que mejoren el crecimiento a largo plazo, como
mds y mejor gasto en educacion, capacidad innovadora e infraestructura’
(Centro de Desarrollo de la ocDE, 2007:30-31).
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Toda esta situacion, si la examinamos a partir del planteamiento de
Gramsci, nos revela una concepcién de historia centrada en el personaje,
en el funcionario pablico y en la suplantacién de los intereses propios
de las clases subalternas en las politicas pablicas de seguridad y bienes-
tar social sujetas a las politicas fiscales y de inversién. La critica queda
restringida a la valoracion del éxito de las politicas puablicas, a los es-
candalos de los dirigentes de partidos y del Estado: no hay posibilidad
de una praxis politica transformadora. Y si afiadimos la perspectiva de
Benjamin se advierte que prevalece una reverencia a lo establecido y al
progreso técnico cuando se propone mejorar o corregir lo existente para
que incluya a los dominados, cuando en realidad se les constituye como
sujetos amoldados a las condiciones de acumulacién de capital.

Con Benjamin advertimos cémo desde el predominio del mecanismo
técnico de las condiciones de produccion se han ido conformando sujetos
productores-consumidores que se han definido juridicamente en funcién
de derechos por género, etnia, edad, acceso al consumo, que han permi-
tido expropiar la capacidad de los oprimidos de escribir su propia historia,
anulando sus posibilidades de exigir la transformacién de las condiciones
de propiedad que son la base de su opresién, pues incluso las formas de
opresion (explotacion) se tematizan restringidas a grupos de mujeres (tra-
bajadoras domésticas), de nifios que trabajan, de explotacién sexual, como
si la produccién de riqueza socialmente producida y apropiada de manera
privada ya no fuera fuente de opresiones, sino de desarrollo de capacidades
(competencias) individuales, de empoderamiento de grupos sociales espe-
cificos caracterizados como poblacién vulnerable, donde la vulnerabilidad
estd medida, principalmente, en relacién con el acceso al consumo.

Tenemos, en Benjamin y Gramsci, sendas propuestas que nos per-
miten, por una parte, develar la estructura de coercién —el mecanismo
técnico de la produccién— a partir del cual se constituyen sujetos déciles
al orden social y, por otro lado, una propuesta para romper con esa es-
tructura de coercién mediante la organizacion de las clases subalternas;
aprendiendo la leccion de que tanto la historia como la politica llevan
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inscrita la critica cuando se impone la tarea de transformar para emanci-
par, y suponen una relaciéon indisoluble entre teorfa y praxis que permite
aprehender las realidades sociohistéricas como una totalidad. Por ello es
necesaria la critica de las teorfas dominantes, reivindicando la categoria
de praxis politica para no quedar atrapados en la discusién y practicas de
la politica como dmbito exclusivo del Estado, es decir, como politicas,
en sentido técnico; para liberar la conciencia tedrica, en cuanto se expre-
sa en lenguaje, de su enajenacion y, en consecuencia, contribuir a crear
una conciencia colectiva orientada a la transformacién de las condiciones
de opresion.
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SPINOZA Y LA CUESTION JUDiA
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Resumen/Abstract

El t6pico central que desarrolla este ensayo es la relacién de Spinoza con el judaismo, las
implicaciones politicas que tiene, en general, toda religién, pero también las particulari-
dades del espiritu religioso del “pueblo del libro”. De Hegel a Levinas, el viejo y el nuevo
judaismo le han suministrado a la filosoffa un debate rico tanto en argumentos como en
malos entendidos. El ensayo problematiza las consecuencias que tiene la construccién
de la identidad social a través de un libro nacido de la revelacién y de la profecia, su
intervencién en el mantenimiento de la cohesiéon de una comunidad que ha vivido en
una didspora inmemorial. Si, como dice Spinoza en su Tratado Teoldgico-Politico, toda
religién es una invitacién a la obediencia, la practica de la excomunién forma parte de
las reglas que mantienen la unidad del rebafio en tierra extranjera. Nos proponemos,
asimismo, explicar el debate sobre Spinoza en el contexto del surgimiento del fascismo
y de la irrupcién en el horizonte del holocausto.

Palabras clave: judafsmo, holocausto, didspora, integracion, liberalismo.

Spinoza and the Jewish Question

The central topic developed in this essay is Spinoza’s relationship with Judaism in
light of the political implications that religion —in general— contains and the parti-
cularities of the religious spirit of the “people of the book”. From Hegel to Levinas,
Judaism, both old and new, has provided philosophy with a debate as rich in argu-
ments as it is in misunderstandings. This article problematizes the consequences of
constructing social identity through a book born of revelation and prophecy, and its
participation in maintaining the cohesion of a community that has lived in a diaspora
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since time immemorial. If, as Spinoza writes in his Theological-Political Treatise, every
religion is an invitation to obedience, the practice of excommunication is integral
to the rules that maintain the unity of the flock in foreign lands. We also propose to
explain the debate around Spinoza in the context of the emergence of fascism and the
looming irruption of the holocaust.

Keywords: Judaism, holocaust, diaspora, integration, liberalism.
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En el destino el hombre reconoce su propia vida,

y su siplica al destino no es la siplica a un Seiior,

$ino una vuelta y un acercamiento a si mismo

G. W. E. Hegel: E/ espivitu del cristianismo y su destino

1. Destino y excomunién

Como caida del cielo, la nocién hegeliana de destino dio la clave desde
la que se explicarfa el retorno de una generacién de judios que habian
optado por la asimilacién. El Occidente liberal habia ofrecido integra-
cién cuando se demandaba reconocimiento, ofrecia agua a quien tenifa
hambre, derrumbaba los muros de la juderia, pero levantaba los de la
sospecha de la conjura de los sabios de Sién. Esa generacién de asimila-
dos ya no vivié desagregada al resto de la sociedad, pero tampoco acabd
por alcanzar las cumbres del deseo, esa otra categoria hegeliana en la que
se cifra la mds alta forma acceso a la humanidad: desear es desear el reco-
nocimiento del otro. La falta de reconocimiento es la gran recriminacién
del judaismo a Occidente. El concepto de un filésofo tipicamente occiden-
tal fue la estrella desde la que se orientaria el viaje de retorno: destino no
es otra cosa que avanzar hacia si mismo. Se ofrecia el pasaje de retorno,
pero, como todo lo que significa odisea para Hegel estd lleno de obstéculos,
esta generacion de fildsofos determind que la traba estaba en aquellos que
habfan renegado del judaismo mucho tiempo atrds, antes de la reshubah, la
odisea del retorno. Al destino se enfrenta todo aquel cuya conciencia ha
conocido la desdicha de “lo otro” pero que en esta escisién retorna con
mayor determinacién a su fuente: en esta especie de autorreconocimien-
to, el destino es coronado por una especie de jubileo para descarriados.
La queja fundamental contra los desastres de la integracién serfa expre-
sada como una denuncia contra los valores del liberalismo: la igualdad
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ante la ley y los derechos universales no eran vistos como garantia de
acceso a un mundo fraterno. Un hegeliano radical es aquel que tiene la
mision de abrirle paso al reconocimiento, mds que a la tolerancia. El des-
tino ya no consistiria en ese plan que una providencia tiene trazado para
un individuo; ni siquiera seria entendido por el joven Hegel como una
determinacién que se encuentra escrita, pero que es misteriosa: se tra-
taba de despojarse del ropaje de la secularizacion, del racionalismo, del
liberalismo y, posteriormente, agotar el camino de la siplica. La filosoffa
de Hegel no es el viento, solamente la brijula. Hermann Cohen, Leo
Strauss, Martin Buber y Franz Rosenzweig no encontraron en la filosoffa
hegeliana un aliado incémodo, incluso a pesar de los rasgos antisemitas
del maestro. El destino es la via oblicua del perdén reconciliatorio, esa
flexibilidad que desconoce, segiin Hegel, la ley. Lo que estd en juego
en el acto de la reconciliacién es el antagonismo transitivo, aquello que
supone la existencia de un paso en falso y una correccién del rumbo,
una desviacién y un retorno. El objeto de esa reconciliacién no es una
cosa abstracta e indeterminada sino que radica en el horizonte de las
cosas perdidas pero recuperables, aquellas cosas que ofrecian algo mds
que una forma de hospitalidad, la sensacién de estar en casa, conver-
tir al desierto en Heimat y en Estado. Para que haya reconciliacién es
preciso que todo aquello que despierta esa pasién sea portador de un
elemento en el cual hay algo propio. Dos extrafios no se reconcilian por-
que no tienen nada en comun: el destino, la stplica a s{ mismo, acabé
por ser mds importante que el reconocimiento de los otros. El destino,
mirada humillada de los contritos, hace que el retorno esté definido por
un programa radical de reasimilacién a la tradicién.

La teshubah, el arrepentimiento, es una demanda de retorno. En esa
generacion, les hizo ganar un furor semejante al de los adeptos de nuevo
cuflo, los determiné a volver a las fuentes primordiales del judaismo.
Este giro hacia el Oriente —;a dénde mds podria apuntar la estrella de la
redencién?— se niega a beber de fuentes griegas pero estd impregnado de
filosoffa alemana; incluso el aristotelismo de Maiménides no mostraba
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suficiente castidad. Negaban a Spinoza pero no dudan en presentar a
Hegel como su maestro. Este es el contexto de ratificacién de la excomu-
nién de Spinoza. La generacion de judios alemanes articulada en torno
a la Academia de Ciencias Judia se habia resistido a la rehabilitacién de
Spinoza bajo el argumento de que “el retorno a la ortodoxia solo seria
posible si Spinoza estaba equivocado en todo sentido”.! La Academia
se encargd, ex oficio, de buscarle a su filosofia toda clase de objeciones.
Estos son algunos de los adjetivos usados por Leo Strauss para describir
a Spinoza: cabeza dura, obstinado, discipulo de Maquiavelo, demasiado
condescendiente con las pasiones, fundador de una Iglesia en la que los
soberanos no eran sacerdotes ni pastores sino filésofos y artistas.” Y estos
son los de Hermann Cohen: incapaz de una auténtica moralidad,’ imita-
dor de los estoicos,” indolente frente al sufrimiento humano.’ En cierto
sentido, algunos de esos fildésofos trataron con mds indulgencia a los
antisemitas que al propio Spinoza. Sin embargo, la ratificacién de la ex-
comunién de un filésofo no es un elemento pintoresco de la religiosidad
ortodoxa sino un acto de consecuencias mds profundas, pues la defensa
de la exclusién, ya sea por razones teolégicas o de cualquier otro tipo,
implica clausurar las puertas y tribalizar al mundo.

Por contrapartida, en 1932, con ocasién del tercer centenario del na-
cimiento de Spinoza, se organizé en Amsterdam un evento en su honor.
Entre los organizadores y participantes se encontraban Carl Gebhardt,
el primer editor de las obras completas de Spinoza; Romain Rolland,
pacifista y premio nobel; Sigmund Freud y Albert Einstein participan
enviando un par de cartas en las cuales el primero se disculpa por no
participar aduciendo que “filésofos como Spinoza le imponen un pavor
sagrado”, y el segundo hace putblica su admiracién sosteniendo que ha
sido el primero en darle al determinismo un significado radical.® Pero
no todas las personalidades participantes pertenecian al mundo acadé-
mico o intelectual. Entre estas tiltimas se encontraba David Ben Gurion,
personaje central en la historia de Israel. En su intervencién compara la
relacién de Baruch Spinoza con la comunidad judia de Amsterdam con
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la que Sécrates tenia con la ciudad de Atenas. Estos dos emblemas de la
filosoffa fueron condenados o excluidos de su comunidad bajo la imputa-
cién de que corrompian sus costumbres. Sin embargo, a pesar de ese des-
encuentro, aduce Ben Gurion, Atenas y los griegos siguen considerando
a Sécrates uno de los grandes maestros de la ciudad.” La comparacién
entre estos dos casos es, desde luego, justa. Pero Ben Gurion no tomé en
cuenta que no es lo mismo absolver a Sicrates a partir de una religién
que ya no existe que a Spinoza por una religion viva. Los atenienses o los
griegos de hoy dificilmente se sentirfan agraviados por Sécrates. No asi
Spinoza. La ortodoxia excomulgatoria no olvida los agravios.

También en Atenas y Amsterdam, ciudades de una reputacién cultural
extraordinaria, se han cometido desafueros. Sin embargo, a la filosoffa no
le conviene afiliar conceptualmente a la palabra martirio sin cometer un
equivoco acerca de la naturaleza de su actividad. Spinoza no es un santo,
ni un mdrtir, ni un apdstol. A diferencia de las religiones, la filosofia no
puede encumbrar en el cuadro de virtudes al sacrificio, pues, como decia
nuestro filésofo, “el hombre sabio piensa en la vida, no en la muerte”. Quien
predica que es necesario morir por las ideas confunde la actividad intelec-
tual con la de un devoto dispuesto a pagar el precio de la expiacion. Detrds
de la seduccién que ejerce el martirio se oculta el fundamentalismo y la
ortodoxia. Spinoza recuper6 para la filosofia el significado de la virtud y de
la salvaci6n en un contexto en el que se dudaba de la posibilidad de ser ateo
y virtuoso a un tiempo. Pero son las razones para vivir, y no la consolacién
frente a la muerte, las que hacen tomar distancia a la filosoffa frente a la re-
ligién. La disputa entre fides y ratio, que en el tiempo de Spinoza se vuelven
cruentas, es una de las causas de su excomunidn, pero también de guerras
por motivos de creencias. Acusado de desacatar los dogmas sagrados como
la inmortalidad del alma, se encuentra a la edad de veinticuatro afios fuera
de su comunidad, pero también condenado a vivir al margen de cualquier
otro vinculo. La desobediencia es uno de los crimenes que se pagaban ca-
ros en una época plagada por el fanatismo, la intolerancia y la persecucion.
La excomunién de Spinoza es emblemadtica no solo por las implicaciones
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inmediatas sino también las remotas. La vuelta a la religién implicaba
volver a ponerlo en el indice de los réprobos, pero, sobre todo, asumir que
el fundamento del judaismo solamente estd sostenido en el pilar de la ley.

Ahora bien, ces el judaismo una tradicién solamente constituida en
funcién de valores religiosos? La cuestién abierta por la interpretacién
de Ben Gurion es la siguiente: hay una cultura secular de la que poco
se suele hablar cuando se habla de la cultura judia. La presencia de au-
tores heterodoxos —judios que escribieron en lengua drabe y de autores
que citan al Nuevo Testamento sin perder su esencia judia, de tedlogos
heterodoxos como Walter Benjamin, de escritores como Kafka, de una
amplia vinculacién de los intelectuales judios con la tradicién politica
de izquierda— es una clara muestra de una cultura que posee una amplia
textura, mds alld de la religion. Si bien es dificil ignorar las entrafias bi-
blicas del pueblo judio, no todo se puede reducir al mito del pueblo de
la alianza, la ley mosaica o el culto a la obediencia impuestos por el mito
de Abraham. Ben Gurion tiene razén en argiiir que es posible concebir
de manera pluralista al judaismo y de asumir a la obra de Spinoza como
un fruto que nace de ese mismo drbol. Por lo demds, sabemos que habla-
ba ya como el fundador de un Estado, que sabe que éste no es concebible
si no hay una cultura secular que sostenga la posibilidad de gestionar
las cosas de la Tierra. Asi como hay una Grecia dionisiaca, apolinea,
homérica, socrética o platénica, también podemos decir lo mismo de la
cultura judfa. Su elogio de Spinoza pone énfasis en esa posibilidad plu-
ral: el judaismo de Salomoén es, en cierto sentido, panteista, el contenido
ético del Levitico expresa de una manera radical la necesidad de ciclica
renovacion de la Tierra, de la libertad de los esclavos, de la condonacién
de las deudas. El judaismo del otro Salomén, Salomén Gabirol, (expul-
sado como Spinoza, esta vez por la ciudad de Zaragoza) es de una especie
sensual y asi{ podemos seguir citando otros ejemplos.
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2. Wagnerizar la Biblia

Hacia 1922 tanto Martin Buber como Franz Rosenzweig emprendieron
una nueva traduccién de la Biblia. Inspirados por el alegato de Hegel en
contra del cosmopolitismo, quisieron dar una versién judia a ese libro
supuestamente injuriado por Spinoza. La Biblia reaparecia para librarse
de los agravios de un excomulgado y lo hacia con resonancias de roman-
ticismo, es decir, concibiendo a los libros como elementos de formacién
del espiritu nacional. En esa empresa de traduccidn, el nacionalismo no
es visto todavia con suficiente perspicacia. El entusiasmo por Hegel y
Heidegger tampoco. Las objeciones de Leo Strauss contra el liberalismo
llegan a adquirir una aproximacion insana con las tesis de Carl Schmitt.
En el famoso debate de Davos, Cassirer versus Heidegger, los traducto-
res toman partido por este tltimo. ;Era necesario wagnerizar la Biblia,
para usar una conocida expresion de Siegfried Kracauer, para afianzar el
retorno a las fuentes originales? En la historia de los desencuentros de
Spinoza con la generacion del retorno, el concepto de nacién aparece
como otra razén para ratificar su expulsién: el nacionalismo no tiene
significado para un filésofo como Spinoza. Las preguntas centrales que
se plantea pueden prescindir de la nacionalidad o de la religién, en la
medida en que en la determinacién de lo mds original de la naturaleza
humana estan las pasiones, los dispositivos de conservacién de la vida, el
resorte animico del temor y la esperanza. Pecado, religion y nacién son
nociones que adquirimos a través de la civilizacién. El racionalismo con-
siste en hacer tabla rasa de las circunstancias del mundo como, por ejem-
plo, ser judio, portugués u holandés.® Para Spinoza, los cuerpos politicos
no nacen de una mitologfa nacional ni del continuum de la sangre, como
suelen afirmar los romdnticos; tampoco se necesita de una corte de hé-
roes y divinidades neopaganas, de la excomunién o de sustituir a Sansén
por Wotan para cohesionar a la comunidad. No hay elementos étnicos o
religiosos en la teorfa politica de Spinoza; la multitud se autoconstituye
como pueblo en el mismo momento en que es capaz de determinar el

76



Spinoza y la cuestion judia

significado de su temor o de su esperanza. Fundamentacion civica se ha
dado en llamar a aquel proceso de constitucién de la ciudad en funcién
del consenso. ;Cémo es que alguien que sostiene que la idea de Dios es
innata niegue al mismo tiempo que la religion forme una parte origina-
ria de la naturaleza del alma? La diferencia radica justamente en eso, que
de Dios hay una idea desde la cual se despliega el edificio de la razén,
la fuente deductiva de cualquier construccién intelectual, el sedimento
desde el cual se puede encontrar un punto sélido que ponga al alma al
margen de los vaivenes de las pasiones y en contacto con las ideas.

El Dios de los filésofos tomaba distancia frente a la idea de un Dios
trascendente que impone su orden moral a través de la revelacion proféti-
ca. Relevado del papel de juez de las acciones morales, o del de un principe
despético que ejerce su voluntad de una manera misteriosa e imprevisible,
Dios cobra significado como esa realidad que integra todo lo que existe y
todo lo que puede ser pensado, el pensamiento que se piensa a si mismo,
la potencia que piensa como actia y actia como piensa. El curso que
toma la representacién sufre un giro radical, pues no es lo mismo un
Dios esbozado desde el misterio catecimeno que uno construido con
los rigores de Euclides. De los milagros como prueba de existencia se
pasa a la tentativa de construir a Dios como una intuicién originaria, la
clave de comprensién de todos los 6rdenes de la realidad. No todos los
filésofos estaban dispuestos a sostener una ruptura radical de estas tesis
de Spinoza con algunos elementos propios de la cultura judia.” Wolfson
rebautiza a la Etica de esta manera: Ethica more rabbinicogue demonstrata.
Asi sea al margen de una filosofia fundamentada en la revelacién, Spino-
za mantiene el significado del monoteismo y una ética de la salvacién.
Esta es la religion césmica que tanta perplejidad le causaba a Einstein,
este es el significado de una filosoffa cuya contribucién al mundo mo-
derno radica en la demanda de explicacién natural del orden natural. Los
milagros no caben en un mundo determinado a dar explicacién de todo
cuanto acaece. Cuando Leo Strauss se propone hacer una defensa de la
religién, quizd elige uno de los temas mds endebles para su vindicacién
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en el contexto del mundo secularizado: los milagros. Todavia bien entrado
el siglo xx, hablaba como hablaria un teélogo premoderno, como antes
de que la secularizacion realizara la operacion quirirgica de separar las
cosas divinas de las cosas humanas.'

Sin embargo, Spinoza pasa de la articulacién de un Dios del intelecto
a las imdgenes que se tienen en el dmbito de las religiones reveladas,
determinado a comprender la naturaleza de los conflictos nacidos del
dmbito de las creencias. A la razén le pertenece la tarea de la concor-
dia. Después de la guerra religiosa de Europa quedaba viva la siguiente
cuestion: ¢sa quién le corresponde el derecho de pontificar en materia
de interpretacién de los textos religiosos? La respuesta dependia de la
posicién en la contienda: para unos, la Iglesia debfa mantener el mo-
nopolio de la interpretacion; para otros, debfan ser los individuos sin
la intervencién de ninguna autoridad ni civil ni eclesidstica; para los
fil6sofos como Spinoza debia darse un paso hacia la desregulaciéon de
las actividades de la conciencia, ya de cardcter religioso, ya de naturaleza
estrictamente intelectual. Algunos tratados de filosofia politica, como el
De Cive, de Hobbes, todavia mantienen en el categorial de andlisis a la
palabra “pecado”. El Tratado Teoldgico Politico se escribié mds como alega-
to a favor de la libertas philosophandi que de cualquier otro propésito. La
raz6én fundamental tiene que ver con una imposibilidad: es absurdo ha-
cer leyes sobre cosas que no se pueden regular, como las cosas que pasan
por la conciencia. Ya sea a través de la forma mds empobrecida del alma,
que es la imaginacién, y su representaciéon mds temible, la supersticion,
ya a través de la razon, ese instrumento que sirve para crear un mundo
comuin a todos, la conciencia individual es un poder soberano que no
tiene por qué rendir cuentas a nadie. Hasta antes del surgimiento de
este libro, era comun todavia aludir a crimenes de la conciencia, como
representarse a Dios de tal o cual manera o, mds aiin, castigar y perseguir
las ideas que no encuadraban con la imago mundi autorizada o consagrada
desde el poder. La primera gran defensa del derecho a la disidencia fue
escrita por este fildsofo. El disenso no cobraba todavia ese significado
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de libertad que tiene en nuestros dias; estaba mds bien criminalizado.
¢Cuiles son los motivos que tiene Spinoza para volver sobre el mundo de
Moisés? ;Por qué, en todo caso, no enfoca su andlisis en el Nuevo Testa-
mento? No obstante que Spinoza se ocupa de los textos apost6licos para
desentrafiar sus diferencias con los del Antiguo Testamento, expone su
principal idea de religion a partir del andlisis del mundo judio. Se marca
asi un contraste frente al pensamiento de Marx:'"" “No busquemos el
misterio del judio en su religidn, sino busquemos el misterio de la reli-
gion en el judio real”. Mientras que Marx encuentra que el Gnico medio
para suprimir la antitesis del mundo cristiano y el judio es la supresién
de toda religion, Spinoza no quiere llegar a ese punto: la disolucién de
toda forma de religiosidad no solo eliminarfa su lado oscuro, la supersti-
cién, sino también el contenido ético de ésta. Explicar el misterio de la
religion a través del judaismo implica sobre todo examinar el significado
de la obediencia.

Una de las mdximas de la teorfa politica de Spinoza es “mandar obe-
deciendo”. La naturaleza de una sociedad democratica consiste en que
los ciudadanos asuman estos dos roles, pues quien solo se ocupa de man-
dar es un tirano y quien solo se ocupa de obedecer es un siervo. Mandar
y obedecer son los actos politicos mds fundamentales, pero para la teo-
rfa democritica solo cobran significado profundo cuando estdan ligados.
Spinoza expone en el Tratado Teoldgico Politico su propia idea de lo que
significa la libertad: dejar que cada quien sea juez de lo que piensa y de
lo que cree. Mientras alguna accién de los individuos no lesione los de-
rechos del cuerpo social no hay nada perseguible. La demanda de inmu-
nidad para las ideas forz6 el nacimiento de una clase de cultura basada
en la autoridad de los argumentos, mds que en la autoridad sagrada. El
proceso de “legitimacion filoséfica del pluralismo” toma as{ su primer
paso: en Spinoza no estd vinculado con las facciones o con los partidos
sino con la conciencia del individuo. La desregulacién de la conciencia es
una garantia de libertad; a los individuos debemos juzgarlos por lo que
hacen, no por lo que dicen o piensan. De una asociacién modelada por
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el mundo pastoral, Spinoza da el paso hacia una sociedad amoldada por el
consenso, ese acto del sentido comin y de definicién del derecho de todos
a todo. Una cultura plural no ocupa de la expulsion de nadie, porque ésta
no tiene la necesidad de expulsar: la cohesion social la da la justicia, no
las creencias, tal como Spinoza mismo se explica las causas de la fortaleza
social del mundo judio en su etapa mosaica.

El viaje hacia las entrafas de la teocracia estd destinado a discutir con
la degeneracién que puede sufrir una religién, no con su significado moral.
Los planos de andlisis de la religion se clasifican asi: una cosa es el conte-
nido puramente extrinseco —la religiéon entendida como un conjunto de
ceremonias, relatos, la disciplina social, la obediencia y la humildad— y
otra cosa es la religién entendida en su contenido estrictamente interno,
la justicia y la caridad. El contenido ético del judaismo pasa con creces la
prueba de legitimidad, no asf el aspecto puramente externo. En este ulti-
mo punto, la critica de Spinoza es demoledora. No es la religion judia, ni
cualquier otra religion en general, lo que estd en cuestion: se trata de las
formas degeneradas de religiosidad, su uso autoritario y excomulgatorio.
Afiadamos una virtud mds de ese libro: la primera gran critica a lo que
hoy llamarfamos fundamentalismo estd formulada por este fil6sofo. El pa-
blico al que se dirigfa este libro es, como afirma Leo Strauss,'” un publico
cristiano, y parece poco dispuesto a irritarlo en la medida en que trata al
Nuevo Testamento no en funcién de la revelacién profética sino conside-
rado a partir de una fuente humana, es decir, como originado por “textos
doctorales”. Sin embargo, Spinoza recibié de ese publico al que destinaba
su obra una reaccién furibunda. Por segunda ocasion es condenado, y a las
613 prescripciones del libro de la Ley se le suman las prescripciones del
derecho canédnico. Es ahora el mundo cristiano el que busca su cabeza. La
razén es la siguiente: toda forma de religiosidad demanda mds obediencia
que verdad. En su obra ya estd de salida la via de la humildad. Asi como
hay razones para mandar, también las habria para obedecer: todo aquello
que no acredite una ratio que justifique a la obediencia, con todo derecho,
justificarfa el derecho a la resistencia.
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La vieja teologia santificaba la obediencia, la pobreza y la ignorancia y,
cuando alguien pone en cuestion esta trilogfa, acaba fuera. La gratuidad
de la obediencia es lo que estd en crisis y el mundo de los siervos parece
tomar el camino de su liberacién. El orden democrético de una facultad
instituyente, la razdn, los queria abolir. De la Biblia habla tanto de los
aspectos de interpretacioén y, con no menos rigor, habla de su uso. A me-
nudo se le acusé de haber reducido a la religién a su versién mds caricatu-
resca. Sin desconocer la importancia que tiene para Spinoza el estudio de
la Biblia como tal, tampoco podemos omitir que una de las motivaciones
centrales de su estudio era examinar los usos que se le ha dado: o bien para
justificar las buenas obras o solamente para justificar la fe al margen de las
obras. El otro objeto de la critica es justamente las formas en que los libros
sagrados se convierten en algo que no tiene fines sagrados: la supersticion
cultivada desde el palpito constituye uno de los grandes peligros para la
libertad. Hacer de la representacion religiosa una “obra de arte total”,
la wagnerizacién de las ceremonias, conlleva el riesgo de sacrificar el
contenido ético, la piedad y la justicia, a favor de la mera retdrica, el his-
trionismo de pulpito, la degeneracion del templo en teatro.

3. Rehabilitar a Spinoza

La excomunién es una manera de mantener la disciplina del rebafio,
un pretexto para extirpar toda forma de disidencia. Se le puede llamar
también ostracismo, exclusion, exilio. Ya por razones de religion, de
género, de nacionalidad o de raza, la comunidad unida en funcién de la
obediencia, no en funcién de la libertad, siempre encuentra en la homo-
geneizacién social un elemento religioso, la consagracion teoldgica de la
obediencia, la ortodoxia como administracién de la cohesion y la lealtad.
Los agobiados por la demanda de obediencia suelen ser los espiritus li-
bres, aquellos que “amenazan” a la servidumbre proféticamente justifi-
cada, el orden social pasivamente aceptado. Al enfatizar la interpretacién
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de la religién como obediencia, Spinoza abrié la interpretacion critica de
la autoridad religiosa y sus pretensiones de dominio en el espacio social.
Abrié también una nueva perspectiva de interpretacién de la Biblia:
aquella que quiere enfatizar su mensaje en las acciones a favor de la jus-
ticia mds que en la fe y en los aspectos puramente extrinsecos de ésta.
El debate sobre el significado de la Biblia sigue abierto porque los
libros fundacionales tienen un poder que les permite constituirse en una
fuente inagotable de significado. La cultura alemana, nos dice Nietzs-
che, fue fundada por una traduccién de Lutero; en la misma direccién
apuntaba la refundacién del judaismo emprendida por Buber y Rosen-
zweig, para quienes una traduccion se formula enfatizando lo particular
de cada pueblo. Traducir a la Biblia tenfa, por lo visto, un significado
trascendental: para aquéllos, traducir es construir una muralla, no un
puente. Sin embargo, serfa injusto sefialar que todo el pensamiento ju-
dio se consagré a esa tarea de rearticulacion de s{ mismo acogiéndose a
la sombra de Wagner o de Spengler. La Biblia ha sido también un viaje
hacia los otros, tal como lo atestigua la obra de Emmanuel Levinas;
este libro ha servido para tejer una serie de relaciones y de articulacio-
nes como ningun otro, porque ha sabido interpretar como ninguno el
significado cultural que tiene este libro: Occidente es la Biblia traducida
por los griegos. Un libro mesoriental y una traduccion le dieron forma a
un tipo de cultura que, mds alld de las especificidades nacionales que
tiene —incluyendo al Occidente extremo con el que Octavio Paz definié
a México—, le dan algunos rasgos comunes a un conjunto de culturas.
Descifrar el misterio de la Biblia no es, por tanto, un ejercicio de mera
exégesis religiosa; comporta una dimensién politica, cultural y social.
Nadie puede negar el cardcter especifica y auténticamente judio de Levi-
nas, pero, a diferencia de Hermann Cohen y de Leo Strauss, trata al caso
Spinoza con un pudor admirable al sostener que en su rehabilitacién no
estd comprometido el honor judio.” El problema no es la Biblia sino
c6mo nos relacionamos con la Biblia, si sirve para volverle la espalda
a otros o para construir el entendimiento necesario entre los pueblos.
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¢Merece Spinoza un trato semejante al que hace algunos afios tuvo Ga-
lileo en la Iglesia romana? La verdad es que la excomunién de Galileo
condenaba mds a la Iglesia que al propio Galileo. Su reciente rehabili-
tacion ha servido para limpiar la imagen de una institucién que llegé a
ser vinculada con la persecucién de las nuevas ideas. Un filésofo situado
en las antipodas de Spinoza ha hecho una demanda semejante a la que
formulé David Ben Gurion en el homenaje de su tricentenario. Si bien
Levinas no pertenece a la generacion de la teshubah y quiere construir
un pensamiento arraigado a la fuente judia, fue el mds incisivo en la
demanda de su rehabilitacién. La reconciliacion entre fe e Ilustracion ya
no tiene hoy un significado de capitulacién, sino de reconocimiento de
dos esferas que tienen significado divergente; entre las tareas de una y
otra no hay una amenaza de la razén. Se entiende que la reconciliacién
del pueblo judio con su propia tradicién consista en regresar a las fuen-
tes religiosas. Pero para reconciliarse con los otros pueblos quizd deba
regresar a los heterodoxos de la cultura judia, aquellos que admiten la
posibilidad del didlogo con los otros. ;A quién pertenece la obra de Spi-
noza? A los judios, naturalmente, pero también a los otros. Se trata de
una obra que ha sido hospitalaria con los romdnticos, con los marxistas,
con los budistas de California, con el estructuralismo, con el postestruc-
turalismo, con el movimiento de izquierda radical. No hay un Spinoza
para cada gusto y, sin embargo, no hay filosofia que sea capaz de decirle
cosas a las mds divergentes filosofias: en la oiné de la razén caben todos.

Notas

! Strauss, L., Liberalismo antiguo y moderno, Katz editores, Buenos Aires, 2007, p. 345.
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? Wolfson, H. A., The philosophy of Spinoza, Harvard University Press, Cambridge,
1934, p. ix. Por ejemplo Wolfson juega con la idea desde el titulo mismo de uno de
los trabajos presentados en Chronicon Spinozanum: Ethica more scholastico rabbinicoque
demonstrata. El supuesto de este titulo es que “Spinoza es el dltimo medieval y el
primer moderno”. Por otro lado, Sylvain Zac defiende una visién judaica del concepto
de vida en Spinoza.

19 Strauss, L., Reason and revelation, lectures on theology, 1948, disponible en: hteps://
issuu.com/bouvard6/docs/leo_strauss_-_reason_and_revelation. Aunque Strauss ad-
mite que la critica a la revelacién tiene en Spinoza la idea mds elaborada, sigue soste-
niendo la imposibilidad de que la filosofia pueda refutar a la revelacién, p. 150.

"' Marx, K., La cuestion judia, Prometeo libros, Buenos Aires, 2004, p. 44.

12 Strauss, L., La persecucion y el arte escribir, Amorrortu Editores, Buenos Aires,
2009, p. 208.

13 Levinas, E., Difficile Liberté, Editions Albin Michel, Paris, 1976, pp. 158-169.
A diferencia del judafsmo articulado en funcién de la obra de Hermann Cohen, los
filésofos como Vladimir Jankélevitch o el propio Levinas no ven en el acto de citar o de
apreciar al Nuevo Testamento, una traiciéon. Incluso podemos advertir que algunos de
los conceptos centrales de Levinas provienen mds del cristianismo que del judaismo.
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LA LIBERTAD DEL PENSAR LAS COSAS
JUNTAS O COMO LEER A ADORNO
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Resumen/Abstract

La lectura de un libro como Minima Moralia o Dialéctica negativa puede facilmente
convertirse en una experiencia frustrante. El articulo trata de explicar por qué la es-
critura de Adorno se resiste a la inteligibilidad y la comunicabilidad. Las razones son
epistemoldgicas, ontoldgicas, y responden a las exigencias de un pensamiento que
se entiende como una suerte de critica radical. A través de un permanente ejercicio
lingiifstico Adorno procuraba de acercarse a un pensamiento radicalmente diferente
que perseguia el objetivo de imaginarse un mundo en el cual los “diferentes” pudieran
coexistir arménica y pacificamente.

Palabras clave: Adorno, Teorfa critica, pensamiento radical, ensayo, lenguaje.

The Freedom to Think Things Together, or:
How to Read Adorno?

Reading books like Minima Moralia or Negative Dialectics can easily become a frus-
trating experience. Hence, this paper intends to explain why Adorno seems to resist
intelligibility and communicability. The reasons are epistemological and ontological
but, above all, obey the demands of a form of thinking that seeks to be understood as
a type of radical critique. Through an ongoing linguistic exercise, Adorno attempts to
attain a radically-different way of thinking that sets out to imagine a world in which
“differents” can co-exist peacefully and in harmony.
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La libertad del pensar las cosas juntas o cdmo leer a Adorno

Para alguien acostumbrado a la lectura de textos académicos —incluso
aquellos que nacen en el interior de la filosofiz académica y que, de al-
guna manera u otra, siguen las instrucciones sobre el método que René
Descartes expuso en su Discours sur la méthode— la lectura de un trabajo
de Adorno puede resultar muy probablemente una experiencia bastante
frustrante. Los escritos de Adorno se resisten a la sistematizacién de las
ideas y estructuras argumentativas, no se centran en la definicién de los con-
ceptos que los componen y ademds parecen repetitivos, condensandose
en enunciados que parecen expresar las mismas ideas una y otra vez. Y,
como si esto fuera poco, también se refieren permanentemente a ideas de
otros autores sin reconstruir éstas de manera sistematica. Alguien que
no haya leido bien a “su Kant” o “su Hegel” tendrd serios problemas en
seguir los argumentos de Adorno. Todo esto convierte la lectura de los
textos de Adorno en una tarea dificil para la que las universidades actua-
les preparan cada vez menos.

Sin embargo, Adorno estaba consciente de esta situacién que €l in-
cluso provocaba. El sabia que la rigidez del pensamiento estd claramente
relacionada con los problemas politicos, sociales y obviamente culturales
de las sociedades modernas actuales. Estas sociedades son, segiin Ador-
no, totalitarias y fomentan una forma de pensar igualmente totalitaria.

Adorno relacionaba el pensamiento de manera directa con el lengua-
je. De tal manera que la bisqueda de un pensamiento disidente, un
pensamiento “critico”, era posible solamente en y a través de una “critica
del lenguaje”. En los afios 1930, cuando Adorno disefiaba su proyecto fi-
loséfico que €l siguié de manera muy disciplinada durante toda su vida,
lo expres6 en tonos muy claros: “Toda filosofia es hoy posible como criti-
ca del lenguaje” (Adorno 1972: 396). Esto significa de manera enfdtica
que las reflexiones de Adorno en torno al lenguaje no son marginales,
sino que ellas conducen directamente al centro de sus preocupaciones
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filoséficas. Pero algo mds me importa resaltar desde ahora: el lenguaje
que usa Adorno no es un lenguaje alternativo, sino en primera instancia
una prdctica de la critica.

A diferencia de otras corrientes filoséficas Adorno no buscaba ase-
gurarse de la “Razén” a través del andlisis del lenguaje. El filésofo esta-
dounidense Jay M. Bernstein constata en un estudio importante sobre la
obra de Adorno: “[...} mientras el tema de la raz6n y de la racionalidad
estd omnipresente en el pensamiento de Adorno es la naturaleza y el
estatus de los conceptos y de este modo: la conceptualidad humana lo
que representa el objeto primario de andlisis en sus escritos mayores”
(Bernstein 2001: 3). Justamente en este sentido puede pensarse que la
preocupacién por los conceptos lleva a Adorno también mds alld del
lenguaje. Dicho de otra manera: segin Adorno podemos pensar que hay
siempre algo que no entra en los conceptos.

Esto queda de manifiesto si nos dedicamos brevemente a una refle-
xi6n en torno a la palabra alemana de “concepto”: Begriff. El verbo cor-
respondiente a este substantivo es begreifen. Pero “begreifen” no significa
“conceptualizar”, sino “comprender”. Ahora bien, etimoldgicamente los
significados de palabras como “begreifen” y consecuentemente “Begriff”
se arraigan en el verbo “greifen”, lo que puede traducirse como “agarrar”
y lo que es también la raiz de otro verbo, a saber, “ergreifen”: apreben-
der. Comprender a través de “conceptos” (Begriffe) no es, entonces, una
actividad exclusivamente intelectual. Mds bien la debemos entender
claramente como una prdctica: las palabras y los conceptos fungen como
extensiones de nuestros cuerpos con las cuales —al igual que con las ma-
nos— palpamos las cosas, los objetos en el mundo. Claro estd que esto no
significa que los conceptos se fusionen con las cosas. Esta idea da pauta a
la famosa apuesta de Adorno a un pensamiento de la no-identidad.

Para Adorno el lenguaje y el pensamiento no existen por si mismos.
El objetivo de ambos consiste mds bien en conectarnos con el mundo
de las cosas y con los demds seres humanos. Podemos decir también: en
y a través del lenguaje los seres humanos constituimos los mundos que
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habitamos.' Esta comprensién practica del lenguaje y del pensamiento
es, segin Adorno, también vdlida para la filosoffa:

El lenguaje de la filosoffa {escribié Adorno ya en los afios 1930} estd marcado por
su orientacién en los contenidos. El filésofo no expresa pensamientos libremente
seleccionados, sino debe encontrar palabras que de acuerdo con el grado de verdad
contenido en ellas sean las Gnicas legitimas para portar las intenciones que quiere
expresar el filésofo y que no puede expresar de otra manera que acertar la palabra
en la cual habita la verdad histérica (I6id. 367).

El problema que Adorno vefa era que la prictica del pensar y del uso
del lenguaje se distanciaba cada vez mds de sus objetivos. Consecuencia de
ello era que la prictica del “begreifen” en 'y a través de conceptos (Begriffe)
se imponia cada vez mds sobre los objetos. En vez de palpar el mundo
y las cosas en él, de tal manera que lo comprendiéramos en toda su ri-
queza, le empezdbamos a imponer ‘conceptos’ (Begriffe) para aprehender
las cosas e incluso arrancarlas de su imbricacién y de su entrelazamiento
en el mundo. La hibris de la civilizacién occidental —que para Adorno
desemboca en su Gltima consecuencia en “Ausschwitz’— consiste en esta
prepotencia de un sujeto que no solamente se enaltece cada vez mas res-
pecto del mundo, de las cosas, de la naturaleza, asi como de los demds
seres humanos, sino que ejerce una pretensiéon de dominacién absoluta a
través de practicas del pensamiento y del uso de los conceptos conteni-
dos en el lenguaje.

El lenguaje tal como lo receta el Discours sur la méthode de Descartes
y tal como se impuso en los siglos subsecuentes sobre las practicas no
solamente cientificas, sino también filos6ficas, es para Adorno uno de los
mejores sintomas de esta voluntad de dominacién del mundo. Y algo
mas es importante para Adorno: la historia revela que en las sociedades
que aumentan sus potenciales de dominar a la naturaleza, simultdnea-
mente aumenta también la violencia entre las personas. Todo esto signi-
fica que el suefio de la emancipacién del ser humano se ha pervertido,
lo cual conduce a Adorno y Horkheimer al siguiente juicio: de que “por
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qué la humanidad, en lugar de entrar en un estado verdaderamente hu-
mano, se hunde en un nuevo género de barbarie” (Adorno 1998: 51).

Adorno no cultivaba ninguna esperanza de que esta situacién pudiese
cambiar facilmente. En comparacién a otros representantes de la Escuela
de Frankfurt no apostaba mucha esperanza a la capacidad transformado-
ra de los movimientos sociales.” Pero él estaba convencido de la posibi-
lidad de una suerte de resistencia en y a través de una critica radical del
pensamiento y, consecuentemente, del lenguaje. En vez de un lenguaje
que pretende aprebender (begreifen aunque también ergreifen) las cosas y los
objetos a través de conceptos y estructuras o sistemas rigidos de concep-
tos, Adorno crefa en un pensamiento que queria regresar a la practica de
palpar las cosas.

De manera mds clara encontraba un ejemplo de esta ‘forma’ de pensar
y de escribir en el ensayo. Mds que un proceso pasivo de simplemente
registrar datos, el pensamiento implicado en la escritura de un ensayo
requiere de la reconstruccion para la que la intervencién activa del su-
jeto es indispensable. Pero Adorno veia en la forma del ensayo también
una modalidad de relacionarse con las cosas, con el mundo. Es mis, el
ensayista se acerca al ideal ilustrado de la autonomfia: “En libertad piensa
[el ensayo} junto lo que se encuentra en unidad en el interior del objeto
libremente escogido” (Adorno 1974: 19).

El ensayo no es solamente representacién de lo que es, pero tampoco
se agota en la pura intencionalidad subjetiva o en aquello que se puede
decir. Lo dltimo serfa mds bien la tarea de la poesia la cual Adorno no
queria confundir con la filosofia.” En y a través del ensayo se realiza,
entonces, una modalidad de la relacién entre el sujeto y las cosas en la
que se resalta la interdependencia de ambas dimensiones sin perder de
vista su relacién intrinseca. No se trata de un procedimiento de la “veri-
ficacién de cualquier tesis a través de la comprobacién repetida, sino de la
experiencia de una persona dada que combina la esperanza y la desilusién”
(Ibid. 15). Al igual que para Walter Benjamin, la clave de la comprension
del mundo es, para Adorno, justamente la experiencia. Es en y a través de la
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experiencia que nos constituimos como sujetos libres sin la necesidad de
dominar al mundo, las cosas, los demds seres vivos y las demds personas
en él.

Asi como la experiencia vincula necesariamente el sujeto y el mundo
de las cosas, y ademads reactualiza sus lazos sociales e histéricos, asi tam-
bién en este sentido el ensayo puede jugar un papel central.

La referencia a la experiencia —y a ella el ensayo le dedica tanta sustancia como
la teorfa convencional a sus categorias puras— es a toda la historia; la experiencia
simplemente individual con la cual la conciencia despega como si fuera lo suyo, se
encuentra también mediada a través de la humanidad histérica en general; que ella
serfa mediada y lo propio, lo inmediato, es un auto-engafio de la sociedad indivi-
dualista e ideoldgica. La subestimacién de lo histéricamente producido como un
objeto de la teorfa se encuentra cuestionando a través del ensayo (Ibid. 18).

El entramado de relaciones entre individuo e historia, sujeto y mun-
do de las cosas y objetos en y a través de la experiencia que el ensayo
segin Adorno pretende no solamente expresar, sino que el ensayo en
cierta manera incluso constituye, remite, obviamente, a un programa
muy ambicioso que requiere de formas de pensar y de escribir que se
destacan por un grado de complejidad muy elevado. Adorno sabia que
esta complejidad no puede priorizar la inteligibilidad de las expresiones:

De acuerdo con el compromiso de la inteligibilidad de la imaginacién, de la verdad
como una relacién de efectos el ensayo obliga a pensar la cosa desde el primer paso
de manera tan compleja como ella misma es. De esta manera, el ensayo se convierte
en el correctivo de la primitividad obstinada que se junta con la ratio (Ibid. 23).

Finalmente, Adorno pretende algo mds: que el ensayo no represente
aquello que es como si se tratara de una estructura fija que corresponde
a las estructuras igualmente fijas de los discursos cientificos. El ensayo
expresa, mds bien, un compromiso incorruptible con una comprensién
dindmica del mundo. No en Gltima instancia es en este sentido que se
debe comprender también el hecho de que Adorno reafirma una y otra
vez su compromiso con la musica:
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También en esto el ensayo roza a la 16gica de la mdsica, el arte de paso riguroso
pero carente de conceptos para proporcionarle al lenguaje hablado algo que ha
perdido bajo el dominio de la 16gica discursiva que, sin embargo, no puede supe-
rar, sino solamente engafiar a través de sus propias formas gracias a la expresién
subjetiva intrusa (Ibid. 31).

Aqui se tematiza un aspecto muy importante del pensamiento, a
saber: su movimiento en el tiempo. Pero, ;cudl es el movimiento del
pensamiento? ;Cémo actualiza el pensamiento la forma del tiempo? En
nuestras sociedades habrd que mencionar sobre todo el imperativo de
una “légica temporal” que se dirige hacia el futuro en un movimiento
lineal y que ha sido y sigue siendo” un objetivo de critica importante.

Al igual que Walter Benjamin, Adorno entendia la importancia de
las estructuras temporales como medida de las condiciones sociocultu-
rales. De ahf{ resulta también su critica de la idea del progreso. Esto no
significa —como lo puso de manifiesto recientemente la fildsofa estadou-
nidense Amy Allen (2016)— que Adorno no estuviera pensando en la
posibilidad de un futuro mejor, sino mds bien que él criticaba la idea de
que la historia universal se dirigia imparablemente hacia este objetivo.
Es en este sentido que podemos decir que para Adorno la narrativa del
progreso —que es y ha sido sobre todo la narrativa del progreso de Occi-
dente— forma parte elemental de la ideologia dominante.

Pero la critica de Adorno a la “l6gica temporal” no es solamente una
practica en el interior de la filosofia de la historia. Las formas de organi-
zar el tiempo en una cultura dada dominan mds bien a todos los dambitos
diferentes de ésta y se manifiestan, consecuentemente, en muchas ex-
presiones culturales de manera simultdnea. De tal manera que la “l6gica
temporal” del pensamiento moderno se deberfa manifestar también en
la musica a la que Adorno prestaba mucha atencién. Para él la masica
pierde en las sociedades modernas y —segtin Adorno: tendencialmente
totalitarias— cada vez mds su capacidad de ofrecer una modalidad libre
de organizar el tiempo. La evidencia la encuentra Adorno en el Jazz.
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Mucho se ha debatido sobre estas ideas en torno a este género de
musica, y no quiero aqui siquiera opinar de manera superficial sobre
estas discusiones. Sin embargo, en el contexto de lo que estamos discu-
tiendo aqui la critica al Jazz —justificada o no— me parece reveladora, ya
que pone de manifiesto una preocupacién muy importante, a saber: la
de que la musica actual se somete al dictado de la pretension de la “in-
temporalidad” (Zeitlosigkeit) de nuestras sociedades. “Intemporalidad”
(Zeitlosigkeit) no significa que el tiempo realmente se supera o suspende,
sino que logra de manera bastante exitosa crear la ilusién de que las cosas
se instalaron definitivamente en el aqui y el ahora, que ya no podemos
esperar grandes cambios en el futuro. Adorno entiende el Jzzz como el
himno de este “fin de la historia”, su médxima celebracién que recupera
en su forma musical no solamente la congelacién del porvenir histérico,
sino también un simbolo de la entrega de la cultura al “ritmo” incansa-
ble del Flie[Sbandverfahren (de la dindmica de la banda de produccién).’

La sincopa puede entenderse como metifora de esta nueva forma tem-
poral: ella simula un rompimiento de la temporalidad monétona pero
solamente para crear una nueva forma de monotonfa. De esta manera, se
crea la ilusion de un dinamismo acelerado que en realidad solamente en-
cubre la pardlisis y el eterno retorno de lo mismo. Es como si los engra-
najes de la mecdnica del reloj histérico estuvieron barridos: la mdquina
se acelera, aunque sin mover nada de manera significativa.

También las diferentes formas de escribir y de hablar contienen sus
respectivas formas temporales. La “logica discursiva” se orienta en la
“légica temporal” moderna y ordena las ideas, los argumentos, los con-
ceptos, etc., de manera cronoldgica, esto es: uno después del otro, de
tal manera que se evite la coincidencia de los diferentes. Es en el ensayo
donde Adorno encuentra una forma de organizacién temporal del pensa-
miento alternativa a través de la cual los diferentes® se agrupan de manera
sincrénica en “constelaciones” (Benjamin).

Todo esto explica el alto grado de complejidad del lenguaje de Ador-
no, pero ;también lo justifica? ;No lograrfa Adorno convencer a mads
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lectores si se hubiese preocupado un poco mds por la “comunicabilidad”
de su pensamiento? En verdad Adorno exige mucho de sus lectores.
No obstante, esto es justamente el objetivo. El pensamiento de Adorno
quiere ser radicalmente critico. Este objetivo se logra s6lo cuando arran-
ca a sus lectores en cada movimiento de su pensamiento de la comodidad
que les produce la permanente repeticién de lo mismo.

Con lo que los escritos de Adorno recompensan a sus lectores son
visiones de nuestros mundos en las que se vislumbran instantineamente
las relaciones complejas entre sus dimensiones diversas, parecidas a las
famosas “imdgenes dialécticas” de las que hablaba Walter Benjamin. Es
en estos momentos en los cuales el pensamiento critico alcanza su obje-
tivo: romper —aunque sea por momentos— el cascarén de la comprensién
convencional y aceptada de la “falsa conciencia”.

De esta manera no se logra reprogramar la cultura de una vez para
siempre. Pero quizd —asi la esperanza de Adorno— se puede suspender,
aunque sea por instantes, la l6gica dominante. En su libro Minima Mo-
ralia Adorno expresa este objetivo en las siguientes palabras: “Es preciso
fijar perspectivas en las que el mundo aparezca trastrocado, enajenado,
mostrando sus grietas y desgarros, menesteroso y deforme en el grado en
que aparece bajo la luz mesidnica” (Adorno 2001: 250).

Los escritos de Adorno no requieren de paciencia sino de la disposi-
cién de abrirse hacia un pensamiento diferente que rompe con las formas
rigidas del pensamiento convencional. La radicalidad del pensamiento
de Adorno no se arraiga en el disefio de modelos de vida social y politica
alternativas sino que se expresa en el firme compromiso por una critica
radical del pensamiento que se logra solamente con una critica radical del
lenguaje.

El compromiso con la radicalidad del pensamiento de Adorno re-
quiere de una actitud de lectura diferente. Los textos de Adorno no los
podemos “escanear” para extraer la informacién contenida en ellos. Hay
que leer cada frase, seguirle al autor en el “movimiento” —Adorno toma
también esta palabra de la musica— de su pensamiento para entenderlos
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en su conjunto. Lo que de esta manera se nos revela no es una imagen de
la realidad clara y nitida, sino un conjunto de imdgenes refractarias que
revelan no solamente la complejidad de nuestros mundos, sino también
los conflictos y las contradicciones.

Pero algo mds me parece importante: para ser radicalmente critico el
pensamiento de Adorno puede sobrevivir s6lo en el interior de la filo-
soffa. Adorno también sabfa que este espacio se estd cerrando cada vez
mds. Posiblemente, la situacién actual es atin menos alentadora que en
tiempos de Adorno. Lo que no ha cambiado es el hecho de que la filoso-
fia hoy, esto es: después de los grandes sistemas filos6ficos que el propio
Adorno diagnostica con toda claridad, requiere de justificaciones que, en
realidad, pueden ser multiples. Es posible pensar que la filosofia al lado
de las neurociencias ayuda a encontrar un camino hacia la inteligencia
artificial. Es posible, también, encontrar en la filosoffa un apoyo para
las ciencias para asegurarse de sus condiciones epistemoldgicas y de sus
limitaciones éticas. Y, ;por qué no pensar que la filosoffa se convierte en
una suerte de museo en el cual se cultiva con rigor filolégico las diver-
sas tradiciones del pasado? Sin embargo, como veremos a continuacion,
Adorno no se casa con ninguna de estas opciones. Una filosoffa como
critica radical la entendia él como una prdctica filosifica que trasciende
claramente a la filosofia académica.

Con la filosofia m4s all4 de la filosofia

Thomas Mann, a quien Adorno asesoré cuando éste escribfa su novela
Doktor Faustus (1947), reaccion6 de manera entusiasta a la publicacion
de Minima Moralia. De acuerdo con Stefan Miiller-Doohm este gesto de
Mann s e debe entender como el reconocimiento de un maestro de la escri-
tura a otro (véase Miiller-Doohm 2003: 522). Mann tenia razén: Minima
Moralia se destaca sobre todo por un esfuerzo lingiiistico extraordina-
rio. Miiller-Doohm constata: “Su prosa sofisticada era la de un literato”
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(Ibid.). ;Habria Adorno abandonado a la filosofia para dedicarse ahora a
la literatura? Creo que esta pregunta requiere de una respuesta negativa.
Minima Moralia sigue siendo un libro filoséfico. Es mds, en él se afinan
algunas ideas que después se volverdn centrales en la obra en la cual la
filosoffa de Adorno culmina, a saber: en la Dialéctica negativa.

Sin embargo, Minima Moralia se distingue también por ser una prac-
tica filos6fica disidente que opera en y a través de un uso experimental
del lenguaje. El potencial de la critica en Minima Moralia es entonces
mucho mds que una feoriz critica, se trata mds bien de una prdctica de
resistencia desde el interior de la filosoffa a través de un esfuerzo lingiifs-
tico descomunal.

Para subrayar este cardcter practico de la critica, Adorno se refiere a
sus textos aforisticos que constituyen su libro con una palabra, a primera
vista, extrafia: los llama Eznsatzstellen. En la traduccién al castellano del
libro, esta palabra se traduce como “lugares de partida” (véase: Adorno
2001: 12). Aunque en alemdn la palabra se refiere mds bien a un lugar
en el que actdan cuerpos policiacos, de bomberos o incluso militares que
reaccionan a una contingencia. No seria exagerado, entonces, comparar
la pretension critica de Adorno con una suerte de ‘guerra cultural’ que
por desesperada y solitaria que parezca sorprende por la precisién y agu-
deza de cada una de sus “intervenciones” (Eingriffe).

Esta precisién y agudeza se debe, no en tGltima instancia, a la preten-
sién genuinamente filos6fica, a un “esfuerzo del concepto” (Anstrengung
des Begriffs) al que Adorno no queria renunciar. Pero la critica filoséfica
es también una critica de la filosoffa. ;En qué consiste entonces la critica
de la filosoffa convencional que el libro expresa y cudl serfa el tipo de
filosofia con el que Adorno se identifica?

Lo que Adorno claramente rechaza es una cierta tendencia de la aca-
demizacién de la filosofia: “Por piedad, por negligencia o por célculo
se deja a la filosoffa seguir faenando en circulos académicos cada vez
mas estrechos, y hasta en ellos mismos se aspira con renovado empefio a
sustituirla por la tautologfa organizada” (Ibid. 74). No obstante, él sabe
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que el pensamiento que se cultiva en los dmbitos extra-académicos no
representa ninguna alternativa. Tanto en las universidades como en los
espacios extra-académicos se manifiesta de manera impecable el progre-
so de la “organizacién del pensamiento” (Ibid. 75). Mientras los fil6sofos
universitarios subordinan el pensamiento a la administracién académi-
ca, los que operan fuera del campo universitario se someten a la “presion
académica del mercado”, dictaminé Adorno (Ibid. 74).

Las aberraciones del pensamiento se mantienen, entonces, tanto en el
interior como afuera de las instituciones académicas. De tal manera, puede
decirse que ellas determinan las condiciones ontoldgicas del pensamiento
mismo en términos generales. Como consecuencia, los significados “sub-
jetivo” y “objetivo” se invierten. Adorno explica que a través del proceso
de la cientifizacién del pensamiento se impone un primado a favor de lo
“objetivo”, esto es: en contra de lo “subjetivo” y finalmente de los juicios.
Sin embargo, en las practicas reales del pensamiento, la apuesta a la obje-
tividad es engafiosa: “Lo objetivo es la parte incontrastable del fenémeno,
su efigie incuestionablemente aceptada, la fachada compuesta de datos cla-
sificados, en suma lo subjetivo; y subjetivo se llama a lo que derriba todo
eso, accede a la experiencia especifica de la cosa, se desembaraza de las con-
venciones de la opinién e instaura la relacion con el objeto en sustitucién
de las decisiones mayoritarias de aquellos que no llegan a intuirlo y menos
aun a pensarlo, en suma a lo objetivo” (Ibid. 67).

Adorno sospecha que el positivismo y la “industria cultural” promue-
ven esta inversién ontolégica y epistemoldgica. Por esta razén regresa a un
tema que habia discutido con Horkheimer en la Dialéctica de la Ilustracion
y que radica en lo dificil que se ha convertido determinar la verdad. El
problema no consiste simplemente en que la verdad objetiva fuera velada a
través de una maquinaria de propaganda muy poderosa, sino que los meca-
nismos de determinar la verdad se habian reprogramado, de tal manera que
se reproduce una y otra vez la “falsedad”. Es en este sentido en el cual se
debe entender la famosa frase: “no cabe vida justa en la vida falsa” (Iid. 37).
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Pero, ;qué propone Adorno? ;Cudl serfa una estrategia del pensa-
miento alternativa? La respuesta la encuentra Adorno nuevamente en
la tradicion filoséfica, a saber: en la dialéctica. La dialéctica representa
para Adorno una modalidad del pensamiento que rompe el caparazén
del pensamiento dominante porque obliga al pensamiento cuestionar-
se permanentemente a s{ mismo, renunciando, al mismo tiempo, a la
ilusién de las verdades tltimas o absolutas. De tal manera, Adorno reta
sobre todo la “expresién de aquel espiritu que procura antes que nada
su propia autoconservacion” (Ibid. 78), esto es: un ‘espiritu’ esclerético,
que se encierra en si mismo y que pierde la capacidad de pensar lo otro,
lo diferente. Esta capacidad se muestra no en argumentaciones lineales,
las cuales se dinamizan en el campo de fuerza que se establece entre tesis
y argumento, sino en una forma de pensar que se manifiesta en una es-
critura en la cual “todas las frases se encuentran a la misma distancia del
centro” (Ibid. 79). Nuevamente encontramos aqui una critica implicita
a la “logica temporal” (a una epistemologia orientada en la comprensién
del tiempo lineal teleoldgica, del progreso, etc.) que se expresa a través de
una imagen espacial.

Adorno se siente obligado a explicar que su propuesta no se debe
entender como una apuesta al “irracionalismo”, pero si como un rechazo
decidido de algan tipo de prima philosophia. La filosofia de Adorno es
racional; no obstante, esto significa justamente que no se petrifica en
un sistema. Dialéctico es para Adorno un pensamiento orientado en una
racionalidad que es en cada momento mediador. En él se contempla lo
particular y lo singular, aunque no para superarlo en lo universal. Ador-
no se burla de esta filosoffa universalista compardndola con el “gesto
de Miinchhausen” quien pretendia “tirarse de la coleta para salir del
pozo” (Ibid. 72). La dialéctica como pensamiento mediador es al mismo
tiempo un pensamiento conciliador en el cual lo particular y lo singular
importan, sin ser sacrificados a favor de un absoluto.

La decisién a favor de la dialéctica la ve Adorno también como una
decision en contra de la cosificacién que, en Gltima instancia, va de la
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mano con una suerte de extraccién de lo particular y de lo singular de su
contexto. “El pensamiento dialéctico se opone a la cosificacién también
porque se resiste a afirmar lo singular en su singularidad, como algo
separado: mds bien determina la singularizacién como producto de lo
general (Allgemeinen)” (Ibid. 80). La dialéctica es, entonces, un pensa-
miento mediador que pretende hacer visible la insuperable coexistencia
de lo particular y lo universal.

Todo esto tiene consecuencias también para las determinaciones del
lenguaje de Adorno: la dialéctica no es comprensible en un lenguaje
filoséfico convencional ya que en él sobresale, una y otra vez, el cardcter
l6gico que somete a la complejidad de la realidad a una “logica tempo-
ral” de acuerdo con la cual los diferentes solamente pueden existir en
momentos distintos. Pero, en dltima instancia, el objetivo de la dialécti-
ca tampoco se limita a mediar entre lo particular y lo universal, el sujeto
y el objeto, etc. A Adorno tampoco le interesa la capacidad 16gica de la
dialéctica, sino la promesa en ella depositada de regresar el sentido que
las cosas y las personas realmente tienen gracias a las relaciones intrin-
secas que ellas mantienen con el mundo en el cual coexisten. Es de esta
manera que el pensamiento de Adorno sigue siendo materialista.

A modo de conclusién: ;cémo pensar
las cosas juntas sin sucumbir a la tentaciéon
de un universalismo vacio?

En esta Gltima seccién quisiera llamar la atencién sobre una discu-
sién que en estos momentos excita a la comunidad académica por lo
menos en Alemania y que se debe a la publicacién de un nuevo libro
del socidélogo cultural Andreas Reckwitz. El libro tiene como titulo
Die Gesellschaft der Singularitaten (La sociedad de las singularidades) y pro-
mueve la tesis de que en las sociedades “tardio modernas” (spatmodern)
se puede observar un “cambio social estructural que consiste en que la
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l6gica social de lo general (universal, O.K.) pierde su hegemonia a la 16gi-
ca social de lo particular” (Reckwitz 2017: 11). Lo que esto significa es lo
siguiente: la l6gica que orienta la accién social ya no se ve informada por
la creencia en valores universales, por la conviccién de que las acciones
de los individuos concuerdan con metas “generales” de ‘la’ sociedad o
incluso de la humanidad. En cambio: lo que orienta las acciones sociales
es el deseo de llevar una vida “singular”.

¢Podemos decir, entonces, que las preocupaciones que motivaron las
ideas de Adorno y que de alguna manera u otra se relacionan siempre con
el miedo de que las sociedades consoliden cada vez mds eficientemente es-
tructuras totalitarias hoy dia ya no son vélidas? Dicho de otra manera: ;po-
demos pensar que la critica de Adorno queda superada porque la ‘sociedad
de las singularidades’ representa finalmente una condicién de coexistencia
armonica y pacifica de las singularidades, esto es: de los “diferentes”’?

Creo que la respuesta a estas preguntas solamente pudiera ser positiva
si las singularidades fuesen verdaderamente consecuencias de las volun-
tades de sujetos kantianos, esto es, auténomos. Sin embargo, esto no es
lo que Reckwitz sugiere. Al contrario, singularidad es para Reckwitz
“una unicidad fabricada socioculturalmente” (Ibid. 51).

Pero, ;cudles serian entonces las l6gicas y las estructuras sociales que
subyacen a esta fabricacién? ;No puede ser que la l6gica de la singula-
rizacién no es constitutiva, sino que deriva de una légica social unifica-
dora o incluso totalizante? En este sentido entiendo también a la critica
que Hartmut Rosa ha expresado respecto al libro de Reckwitz: “Ya que
la determinacién de la l6gica moderna que constituye las estructuras
queda deficiente en Reckwitz, se sobrevalora, en mi opinidn, el poder de
la 16gica tardio moderna que convierte todo en algo especial en la medi-
da en la que subestima la coaccién estructural” (Rosa 2018: 7).

Puede ser que esta deficiencia deriva directamente de la decisién de
Reckwitz de distanciarse de la Teorfa critica. También Rosa repara en
este punto subrayando que Reckwitz entiende su trabajo como un “ana-
lisis critico” que renuncia a cualquier “teorfa normativa”® (Reckwitz
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2017: 23). Esta “critica” sin compromiso normativo se limita a final de
cuentas a un esfuerzo sobre todo descriptivo. No obstante, es posible que
de esta manera a Reckwitz se le escapen algunos aspectos de nuestras
sociedades actuales. Lo que en la superficie puede favorecer a la singu-
larizacién pueden ser las consecuencias de mercados mds sofisticados,
mercados que no solamente se refieren a los productos de consumo, sino
que organizan ya a todos los campos de la vida de las personas. Dicho
de otra manera: ;no puede ser que las singularidades son simulaciones de
autonomia y de “creatividad” (otra palabra que a Reckwitz le importa
mucho) que los diversos mercados permiten o incluso dictan?

Aqui no podemos seguir mds con este tipo de preguntas, aunque
llama la atencién que Adorno parece haberse adelantado a una critica
(ahora si: normativamente orientada) de la 16gica de las singularidades.
Dice Adorno:

El conocimiento s6lo puede extenderse hasta donde de tal modo se aferra al
individuo que, por efecto de la insistencia, su aislamiento se quiebra. Ello tam-
bién supone, desde luego, una relacién con lo general, mas no una relacién de
subsuncién, sino casi su contraria. La mediacién dialéctica no es el recurso a algo
mds abstracto, sino el proceso de disolucién de lo concreto en lo concreto mismo
(Adorno 2001: 72).

Las singularidades de Reckwitz no se disuelven en lo general al igual
que su teoria no se percata de la “universalidad concreta” de un entrama-
do de mercados que controlan y disciplinan todos los aspectos de las vidas
de las personas que vivimos en las sociedades neoliberales’ actuales. En
estas sociedades coexisten las diferencias como diferencias. Esto tiene dos
consecuencias: por una parte, se pierden de vista las estructuras totalizan-
tes que siguen existiendo, por la otra, no nos percatamos de aquello que
compartimos desde siempre con las demds personas y que es, no en altima
instancia, la fuente de las orientaciones normativas que pudiesen guiar
nuestras vidas practicas. Lo que con Adorno podemos sospechar es que lo
que se requiere es de una forma radical del pensamiento que solamente
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puede resultar “de forma especificada, fijindose en los rasgos preferidos y
no en el idolo de la personalidad, reflejo de la posesion” (Ibid. 77). Pode-
mos decir que también de esta forma se enaltecen las singularidades. Pero
no serfan solamente las de uno mismo, de la propia biograffa, de las cosas
con las que uno se rodea, sino las de los otros. Es mas: desde la perspectiva
del pensamiento de Adorno la valoracién de lo particular y de lo singular
conduce a la imaginacién de un tipo de sociabilidad orientada por el ideal
de la libertad de pensar las cosas y las personas juntas sin ningin tipo de
coaccién y sin que importen sus diferencias.

El esfuerzo que Adorno realiza en sus escritos debe entenderse como
un ejercicio de mantener esta posibilidad con vida, a pesar de que las
sociedades ya no la permiten. Finalmente podemos decir que es justo
la distancia entre el pensamiento que ejercita Adorno en sus escritos y
las realidades sociales en las sociedades actuales que hacen cada vez mds
dificil la comprensién de sus textos.

Notas

! Esta idea la desarrolla con mucho detalle el sociélogo alemdn Giinter Dux. Cabe
mencionar que Dux no reduce la funcién de la constitucién de nuestros mundos al
lenguaje. Mds bien habla de la cultura (véase: Dux 2005).

2 En este sentido se distingue claramente de Herbert Marcuse (véase: Kozlarek
2016).

3 Esto lo sabfa Adorno ya claramente en su juventud, por ejemplo, cuando sigue
a Kierkegaard en sus pasos por construir una filosoffa estética: “Siempre cuando pre-
tendemos comprender a los escritos de los filésofos como poesia perdemos de vista su
contenido de verdad” (véase: Adorno 1962: 9).

1 Véase el reciente libro de la filésofa estadounidense Amy Allen, The End of Pro-
gress (2016).

° Cabe mencionar que la terrible “congelacién de la sociedad” que Adorno tema-
tiza también en sus trabajos sobre el Jzzz es engafiosa. Ella simula un movimiento
cada vez mds rdpido a pesar de que nada cambia. Recientemente el socilogo alemdn
Hartmut Rosa ha llegado a un dictamen parecido. En su teorfa sobre “aceleracién
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social” (Rosa 2005) Rosa comprende a nuestras sociedades modernas actuales como
caracterizadas por una suerte de “estabilizacién dindmica” (dynamische Stabilisierung)
(véase: Rosa 2018).

¢ Quisiera insistir aquf en la palabra de ‘lo diferente’. Creo que en ella se manifiesta
un significado alternativo frente a la singularidad. Mientras ésta se refiere a algo tnico,
en principio desconectado de sus contextos, lo diferente siempre se refiere a una rela-
cién que mantiene con otros diferentes.

7 Véase nota 15.

8 Puede decirse, sin embargo, que lo esencial de la Teorfa critica radica justamente
en su orientacién normativa.

? Utilizo esta palabra en un sentido que algunas discusiones recientes le han dado
y que se destaca por definir el neoliberalismo como un entramado de estructuras e ins-
tituciones sociales informadas por una clara ideologia que se arraiga, a su vez, en una
visién del mundo y de la sociabilidad su7 generis (véase: Brown 2015; Crouch 2011;
Escalante 2015).
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EL NOBLE JUEGO DE LA CREACION POETICA
EN LA ENSAYISTICA DE OCTAVIO PAZ

Margarita Gueorguieva
Universidad Michoacana de San Nicolds de Hidalgo

Resumen/Abstract

En este trabajo que presento aqui sobre la creacién poética como el noble juego que los
seres humanos sobrellevamos dfa a dfa como una manera de eludir la vida cotidiana,
trataré de mostrar que el juego constituye un principio y un fundamento de la cultura
contempordnea. Para ello, tomo en cuenta los ensayos sobre la creacién poética del
poeta e intelectual mexicano Octavio Paz y con quien, en gran medida, coincido en
que el juego como producto cultural y como actividad libre, resultado de una practica
social histéricamente determinada, tiene propiedades positivas para la consagracién
del ser humano con ¢/ otro, para asi llegar a la posibilidad de encontrar la armonfa
mutua en un mundo penetrado por el “vacio histérico”. Llevaré a cabo mi tarea en
tres apartados, analizando los temas del mito, la fiesta y la creacién poética como actos
fundadores de la cultura occidental.

Palabras clave: juego, mito, fiesta, poeta, creacién poética.

The noble play' of the poetical creation
in the essays of Octavio Paz

This scholarly project is concerned with understanding poetic creation as a form of play
that human beings practice daily for the purpose of eluding the banalities of everyday
life. Thus, it argues that this play is a fundamental aspect of contemporary culture. In
the spirit of the essays on poetics by the Mexican poet and public intellectual Octavio
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Paz, I understand this kind of play as a free activity and cultural product that results
from a historically-determined social practice and is implicitly dedicated to conse-
crating a human being to his or her Ozher and, thereby, to the possibility of finding
mutual harmony in a world contaminated by what Paz characterizes as “historical
emptiness.” I sustain that poetical creation is a founding element of Western culture
by tracing its genealogy from classical mythology and analyzing its expression in
festival as a kairotic manifestation of the poetic impulse.

Keywords: play, myth, festival, poetry, poetical creation.
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All the world’s a stage,

And all the men and women merely players:
They have their exits and their entrances;
And one man in his time plays many parts.
Shakespeare

Introducciéon

No es casual que yo inicie las primeras pdginas de este trabajo con el
anterior epigrafe. Muchos afios antes de que los grandes pensadores del
romanticismo se dieran cuenta de que los seres humanos no somos tan
razonables como querfan creer los ilustrados del siglo XvIiI en su in-
genuo optimismo, Shakespeare (1564-1616), en un mensaje emitido a
través de sus personajes dramdticos, comparé el mundo con un escenario
donde cada uno desempefia o juega un papel determinado. Parece reco-
nocerse asi el cardcter lddico de la vida humana o, por lo menos, la de la
civilizacién occidental.

El juego, como bien ha mostrado Johan Huizinga, “no es la vida ‘co-
rriente’ o la vida ‘propiamente’” dicha” (Huizinga, 1972: 21) que los seres
humanos sobrellevamos dfa a dfa, sino una huida de la realidad cotidiana,
un modo de relacionarnos con los otros y, a la vez, una actividad a la hora
“de recreo y para el recreo” entre las ocupaciones de la vida habitual y
el afdn de ser reconocidos por el resto de la comunidad, representando o
reproduciendo con una notable originalidad algo que causard admiracién
en los demas.

Me parece entonces posible comprender el discurso poético de Oc-
tavio Paz como resultado de la existencia de otros discursos que le son
inherentes, y que nos ayudardn a entender la problemdtica del rol del
juego en la experiencia poética como un todo mas amplio para la apre-
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hensién de la cultura contempordnea y no como hecho aislado. Dicho de
otra manera, el juego, siendo una funcién humana esencial y producto
cultural resultado de una practica social histéricamente determinada, sir-
ve para la congregacion con e/ otro y asf lleva a la posibilidad de encontrar
la armonfa mutua en un mundo penetrado por el “vacio histérico”, del que
hablaba hace ya mds de cincuenta afios el intelectual y poeta mexicano.
Es de sobra sabido el hecho de que la poética no ha cambiado ni
cambiard nuestra realidad y que tampoco nos liberard de las experiencias
desagradables con las que nos toca tropezar frecuentemente. Sin em-
bargo, acudir a la literatura siempre serd una invitacién a compartir los
momentos importantes de nuestra vida con el resto de la comunidad vy,
ademds, nos cede la libertad de jugar con las propias experiencias, como
lo pensaba Jauss,” para modificar nuestra forma de pensar y comportar-
nos (si es que lo deseamos) ez y con respecto a la realidad.
Repetidamente he leido en los textos criticos acerca del concepto de
juego en la obra de Octavio Paz, que éste es el meollo de su ensayo E/
laberinto de la soledad, aseveracion con la cual, desde luego, estoy com-
pletamente de acuerdo. Para Alberto Ruy Sdnchez, por ejemplo, Paz
incursiona con esta obra en los mitos de México y de los mexicanos,
convirtiéndola en un mito de la historia de la cultura mexicana contem-
pordnea, o bien, “intenté un ejercicio de imaginacién critica: explora-
cion literaria de creencias ocultas, muchas veces nocivas” (Ruy S., 2013:
71). Jacques Lafaye afirma que lo que Paz persigue describiendo la fiesta
popular mexicana “es una secreta afinidad [ ...} de algo oculto y sagrado,
enterrado, que seria propio de México” (Lafaye, 2013: 95). Al mismo
son van las reflexiones de Oliver Kozlarek cuando habla que para Paz “la
Revolucién Mexicana {es] una especie de fiesta” (Kozlarek, 2014: 278).
En fin, las opiniones apuntan a una misma direccién: la mexicanidad.
Ahora, es justo de aludir a otro estudioso de la obra de Paz, Javier
Gonzilez, quien en un breve apartado de su obra E/ cuerpo y la letra,
sefiala que “la idea de juego implica una doble referencia, por un lado
[...} el ludismo y el goce [...1y, por otro, la técnica de exploracién de

110



El noble juego de la creacion poética en la ensayistica de Octavio Paz

posibilidades, ejercicio de combinaciones” (Gonzélez, 1990: 137). Si de
los juegos infantiles, que “eran mojigangas heroicas [ ...}, lo maravilloso
sobre todo de la accién” (Paz, 1996: 157), pasamos a las representaciones
sacras, de misterio y de una accién imaginaria que, sin embargo, para
los jugadores es algo serio y completamente real, estamos hablando ya
de jugar a representar dentro de un campo propio de la creacién poética,
por tanto, “el juego en su aspecto formal, es una accién libre ejecutada
‘como si’ y sentida como situada fuera de la vida corriente, pero que
puede absorber por completo al jugador {...}” (Huizinga, 1972: 27).
En la conciencia del hombre moderno (entiéndase contemporineo), el
juego se percibe como sin6nimo de alegria, broma, risas, musica, danza,
entre otras tantas actividades que realizamos todos nosotros en nuestro
tiempo de ocio, en oposicion de las actividades estrechamente relacio-
nadas con el trabajo y la formalidad que nos exige nuestra vida diaria,
es decir, todo lo contrario a lo serio. Sin embargo, esta consideracién
muchas veces no refleja las propiedades positivas del juego como ac-
tividad libre y como forma de vivir corroborando constantemente con
las diferentes formas de la cultura para asi llenar de sentido la realidad
mediante su transformacién en imdgenes animadas de vida. Es la raz6n
por la cual trataré de mostrar que el juego constituye un principio y un
fundamento de la cultura contempordnea en la visién poética de Octavio
Paz, basindome en sus ensayos sobre la creacion poética. Llevaré a cabo
mi tarea en tres apartados para poder analizar los temas del mito, la fies-
ta y la creacién poética como actos fundadores de la cultura occidental.

1. El mito: un juego
de la creacion poética occidental

En los ensayos relacionados con la experiencia poética como conciencia
critica de las sociedades modernas,” Octavio Paz busca nuevos modos de

expresion para oponerse con afdn aniquilador a normas, dogmas y doctri-
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nas establecidas por el pensamiento tradicionalista, el cual, por un lado,
percibe la poética Ginicamente como otra de las formas del entretenimien-
to y, por otro, hace constantes reclamaciones a los poetas de ser personajes
aislados de la comunidad e indiferentes de las problemadticas sociales.

En este contexto es importante sefialar que una de las causas funda-
mentales de la concepcion de la poesia como algo poco serio y desenfadado
ha sido el hecho de compararla con las creaciones miticas. El intento de los
estudiosos en la época de la Ilustracion de encontrar soluciones de la su-
misién del ser humano ante los fenémenos y los misterios de la naturaleza,
y la consideracién de crear conciencia para que el hombre se desarrolle
absolutamente libre, los llev6 a pensar al continuo progreso que “ha
perseguido desde siempre el objetivo de liberar a los hombres del mie-
do y constituirlos en sefiores” (Horkheimer, Adorno, 1994: 59), lo que
implica negar rotundamente el mito. Dicho de otro modo, en su intento
de desencantar el mundo y destronar la imaginaciéon mediante la ciencia,
la Tlustracién le reclama al mito el impedimento de la libertad humana
y le exige al hombre moderno “renunciar a todo auxilio de arriba, {que}
tiene que abrirse por s{ mismo al camino de la verdad, [lo} que no podrd
lograr, si no trata de conquistarla con sus propias fuerzas y fundarla en
ellas” (Cassirer, 1997: 157).

Con la supuesta desintegracion de la mitologia cristiana en el siglo
XVIII el espacio ocupado antes por la religién queda vacio. El hombre
moderno descreido se convierte en el forjador Gnico de su vida y no des-
cansard ni serd libre hasta no acabar con el dltimo dios que emerge en su
camino hacia el progreso.

Considerando la posibilidad de ser libre y de poder elegir, el hom-
bre laico recae en una situacién embarazosa que provocard consciente o
inconscientemente su propia tragicidad, dado que él mismo es descen-
diente de una larga tradicion religiosa que lo ha constituido y contra la
cual ahora se estd rebelando. A pesar de esto, los seres humanos, sobre
todo en el tltimo siglo, han tomado conciencia de su propia imposibili-
dad de vivir con ¢/ otro y para el otro, un hecho que ha sido provocado por
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el extremo individualismo y la enajenacién que, a final de cuentas, han
invadido la vida del hombre, convirtiéndolo en ser solitario.

Es por esto que Octavio Paz, con su permanente preocupacién ética y
el afdn critico, les demanda a sus contempordneos a volver la vista hacia
los origenes para (re)encontrar aquella Edad de Oro,* sintonizarte con
la poiesis’ misma. Para lograrlo, él ve como posibilidad de realizacién al
juego, describiéndolo como una accién llena de sentido y sensibilidad
necesaria para el funcionamiento integro de la sociedad actual. Con fre-
cuencia en sus ensayos (Los hijos del limo, El laberinto de la soledad, Postda-
ta, etc.) se empefia a comprender el juego no como un impulso natural
sino como un factor importante de la vida cultural en sus multiples for-
mas concretas en las que ésta se muestra, entre ellas: el rito sagrado y la
fiesta, que no sélo ofrecen cobijo a la nueva poesia sino que nos ensefian
también a entender el mito y la mitologia de manera distinta, como el
soporte de la civilizacién occidental.

En su intento, limitrofe con el idealismo, Paz trata pues de buscar
“nuevamente el sentido de las cosas y las palabras” (Paz, 1966: 8) y no
necesariamente de inventar nuevas, es decir, respalda la idea de utilizar
la imaginacién creativa y combinar lo ya conocido, lo que se repetia tra-
dicionalmente de generacién a generacion, con formas fundamentadas
en los descubrimientos que ofrecen las nuevas ciencias y que de nueva
cuenta atraerian el interés de todos los miembros de la comunidad para
lograr asi erigir una nueva alianza entre los hombres y (re)formar la
comunion. En estas ideas Paz se muestra muy préximo a la vision de
Hegel, quien pensaba el saber cientifico como el fundamento del “saber
real”; sin negarle a la poética su valor inherente al conocimiento intuiti-
vo e imaginativo; no obstante, criticaba la excesiva confiabilidad romdn-
tica (sobre todo a E. Schlegel)® de otorgarle a la poética propiedades del
saber sélido sin un soporte cientifico.

Lo previamente dicho es fundamental para comprender la actitud de
Octavio Paz ante los mitos y la manifestacién de su postura personal, la
cual reside en la estrecha relacion entre la creacién poética y la filosofia
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a modo de los romdnticos alemanes, creyendo que “razén e imaginacién
(“trascendental” o “primordial”) no son facultades opuestas: la segunda
es el fundamento de la primera y lo que permite percibir y juzgar al
hombre” (Paz, 1972: 234). Asi, la imaginacion es por un lado, saber y,
por otro, la facultad de expresarlo simbélicamente en creaciones poé-
ticas. En este segundo sentido, el conocimiento es supremo, dado que
desde tiempos remotos, cuando el hombre razonaba imaginando, estas
dos formas del saber se hundfan en una misma cosa: el mito, es decir, el
mito es la culminacién del pensamiento filoséfico y del decir poético.

Se puede observar que, en las intuiciones de Paz, mito-poesia-filosofia
son una y la misma cosa. Pero esto no debe extrafiarnos, dado que él les
reconoce a las culturas antiguas el invento de un lenguaje que les per-
mitfa no s6lo comunicar, enseflar o mandar, sino jugar con las palabras,
divertirse, y asi inventar su propia existencia junto con el mundo natu-
ral. Decfa el poeta mexicano que antes de hablar los hombres cantaron y
lo hicieron de forma ritmica y poética. Por tal razon, en Los hijos del limo
conecta el lenguaje poético con el principio metaférico de la humanidad,
revelando que “no es el hambre, sino el amor, el miedo o el asombro lo
que nos ha hecho hablar” (Paz, 1995: 370).

Con lo dicho anteriormente se infiere que estos primeros juegos hu-
manos constituyen el quid de la sabiduria antigua, el origen primero de
lo que pronto se convertird en la religion de los mortales. En consecuen-
cia, “la religion no es una revelacion, sino un estado de dnimo, una suer-
te de acuerdo tltimo del ser del hombre con el ser del universo” (Paz,
1972: 235), dicho de otra manera, es poesia y sus verdades son poéticas:
simbolos o mitos.

Bien es verdad la deduccién de Diego Martinez Torrén que en Octa-
vio Paz “la poesia misma es mito: su tiempo es el eterno retorno siem-
pre revivible del mito, tiempo arquetipico, liberacién del tiempo lineal,
acceso al perpetuo presente, al instante fugaz de vision de la ‘otra orilla’
inmanente al mundo” (Martinez, 1983: 15).
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Creo necesario aqui abrir un breve paréntesis para explicar la idea que
tiene Paz del tiempo. Es bastante sabido ya que a partir de los ilustrados el
sentido del concepto de tiempo se fija en el futuro y de aqui que la historia
se llame a si misma progreso, tal como constantemente lo afirma Octavio
Paz. Pero el hecho de que constata este dato no significa que esté de acuer-
do con dicha postura, mds bien, como manifiesta Manuel Ulacia, “la con-
cepcion que tiene Paz del tiempo es distinta de las creencias tradicionales
modernas. {...} critica la concepcioén del tiempo lineal y como Eliot busca la
experiencia del tiempo original” (Ulacia, 1999: 217). Todo esto parece con-
firmar mi idea de que todas las sociedades, y la nuestra no es una excepcion,
tienen su propia imagen del mundo, cuyas raices se hallan en la estructura
inconsciente de la colectividad, la cual se nutre por una concepcién particu-
lar del tiempo. En este sentido y de acuerdo con Paz, la funcién del tiempo
en la formacion de la imagen del mundo se debe al hecho de que

[...1 los hombres no lo vemos nunca como mero suceder sino como un proceso
intencional, dotado de una direccién y apuntando hacia un fin. Los actos y las
palabras de los hombres estdn hechos de tiempo, son tiempo: son un hacia esto o
aquello, cualquiera que sea la realidad que designen el esto o el aquello, sin excluir
a la misma nada. El tiempo es el depositario del sentido (Paz, 1973: 11).

A partir de este razonamiento se nos permite pensar que cada época
ha tenido su propia mirada del tiempo, distinta de otras civilizaciones y
sociedades, una visién que hace posible la percepcién y la comprension de
los hechos y los acontecimientos histéricos, al mismo tiempo que es su
sello propio e identidad. Unas lo han pensado como eterno retorno, otras
como eternidad inmévil o vacuidad sin fechas, como espiral o linea recta.

Segtin la opinién de Remedios Avila, sin una concepcién lineal del
tiempo, que se opone a la idea del tiempo ciclico, no hay progreso vy,
por lo tanto, “la razén no es una fuerza sin direccidn y sin origen, es un
principio de movimiento ordenado, progresivo y lineal” (Avila, 1999:
32), lo que supone un determinado sentido del tiempo que, en cierto
modo, constituye una concepcién opuesta de la postura de Octavio Paz.

115



Margarita Gueorguieva

Sin embargo, no debemos olvidar que en la percepcién de Paz existe un
tiempo histérico y otro poético.’

Contemplando los problemas contemporineos, que no son solamente
estéticos sino también éticos y morales, Paz sostiene que el ser humano
debe encontrar un nuevo espacio sagrado, que sea el sitio de convergen-
cia entre la poesia y la comunién. Poesia, en el sentido del valor perma-
nente de la literatura, a modo de las antiguas mitologias y como inter-
mediario indiscutible entre el pensamiento y la sensibilidad, por un lado
y, por otro, entre la conciencia y la sinrazén. A modo de Kant cree que
la imaginacién es el poder “esencial del alma”, la condicién a priori del
conocer, por eso afirma que la imaginacién es la “facultad que convierte
a las ideas en simbolos y a los simbolos en presencias” (Paz, OC, 1: 377),
esto es, en otra forma del Ser. Esta otra forma del Ser es el Ser sagrado,
pero no desde el punto de vista de la religién sino como una intuicién
de ciertos valores estimados supremos, imaginados y realizados en la
existencia y las relaciones entre los hombres.

Vimos anteriormente que entre las caracteristicas del juego existe
una de mayor impetu: la abstraccién del curso de la vida corriente. Pro-
visionalmente aqui se podrd demarcar un espacio cerrado para un Ser
en culto, incluyendo para él una significacién suprema. Volviendo a los
antiguos, el lugar especial que le otorgaban a ese Ser era un escenario
especial, sagrado. El hechicero, el vidente, el mago, el sacrificador se
encerraban en este espacio consagrado para el rito. Desde este punto de
vista el poeta o el orador desempefiaba un papel importante, siendo el
portavoz en la fiesta sacral. De tal manera, “del poeta-vidente se van des-
tacando poco a poco las figuras del profeta, del adivino, del mistagogo,
del poeta-artista y, también, la del fil6sofo, el legislador, el orador, el
demagogo, el sofista y el retérico” (Huizinga, 1972: 154).

Resulta claro entonces por qué decimos que el poeta habla de cosas
que a la vez son suyas y son de la comunidad. La principal labor que lo
determina como tal, de revelar al hombre experiencias trascendentales se
realiza, en primera instancia, a partir de la seleccién de los hechos y, pos-
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teriormente, transformando sus propias experiencias en algo excepcional a
través de las imdgenes convertidas en simbolos. Esto se hace posible por-
que en el poema las imdgenes adoptan realidades opuestas entre si, convir-
tiéndolas en una revelacion trascendente y “esa revelacion es el significado
tltimo de todo poema y casi nunca estd dicha de manera explicita, sino
que es el fundamento de todo decir poético” (Paz, 1972: 189).

Desde luego, el poema no es contar una historia, por lo tanto, la reali-
dad del acontecimiento da paso a la revelacion de una realidad personal,
la cual ocurre dentro de un tiempo arquetipico que evoca las experien-
cias de toda una época y, de este modo, consigue identificar la voz del
poeta con la de los otros. Todas las destrezas particulares del poeta no
son otra cosa que un didlogo y un juego con sus propios “espiritus”, pero
basta con colocarlas en un determinado dmbito de cierta comunidad do-
minada por los mismos impulsos y excitaciones para que se conviertan
en fenémenos sociales. Por eso decimos que la voz poética es la que re-
fleja un tiempo y un espacio donde las experiencias existen para siempre
y el acaecimiento estético ya no serd un objeto en el espacio y el tiempo,
sino una accidn, un proceso y una experiencia arquetipica.

2. La fiesta: posibilidad de comunién

Los llamados a la poética para restablecer las coincidencias entre lo profano
y lo sagrado, la nostalgia y la utopia, el juego y la cultura, parecen tener
una gran relevancia no inicamente en los estudios literarios, sino en el pen-
samiento contemporineo en general. Pensadores desde diferentes dreas del
saber: la etnologfa, la antropologia, la filosofia, la teoria literaria, entre otras,
se desenvuelven para encontrar las respuestas a aquellas preguntas cuya re-
solucién l6gica no siempre resulta adecuada. Dentro de dicha bisqueda,
continuamente descubren que la propia cultura humana ha nacido en el
juego y como juego. Desde luego que el juego originario ha sido una acti-
vidad sagrada pero, en su cardcter hierdtico, se mantiene en la frontera de la
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fiesta, la risa, las bromas (recordemos las comedias de Arist6fanes dedicadas
a Socrates y Euripides, como ejemplo), el carnaval y las mascaradas.

En su ensayo Lo sagrado y lo profano, Mircea Eliade formula una idea de
la fiesta que tiene que ver con la repeticién del acto de la creacién del mun-
do por los dioses, lo que constituye el calendario sagrado del conjunto de
todas las fiestas involucradas. Por lo tanto, “una fiesta se desarrolla siempre
en el tiempo original. Y precisamente es esta reintegracién del tiempo
original y sagrado lo que diferencia el comportamiento humano durante
la fiesta del comportamiento de antes o de después de ella” (Eliade, 1998:
65), es decir, es el momento en el cual el hombre religioso se sumerge en
el otro tiempo y reemprende el camino ya trazado por sus ancestros para
reencontrarse con ellos en el 77/ud tempus mitico.

También Roger Caillois se une a la idea de que la fiesta es una actualiza-
ci6én de los primeros tiempos del universo, “de la era original eminentemen-
te creadora que ha visto a todas las cosas, a todos los seres y a todas las ins-
tituciones plasmarse en su forma tradicional y definitiva” (Caillois, 20006:
108), cuando nuestros antepasados vivian en una época relatada y conocida
s6lo por los mitos. En este andlisis del “Gran Tiempo” resalta la observacion
que el tiempo mitico, manifestacién de la “era primitiva’, es tanto pasado
como presente y futuro, es decir, es al mismo tiempo un periodo y un esta-
do, a la vez que el Caos y la Edad de Oro. Se trata, pues, de las dos caras de
una misma realidad imaginaria, la “de un mundo sin norma del que habria
surgido el mundo ordenado en el que viven actualmente los hombres” (Ibid:
111). Desde mi perspectiva, en estas consideraciones Caillois va mds alld de
una inmediata interpretaciéon mitica, como parece a primera vista, y alude
al modo dual de vivir la realidad existente, esto es, por un lado la alegria
compartida con los otros miembros de la comunidad: dias consagrados a la
fiesta, al descanso, a la diversion, que incluye la danza, el canto y todo tipo
de excesos hasta el agotamiento, lo que en fin es la ley misma de la fiesta.
Pero estd el otro lado, el de la pesadumbre y las limitaciones, de la vida
ordinaria y mondétona, del trabajo y las enfermedades, que termina con la
muerte, pero que también incluye el principio de la fiesta.
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Es importante sefialar que la conexién entre estos dos lados de la vida
auténtica es en realidad la dialéctica de la fiesta, dado que, como bien
se sabe, el hombre en su depresion y en su alegria necesita del otro para
compartir sus vehemencias. Como bien apunta Caillois, el individuo ais-
lado en su propia hostilidad, respecto a la sociedad, estd forzado a vivir
“por su cuenta y a individualizar los valores esenciales de la vida afectiva
que, significados en mitos y vividos en las fiestas rituales correspondien-
tes antiguamente han tenido peso y medida en las agrupaciones sociales”
(Caillois, 1988: 148). En definitiva, el hombre apartado de los demds
es un hombre solitario, lo que para nada significa que es un individuo
afligido o falto de valores, es s6lo un ser que, por una u otra razén, se ha
sumergido en un mundo propio, en su voluntaria o involuntaria soledad.

Precisamente este es el tipo de ser humano en la época contempora-
nea con quien se encuentra y a quien enfrenta Octavio Paz. Se puede ex-
plicar entonces por qué en E/ laberinto de la soledad nos dice que la fiesta
es mucho mds que una celebracién, es mds,

No celebra, sino reproduce un suceso: abre en dos al tiempo cronométrico para que,
por espacio de unas breves horas inconmensurables, el presente eterno se reinstale.
La fiesta vuelve creador al tiempo. La repeticién se vuelve concepcién. El tiempo
engendra. La Edad de Oro regresa (Paz, 1993 b: 228).

Uno de los problemas que plantea Paz es el estudio de la relacién entre
el tiempo y la fiesta, incluyendo también la cuestién mitico-religiosa de
la poética pero, sobre todo, destaca su sentido estético que desde el pen-
samiento romdntico y, especialmente, en el Discurso sobre la mitologia de
Schlegel, se vincula con la poesia “y el infinito poema mismo que guarda
los gérmenes de todos los demds poemas” (Schlegel, 1994: 118). Dicho
poema, en el pensamiento del filésofo idealista, se enlaza con la figura de
Dionisos y las fiestas en su honor, que él comprende como la médxima ex-
presién artistica por aglomerar poesia, canto y danza, el acto de crear por
excelencia. En la tradicién romantica, opina Argullol, “Dionisos penetra
en la furia poética del Sturm und Drang, convirtiéndose en el simbolo mi-
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tico de una creatividad primaria, frondosa, desordenada” (Argullol, 2008:
279) porque, como ninguna otra divinidad, encarna en su totalidad el
genio romdntico, incluida esta profunda sensibilidad que necesita del con-
trapeso de los principios contrarios para mantenerse equilibrada; se trata,
por un lado, del éxtasis del vino y de la embriaguez de la fiesta con todos
sus excesos y, por otro, del ocultamiento detrds de la mascara, del engafio,
de la locura, del sufrimiento y de la violencia, de la pérdida del yo al des-
pertar de la borrachera y al encontrarse con la realidad.

De nueva cuenta nos topamos con un rasgo caracteristico del juego;
en esta ocasion se trata de una accién que se desarrolla dentro de un cerco
limitado por el espacio y el tiempo, pero externa a la esfera de la utilidad
material. En breve, es el estado de dnimo préximo al entusiasmo porque
en el momento de la fiesta todo retorna diferente, los jugadores cam-
bian de parecer olvidando su rango social y transformdndose en “vivas,
aunque efimeras, representaciones. Y todo pasa como si no fuera cierto,
como en los suefios” (Paz, 1993b: 55), es decir, se presenta la ocasién
apropiada para dejarse abandonar en el tiempo, en el olvido y hacer de
la razén y el suefio un todo. Esta es por excelencia la esencia de la fiesta,
independientemente si se tratara de festejo religioso o civico.

Hecha esta salvedad hemos llegado ya cerca de un campo al que creo
podemos integrar dentro de la categoria del juego, a saber, que lo festivo
no siempre es idéntico a lo alegre, sino también existe como sentimiento
sombrio de la fiesta. Dentro de esta categoria la musica puede emerger
un factor detonante para reforzar la sensacion de tragicidad y alcanzar
lo sublime al mdximo, como ya lo habfan percibido los romdnticos y
posteriormente Nietzsche y Wagner.

Si seguimos atentamente este proceso en E/ nacimiento de la tragedia,
descubriremos la finalidad que persigue el coro ditirdimbico, como “un
coro de transformados que se expresa apolineamente” (Nietzsche, 2010:
87). Esto significa que, por un lado, al menos en los inicios de la tra-
gedia con Esquilo, los artistas del coro bailaban y cantaban en estado
de éxtasis, teniendo por tarea contagiar y estimular al pablico para que
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éste alcance la contemplacién del “uno primordial”. Por otro lado, el
coro dionisiaco realiza su descarga en un mundo apolineo de imdgenes vy,
como lo sefiala Paz, es por esto que “se expresa apolineamente”. Necesa-
riamente los c6digos son apolineos puesto que nada se puede representar
fuera de la apariencia, mientras la influencia y la energia son dionisiacas
y la representacion simbdlica es apolinea, como lo intufa Nietzsche.

Pues bien, realmente el coro, tal como lo percibia Schiller, era un
“concepto universal”, “un dnico personaje ideal” que se extendia en re-
presentacion de las acciones de lo pasado, lo presente y lo futuro, “sobre
tiempos y pueblos lejanos, sobre lo humano en general, para sacar las
enseflanzas importantes de la vida y pronunciar las lecciones de la sabi-
duria” (Schiller, 1991: 246). En consecuencia, el papel del coro era edu-
car y ensefiar y lo hacfa acompafidndose con el canto, de modo que toca
las cuerdas mds delicadas de la sensibilidad humana y con esta fuerza
poética consigue lo mismo que el conocimiento empirico.

El mismo efecto consigue Wagner con revolucionar el teatro de la
6pera. Su proyecto de reforma incluye, entre otras cosas, cambios en la ex-
presion y el significado del a rte operistico, orientado a partir de él a servir
no sé6lo al lujo y a la distraccién, “sino que debe dar también impul-
sos progresistas, democrdticos” (Safranski, 2014: 235). Interesado en la
idea de “una nueva mitologfa de la raz6n”, como los idealistas alemanes,
Wagner pretende componer “un mito revolucionario”, que concluye con
la 6pera E/ anillo de los Nibelungos, en 1874.

Como se afirmé anteriormente, el origen de la tragedia y de la come-
dia se hace patente en el juego del coro, donde los artistas disfrazados con
atuendos fdlicos y con mdscaras de animales constantemente se dirigen
a los espectadores burldndose de ellos® y provocando su ira. Lo cierto es
que, independientemente de su fondo trigico o animado, el sentimiento
festivo estd presente en todas las celebraciones desde la antigiiedad y
hasta la fecha, y a modo de las fiestas dionisiacas la conmemoracién se
acompafla con bebidas abundantes que, segiin Paz, hacen desaparecer, en
muchas ocasiones, “la nocion misma de Orden”, lo que hace posible el
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regreso del caos. Es tan asi, que “el individuo respetable arroja su mdsca-
ra de carne y la ropa oscura que lo aisla y, vestido de colorines, se esconde
en una careta, que lo libera de si mismo” (Paz, 1993 b: 55).

Esta conducta, en realidad, no es sélo el gozo de la liberacién instan-
tdnea para rebasar la soledad o la celebracién convertida en motivo de
borrachera, es al mismo tiempo una forma de protesta y de rebelién; en
primer lugar, en contra de las prohibiciones que uno mismo se impone
y, en segundo, en oposicién a los esquemas consignados por la sociedad.
Las miultiples experiencias que se viven en la fiesta hacen revelar la otra
persona que se esconde en cada uno de los participantes; cada uno se
transforma en el otro que desea que los demds vean en él vy, asi, lo real y
lo imaginario se fusionan en un juego carnavalesco’ de fantasia, lo que,
por otro lado, provoca una situaciéon de locura, una teatralizacién del
humor, capaz de invertir la seriedad en un elevado estado de risa. La risa
de los participantes en la fiesta topa y, muchas veces incluso, se confunde
con la burla de la moral, de las costumbres, del poder, de la religion, es
decir, la risa ahora se suelta libremente en contra de aquellas cosas que
normalmente asustan o angustian para que entre en vigor el juego de
inversién de las posiciones y de las tesituras, lo que permite ironizar
y ridiculizar el sistema cerrado de la mdquina social, gobernado por el
dictado de la utilidad y de la raz6n instrumental.

Sin embargo, para comprender el comportamiento del hombre den-
tro del mundo en el que desarrolla su creatividad festiva, no debemos
perder de vista que la celebracién no se caracteriza inicamente por su
tono festivo sino que se mueve también por un impulso propio del ser
humano, que es la imaginacién artistica, esta otra forma de celebrar
silenciosamente la fascinacién y el arrobamiento por las cosas que nos
rodean. Esto explica por qué en E/ nacimiento de la tragedia, Nietzsche
liga los dos inicios fundadores de la cultura occidental, el dionisiaco y
el apolineo, presentes desde la antigiiedad clasica, los compara, los con-
fronta y de esta equiparacion extrae todas las fuerzas constitutivas del
posterior desarrollo de la cultura europea.
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3. ¢La creacion del poeta es juego?

En la disputa entre el Jogos y el mythos, iniciada por los griegos, Paz entra
con una propuesta, inspirada por los romanticos alemanes que le dan un
nuevo cuerpo a la idea de creacién poética. Se trata de la creencia de que
es posible combinar el saber cientifico con la actitud poética como una
opcién de fusionar los contrarios y abolir la tensién entre ambos en la so-
ciedad moderna. En este caso es inevitable la pregunta: si la nueva poesfa
persigue objetivos diferentes, pero su finalidad es conseguir los mismos
resultados que la ciencia sélo que utilizando sus propias herramientas,
¢sentonces se podria considerar un juego?

Nos recuerda Huizinga que “la epopeya pierde su vinculo con el jue-
go en cuanto no se recita ante la sociedad en fiesta y se destina a la simple
lectura. Tampoco la lirica se comprende apenas como funcién ladica
cuando ha perdido su contacto con la musica” (Huizinga, 1972: 183).
De lo dicho se puede deducir que toda invencion, alejada de un pablico
que la pueda disfrutar y apreciar, siendo una representacién que no estd
en movimiento, no merece determinarse juego.

Con esta logica, de todas las artes verbales tnicamente las obras dra-
maticas, incluidas las producciones musicales, pueden jugarse porque so-
lamente ellas conservan su cualidad de ser una accién. Mas no se trata
tan sélo de repetir patrones ya establecidos, independientemente de que
aquellos han permanecido intactos y han funcionado satisfactoriamente a
lo largo de los siglos. A medida que las sociedades se desarrollan y avanzan
histéricamente, los fenémenos culturales no permanecen intactos, ellos
también evolucionan y perfeccionan sus formas, a tal grado que en cual-
quier época el impetu ladico puede hacerse valer, eso si, bajo nuevas apa-
riencias y reglas de diferente tenor. Con toda razén entonces aceptaremos
la opini6én de Octavio Paz, segtin la cual las sociedades contemporineas
necesitan un nuevo fundamento moral a base de creaciones inusitadas,
correspondientes con la nueva forma de ser de los individuos y de las co-
lectividades en general, tomando en cuenta el hecho de que en ninguna
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parte del mundo, incluidas las civilizaciones mds tradicionales, se puede
conservar intacta la forma original del noble juego con las palabras.

Debemos agregar otro punto importante, el hecho de que a partir del
modernismo, sobre todo en Iberoamérica y a lo largo del siglo xX, ha
cambiado el objeto principal del poema; ahora su meta es la critica del
lenguaje, una forma dréstica y violenta de acusacion de la realidad.'® En
este instante serd justa la pregunta: ;cémo justificar la palabra del poeta
que, por un lado, destruye y, por otro, construye otro lenguaje?

Consideraremos ahora que se trata de una experiencia que encierra en
si la negaci6n: por un lado, destruccién de la palabra y su significado,
por otro, palabra que busca el sentido en otra palabra. Con esto se puede
deducir que el habla del poeta, tomando en cuenta las intuiciones de
Paz, no es un decir la verdad. Las imdgenes creadas por el poeta no dicen
ni verdades ni mentiras, dicen lo posible y lo imposible, lo que podria
haber sucedido o podrd suceder, dado que es un constante ir y venir que
se desliza por el significado de las palabras con la esperanza de lograr
la verdadera verdad. Esto hace sospechar el papel individual que le otor-
gamos al poeta, porque él mismo prevalece si la poética se manifiesta a
través de él: una poética que es la voz del otro, “la otra voz”, tal como lo
crefa Paz, y que trae consigo los dones de los dioses huidos, que esboza-
ban el camino hacia la realidad anhelada.

Con esto de nuevo regresamos a la idea previa de nuestro autor de que
el mito y el poema son una y la misma cosa y que la realidad no es mads
que un estado y una percepcién de las cosas: una realidad trascendente,
que sélo es posible desde el decir poético, porque, como varias veces lo
menciona, el decir poético dice lo indecible y es el Gnico capaz de pe-
netrar en las profundidades del ser mismo. Con respecto a esta opinién,
estimamos que el poeta desempefia un papel de suma importancia en la
sociedad: de ser el portavoz oficial de toda la comunidad, convirtiendo
el lenguaje cotidiano en un poder mds vigoroso que cualquier otro vy,
aunque la fuerza de sus palabras e ideas es fugaz y él sabe que aquellas
durardn mientras subsiste su fuerza lingiiistica, no duda en hacerlas pre-
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sentes. En este caso estamos hablando de un acto serio de y con las pa-
labras, mismo que se aleja drdsticamente del acto del juego, sobre todo
asemejdndose al alegato cientifico.

Otra y distinta serd la interpretacién del poema como juego. Acor-
de con Paz, el poema se resiste a ser interpretado y se vuelve escritura
indescifrable, porque goza de una gran libertad en el uso de la palabra.
En E/ arco y la lira, el poeta mexicano observa que el intento de explicar
un poema significa recrearlo, otorgarle otro sentido, y esto llevard a su
anulacién como acto de conocer, por ende, serd otro poema, diferente
del poema original y, entonces, estaremos hablando de dos creaciones
distintas. Aun asi, la pregunta de la realidad Gnica del poema no queda
resuelta. Recurriendo a la opinién de Josu Landa, nos damos cuenta de
que “la realidad del poema no se sustenta en un soporte ontolégico tnico
y fijo. Al contrario, dicha realidad descansa en un complejo haz de ele-
mentos, procesos y situaciones” (Landa, 2002: 73) que pueden ser tanto
procesos inherentes a la creacién poética como externos a ella.

Por otro lado, también es cierto que la comprensién ontoldgica recono-
ce la transigencia del pensamiento simbélico, mismo como una necesidad
poética que exige una hermenéutica, es decir, una captacién de la cosa en
s{ misma y a partir de si misma, sin restricciones ni fragmentaciones. En-
tonces, la realidad del poema se debe buscar en la naturaleza dual de las
palabras, que no es otra cosa que el juego con las analogias, de otro modo,
dirfa Paz, rompiendo el orden de las analogfas, el hombre se enfrentaria a la
“no significaciéon del mundo” y a la desunién entre las palabras y las cosas.

Conclusiones
A través de los simbolos, las ideas en el poema adquieren un significado
especial tanto para el poeta como para el lector, convirtiéndose en un ejer-

cicio que perpetie cada vez que despierten en la memoria del lector. Pre-
cisamente estos recuerdos constituyen una nueva y positiva caracteristica
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del juego como la actividad noble de reunir las pricticas ya vividas (real o
imaginariamente) y transformarlas en experiencias de vida que de manera
inmediata cristalizan en estructuras culturales. Una vez que las palabras
del poeta se implanten en la conciencia de la comunidad se convierten en
memoria colectiva. La posibilidad de repeticién convierte al lenguaje en una
actividad lddica altamente desarrollada que, igual que en la competicion,
cada vez que se ejerce aumenta su perfeccion y la posibilidad de persuadir.
Lo anteriormente dicho implica la certeza de la idea de que el poeta,
como ser social, es también un ser moral. Esto quiere decir que, como ser
moral, no s6lo goza de los privilegios propios de todos los miembros de la
sociedad, sino que como individuo se debe ubicar entre exigencias y debe-
res tanto de cardcter real como ideal. De aqui se deduce que la conciencia
humana no es sélo la conciencia de ser, sino de un deber ser que sirve, con-
forme con Paz, como puente entre el mundo de la realidad y los valores.

Notas

! Para la traduccién al inglés he escogido el vocablo play y no game, basindome
en el estudio de Huizinga “El concepto de juego y sus expresiones en el lenguaje”, en:
Homo ludens (1972:58) y en el fragmento de Shakespeare anteriormente citado, de la
obra As You Like It.

2 Cfr., Jauss, H. R. (2002), Pequeiia apologia de la experiencia estética, Barcelona,
Paidés Ibérica.

3 Sobre este tema véase mi articulo “La experiencia poética como conciencia criti-
ca neorromdntica en Octavio Paz”, en Revista Valenciana, NGm. 18, julio-diciembre
2016, estudios de Filosoffa y Letras, Universidad de Guanajuato, pp. 67-91.

* A lo que alude Octavio Paz es a la idea romdntica, con un fuerte enraizado de
naturaleza presocritica. Cfr. Argullol, op. cir.

> Octavio Paz piensa la poiesis en el amplio sentido que le otorgaron los cldsicos
griegos (desde Platén: Cfr. E/ Banquete), como el elemento productivo de la tradicién
estética, placer producido por la obra hecha por uno mismo o por la conciencia pro-
ductiva que crea un mundo como su propia obra, que define la manera de vivir de los
seres humanos, su forma de ser y de hacer.

¢ Cfr. Hegel, G.W.]. (2005), Poética, Buenos Aires, Carybe.
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7 El sentido del concepto histérico se fija en el futuro y de aqui que la Historia se
llame a s{ misma Progreso. Paz piensa el concepto de tiempo poético arraigado a la
visién romdntica, en su cardcter transformador y como un gran deseo infinito, aparte
como sucesién de instantes que no pueden detenerse. Cfr: E/ arco y la lira, op. cit., pp.
245, 343, por ejemplo.

8 Vale recordar que en la tradicién griega la palabra yambo “significé, al principio,
burla o broma, con especial relacién a los cantos puiblicos de insulto y escarnio que
formaban una parte de las fiestas de Deméter y Dionisos”, cfr. Huizinga, op. cit., p. 93.

? La influencia determinante del carnaval sobre la literatura, no como fenémeno
literario sino como una forma de espectdculo sincrético con cardcter ritual, complejo y
heterogéneo, tiene muchas variantes de acuerdo con las épocas, los pueblos y los feste-
jos determinados. Para ver detalles sobre el tema, cfr. Bajtin M. (1986), Problemas de la
poética de Dostoievski, México, Fondo de Cultura Econémica, pp. 172-176.

19 Para una informacién mds profunda en el tema, Cfr: Perus, F. (1992), Literatura y
sociedad en América Latina: el modernismo, México, Universidad Veracruzana (Cuadernos
del ciLL)/Centro de Investigaciones Lingiifstico-Literarias/Instituto de Investigacio-
nes Humanfsticas; cfr. también: Castillo, H. (1974) (introduccién, seleccién y biblio-
graffa), Estudios criticos sobre el modernismo, Madrid, Gredos.
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PRESENTACION AL DOSSIER:
FENOMENOLOGIA DE LA INSTITUCION

Mariana I. Larison

Més de un siglo después de que Durkheim definiera la Sociologia a
partir de la nocién de institucién, y varios otros desde que Hegel la
opusiera a la desencarnada norma abstracta bajo el término aleman Si7#-
lichkeit —esta vida subjetiva que existe en y mds alld del individuo en la
familia, la sociedad civil y el Estado—, este fenémeno continda marcando
el destino de las ciencias humanas y de las filosofias que reflexionan so-
bre la compleja articulacién que supone la vida en coman.

En nuestros dias, vemos la problemdtica de la institucién volver con
renovadas fuerzas dentro de las ciencias humanas. Disciplinas tan diversas
como la Teorfa Politica o la Antropologia buscan reorientar sus objetos de
estudio a través de una redefinicién, explicita o no, de la nocién de insti-
tucién y de los conceptos que la articulan. En este esfuerzo podemos en-
marcar, por mencionar sélo algunos de los mas relevantes, dos de ellos. Por
un lado, el intento por superar la tradicional dicotomfa, habitual dentro de
la tradicién socioldgica de corte marxista, entre institucion social e insti-
tucion politica a partir de la idea de “institucion de lo comdn” propuesta
por los tedricos de la politica Pierre Dardot y Christian Laval. Por otro,
podemos mencionar la propuesta avanzada por antropélogos de la talla de
Philippe Descola o Eduardo Viveiros de Castro de un nuevo marco con-
ceptual que rompa la distincion, caracteristica de la metafisica occidental
moderna, entre naturaleza y cultura (entendida ésta como el orden de lo
mnstituido o de la cultura frente a lo “natural” o innato).
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Tomando en cuenta, pues, la actualidad renovada de la problema-
tica de la institucién dentro de las ciencias humanas, una perspectiva
filos6fica que permita establecer un marco conceptual y epistemoldgi-
co suficientemente sélido para abordarla se impone también con reno-
vados brios. En efecto, tomando sélo los casos arriba mencionados, ;en
qué sentido es posible hablar de una problemdtica comin en el caso
de la institucién social o politica, de la sociedad y el Estado, por un
lado, y en el caso de la naturaleza y la cultura, por el otro? ;Es licito,
en efecto, considerar que nos enfrentamos a un mismo tipo de fend-
meno cuando consideramos la nocién de institucién para dar cuenta
de dimensiones tan diversas de nuestra experiencia? ;La naturaleza no
se define, en sentido estricto, por su oposicién al mundo de la accién
social y de la praxis politica? ;Es posible desarticular esta oposicién sin
desarticular la nocién misma de institucién? ;No se define acaso lo
instituido por oposicién a lo innato, a lo no adquirido? Si esto no es
asi, ;cémo debemos entender, entonces, la nocién de institucién y cudl
es el campo de nuestra experiencia que este término recubre?

La fenomenologfa, tal vez la mds productiva de las filosoffas del siglo
XX, intervino con no poca lucidez en la elucidacién del fenémeno de
la institucion. Las reflexiones husserlianas sobre la historicidad de las
ciencias deductivas como la geometria, construidas en torno a la nocién
de Stiftung, o relativas a la nocion de tradicién que la sostiene, son bien
conocidas por todos y han dado lugar a diversos desarrollos dentro de la
filosoffa contempordnea, de Heidegger a Castoriadis o Lefort pasando
por Derrida o Merleau-Ponty, por mencionar algunos de los herederos
franceses de esta problemadtica.

Pero, ;hay un tGnico uso fenomenolégico de este término? ;Cudles
fueron sus usos principales dentro de la escuela fenomenoldgica? ;Cudl
es su origen en el pensamiento de Husserl? ;Cudles son sus transforma-
ciones semdnticas y conceptuales desde la nocién alemana de Stiftung
hasta la latina znstitutio? ;Cudl es la relaciéon que este término guarda con
la nocién de institucién que encontramos en las ciencias sociales? ;Se
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trata en todos los casos de un mismo tipo de fenémeno o de problemati-
cas que, sélo por accidente, refieren a un nombre coman?

Pues bien, el presente dossier busca profundizar en algunas de estas pre-
guntas a partir de un acercamiento filos6fico-fenomenolégico del concepto
de institucién. Por una parte, el articulo de Francisco Diez Fischer inda-
ga los origenes del término alemdn Stiftung y la relacién que este origen
mantiene con el uso fenomenoldgico-husserliano del mismo. Una com-
pleta presentacion se ofrece, en este sentido, de las fuentes teolGgicas de
dicha nocién dentro de la tradicién protestante alemana y de la dimensién
ética —pocas veces sefialada— que mantiene en la obra husserliana. Por
otra parte, el trabajo de Roberto Walton ofrece un amplio y completo
panorama del modo en que las nociones de S#ftung y de institucién han
sido utilizadas dentro de la escuela fenomenolégica (de Merleau-Ponty a
Husserl pasando por Patocka, Henry o Ricoeur, entre otros), poniendo de
relieve asi la riqueza que este concepto adquirié dentro de la fenomenolo-
gia pos-husserliana. Finalmente, el articulo de Mariana Larison muestra
la relacion del término institucion, esta vez en su acepcion latina, con la
tradicion del pensamiento social francés, y el modo en que esta tradicion
se conjuga, finalmente, con la perspectiva fenomenoldgica a través de la
traduccion y el uso que Merleau-Ponty hizo del mismo.

Una aclaracién es con todo necesaria: que el objeto de este dossier sea
la presentacién de la problemadtica de la institucién desde una perspecti-
va filos6fico-fenomenolégica no implica, sin embargo, que el pablico al
que estd dirigido sea el lector exclusivamente filésofo. Por el contrario,
es una de las ideas principales que guian las investigaciones aqui reu-
nidas la de que el problema de la institucién convoca, desde su sentido
mismo y por los avatares de su historia, a una tarea hermenéutica de
cardcter interdisciplinario, nutrida de disciplinas y tradiciones diversas,
sin las que la potencia productiva de este concepto no podria compren-
derse. Es pues al lector interesado en la problemadtica de la institucién
a quien estos textos se dirigen, con la expectativa de colaborar en un
debate mayor dentro del campo de las ciencias del hombre.
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DE STIFTUNG: SUS ANTECEDENTES
TEOLOGICO-REFORMISTAS EN HUSSERL

Francisco Diez Fischer
Universidad de Ciencias Empresariales y Sociales
Universidad Catélica Argentina
Universidad Austral

Resumen/Abstract

El presente trabajo pretende desarrollar una genealogia —en el sentido fenomenolégico
del término— de la nocidn de Stifrung utilizada por Husserl con el fin de clarificar sus
antecedentes histérico-semdnticos. En la primera parte del trabajo, examinaré el ac-
tual sentido legal de Stifrung en alemdn. En el punto II retomaré andlisis recientes que
muestran la influencia de ese sentido en los usos husserlianos. En el punto III indagaré
otros sentidos histéricos de Stiftung que ya no estdn en uso, pero que en el siglo xvI
estaban vinculados a discusiones teolégicas en el contexto de la Reforma protestante.
Finalmente en el punto IV analizaré la influencia de esos antecedentes en Husserl. En
esta genealogfa, la institucion de la vida ética que Husserl desarrolla en los articulos
publicados en la revista japonesa The Kaizo (Renovacidn) serd clave para preguntar re-
gresivamente sobre los antecedentes operantes. La hipétesis de este trabajo es que esos
textos éticos ofrecen indicios del sentido teolégico y uso reformista de Stiftung.

Palabras clave: Stiftung, Urstiftung, fenomenologia, protestantismo, teologfa.
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Genealogy of the notion of Stiftung:
its theological-reformist background in Husserl

The aim of this paper is to develop a genealogy —in the phenomenological sense of the
term— of the notion of Stiftung, as used by Husserl, in order to clarify its historical-
semantic background. In the first part, I examine the current legal sense of Stiftung
in German. In section two, I review some recent analyses of this term that reveal the
influence of this meaning of Stiftung in Husserl’s usage. Section three explores other
historical meanings of Stiffung that have fallen into disuse, but were linked to theo-
logical discussions in the context of the Protestant Reformation in the sixteenth cen-
tury. Finally, in part four, I analyze the influence of these antecedents on Husserl. In
this genealogy, the institution of ethical life that Husserl developed in articles publis-
hed in the Japanese journal The Kaizo (Renewal) are the key to clarifying, regressively,
the operative background. The hypothesis of the paper is that those ethical texts offer
clues to the theological meaning and reformist use of Stifrung.

Keywords: Stiftung, Urstiftung, phenomenology, Protestantism, theology.
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Enelaso 2007 el fil6sofo serbio Petar Bojanié publicé un articulo “Ins-
tituir e instituir originariamente (stiften, urstiften). Los primeros lectores
y traductores de Husserl en Francia. Un posible origen de la filosofia
continental”. All{ sostenia que el término husserliano de Stiftung y sus
variantes Urstiftung, Nachstiftung, Neustiftung y Endstiftung, junto con los
verbos de los que proceden (stiften/urstiften), eran poco conocidos entre
los lectores coetaneos de Husserl, ya que después de su muerte en 1938
s6lo se podian encontrar en sus manuscritos inéditos conservados en los
Archivos Husserl de Lovaina. Su tesis era que, a través de aquellos fran-
ceses que consultaron los Archivos y tradujeron Stiftung por institution,
se gener6 tal influencia y recepcién de Husserl en Francia que es posible
afirmar de ese hecho que “fundé” o “instituyd” la filosoffa continental.!
Su propuesta es interesante en razén de la pretensién originaria de la fe-
nomenologia de Husserl de fundar la filosofia como una ciencia estricta
que renueve el impulso y sentido para una tradicién europea agotada;
pretensién de institucién que se habria cumplido a través de la traduc-
cién y recepcion de la palabra misma que la nombra.

A pesar del interés que despierta su tesis, los antecedentes histérico-
semdnticos sobre los que se apoya requieren ser examinados en profun-
didad. Bojani(; remite la etimologia de Stiftung a la linea semdntica que
comparte con el verbo latino (in)statuo y sus derivados sustantivos status
e institutio.” Apoyandose en esa rafz comin y en la eficacia de su novedosa
traduccion, afirma que Stiftung “tiene una rica y fértil tradicién politico-
juridica en Francia” (2007, p. 239) a partir de la cual se revela “la tarea
de la filosofia de instituir, de generar la comunidad y de regenerarla” (p.
244).> El problema de esta insercién en la tradicién francesa es que no
estd acompafiada por un examen detallado de la tradicién que Stiftung
tiene en su idioma original, lo cual es conveniente si —como pretende
en su trabajo— se quiere conocer algo de la intencién de Husserl al usar
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esta palabra.® En alemdn, ;son los sentidos provenientes de la tradicién
politico-juridica el fundamento histérico mds rico y fértil sobre el que se
apoya Stiftung? ;Hay otros antecedentes o tradiciones en esta nocién que
puedan aportar algo a esa tarea de la filosoffa o a su institucién como fi-
losofia continental? Dicho de otro modo, antes del impacto que tuvo su
traduccion francesa como znstitution, shacia dénde conduce la pregunta
regresiva (Riickfrage) sobre la historia conceptual de Stiftung en Husserl?

Asumiendo estas cuestiones como punto de partida, el presente tra-
bajo tiene por objetivo desarrollar una genealogia —en el sentido hus-
serliano del término— de la nocién de Stiftung con el fin de clarificar sus
antecedentes histérico-semanticos. En el punto I analizaré el sentido le-
gal que tiene en la actualidad. En el punto II retomaré andlisis recientes
que muestran la influencia de este sentido en los usos de Husserl. En el
punto III indagaré otros sentidos histéricos de Stiftung que ya no estin
en uso, pero que en el siglo XvI estaban vinculados a discusiones teold-
gicas en el contexto de la Reforma protestante. Finalmente, en el punto
IV examinaré la influencia de esos antecedentes en los usos husserlianos.
En esta genealogia, la institucién de la vida ética que Husserl elabora en
los articulos para la revista The Kaizo serd clave en la pregunta regresiva
sobre los antecedentes operantes. La hipltesis es que esos textos éticos
ofrecen indicios del sentido teolégico y uso reformista de Stiftung cuan-
do sirvi6 para discutir contra la Iglesia romana acerca de lo instituido
por Cristo en el origen del cristianismo primitivo.

En linea con la tradicién juridico-politica francesa a la que pertenece
institution, cabe reconocer que en el idioma alemdn actual Stifrung tie-
ne una significacion juridica predominante. El diccionario Duden ofrece
como su definicién: “a) (terminologia legal) donacién, que se ata a un
propésito especifico, basado en algo que se promueve; b) Institucién
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(Institution), Instituto o similar, que es financiado por una fundacién
(Stiftung)” (2016). Estos dos significados —el aspecto subjetivo del acto
decisorio de fundar como dar o donar algo (por ejemplo, bienes o dine-
ro) con un fin especifico y el aspecto objetivo de esa fundacién que es la
institucién que, como resultado instituido de ese acto instituyente, dura
en el tiempo— conforman su sentido legal mds estricto como “fundacién
o institucién de beneficencia”. Este sentido domina los actuales diccio-
narios juridicos alemanes. El Rechtslexikon, por ejemplo, define Stiftung
como “una institucién, que con ayuda de un patrimonio, que ha sido
establecido por el fundador (Stifter), persigue un fin. Las fundaciones
sirven por lo general a un fin benéfico y estdn erigidas en forma privada”
(2018); ademds enumera gran cantidad de términos juridicos conforma-
dos hoy por Stiftung a partir de su sentido mds general como fundacién.’
Segan el Sistema de referencias de palabras para el idioma alemdn en la histo-
ria y en la actualidad (DWDS), el sentido legal estricto aparece ya en los
primeros usos de la palabra entre los afios 1350 y 1650.° La tesis Ntm.
83, que Lutero clava en la Iglesia de Wittenberg en 1517, lo corrobora.
Escrita originalmente en latin pero traducida al alemdn en 1545, dice:
“Del mismo modo: ;Por qué subsisten las misas y aniversarios por los
difuntos y por qué el papa no devuelve o permite retirar las fundaciones
(beneficia-Stiftungen), instituidas en beneficio de ellos, puesto que ya no
es justo orar por los redimidos?” (Lutero, 1965, p. 25). Si bien este uso
legal como fundacién de beneficencia ya se encuentra desde los inicios
de la palabra, se hizo predominante a partir de la centuria 1800-1900.’
Entre los autores de ese periodo se destacan famosos juristas como Frie-
drich Karl von Savigny, Paul Laband y Otto Mayer. Una de las causas
del predominio se comprende a la luz de la obra de Savigny, Sistema del
derecho romano actual (1840), que examina las Stiftungen con el objetivo
expreso de aclarar el significado de la palabra. La necesidad de aclaracion
reside en que los romanos no tenfan un nombre en latin para designar
las fundaciones mds que el término amplio de beneficia (beneficios): “Bajo
el imperio del cristianismo las fundaciones, rodeadas de gran favor, reci-
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bieron numerosas extensiones y aplicaciones muy varias; bien que en las
fuentes del derecho no vemos ninguna palabra genérica que las designe”
(1840, p. 262). Savigny ofrece as{ dos indicaciones importantes sobre
la historia juridica de Stiftung. Por un lado, atribuye su creacién a la
religién cristiana en tanto ésta asigné la caridad como un fin propio de
la actividad humana con consecuencias salvificas, dando lugar a las fun-
daciones que solian ser consideradas bienes eclesidsticos, atribuidos en
propiedad a Cristo, a la Iglesia o al Papa como su jefe visible.® Por otro,
la carencia de un nombre especifico se debia a que ellas no constituian
una persona juridica diferente de quien donaba los bienes y de quien los
administraba. El cristianismo romano pretendia indicar asi la unidad
ideal de sus elementos legales: el compromiso activo del donador y la efi-
cacia salvifica de sus obras benéficas que permanecian en el tiempo y mds
alld de él. Sin embargo, por esta razon, Savigny ve también la necesidad
de aclarar su significado, pues “es costumbre aplicar la expresion funda-
cion (Stiftung) a muchos de los casos que acabo de enumerar y distinguir,
contribuyendo la vaguedad de la frase evidentemente a oscurecer el pen-
samiento mismo que se procura esclarecer” (1840, p. 269). Se ocupa en-
tonces de definir el concepto de persona juridica y distinguir sus clases y
tipos, separando las naturales y necesarias, como las ciudades y Estados,
de las artificiales y contingentes, como las fundaciones y asociaciones. A
partir de esas precisiones, el uso legal de Stiftung se extendi6 hasta llegar
a ser una tradicién predominante en las significaciones ofrecidas por los
actuales diccionarios alemanes.

II
Bajo esta tradicién legal, se suele interpretar el uso de Stiftung en la
obra de Husserl. En E/ concepro de Urstiftung de Husserl: de la pasividad a

la historia (2017), Luis Niel muestra cémo su significado juridico estd
operando en los usos husserlianos. Con el objetivo de exponer esa pre-
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sencia, comienza reconociendo que la traduccién de Stiftung es dificil
pues se trata de un término propio del dmbito juridico, inusual para
la filosoffa.” Asimismo admite que Husserl no fue el primer filésofo
en utilizarlo —por ejemplo, aparece antes en Kant—."" Sin embargo, en
Husserl adquiere la importancia de ser concepto fundamental, con el
cual indica, en diferentes lugares, ideas centrales de su fenomenologfa.
El problema es que no explica los distintos sentidos en que lo emplea,
ni ofrece definiciones precisas, lo cual hace necesario examinar sus con-
textos de uso para ver como opera el sentido legal en cada caso. Niel se
retrotrae entonces hasta las primeras referencias de alrededor de 1908-
1910 y 1915, pertenecientes a los andlisis de cémo se instituyen las
unidades de sentido en la experiencia y en la constitucién del yo como
su polo correlativo. En el manuscrito de 1908-1910, Husserl usa stiften
para indicar que “el acto-unidad instituye (s#iffer) una unidad de sen-
tido” (Hua XXXVIII, p. 323). Esta idea ya anuncia segin Niel la in-
fluencia de los dos significados legales de Stifrung entendida como ins-
titucién de sentido (Sinnstiftung): 1) un acto de fundacién como dacién
o creacién de sentido; 2) la fuerza y unidad de la institucién de sentido
resultante de ese acto que como tendencia sirve de base a experiencias y
percepciones futuras con sus nuevos sentidos. Ideas similares, referidas
a la institucién de la unidad de sentido del yo en la formacién de su
identidad, se encuentran en el pardgrafo 29 de Ideen 11, perteneciente
al manuscrito de 1915. Allf Stiftung es utilizado para indicar que el
yo se capta como idéntico en tanto en sus tomas de posicion es conse-
cuente consigo mismo en el sentido determinado por ellas. Toda toma
de posicién instituye una mencién o tema (por ejemplo, una opinién,
conviccién o querer determinado), si éstos se mantienen, en la sujecién
a ellos, el yo se capta como el mismo que ahora es y antes era, de modo
que “es ley (Geserz) que toda ‘mencién’ sea una institucién (Stiftung) que
sigue siendo posesion del sujeto mientras no se presenten en él moti-
vaciones que exijan un ‘cambio’ de la toma de posicién, un abandono
de la antigua mencién” (Hua IV, p. 113). Esa legalidad esencial del yo
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se resume en que cada vez que el yo realiza un acto o toma una posi-
cién sobre algo se instituye a si mismo permaneciendo inalterado en su
unidad; cambiar de toma de posicién es por lo tanto alterar-se.'" En
este contexto, Husserl realiza afios mds tarde varias incorporaciones del
neologismo Urstiftung.'? Por un lado, en el anexo II a ese pardgrafo 29,
escrito posiblemente después de 1924 (cf. Hua IV, p. 416), destaca el
cardcter protoinstituyente de los actos primeros del yo: “(...) todo acto,
ejecutado ‘por primera vez’ (erstmalig), es ‘protoinstituciéon’ de una pe-
culiaridad permanente que entra a durar en el tiempo inmanente (en el
sentido de algo idéntico duradero)”. (Hua IV, p. 311). Por otro, en el
pardgrafo 60, en el contexto del yo libre y responsable de s{ mismo exa-
mina qué sucede cuando encuentra en s{ pensamientos o sentimientos
ajenos, ante los cuales puede ceder de modo pasivo o asumirlos activa-
mente por propia voluntad. En este segundo caso, “ya no tiene el mero
cardcter de un reclamo al cual cedo, que me determina desde fuera; se
ha convertido en una toma de posicién que parte de mi yo, no un mero
estimulo que va hacia él, y sin embargo tiene el cardcter de asuncién
de algo proveniente de otro yo, de algo que tiene en él su protoinstitu-
cién. Un caso similar al de mi esfera egoista: protoinstitucién y repro-
duccién posterior como hdbito propio actualizado” (Hua IV, p. 269)."
Estas incorporaciones a Ideen Il evidencian la creciente conciencia de
Husserl respecto a la importancia de Urstiftung, tanto por el cardcter
protoinstituyente que adquiere todo acto que se ejecuta “por primera
vez” —en clave legal, por ser acto primero de dacién o instituciéon de un
sentido, por ejemplo, una opinién o conviccidén que se instituye por vez
primera—, pero también por poder ser asuncién de sentidos ya institui-
dos anteriormente no sélo por el propio yo sino por otros, por ejemplo,
al modo de convicciones u opiniones de otros que asumo activamente
como propias.

Luego de estas primeras referencias a Stiftung y en correspondencia
con la datacién de las incorporaciones sefialadas de Urstiftung, la mayor
cantidad de usos de estos términos se da durante la década del 20 cuando
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Husserl desarrolla su fenomenologia genética. En ella se ocupa de los
procesos de constitucion, referidos a la génesis y transformacién de senti-
dos en la vida histérica de la conciencia, por lo cual, como bien muestra
Niel, la condicién para su desarrollo implica la posibilidad misma de
realizar un camino de regreso hacia las instituciones primeras y origina-
rias que son fuente de sentido en el origen. Husserl afirma por eso que
el enfoque genético conlleva la enorme tarea de la “pregunta regresi-
va (Riickfrage), en la génesis instituyente primaria de cada apercepcién”
(Hua Mat VIII, p. 223). También por esta razén en el periodo genético
se extiende el uso de Urstiftung como proto-institucién, es decir, institu-
cién de sentido en el nivel primero y mds originario que el yo puede al-
canzar a través de una investigacion regresiva, y van apareciendo sus va-
riaciones correspondientes (Nachstiftung, Neustiftung, Endstiftung)."* En
términos generales, Urstiftung refiere al descubrimiento de la pasividad
operante, por la cual el momento activo legal de dacién de un sentido
no surge de la nada sino de un trasfondo motivacional pasado y pre-
dado, que es condicién de dicho acto en el presente y de su institucién
resultante como tendencia para nuevos actos futuros.” En particular,
Niel distingue y examina tres contextos principales de su uso durante
el periodo genético: 1) la protoinstitucion de sentido en las formaciones
sensoriales de la experiencia, 2) en la accién y constitucién del yo como
sujeto ético, y 3) en la historia como institucién intergenerativa; en con-
creto, en la historia interna de la filosoffa.

1) En la génesis de la experiencia, Urstiftung refiere a la institucién
primera y originaria de sentido que, como unidad de validez, configura el
horizonte de todas las experiencias presentes y futuras. Siguiendo el cami-
no regresivo, el yo pasa por autorreflexion a través de los contenidos inten-
cionales de su experiencia para encontrar referencias a lo que fue instituido
en el curso de experiencias pasadas y que constituye el trasfondo pasivo
de su experiencia activa y consciente. Asi descubre que los sentidos origi-
narios que fueron instituidos por la primera experiencia no se perdieron,
sino que sedimentaron y, junto con las experiencias pasadas, operan en el
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ambito de la pasividad formando una historia de la experiencia presente y
configurando la forma-meta (Zielform) en la que advienen las experiencias
futuras. Siguiendo a Husserl Niel ofrece un ejemplo sencillo. El hecho
de saber lo que es una “casa” refiere a las experiencias anteriores que he
tenido al percibir casas, de modo que cada vez que veo una nueva casa,
esa experiencia presente se remite a la primera institucién que he tenido
al ver una casa en mi vida y a todas las sedimentaciones de sentido ante-
riores cuando he visto casas en el pasado. La influencia de las experiencias
pasadas en el curso de la experiencia presente se da entonces no sélo como
una conciencia activa —pues cuando veo una nueva casa no necesariamente
recuerdo (activamente) la primera casa que he visto— sino como resultado
de sintesis pasivas operantes en mi experiencia presente de la casa y en la
forma en que me dirijo a las futuras experiencias de casas que pueda tener.
En resumen, la experiencia activa y consciente en el presente es posible
sobre la operatividad del trasfondo pasado pasivo que la motiva desde
la génesis de sentido ocurrida en su protoinstitucién y que determina el
modo de darse de las experiencias futuras. Aqui la idea de fondo refiere
para Niel al sentido legal, pues indica que la primera experiencia “estd
fundada en un acto institucional, que constituye la ‘validez” de todas las
experiencias venideras. En ese sentido, Husserl se refiere a Urstiftung como
el origen de la validez (Geltung)” (p. 145). Anticipado en el manuscrito
de 1908-1910, el sentido legal de ese acto de protoinstitucion de sentido
aparece en los manuscritos-C (1929-1934) como acto de “poner en validez”
(In-Geltung-Setzen) o su opuesto “poner fuera de validez” (Aufer-Geltung-
Serzen) (ct. Hua Mat VIII, p. 43). Eso significa, tal como explica Husserl en
otro texto de principios de los afios 20, que Urtiftung es la primera puesta
en validez de un sentido que luego permanece a lo largo del tiempo: “La
primera validez instituye (stifter) un horizonte de validez persistente. Ah{ reside
la posibilidad de actos que tienen el cardcter de reactivaciones de las pro-
posiciones de actos anteriores (...) Esta no es una posibilidad vacfa, sino
que se expresa aqui una propiedad fundamental de la vida de la conciencia.
Urstiftung, Nachstiftung, etc.” (Hua XXXIX, pp. 1-2). Esta propiedad im-
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plica distintos tipos de Stiftung, pues la Urstiftung como validacién primera
puede cambiar, por ejemplo, al perder fuerza y ser desechada, tal como
sucede en la experiencia de cambiar de opinién o conviccién. Eso no im-
plica que necesariamente desaparezca, pues persiste operante en el ambito
de la pasividad, donde puede ser renovada o restaurada por un acto de
Nachstiftung (re-institucién), es decir, de repeticion de la primera Urstif-
tung que le da nueva fuerza, produciendo una profundizacién en ella y un
aumento de familiaridad con los sentidos protoinstituidos hasta alcanzar
el limite de completa familiaridad (cf. Hua XXXIX, p. 463). Es decir,
el yo no sélo tiene la propiedad de instituir algo originariamente sino
también de re-instituir una protoinstitucion debilitada. También se puede
rastrear la impronta legal de otras modalizaciones que se producen en este
contexto. Las Urstiftungen se modalizan segin la forma en que cambie
nuestra experiencia, por tanto, asi como pueden perder fuerza y luego ser
renovadas, también pueden ser puestas en duda al entrar en conflicto con
otras Urstiftungen que niegan o cancelan la validez puesta por ellas. Serfa
el caso de “poner fuera de validez”; Husserl habla alli de “Urstiftungen de
cuestionabilidad, de duda, de invalidez como opiniones de sentido moda-
lizado” (Hua XXXIX, p. 48).!° En otros casos, una Urstiftung puede ser
totalmente olvidada, por ejemplo, cuando un sentido se va desvaneciendo
hasta desaparecer por completo. Entonces puede suceder una Newstiftung,
es decir, una nueva institucién que, como un nuevo acto instituyente,
representa el acto realizado por primera vez, dindose una sintesis de coin-
cidencia entre la vieja y la nueva validez (cf. nota 1 de 1921 en Hua Mat
VII, pp. 86-85). En conclusion, los andlisis genéticos de la experiencia
muestran para Niel que, entre los distintos tipos de Stiftung, Urstiftung
ocupa el lugar central de la vida subjetiva en tanto concentra el sentido
legal de ser origen primero y fuente Gltima de validez de todos los senti-
dos. Es decir, “incluso las esferas mds bdsicas de la pasividad original con
sus conexiones preconstituyentes de sentido ‘sélo tienen sentido debido a
los actos protoinstituyentes’ (Hua XXXIX, 3)” (p. 146), que ofrecen la
dacién genéticamente primera de un objeto en la experiencia.”

145



Francisco Diez Fischer

2) En el contexto de la accién y constitucion del yo ético, el camino
regresivo hacia las protoinstituciones ofrece una variedad de andlisis
posibles. Niel asume el andlisis genético de la accién y cémo ella im-
plica tener una conciencia al menos bésica del “yo puedo” (cf. Hua Mat
VIII, pp. 221-222). En relacién con su sentido legal, como el resultado
de toda accién conlleva siempre la posibilidad de lograrlo, se remite
a dos Urstiftungen: la institucién originaria de la accién misma con el
resultado del acto particular y la institucién originaria de la posibilidad
de alcanzar ese resultado. Asi la accién protoinstituye un resultado y su
posibilidad, pero también la conciencia de la posibilidad de lograr esa
accion y la conciencia de su logro, de modo que con cada nueva accién
aumenta la conciencia de las posibilidades pricticas del yo. Estas Urs-
tiftungen conforman ademds el suelo pasivo de motivacién para nuevas
acciones futuras, pues las acciones pasadas sedimentadas constituyen
el trasfondo de habitualidades que configuran la intencién voluntaria
del “yo quiero” (cf. Hua Mar VIII, pp. 300-302). Sobre esta base, Niel
se adentra en el alcance ético de Urstiftung a nivel individual y so-
cial, en tanto éste Gltimo se puede concebir para Husserl en analogia
con la vida subjetiva (cf. Hua XXVII, p. 22). Cada accién y decisién
que el yo toma, teniendo conciencia de sus posibilidades pricticas, es
una institucién activa y legal, por la cual se compromete a s{ mismo
con ciertos objetivos o ideales de vida hacia los cuales se dirige y que
él mismo instituyé para si en el pasado con su primera Urstiftung. La
auténtica vida ética para Husserl no puede estar dirigida desde fuera
por reglas o dogmas ni pasivamente desde dentro por emociones. El
sujeto ético ideal es, por el contrario, aquel que a través de sus propios
actos y decisiones reafirma activamente sus convicciones, basadas en
fines establecidos por él mismo de acuerdo con la teleologia racional
desde su propia voluntad libre en la primera Urstiftung.'"® Por un lado,
eso implica que el acto de protoinstitucién ética de si mismo realizado
“por primera vez” motiva una voluntad de reafirmacién o “renovacién”
(Ernenerung) que, como compromiso constante con los propios ideales
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elegidos, es el eje para que una vida ética pueda seguir siendo ética. “La
vida ética es en su esencia una vida que se pone conscientemente bajo
la idea de renovacidn, que se guia voluntariamente por ella y por ella
se deja configurar” (Hua XXVII, p. 20); siendo “una originaria y luego
siempre de nuevo reactivada voluntad de renovacion” (Hua XXVII, p.
42). De allf surge la gradualidad y la lucha ética constante por el sen-
tido y las metas instituidas; es decir, una voluntad siempre reactivada
de institucién y re-institucién a fin de alcanzar la mayor perfeccién
ética posible a nivel individual y social."” Por otro lado, en tanto el yo
es quien se protoinstituye a si mismo como sujeto ético, no sélo cuando
realiza una accién o toma una decisién “por primera vez”, sino cada
vez que la realiza o decide renovadamente, lo debe hacer en libertad,
en conciencia de sus posibilidades pricticas, y dirigido por la razén.
Niel destaca en Husserl el trasfondo “racional” de ese ideal de hombre
ético como aquel que vive en la razén, como ser autoconsciente en el
que la voluntad se resuelve a actuar de manera racionalmente determi-
nada desde la Urstiftung. Eso aparece en la formulacién del imperativo
categérico husserliano, como un seguir a la razén, asumido libremente
y a partir de una autorreflexién universal, que permita justificar (re-
chtfertigen) una vida basada en la razén prictica: “Su ser consiste en
gestarse a si mismo como ser absolutamente racional en una voluntad
universal y absolutamente firme de racionalidad absoluta y esto, como
decifamos, en un ‘proceso de devenir absoluto de la razén’. Y ello a su vez
en la medida en que la vida, que estd en necesario devenir, mana aqui de
la voluntad protoinstituyente de razén” (Hua XXVII, p. 36), como una
accion que a cada latido es absolutamente racional y por la cual el hom-
bre absolutamente racional puede ser causa de si mismo. Se trata de su
devenir como un movimiento de la razén latente a la razén patente a
través de instituciones y reinstituciones de sentido que tienen por fin la
tarea infinita hacia la racionalidad plena por parte de una racionalidad
siempre relativa e insuficiente. En este contexto, la filosofia se presenta
como el nivel superior e ideal de vida ética y el filésofo como aquel que
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toma una decisién que implica un compromiso ético absoluto con el
cumplimiento del ideal de racionalidad. Su vocacién (Beruf) es un lla-
mado (Ruf) a dedicar toda su vida a ese ideal, una interpelacién que es
condicién de posibilidad para su acto de institucién. Niel sefiala nueva-
mente aqui la operatividad del sentido legal en esa auto-institucién de
si con un lado objetivo y otro subjetivo: “por un lado, hay una especie
de ‘llamado’ como algo que viene de ‘afuera’ como una tarea (Axfgabe)
(ver Hua XXIX, 364, 377) a lo que el filésofo deberia responder com-
prometiendo absolutamente su vida entera a la filosoffa; por otro lado,
esta decisién es un acto de autorrealizacién, de colocar activamente el
propio destino en el camino de la realizacién universal hacia el polo
eterno (y por lo tanto nunca alcanzado) de la Idea de ciencia universal”
(p. 153).

3) De la protoinstitucién subjetiva del yo ético, pasa al contexto de
las instituciones de sentido intersubjetivas en la historia que Husserl
desarrolla sobre todo en Die Krisis. El sentido legal de Stiftung destaca
aqui sobre el trasfondo de la crisis de la racionalidad y humanidad euro-
peas, bajo la idea de un sentido originariamente instituido —y con él los
fines de una razén orientada hacia una tarea innata de autodesenvolvi-
miento racional— que yace tras la historia de hechos como una “historia
interna” que se evidencia gracias a una visién global critica. Esta es
una historia del sentido que, al igual que una tradicidn, se constituye
por un proceso de sedimentacion pasiva que presupone un conjunto de
actos anteriores, en la cima de los cuales estd el acto de protoinstitucién
de sentido de esa tradicién; sentido que puede mantenerse activamente
valido junto con los fines y metas hacia los que se dirige, pero que tam-
bién puede perder su validez y ser éstos olvidados. La crisis de una tra-
dicién implica ese distanciamiento con respecto a su origen y a su ze/os,
es decir, una tradicién que ha perdido de vista sus metas finales, pues
olvidé o desatendid los sentidos primarios y las metas iniciales que ins-
tituy6 por primera vez en su origen. La tradicién europea de entregue-
rras se encuentra en esa crisis y el camino genético de la investigacion
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histérica no sélo permite regresar a la instituciéon originaria y captar
la desviacion respecto de ella, sino que ofrece asi una salida a la que
subyace el sentido legal: “una comunidad puede recuperar su auténtica
justificacion (eigentliche Rechtfertigung) volviendo a su origen (Ursprung),
es decir, a la finalidad original (die urspriingliche Zweckhaftigkeit) estable-
cida en la Urstiftung (ver Hua XXXIX, p. 527). Este retorno regresivo
a la Urstiftung equivale a una recreacién del sentido y objetivo original
y sedimentado (y tal vez olvidado) de una comunidad” (Niel, 2017, p.
153). Europa representa aqui el ideal universal de la racionalidad y la
ciencia encarnado por la tradicién filoséfica, de modo que la tarea de
la filosofia cobra una dimensi6én de ideal ético no sélo a nivel subjetivo
sino también intersubjetivo e histérico como renovacién radical de su
propia protoinstitucién sucedida en Grecia en el origen de la civiliza-
cién europea. Renovacién asumida por Descartes en los albores de la
modernidad, por la cual reinstituyd el sentido original de la Urstiftung
griega pero también logré una auténtica Urstiftung de la filosofia como
tarea trascendental y universal de la humanidad, de modo que pasa por
ser el Urstifter de algo nuevo: la filosoffa moderna (cf. Hua VI, § 16).
La critica de Husserl a Descartes es que fue como Colén: descubrié un
nuevo continente, pero no sabfa nada al respecto y pensé que acababa
de descubrir una nueva ruta a la India. Descartes malinterpreté la sub-
jetividad trascendental y oculté el auténtico significado de su descubri-
miento (cf. Hua VII, pp. 66-67), por eso a los filésofos ain les llega, en
un momento critico, el llamado de la historia dada como tarea. Deben
realizar una Newstiftung que revele la conexién teleoldgica con el sen-
tido original tal como fue establecido en la Urstiftung griega olvidada,
y renovar radicalmente su propia Urstiftung. Reaparece aqui el senti-
do legal: la filosoffa tiene la responsabilidad con una tarea universal
e innata que debe ser asumida activa e individualmente a lo largo de
las generaciones, renovando una y otra vez el sentido establecido en la
Urstiftung. Cada filésofo “necesita ineludiblemente de una decisidn propia
que lo cree primera y originalmente como filésofo, por as{ decir, de una
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protoinstitucién que sea originaria creacién de si mismo” (Hua VIII, p.
19). Cada uno recibe esa llamada y debe responderla como agente insti-
tuyente de esa historia interna que se dirige hacia una institucién final
(Endstiftung) que es la fenomenologia trascendental. Husserl asume con
ella su propia tarea en el desarrollo histérico ante la crisis de la comuni-
dad europea, buscando lograr el fin de la tarea filos6fica en su completa
claridad, no como final de la filosoffa, sino como su institucién en tanto
ciencia estricta que establezca el comienzo apodictico, propio de su ta-
rea innata (cf. Hua VI, p. 73).

Resumamos. Niel recorre los diversos contextos de usos de Urstiftung,
destacando la operatividad de su enraizamiento en el sentido legal: 1)
se trata de un acto de instituciéon de sentido con fuerza legal, pues una
vez que ha sido activamente instituido es fuente de justificacién y nivel
primero y mds originario de validez, que como prescripciéon configura
todas las experiencias futuras a nivel subjetivo e intersubjetivo; 2) las
motivaciones de ese acto instituyente surgen de un trasfondo de senti-
dos y fines ya instituidos en el pasado que operan pasivamente; y 3) se
trata de un compromiso activo con esa auténtica protoinstitucion que
emerge desde ese trasfondo motivacional, en el modo de una voluntad
de renovacién constante que reafirma la direccion teleolgica racional de
esas ganancias de sentido que se lograron instituir primeramente y que
siempre conllevan la fragilidad de poder desaparecer. Su tesis se resume
asi en que “el significado del concepto de Urstiftung esta enraizado en la
nocién legal de Stiftung, que implica la idea de una institucion de senti-
do activa y legal basada en ciertas motivaciones que persiguen un objeti-
vo especifico establecido en el momento mismo de esta institucién. (...)
a pesar de sus motivaciones (pasivas), Urstiftung implica un compromiso
activo que constantemente debe renovarse a través de Nachstiftungen, y
de esta manera uno puede ver tanto su fuerza de gufa teleolégica como
su fragilidad interna insertada en cada institucién de sentido” (p. 137).
Concluye entonces que si bien Husserl no pretendié elaborar una filo-
soffa del derecho, tuvo en mente y fue consciente del sentido legal de
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Stiftung para desarrollar explicaciones fundamentales de su fenomenolo-
gfa genética. Ese fue el valor que una herramienta conceptual propia de
la tradicién juridica alemana ofreci6 a una filosoffa que reveld y asumid
desde dentro la crisis de sentido de la tradicién europea.

111

Frente al sentido legal operante en Husserl, un examen detallado de los
usos histéricos de Stiftung revela otros contextos de significacién. Segtin
los datos del DWDS, entre sus primeros registros se encuentra la obra E/
orden de la Iglesia (1555) del tedlogo protestante Johannes Brenz. A pesar
de su contexto cristiano, Stiftung no tiene alli el uso juridico de fundacién
de beneficencia. Brenz habla por ejemplo de: die ersten Stifftung Christi (la
primera institucion de Cristo), die Stifftung dises Sacraments (la institu-
cién de este sacramento) y die Wort der Stifftung Christi (la palabra de la
institucién de Cristo). Estos usos se repiten en numerosos escritos teolo-
gicos y prédicas de la época y son cercanos a su origen en el alto alemdn
moderno —por tanto simultdneos a su uso legal mds estricto como evi-
dencia la tesis 83 de Lutero—. No obstante, no conciernen a la tradicién
juridica de beneficia, sino a la tradicién religiosa de institutio. En el latin
medieval, /nstitutio se utilizaba para referir en la liturgia cristiana a los
actos de institucién de Cristo y de Dios, de modo que los usos de Stiftung
aluden allf al sentido legal general de un acto de fundar o instituir, pero
no humano, sino divino.” La inscripcién y fuerza significativa de esos
usos en este ambito religioso se hace evidente al percibir que se enmar-
can entre los afios 1500 y 1650 en las discusiones teolégicas generadas
por dos sucesos histéricos centrales: la Reforma Protestante (a partir de
1517) y la Contrarreforma Catélica (1545-1563). Si bien la complejidad
de estos hechos no puede ser examinada en este trabajo, tal como expone
el Historisches Waorterbuch der Philosophie, Stiftung e institutio adquirieron
en su contexto el estatus de conceptos teoldgicos fundamentales: “La
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disputa de la teologia reformista con la romana refiere centralmente al
problema de la ‘institutio’, o sea si sélo debe tener autoridad institucio-
nal lo que fue instituido por Cristo mismo, o si —como para la teologia
catblica— también las tradiciones no instituidas por Cristo pueden recla-
mar una obligacién andloga a la ‘institutio’ originaria” (Ritter, 1974, p.
418).?! Con Stiftung la teologia protestante quiso renovar la autoridad de
las instituciones primeras y originarias de Cristo y lo hizo en su propio
idioma, y no en latin que era el idioma oficial de la Iglesia romana.*
Nuestro concepto ment6 asi el regreso a la fuente divina de justificacién
de toda validez normativa, es decir, de los auténticos resultados insti-
tuidos por los actos divinos fundadores, por ejemplo, en la discusién
en torno a qué sacramentos habfan sido verdaderamente instituidos por
Cristo o si el primado de la Iglesia romana era resultado de su acto de
institucién o no. En este segundo caso, Lutero usa stiften para descartarlo
de lleno considerando que la primacia romana no estd justificada en una
institucién divina, sino que es mero artilugio humano.” En el caso de
los sacramentos, en De captivitate Babylonica Ecclesiae Praeludium (1520)
—uno de los escritos reformadores fundamentales®'— Lutero argumenta
sobre la universalidad de la institucién de la eucaristia:*

El sacramento entero (o sea, las dos especies) ¢se entreg6 en la cena del Sefior sola-
mente a los presbiteros o también a los laicos? Si se dio s6lo a los presbiteros (que es
lo que ellos pretenden), no estard permitido dar ninguna de las especies a los laicos,
pues no se va a incurrir en la temeridad de dar lo que Cristo no dio en su institucién
primera (prima institutionelerste uffstifftung/ Einsetzung); por otra parte, si permitimos
que se altere una sola institucién de Cristo (unam Christi institutionem/ein uffstifftung/
Einsetzung), invalidamos (#ngiiltig) con ello todas sus leyes y cualquiera podria decir
que se halla desligado de todas sus leyes (Christusgesetz) y de todas sus instituciones
(porque en las Escrituras un caso particular afecta al universal). (...) Primeramente
para retornar de veras y con acierto al verdadero y libre conocimiento de este sacra-
mento, debemos esforzarnos ante todo en quitar todo eso que ha llegado a afiadirse
a la originaria y simple institucién de este sacramento (ad institutione huius sacramenti
primitivam et simplicem/zu der erstlicher ufftifftunge disses Sakramentslurspriinglichen und
schlichten Einsetzung) por las aficiones y fervores humanos; como son las vestidu-
ras, ornamentos, canticos, plegarias, érganos, velas y todas esas pompas visibles. Es
volver a dirigir nuestros ojos y nuestra alma a la sola, pura y pristina institucién
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de Cristo (ad ipsam folam & puram Christi institutionelzu der rechten ersten uffstifftung
Christileine und reine Stiftung Christi selbst) y s6lo debemos estar atentos a la palabra
de Ciristo, en virtud de la cual él instituyd, perfeccioné y nos confi6 el sacramento
(instituitlerstifftet hatleingesetzt hat) (2009, p. 189 y p. 215).

El sentido teolégico del uso reformista de Stiftung es claro y, en tér-
minos husserlianos, permite comprender a la Reforma como un camino
genético. La pretension de Lutero es retornar a las instituciones divinas
de Cristo, quitando regresivamente todo lo afiadido, para que, desde esa
fuente originaria de justificacién y validez, se pueda restaurar el senti-
do y las metas para una tradicién religiosa que ha perdido su fuerza y
orientacién. La interpretacién en clave husserliana pone de manifiesto la
dimensi6n legal del sentido teoldgico de Stiftung en tanto menta el acto
(divino) de institucién y sus resultados instituidos a lo largo del tiem-
po. Ofrece ademds la posibilidad de hacer una interpretacion legal de la
Reforma misma como un acto de dacién de sentido con fuerza y validez
legal, motivado por el fin de renovar o reconstruir la institucién eclesial
para su continuidad futura —objetivo establecido en el momento mismo de
su instituciéon que dio origen luego a la Iglesia protestante—. Finalmente
permite vincular el acto de institucién de Lutero con la institucién divina
del fundador (Cristo) al modo de un compromiso activo con la renovacién
de ese acto primero y originario de dacién de sentido que ha sido olvidado
en una tradicién en crisis. Estas cercanias conducen naturalmente a una
pregunta inversa: ;El uso reformista de Stftung como institucién o funda-
ci6n “divina” pudo tener algiin impacto en su sentido legal? ;El cardcter
divino del sentido teoldgico pudo haber influido en su uso juridico? Y
finalmente ;puede verse algo de eso reflejado en Husserl? En razén del
objetivo de este trabajo, destacamos tres influencias legales de la Reforma:
1) el llamado radical a una libertad religiosa y juridica; 2) la fuente divina
de justificacién de todo acto de institucién legal; 3) la transformacién del
fundamento teolégico del sentido legal de Stiftung.

1) En su primer momento, la Reforma fue formulada por Lutero como
un llamado a la libertad critica y radical en la esfera religiosa, pero tam-
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bién juridico-politica, pues implicé un ataque directo a la ley canénica y
a la autoridad eclesial de Roma, que condujo muchas veces a una critica
de la ley humana y de la autoridad civil: “ni el papa, ni los obispos, ni
nadie mds tiene derecho a emitir una sola silaba sobre un hombre cristia-
no sin su consentimiento. Y pase lo que pase de otra manera, eso sucede
en el espiritu de la tirdnica” (Lutero, 2009, p. 277). Bajo el principio de
que todos somos sacerdotes y sefiores en esta tierra, Lutero sostuvo que
somos completamente libres en nuestra conciencia y relacién con Dios.
Disfrutamos de una inmunidad soberana contra cualquier estructura o
legislacion humana que intente afectar a esa libertad divina que anida en
todo creyente. Asi, su llamado a la libertad de la Iglesia ante la tirania
del Papa, de los laicos ante la hegemonia del clero, y de conciencia ante
las restricciones del derecho canénico, puso en cuestién la justificacién
y validez de la ley.?®

2) Un acto de tal radicalidad como llamado a la libertad de los cristia-
nos fue justificado por Lutero a través del regreso al nivel primero y mds
originario en el orden de validez de cardcter divino. En el uso reformista
de Stiftung, la auténtica, primera y Gnica fuente de justificacién es la ins-
titucién divina de Cristo que otorga a la génesis de sentido y a las metas
instituidas por él el valor de ley o exigencia juridica divina (gittliche Rechts-
serzung), por eso la Reforma no implic6 una nueva revelacién de Dios. Su
condicién de desarrollo fue la posibilidad misma de renovar la institucién
divina originaria, es decir, restaurar su vieja fuerza normativa a través
del camino regresivo a la vida de Cristo contenida en el Evangelio.”” Asf,
Lutero sostuvo que nadie puede dar lo que no ha sido dado por Cristo y
que alterar una sola institucién suya invalida todas sus leyes. De alli se
desprende también el impacto legal de su teorfa de los dos reinos y de su
version de la doctrina de la justificacion (Rechtfertigungslebre). La primera
suplantd a la teorfa medieval de las dos espadas, separando radicalmente
el reino terrenal que se rige por la ley —competencia del magistrado, no ya
del clérigo—, y el reino celestial que se guia por el Evangelio que contiene
toda la ley que necesita un cristiano —al punto que agregar algo a la ley
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del Evangelio es una tiranfa— Correspondientemente, la segunda preten-
di6 justificar toda ley y justicia humana en la institucién divina y en la
fe.”® Ese camino fund6 la comprensién de Cristo como tnico mediador
entre Dios y los hombres que, como fuente de toda ley, ofrece la salvacion
por una “fe justificadora” (rechtfertigenden Glaubens), y condujo a los refor-
mistas posteriores a zanjar la brecha luterana de los dos reinos elaborando
nuevas leyes civiles protestantes. Como sefiala J. Witte en Derecho y Re-
Jforma (2002), ese camino hacia la fuente divina de justificacién tuvo una
influencia decisiva en el fundamento y evolucién del derecho moderno. Si
bien Lutero no fue un reformador juridico, cataliz6 un cambio inmenso
en este sentido. Con el avance de la Reforma, las rivalidades entre teélogos
protestantes y juristas dieron lugar a nuevas alianzas; en especial en las
universidades luteranas a fin de mejorar la formacién de los magistrados
protestantes, entendiéndolos como padres de la comunidad llamados a
gobernar en nombre de Dios.”” Juristas y moralistas como Oldendorp y
Melanchthon se dedicaron a elaborar una estructura juridica protestante,
enfatizando al Evangelio como la fuente mds alta de toda ley, el mayor re-
sumen de la ley natural y la gufa mds segura para la ley positiva (cf. Wit-
te, 2002, p. 169). Los tedlogos reformistas profundizaron sus doctrinas
prestando atencién a sus implicancias legales, politicas y sociales. Sobre la
base de la nueva teologia se generaron cambios en temas esencialmente ju-
ridicos como el matrimonio, la educacion, el fortalecimiento de los poderes
puablicos seculares, que pasaron de la jurisdicciéon candnica de la autoridad
eclesidstica al derecho civil y al magistrado, provocando una proliferacion
de escritos juridicos.” La reconstruccién de la ley canénica para el bien del
Evangelio dio paso a la reconstruccién de la ley civil con la fuerza del Evan-
gelio y motiv6 un nuevo orden juridico con efectos hasta nuestros dias.”!
3) Un caso del impacto legal de la nueva teologia se dio en la esfera
del bienestar social con las fundaciones. Lutero modificé sustancialmente
el modo de comprenderlas, pues la idea cristiano-romana de beneficia que
vinculaba el fin benéfico a la salvacién, quedé transformada por la salva-
cién “sola gratia y sola fide’ que eliminaba la operatividad salvifica de las
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buenas obras (cf. von Campenhausen, 2013, pp. 31-34). Ellas no hacfan
justo ante Dios, sino que debfan hacerse como fruto de la fe. Lutero forjé
con ello una nueva teoria del don en la que fue determinante el rechazo a
la idealizaci6én de la pobreza. Todas las personas estaban llamadas a hacer
el trabajo de Dios en el mundo, por tanto no debian estar ociosas ni empo-
brecidas. La pobreza voluntaria era una forma de parasitismo social digna
de ser castigada, no un sacrificio a ser recompensado. La caridad dejé de
ser una forma de automejoramiento espiritual. Era una vocacién del sacer-
docio de todos los creyentes que no trafa tanto una recompensa al dador
sino una oportunidad al receptor, lo cual significé también un cambio de
su objeto. La mejor manera de servir a Cristo era la caridad con el otro, no
con la Iglesia. El llamado de ésta era a predicar la Palabra y administrar
los sacramentos, recibir y gestionar la caridad era restarle importancia
a su misién. Las fundaciones eclesidsticas se transformaron entonces en
instituciones civiles de bienestar (Stiftungen), administradas por el magis-
trado local que fueron la base de la figura actual del Estado como garante
del bienestar social. Asi, Lutero modificé el suelo de motivaciones en las
que se basa cualquier acto legal de donar algo con un objetivo especifico,
acentuando el sentido social —no salvifico— de la institucién civil que dura
en el tiempo como su resultado. Como muestra Schneider-Ludorff, lejos
de disminuir su cantidad, eso motivé el crecimiento de las Stftungen bajo
el criterio de que debfan jugar un papel esencial en la justificacién de las
reformas del Estado (cf. 2008, p. 83). Junto con la precisién del término
por parte de juristas como Savigny, fueron las causas de la actual tradicién
legal predominante en su sentido. En resumen, a la historia juridica de
Stiftung subyace la profunda transformacién que el regreso reformista a
la institutio divina oper6 en los beneficia en tanto sélo Cristo pudo realizar
una auténtica Stiftung por la que dio, entregando su vida, el beneficio de
la salvaci6n a toda la humanidad. Ningtin hombre es capaz de re-instituir
tal acto de donacién que lo salve, mds que a partir del acto libre y critico
de la fe que, para los protestantes y en lenguaje husserliano, seria el Gnico
acto auténticamente protoinstituyente de una nueva vida.
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Las influencias del sentido teoldgico-reformista de Stiftung en su
sentido legal, es decir, la fundacién o institucién divina-legal como
fundamento de la fundacién o institucién humano-legal, reconfiguran
el fondo histérico-semdntico del significado habitual de la palabra y
llevan a preguntarse si puede ser que estuviera operando en Husserl al
momento en que escribié. La interrogacién es pertinente en tanto, si
bien su sentido teoldgico ha desaparecido de los diccionarios actuales,
no ha sido completamente olvidado. Cuenta con antecedentes, no en
Kant —aunque su uso legal de Stiftung sea reformista (cf. nota 10) y €l
mismo pueda ser considerado, segiin la famosa expresion de Robert
Winkler, “el filésofo del protestantismo”—, sino en Max Weber. De for-
ma contempordnea a Husserl, Weber utilizé Stiftung como institucion
divina en “La ética protestante y el espiritu del capitalismo” (1920)
para explicar cémo en Lutero la ley natural se identifica directamente
con la justicia divina en tanto es “institucién de Dios” (Stiftung Got-
tes) (p. 61), y también c6mo Calvino argumenta el sometimiento de
los infieles “bajo la institucién divina de la Iglesia” (gittliche Stiftung
der Kirche) (p. 115). Considerando el caridcter coetdneo de estos usos y
su profundo impacto juridico, examinemos si esta parte de la historia
conceptual puede estar operando en Husserl, asumiendo la tarea del
filésofo tal como él mismo la describe: “hacer que reviva en su sentido
histérico oculto la conceptualidad sedimentada que, como no cuestio-
nado, es la base de su trabajo privado y no histérico” (Hua VI, p. 73).

v

El periodo genético que contiene la mayor cantidad de usos de Stzfrung ini-
cia su momento de auge a partir de 1917 con gran produccién de manus-
critos, pero escasas publicaciones.’” Los articulos preparados para la revista
japonesa The Kaizo de 1922-24, que utilizaban Urstiftung en el contexto de
la protoinstitucién del yo ético (cf. punto II), se hallan a mitad de camino
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entre los primeros andlisis genéticos de la ética en las lecciones de 1920/24
y las obras éticas tardias, Conferencia de Viena (1935) y Die Krisis (1936),
ofreciendo “el andlisis mds sustancial de la vida ética social y cultural
antes del texto de Crisis”. (Gubser, 2014, p. 50).* En relacién con nuestro
término, tienen una doble importancia: se ubican en el momento de ex-
plosién de los usos de Stifrung durante los primeros afios de la fenomenolo-
gia genética y se formulan en una clara terminologia cristiano-protestante.
Avé-Lallemant resalta esto Gltimo indicando que la “posicién reforma-
dora radical” que caracteriza a la auténtica vocacién de renovaciéon como
vida ética permite hablar en Husserl de “un momento ‘protestante’ en su
orientacion filoséfica” (1994, p. 102). Loidolt reconoce también el papel
que juega aqui su conversion al protestantismo, en tanto “los elementos
cristianos en la ética de Husserl constituyen las caracteristicas esenciales
de su enfoque” (2011, p. 324); por ejemplo, con el uso de términos como
“llamado” (Ruf), “vocacién” (Beruf), “conversion” (Umkehr), “bienaventu-
ranza” (Seligkei?), “amor” (Liebe).** No obstante, de los cinco articulos, hay
dos que adquieren una importancia particular. El primero, Renovacion como
problema individual (1924), porque es el tnico donde Husserl usa nuestro
concepto. El segundo, Tipos formales de cultura en el desarrollo de la humani-
dad (1922-1923), porque si bien no lo utiliza expresamente, explica en sus
términos los actos de Cristo y de la Reforma.

En el primer articulo, en el contexto de la auténtica vocacién de vida
ética donde cada uno estd llamado, una vez en la vida, a llevar a cabo
por si y en si la autorreflexién universal y tomar la decisién vinculante
de por vida de fundar originalmente su vida como vida ética, Husserl
dice: “Con esa libre protoinstitucién o protogénesis (freie Urstiftung oder
Urzengung), que da paso al autodesarrollo metédico de cara a la idea ética
absoluta, el hombre se determina —y llega a ser— hombre nuevo y autén-
tico que reprueba al hombre viejo que fue y que se pone ante si mismo
la imagen de su nueva humanidad” (Hua XXVII, p. 43).”° En razon de
ese primer acto libre de protoinstitucién por el que se dirige hacia su
nueva imagen, la vida ética era descripta, como vefamos en el punto II,
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como vida en una voluntad originaria de renovacién que necesita siem-
pre reactivarse. Se trata de la lucha constante y siempre renovada por el
sentido y las metas inicialmente instituidas, debido a la fragilidad de
su institucién; una tarea necesariamente infinita de actos instituyentes
del yo, convocada desde la teleologia racional para hacer frente a la ley
irreversible de una entropia como alejamiento del origen y desviacion de
los fines: “En la medida en que la vida moral es por esencia combate con
las ‘tendencias que rebajan al hombre’, puede también describirse como
una renovacion permanente. E1 hombre caido en la ‘servidumbre moral es
en particular el que se renueva a través de la reflexion radical y la puesta
en vigor de esa voluntad de vida ética que, siendo originaria, se habfa
vuelto impotente, es decir, por reafirmacién de esa protoinstituciéon que
entretanto habfa perdido vigencia” (p. 43). Ante esa necesidad de renova-
cién permanente de la institucién originaria, suele presentarse el problema
ético de la pasividad que nos coloca en direccién al sentido teolégico-
reformista de Stifrung. Desde el contexto subjetivo, el problema se plantea
¢cémo el yo podria realizar un acto libre y racional de protoinstitucién
ética de s{ mismo y reactivarlo constantemente, a partir de la operatividad
pasiva de sedimentaciones tradicionales que dificultaran la racionalidad
de dicho acto?*® Desde el contexto intersubjetivo, ;quién instituyé por
primera vez esa voluntad originaria de vida ética, que sedimentada en
la pasividad de una tradicion, exige ser decidida y renovada de forma
permanente por cada yo a través de su propio acto protoinstituyente? La
primera respuesta a esta segunda pregunta se ofrece a nivel de la tradicién
filoso6fico-cientifica. Siguiendo los desarrollos desde Filosofia como ciencia es-
tricta (1911) pasando por Filosofia primera (1923-24, contemporinea a estos
trabajos), es la dupla griega Sécrates-Platéon la que en el origen de la histo-
ria europea protoinstituyé esa voluntad de renovacién de la vida que ca-
racteriza al verdadero cientifico como “reformador practico” (Hua XXV,
p- 10). Se trata, como hemos visto, del acto originario de institucién
de la tradicién filoséfica como tarea critica, libre y racional, cuyo hito
ulterior fue la filosoffa moderna gracias a la auténtica protoinstitucién
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cartesiana; renovada por Husser] mismo ante la crisis europea, asumien-
do su teleologia racional en la tarea fenomenolégico-trascendental como
reforma radical ético-tedrica (cf. Hua VIII, p. 464). La segunda respuesta
queda formulada en el segundo articulo para The Kaizo que cruza esta
tradicién filoséfico-cientifica con la tradicién religiosa.

En este trabajo preparado entre 1922-23, finalmente inacabado e iné-
dito, Husserl no usa Stiftung pero explica en sus términos el recorrido te-
leolégico por las distintas formas culturales de Occidente. Comienza por
examinar la conciencia normativa que opera a nivel individual y social. En
ella las normas pueden hacerse conscientes como leyes que estdn en vigor
por haber sido instituidas arbitrariamente por quienes ejercen el poder o por
tradiciones contingentes e inauténticas como las que cambian de un pais a
otro o como normas que son absolutamente incondicionales por ser manda-
tos divinos: “en que ‘lo divino’ da expresion justamente a un principio del
que emanan vigencias de validez absoluta (absolute Geltungen), imperativos
incondicionales, ‘categéricos” (Hua XXVII, pp. 59-60). Esta norma abso-
luta conforma la “religién natural” como estadio superior del tipo de cul-
tura mitica. Su desarrollo y el de la conciencia normativa discurren unidos
bajo normas divinas absolutas que disponen a una idea-meta de exigencia y
orientacién absolutas, y terminan por impregnar todos los dambitos dando
lugar a una cultura religiosa bajo un Estado teocrdtico. A partir de este
primer tipo de forma cultural, uno de cuyos ejemplos es el Judaismo,
Husserl explica el desarrollo de otras formas que entrecruzan la tradicién
religiosa y la filos6fico-cientifica. En lineas generales, tal desarrollo con-
siste en que la religién natural dio por resultado un movimiento critico
de libertad religiosa (el cristianismo primitivo) que junto con la filosoffa
griega configuré la cultura medieval. Esta desembocé a su vez en la pro-
toinstitucion cartesiana de la ciencia y la libertad de pensamiento de la
modernidad a través del regreso a la protoinstitucion griega; movimiento
correlativo de otro movimiento moderno de libertad (religiosa), el Protes-
tantismo, que se constituyé a través del regreso a la experiencia originaria
de Cristo. Remontando desde su origen esta teleologia, la explicacion en
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términos de Stiftung del desarrollo de la tradicion religiosa por parte de
Cristo y Lutero surge del cruzamiento con la tradicién filoséfico-cientifica
que protoinstituyen Sécrates-Platén y Descartes bajo el fundamento de una
triple correlacién que Husser] mismo establece: 1) En el caso de las tradi-
ciones instituidas por Sécrates/Platon y por Cristo, la correlacion es formu-
lada en términos del “encuentro y congeniar mutuo” de dos movimientos
de libertad, “tomando conciencia de su intimo parentesco”. 2) En el caso de
las tradiciones instituidas por Lutero y por Descartes, en términos de dos
movimientos modernos de libertad con cardcter secundario que hicieron
frente a las ataduras del espiritu medieval y a la idea de un Imperio eclesial.
3) Finalmente, una correlacion similar a la que se da entre la dupla estelar
de la filosoffa griega y Descartes, queda establecida entre Cristo y Lutero
por haber instituido ambos una fe libre de tradicionalismos irracionales a
través de una decision libre, critica y racional que renovo la vida religiosa y
ética. En estas relaciones el sentido legal de Stiftung queda entrelazado con
su dimension teolégico-reformista. Examinemos todo esto en detalle.

1) El paso de la religion natural (el Judaismo) al movimiento critico
de libertad religiosa con Cristo se da porque, en una colectividad religio-
sa en la que la fe es el fundamento de derecho (Rechtsgrund) de todas las
normas absolutas, se trata siempre de una fe heredada que no es fruto de
un acto de reflexién critica y decision libre. Esa falta de libertad convoca
necesariamente a una toma de postura critica que es fundamento para de-
cidir libremente en ausencia de toda coercién incluso frente a la propia fe
religiosa que “debe admitir la critica de su verdad, de su derecho” (p. 64).
En la teleologia racional inherente a esta historia la necesidad de desarrollo
no debe ser entendida como un “devenir necesario”, sino como el “nece-
sario llamado a la irrupcién de la libertad” (que puede ser respondido o
no en tanto reclama el acto libre de un yo) frente a las condiciones dadas
por el dogmatismo tradicionalista de la religion natural: “El hdbito de
critica libre surge necesariamente de un habito anterior de teorfa ejercida
ingenuamente y de convicciones practicas; surge, pues, necesariamente en
una colectividad ya conformada por la religion, en la que el fundamento
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de derecho de todas las normas que se dan por absolutas se retrotrae a la
fe” (p. 64). La decisién por la libertad critica emparenta las tradiciones
filosofica y religiosa, pues ella “puede entonces desarrollarse segtin una
doble figura, y de acuerdo con una u otra cobra relevancia un movimiento
de libertad en expansion orientado a la creacién de una nueva cultura: 1)
segin la figura del movimiento de libertad religiosa; 2) segtin la figura del
desarrollo de la ciencia libre, que en un primer momento discurre sin rela-
cién con la esfera de los posicionamientos religiosos”. (p. 64). En el caso de
la tradicién religiosa, es Cristo quien reflexiona de forma critica y decide
libremente poner en cuestion la fe dogmatica de la religion natural, el Ju-
daismo, dando inicio al movimiento de libertad y despertando una crisis
religiosa: “Si ahora surge una toma de postura libre respecto de la religion
en el sentido de un ponerla criticamente a prueba, que lleva a cabo alguien
arraigado en la religion y que concierne a su propia relacién personal con
Dios y a la de su pueblo y a las verdaderas exigencias de Dios; si asi ocurre,
tal como en el caso de Cristo podemos revivirlo en la comprension, se des-
encadena entonces una crisis en la religion” (p. 65). La descripcién del acto
libre y critico, por tanto racional, de Cristo se deja comprender sin mayor
dificultad como un acto de protoinstitucién por parte de un individuo que
movido por y dentro del seno mismo de la religion, es decir, bajo la opera-
tividad pasiva de una sedimentacion tradicional que dificult6 la racionali-
dad de su acto, repensé criticamente para si su relacién personal con Dios,
instituyendo una experiencia religiosa originaria y haciendo surgir desde su
interioridad una nueva representacién de Dios: “La intuicién unitaria toma
aqui el cardcter de la unidad de una experiencia religiosa originaria, y por
tanto también el de una referencia a Dios originariamente vivida, en que
el sujeto de la intuicién {Cristo} ya no es interpelado como desde fuera por
un Dios que estd frente a €l (...) sino que, contemplando a Dios dentro de
si, se sabe originariamente uno con El, se sabe a sf mismo encarnacién de la
propia luz divina y, con ello, mediador que anuncia el ser de Dios en virtud
de un contenido del ser de Dios que se encuentra depositado en él mismo.
(...) Tal era el sentido de la nueva religion cristiana y lo que hacia de ella
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un nuevo tipo de religién frente al Judaismo: religién que aspiraba a serlo
no a partir de una tradicién irracional, sino a partir de las fuentes (racio-
nales en un cierto buen sentido) de la experiencia religiosa originaria” (pp.
65-66). A través de su acto protoinstituyente Cristo desaté la crisis con
la que renové la religion, reconstruyéndola en fuerza de valores y normas
intuidos originariamente en la experiencia vivida con Dios en su interiori-
dad y “racional en un cierto buen sentido” que se proyecté sobre el mundo
entero con un sentido salvifico y liberador. Su acto hizo del cristianismo
una religion de la fe libre y racional, “religion que bebe de intuiciones
religiosas originarias, de tomas de postura libre intuitivo-racionales” (p.
67), una religion de liberacién con pretensién de universalidad.”” Su acto
configura también la forma-meta en el modo de asumir la fe de los futuros
creyentes y sus relaciones originarias a través del nuevo y tinico mediador
entre Dios y los hombres. Se trata de una conversion libre en la forma de
“un revivir comprendiendo las experiencias originales del fundador (S#7f-
ters), o sea, como un volver a experimentar sus intuiciones, con lo que la
fuerza original de los valores intuitivos y la entera motivacién que les es
propia estd aqui operando de nuevo, en el volver a sentirlos comprendien-
do. Unicamente la referencia a Dios no se establece ya en inmediatez, sino
a través del mediador y de lo que, sacindolo de si mismo, él predicé” (p.
60). Este revivir a través del mediador debe renovarse constantemente y
hace que toda religién “auténticamente instituida” sea un constante acre-
centamiento de la libertad.”® Ahora bien, este movimiento “se cruzard con
ese otro movimiento de libertad (...), cuyas fuentes no estaban en la fe
sino en el saber” (p. 67). Del encuentro de ambos movimientos que, en un
primer momento discurren sin relacion, la expansion universal de la reli-
gién cristiana y la expansion universal de la cultura griega nace la Edad
Media: “Encuentro y congeniar mutuo de la racionalidad intuitiva de la
fe y la racionalidad de filosofia y ciencia o, como también podemos decir,
de la libertad del cristiano y la libertad del fil6sofo, tomando conciencia de
su intimo parentesco (p. 68). Asi queda establecida la correlacién entre el
cristianismo primitivo y la filosoffa griega como dos movimientos de li-
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bertad protoinstituidos en el origen de cada tradicién. La ciencia teoldgica
medieval surgié de ese origen doble como una necesidad ante la raciona-
lidad de las fuentes de la nueva religion, de articular intelectualmente los
contenidos intuitivos de su fe.*” No obstante, si bien la teologfa asumig las
normas reconocidas en la pura evidencia teérica de la filosoffa, las remitié
dogmidticamente a Dios como fuente de toda norma o a la fe en él como
fuente absoluta subjetiva, motivando la caida en un nuevo tradicionalismo
dogmaitico (no-libre) y por tanto irracional. Bajo su pretensién de ciencia
no-libre universal, impregnd la cultura medieval y forjé la idea-meta de la
Iglesia como imperio politico (czvitas dei). Finalmente, a causa de las ten-
siones internas que se produjeron entre esa fe dogmatizada por la teologia
y la intuicién originaria de la fe cristiana, la cultura medieval se eclips6 y
gener6 otro movimiento de libertad, la Reforma protestante.

2) Husserl describe la irrupcion de la Reforma en estos términos: “Sur-
ge entonces, con la fuerza de lo elemental, un nuevo movimiento religioso,
el movimiento de la Reforma, que consigue en parte restablecer el proto-
derecho (Urrecht) de la intuicion religiosa frente a la Iglesia histéricamente
constituida, y que aboga por la originaria ‘libertad del cristiano’. La Re-
forma no invoca ninguna nueva revelacién, no se acoge a un nuevo Mesias;
se limita a restaurar las fuentes atn vivas de la transmisioén originaria del
mensaje con el fin de suscitar a través de una experiencia religiosa origina-
ria una relacién viva con Cristo y con la comunidad cristiana originaria”
(p. 72). A esta descripcién subyace el sentido teoldgico de Stiftung en su
uso reformista como camino regresivo a la institucién divina de Cristo.
Husserl establece entonces la cercanfa entre los dos movimientos de liber-
tad de la modernidad, aunando las protoinstituciones luterana y cartesia-
na. Por un lado, porque el movimiento de la “razén natural” filoséfica y
cientifica fue el otro movimiento de libertad que hizo frente a las ataduras
del espiritu medieval y a la idea de un Imperio eclesial. Por otro, porque
“también este movimiento, igual que la Reforma, tiene un cardcter se-
cundario. Viene a reformar, a restituir la ciencia; rechaza, pues, la ciencia
medieval como teologia no libre (0 como ciencia vuelta a la teologia) y
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retorna a la idea de filosoffa en el sentido antiguo” (p. 72). El cardcter “se-
cundario” de ambos movimientos estd dado porque cada uno re-instituye
en su tradicién respectiva una protoinstitucién anterior, en un caso, la de
Cristo, en otro, la de S6crates/Platén, dejando definida a la modernidad:
“como irrupcién de una actitud general de toma autorresponsable de pos-
tura a propésito de todas las convicciones teéricas y practicas previamente
dadas; como movimiento, pues, de libertad y en particular movimiento de
libertad filoséfica, es decir, como renacimiento de la vida cultural antigua
en el sentido de un vivir racional de una colectividad humana a partir de
la razén filoséfica (ciencia); y también como movimiento de libertad reli-
giosa, es decir, como renacimiento del ideal religioso cristiano primitivo
(o del que se tenfa por cristiano primitivo) de una religion a partir de la
experiencia religiosa originaria, de las fuentes originarias de la fe” (p. 91).°

3) A partir de estas correlaciones, los actos de Cristo y Lutero quedan
intimamente ligados en tanto movidos por y dentro de la misma tra-
dicién religiosa comparten haber instituido una fe libre de tradiciona-
lismos irracionales a través de una decision libre, critica y racional que
renov6 no s6lo la vida religiosa sino ética. Sus crisis liberadoras termi-
naron en los originarios fracasos respectivos de ambos movimientos de
libertad, el de Cristo crucificado y el de la Reforma anquilosada en una
nueva institucién. Ante la fragilidad de esos sentidos protoinstituidos,
se hace necesaria también aqui la renovacion de la voluntad protoinsti-
tuyente de razén y de vida ética, al igual que en los fracasos correlativos
de los movimientos de libertad filos6fica (la muerte de Sécrates y el
ocultamiento de Descartes). En este desarrollo histérico de la humani-
dad, se evidencia como sus crisis histéricas la alejan del origen racional y
de las metas éticas protoinstituidas debido a la falta de respuesta ante el
llamado a su renovacién. Entonces vuelve a resonar tal llamado a asumir
en libertad la necesaria tarea infinita de actos instituyentes, pronunciado
a través de la crisis generada por el acto de protoinstitucién de otro yo
—como el de Cristo, Socrates, Descartes y Lutero— que asumi6 el com-
promiso de responder activamente vigorizando el desarrollo de la teleo-
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logfa ético-racional. En este sentido, es sugerente que en este articulo
Husserl sefiale que la condicién para el desarrollo de un movimiento de
libertad se despierta en tres casos criticos: “cuando la religién en contra
de sus promesas ya no trae salvacion a la nacién, ni tampoco, por tanto,
salvacion personal; cuando la explicacién inicialmente iluminadora de
este fracaso, por las multiples caidas en el pecado que alejan de las dis-
posiciones divinas, pierde su vigor; cuando tras el castigo soportado con
resignacion y las expiaciones mds y mds duras, atin crece el sufrimiento;
cuando todo ello ha ocurrido ya se dan las condiciones para una toma
de postura mds libre respecto de la tradicién y del anquilosamiento tra-
dicionalista que es producto inevitable del desarrollo histérico” (Hua
XXVII, p. 64). Las tres condiciones parecen aludir a la situacién que
enfrent6 Cristo ante el Judaismo, Lutero ante la Iglesia romana y los
jovenes alemanes ante una guerra perdida.”!

Resumamos. Los usos husserlianos de S#iftung subyacentes a las des-
cripciones de Cristo y de la Reforma permiten varios niveles de sintesis.
Por un lado, en tanto el despliegue de la tradicién filos6fica-cientifica se
expone expresamente a través del sentido legal de Stifrung, el desarrollo
de la tradicion religiosa por parte de Husserl, en el cruzamiento con ella,
puede ser explicado sin dificultad bajo la perspectiva que ofrece esa mis-
ma herramienta conceptual juridica. Por otro lado, el sentido teolégico
de Stiftung, propio de la tradicién religiosa-reformista, subyace a la expli-
cacion husserliana del Protestantismo y se evidencia en su descripcion de
un camino regresivo que restaura las fuentes divinas y originarias de jus-
tificacion, es decir, un movimiento libre y critico hacia las instituciones o
fundaciones divinas de normas racionales absolutas. En consecuencia, es
natural interrogarse si mds alld de esta explicacion de la tradicién religio-
sa y teniendo en cuenta su impacto legal, el sentido teol6gico-reformista
de Stiftung puede estar operando en los usos husserlianos, en concreto,
otorgdndoles una impronta de cardcter divino. Se trata de una pregunta
dificil que nos enfrenta a cuestiones dltimas. Sabemos que los andlisis
genéticos de la via filoséfico-cientifica son correspondientes con los de la
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esfera ética, pero también religiosa (cf. Ales Bello, 2005), al punto que
en Husserl se podrian considerar inseparables, pues “la humanidad ética
universal es la idea de una humanidad universal educada para la creencia
religiosa, humanidad que, en cuanto tal, vive en la aspiracién religioso-
ética que efectiviza lo ético” (Hua XLII, p. 483). Las sintesis y preguntas
anteriores se concentran entonces en una hip6tesis final. Al menos en el
contexto de la protoinstitucion del yo como sujeto ético, los usos hus-
serlianos de S#iftung podrian suponer que la renovacién de la vida en el
ambito ético-religioso se comprende como reafirmacién de una voluntad
protoinstituyente de razén puesta en validez por un acto de protoinsti-
tucion de Cristo que estd operando como sedimentacién pasiva desde el
origen de la tradicion religiosa cristiano-protestante. ;Qué quiere decir
esto? Si volvemos sobre la pregunta quién instituyé por primera vez esa
voluntad originaria de vida ética sedimentada en la pasividad de la tra-
dicién, la segunda respuesta a esta cuestion corresponderia a la tradicién
religiosa con dos interpretaciones posibles segtin se comprenda la encar-
nacién de Cristo. Por un lado, si Cristo no fue Dios, se puede entender
su protoinstitucion de la voluntad de vida ética a nivel de la pasividad
secundaria, es decir, la institucién o fundacién primera de sentido y fines
que estd en el origen de la tradicién ética de la religion cristiana, asumida
y renovada luego por Lutero, que vincula a la cadena de generaciones de
futuros creyentes. Se tratarfa del sentido humano-legal de Stiftung apli-
cado a Cristo como otro Sécrates histérico que realizo el acto primero de
institucién de esa tradicion ético-religiosa. Por otro, si Cristo fue efec-
tivamente Dios, lo cual estd contenido en el uso luterano de Stiftung, su
protoinstitucién podria comprenderse también a nivel de una pasividad
primaria, es decir, como una institucién o fundacién divina-legal de la
voluntad de vida ética en la tradicién religiosa y a su vez en la interiori-
dad de cada hombre, que aporta las condiciones de posibilidad a los actos
del yo, incluidos su acto de institucion activa y legal de sentido y su
compromiso siempre renovado con la teleologia racional establecida en el
origen. En ese caso, Cristo como Dios serfa quien puso en validez o insti-
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tuyd por primera vez la voluntad protoinstituyente de razon, es decir, esa
raz6n latente por la que la persona absolutamente racional puede llegar
a ser, en consideracion de su racionalidad, causa sui. Desde la perspectiva
del yo, serfa la protoinstitucion del llamado de lo absoluto (cf. Hua XLII,
p- 409), interior a cada hombre, que es condicién de posibilidad para sus
actos como “esfera mediadora” de motivacién pasiva (Cristo) convocante
de la decisiéon humana hacia el polo infinito. Una autorreflexién critica,
radical y absoluta conduciria a ese nivel originario donde, por una libre
protoinstitucién, el yo se decide a si mismo y aumenta su familiaridad
con aquel que ya se decide a s{ mismo en nosotros: “nuestra libertad es
un rayo de libertad divina, nuestra voluntad pura un rayo de voluntad
divina en el sentido mds puro. Elige la humanidad superior, es decir,
decide por Dios. Atin mds: en nosotros Dios se decide a si mismo, un
rayo divino en nosotros entra a la luz superior. Pero en el sentido de esta
ensefanza no solo se encuentra la vida mds elevada, sino que toda nuestra
vida estd en la mds profunda razén de la vida de Dios, lo sepamos o0 no”
(Hua XXV, p. 285).%2

Consideraciones finales

Tras estos andlisis es claro que la historia conceptual de Stiftung contiene
tradiciones en alemdn, muy distintas de la rica y fértil tradicién juridi-
co-politica con la que Bojanic’ enlaza la palabra a través de su traduccion
francesa. La genealogia del término ha permitido recuperar usos teolégi-
cos que podrian entrar en consideracién al momento de una pretensién
de institucién de la filosofia continental cumplida como recepcién de
la palabra misma que la nombra, y de su tarea de instituir, generando
comunidad y regenerdndola. Respecto a los usos husserlianos de Sti/-
tung: 1) La historia juridica del término y el sentido legal operantes han
quedado reconfigurados por el sentido teoldgico de los usos reformistas,
subyacentes a la explicacion que Husserl ofrece de Cristo y de la Refor-
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ma en los articulos de The Kaizo. Dicho de otro modo, el acto humano
de fundacién o institucién con fuerza legal quedé transformado por el
regreso protestante al acto divino de fundacién o institucién que con-
lleva el poder juridico de establecer normas absolutas sobre las cuales se
desarrollé histéricamente el fundamento y evolucién del derecho alemén
moderno. 2) En vistas de esta reconfiguracién, ambos sentidos de S#if-
tung se encuentran y congenian mutuamente en la institucién o funda-
cién primera de la vida ética permitiendo interpretarla como un acto de
protoinstitucion de Cristo que estd operando en la sedimentacion pasiva
de la tradicién ética de la religion cristiana. A través de esa confluencia,
queda enunciada (3) la hipétesis sobre el cardcter divino de Stiftung en
ese contexto husserliano de uso: la protoinstitucién del yo como sujeto
ético y la voluntad de renovacién podrian tener por fuente y horizonte
final una protoinstitucién divina de Cristo, sedimentada en la pasividad
no sélo de la tradicién europea, sino en la interioridad de cada hombire,
que como primera validez instituye un horizonte de validez persistente
como misién divina. Por y dentro de ella Lutero intenté su renovacién
del acto divino protoinstituyente y la fenomenologia de Husserl podria
haber asumido la tarea infinita de su propio camino ateo hacia Dios.
Bajo esta potencial “afinidad electiva” que no implica una comunidad
de doctrina, podria cobrar nuevo sentido el lugar central que Urstiftung
ha manifestado tener en la vida subjetiva como propiedad fundamental
de la conciencia, y también la teleologia inherente a la expansién pro-
gresiva de sus usos en el camino interior de la fenomenologia genética.

Frente a lo que es nada mds que una posibilidad, podemos estar segu-
ros que Husserl asumié6 en sus andlisis genéticos una palabra que Lutero
y la teologia protestante instituyeron como concepto fundamental para
reformar religiosa y éticamente una situacién que vivieron 400 afios an-
tes. De modo que hay un pasado no sélo religioso sino propiamente ético
y alemdn, operante pasivamente desde el origen del idioma y, a la vez, de
nuestro concepto, que produjo una situacién semantica indefinidamente
abierta para toda la humanidad.
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Notas

! Bojani(; fundamenta esta tesis en cuatro argumentos: 1) la importancia de Szif-
tung y sus variantes en los planteos de Husserl se mantuvo oculta en sus manuscritos
inéditos; 2) el involucramiento francés en el asunto, pues cuando los Archivos abrieron
antes de la Segunda Guerra Mundial, uno de sus primeros visitantes fue Maurice Mer-
leau-Ponty, y cuando reabrieron después de la guerra, fue otro francés: Paul Ricceur;
3) la traduccién de Stiftung como institution por parte de Merleau-Ponty significé una
novedad respecto a las primeras ediciones de las obras de Husserl en Francia, donde
Lévinas y Riceeur lo traducian por fondation; y 4) la inesperada eficacia que la nove-
dosa traduccién tuvo en el mundo continental, por tres razones: a) lleg6 a Francia sin
ninguna recepcién de pensadores alemanes; b) incorporé a Husserl en el pensamiento
juridico, social y politico francés; y ¢) abri6 la fenomenologia a filésofos franceses aje-
nos a esa tradicién que no habfan leido a Husserl, pero que luego pensaron con él el
tema de la institucién (v. gr. M. Foucault).

? El alemdn es una lengua germdnica que pertenece a la familia de lenguas indoeu-
ropeas al igual que las lenguas romances (como el francés y el castellano) derivadas de
ellas a través del latin. La raiz de Stiftung es stift- y proviene del indoeuropeo stz- que
significa “estar en pie”, presente también en los verbos latinos statuo (levantar, eri-
gir, poner derecho o en pie, construir, erigir, fundar, establecer) e 7nstatuo (establecer,
formar, disponer, instruir, educar). De alli provienen los sustantivos latinos stazus,
institutum e institutio.

3 Para un andlisis de la tradicién francesa operante en la traduccién de Merleau-
Ponty remito al trabajo de Larison (2016) donde examina esa influencia a través de E.
Durkheim, M. Mauss, L. Duguit, M. Hauriou, y G. Gurvitch.

4 Tal vez se deba a la falta de un examen de este tipo que en la versién alemana de
su articulo publicada en 2015 Bojanié reemplace los términos de la version inglesa
“to institute”, “to primally institute” e “Institution” por términos alemanes de uso poli-
tico como “institusionalieren”, “urspriinglich institutionalisieren” e “Institutionalisierung”,
considerdndolos, sin mediar explicacién, como sinénimos de stiften, urstifen y Stiftung.

> Algunos términos son: Almosenstiftung, Anstiftung (instigacién); Brandstiftung (in-
cendio doloso); Stiftungsrecht (derecho fundacional); Evbstiftung (fundacién de la heren-
cia); Gesellschaftsstiftung (fundacién de una sociedad).

© Das Wortauskunftssystem zur deutschen Sprache in Geschichte und Gegemwart es un
programa desarrollado por la Academia de Ciencias de Berlin sobre el principio de
la filosoffa del lenguaje de Wittgenstein: “El significado de una palabra es su uso en
el lenguaje”. Permite buscar las principales referencias a una palabra alemana desde el
afio 1488 hasta la actualidad, y se nutre de una diversidad de textos y documentos.
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Segtin los diccionarios etimolégicos del DWDS (Deutsches Etymologisches Wrterbuch
y Erymologisches Woirterbuch der deutschen Sprache), estos sentidos de Stiftung provienen
de la variedad de significados que tiene el verbo stiften: griinden (fundar, establecer),
begriinden (justificar, basar en), errichten (fundar, instituir, instaurar, edificar, erigir),
einvichten (fundar, crear, equipar), spenden (donar, dar, brindar, ofrecer), y schenken (re-
galar, obsequiar). El origen de este verbo se ubica en la fase mds temprana del idioma
alemdn entre los afios 500 a 1050. Su primera significacién era la accidén de construir o
levantar una estructura con pilares que sea szeif, es decir, fuerte e inamovible a lo largo
del tiempo. Luego en su evolucién sedimentan tres capas de sentido que agrupan los
significados enumerados: 1) construir o edificar, 2) dar o poner a disposicién edificios
o instalaciones, y 3) ofrecer un legado, transferir bienes o transmitir. A partir de stiften,
en el mismo periodo apareci6 el sustantivo stiffunga que tenia el sentido que hoy tiene
Kunstgriff (artimafia o artificio). Luego en el alto alemdn medio (1050-1350) aparecie-
ron: 1) stiftunge, que ya no se utiliza, pero cuyos significados remitfan al primer nivel
de stiften, 2) Stift, hoy poco usado, designa un convento o colegio de clérigos, y 3)
Stifter que refiere a Griinder (fundador), Urheber (autor, creador, artifice) o Belehner (Ins-
tructor). A partir de estos antecedentes, Stiftung aparece recién en el periodo del alto
alemdn moderno entre los afios 1350 y 1650 (cf. hteps://www.dwds.de/wb/Stiftung).

7 Segtin los datos que ofrece el DWDS, durante ese periodo, sobre 969 documentos
con referencias a Stiftung, 331 pertenecen al ambito del derecho y lo usan en sentido
legal. En las centurias anteriores 1600-1700 y 1700-1800, s6lo hay 220y 582, y muy
pocos son de uso juridico. En la siguiente 1900-2000 ya son 1311 y se extienden des-
de el derecho a las ciencias humanas y sociales, manteniendo el sentido legal. Remito
al gréfico de uso de Stiftung que representa su evolucién en los tltimos 400 afios y su
crecimiento exponencial a partir de 1800-1900; disponible en: https://www.dwds.de/
wb/Stiftung

8 Algunos juristas consideran que su origen podria remontarse a la preocupacién
por el alma después de la muerte en el culto grecoromano a los antepasados o en el
egipcio-helenistico a los dioses (cf. von Campenhausen, 2013, p. 26 y Lingelbach, 2008,
p- 25). No obstante, gran parte sigue estando de acuerdo con Savigny en que durante la
antigiiedad pre-cristiana no existia “ninguna norma juridica, ningtin concepto ni pres-
cripcién moral” que definiera “lo que hoy en dia comprendemos bajo Stiftung” (Pickert,
2005, p. 28). En comparacién con las bases grecorromanas del culto a los muertos y la
antigua caridad oriental, “una innovacién del cristianismo fue la conexién de la esencia
de la Stiftung con la Ciritas” (Borgolte, 2001, p. 167); sélo en él las buenas obras del
donador tenfan efecto salvifico por si mismas y mds alld del tiempo.

? Stiftung no suele tener por eso una entrada propia en los diccionarios fenomeno-
16gicos; més bien aparece su neologismo Urstiftung. Niel sefiala que el sentido general
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de Stiftung como “fundacién” es compartido en alemdn con otras palabras como Fun-
dierung y Begriindung. La primera significa fundacién como una “prioridad” en el orden
de validez, es decir, el nivel constitutivo mds bdsico que una fundacién proporciona a
todos los niveles subsiguientes de constitucién; la segunda significa fundacién como
el “acto de dar fundamento” o razén para algo. En seguida veremos qué sentido asume
Stiftung en Husserl.

10 Kant usa el término en sentido estricto como fundacién de beneficencia en La
metafisica de las costumbres (1797). Su uso refleja el proceso que afecté a las Stiftungen a
partir de los siglos xviI y xviiI cuando fue “no tanto el sentido piadoso del fundador,
sino el beneficio comin lo que determiné la naturaleza de la fundacién”. (Liermann,
1963, p. 230). Veremos en el punto III que eso fue una consecuencia iniciada por la
Reforma protestante y Kant es su ejemplo al pronunciarse en contra de la voluntad
inalterable del fundador: “Una fundacién (sanctio testamentaria beneficii perpetui) es una
entidad libre y benéfica, sancionada por el Estado, instituida para beneficiar a de-
terminados miembros del mismo que se suceden hasta su completa extincién (...)
El establecimiento benéfico para pobres, invélidos y enfermos, fundado a costa del
Estado (fundaciones y hospitales), no puede ser abolido indudablemente. Pero si debe
tener preferencia el sentido de la voluntad del testador, y no la letra, pueden muy
bien producirse circunstancias que aconsejen eliminar tal fundacién” (Kant, 2008,
pp. 211-212).

' Existen otras dos referencias tempranas a Stiftung, no indicadas por Niel. En las
ampliaciones a Investigaciones Ligicas, el texto Num. 2 de Julio 1913 tiene agregado,
segin la nota critica 84,26: “nosotros nombramos con nombre arbitrario un objeto
individual, sin la pretensién que otros nos comprendan y llamen del mismo modo al
mismo objeto, asi se encuentra en eso una voluntad dirigida a la institucién de la fu-
tura denominacién propia” (Hua XX/1, pp. 349-350). En otro texto de cerca de abril
de 1914, dedicado a la constitucién del signo, refiere a que cuando encuentro nexos de
recuerdo de modo que una A recuerda habitualmente a una B, al punto que el interés
en B prevalece y A se vuelve relativamente indiferente, entonces esto es favorable
“para la institucién de una designacién” (Hua XX/2, p. 85). Un poco antes como caso
de esta relacién pone el ejemplo de un drbol (A) con el roble de Lutero (B). “En este
drbol yo quiero pensar en el roble de Lutero en Wittenberg” (p. 82). El ejemplo supo-
ne la tradicién protestante que atribuye a Lutero haber instituido el drbol de navidad.

2 Estas incorporaciones resultan de la compleja conformacién de Ideen I1. Edith
Stein que, desde 1913 era discipula de Husserl, hizo en 1916 una primera transcrip-
cién de la obra tomando la redaccién de Husserl de 1915 y su primer borrador de
1912. Luego realiz6 una segunda transcripcién en 1918. Si bien no se conserva com-
pleta, los editores de Husserliana sefialan que abarcaba del pardgrafo 19 al 33 donde
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termina el manuscrito de 1915 (cf. Hua IV, p. XVI). Entre 1924 y 1925 Ludwig
Landgrebe hizo una nueva transcripcién de Ideen 11 y 111, que luego Husser!l revisé
afiadiendo anotaciones y anexos de 1924 a 1928, cuando abandoné el proyecto de
publicacién. Sobre esa version se realiz6 la publicacién de Husserliana. Respecto al
sentido de Urstiftung que se comienza a usar aqui, adelantamos que el prefijo Ur-
remite a “primal” o “proto” en el sentido de aquello sobre lo cual se funda algo, el
nivel mds original de justificacién, de lo que estd primero en el orden de validez y que
queda abierto por la epoché (v. gr. Ur-ich, Ur-phinomen, o Ur-strom). Sumado al sentido
legal de Stiftung (cf. nota 9), Niel sefiala que Husserl usard Ur-Stiftung mds vinculado
en general a Fundierung como nivel, suelo o trasfondo bésico, primal y originario de
constitucién, y ocasionalmente a Begriindung como acto primero y originario de fun-
damentacién (cf. Niel, 2017, p. 140).

3 El §60 se ubica en la tercera seccién de la obra que, segtin la edicién critica, Stein
elaboré sobre un manuscrito de Husserl de 1913 (cf. Hua 1V, p. 426). No obstante,
la referencia a Urstiftung estd en una hoja intercalada posteriormente. Para una mayor
elucidacién de la fecha en que fue elaborada se deberd esperar a la publicacién de la
version de Ideen 11 y 111 preparada en la edicién de Dirk Fonfara por los Husserl-Archiv
Koln.

VOBl Worterbuch der phinomenologischen Begriffe distingue asf entre usos tempranos
y tardios de Urstiftung. Los primeros, en la fenomenologia genética, para referirse a
los objetos ya constituidos a fin de explorar en ellos los cursos reglados de vivencias
intencionales de acuerdo con leyes esenciales. A partir de alli para el Husserl tardio
la génesis de esta constitucion llega a ser una temdtica en si misma y se convierte en
el problema de la historicidad. El Husser/-Lexikon vincula esos usos temprano-tardios
con tres dmbitos de aplicaciéon que coinciden en general con los contextos que exami-
naremos con Niel a continuacién: “con Stiftung Husset! se refiere a la operacién funda-
mental de la conciencia intencional, en la cual la constitucién primera del sentido del
objeto se cumple en la experiencia, manteniéndose en los diversos niveles de la génesis
del objeto. Esto vale también para la formacién de la identidad del sujeto personal o
para la formacién de sentido en la ciencia” (Gander, 2010, pp. 269-270).

15 Si bien en Husserl la distincién entre pasividad y actividad es relativa al con-
texto, se pueden considerar “pasivas” aquellas operaciones de la conciencia que no
emanan de un yo atento, diferenciando una pasividad primaria de otra secundaria
(cf. Osswald, 2016, §4). Husserl hace esta distincién como sensibilidad primaria y
secundaria en el Anexo XII de Ideen II que agrupa un conjunto de manuscritos de
la época de la guerra hasta 1917 (cf. Hua IV, p. 418). Bajo la pasividad primaria se
encuentran las operaciones que aportan la condicién de posibilidad a los actos del yo,
y bajo la pasividad secundaria aquellas que tienen su condicién de posibilidad en los
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actos del yo. Es decir, en la primera se agrupan todas las estructuras que hacen posible
que algo “nuevo” se dé a la conciencia y que la experiencia presente cobre significado
para el futuro. En la segunda se agrupa la sedimentacién de la propia experiencia del
yo; hdbitos que presuponen un acto yoico de protoinstitucién pero cuyo proceso de
formacién escapa a su esfera (por ejemplo, decido aprender a tocar el piano pero no
tengo incidencia sobre la velocidad del aprendizaje que transcurre pasivamente) (cf.
Hua IV, p. 334 y ss.). Al igual que el hibito a nivel subjetivo, una tradicién a nivel
intersubjetivo se constituye por un proceso de sedimentacién que acttia al modo de
una sintesis pasiva secundaria, es decir, que presupone un conjunto de actos anteriores,
en la cima de los cuales estd el acto de protoinstitucién de esa tradicién, desde el cual
se pre-delinean los actos futuros. En los contextos examinados por Niel, los usos de
Urstiftung refieren a la pasividad secundaria a nivel subjetivo e intersubjetivo en tanto
ella supone que ya haya tenido lugar “por primera vez” el acto de un yo que da sentido
a las sintesis y asociaciones mds bésicas y elementales de la pasividad primaria.

16 Niel formula aqui una clara analogfa con la ley: “La idea bdsica es que todas las
validaciones que tenemos se basan en instituciones anteriores. Siguiendo el mismo ra-
zonamiento analégico dentro del marco legal, una ley védlida es una ley que alguna vez
fue impuesta por un determinado sistema legal (por ejemplo, por el poder legislativo)
y se supone que tiene un sentido y una finalidad; esta ley ha sido instituida y, como
tal, es una prescripcién vdlida que como legal tiene una fuerza que guia el comporta-
miento de los sujetos legales; esta ley estd en vigencia hasta que (eventualmente) una
nueva ley reemplace a la anterior. Fenomenolégicamente hablando, podemos ver que
la experiencia funciona de la misma manera” (p. 149). Sophie Loidolt ha sefialado un
movimiento similar entre la ley y su fuente originaria de validacién, formulando el
problema de la Stiftung en términos de categorfa de legitimacién donde, por un lado,
por el acto de institucién, la conciencia pasa por ser la instancia soberana dadora de
sentido (Sinngebung) y, por otro, a causa de la sintesis pasiva operante en ese acto, res-
ponde mds bien a un “acontecimiento de sentido” (Sinnereignis). (cf. 2010, p. 17 y ss.).

'7 Niel examina el sentido legal de términos menos usados (Vorstiftung, Ur-urstif-
tung) y de otros correlativos como evidencia y trascendencia. La evidencia es el darse de
un objeto en una intuicién que, como instancia Gltima de fundamentacién, justifica o
da “poder legal” a la Urstiftung creadora de legitimidad (cf. Hua XVII, p. 167). La tras-
cendencia s6lo podemos entenderla como experiencia de algo trascendente; siguiendo
una analogfa juridica: “asi como sélo se puede preguntar (lo que, por cierto, pertenece
a nuestra incumbencia) qué significa e identifica a un derecho de propiedad juridico a
través del retroceso a la protoinstitucién de ese derecho” (Hua XVII, p. 172).
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'8 Si bien el sujeto ético ideal es éste que reafirma los ideales establecidos por su
Urstifiung, al igual que en el dmbito de la experiencia las protoinstituciones éticas
pueden modalizarse: al rechazarlas con Urstiftungen de duda, o al instituir nuevas di-
recciones éticas con Neustiftungen, incluso al atrofiar la voluntad originaria de vida
ética con instituciones falsas o inauténticas que desvian de la teleologfa racional donde
“la vida toma la forma de una pecaminosidad endurecida, de una desatencién consciente
de la exigencia ética” (cf. Hua XXVII, p. 38).

!9 Para Husserl en la vida colectiva vale esa misma renovacién nacida de una vo-
luntad expresa de configurarse a s{ misma como humanidad auténtica en la razén
préctica. La gradualidad refiere a que cuanto mayor es la libertad y la critica en la re-
flexién sobre la propia vida, sus posibilidades y propésitos, cuanto mds resueltamente
se asume la vida en la razén, tanto mds perfecto se vuelve el hombre y la humanidad
(cf. Hua XXVII, p. 35).

2 En el caso de institutio, esos usos aparecen en la primera historia de liturgia de
W. Strabo del siglo 1x, Libellus de Exordiis et Incrementis Quarundam in Observationibus
Ecclesiasticis Rerum. All{ sobre el sacrificio de Cristo se dice que fue posible porque él
no rechazé el estatuto de ley como tal instituido por Dios (legis statuta utpote a Deo
instituta). En la misa, ese sacrificio se concreta en la “narracién de la institucién de la
eucaristia”, tal como describe la Institutio Generalis Missalis Romani. Queda fuera de
alcance analizar aqui cémo influye en el lenguaje litdrgico de institutio la tradicién
romana del Corpus Turis Civilis.

2! Este diccionario atribuye el uso teoldgico al latinismo alemdn Institution, y no a
Stiftung. Institution se comienza a utilizar en el siglo Xv1 en los sentidos de Anordnung
(orden, mandato, disposicion) y de Unterweisung (instruccion, ensefianza), y en el siglo
xviil de Einserzung, Einweisung, Einrichtung (investidura, instruccién, institucién). Hoy
se usa para referir a las instituciones del Estado. Segtin el DWDS, durante el periodo
1500-1650, tiene pocos usos teoldgicos (cf. https://www.dwds.de/wb/Institution). En
las discusiones teolégicas de la época, prima el uso de Stifrung como se evidenciard en
seguida también en los textos del Lutero. La atribucién a Institution se debe quizds al
desuso del sentido teolégico de Stiftung, causado por su actual predominancia juridica
y a su coincidencia en el siglo xvIII con Einsetzung (cf. nota 25).

*2 Frente a la diversidad de dialectos que existian en Alemania en esa época, la
fundacién del idioma alemdn estdndar se atribuye a Lutero por su traduccién y pu-
blicacién de la Biblia en 1534. Este acto de institucién del idioma no es menor para
comprender la importancia que en ese momento tenfa traducir las obras latinas y, en
particular, el contenido clave de institutio asumido por Stiftung. En la teologia catélica,
el uso de institutio para referir a la institucién divina aparece en la redaccién del Con-
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cilio de Trento por parte de la Contrarreforma al exponer “De ratione instituionis” o “De
necessitate et institutione Sacramenti’ .

» En su obra Contra el Papado de Roma, instituido (gestiftet) por el diablo (1545), es-
crita en alemdn, Lutero critica a la Iglesia por ser en su origen una creacién del poder
secular. A principios del siglo viI el emperador bizantino Focas habfa otorgado al papa
Bonifacio III el cardcter de obispo universal, estableciendo a la sede romana como
cabeza de todas las iglesias. Lutero entendia que un emperador no tenfa potestad para
instituir el Papado y en eso coincidia con los papas siguientes que negaban ese origen.
Su interpretacién era que el poder de las llaves del reino (cf. Mateo 16: 18-19) era
puramente espiritual, no terrenal, y habfa sido dado por Cristo para el perdén de los
pecados a toda la Iglesia, no a un s6lo hombre (Pedro). La pretensién de institucién
divina era entonces un artilugio del “Papa y sus juristas” y en el fondo una institu-
cién del demonio. Por un lado, el uso de stifftung des satans, junto con su aplicacién
a Cristo, indica que instituir, al igual que fundar o crear, es originalmente un poder
sobrehumano, por el que se puede instituir incluso el mal por parte del divino-caido.
Por otro lado, la institucién diabdlica puede entenderse como alejamiento del origen
divino y desviacién de sus fines primeros, operantes en la contingencia irracional, con
el fin de acarrear —como dice Lutero— el mayor nimero de almas al infierno. Esta idea
se mantiene en el sentido negativo de la antigua palabra stiftunga que evoluciona luego
en hinterlistiger Anschlag (ataque furtivo) y Machenschaft (maquinacién).

24 Otro escrito central de la Reforma ya indica con su titulo el sentido teolégico
operante en el término francés institution. Es la obra de Calvino Institutio christianae
religionis. Publicada en latin en 1536, fue traducida por él mismo al francés en 1541
como Institution de la religion chrétienne.

» A fin de evidenciar cémo el uso original de Stiftung desaparece de las traduccio-
nes actuales, en la siguiente cita se compara la traduccién de Renate y Reiner Preul de
2009 con la de Thomas Murners de 1520, disponible en: http://digitale.bibliothek.
uni-halle.de/vd16/content/titleinfo/999628. En las expresiones claves se distinguen:
a) la férmula en latin usada por Lutero, b) la traduccién de 1520 y ¢) la de 2009. Mi-
entras la traduccién de 2009 usa expresiones como “be7 der erste Einsetzung” o “einzigen
Einsetzung Christi”, la de 1520 dice “in seiner erste uffstiftung” y “ein uffstifftung Christi”.
Segun el Léxico en las obras alemanas de Thomas Murners, uffstifften'y uffstifftung son for-
mas antiguas de aufstiften y Aufstiftung que tienen el sentido de stiften y griinden, la pri-
mera, y de Stiftung, Einsetzung y Griindung, la segunda (cf. Raabe, 1990, p. 52). Cabe
reconocer que Einsetzung tiene en la Reforma usos teoldgicos similares a Stiftung como
institucién, constitucién o investidura (cf. https://www.dwds.de/wb/Einsetzung), por
lo cual en las traducciones actuales reemplaza al uso de nuestro concepto.
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%6 Ta relacién de Lutero con el derecho es ambigua. Si bien su Reforma tuvo, como
veremos, un impacto juridico enorme, él mismo odiaba a los juristas. A partir de que
su padre le regalara el Corpus Iuris Civilis de Justiniano, (que luego quemd publica-
mente en 1520), comenzé a estudiar leyes en la Universidad de Erfurt; estudios que
abandond para entrar en la orden de los agustinos. Luego su rechazo al derecho canéni-
co lo llevé a oponer el Evangelio a la ley y a considerar sérdidos los estudios juridicos:
“cada jurista es un enemigo de Cristo”; “Los tedlogos no tenemos enemigos peores que
los juristas” (citado por Witte, 2002, p. 2).

" Aqui opera una antigua figura de Cristo como fundador y fuente de toda justicia
(cf. I Juan 2) que Lutero hace propia: “Cristo, como el justo, es el rey de la justicia”
(1524, p. 80).

2 Segin Das Luther-Lexicon, el verbo justificar (rechtfertigen) se comprende en con-
textos juridicos casi exclusivamente en su forma reflexiva “justificarse” (sich rechtfer-
tigen) como mostrar que uno estd dentro de la ley, “tiene derecho” en el sentido de
declararse justo. En cambio, en la teologia protestante no se habla de autojustificacién
sino de justificacién del hombre a través de Dios, pues el hombre no es justo sino que
Dios “habla y obra justamente” en él que por naturaleza es pecador. Asf la compren-
sién de la justicia como justicia activa (als aktiver Gerechtigkeir), que da a todos lo que
merecen, propia del derecho, terminard por fundamentarse en la justicia pasiva (a/s
passiver Gerechtigkeit), que supone que los hombres son justos por su fe en Dios no por
sus obras, propia de la teologfa luterana (2015, p. 579).

# Ante la igualdad de sefiorio y sacerdocio de todos los cristianos, la distincién
luterana entre autoridades domésticas (Hausvater), eclesidsticas (Gottesvater) y politicas
(Landvater) indicaba que si bien eran dimensiones diferentes de la autoridad de Dios,
todas eran iguales ante El. A cada una le estaba reservado un d4mbito de ejercicio y en
el caso de la autoridad legal sélo le correspondia al Estado. El magistrado adquiri6 as{ el
sentido de padre de la comunidad de origen divino, pero operacién terrenal.

3% El matrimonio es el ejemplo paradigmatico de la negacién luterana de la potes-
tad juridica de la Iglesia e incluso de las leyes civiles que no respetan el derecho divi-
no: “La unién de hombre y mujer pertenece al derecho divino y obliga, a pesar de que
se realice contra alguna de las leyes humanas; por tanto, y sin ningin escripulo, las
leyes de los hombres deben someterse a este derecho divino (...) ningn humano ha
recibido el derecho de establecer tales leyes y que, gracias a Cristo, los cristianos estdn
liberados de todas las leyes humanas, mucho mds cuando media la ley divina”. (Lute-
ro, 2009, p. 327). En el caso de la educacién, mantuvo su contenido religioso pero fue
redirigida hacia fines civicos bajo autoridad secular. Asi, por ejemplo, se refundé la
Universidad Martin-Lutero de Halle-Wittenberg, en la que se formé Husserl.
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31 Witte sefiala que algunos criticos ven en esta fase legal de la Reforma una co-
rrupcién del mensaje luterano original, en el modo de una nueva toma de poder por
parte de los reformadores. Por el contrario, él sostiene que se traté de una alianza na-
tural y necesaria para la ofensiva reformista mds rotunda que fundé conceptos juridi-
cos fundamentales del mundo actual como soberanfa popular, autogobierno, derechos
humanos (cf. p. 298).

32 Aunque la fenomenologfa genética es propia de la década del 20, se suele hablar
de su “auge” a partir de 1917 cuando Husserl inaugura una abundante produccién de
manuscritos. No es el objetivo recuperar aqui todas las referencias a Stiftung y sus neolo-
gismos en esos primeros afios, sino seleccionar aquellas principales para la operatividad
de la tradicién reformista. No obstante, el término comienza a aparecer como Urstiftung
en los manuscritos de Bernau de 1917/18 en el marco de la génesis de la temporalidad
y la individualidad e identidad de los objetos temporales (cf. Hua XXXIII, p. 291), en
la leccién introductoria a Analysen Zur Passiven Synthesis (1918) (cf. Hua XI, p. 12 y p.
203 y ss.), en fenomenologia de la intersubjetividad, (cf. Hua XIII, pp. 400 y 475; y
Hua X1V, pp. 178, 215, 222 y ss.), en los textos sobre Lebenswelt de principio de los 20,
(cf. Hua XXXIX, p. 1y ss.), en Phantasie, Bildbewusstsein, Erinnerung (1898-1925) (cf.
Hua XXIII, pp. 565 y 582), en las lecciones Einleitung in die Philosophie (1922/23) (Hua
XXXV, pp. 121, 389, 410 y 419). Respecto a las publicaciones, después de Ideen I (1913)
s6lo publicé algunos prélogos (1916), recordatorios (1919) y los articulos para The Kaizo
(1922-1924). Después su siguiente publicacién fue recién en 1928, las Vorlesungen zur
Phiinomenologie des inneren Zeitbewusstseins.

3> Bn Einleitung in die Ethik (1920-24), Husserl utiliza Stiftung (sin Ur-) para refe-
rir a la institucién del verdadero si mismo ético como autoescisién en el yo (cf. Hua
XXXVII, p. 339). En las otras obras sefialadas ya tiene la presencia mayor y mds ela-
borada que caracteriza a su uso tard{o.

* Proveniente de una familia judfa, Husserl se convierte al protestantismo en
1886. Ya en 1882, después de reuniones con Masaryk y Brentano, habrfa descubierto
en la lectura del Nuevo Testamento el significado puro y racional de la religién en el
esfuerzo de Cristo como libertador de la humanidad. Se convierte entonces por razones
filos6ficas como adhesién espontdnea y voluntaria a las verdades de fe, rechazando al
judaismo por coercitivo y dogmdtico (cf. Ghigi, 2001). En una carta a Rudolf Otto
de 1919, se describe “como un ‘protestante no dogmdtico’ y un cristiano libre (si uno
se puede llamar a si mismo ‘libre cristiano’ cuando con eso concibe un objetivo ideal
de anhelo religioso y lo entiende, por su parte, como una tarea infinita)”. (Hua Dok.
3/7,p. 207). G. Steiner ha sefialado como esa lectura y adhesién al Nuevo Testamento
fue decisiva para la génesis husserliana del yo ético y racional que profundizaremos a
continuacién (cf. 1997, p. 208).
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3 Esa imagen de humanidad tiene para Husserl como polo final al que todas las
aspiraciones auténticamente humanas se dirigen, la idea de Dios: “La idea misma de
Dios es el ‘yo auténtico y verdadero’, que (...) todo hombre ético lleva en s{ mismo,
que anhela infinitamente y ama infinitamente y de la que se sabe siempre infinita-
mente lejos. Frente a este ideal absoluto de perfeccion, se encuentra el ideal relativo,
ideal del ser humano perfectamente humano, que hace ‘lo mejor’ que estd en su mano,
que vive segin la ‘mejor’ conciencia moral que le es dada —un ideal éste que lleva ya
impreso el sello de la infinicud—". (Hza XXVII, p. 34).

3¢ Como muestra Osswald (2016) esta pregunta es un problema aparente que se
aclara distinguiendo niveles de andlisis. Mientras un abordaje genético sefiala hacia
una continuidad entre la pasividad sedimentada y la actividad ética, en razén de que
la primera serfa condicién de posibilidad de la segunda, un abordaje ético implica una
ruptura del acto libre protoinstituyente con tradiciones no asumidas criticamente que
lo obstaculizan en su teleologia racional. Sin duda, no hay acto libre sin pasividad,
pero tampoco —me animarfa a decir— de algtin modo, operatividad pasiva sin libertad
critica. El sentido y fundamento de esta segunda afirmacién mds polémica quizd que-
den entrevistos al final del trabajo.

37 Si bien en un comienzo en la fe concurren, sin distincién, la comprensién intui-
tiva evidente y los componentes irracionales, Husserl deja entrever que el “éxito” del
acto de Cristo reside en la racionalidad de sus intuiciones, pues poco a poco “a ojos
del ser humano que se cultiva crecientemente a si mismo, el ndcleo racional con su
necesidad normativa evidente va haciéndose cada vez mds con la voz cantante dentro
del contenido de la fe y va convirtiéndose en la piedra angular de toda la fe” (p. 65).
Recordemos la fuerza legal de la evidencia como el darse de un objeto (Dios) en una
intuicién que justifica la Urstiftung creadora de nueva legitimidad (cf. nota 18).

% En el anexo V a este trabajo, Husserl describe la fe a partir de la distincién entre
una religién instituida y otra no instituida. No es dificil imaginar que se refiere con
ello a una institucién divina: “la fe como auténtica conversién o auténtica sucesion
originaria es accién libre. Y la renovacién de esta libertad en la auténtica confesiona-
lidad es el tema de la prédica cristiana originaria. Lo mismo pertenece a cualquier re-
ligién originarviamente instituida (urspriinglich gestifteten Religion) contra el mito crecido
y no instituido (nicht gestifteten) de la religion mitica. Verdadera religidn es por lo tanto
una irrupcién de la libertad (...)" (Hua XXVII, p. 103). Més adelante completar:
“El Protestantismo de la Reforma es la irrupcién de una nueva libertad de toma de
posicién, y ciertamente de la tradicién eclesial de fe, y la ejecucién de un libre recono-
cimiento de los contenidos de la fe atestiguados por las escrituras originarias, es decir,
recreacion de la experiencia originaria de la fe de las comunidades mds antiguas y el
rechazo del tradicionalismo de los dogmas” (p. 104).
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%% La continuidad entre antigiiedad y medioevo es explicada en términos de Szi/-
tung por la fuerza que aqui mantuvo la filosofia atin como sierva de la teologfa: “La luz
natural de la razén no deja de ser —donde no se la ciega— luz natural y de alumbrar por
si sola, aun si se la interpreta misticamente como irradiacion de luz sobrenatural. Y es
esta interpretacién mds bien la que puede a su vez entrar en decadencia. Ademds, en
la unidad del vivir de una colectividad humana ninguna idea perdida de la cultura se
pierde del todo; ninguna forma de vida, ningtn principio de vida del pasado se hun-
de verdadera y definitivamente. La colectividad humana unitaria tiene, igual que el
individuo, una memoria unitaria; tradiciones antiguas pueden revivir, pueden volver
a motivar y a influir, poco importa si comprendidas en todo o sélo a medias, si en su
forma originaria o transformadas” (p. 90).

0 La diferencia entre la Reforma y la filosoffa moderna radica en que “ambos mo-
vimientos, unidos amistosamente en el primer momento, van por fuerza separdndose.
La Reforma pone en la fe la autoridad dltima a la que queda vinculada toda norma.
Para la filosoffa, en cambio, la fe es en el mejor de los casos una de las fuentes cognos-
citivas y se somete, como todas las fuentes de conocimiento, a la critica libre” (p. 91).
Esto implic6 el fracaso de la Reforma pues “no se impuso de manera incondicional ni
permanente, y encallé en una nueva Iglesia que, enorme como fue la influencia de las
ideas reformadoras, fue incapaz, con todo, de insuflar ninguna nueva idea-meta a la
Modernidad” (p. 72). No obstante, la actitud moderna hacia la fe “no significa rechazo
de la fe como experiencia religiosa, como tampoco rechazo de los contenidos esencia-
les de la fe. Significa una pretensién de libertad para decir s{ o decir no a la fe, y por
tanto una libertad de decidir en favor del atefsmo” (p. 92). No deja de ser interesante
confrontar esta idea husserliana de la modernidad con el planteo de Reiner Schiirmann
en Hegemonias quebradas donde establece el origen de la modernidad en el pensamiento
teol6gico de Lutero (mds que en Descartes). Schiirmann sostiene que Lutero inaugura
la época moderna con la figura de un “trascendentalismo pasivo” y con una idea de
“autoconciencia”, la cual reina en la modernidad pero bajo un principio “retrégrado”
y “obediente”, es decir, un lado trdgico y encubierto protestante subyacente al lado
autoafirmativo y auténomo mds familiar (cf. 2003 y 2018).

11 A este tltimo caso remiten sus lecciones E/ ideal de humanidad en Fichte, pro-
nunciadas en 1917 (repetidas en 1918) a los soldados que regresaban del frente de
batalla con la catdstrofe de la guerra a sus espaldas. Husserl ya dedica a Fichte semi-
narios en 1903 y 1915, y hay una fuerte influencia suya en las lecciones de ética (cf.
Hua XXXVII, pp. 255 y 339). No obstante, estas lecciones comienzan refiriendo a
la “imagen curiosa” que ofrece “la vida intelectual alemana desde la Reforma a la
muerte de Goethe” (Hua XXV, p. 267), cuya figura final es la guerra ante la cual cabe
“un tiempo de renovacién de todas las fuentes ideales de fortaleza, que ya desde antes
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flufan en el mismo pueblo y desde lo mds profundo de su espiritu, conservando toda su
fuerza salvadora” (p. 268). Si bien en otros textos Husserl considera al Renacimiento
como la institucién originaria de la modernidad, aqui manifiesta tener presente a la
Reforma protestante como el “origen” de la vida intelectual alemana (cf. nota critica
267,4 Hua XXV, p. 385). Desarrolla entonces las ideas tempranas de Fiche que lo
caracterizan como un kantiano. Luego destaca su idea de sujeto hacedor y su teleologfa
préctica ético-religiosa, y lo presenta como un “buscador de dios” y “reformador ético
y religioso, educador de humanidad, profeta, vidente” (p. 269). Siguiendo la relacién
fichteana de los cinco estadios de autorrevelacién divina en la interioridad humana,
Husserl asume su dindmica moral intersubjetiva como compromiso con la vida di-
vina. Se acerca a sus interpretaciones racionales sobre el Evangelio y a su elevacién
(frente a la ocupacién napolednica) de la figuras de Cristo como “gran restaurador de
la religién originaria” y de Lutero como gufa del pueblo alemdn, “entusiasmado por lo
eterno” con una misién divina propia del espiritu alemdn que “imperé con toda su
prestigiosa fuerza en el dmbito de la lengua alemana hasta los tiempos actuales”
(Fichte, 1984, pp. 129-130 y 180; para mostrar c6mo las doctrinas de Lutero llegaron
al idealismo alemdn a través de la versién de Fichte, cf. Lotz, 2011, pp. 95-101). Aqui
opera la impronta reformista-protestante como misién divina, racional, interior y no
dogmdtica que como renovacidn ética le cabe al pueblo alemdn; por eso las lecciones
terminan arengando a que “en la verdad viviente, esa es nuestra tarea infinita, todo lo
que queremos conquistar en esta guerra para la revelacién posterior de las ideas divi-
nas en nuestro glorioso pueblo alemdn, para que crezca en verdadera gloria, aumente
en si mismo y a través de si a la humanidad entera” (p. 293). Ante esa misién divina
de renovacién ética, Husserl mismo ensayard en su fenomenologia la tarea infinita de
su propio camino ateo hacia Dios en la unidad de teleologia y teologia con una inten-
cionalidad transnacional y trascendental. George Steiner llega a decir en este sentido
que si hay una idée fixe que dé cohesion a toda la obra husserliana “es la de una misién,
la de una llamada de cardcter sagrado”. (1997, p. 205).

2 En ese nivel originario, la protoinstitucién divina quedarfa ligada a la relacién
primigenia del proto-yo y la proto-hyle; hyle que es base de toda teleologfa y en la que
“se encuentra el origen y la justificacién de la experiencia sacra y religiosa” (Walton,
2016, p. 164). En esta direccién van también las observaciones de Hart respecto a que
Husserl vio en la teorfa de Fichte de la presentacion originaria de la vida divina en la
conciencia individual y colectiva, una anticipacién de su teorfa de la sintesis pasiva.
Bajo el reconocimiento husserliano de que “las perspectivas religioso-filoséficas que la
fenomenologia me abre muestran una relacién sorprendentemente clara con la tardia
doctrina de Dios de Fichte” (carta a Grimme de 1918), la presencia de lo divino no
s6lo estarfa en el fin de la vida mds elevada, en la bisqueda de los ideales puros, sino en
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el nivel formativo mds originario y elemental de la pasividad. Ademds Hart muestra la
relacién de esa presentacién divina con la constitucién interna del tiempo; tema que
enmarca los primeros usos de Urstiftung en los manuscritos de Bernau contempordneos
a las lecciones sobre Fichte (cf. Hart, 1995, pp. 135-163).
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LA “SIGNIFICACION ABIERTA”
DE LAS INSTITUCIONES

Roberto J. Walton
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Resumen/Abstract

El articulo examina el equilibrio de una serie de fuerzas opuestas en la esfera de las
instituciones publicas que han sido analizadas en la fenomenologfa en el contexto de
la historia colectiva. Comienza con una referencia al contraste entre 1) mala y buena
ambigiiedad (Merleau-Ponty) a fin de complementarla con ulteriores oposiciones en-
tre 11) el plano horizontal y el plano vertical en la estructura ortogonal de la politica
(Ricoeur), 111) el intercambio de entes y el sacrificio auténtico (Patocka) y 1v) abs-
tracciones econémicas y la vida (Henry). Como conclusién, el andlisis de una expe-
riencia histérica muestra una contradiccién entre v) ideales y realizacién deficiente.
Los contrastes ayudan a entender la filosoffa interrogativa de la historia defendida por
Merleau-Ponty en vista de un proceso de efectuacién en que se ha de hacer frente a
situaciones dificiles.

Palabras clave: ambigiiedad, estructura ortogonal, sacrificio, abstracciones, ideales.

The “open meaning” of institutions

This article examines the equilibrium among a series of opposing forces in the sphe-
re of public institutions that have been analyzed in phenomenology in the context
of collective history. It begins with a reference to the contrast between: (1) bad and
good ambiguity (Merleau-Ponty), which we complement with additional oppositions
between, (11) the horizontal and vertical planes in the orthogonal structure of politics
(Ricoeur); (111) the interchanging of beings and authentic sacrifice (Patocka); and (1v)

DEVENIRES, XIX, 37 (2018): 187-216



Roberto J. Walton

economic abstractionsand life (Henry). Our conclusion is that the analysis of a his-
torical experience shows a contradiction between, (v) ideals and deficient realization;
contrasts that will help us understand the interrogative philosophy of history advan-
ced by Merleau-Ponty in light of a process of acting when difficult situations must
be dealt with.

Keywords: ambiguity, orthogonal structure, sacrifice, abstractions, ideals.

Roberto J. Walton

Doctor en Filosoffa por la Universidad de Buenos Aires. Investigador Superior del
Consejo Nacional de Investigaciones Cientificas y Técnicas y Profesor emérito en la
Universidad de Buenos Aires. Autor de Mundo, conciencia, temporalidad (Buenos Aires,
1993), E/ fendmeno y sus configuraciones (Buenos Aires, 1993), Introduccion al pensamiento
Jfenomenoldgico (en colaboracién con Angela Ales Bello, Buenos Aires, 2013), e Intencio-
nalidad y horizonticidad (Bogotd, 2015). Director del Centro de Estudios Filoséficos de
la Academia Nacional de Ciencias de Buenos Aires. Miembro de los consejos asesores
de Orbis Phaenomenologicus, Husser! Studies, Acta Fenomenoldgica Latinoamericana, Phaino-
menon, Investigaciones fenomenoldgicas, Stromata y Studia Heideggeriana. Ha colaborado en
Encyclopedia of Phenomenology, Worterbuch der phinomenologischen Begriffe y The Routledge
Companion to Phenomenology.

188



La “significacion abierta” de las instituciones

H usserl se refiere a la nocién de institucién (Stiftung) en el marco del
esquema institucion-sedimentacién-reactivacion de sentido en relacién
con la génesis de todos los fenémenos. Por tanto, una de sus aplicacio-
nes se relaciona con la politica y el Estado. Merleau-Ponty sefiala que la
palabra Stiftung es utilizada en el sentido de una “fundacién o estable-
cimiento” que tiene el cardcter de “llamado a una continuacién, expe-
riencia de un porvenir”.! Y subraya que ella es empleada por Husserl
“para designar ante todo la fecundidad ilimitada de cada presente [...1,
pero sobre todo la fecundidad de los productos de la cultura que conti-
ndan valiendo luego de su aparicién [...}".> Por tanto, Merleau-Ponty
retoma la nocién de institucién en el sentido de una institucién pablica
inherente a la historia colectiva que “es la de los estilos y procedimien-
tos imitables, participables, sedimentados”.> En el siguiente andlisis
nos centraremos en una serie de tensiones que se generan en torno de
una institucién puablica en la historia colectiva y que han sido descritas
por la fenomenologia. A la oscilacién e indefinicién en que se despliegan
las tensiones resulta aplicable la caracterizacién merleau-pontiana de la
institucién como “significacién abierta, desarrolldndose por brotacién,
viraje, descentracién y recentracién, zigzag, pasaje ambiguo, con una
suerte de identidad del todo y las partes, del comienzo y el fin”.*

1. Mala y buena ambigiiedad

La institucién de una unidad significativa en una multiplicidad de he-
chos o sucesos posibilita, segtin Merleau-Ponty, el surgimiento de un
“orden original del advenimiento (avénement)”> que a la vez es una “pro-
mesa de acontecimientos (événements)”.° En Las aventuras de la dialéctica,
afirma:
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Para comprender al mismo tiempo la l6gica de la historia y sus atajos, su sentido y
lo que en ella resiste al sentido, solo quedaba por concebir el medio que le es propio,
la institucién que se desarrolla [...} uniendo mds o menos bajo su ley a los aconteci-
mientos que resultan fortuitos frente a ella, dejdndose cambiar bajo sus sugerencias.’

Cada una de las instituciones es comparable con las demds porque
todas ellas dependen de una tGnica sintaxis o “l6gica subterrdnea” segtin
la cual el sentido retne los hechos en una totalidad que es expresada
por ellos y que solo puede ser entendido como un sentido expuesto a la
reinterpretacion, y, por tanto, siempre en peligro.

Merleau-Ponty afirma que no hay una finalidad, es decir, una meta
inherente a un todo previo que encuentra en sus partes sus medios de
expresion. El todo emerge de las relaciones que las partes establecen en-
tre si y con el sujeto. El sujeto no crea o constituye el todo sino que estd
situado en él. Lo que importa es “la cohesién global y primordial de un
campo de experiencia en que cada elemento abre sobre los demds”.” Se
da una doble relacién entre el individuo y la totalidad histérica: “[...}
ella actia sobre nosotros, estamos en ella en un cierto lugar, en un cierto
puesto, y le respondemos. Pero también la vivimos, hablamos de ella,
escribimos sobre ella, nuestra experiencia desborda en todas partes el
punto en que nos encontramos”.'” La subjetividad estd incorporada a la
historia, pero no es producida por ella. Tiene que incorporarse a la his-
toria sin convertirse en un epifenémeno de ella. Del mundo nos llegan
interpelaciones a las que debemos responder. Hay cosas a las que no
podemos negarnos, interpelaciones que no podemos evitar.''

No podemos referirnos a una historia universal como totalidad reali-
zada, es decir, como si no estuviéramos en ella. El filésofo no domina el
todo, pero estd comprometido en una tarea de totalizacién. No hay una
totalidad como sistema acabado, y no hay filosoffa como posesién inte-
lectual de ese sistema. No podemos disponer de una visién total, sino
que tenemos que desarrollar, en tanto seres humanos que estdn situados
en la historia y tratan de comprenderla, una perspectiva parcial. Puesto
que carecemos de una vision total, la praxis histérica nos instala en un
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orden que no es el del conocimiento, sino el orden del intercambio. Por
tanto, toda verdad es provisoria y relativa a una fase de desarrollo, y se
encamina por sucesivas depuraciones a una verdad que estd siempre por
venir. No hay una verdad detrds de la historia empirica sino que esta es la
genealogia de la verdad. No hay un modelo exterior con el cual se pueda
comparar la accién proyectada: la verdad tiene que ser hecha de acuerdo
con la situacién. Esto significa que la verdad es un proceso de verificacion
indefinida en una autocritica generalizada. Lo inteligible de la historia
estd atado a la contingencia, y el intento de dominar la historia carece
de garantia. Por eso la historia no se contrapone a la verdad: “Superfi-
cialmente pensada, ella destruye toda verdad; pensada radicalmente, ella
funda una nueva idea de verdad”.'” La situacién solo es un error desde la
perspectiva del ideal del espectador absoluto, pero, si se considera que
ella es el medio de acceso a todo lo que tiene sentido, ella “se me revela
como el punto de origen de toda verdad, [...1, y, puesto que tenemos una
idea de la verdad, puesto que estamos en la verdad y no podemos salir de
ella, no me queda mds que definir una verdad en la situacién”."”
Ningtn hecho histérico adquiere todo su sentido si no se relaciona
con todos los otros hechos que podemos conocer. Tiene que ser conside-
rado como un momento dentro de una Gnica empresa que lo retine con
otros hechos. Los hechos tienen que ser inscritos “en una historia verti-
cal como registro de tentativas que tenfan un sentido, sus implicaciones
y sus consecuencias concebibles”.' La conciencia debe dar término a un
esbozo coordinando fuerzas dispersas. Debe proporcionarles un punto
de aplicacién en que cobran eficacia: “[...} no existe una razén histérica
ya hecha, solo hay un sentido histérico esbozado en las convulsiones
de la historia espontdnea, y una retoma (reprise) voluntaria y metédica
que se refleja sobre ella”." Si se consideran en conjunto, cada experien-
cia pone con claridad lo que permanece secreto en las otras. Por eso
nuestras experiencias tienen relaciones laterales de verdad. Formamos
con cada una totalidad que marcha hacia la clarificacién. Y no estamos
encerrados en nosotros mismos sino que podemos colocarnos imagi-
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nariamente en sus perspectivas. Pero la totalidad a la que avanzamos
juntos, si bien se completa por un lado, se deshace por el otro. Es una
totalidad que no se encuentra antes de nosotros sino que se constituye
delante de nosotros.'®

La historia es subjetividad generalizada, es decir, relaciones entre per-
sonas que se han adormecido y coagulado. Ademds de hombres y cosas,
hay un tercer orden que se define como

[E1l de las relaciones entre los hombres inscritas en los ttiles o los simbolos socia-
les, estas relaciones tienen su desarrollo, su progreso, sus regresiones; en esta vida
generalizada, como en la vida del individuo, hay semi-intencién, fracaso o éxito,
reaccién del resultado sobre la intencién, retoma o diversificacién, y esto es lo que
se llama historia."

Para evitar “una increible tensién” a la que estariamos condenados
su tuviéramos en cada momento que hacernos cargo de todo lo que nos
hace frente, es necesario admitir “una mediacién de las relaciones perso-
nales por medio del mundo de los simbolos humanos”,'® es decir, “este
intermundo que llamamos historia, simbolismo, verdad por hacerse”."

Las situaciones histéricas son ambiguas porque la conciencia que se
tiene de ellas es también un factor en ellas y porque la sedimentacién
que resulta de los actos las transforma. No hay separacién entre el ob-
servador y lo observado, y no hay un criterio objetivo para saber si es
necesario forzar el porvenir o esperar. Con este trasfondo, Merleau-Ponty
sostiene que hay “una mala ambigiiedad” cuando los cambios no son
adecuadamente enfrentados y no se logra establecer un orden racional en
los hechos contingentes. Pero hay también “una ‘buena ambigiiedad’, es
decir, una espontaneidad que realiza lo que parece imposible al conside-
rar los elementos separados, que retine en un solo tejido la pluralidad de

las ménadas, el pasado y el presente, la naturaleza y la cultura”.”

192



La “significacion abierta” de las instituciones

2. El plano horizontal y el plano vertical de lo politico

Aludiendo a un conjunto de reglas relativas a los actos de la vida so-
cial, Ricoeur escribe: “Por institucién se entenderd aqui la estructura
del vivir-en-conjunto de una comunidad histérica —pueblo, nacién, re-
gion, etc.—, estructura irreductible a las relaciones interpersonales y sin
embargo religada a ellas [...}".*' La estructura del vivir-en-conjunto se
relaciona con lo que Ricoeur denomina la estructura ortogonal de lo po-

litico. Lo politico ofrece un “doble rostro”*?

porque se puede caracterizar
por un plano horizontal y un plano vertical. El cardcter enigmatico de
la politica, lo que Ricoeur llama “la paradoja politica”, reside en el des-
equilibrio de esta estructura ortogonal. Por un lado, se encuentra el deseo
de que todo el poder provenga del querer vivir en conjunto, es decir, de
que la relacién vertical sea reabsorbida por la relacién horizontal. Por otro
lado, el lazo vertical no puede ser totalmente reabsorbido en el lazo ho-
rizontal porque es necesario para la toma de decisiones. Su desaparicién
significaria el fin de lo politico porque implicaria el fin de los beneficios
resultantes de la conciliacién entre diferentes tradiciones y proyectos. Es
necesario, pues, un compromiso entre el consenso horizontal y la jerar-
quia vertical.”?

El lazo horizontal atafie al querer vivir en conjunto inherente a la
pluralidad humana de acuerdo con una racionalidad que se manifiesta
en la regulacién del Estado por una constitucién. La intencién de la
vida buena no se limita a las relaciones interpersonales, sino que abarca
también la referencia al otro impersonal bajo la forma de las institucio-
nes y una consiguiente exigencia de igualdad y de justicia que no estd
contenida en la solicitud por el otro en la relacién cara-a-cara. Se puede
considerar el querer-vivir juntos como un hecho universal, y también la
idea de instituciones justas como lo muestra la indignacién infantil ante
repartos desiguales, promesas no-cumplidas y castigos o recompensas
desproporcionados. En esta indignacién se forma y se educa el deseo de
justicia. En los tres ejemplos se encuentra la base de la justicia distribu-
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tiva, del dominio de los contratos, tratados e intercambios y del derecho
penal con sus sanciones y castigos. Ricoeur realiza una primera articula-
cién del vinculo entre justicia e institucion en relacién con la basqueda
de una justa distancia entre todos los hombres. Esto implica un término
medio entre el demasiado poco de distancia que caracteriza a muchos
suefios de fusiéon emocional y el exceso de distancia que caracteriza a
la arrogancia, desprecio u odio frente al extrafio. La justicia —en tanto
justa distancia entre si mismo y el otro reencontrado como lejano— es
una caracteristica de las instituciones. Por tanto, la funcién mds general
de la institucién es la de asegurar el nexo entre lo propio, el préximo
y el lejano en una organizacién comin como la ciudad o la repiblica.
Lo justo es un desarrollo de la idea de lo bueno en la medida en que lo
bueno requiere, ademds de la estima personal de lo que es vilido para
mi, la referencia al otro y aun a la persona del otro bajo su aspecto mds
lejano. Asi, la idea de bien comin designa el arraigo de la justicia en el
deseo de vivir bien. Este deseo solo se completa cuando se desarrolla en
la solicitud por el otro préximo y en el deseo de justicia en relacién con
el otro lejano: “En este sentido se puede decir que la justicia desarrolla
la bondad que la envuelve (/z justice développe la bonté qui I'enveloppe)” **
El lazo vertical atafie a la diferenciacion jerdrquica entre gobernantes y
gobernados, de modo que quienes determinan las reglas del querer vivir
en conjunto se diferencian de quienes las padecen. Aun cuando elijan a sus
gobernantes, los que no ejercen el poder se encuentran desposeidos de la
capacidad de decidir. Ricoeur se plantea el problema del origen de la auto-
ridad, es decir, el acto de autorizar la autoridad. Por un lado, se encuentra
el derecho a mandar que excede la simple capacidad para hacerse obedecer
ya que le confiere legitimidad y de ese modo excluye que el mando sea un
mero hecho de dominacién. Por otro lado, se encuentra el reconocimiento
por el subordinado del derecho del superior a mandar. Esta polaridad de
legitimidad y reconocimiento se muestra como la polaridad de la credi-
bilidad alcanzada por el que manda y la confianza otorgada por el que
obedece. Sin estos dos aspectos, sin la credibilidad que se enlaza con la
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legitimidad, la autoridad no podria distinguirse de la violencia como
poder de imponer la obediencia. La autoridad hace creible su poder bajo
la condicién del crédito que le es otorgado.”

Ricoeur caracteriza la autoridad como “una institucién existente, ‘po-
sitiva’, encarnada en autoridades, a saber, personas que ejercen el poder
en nombre de la institucién”.? Sefiala una doble fuente de legitimacién
de la autoridad: el discurso como fuente de poder simbdlico y la institu-
cién que funda el poder de quienes ejercen la autoridad en su dmbito. Y
considera que en la historia se suceden configuraciones en las cuales se
da una prevalencia a favor de uno u otro de los polos representados por
la autoridad enunciativa y la autoridad institucional: “[...} no ha habido
nunca autoridad enunciativa pura sin autoridad institucional y no hay
hoy autoridad puramente institucional sin un aporte, sin un soporte
simbdlico de orden enunciativo”.”” Esto significa que una legitimacion
exclusivamente institucional corre el “riesgo de una deslegitimacién in-
tegral”.?® El tipo ideal de autoridad primariamente enunciativa es el de
la cristiandad medieval y el de las Luces francesas, es decir, la Enciclope-
dia de Diderot y D’Alembert que funciona a modo de una anti-Biblia.
Segtin Ricoeur, no se ha sustituido una autoridad masivamente enun-
ciativa por una autoridad solo institucional, sino que una configuracién
histérica del par enunciativo/institucional ha sido sustituida por otra.

Mientras que lo politico es la organizacién razonable —el plano hori-
zontal mas la necesidad del plano vertical—, la politica es el ejercicio del
poder en el plano vertical. La politica se asocia con el momento volunta-
rio de la decision, y el tema de la decision se asocia con el tema del poder,
es decir, con el lazo jerdrquico de la estructura ortogonal de lo politico.
La decision se ajusta al andlisis probable de la situacién y a la apuesta
probable sobre el porvenir. Ricoeur sefiala que la accién plantea enigmas
que establecen una linea de division entre la teorfa y la practica porque
las decisiones no emanan de principios firmes del mismo modo que las
conclusiones de la geometria surgen de teoremas anteriores:
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[...Y n0 hay reglas universales para resolver un conflicto entre reglas, sino un tacto personal,
un equilibrio cada vez original —cuando por otra parte vence el plazo para la accién—,
entonces con coraje el hombre honesto y sincero pone un punto final a la incertidum-
bre, al trato, al debate interior. Se arriesga.”’

Mientras que lo politico no tiene interrupciones, la politica es discon-
tinua porque se enlaza con un desciframiento incierto de la situacién y la
firmeza de la decisién. Mientras que lo politico se descubre con posterio-
ridad por medio de una reflexién, la politica se enlaza con la prospeccion.
Ricoeur define la politica como

[E1l conjunto de las actividades que tienen por objeto el ejercicio del poder, y, por
tanto, también la conquista o la conservacién del poder; poco a poco serd politica
toda actividad que tenga por fin o aun simplemente por efecto influir en la repar-
ticién del poder.*®

Puesto que la estructura ortogonal con sus dos planos enfatiza la es-
pecificidad de lo politico en relacién con los fenémenos econémicos y
sociales, Ricoeur considera invélida toda argumentacién en favor de un
partido dnico o excluyente. La existencia politica del hombre se asocia
con una racionalidad especifica y con males especificos que son irreduc-
tibles a la vida econémico-social. Se debe asignar una finalidad especifica
y una patologia especifica a lo politico, y no sobreestimar el papel de los
modos de produccién considerando que las alienaciones politicas reflejan
alienaciones econémicas. Esta ausencia de una reflexién politica auténo-
ma deja el campo libre a las experiencias totalitarias.

La democracia se enlaza con la primacia del lazo horizontal del querer
vivir en conjunto sobre el lazo jerdrquico del mando y la autoridad. Sus
ideas bdsicas son la libertad y la igualdad. La libertad tiene un doble
sentido. Negativa o destructivamente significa que el poder no es abso-
luto sino relativo. Positiva o constructivamente significa que el poder
no viene de arriba sino que depende de ciudadanos activos que acttian
concertadamente. Este doble cardcter se enfrenta con una doble ame-
naza. En relacién con el aspecto negativo se encuentra la amenaza del
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despotismo o poder absoluto. En relacién con el aspecto positivo aparece
la amenaza del anarquismo que procura eliminar el poder politico. Por
eso la libertad tiene la doble tarea de la vigilancia contra la tiranfa que
procede del poder y contra la anarquia que procede de ella misma. Al
esquema descendente de un poder que se impone contrapone el esquema
ascendente de una autoridad que emana del pueblo, y al esquema disper-
sivo de la ausencia de poder opone el esquema cohesionante de una pre-
sencia de poder. Asi como el despotismo y la anarquia son los enemigos
de la libertad, la igualdad tiene sus contrarios en el privilegio y la critica
estéril de las desigualdades necesarias que surgen de la organizacion de
los poderes en razén de que, aun en el poder mds democrdtico, no se
distribuye igualmente la autoridad.’!

Que la libertad y la igualdad tengan como contrario una amenaza
indica que la democracia es una practica que tiene el cardcter de accién
o combate. Por eso se asocia con instrumentos que le dan un sentido
concreto como la constitucion, las libertades y el arte de gobernar. En
primer lugar, no hay democracia sin constitucién, es decir, una ley orga-
nica que armoniza los poderes y asegura el equilibrio entre las exigencias
del poder y las actividades de los ciudadanos, y, reciprocamente, entre
las exigencias de los ciudadanos y las actividades del Estado. En segundo
lugar, no hay libertad politica sin una multiplicidad de libertades: la li-
bertad de pensamiento, de reunién, de voto, de asociacién, etc. En tercer
lugar, un arte de gobernar debe llenar el intervalo entre la constitucién
que define de modo general el poder y las libertades que encarnan de una
manera concreta la libertad. Tal arte implica la organizacién de una ver-
dadera representacion, el ejercicio del poder por la mayorfa, y la libertad
y el papel critico de la minorfa.

La crisis de la democracia es doble. Por un lado, se encuentra la crisis
del crecimiento que implica posibilidades nuevas y mejores. Esto signi-
fica un progreso en que la oportunidad de Occidente radicard en rechazar
el dilema entre la democracia politica y la edificacién de una sociedad
solidaria. Por otro lado, se encuentra la crisis de la decadencia o crisis
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totalitaria, en la que cada hombre renuncia tanto a la libertad negativa
por la que se defiende del demonismo del poder como a la libertad po-
sitiva que contribuye a establecer la autoridad a través de una voluntad
esclarecida. Esta enfermedad del hombre moderno tiene varias causas.
Una de ellas es el cambio de la estructura espiritual del hombre mediante
la sustitucién de la fe religiosa por una nueva conciencia religiosa de tipo
politico, que, a diferencia de la fe religiosa, no se asocia con una totalidad
trascendente sino con una totalidad de indole humana como el Partido, de
modo que lo que engloba el todo del hombre no estd mds alld del hombre.
Otras causas son el modo de vida gregario de las ciudades, la invencién de
la técnica de masas, es decir, el recurso a la propaganda, la mentira y las
consignas, el Partido como maquinista de esta técnica, y la complicidad
de la democracia misma que sucumbe a sus propias pasiones, es decir, las
querellas, el odio, la envidia, la célera, etc.”?

Hay un progreso o crecimiento del Estado a lo largo de la historia
que se desarrolla simultineamente en las dos lineas de la forma o insti-
tucion ligada al plano horizontal y de la fuerza del poder vinculada al
plano horizontal. Por un lado, un crecimiento institucional del Estado
se manifiesta a través de cuatro signos. i) Se produce una evolucién desde
un estadio autocrdtico de fuerza irracional a la constitucionalidad como
una forma en que el poder se racionaliza por medio de la legalidad e in-
cluye cada vez mds individuos en su ejercicio. ii) El poder se racionaliza
por medio de la administracién puablica como un cuerpo politico neutral
que no tiene responsabilidad politica porque consiste en funcionarios que
ejecutan técnicamente las decisiones tomadas por otros. iii) La discusién
publica se organiza como una nueva clase de realidad que es adminis-
trada por militantes y funcionarios de partidos y sindicatos, periodistas,
publicistas, especialistas en opinién y en relaciones humanas, y editores
de periédicos. iv) Aparece una planificacién en gran escala con el rechazo
del azar en beneficio de la previsién y la planificacién. Por otro lado, el
crecimiento de la institucién es un crecimiento del poder y de la amena-
za de tiranfa. Ricoeur considera que los mismos fenémenos pueden ser
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examinados desde una perspectiva negativa. i) En la evolucién de la au-
tocracia a la constitucionalidad, la constitucién sirve como una coartada
para la tiranfa porque el déspota moderno encuentra en ella los medios
legales para su ejercicio del poder. ii) Una administracién central exten-
dida a todo el cuerpo social ofrece los medios técnicos para una opresién
organizada y duradera. iii) La discusién puablica puede estar organizada
por técnicas de opinién que exponen al ptblico a las ideologias. iv) El
poder central encuentra en la planificacién métodos de presion sobre el
individuo. Ricoeur concluye este andlisis del desarrollo de la racionali-
dad y el poder de esta manera: “Lo que hace del Estado un gran enigma
es que estas dos tendencias son simultdneas y forman en conjunto la rea-
lidad del poder. El Estado es, entre nosotros, la contradiccién no resuelta
de la racionalidad y el poder”.*

Por consiguiente, se debe mejorar simultdneamente la institucién
politica en el sentido de alcanzar una mayor racionalidad y ejercer una
vigilancia contra el abuso del poder. Con respecto a la mayor racionali-
dad, Ricoeur propone proseguir la evolucién constitucional en forma ra-
zonable transformando el Estado centralizador en Estado federal, adap-
tar la realidad constitucional a la realidad histérica, cultural y humana
del mundo moderno, renovar la vida de los partidos, inventar nuevas
formas de lograr que los ciudadanos participen en el poder mds alld del
sistema de las elecciones y las representaciones parlamentarias, fortalecer
la autoridad del poder civil, etc. Se trata de una tarea razonable que se
basa en la suposicion de que el Estado puede ser razonable y que “incluye
una vigilancia siempre activa, orientada contra la amenaza simultdnea-
mente creciente de un Estado irrazonable y violento”.*

El tema de la paradoja politica puede analizarse en términos de las
pertenencias culturales que comprometen la participacién de los indivi-
duos en un mismo cuerpo politico. Se trata de una crisis que afecta a la
democracia y que se manifiesta en el aumento de las abstenciones en las
elecciones y en el éxito de partidos extremos que amenazan la democracia.
Estas manifestaciones reflejan un desequilibrio entre el lazo horizontal y el
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lazo vertical de lo politico en la medida en que las decisiones de los gober-
nantes son vividas como extraflas al querer constitutivo del lazo horizon-
tal. Este nivel tiende entonces a fragmentarse en voluntades heterogéneas
que no pueden ser reunidas. Cuando el lazo vertical se separa de €l, el lazo
horizontal tiende a desintegrarse en una pluralidad de reivindicaciones. La
pérdida de confianza en la autoridad de los gobernantes tiene su reverso
en la crisis del sentimiento de pertenencia a una ciudadania. Aqui emer-
ge la doble exigencia de vigilancia y responsabilidad. La vigilancia debe
impedir que el lazo vertical prevalezca sobre el lazo horizontal de modo
que el querer vivir en conjunto pierda su cardcter primero. Es necesaria
una genuina atencion a la multiplicidad de voces que componen el lazo
horizontal sin pasar por alto el lazo vertical.”

3. Sacrificio inauténtico e auténtico

Una vez considerada la estructura ortogonal, pueden examinarse dos fené-
menos que influyen en ella, uno de modo positivo y otro de modo negativo.
Se trata respectivamente de un modo de accién en que el plano horizontal
puede alterar al plano vertical y de un modo de abstraccion en que el plano
vertical puede aplastar al plano horizontal. Veamos el primer caso.

Se da una alteracién del plano vertical por obra del sacrificio auténtico
de los individuos en el plano horizontal. Patocka elabora una teorfa filos6-
fica centrada en tres movimientos de la existencia. El tema interesa porque
el tercer movimiento tiene significacién politica. El primer movimiento
es el movimiento de arraigo que se orienta hacia el pasado e implica una
adquisicién del mundo. Estamos anclados en el mundo por la interme-
diacién de los otros. Este acogimiento implica a la vez una aceptacién y
una puesta a cubierto frente a las insuficiencias y necesidades a través del
abrigo y la proteccién. Otros seres humanos nos reciben y brindan refugio,
y nuestro modo de acceso al mundo estd mediado por las posibilidades y
evidencias que adquirimos en el movimiento de arraigo.
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El segundo movimiento, que se dirige al presente, es el de la prolonga-
ci6én de la vida. Ante la necesidad de conservar y prolongar la corporalidad
de la existencia, nos alejamos del abrigo y de la proteccién. De ese modo
nos aventuramos a una confrontacién directa con las cosas, y con los otros
hombres en su trato con las cosas, en un lugar exterior de trabajo. Nos
proyectamos sobre las cosas y las humanizamos a la vez que recibimos su
accion y nos asemejamos a ellas. Quedamos expuestos a una autoenajena-
ci6én en el movimiento de intervencion o de insercién en un contexto de re-
laciones objetivas. El ser humano cumple una determinada funcién como
fuerza condicionante y condicionada, y sufre una enajenacién en razén de
la preponderancia de estas relaciones. En suma: el segundo movimiento es
el campo de la actividad humana en tanto campo del trabajo, la organiza-
ci6én social y la dominacién. No solo hay relaciones de coordinacién sino
también de subordinacién entre los hombres, es decir, relaciones de fuerza
en que el otro es considerado como auxiliar u obstdculo en la medida en
que puede colaborar con su asistencia o perjudicar con su competencia.

El tercer movimiento de la vida suprime la disolucién en la objetivi-
dad y supera toda figura finita en el mundo en una transubstanciacién
mediante la entrega al préjimo. El nuevo movimiento implica, en una
“solidaridad de los estremecidos”,*® darse a los otros en una entrega in-
condicionada por la cual los centros separados se pierden en favor de
“una comunidad en el servicio sacrificado que supera a los individuos”.*’
En virtud de la entrega ya no me defino como un ser-para-mi sino como
un ser que vive para los otros escapando no solo a los intereses singula-
res sino también a la mera solidaridad de los intereses. Mientras que el
arraigo implica una vida libre en relacién consigo mismo, pero finita en
razén de que las cosas y tareas, y la prosecucién entrafia una vida finita y
a la vez encadenada a la organizacién de la vida relativa a la satisfaccién
de las necesidades, el descubrimiento de si lleva a una vida a la vez infi-
nita y libre, es decir, una vida que tiene su morada en la infinitud de la
solidaridad y la entrega. PatoCka observa que “la vida que ha reconocido

su propia finitud solo se ha ganado para entregarse”.>®
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PatoCka contrapone la experiencia radical a la experiencia ingenua
del sacrificio. El centro de gravedad del sacrificio no estd en la inmola-
cién voluntaria en favor de determinados objetivos histéricos o sociales.
Lo que estd en juego no es el intercambio de un objetivo por otro. Esto
sucede cuando el ser humano se obliga a ocupar un lugar en los procesos
histéricos y sociales porque cree que ha comprendido la direccién en
que se desarrollan. Un ejemplo de esto se encuentra en el kamikaze. Tal
intercambio entre entes es un sacrificio inauténtico porque proporciona
un rendimiento en tanto el ser humano es considerado como una fuerza
determinada y acepta que ella se agote y extinga a cuenta de una deter-
minada meta. En cambio, el sacrificio auténtico franquea un limite en
que aparece lo no-objetivo o no-entitativo: “No toda entrega de la vida
es un sacrificio. El sacrificio, en sentido propio y fuerte, se da donde no
aparece un ente frente a otro, sino algo inconmensurable con el ente”.”
En cuanto se advierte que no se trata del sacrificio por algo en un in-
tercambio de entes sino del sacrificio de si mismo, y se comprende que
estd en juego una ipseidad con su relacién con el otro, se produce una
singular inversién. La meta que se procuraba alcanzar en el terreno de
los objetivos histéricos o sociales, mediante el intercambio de unos entes
por otros, se convierte en el pretexto para que se manifieste con claridad
la diferencia absoluta entre los entes, por un lado, y, por el otro, lo que
no tiene medida comin con ellos. Es una diferencia que se relaciona con
dos modos de ser fundamentales, esto es, el modo de ser de las cosas
indiferentes al hecho de que son y el modo de ser del hombre que se
sustrae a esta indiferencia en tanto ser esencialmente interesado en su
manera de ser. La jerarquia y la diferencia se correlacionan con el con-
traste entre estos modos de ser. Y solo pueden ponerse de manifiesto si
el modo de ser que es el nuestro no queda nivelado con el otro modo de
ser. PatoCka escribe: “Solo en algunos casos, singulares y excepcionales,
se mueve lo humano orientdndose hacia esta diferencia fundamental,
una diferencia que no es un simple hecho, sino una enorme exigencia
para el hombre”.* Por ejemplo, Solyenitsin y Sajarov no retroceden ante
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la amenaza, sino que reciben de ella aliento en una dialéctica singular.
Quienes los amenazan estan condenados a no comprenderlos, es decir, a
no advertir que hay algo que no es una fuerza y que domina todo lo que
se puede considerar como fuerza.

4. Abstraccién y vida

También hay una influencia negativa sobre la estructura ortogonal de
lo politico. Se trata de sustitucién de la vida real de los individuos por
abstracciones y objetividades muertas. Michel Henry defiende la tesis de
que tanto las “abstracciones de la teorfa marxista” como las “abstraccio-
nes constitutivas de la economia y de la técnica” se sustituyen a la vida
real del hombre, es decir, “ponen a esta vida fuera de accién y con ella a
los hombres que se definen por esta vida”."!

Por economia entendemos habitualmente dos cosas: por un lado, la
realidad econémica como un dominio particular de la realidad, es decir,
la realidad de los objetos econémicos, y, por el otro, la economia politica
como ciencia humana que se ocupa de los fenémenos econémicos y sus
leyes. Por eso la critica de Marx es doble. Se orienta a la economfia poli-
tica, pero fundamentalmente a la realidad econémica. Contrariamente
a los economistas no hay realidad econémica en el sentido de algo que
exista por si mismo. La ciencia econémica ha hablado del trabajo como
una realidad econémica sin advertir que hay una cuestion previa de la
que todo depende. Al trabajo econémico, Marx opone el trabajo real,
subjetivo, individual y viviente. Este trabajo es comprendido como un
modo del actuar, y remitido a la esencia del actuar, es decir, la vida. Asf,
detrds de todas las actividades econémicas y sociales obra el yo tras-
cendental con su “yo puedo”. Segin Henry, el andlisis trascendental de
Marx muestra que la esencia del trabajador es la vida, que es de otro
orden que la cosa material y se encuentra provista de la capacidad meta-
fisica de crear lo que atn no es.
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Una de las formas fundamentales segtn las cuales se realiza la pra-
xis humana es la economia mercantil, y esto plantea el problema de la
posibilidad del intercambio en esta economfia. Los productos que deben
ser intercambiados —es decir, las mercancias— difieren cualitativamente
en su materialidad y en su valor de uso. Las cualidades naturales les
confieren una utilidad, y, considerados en este valor de uso, los produc-
tos no tienen nada en comun. Son tela, metales, trigo, etc. Un objeto
adquiere valor de cambio y se convierte en mercancia cuando rebasa las
necesidades inmediatas que su poseedor tiene de él como valor de uso.
Al no ser un valor de uso para su poseedor adquiere en potencia un valor
de cambio. Antes de ser intercambiados, los objetos A y B no tienen el
cardcter de mercancias. Referidos a la enajenacion por la cual adquieren
valor de cambio, Marx escribe sobre el intercambio de mercancias que
comienza donde termina la comunidad y se toma contacto con comu-
nidades extrafias: “A partir de este momento se consolida la separacion
entre la utilidad de las cosas para las necesidades inmediatas de quien
las produce y su utilidad para el intercambio. Su valor de uso se disocia
de su valor de cambio”.*?

Con esta disociacion surge el problema de establecer una afinidad entre
estos productos, esto es, que cierta cantidad de la mercancia A sea con-
siderada equivalente a cierta cantidad de la mercancia B. La cuestion del
valor de cambio de la mercancia equivale a la cuestién de la cantidad de
la mercancia A que se debe proporcionar para obtener una cantidad de la
mercancia B. Y la respuesta a esta cuestion es que el origen del valor de
cambio reside en el trabajo. Por tanto, una vez que se ha llegado a un cier-
to nivel de complejidad en la actividad productora de bienes, el trabajo
es el Gnico criterio posible para el intercambio de mercancias. O sea: el
valor de la mercancia estd determinado por la cantidad de trabajo nece-
sario para su produccién. Por ejemplo, ante la chaqueta del sastre y el
lienzo del tejedor, “se hace abstraccién de su cualidad particular y ambos
poseen la misma cualidad: la cualidad del trabajo humano”.*® Por tanto,
si una chaqueta vale el doble que 10 medidas de lienzo, ello se debe a
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que las medidas de lienzo solo contienen la mitad del trabajo necesario
para producir la chaqueta. Se establece que hay tanta cantidad de tra-
bajo de tal cualidad de un lado contra tanta cantidad de trabajo de tal
cualidad del otro. Por tanto, se tienen que construir entidades objetivas
a fin de representar las modalidades del obrar invisible. Se procura inter-
cambiar el trabajo viviente requerido por los productos, y para ello se
considera el trabajo como algo objetivo que se puede medir y cuantificar.
Marx sefiala que las diferentes formas concretas de los trabajos “ya no
se diferencian mds sino que se reducen en conjunto a igual trabajo hu-
mano, a trabajo humano abstracto (abstrakt menschliche Arbeit)”.** Marx
advierte aqui un problema al que caracteriza de esta manera: “[...} si en
relacién con el valor de uso, el trabajo contenido en la mercancia solo
vale cualitativamente, en relacién con la magnitud del valor solo vale
cuantitativamente, una vez reducido al trabajo humano sin una ulterior
cualidad”.”® Sobre esta base Henry afirma que la esencia de la praxis es
una subjetividad viviente individual, y esto “conduce necesariamente al
reconocimiento de una subjetividad de trabajos concretos, subjetivos,
individuales, determinados, cualitativamente indiferentes”.“ No solo
difieren unos de otros los géneros de trabajo, sino que un mismo tipo de
trabajo actualizado en diversas praxis individuales deja de ser el mismo.

El intercambio supone la medida de los trabajos reales que han pro-
ducido las mercancias, pero esto es imposible porque el trabajo viviente
se revela, como modo de la vida, no-objetivable, no-cuantificable, in-
calificable e incomparable. No se puede medir de modo cuantitativo
ni apreciar de modo cualitativo. Asi, el intercambio de bienes en una
sociedad supone la imposible medicion en el intercambio de los trabajos
que lo han producido. Puesto que los productos que se han de convertir
en mercancias son cualitativa y cuantitativamente diferentes, se evalia
cudnto trabajo han requerido. Sin embargo, como no se puede intercam-
biar el placer contra el sufrimiento, es absolutamente imposible compa-
rar los trabajos vivientes en su realidad. Aquello por lo cual se explica la
realidad econémica, es decir, el trabajo idealizado, es un objeto que no
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existe en la realidad. La génesis o invencién de la economia consiste en
la construccién y definicién de equivalentes objetivos, irreales e ideales
del trabajo viviente a fin de permitir su cdlculo o intercambio. La eco-
nomia consiste en crear objetos universales como los valores de cambio,
que son objetos de tipo cientifico y que son totalmente inadecuados
respecto de la realidad que pretenden traducir. Ahora bien, cuando las
mercancias son intercambiadas, sus valores de cambio son comparados
con una tercera clase de mercancias que asume la forma de un equivalen-
te general. Una mercancia determinada (ganado, piedras preciosas o el
dinero) se destaca de modo que en ella las demds mercancias reflejan sus
valores de cambio: “Por tanto, la accién social selecciona, entre todas las
otras mercancias, una determinada mercancia en la que todas al mismo
tiempo exhiben sus valores”.”” Asi, en el principio de la economia, se
encuentra una sustitucion de la vida por sistemas de equivalencia que
constituyen una desnaturalizacién o enajenacién. Los valores de cambio
solo pueden intercambiarse en la medida en que cristalizan un tnico
trabajo: “La abstraccion original que constituye la condicion trascendental de la
posibilidad del intercambio, es aquella por la cual los miiltiples trabajos de los
diversos individuos se encuentran veducidos a un iinico y mismo trabajo”*® O sea:
el trabajo debe ser remitido a un trabajo tnico e indiferenciado para que
las mercancias puedan ser reducidas a valores mensurables.

La base ontolégica a partir de la cual se organiza toda la problemadtica
econémica de Marx es que la posibilidad del intercambio debe construirse
a partir de una realidad que le es heterogénea. Para poder ser intercambia-
do, el trabajo debe asumir una forma diferente de si mismo, es decir, debe
enajenarse. Y esta enajenacién aparece como la forma fundamental de la
economia mercantil. La enajenacién implica objetivacién, pero no en el sen-
tido de que el mismo trabajo real se objetiva porque es incapaz de hacerlo.
Por eso se habla de enajenacion en el sentido de que una idealidad substi-
tuye a una realidad, que, por lo demds, permanece intacta. Esta es la abs-
traccién de la que habla Marx: “La enajenacion, como idéntica a la abstraccion,
es el acto protofundador de la economia vy, precisamente su génesis trascendental”
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Marx explica cémo a partir de la realidad que somos, es decir una
realidad irreemplazable, Gnica y propia de cada uno, se pueden crear
sistemas de equivalencia que permiten el intercambio de los productos.
Asfi, ha comprendido que los objetos de una supuesta realidad econémi-
ca no existen, y que debe haber una génesis trascendental de su posibi-
lidad. Con los objetos econémicos sucede lo mismo que con los objetos
geométricos segin Husserl: no estdn en la naturaleza sino que su origen
reside en la posibilidad trascendental de su constitucién como objetos
ideales. Para hacer posible el intercambio, se ha sustituido el trabajo
viviente por un conjunto de equivalentes objetivos, ideales o abstractos
que delimitan el universo econémico como una suerte de doble fantds-
tico de la vida que tiene sus leyes y devenir propio, y en que la vida se
ha perdido. Asi surge el trabajo abstracto o social como representacién y
encubrimiento del trabajo real o invisible. No obstante, en contraste con
esta ilusion de los economistas, no hay realidad econémica en el sentido
de algo que subsista por si mismo. La ciencia econémica ha hablado del
trabajo como una realidad econémica sin advertir que hay una cuestién
previa de la que todo depende. Al trabajo econémico se debe oponer el
trabajo individual y viviente que debe ser comprendido como un modo
del obrar y remitido a la esencia del obrar, es decir, la vida.

A la critica de la economia mercantil como critica de la reduplicacion
de la vida en un universo econémico irreal, Marx une una critica del ca-
pitalismo porque la reduplicacién aparece acompafiada del fenémeno de
la plusvalia. Pero Henry considera que, al margen de esta segunda cues-
tién, la reduplicacion se presenta independientemente de toda explota-
cién y exige la critica de la realidad econémica.”® Esta a su vez conduce
a una critica de la ciencia econémica que, asi como la geometria habla
de objetos geométricos, se refiere a esa realidad sin advertir que hay una
cuestion previa de la que todo depende.

Henry denuncia las grandes abstracciones ideol6gicas que pretenden
retener para ellas el poder de obrar y de organizar la sociedad cuando
en realidad no son capaces de hacer nada por si mismas: “El marxismo,
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pero también toda doctrina que procede al rebajamiento del individuo,
especialmente el fascismo en todas sus formas, se encuentran, pues, co-
locados ante la contradicciéon siguiente: negar la vida y, precisamente,

porque esta define la realidad, no poder hacerlo”.’!

Si bien Marx ha com-
prendido que solo los individuos vivientes pueden con su praxis deten-
tar el poder de creacién y produccién que constituye el fundamento de la
economia, el marxismo —en tanto forma de positivismo o cientismo— ha
considerado al individuo como puro efecto de leyes econémicas y so-
ciales, esto es, ha afirmado la preeminencia de las estructuras objetivas
sobre nuestra vida que reviste siempre una forma individual. La teorfa
marxista se basa en abstracciones que niegan la especificidad del hombre
y reducen su vida subjetiva a una serie de objetividades por las cuales se
lo quiere determinar.

Ademds, Henry considera que la técnica se vuelve contra el capitalis-
mo y lo corroe desde adentro. La técnica elimina de manera progresiva
el trabajo viviente en el proceso de produccién, de modo que la vida se
desvanece para ceder su lugar a la inercia y la muerte. Primariamente,
la técnica es una expresién de la vida, una puesta en practica de los
poderes de la vida, es decir, del cuerpo subjetivo. Designa un “saber
hacer” original que es la praxis que se autoafecta a si misma y por ende
es la vida misma. En un segundo paso, ante la dificultad de hacer ceder
los cuerpos reales, el cuerpo subjetivo arranca a los cuerpos reales de la
tierra elementos a fin de servirse de ellos para modificarla e imprimirle
su forma. Estos instrumentos se presentan como una parte del cuerpo
organico porque ceden al esfuerzo del cuerpo subjetivo. En un paso ulte-
rior, se produce una revolucién radical. Con la técnica moderna, en tanto
autodesarrollo de una red de procesos fundados sobre el saber tedrico de
la ciencia, se produce el reemplazo de la fuerza del cuerpo por el dispo-
sitivo objetivo de la mdquina. Los individuos vivientes son excluidos y
reducidos a la inactividad porque la actividad productiva es transferida
a mecanismos materiales cuyo funcionamiento tiende a autonomizarse y a
regularse por si mismo. No solo se reduce la praxis subjetiva individual
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a actos estereotipados en un proceso de estrechamiento. La actividad
insignificante se convierte en una pasividad total cuando el dispositivo
objetivo dicta la naturaleza y las modalidades de lo poco que le queda
por hacer. Queda reducida al minimo la parte que queda para la vida y
su saber de modo que se produce “la atrofia de la cuasi-totalidad de las
potencialidades subjetivas del individuo viviente y asi un malestar y una

insatisfaccién creciente”.>?

5. Conclusion: ideal moral y realizacion deficiente

Las contraposiciones descritas —deseo de vivir en conjunto y autoridad,
sacrificio auténtico e inauténtico, abstracciones y vida— ilustran la opo-
sicién planteada por Merleau-Ponty entre buena y mala ambigiiedad.
Son relaciones reversibles que contribuyen a profundizar la interroga-
ci6én humana y una filosoffa interrogativa de la historia: “Una historia
que se hace y sin embargo estd por hacerse, un sentido que nunca es nulo
sino que siempre debe ser rectificado, retomado, mantenido contra los
azares ...1".”° Es instructivo analizar las contraposiciones a la luz de una
experiencia histérica en la Republica Checa que exhibe la particularidad
de encarnar una tradicién cultural y una fuerte relacién con la fenome-
nologfa. Un nuevo contraste entre ideal moral y realizacién deficiente
tiene en cuenta aspectos de los anteriores y exhibe las limitaciones de la
acci6n humana.

Patocka aparece como un ejemplo del sacrificio auténtico en contra-
posicién al intercambio de entes. En enero de 1977, PatocCka se convierte
en el portavoz del Grupo de Derechos del Hombre y del Ciudadano que
se expresa en la Carta 77. El 3 de marzo es sometido a un interrogatorio
policial. Tras once horas, es llevado a un hospital por un problema car-
dfaco. Allf continda el interrogatorio y fallece el 13 de marzo. Es preciso
recordar que habia dedicado un libro, La idea de Europa en Bobemia, a pre-
sentar la historia checa como un combate en un trabajo perseverante por
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el aumento y la igualdad de los derechos. En la obra se pone de relieve el
papel de figuras como Petr ChelCicky, padre espiritual de la Unidad de
los Hermanos de Bohemia, el fil6sofo y pedagogo Jan Amos Comenio, y
Tomds Masaryk, fundador de la Republica de Checoeslovaquia y herede-
ro de esta tradicién. Sobre Masaryk, Patotka escribe: “El vefa bien que la
fuerza del espiritu tiene sus limites, pero se rehusaba a hacer tributaria a
la historia de todo lo que fuera exterior y se situara fuera de los esfuerzos
espirituales, fuera de la libertad del espiritu humano”.’*

En su libro E/ poder de los sin poder, dedicado a PatoCka, Viclav Havel
se refiere a los temas que han sido tratados con un énfasis en la cuestion
de la actividad politica que se sitta en esa tradiciéon. Pone de relieve que,
para Masaryk, un cambio en el hombre era el Ginico camino para alcanzar
un destino nacional mds digno y una modificacion en las relaciones en-
tre las naciones. Y sefiala que habia fundado la politica en la moralidad
bajo el lema “Jests, no César”, inspirado en figuras como ChelCicky y
Comenio:

[...1T. G. Masaryk fundari el programa nacional checo sobre la ideal del ‘trabajo
menudo’, esto es, el trabajo honesto y responsable en el interior del orden existen-
te, en los dmbitos mds diversos de la vida, con la intencién de despertar la creati-
vidad y la autoconciencia racional.”

En lo que toca a las abstracciones, un tema fundamental concierne
al rechazo de las grandes opciones politicas de caracter ideoldgico. Ello
va unido a la idea de que ninguna astucia técnica u organizativa podra
salvar al ser humano, y de que la razén por la que funciona un sistema
es mds importante que el modo por el que funciona, ya que todo sistema
puede orientarse perfectamente hacia la destruccion total. Viclav Havel
reflexionaba que el problema politico no existfa mds en términos de so-
cialismo y capitalismo a las que consideraba muy confusas y propias del
siglo X1X. Lo importante es centrar la accién social en “el ‘yo’ humano,
auténomo, integral y digno, capaz de responder desde si mismo porque
se encuentra en relacién con algo que estd por encima de él, capaz de
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sacrificar algo, o, en casos extremos, el conjunto de su vida privada y de
su prosperidad cotidiana —el ‘reino del dia’ del que hablaba PatoCka—
porque la vida tiene sentido”.”®

En lo que atafie al plano horizontal de lo politico, Havel valora el papel
positivo de la “politica desde abajo” o “politica antipolitica”. Estas expre-
siones se utilizan entre comillas y metaféricamente para aludir a intentos
de disenso que no pueden tomar parte inmediatamente en el dmbito de
poder de la politica, pero que por su fuerza moral y dimensién civil tienen
efectos en este terreno.”” La “politica desde abajo” va unida a una valora-
ci6n del papel de la sociedad civil y a una critica de la alienacién existente
entre la sociedad civil y la politica. Havel crefa que la alienaciéon no podria
durar eternamente y esperaba un despertar de la sociedad civil que, en su
opinion, era mucho mds rica de lo que se podia registrar, y de la que los
partidos politicos son un producto e imagen. La politica no debe quedar
en manos de profesionales de la técnica del poder: “Aprendamos los unos
de los otros que la politica no puede ser solo el arte de lo posible, o sea, de
la especulacion, del cdlculo, de la intriga, de los acuerdos secretos y de los
rodeos utilitaristas, sino que mds bien debe ser el arte de lo imposible, esto
es, el arte de hacerse mejores a s{ mismos y al mundo””®

En lo que atafie al plano vertical, es decir, al ejercicio del poder, Havel
pone de relieve el contraste entre el ideal moral y la realizacién deficien-
te. Consideraba que el sentido de la vida estd atado a la esperanza como
certeza de que nuestra vida terrena no es un acontecimiento casual entre
los millares de acontecimientos césmicos sino “un componente integral
[...}del grande y misterioso orden del ser, en el que todo tiene su puesto
insustituible [...}".°? De all{ su referencia al yo auténomo que se rela-
ciona con algo superior. Con una referencia al concepto de “solidaridad
de los estremecidos” utilizado por PatoCka, Havel se pregunta: “;Acaso
no reside la perspectiva de un futuro mejor para nuestro mundo en una
suerte de comunidad internacional de los ‘estremecidos’, que [...} trate
de hacer de la conciencia humana, fenémeno hoy tan escarnecido por las
tecnologfas del poder, una fuerza politica?”.®
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No obstante, como ha escrito Husserl, el destino o la contingencia
también juegan en la historia un papel. Semanas antes de su muerte,
producida en diciembre de 2011, Havel recuerda en una entrevista que
ha hablado de Estado y de espiritualidad en sus primeros discursos como
presidente, y que, si se observa el programa de los partidos politicos
del momento, se advierte que todos tienen en primer plano la cuestién
econémica, y que la cultura aparece en alguna parte del fondo como algo
que se ha adosado contingentemente. Y afirma:

No dudo de que he cometido muchos errores, pero si debiera elegir uno desco-
munal y serio, serfa propiamente el de no haber subrayado e impuesto con mayor
fuerza aquel concepto de Estado, de politica, de Nacién, ...} que habfa a veces
declamado en mis primeros discursos un poco idealistas.®!
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FENOMENOLOGIA DE LA INSTITUCION,
ENTRE FILOSOFIA Y CIENCIAS HUMANAS:
LA VIDA, EL TIEMPO, LO COMUN

Mariana I. Larison
(CONICET/UBA/UNGS)

Resumen/Abstract

El presente trabajo busca desarrollar dos hipétesis en paralelo: por un lado, afirma la
idea de que no es posible comprender la nocién fenomenolégica de institucién sin
comprender la relacién que ésta guarda con el pensamiento social francés. Por otro,
sostiene la idea segtin la cual es posible reconducir discusiones actuales de las ciencias
humanas, centradas fuertemente en la categorfa de institucién, a un marco metodo-
l6gico y tedrico riguroso a través de su elaboracién desde la perspectiva de una feno-
menologia de la institucién. Para justificar ambas hipétesis intentaremos mostrar, por
un lado, c6mo la nocién merleau-pontiana de institucién se nutre de los problemas y
soluciones tentativas abiertos por el pensamiento social francés, al mismo tiempo que
le aporta un nuevo marco teérico y productivas perspectivas.

Palabras clave: Institucién, fenomenologfa, vida, tiempo, comdn.

Phenomenology of the institution, between philosophy and
the humanities: life, time and the common

This article seeks to develop two parallel hypotheses: on the one hand, it affirms the
idea that it is not possible to understand the phenomenological notion of institution
in the absence of an understanding of its relation to French social thought; on the
other, it sustains the idea that it is possible to redirect current discussions in the hu-
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man sciences —that currently center strongly on the category of institution— towards
a rigorous methodological and theoretical framework by elaborating them from the
perspective of a phenomenology of the institution. To justify these two hypotheses,
we intend, first, to show how the Merleau-Pontian notion of institution feeds on the
problems and tentative solutions offered by French social thought while, second, pro-
viding a new theoretical framework and productive perspectives.

Keywords: institution, phenomenology, life, time, common.

Mariana Larison

Es doctora en filosoffa por la Universidad de Parfs, Sorbonne Panthéon, y posdoc-
tora por la Universidad de Sao Paulo. Formada en Buenos Aires, Paris y Sao Paulo
por Roberto Walton, Renaud Barbaras y Marilena Chaui, trabaja en el campo de la
fenomenologia, desde sus origenes brentanianos hasta las corrientes francesas con-
tempordneas, y principalmente sobre el pensamiento de Maurice Merleau-Ponty. Es
docente en la Universidad de Buenos Aires y en la Universidad Nacional de General
Sarmiento, e investigadora adjunta en el CONICET, donde desarrolla actualmente in-
vestigaciones sobre fenomenologia de la institucién. Ademds de numerosos articulos
en revistas especializadas, publicé el libro L'étre en forme. Dialectique et phénoménologie
dans la derniére philosophie de Merlean-Ponty (Mimesis, 2016), y tradujo al espafiol los
seminarios La institucion. La pasividad. Resimenes de curso en el College de France 1954-
1955, Vols. I y II (Anthropos-UMSNH, 2012/2017), de M. Merleau-Ponty.

218



Fenomenologia de la institucion, entre filosofia y ciencias humanas...

Como sabemos, el término institucién, derivado del nombre comuin
latino 7nstitiitio -onis y de larga data dentro de las lenguas de esta familia,
guarda en su acepcién original una doble dimensién o un doble cardcter:
es el objeto de un acto (los estatutos, leyes, reglas) y al mismo tiempo el
movimiento que se identifica con ese acto, real y simbdlico: la fundacién
de un proceso, la designacién o el dejar sentado un heredero, la decision,
decreto o disposiciéon de que una ley tenga lugar. En otras palabras, la
institucién designa, por un lado, el instante de una decisién o funda-
cién, un acto fugaz que abre un futuro posible, y, por otro, el objeto
de ese acto, de esa fundacién o decisidn, esto es, lo instituido que sélo
aparece bajo la forma de un presente ya sido.

Ahora bien, tal como lo deja ver la frecuente disociaciéon de ambos as-
pectos del término en el momento de interpretar su sentido, pareceria licito
afirmar que existe una verdadera dificultad en pensar el fenémeno de la
institucién en su totalidad: reduciéndolo a su forma instituida o a su forma
instituyente, algunos de los mds importantes tedricos que han apelado a
la nocién de institucién parecen sucumbir a la imposibilidad de pensar, al
mismo tiempo, la dimension activa, presente e instantdnea del instituir,
con la pasiva, pesada y pasada de lo instituido.

Podemos ver asi, dentro del campo de la teoria politica, multiples
ejemplos del modo en que se piensa la dimensién fundante de una ins-
titucion —generalmente del Estado en la tradicién occidental moder-
na— como un momento escindido y de caracteristicas completamente
disociadas del momento de lo instituido en cuanto tal. Y por otro lado
toda una tradicién de lectura que abona la productividad del momento
instituyente frente a la asfixia inamovible de lo instituido.

También podemos ver, en contrapartida, una tendencia que ilustra
el movimiento contrario, esto es, una tendencia a considerar las insti-
tuciones desde el punto de vista de lo instituido, caracterizado con la
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consistencia propia de un objeto, que opera como una cosa respecto de
los sujetos y adquiere, por esto mismo, los trazos principales de la cosa.
Si el término institucién es el mds adecuado para definir, en algunos de
los mds importantes desarrollos de la sociologia, los fenémenos sociales, lo
es en la medida en que las instituciones son objetivas, heredadas, coer-
citivas y ajenas, en este sentido, al sujeto afectado y moldeado por éstas.

Pues bien, frente a estas diversas maneras de acentuar el término ins-
titucion, y de ponderar, correlativamente, una u otra de sus dimensio-
nes, otra linea de autores parece abordar el problema de manera mds
radical y consideran el fenémeno de la institucién desde una perspectiva
que privilegia la totalidad de sus aspectos. Nos gustaria detenernos aqui
sobre estos autores. En particular, en las propuestas de tres de ellos, dos
provenientes de las ciencias sociales y uno de la filosofia fenomenolégica:
Marcel Mauss y Maurice Hauriou, por un lado, y Merleau-Ponty, por
otro. Nos gustaria avanzar de este modo con dos hipétesis que se desa-
rrollan en paralelo: una relativa a la formacién del concepto de institu-
cién dentro del pensamiento de Merleau-Ponty, otra de indole mas am-
plia que tiene que ver con la relacién entre filosoffa y ciencias humanas.

Respecto de la primera hipdtesis, nos interesa sefialar que no es posi-
ble comprender la nocién fenomenoldgica de institucién sin comprender
la relacién que ésta guarda con el pensamiento social francés. ;Por qué?
Pues porque desde nuestro punto de vista, y como lo hemos sefialado en
otros textos, la traduccién al francés del término husserliano de Stifrung
por nstitution, realizada muy tempranamente por Merleau-Ponty, trans-
formé este concepto al inscribirlo dentro de tradiciones que le eran ajenas
en el marco del pensamiento estrictamente husserliano, como es el caso
del pensamiento de lo social que tuvo lugar en Francia.! En un articulo de
reciente publicacién® hemos intentado mostrar la influencia de la filosoffa
del derecho social francés en la teorfa merleau-pontiana de la institucion,
a través de la figura del jurista Maurice Hauriou y de su teorfa de la ins-
titucién, asi como del trabajo de mediacién entre ambos pensadores que
representd la sociologia juridica de Georges Gurvitch. En la presente oca-

220



Fenomenologia de la institucion, entre filosofia y ciencias humanas...

sién, profundizaremos esta linea de investigacién al intentar mostrar en
qué sentido el pensamiento social francés, de la sociologia a la antropolo-
gia pasando por la etnologia, se reencuentra en la fenomenologia merleau-
pontiana de la institucién, a partir de un problema central en todos ellos:
la superacion de las perspectivas subjetivistas y objetivistas de lo social, y
los problemas que ambas perspectivas dejan abiertos.

La segunda hipdtesis, por su parte, responde a la idea segiin la cual es
posible reconducir discusiones actuales de las ciencias humanas, centra-
das fuertemente en la categoria de institucién, a un marco metodol6gico
y tedrico riguroso a través de su elaboracion desde la perspectiva de una
fenomenologia de la institucién. Nos gustaria mostrar aqui que uno
de los problemas centrales que es necesario elaborar se encuentra en el
modo de entender y articular las nociones de tiempo y de institucién, en
la linea de lo que Merleau-Ponty comienza a esbozar con sus investiga-
ciones sobre el fenémeno de la institucion.

Comencemos por recordar el lugar que ocup6 la nocién de institucién en
dos de sus grandes apariciones dentro del campo disciplinar de las ciencias
humanas: en primer lugar, como objeto de la sociologfa dentro de la tra-
dicién francesa, por otro, como centro de una de las teorias del derecho
mds interesantes también del pensamiento francés.

El primer caso es el representado por la sociologia de Emile Durkheim.

Como sabemos, la nocién de institucién es antigua. Sin embargo, es
recién en el s. XIX, con la ebullicién de nuevos saberes y la formacién de
nuevas disciplinas, que el término comienza a adquirir un lugar central
dentro de las ciencias sociales. Si bien se atribuye a Spencer el uso del
término de institucién para dar cuenta de las sociedades y de sus modos
de organizacién,’ esta primera nocién de institucién se inscribe, sin ma-
yores determinaciones, en una concepcion todavia determinista de la so-
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ciedad, cuyo modelo es el organicismo positivista del s. X1x. Contra esta
concepcién, pero también contra toda sociologia que busque explicar
el desarrollo de las sociedades a partir de fuerzas teleol6gicas (como lo
hacen, en su version positivista, la sociologia de Comte o, en su versién
metaffsica, la de Marx), Emile Durkheim delimitard un nuevo modo de
entender el objeto y el método de la sociologfa. En su libro de 1894, Las
reglas del método socioldgico, Durkheim definird el objeto de la sociologfa
como “hecho social”, entendiendo por hecho social modos de actuar y
pensar que, a fuerza de repeticién y de exterioridad respecto de las vo-
luntades individuales, adquieren la consistencia de un fenémeno exter-
no. Son modos colectivos de actuar, de pensar y de valorar que se impo-
nen al individuo y que tienen un poder coercitivo sobre él. Se distinguen
as{ de los fenémenos orgdnicos, pues se trata aqui de representaciones y
actos. Pero también se distinguen de los fenémenos psiquicos, que sélo
existen en la consciencia individual. Son fenémenos sociales, y deben
ser abordados como cosas, esto es, como lo opuesto de la ideas, como algo
que no es inmediatamente accesibles al espiritu, como aquello que es
exterior y ajeno a la consciencia individual, a pesar de presentarse en las
consciencias y de ser considerados actos y comportamientos.*

De este modo, con un lenguaje profundamente dualista, Durkheim pa-
rece buscar una tercera dimensién que permita pensar un espacio nuevo
para oposiciones tan rotundas como la de las ideas y las cosas. Las criticas sin
embargo no se hicieron esperar, y llevaron a Durkheim a redefinir sutilmen-
te el campo de la sociologia en el “Prefacio” a la segunda edicién del libro:

Para que haya un hecho social, es preciso que varios individuos por lo menos ha-
yan combinado su accién y que de esta combinacién resulte un producto nuevo.
Y, como esa sintesis tiene lugar fuera de cada uno de nosotros (puesto que en
ella entra una pluralidad de consciencias), tiene necesariamente como efecto el
de fijar, instituir fuera de nosotros ciertas maneras de obrar y ciertos juicios que
no dependen de cada voluntad particular tomada aparte. Como se ha hecho notar
(“véase la voz “Sociologie” de la Grande Encyclopédie, por Fauconnet y Mauss”),
hay una palabra que, si se utiliza extendiendo un poco su acepcién comin, expresa
bastante bien esta manera de ser muy especial: la palabra institucién. En efecto, sin
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desnaturalizar el sentido de este término, se puede llamar institucién a todas las
creencias y todos los modos de conducta instituidos por la comunidad: podemos,
entonces, definir la sociologia como la ciencia de las instituciones, su génesis y su
funcionamiento.’

Precisamente por la necesidad de dar a lo social su consistencia y deter-
minacién propias, pero careciendo todavia de las categorias que le permi-
tieran hacerlo, el hecho social durkheimiano se transformé rdpidamente en
un conjunto de contradicciones: un fenémeno espiritual pero con la consis-
tencia de una cosa, un hecho psiquico pero no individual, un acto pero de
una consciencia colectiva cuyo sustrato es dificil de imaginar. La dificul-
tad terminoldgica pone en evidencia, de este modo, otra dificultad: la de
combatir al mismo tiempo una perspectiva subjetivista de lo social, que
encuentra el fundamento de éste en la consciencia y los actos individuales,
y una perspectiva objetivista, que la pensarfa, al modo de los primeros
sociblogos positivistas, como un desarrollo necesario de la naturaleza o de
la historia. Es en este contexto que, en el “Prefacio” a la segunda edicién
de Las reglas, gracias a la intervencién de Marcel Mauss y Paul Fauconnet,
Durkheim propone llamar al objeto de la sociologia “institucién”, pero sin
modificar, de todos modos, el cardcter profundamente “cosificado” de las
instituciones, en la medida en que las contintia pensando como cosas, esto
es, como exteriores y coercitivas y, sobre todo, no voluntarias.

Pues bien, no es otro el problema que se le presenta, paralelamente, a
la filosoffa del derecho de finales del siglo x1x francés, que, ampliamente
influenciada por la nueva sociologia, incorporard, bajo su influencia di-
recta, la perspectiva de una sociologfa juridica y dard lugar a la llamada
escuela social del derecho. Esta corriente de pensamiento se caracteriza
por discutir el prejuicio, tradicional en esta disciplina, segiin el cual el
Gnico y dltimo fundamento del Derecho es el individuo, asi como los
conceptos que derivan de este prejuicio —como por ejemplo la idea de
soberanifa—, y la tradicional divisién del derecho en publico y privado.

El primero en desarrollar estas ideas, bajo la forma del llamado “de-
recho objetivo” en lo que se ha llamado la teorfa del servicio puiblico, fue
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el jurista Le6n Duguit.® Tomando la idea durkheimiana de solidaridad,
que el soci6logo propusiera como fundamento del lazo social, el jurista
intenta pensar un nuevo fundamento del Estado y del derecho. El Estado
ya no serd considerado un sujeto soberano sino un poder, cuya eficacia
s6lo serd reconocida en la medida en que cumpla su tarea Gnica y legi-
timadora, esto es, la de ser un servicio publico. El individuo ya no serd
considerado un sujeto soberano, sino una funcién a quien no pertenece
ningidn derecho al modo de una propiedad. De este modo, Duguit busca
establecer una fundamentacién “objetiva” del derecho, y del alcance y
los limites de la autoridad del Estado, una fundamentacién que se apoye
en un principio objetivo y no en personas, que regule funciones depen-
dientes y no individuos, y que se oponga de este modo a la tradicional
fundamentacién subjetiva de la ley.

Pues bien, frente a estas reacciones de cardcter objetivista, un segun-
do momento tuvo lugar, tanto en la sociologia como en la teoria del
derecho social franceses: por un lado, la etnologia de Marcel Mauss; por
otro, la teoria de la institucién del Maurice Hauriou. Ambos autores van
a proponer, cada uno a su manera, una alternativa a la dualidad heredada
entre una perspectiva subjetiva, centrada en la idea de acto, voluntad e
individuo, y la perspectiva objetiva, definida, por oposicién a ésta, como
el campo de lo no voluntario, exterior y limitante del sujeto individual.

II

Marcel Mauss, sobrino y estrecho colaborador de Emile Durkheim, llega
a la formulacién de la nocién de institucién como objeto de la sociologia
en el articulo “La sociologie, objet et méthode”, que escribe junto con
Paul Fauconnet para la Grande Encyclpedie en 1901. Los autores describen
alli el objeto de la sociologfa, los hechos sociales, ya no como cosas, sino
como hdbitos: seran objeto de la sociologia todos aquellos fenémenos que
pongan de manifiesto los hdbitos de una sociedad, esto es, su naturaleza,
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pues la sociedad es, ella, una segunda naturaleza para el hombre. Una
naturaleza que se presentard bajo la forma de usos, costumbres, normas,
modas, técnicas que llevan a los hombres a disponerse respecto de sus
necesidades bioldgicas de manera a la vez comtn y habitual. Habitual,
es decir, ni actual ni decidida en cada momento de manera consciente,
pero asumida y reactivada en cada comportamiento. Estos fenémenos
recibirdn el nombre de instituciones:

La institucién es en suma, en el orden social, lo que la funcién en el orden biolégi-
co: y del mismo modo que la ciencia de la vida es la ciencia de las funciones vitales,
la ciencia de la sociedad es la ciencia de las instituciones asi definidas.’

Una sutil pero importantisima diferencia aparece entonces en el uso
que Mauss y Faucounnet hacen del término institucién respecto de la
durkheimiana, que supera en cierta medida el problema de la oposicién
brutal entre lo individual y lo colectivo, y la consciencia y la cosa, que
planteaba la definicién de Las reglas del método socioldgico. Como vemos,
de lo que se trata aqui es de pensar la vida de la sociedad a través de sus ins-
tituciones, como las ciencias de la vida piensan la vida biol6gica a través
de sus funciones. En este sentido, el uso que ellos hacen del término no
se limita a su cardcter estdtico y pasado, sino viviente: toda institucién
nueva proviene de un pasado, “pues nada viene de la nada”, pero no se
limita al pasado. S6lo basta dejar de lado una idea abstracta de la insti-
tucién, por la cual ésta serfa inamovible y recordar que:

Las instituciones verdaderas viven, es decir cambian sin cesar: las reglas de accién
no son comprendidas ni aplicadas de la misma manera en momentos sucesivos,
aunque las férmulas que las expresan sean literalmente las mismas. Son institucio-
nes vivas, tal como se forman, funcionan y transforman en diferentes momentos
las que constituyen los fenémenos propiamente sociales, objeto de la sociologfa.®

La nocién de vida que se acopla a la de instituciéon permite pensar en-

tonces, en la figura de cada hombre, la realizaciéon de lo individual y de lo
colectivo ya no tanto como una recepcion pasiva de una coercién exterior,
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sino como una apropiacién activa de esa coercién que se traduce en su
caracter intrinsecamente movil. Permite pensar, al mismo tiempo, la di-
mension histoérica y sistémica del fenémeno social, su dimensién instituida
pero de manera relativa, siempre sujeta a una reinstitucién de sentido.

Muy cerca nos encontramos asi del “hecho social total” que Mauss,
algunas décadas mds tarde, va a concebir en su trabajo etnolGgico y que
aparece, con todo esplendor, como sabemos, en el famoso Ensayo sobre el
don. Mauss encuentra allf la posibilidad de aprehender la forma que or-
ganiza una sociedad determinada a partir de la observacién y el andlisis
de determinados tipos de fenémenos. Los llama “hechos sociales tota-
les”, y los refiere a esa clase de hechos que ponen en juego la totalidad de
la sociedad y de sus instituciones. Al mismo tiempo juridicos, politicos,
econémicos, religiosos, estéticos, morfolégicos, pablicos, privados, fa-
miliares y religiosos.’”

De este modo, a partir del trabajo etnogrifico primero y etnolégi-
co después, Mauss separa la etnologia de la sociologia tedrica de corte
durkheimiano, englobando en cierto modo la totalidad de la cultura y
no s6lo los modos especificos que adquieren los vinculos sociales. Pero
mds ain, describe la dimensién vital de aquello que es comtn a los hom-
bres y que excede el dmbito de lo social tal como lo entiende la socio-
logia (durkheimiana) y que no se reduce a ninguna de sus instituciones
tomadas de manera separada. La institucién como segunda naturaleza,
naturaleza viva, se enmarca ahora en una nocién, no de vida comun sino
de lo comtn pensado como vida, vida total de la que las diversas insti-
tuciones serian momentos.

Por su parte, el teérico del derecho Maurice Hauriou, retomando el
impulso abierto por la sociologia de Durkheim y sobre todo la nocién de
institucién introducida por Mauss, busca elaborar a lo largo de varias
décadas una teoria de la institucién que le permita subsanar las disputas
abiertas por las perspectivas subjetivistas y objetivistas del derecho. Asf,
frente a la idea, que se desprende del andlisis de Duguit, de una cohe-
si6n inmediata de lo social a través de la ley, Hauriou integra la idea de
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duraciin temporal como modo de cohesiéon mediata de lo social. Y, a di-
ferencia de los durkheimianos, se acerca, en esta bisqueda, a la filosofia
bergsoniana, de la que aquellos son enemigos declarados. Encontramos
as{ en su texto de 1925 La teoria de la institucion y de la fundacion —cuyo
sugerente subtitulo reza Ensayo de vitalismo social—, la siguiente apertura:
“Las instituciones representan en el derecho, como en la historia, la ca-
tegorfa de la duracién, de la continuidad y de lo real {...}"."°

Hauriou toma de Bergson las ideas de un impulso vital creador y de la
duracién como modo fundamental del tiempo. La vida como accién crea-
dora y la duracién como modo esencial de la vida de la consciencia se en-
cuentran en la nocién de institucién, a la vez creadora y duradera. Pero, a
diferencia de lo que podria entenderse a primera vista, creacién y duraciéon
no corresponden al momento instituyente e instituido respectivamente,
sino que ambos, instituido e instituyente, se encuentran @/ mismo tienpo
—aunque acentuados de manera diferente—, en el momento de la fundacién
y de la estabilidad de una institucién. La creacién inaugurando una vida
institucional duradera, la estabilidad como un movimiento de estabiliza-
ci6n de fuerzas, como movimiento equilibrado y no como estaticidad:

Las instituciones nacen, viven y mueren juridicamente; nacen por operaciones
de fundacién que les suministran su fundamento juridico al continuarse; viven
una vida a la vez objetiva y subjetiva, gracias a operaciones juridicas de gobierno
y administracién repetidas y, ademds, ligadas por procedimientos; por fin, ellas
mueren por operaciones juridicas de disolucién o derogacién. De este modo las
instituciones representan juridicamente la duracién {...1."

De este modo, al ser una categoria temporal dentro del campo de lo
social, las instituciones son a la vez pensadas bajo la forma de un viviente.

Sin entrar en los detalles de esta compleja teorfa de la institucion,'”
seflalemos simplemente que Hauriou parece operar aqui un paso suple-
mentario al dado por Mauss al explicitar la dimensién temporal que
subyace a la idea misma de vida. Si Mauss pensaba la dimensién de lo
comun valiéndose de la figura de la vida, Hauriou lo hard a partir de las
figuras temporales con las que se da cuenta de la figura del viviente.
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A pesar de la agudeza y de la potencia de la perspectiva que abre
Hauriou, la objecién que surge en este punto es, sin embargo, de peso.
Por un lado, Hauriou toma la categoria de duracién bergsoniana para
aplicarla al tiempo social, lo que, en sentido estricto, Bergson no hu-
biera aceptado nunca por una cuestién tedrica simple: la duracién es un
concepto que sblo se aplica al tiempo de la consciencia individual, que
reencuentra por esta via el tiempo de la vida en general, pero de ningiin
modo el tiempo comin que sélo puede ser, en términos bergsonianos,
una degradacién y una espacializacién de la duracién.” Hauriou no pa-
rece entrar en esta polémica, pero traslada, sin permitirnos ver cémo,
una categoria propia de una dimensién individual, la duracién, a otra,
la vida comtn, sin explicitar ni permitirnos inteligir sus mediaciones.

Para comprender entonces en qué sentido la institucién puede re-
presentar, como bien parece haberlo querido Hauriou, la categoria de
la duracién en el derecho y en la historia, es necesario primero entender
c6mo es posible en general un tiempo del derecho y de la historia, esto
es, un tiempo comun, social pero también cultural, un tiempo de la vida
interpersonal, ni subjetivo en el sentido de un individuo ni objetivo en
el sentido de un tiempo no humano. De este modo, pensar la institucién
en su pluridimensionalidad instituida-instituyente es pensar la pluri-
dimensionalidad del tiempo en la medida en que es un tiempo comun.

Sefialemos al pasar, por otra parte, que la imposibilidad de pensar el
tiempo comun o tiempo de la historia es precisamente uno de los puntos
centrales de la distancia entre Bergson y los durkheimianos."* Fundamen-
talmente con el propio Durkheim, para quien tanto la sociedad como el
tiempo social son anteriores respecto de los individuos, mientras que, para
Bergson, el tiempo del mundo es una espacializacién y una degradacién
del tiempo inmanente. Como bien lo sefiala Merleau-Ponty,” no se trata
tanto de que no sea posible continuar una intuicién bergsoniana para pen-
sar el problema del tiempo comin (una duracién que no fuera de nadie y
fuera de todos, el ritmo del acontecimiento del mundo que el bergsoniano
Péguy llamé, recuerda Merleau-Ponty, el tema de una sociologia verda-
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dera), sino la negacion del propio Bergson y de algunos de sus principios
fundamentales a pensar la mediacién, la trascendencia, la historia y en
general la negatividad como fenémenos originarios.

En este sentido, me parece, deben leerse las investigaciones sobre
el fenémeno de la institucién de Merleau-Ponty como un esfuerzo por
encontrar esta temporalidad orientada, subjetiva y colectiva a la vez,
operante en toda institucién. Si los organismos, la vida libidinal-afectiva
de los hombres, la vida sentimental, la vida de las obras, del saber, de
la cultura y de la historia son casos del fenémeno de la institucion, es
porque todos representan mediaciones en acto de un tiempo singular y
comun, particular y universal, individual y colectivo, que no se dirime
en un campo interior o exterior, adentro o afuera, subjetivo u objetivo.

111

Para pensar la institucién como un fenémeno pluridimensional, es necesa-
rio pensar entonces un modo de la temporalidad que no sélo permita en-
tender la creacion continua y la existencia, en cada momento del tiempo,
de todo el tiempo —lo que el bergsonismo nos permite hacer con mucha
originalidad—, sino que nos permita pensar mads alld o mds aca del tiempo
subjetivo y del tiempo objetivo: es necesario pensar un tiempo del medio.

Es aqui donde la tradicién fenomenolégica de la Stiftung se conjuga
con esta necesidad, propia del pensamiento de lo social, de enfrentar el
problema de una vida y un tiempo comunes. Recordemos que la nocién
de Stiftung es utilizada por Husserl precisamente para dar cuenta de la
sedimentacion y reactivacion de sentidos culturales que se transmiten en
el seno de una comunidad. Estos sentidos que conforman la historicidad
de una tradicién no son pensados nunca, en el campo fenomenolégico,
como materia inerte, sino siempre como una materialidad a ser anima-
da por cada individuo, reactivada en cada acto. Sin embargo, Husserl
piensa en la consciencia y sus actos como lugar del encuentro entre lo
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individual y lo colectivo, o mejor, como el lugar de la reanimacién de lo
colectivo por lo individual.

Merleau-Ponty, por su parte, opera un deslizamiento fundamental en
su definicién de la institucion: ya no se trata de pensar la vida de la cons-
ciencia, una vida constituyente (constituyente de sentidos, del sentido
de los otros, del mundo, de las cosas), sino de pensar la vida personal. El
encuentro entre los diversos modos del tiempo implicados en el modo de
lo individual y lo social, del sentido sedimentado y del sentido creado,
no se produce ya en el dambito de una consciencia individual sino en un
campo de vida.

[Tenemos}, pues, sujeto instituido e instituyente, pero de manera inseparable, y
no sujeto constituyente; una cierta inercia, [pues} —[el hecho de estar} expuesto
a...—, pero [que} pone en marcha una actividad, un acontecimiento; la iniciacién al
presente que es productivo después de él —Goethe: [el} genio {es} “productividad
péstuma’—, que abre #z futuro.

El sujeto [es} aquél a quien pueden advenir tales 6rdenes de acontecimientos, cam-
po de campos.'®

Una vida asi considerada, campo de campos, desdibuja los limites
entre lo individual y lo colectivo, lo privado y lo ptblico. Pensar la vida
personal a partir de la nocién de institucién es la posibilidad, precisa-
mente, de ver cémo un fenémeno unitario se descentra en momentos
individuales y colectivos, de ver cémo el organismo, la vida afectiva, las
obras, la cultura, la historia son inseparablemente personales y pabli-
cos. Sélo asi podemos entender cé6mo, por ejemplo, la prohibicién del
incesto —la mds general de las instituciones—, organizada bajo la forma
del Edipo, puede ser al mismo tiempo un modo de organizar la vida
fisiol6gica del organismo, segiin una perspectiva en cada caso singular,
y considerarla as{ como la prehistoria de toda historia personal. O de
ver cémo la corporalidad de cada sujeto, instituida desde el nacimiento
como el pasado de todos los pasados, organiza un modo de relacién con
la historia publica y politica que no decidimos nunca completamente,
que nos enfrenta a un proyecto siempre abierto, siempre a retomar.
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Se dird: {el sujeto} es en relacién con proyecto. Si se quiere, pero hay un proyecto
no decisorio, no elegido, {una}l intencién sin sujeto: vivir. Este proyecto [impli-
ca la} existencia de normas o niveles, montafia infranqueable, objetos derechos o
no, encaminamientos. Esto no quiere decir que mi hacer sea determinado: puedo
aprender o no a franquear estos “obstdculos”. Pero es a partir del obstdculo dado
como obstdculo que aprenderé."”

La institucién es pues una historia que se abre y se organiza a partir de
acontecimientos que solo se comprenden en relacién con ella. La tempora-
lidad de una vida, de una experiencia. El sujeto de esta vida no es la cons-
ciencia, no es sélo un individuo pero tampoco s6lo un colectivo. Lo que la
institucion pone de relieve es la arbitrariedad de lo interno y lo externo,
de lo innato y lo adquirido, de lo organico y lo aprendido, de lo anatémico
y lo externo, de lo individual y lo social, de lo privado y lo pablico. La
institucién es el medio en el que esto puede surgir, la experiencia de la
que los extremos forman parte: la historia que se abri6 un dfa, ligada a un
momento y un lugar, que puede cerrarse y dar lugar a otra, de la que serd
una posibilidad sélo comprensible de manera retrospectiva.

“El tiempo, dice Merleau-Ponty, es el modelo mismo de la institu-
cion” (y aclara en el margen: “lo que es y pide ser; tiene que devenir lo
que es”.) Pero, ;qué tiempo es este, que puede dar lugar a diversos modos
de ser y, entre ellos, a los que Merleau-Ponty denomina “institucién”?

¢Hay que decir que transcurre desde el pasado o que transcurre desde del futuro?
¢Es tiempo objetivo, envolvente —o, inversién idealista— consciencia del tiempo,
i.e. movimiento de negacién del pasado, puro en si, en nombre de un futuro que,
€l mismo, no es, z¢ tiempo envuelto por mi no-ser? El tiempo no es ni envolven-
te ni envuelto: desde mi hacia el pasado, existe cierto espesor que no estd hecho
de una serie de perspectivas, ni de la consciencia de la relacién entre ellas, {sino}
que es obstdculo y lazo (Proust). El tiempo es el modelo mismo de la institucién:
pasividad-actividad, continua porque ha sido instituido; se dispara, no puede dejar
de ser, es total porque es parcial, es un campo. Se puede hablar de una cuasi-eter-
nidad, no por una huida de los instantes hacia el no-ser del futuro, sino por inter-
cambio de mis tiempos vividos entre ellos, identificacién entre ellos, interferencia
y confusién de las relaciones de filiacién {...}.'8
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El tiempo es un campo, un medio en el que se despliega mi vida, que
es vida con otros, identificacién, interferencia y confusion con otros. No se
trata de un tiempo que corre del pasado al futuro ni a la inversa. Ni acti-
vidad ni pasividad, ni instituido ni instituyente, el tiempo es el medio
de la vida y de la vida comtn, con otros, con las cosas y con el mundo. Por
eso y a partir de eso es posible pensar la institucion, es en él que es preciso
encontrar las pistas para comprender el modo en que se fenomenaliza
este tipo de acontecimiento.

En efecto, es sin duda una condicién necesaria para comprender un
tiempo comin salir de una idea de tiempo concebido como una sucesion
de ahoras, una casi eternidad; o como un eterno presente que solo es, sin
lugar para el futuro y el pasado que 7o son, asi como dejar de lado la idea
de un ser que solo es presente, y entender, como las reflexiones mds lacidas
de Husserl nos lo muestran, un presente que no puede ser tal sin sus hori-
zontes de no-ser, sin inscribir en tanto que presente su pasado y su futuro
(podrifamos agregar, siguiendo la continuacién merleau-pontiana de este
tema: y no sélo por sus horizonte de pasado y futuro sino también por su
horizontes de profundidad, lateralidad y simultaneidad, o, como los llama
Merleau-Ponty, sus “horizontes verticales”). Pero esta condicién necesaria
no basta para entender lo que se quiere pensar con la nocién de institucion,
nos hace falta todavia reconocer un modo originario de la temporalidad co-
mun: ni tiempo de la consciencia individual ni tiempo objetivo, un tiem-
po comun. Pues bien, este tiempo es el tiempo de lo comin como vida-
viviente, el tiempo como medio de organizacién del ser en vida, el tiempo
como mediacién realizandose. Antes que el tiempo individual, antes que
el tiempo del viviente considerado de manera aislada como individuo, el
tiempo originario aparece como medio de organizaciéon comutn del viviente
en su conformacién como momento de una totalidad con otros, anterior a
la distincién entre lo individual y lo colectivo. Sélo asi considerado, este
tiempo originario puede ser el modelo mismo de la institucién.

Es en esta linea que las investigaciones merleau-pontianas sobre la
institucién constituyen, desde nuestro punto de vista, una orientacién
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necesaria para el pensamiento de una fenomenologia de la institucién,
en la medida en que conjuga a la vez una concepcién del tiempo, de
origen fenomenoldégico, adecuada para pensar el fendmeno total de la
temporalidad en su relacién con la nocién de institucion. Y la tradicion,
propia del pensamiento social, que busca pensar la institucién como
fenémeno total. Pensando ambos problemas lograremos acercarnos con
mayores herramientas, tal vez, a esta preocupacion, tan contemporanea
y tan necesaria, de la vida en comun.

Notas

! Cf. sobre esta cuestién vid. infra nota 4.

? “Stiftung et pensée du social: a propos de la phénoménologie merleau-pontienne
de Uinstitution”, in Chiasmi International, 2016, NGm. 18, pp. 363-376. El presente
articulo puede considerarse como la continuacién y complemento de este trabajo.

3 Cf. sobre la influencia determinante de Spencer Gurvitch. G. “Une source ou-
bliée des concepts de «structure sociale», «fonction sociale» et «institution»: Herbert
Spencer”, in Cahiers Internationaux de Sociologie, NOUVELLE SERIE, Vol. 23, Juillet-Dé-
cembre 1957, pp. 111-121.

4 Cabe destacar que esta manera de entender el hecho social, que define una de las
corrientes principales de la sociologfa moderna, no la agota sin embargo: en sentido
estricto, el modo durkhemiano de abordar el objeto de la sociologia caracteriza de ma-
nera general un modo de comprender el fenémeno social caracteristico de la tradicién
francesa. Esta caracteristica podria resumirse, un poco groseramente, en un tipo de
abordaje holistico, que piensa lo social como un todo, encuentra una primacia de este
todo sobre el individuo y concibe la conducta individual como un resultado del todo
sobre la parte. Frente a ésta, otra manera de entender el objeto de la sociologia se de-
linea dentro de la tradicién alemana: la fundacién de la sociologia por parte de Weber
no se concentrard en el fenémeno social sino, por el contrario, en la accién individual
en la medida en que ésta es movida por un sentido social (cf. Weber, M., “I. Conceptos
sociolégicos fundamentales”, en Economia y sociedad, México, FCE, 2001, pp. 5-45).
Esta es una de las razones por las cuales consideramos que la traduccién merleau-
pontiana de institucién para el término husserliano de S#iffung incorpora dentro de la
fenomenologia genética una tradicién que le es originariamente ajena. En efecto, en
sentido estricto, el pensamiento husserliano de la Stiftung estaria ligado justamente a
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esta otra tradicién alemana de pensamiento de lo social, cuyas raices deberfan buscarse
dentro de la historia misma del término en la tradicién protestante de la Reforma
luterana, que concibe el fenémeno social a partir de la accién individual y como un
tipo especifico de ésta. Sobre esta tradicién cf. el completo articulo de Diez Fischer,
E.: “Antecedente de los primeros usos de Stiftung en Husserl”, en este mismo dossier.

> Durkheim, E., “Prefacio a la segunda edicién”, en Las reglas del mérodo socioldgico,
México, FCE, 2001, pp. 30-31.

¢ Cf. Donzelot, J., La invencién de lo social, ensayo sobre la declinacion de las pasiones
politicas, Buenos Aires, Nueva Visién, 2007, pp. 64-75.

7 Marcel Mauss et Paul Fauconnet (1901), «Sociologie», Année sociologique, vol
30, 1901, disponible en: http://classiques.uqac.ca/classiques/mauss_marcel/essais_
de_socio/T1_la_sociologie/la_sociologie.pdf, pp. 10-11. Traduccién nuestra.

80p. cit., p. 11.

? Mauss, M., “Ensayo sobre el don”, in Sociologia y Antropologia, Buenos Aires,
Tecnos, 1971, p. 260. “Son algo mds que los elementos de unas instituciones o que
una institucién compleja, que un sistema de instituciones divididas por ejemplo en
religién, derecho, economia, etc. Son un “todo”, sistemas sociales completos, cuyo
funcionamiento hemos intentado descubrir. {...} Sélo al examinar el conjunto, hemos
podido descubrir lo esencial, el movimiento del todo, su aspecto vivo, el instante veloz
en que la sociedad y los hombres toman conciencia sentimental de si mismos y de su
situacién de cara a los demds”. Op. cit., p. 260.

9 Hauriou, M., La teoria de la institucion y de la fundacién, Buenos Aires, Abeledo-
Perrot, 1968, p. 28.

" 0p. cit., p. 40.

'2 Una introduccién accesible a la misma puede encontrarse en Meillard, E., “Hauriou
et la théorie de l'institution”, in Droir et sociéré, 30/31 - 1995, pp. 381-412.

3 Cf. Bergson, H., Ensayo sobre los datos inmediatos de la consciencia, Sigueme, Sala-
manca, 1999.

1 Cf. Delitz H., “L'impact de Bergson sur la sociologie et I'ethnologie francaises”,
in L'Année sociologique, 2012/1 Vol. 62 | pages 41- 65.

15 Merleau-Ponty, M., “Bergson se faisant”, in Signes, Paris, Gallimard, 1960.

16 Merleau-Ponty, M., La institucion. La pasividad. Resiimenes de curso 1954-1955.
Vol. 1, La institucidn, Morelia-Barcelona, UMSNH-Antropos, 2012, pp. 4-5.

7.0p. cit., p. 4.

8 0p. cit. pp. 5-6.
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“SOLO EXISTE DE VERAS QUIEN DIALOGA”.
UN ENCUENTRO CON ROBERTO FERNANDEZ
RETAMAR A CASI CINCUENTA ANOS
DE SU CALIBAN

Marfa Isabel Rodriguez Martinez'
Universidad Michoacana de San Nicolds de Hidalgo

Ei poeta, ensayista y escritor cubano Roberto Ferndndez Retamar (La
Habana, 1930) es considerado uno de los mds importantes intelectuales
de nuestra América en el siglo xx. La agudeza de sus letras le ha mere-
cido importantes reconocimientos nacionales e internacionales. Inician-
do el trinsito hacia su verdadera formacién, en la Facultad de Filosoffa y
Letras de La Habana (1954), los “afios de estudiante describen un lector
incansable, primer expediente de curso, a quien nada de la vida resultaba
indiferente. La capacidad de fraguar ideas, reuniendo a su coetdneos en la
pequeia sala de su casa en la Vibora, y los dias de 1953, cuando se pro-
dujo el golpe militar contra Batista” ya habfan forjado a un estudiante
consciente de la situacién politica que vivia su pais, no limitado a rea-
lidades y problemas palpables. Aquel estudiante de Arquitectura, que
un dia pensé construir monumentos y edificios, construiria mds bien
los versos de juventud, traduciendo sus preocupaciones y circunstancias
(eminentemente politicas y sociales) al plano cultural. Tiempo mds tar-
de la forma de su palabra serfa una conversacion infinita, intima, entre
él y el mundo que habita, poesia: conversacional es el nombre con que él
mismo caracteriza su forma de expresion.
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Para entonces contaba con dos cuadernos: Elegia como un himno’ y Pa-
trias.* Ningtn libro antes habfa hablado sobre La poesia contemporinea en
Cuba (1927-1953),’ tesis de grado que le merecié ganar una beca para La
Sorbona en Paris, donde fue alumno del gran lingiiista André Martinet.
Al término del curso, con apenas veinticuatro afios de edad, volvié a su
pais (1955) para presentarse a concurso de oposicion, ganando la citedra de
Filologia Cldsica y Lingtifstica impartida en la Universidad de La Habana.

Hacia 1957 el profesor José Juan Arrom lo invité a dictar durante
un afio (1957-1958) un curso de posgrado sobre la poesia hispanoameri-
cana contemporanea en la universidad de Yale en Estados Unidos. Aun
antes, en 1951, ya habfa tenido la oportunidad de colaborar en la revista
Origenes, “donde tuve el privilegio de estar, de aprender, de alcanzar mi
maduracién inicial —escribe— junto a personalidades como: José Lezama
Lima, Eliseo Diego Mariano, Cintio Vitier, Virgilio Pifiera”.® La expe-
riencia que lo forj6 en Origenes permitié que en 1960 tomara la direccién
de la Nueva Revista Cubana.

Tras el triunfo de la Revolucién Cubana (1959) y adherirse a ella, bajo
un clima de efervescencia cultural, Ferndndez Retamar tuvo la oportuni-
dad de colaborar e intercambiar ideas junto a grandes figuras representati-
vas de nuestra intelectualidad latinoamericana (y de otras geografias) que
sin duda contribuirfan a enriquecer su pensamiento, aunque no necesaria-
mente estuviera siempre de acuerdo con ellos, entre esta lista innumerable
destacan: Jorge Luis Borges, Julio Cortdzar, Mario Benedetti, Ernesto Car-
denal, Alejo Carpentier, Carlos Fuentes, Miguel Angel Asturias, Fernando
Benitez, Fayad Jamis, Pablo Armando Ferndndez, Alejandro Romualdo,
Jorge Enrique Adoum, Juan Gelman, Roque Dalton, José Emilio Pacheco
y Octavio Paz, entre otros. Sin embargo, el ambiente intelectual que le
antecedié no estd limitado especificamente a los nombres mencionados
en este tercio de pdrrafos. Para 1952 Ferndndez Retamar habia viajado a
México donde estableci6 relacién con Alfonso Reyes (maestro tan querido
para él), manteniendo una larga correspondencia que no cesaria hasta el
dia de la muerte de Reyes.
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Ademads de escritor, Ferndndez Retamar fungié como consejero cul-
tural de la embajada cubana en Francia (1960), y se desempefié entre
1961 y 1964 como secretario de la Unién de Escritores y Artistas de
Cuba, desde 1965 ejerci6 el papel de director de la revista Casa de las
Américas, de donde atin en nuestros dias se desempefia como presidente.
Ha sido traducido a casi todos los idiomas, y su ensayo Ca/iban configura
un importante aporte al campo de las ideas en torno al debate sobre la
cultura latinoamericana y caribefia. Su figura es, pues, voz y lucha en de-
fensa de nuestra América, sus textos son, en sintesis, formas de plantear
al mundo los problemas centrales de nuestros paises.

Vivié de cerca la Revolucién Nicaragiiense, presencié la Guerra de
Vietnam del Norte (1970): desde Hanoi hasta el paralelo 17. La adhesion
a estos hechos con el fin de realizar un film sobre la guerra de agresién de
los Estados Unidos contra aquel pafs, lo une mds a la defensa de América
Latina, por la que ha pugnado a lo largo de su vida.

Entrevista personal, concedida en Casa de las Américas,
La Habana-Cuba, 24 de septiembre de 2014

Maria Isabel Rodriguez Martinez (M.I.R.M.): Sabemos que reconoce
entre sus maestros principales a José Marti, humanista por excelencia y
gran figura de nuestra América, al igual que usted. Nos gustaria saber
algunos de los rasgos que considera han contribuido también en su for-
macién y la composicién de su pensamiento.

Roberto Fernandez Retamar (R.F.R.): He reconocido también entre
mis maestros a Alfonso Reyes. A Alfonso Reyes le gustaba ser llamado
un humanista, a mi me parece una bonita palabra y me gustaria que
usted tuviera raz6n, que se me considerara también un humanista, he
tratado de serlo.
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Durante el periodo de la lucha contra Batista, yo perteneci a un mo-
vimiento de Resistencia Civica y escribi algunos articulos en la prensa
clandestina. Después del triunfo de la Revolucién Cubana, escribi bas-
tante en la prensa, en el periédico Revolucion. Y después me fui aden-
trando —como le decia— en este tipo de ensayo que tomaba en cuenta ya
no el hecho literario solo, sino el hecho histérico, y por eso me interesa
destacar este ensayo que se llamé: Marti en su Tercer Mundo. Ahi se ve
el cambio que hay de los estudios literarios en que yo estaba entregado
antes, a los estudios de la interpretacion de la realidad histérica a que me
llevé la Revolucion Cubana. Si no hubiera sido por la Revolucién Cu-
bana yo hubiera posiblemente seguido escribiendo trabajo puramente
literario, pero el impacto de la Revolucién fue muy fuerte, entender lo
que era la Revolucion, entender los nuevos elementos que ponia a la luz.

En la década del 70 del siglo pasado, yo publiqué varios libros que re-
Gnen un poco mi pensamiento, uno era obviamente Ca/iban. A finales de
esa década publiqué un libro sobre Marti que para mf{ es importante: I7-
troduccion a_José Mart, y publiqué Para una teoria de la literatura hispano-
americana, eran tres lineas, tres vertientes de un solo pensamiento que se
hizo mds construido en Caliban, pero que existe también en torno a Mar-
ti y en Para una teoria de una literatura hispanoamericana. Ese es el estado
en que se encontraba mi trabajo. Después he publicado otros textos de
distinta naturaleza, entre los cuales hay un libro que me interesa mucho
pero estd agotado, que se llama: Algunos usos de Civilizacion y barbarie.
Hubo dos ediciones: una argentina y una edicién cubana y me gustaria
de alguna manera que se tuviera en consideracién. He trabajado mucho
con esa dicotomia que se remite a Sarmiento, Czvilizacion y barbarie, ob-
jetando el uso de esos dos términos. La Civilizacién para Sarmiento era
la civilizacién europea y la barbarie era lo especificamente americano. Yo
no he querido de alguna manera objetar ese punto ahorita. En Caliban ya
tuve una polémica con Sarmiento que fue una gran figura, un gran escri-
tor, pero que desgraciadamente desde el punto de vista politico era muy
hostil a las cuestiones americanas. Después he vuelto en otros trabajos a
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impugnar esa dicotomfia: civilizacién y barbarie, especificamente en este
libro que se llama: Algunos usos de Civilizacion y barbarie en que impugno
las tesis de Sarmiento. Sarmiento fue una figura muy complicada, por-
que fue un gran escritor. Facundo, su gran libro, pero dese el punto de
vista ideolégico, desde el punto de vista politico, me parece que fue muy
negativo. Mds o menos en ese estado nos encontramos.

M.I.R.M.: El pensamiento de Roberto Ferndndez Retamar sienta sus
bases en la existencia de una cultura latinoamericana. Nos gustaria es-
cuchar cémo define usted la existencia de esa cultura e identidad en
América Latina.

R.F.R.: Hay una cultura en América Latina y el Caribe, hay paises
con los que tenemos los cubanos relaciones muy fuertes, como el caso de
México. México y Cuba son paises muy cercanos desde el punto de vista
cultural. Yo fui a México por primera vez cuando usted no solo no habia
nacido, sino sus padres no se conocian todavia. Fue en el afio 52, ima-
ginese usted, tuve la oportunidad de entrevistarme con Alfonso Reyes,
que tanto admiraba. Vi a Rufino Tamayo pintando los murales de Bellas
Artes. Vi a Diego dando una conferencia y estableci una amistad muy
fuerte con muchisimas personas de México. Y después he vuelto muchas
veces a México. Hay otros paises de América Latina con los que también
nos une una amistad muy estrecha, como Argentina, por ejemplo. Hay
un pafs en particular con el que tenemos, me atrevo a decir, cariflo espe-
cial, que es Puerto Rico. Porque Cuba y Puerto Rico estuvieron unidas
como las Gltimas colonias espafiolas en América, y muchos otros paises.

Y ahora América en el siglo XXI, en el que estamos, América Latina
conoce varios procesos interesantes en distintos paises del continente:
Venezuela, Ecuador, Bolivia. Hay gobiernos muy interesantes, digamos
asi, en Argentina, Uruguay, Brasil, Chile. Es un buen momento para
América Latina en general. Y la cultura de América Latina es la cultura
de este continente. Nosotros creemos en la existencia de una cultura
latinoamericana que ahora se ha puesto en duda por algunas personas,
claro que algunos tienen derecho de poner en duda lo que les plazca,
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pero yo creo que existe esa cultura latinoamericana y caribefia que estd
en pleno desarrollo, ese es el criterio que gufa mi trabajo, es el criterio
que guia la Casa de las Américas.

“Identidad” es un término muy complicado. Cuando yo era muchacho
y estudiaba la ensefianza secundaria, que entonces se llamaba bachillerato,
habfa una disciplina que era Filosoffa y otra que era Ligica. Y en Filoso-
fia estudidbamos el punto de vista de Parménides y el punto de vista de
Heraclito: “Toda cosa es igual a s{ misma”. Pero Herdclito decia: “Todo
fluye”. Entonces determinamos decir que toda cosa estd siendo igual a s{
misma y la identidad participa de esto. La identidad no estd dada de una
vez para siempre, sino que se va construyendo constantemente, se va mo-
dificando, se va ampliando, se va reduciendo, va adquiriendo una figura
que siempre es mévil, que no estd dada de una vez para siempre. Por eso
la identidad latinoamericana no es una cosa que exista de una vez y para
siempre, estd existiendo en una relacion dialéctica con el resto de los paises
que la forman, antes a esto se le llamaban las series. Las series politicas,
series econémicas. Y no me gustaria quedar preso en una vision estrecha
de la identidad, me parece que es bueno verla en su dimensién maltiple,
en su variedad, en su crecimiento, en su reverdecimiento.

Es muy curioso porque un autor norteamericano muy reaccionario,
Huntington, que ya ha muerto, escribi6 un libro sobre las distintas cultu-
ras existentes en el planeta hace unos afios. Y una de esas culturas era esa
cultura de la América Latina y el Caribe, asi que incluso para él la América
Latina y el Caribe compartian una cultura particular, que no se identifica
con la cultura occidental, pero que en gran medida proviene de la cultura
occidental, asi como la cultura occidental proviene de antepasados griegos,
romanos, drabes, etc. Y me llamé la atencién porque este hombre, Hun-
tington, sostenfa el criterio de que las guerras, situaciones bélicas que se
presentaban en el planeta, tenfan que ver con el choque de civilizaciones,
en este caso, en el caso de él, la civilizacion occidental con la civilizacién
isldmica. Bueno, me parece que estd equivocado Huntington, asi como en
otras cosas, no obstante, me parece interesante destacar que él mismo vefa
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la cultura de la América Latina y el Caribe como una cultura distinta de
las demds culturas, me parece que es un criterio compartible y me llama la
atencién y me alegra que una persona que politicamente era hostil a noso-
tros, sin embargo pudiera ver ese perfil, esa figura de la cultura latinoame-
ricana y caribefia como una entidad propia.

M.I.LR.M.: Han transcurrido mds de cuarenta afios de la primera pu-
blicacién de su texto Caliban, ensayo que ha tenido una enorme repercu-
si6n en el campo de las ideas y la cultura de América Latina, no sélo al
interior de la misma, sino fuera del continente también. Usted mismo
ha modificado muchos de los primeros planteamientos que senté en el
original de Caliban, afiadiendo, clarificando muchos puntos de vista. A la
distancia, ;c6mo es que concibe Roberto Ferndndez Retamar a su Caliban?

R.E.R.: Bueno, yo escribi Caliban en unos diez dfas a raiz de una po-
lémica que se habia desatado en torno a Cuba, que Julio Cortdzar llamé
la hora de los chacales. Yo creo que lo que resulté de esa polémica, de ese
momento, fueron algunos textos importantes. Por ejemplo, de Cortdzar:
La Policritica, La Hora de los Chacales. Y modestamente en esa atmésfera
polémica surgié también mi Caliban. Yo debo decirle que quedé un
poco sorprendido del eco que iba a tener ese ensayo, bueno, cuando lo
escribi tenfa alguna ilusién en él, como es natural, pero ha tenido una
repercusion mucho mayor de lo que yo podia esperar: han pasado mads
de cuarenta afios y se sigue leyendo ese ensayo. Hay algunos aspectos
excesivamente rispidos en el ensayo, yo traté de ir aclarando esos puntos
en sucesivos ensayos que he reunido en ese libro que es Todo Caliban,
ahi voy poniendo cosas en su lugar. Por ejemplo, yo fui muy fuerte en
Caliban con respecto a Borges, un escritor tan importante a quien yo
habfa leido con tanta admiracién y que segui leyendo con admiracién.
Un escritor joven, que era entonces mi alumno cuando surgié el ensayo,
cuando se publicé el ensayo en el 71, me dijo: “Yo no sabia que usted
admiraba tanto a Borges”. Me llam¢ la atencién que €l hubiera detecta-
do que, mds alld de la irritacién que me producian las opiniones politicas
de Borges, muy discutibles, yo tenfa una gran admiracién por su obra.
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En el afio 86, en Buenos Aires, pude pasar una tarde con Borges, le
pedi que nos autorizara publicar una seleccién de sus trabajos, él accedié
y poco después salié publicada por la Casa de las Américas una seleccion
de pdginas escogidas de Borges, yo hice la seleccion y escribi el prélogo,
y asi en otros aspectos en ensayos sucesivos. Después de Caliban, tui
poniendo las cosas en su lugar. Caliban es un ensayo muy irritado y me
imagino que también muy irritante, he tratado de alguna manera de li-
mar las partes mds injustas del ensayo, y me gustaria por eso que se leye-
ra el ensayo junto con los otros que forman parte del libro Todo Caliban.

No trabajaba todavia en Casa de las Américas cuando escribi Mart/
en su tercer mundo, pero si cuando escribi Caliban, ya después Caliban sali6
como libro en México primero que en ningin otro pafs. Habfa salido
en la Revista Casa a finales del afio 71 y salié en la Editorial Guiones y
Segmentos. Después yo escribi otros trabajos sobre Caliban y los reun{ en
un librito que quizds usted tiene, que se llama Todo Caliban. Ahf estd en
primer lugar el punto de vista que usted ha hecho suyo de no llamarlo Ca-
libdn sino Caliban, pero ademds muchos otros trabajos que giran en torno
a Caliban, al punto de que me he convertido, como le decia, en un celoso
al lado de Caliban porque soy un desconocido al lado de él. También entre
los libros que he publicado en una edicién mexicana estd Para una Teoria
de la Literatura Hispanoamericana, tuvo unas ediciones en México, Colom-
bia y Cuba, por supuesto. Se hizo una edicién que yo le llamo la primera
edicién completa en el afio 95 del siglo pasado, en el Instituto Caro y
Cuervo, Colombia. Ahora, en Cuba, acaba de salir una nueva edicién.

M.I.R.M.: Sabemos del papel fundamental que usted ha desempe-
flado como presidente de la Casa de las Américas. La Casa de las Amé-
ricas, en sus inicios, fue creada como un espacio de confluencia cultural
con base en una visién continental y foment6 el encuentro de muchos
de nuestros mejores intelectuales. Actualmente, scudl es el criterio que
gufa a la institucién?

R.F.R.: Bueno, la Casa tuvo el privilegio de ser fundada y dirigida
durante sus primeros afios por Aidé Santa Maria, que fue una figura ma-
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ravillosa, habia sido una figura politica, una revolucionaria muy fuerte,
estuvo en el asalto al Moncada, la Sierra Maestra, la lucha clandestina
y con la Casa de las Américas. Llevé a la Casa de las Américas todo ese
prestigio y el influjo del espiritu revolucionario, del que ella era excep-
cional portadora. La revolucion de la Casa de las Américas es muy curio-
sa. Por ejemplo, al principio la Casa de las Américas trabajaba solo con
areas hispanoamericanas de lengua espafiola, con el tiempo incorporé la
cultura brasilefia, de lengua portuguesa, la cultura caribefia del inglés
y francés. La Casa ha ido creando también las distintas direcciones de
las que consta: literaria, teatral, musical, pldstica. Ha ido creando pro-
gramas para el estudio de la mujer, que debe mucho al programa del
Colegio de México de estudio de la mujer. Ha creado un programa de
latinos en los Estados Unidos, ha creado un programa para el estudio
de las culturas originarias de nuestro continente de América y estamos
en trance de crear un programa de estudios sobre Afroamérica, asi que
tratamos en la medida de lo posible de ir englobando todas las multiples
realidades culturales de nuestra América.

La Casa, aparte de Aidé Santa Marfa, que es su mayor privilegio, ha
contado con el apoyo de grandes escritores y artistas de todo el continen-
te que acabaron ddndole el rostro, no definitivo, porque la Casa estd en
marcha, no tiene una forma, no tiene una forma distintiva, estd crecien-
do, pero que contribuyeron mucho al crecimiento, valga la redundancia,
de la Casa de las Américas. Ezequiel Martinez Estrada que trabajé en la
Casa de las Américas, en los primeros afios de la Revolucién. Manuel
Galich, el guatemalteco eminente, hoy en dia una de las salas de la Casa
de las Américas se llama Manuel Galich. Pienso en Mario Benedetti,
pienso en Julio Cortdzar, pienso en Efrain Huerta, en Roque Dalton,
Rodolfo Walsh, en el pintor chileno Mata, en fin, la numeracién podria
ser enorme y esos escritores y artistas de todo el continente han ido con-
tribuyendo a engrosar el perfil de la Casa de las Américas que no estd
dado de una vez para siempre, sino que estd en marcha, de manera que
la Casa de las Américas no es algo de lo que se pueda hablar en pasado,
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ni siquiera en presente, hay que hablar de ella en presente, pero también
en futuro.

En la década del 20 del siglo pasado, México desempefi6 un papel
muy importante, cuando Vasconcelos fue secretario de Educacion Publi-
ca, cred la Universidad, atrajo a muchas personas importantes a México,
por ejemplo Gabriela Mistral, cuando era una maestra poco conocida.
Entre esas personas estuvo un estudiante argentino llamado Arnaldo Or-
fila, que pasado el tiempo seria el editor del Fondo de Cultura Econ6mi-
ca. Después del siglo xx1 México ejercié un papel irradiante muy fuerte
y yo creo que nosotros hemos querido en la medida de nuestras fuerzas
anclar algo similar en lo que toca a Cuba en general y a la Casa de las
Américas en particular: un centro para estimular los contactos intelec-
tuales, escritores de nuestro continente, o sea, que no estoy hablando de
un proyecto solo mio, sino de un proyecto mds vasto, desde la Casa de
las Américas de alguna forma.

M.I.R.M.: Llama la atencién en nosotros sus inicios en el mundo
de las letras a tan temprana edad en la revista Origenes, lugar de mayor
madurez intelectual, como ha sefialado usted mismo, pero ademds su
contacto con diversas figuras intelectuales como Hemingway, Alejo Car-
pentier, Nicolds Guillén, entre otros. ;Nos podria hablar un poco de ese
itinerario intelectual que lo permeé6?

R.F.R.: Hemingway, como usted sabe, vivia en Cuba, tenfa una casa
en Cuba que hoy en dia es un museo, Museo Hemingway. Cuando yo
tenfa 17 afios, como usted comprenderd hace muchos afios, yo era el jefe
de informacién de una revista juvenil que se llamaba A/ba, y para esa
revista fui a visitar a Hemingway para hacerle una entrevista. Bueno,
yo era muy muchacho, ignoraba muchas cosas, pero Hemingway tuvo
la gentileza, a partir de las personas que hicieron posible esa entrevista,
de concederme la entrevista, y la publiqué en la revista A/ba: “Breve
viaje al maestro Hemingway”, en aquel momento yo era lector sobre
todo de literatura obscura, La residencia en la tierra de Neruda, los poe-
mas de Rilke, etc., y la verdad es que me parecia bastante elemental la
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literatura de Hemingway, bueno, con el tiempo me di cuenta de que el
elemental era yo y no Hemingway, porque eso que parecia simpleza en
Hemingway, en realidad era madurez. Hemingway habfa llegado a su
estilo por un proceso de fortalecimiento de los elementos fundamenta-
les. A Alejo Carpentier lo conoci una tarde cuando fue a visitar a una
gran figura de nuestras letras que afortunadamente vive todavia: Fina
Garcia Murruz, quien habia dado a luz a su segundo hijo, José Marfa,
que se convertirfa con el tiempo en un gran musico cubano. Ah{ conoci a
Alejo, pero realmente mi estrecha relaciéon con Alejo se produjo a partir
del afio 59, cuando él regresé a vivir a Cuba después del triunfo de la
Revolucién. Otra figura muy importante para mi fue Lezama Lima, yo
tenfa veinte afios cuando lef poemas que €l hizo publicar en la revista
Origenes. Habia conocido poco antes a Fina Garcia Murruz y a su esposo
Cintio Vitier, grandes escritores los dos que ejercieron mucha influencia
sobre mi. Conoci a Guillén antes de la Revolucién, después trabajé con
Guillén porque él fue presidente de la UNEAC, que se creé en 1961 y yo
fui secretario coordinador de la Unién y, bueno, asi podria mencionar
a otras muchas personas. Estamos celebrando el centenario de algunos
escritores cubanos como son Samuel Feijéo, como Onelio Jorge Cardo-
so, pero es también el centenario de muchas figuras importantes en el
continente todo, de Cortdzar, de Bioy Casares, de Octavio Paz, de Efrain
Huerta, José Revueltas, de Pedro Jorge Vera en Ecuador, bueno, con
todos ellos tuve relaciones muy estrechas.

Con Octavio coincidimos en Paris en el afio 60, él era encargado de
negocios de México y yo era consejero cultural de la Embajada de Cuba,
estoy hablando del afio 60, y Octavio fue muy generoso conmigo, me
dio a conocer muchas figuras importantes de la cultura francesa y me
ayudé a sobrellevar ese afio dificil, ese afio en que la Revolucién Cubana
cambié de signo: de una revolucién nacionalista como habia sido en el
afio 59, pasé a ser una revolucién de proyeccién socialista, y Octavio me
ayud6 muchisimo en ese afio tan dificil. Con Efrain tuve una relacién
muy estrecha, realmente muy estrecha, éramos como hermanos, yo tuve
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la ocasién de formar parte del jurado del Premio de Poesia de Aguasca-
lientes en México, conjuntamente con Efrain y con Jaime Sabines, que
son en verdad dos grandes poetas. En cuanto a México me serfa muy
dificil enumerar todas las relaciones que he tenido y que tengo, ahi vive
ahora la princesa Elena Poniatowska a quien tanto quiero, conoci a Luis
Villoro, el fil6sofo, el pensador, y después conoci a su hijo: Juan Villoro,
quien particip6é también en la semana de autor de hace un par de afios
aqui en la Casa de las Américas y con quien hemos hecho fuerte relacion,
de manera que no puedo enumerar a todos y todas quienes han colabo-
rado a que la Casa de las Américas sea lo que es.

Toda la informacién sera utilizada con fines académicos
con el acuerdo del entrevistado.

Notas
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en el Instituto de Investigaciones Histéricas (11H) de la misma institucién. Su linea
de investigacién se desarrolla en torno a la historia intelectual y cultural de América
Latina del siglo xx.

? Pogolotti, Graziella, “Aquel estudiante de arquitectura” en Homenaje a Roberto
Ferndndez Retamar,

Revista de la Biblioteca Nacional José Marti, Nim. 1-2, Enero-Junio del 2000,
p- 50.

3 Ferndndez Retamar, Roberto, “Elegfa Como un Himno: (A Rubén Martinez Vi-
llena)”, 1999.

* Ferndndez Retamar, Roberto, Patrias. 1949-1951. Libro que le merecié el pre-
mio nacional de poesia en su pais, 1952.

> Fernandez Retamar, Roberto, “La poesia contempordnea en Cuba (1927-1953)”,
2009.

¢ Fernindez Retamar, Roberto, Fervor de la Argentina. Antologia personal, 1993, p. 10.
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Resumen/Abstract

A partir de la fibula de la flauta de madera relatada en el libro La idea de la justicia,
Amartya Sen ilustra el debate, atin en danza, sobre la justicia social en el mundo con-
tempordneo. En primer lugar, este trabajo retoma la narracién y, desde all{, presenta
las tres ideas cldsicas de justicia social: (i) la justicia como eficiencia econémica, (ii)
la justicia como igualdad distributiva y (iii) la justicia como retribucién del trabajo.
En segundo término, muestra la inconmensurabilidad entre ellas que, en rigor, es la
inconmensurabilidad de sus principios basales. Cada uno tiene razones necesarias y su-
ficientes para quedarse con la flauta. Pero eso no es posible ya que hay una sola flauta.
Claramente, la flauta representa los recursos que son escasos por definicién vy, asi, el
problema que ilustra la fdbula es sobre el criterio de distribucién.

Tomdndonos la licencia de extender el nimero de los protagonistas de la fibula,
en el tercer apartado, proponemos una idea de justicia social que sortea la dificultad
comun a las tres, a saber, la no contemplacién/inclusién del otro concreto, i.e., lo que
serfa la justicia de tipo trascendental. A este cuarto tipo de justicia la denominamos
justicia por retribucién histérica. Sin embargo, maximizamos el cuarto tipo propo-
niendo un quinto y Gltimo tipo de justicia social: la comunitaria, a la cual evaluamos
como posible superadora en tanto es abarcativa de las otras cuatro.

Palabras clave: justicia social, eficiencia, igualdad, retribucién, justicia comunitaria.
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In search of social justice: proposals, confrontation
and a possible overcoming in the face of incommensurability

Using the fable of the wooden flute narrated in The Idea of Justice, Amartya Sen illus-
trates the ongoing debate surrounding social justice in the contemporary world. Our
article first recounts this narrative to clarify the three classic notions of social justice
as: (i) economic efficiency; (ii) distributive equality; and (iii) compensation for work.
Second, it exposes the incommensurability of these three ideas found, specifically,
in the incommensurability of their foundational principles. In the fable, each one of
the three children has sufficient reason to want to obtain the flute, but since there is
only one flute, this is impossible. Clearly, the flute represents resources that are scarce
by definition; thus, the problem that the fable illustrates centers on the criterion of
distribution. Taking the liberty to increase the number of protagonists in the tale, we
propose, in the third section, a fourth idea of social justice that evades the difficulty
shared by the original three; namely, their failure to contemplate or include the con-
crete other; i.e., the transcendental type of justice. This type is what we denominate
‘justice through historical retribution’. However, we optimize this fourth type by
proposing a fifth, and final, type of social justice: the communitarian, whichwe eva-
luate as being potentially overcoming, since it encompasses the other four.

Keywords: social justice, efficiency, equality, retribution, community justice.
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Introduccion

A partir de la fdbula de la flauta de madera relatada en el libro La idea
de la justicia, Amartya Sen ilustra el debate, aGn en danza, sobre la jus-
ticia social en el mundo contempordneo. En primer lugar, este trabajo
retoma la narracion y, desde alli, presenta tres ideas de justicia social:
(i) la justicia como eficiencia econémica, (ii) la justicia como igualdad
distributiva y (iii) la justicia como retribucién del trabajo. En segundo
término, muestra la inconmensurabilidad entre ellas que, en rigor, es
la inconmensurabilidad de sus principios. Pese a eso, tomdndonos la
licencia de extender el nimero de protagonistas de la fdbula, en el tercer
apartado proponemos otras dos diferentes y complementarias ideas de
justicia social. Presentamos una cuarta idea que sobresale por su ma-
yor amplitud. A pesar de que esta idea resulta mds abarcativa que las
anteriores planteamos una quinta idea de justicia como superadora de
todas ellas dado que, ademds de contemplar/incluir al otro, es atin mas
abarcativa que todas las demds. La denominaremos “justicia comunita-
ria”. Se trata, pues, de confrontar cinco ideas de justicia social y, aunque
claramente tomamos partido por la dltima, somos conscientes de que el
arduo problema quizds no sea jamds resuelto dada la inconmensurabili-
dad de las teorfas de justicia social en compulsa.

I. Tres ideas clasicas de justicia social

En su libro La idea de la justicia Amartya Sen (2011) relata la “Fdbula
de la flauta de madera” para ilustrar el debate, atin en danza, sobre la
justicia social en el mundo contemporaneo.

Imagine que tenemos tres nifios y una sola flauta de madera. Dos de
esos nifios, un nifio y una nifia, son ricos y tienen muchos juguetes; el
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tercero es pobre. Se plantea la situacién imaginaria en la que dispone-
mos de una flauta y hay tres nifios que se disputan su propiedad: Anne,
Bob y Carla. La pregunta clave es: ;a quién deberfamos darle la flauta
de madera? En el intento de respuesta, yacen tres ideas de justicia. En
efecto, tres son las ideas de justicia que se barajan como respuestas po-
sibles: la justicia como eficiencia econémica, la justicia como igualdad
distributiva y la justicia como retribucién del trabajo.

Cada exposicion, cada nifio, pone de manifiesto sus propias razones por
medio de “pruebas de realidad {social}”' (Boltanski, 2009), las cuales po-
nen en marcha un mecanismo de juicio [valorativo} por parte de quien lee
la tdbula (“escucha” a los nifios, analiza sus razones), de modo que no per-
miten al lector discernir cudl serfa (si fuera posible) la que mayor justicia
perpetraria. Y esto porque las propuestas de justicia social expuestas, y sus
principios subyacentes, son inconmensurables.

1. La justicia como eficiencia econdmica

En primer lugar, Anne reclama la flauta porque ella sabe tocarla mientras
que ni Bob ni Carla saben hacerlo. De hecho, Bob y Carla admiten no
saber tocar la flauta. Su argumento de justicia se sustenta en una prueba
empirica que se nos presenta como inapelable. Si s6lo disponemos de
esta informacién, resulta evidente que la flauta seria para Anne, por ra-
z6n de la justicia sustentada en el mérito dado que ella ha estudiado para
aprender a tocar la flauta e, incluso, por razones de eficiencia econémica.

2. La justicia como igualdad distributiva
Sin embargo, el problema se complica cuando Bob también reclama la
flauta, alegando que es el mds pobre de los tres, hasta el punto de que
no tiene juguetes propios. La flauta le ofreceria algo con lo que jugar, de
modo que, en términos econémicos, le reportaria mayor satisfaccién que
a Anne o a Carla.

El beneficio al nifio podria reforzarse con otro tipo de argumento, a
saber, la adjudicacién a Bob se sustentaria en razones de orden humani-
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taria, dado que el juego es un derecho universal de las nifias y nifios. En
este sentido, privarlo de la flauta serfa negarle el ejercicio de su derecho.
Si Gnicamente dispusiéramos de la informacién que nos proporciona
Bob, habria fuertes razones para concederle la flauta en propiedad.

3. La justicia como retribucion del trabajo

No obstante, atin resta escuchar los argumentos de Carla. Para nuestra
sorpresa, Carla ha estado trabajando semanas en la fabricacién de la
flauta, objeto de la disputa. Pero, una vez terminado el trabajo, apa-
recieron los otros nifios exigiendo el objeto. Carla reclama no sélo la
flauta en términos de propiedad genuina por origen (productora del
bien) sino también el reconocimiento de su esfuerzo y competencias
invertidas en el trabajo de produccién artesanal. Carla representa la
justificacién del argumento de la “grandeza industrial”? (Boltanski y
Thévenot, 2011). Su esfuerzo ha realizado un trabajo funcional que
contribuye al bien comin (ha construido un bien atil). En la sociedad
contemporinea el esfuerzo es valorado en tanto que ha sido eficaz en el
uso de los recursos escasos. Si no tuviéramos mas que la informacién
que nos proporciona Carla, la decisién seria clara a su favor. En tér-
minos generales, la fidbula ilustra la posible sostenibilidad de razones
plurales y rivales para la justicia social tal que pueden bloquear una
solucién inclusiva y consensuada.

Ahora bien, segin Sen (2011), y coincidimos, ninguna de las tres
resulta aceptable porque ninguna contempla la inclusién del otro. A
partir de este punto, plantearemos si hay o, en todo caso, si es posible,
una idea de justicia preferible que el resto, mds aceptable y deseable
en términos sociales. Una idea superadora de justicia social: la justicia
comunitaria.
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I1. Compulsa y falla comuan en las propuestas
clasicas de justicia social

Resulta necesario notar que cada tipo de justicia supone un tipo de asig-
nacién de recursos —la flauta en la fdbula— y principios cldsicos de la
economia formal moderna que animan insalvables discusiones. Es decir
que, si los tipos de asignaciones y sus principios que definen los tipos de
justicia no son compatibles, tampoco lo serdn los tipos de justicia.

La discusién, entonces, se profundiza en el siguiente sentido: los ti-
pos de justicia han mostrado no ser compatibles. Mds ain, dado que
esos tipos de justicia se definen a partir de los principios en los que se
sustenta, y que éstos no superan la compulsa entre ellos, entonces no es
posible aceptar una idea de justicia como mejor que la otra. La compulsa
es entre los tipos de justicia planteados, lo cual significa entre los prin-
cipios filoséficos de cada tipo. Esto, por un lado. Por el otro lado, las tres
ideas de justicias presentadas tienen en comun una debilidad: la de no
ser inclusivas (Sen, 2011).

(i) La compulsa entre las propuestas cldsicas de justicia

Tras escuchar los tres argumentos, cada uno de ellos con peso y fuerza ra-
zonables, es necesario decidir a quién se asigna la flauta. Obsérvese que,
en este ejemplo, el mecanismo de asignacién de recurso es irrelevante.
En principio, la flauta serd asignada (“distribuida”) por el Estado o por
el mercado. La cuestion reside en qué principios (econémicos, politicos
e, incluso, morales) deben gobernar esa distribucién de recursos.

1. El principio de la eficiencia econdmica

Si fijamos como principio el de la médxima eficiencia econémica, la flauta
serd para Anne, con el fin de no perder el posible bien de la musica que
Anne es la Gnica que puede producir. Este principio se regula por la
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competencia entre agentes y son beneficiados quienes cuentan con ma-
yores competencias (como recursos simbélicos en este caso).

Pero, con este principio, se mantiene el problema del tratamiento de
la pobreza y el acceso igualitario (caso de Bob) y de la justa retribucién
del trabajo (el caso de Carla). Anne se destaca por sus méritos en tér-
minos de competencias individuales ante los otros dos nifios, pero este
argumento sélo se sostiene en defensa de la igualdad de oportunidades.
Las oportunidades son definidas como la posibilidad de cualquier per-
sona como ciudadano libre de elevarse en la estructura social en funcién
del mérito. No obstante, las posibilidades de cultivar méritos con valor
social no son las mismas para todos de acuerdo con la ubicacién en po-
siciones sociales desiguales. Son las posiciones en la estructura social las
que determinan el uso y éxito de las oportunidades (Dubet, 2012).

2. El principio de la igualdad economica
Si nuestro principio consiste en la igualdad econémica, Bob obtendrd la
flauta, con el fin de proporcionar oportunidades a “los menos favorecidos”
por las posiciones sociales. Defender el principio de igualdad econémica
pareceria ser conveniente en términos de disminuir las desigualdades en-
tre posiciones socioeconémicas. Promover la igualdad entre posiciones es
una via para aumentar la autonomia de los sujetos, dado que dispondrian
de los recursos necesarios para elegir sus modos de vida de acuerdo con
sus preferencias (y no por sus carencias). Quizas Bob podria convertirse
en flautista, o iniciar un negocio de venta de instrumentos musicales en el
futuro. Sus capacidades no son evaluadas ni constituyen una “prueba de
realidad” en términos de Boltanski (2009) sino que, al contrario, se sostie-
ne que el bien material (flauta) serfa un medio de acceso al desarrollo de
capacidades que mejorarian su calidad de vida, ademds de representar un
resarcimiento para el disfrute de sus derechos universales.

Ahora bien, aplicando este principio, se mantiene el citado problema
de la retribucién del trabajo, ademds de que quedan en entredicho los
incentivos para la produccién de bienes ttiles.
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3. El principio de la vetribuciin del trabajo

Finalmente, Carla adquirirfa la flauta bajo el principio de “la tierra para
quien la trabaja”. El problema residirfa, con este principio, en la pérdida
de eficiencia econémica en términos del uso del objeto (no habria quién
ejecutase “musica de flauta”) y en el tratamiento de la igualdad de acceso
a los recursos (Bob no ha tenido la posibilidad —a pesar de su “libertad
de oportunidades”— de aprender a fabricar una flauta ni los recursos para
comprar una).

(77) La falla comiin en las ideas cldsicas de justicia

Amartya Sen (2011) consigue ilustrar claramente las situaciones politi-
cas diarias, en las que varios cursos de accién posible estin apoyados por
so6lidas razones. Sin embargo, una teoria politica consiste en conceder la
importancia y, de hecho, el lugar necesario, a cada una de estas razones y
analizar cémo influyen unas en otras. De ahi que se vuelve imprescindi-
ble afiadir al andlisis los siguientes interrogantes:

¢Qué ocurrirfa si s6lo hubiera flautas para quien sabe tocarlas? ;Cémo
aprenderfa alguien a tocarla? Pero ,y si asignamos a cada cual “segin
su necesidad” y no segin su trabajo? ;Por qué alguien trabajarfa? ;Y si
concedemos la flauta a quien la construye? ;Por qué razén irfa a cons-
truir mds de una?

El igualitarismo liberal contiene tensiones inherentes que no permi-
ten que el capitalismo se someta a la aplicacion sin conflictos del prin-
cipio de justicia social igualitaria-econémica (Callinicos, 2002). En la
misma direccién, desde la propuesta seneana el punto débil de las ideas
de justicia social aqui planteadas converge en que ninguna contempla la
inclusién del otro, sino un tnico beneficiario que excluye al resto.

He aqui que las tres justicias presentadas tienen en comdn una de-
bilidad: la de no ser inclusivas. Un componente esencial de la idea de la
justicia en la propuesta de Sen (2011) es la pluralidad puesto que se trata
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de la inclusién del otro. Al “otro concreto”, “nuestro vecino” (Maceri,
2015). Y esto, fundamentalmente, porque la justicia no es un acuerdo
trascendental (Sen, 2011). Las ideas cldsicas de justicia social expuestas
resultaron, pues, inconmensurables.

I11. Hacia una posible superacion ante
la inconmensurabilidad

¢Hay una idea de justicia mejor, mds aceptable y deseable (que las plan-
teadas) en términos politico-sociales? Podria contemplarse la posibili-
dad de que ninguna de ellas sea absolutamente acertada en términos
politico-sociales, los cuales alcancen a cubrir a la mayor cantidad de
personas, de manera equitativa y respetando sus libertades. Mds atn, la
imposibilidad para ponerse de acuerdo en un pacto trascendental es uno
de los factores por los que Sen y otros autores como Holmes y Sustein
(2011) consideran que debe haber un cambio de rumbo en la formula-
cién de la teorfa de la justicia, cambio hacia una teoria empirica, una
teorfa que incluya al otro en los hechos. Una justicia empirica con fun-
damentos tedrico-filoséficos.

Segtin Holmes y Sustein (2011) un Estado que no cuenta con recur-
sos no puede proteger los derechos y la necesidad de la actuacién del
gobierno y de la participacién activa de los ciudadanos para garantizar
su efectividad. No hay otra justicia que la que forma parte de la toma en
consideracién de las tensiones entre derechos y su aplicacién. Holmes y
Sunstein avanzan en su angulo empirico para la justicia social.

El problema que plantea la fdbula de la flauta, interpretamos a los
autores, es representativo de los desafios a la aplicacién de justicia que
sobrevienen a los Estados debido a la escasez de recursos ptblicos. Esta
escasez los enfrenta a la necesidad de realizar concesiones en vistas de
alcanzar la mayor cobertura posible de los derechos de los ciudadanos.
En la sociedad actual, organizada bajo los principios de la economia ca-
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pitalista, “el pacto de clases moderno se refleja en la combinacién entre
derechos de propiedad y derechos de bienestar” (Holmes y Sustein 2011:
218). El dilema que plantea la atribucién de la flauta supera los debates
actuales sobre la igualdad de oportunidades que los Estados no logran
garantizar. El problema entre ideales de igualdad de acceso y disfrute
de derechos y los recursos disponibles que aqueja a las sociedades se ve
amplificado por el hecho de que las diferencias se transforman, para la
mayoria de las personas, en fuente de desigualdades (Touraine, 1997).
Por ello, se ha planteado que avanzar hacia la igualdad de posiciones
permitirfa lograr sociedades con menor desigualdad y sujetos mds aut6-
nomos por sobre las diferencias (Dubet, 2012).

1. La justicia social como rvetribucion historica

Con la idea de justicia social como un tipo de justicia que incluya al
otro, en su ser concreto y, en este sentido, lejos de un pacto trascen-
dental, agregaremos protagonistas a la fdbula inicial. De esta manera,
el ejercicio en torno a la fdbula nos permitird introducir otro tipo de
justicia, con pruebas de realidad que posibilitardn considerar la justicia
comunitaria como superadora de las ya expuestas y, podriamos sostener,
ganadora de la compulsa.

Sabemos que Anne, Bob y Carla son los nifios que protagonizan la
fibula. Pero podriamos incluso agregar otra nifia, Wara,’ que es, desde
ya, perteneciente al género femenino, pobre e indigena, y afirma que a
ella le corresponde la flauta porque, aparte de ser pobre, su sociedad ha
sufrido el despojo sistematizado desde hace mds de quinientos afios vy,
por ser nifia —mujer—, también ha sido victima de segregacién de género
a lo largo de la historia. ;Le damos la flauta a ella? Por supuesto, si de
retribucién histdrica se trata.

Las cuatro ideas de justicia social hasta aqui presentadas son validas
en el sentido en que tienen sus razones atendibles y se han presentado
pruebas coherentes: la justicia por igualdad, por mérito, por propiedad
y, la Gltima agregada, por retribucion histérica. Tres de éstas promueven
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“el mayor beneficio para el mayor nimero de personas” (Maceri, 2017).
Pero, incluso la opcién mds conservadora, la justicia por propiedad, tam-
bién podria caer dentro del debate en torno al trabajo como medio le-
gitimo de produccién de valor y de acceso a bienes ttiles que puedan
disfrutarse en la sociedad: ;qué estimulo estamos dando para que mejore
la sociedad en su conjunto eligiendo en libertad su oficio?

Lo curioso aqui es que, por un lado, si se es partidario de una opcién
se tendrd una serie de argumentos que son inconmensurables con los de
las otras opciones. Es decir, no hay discusion racional posible porque los
argumentos de uno no son comparables o conmensurables con los argu-
mentos de los otros. Por ejemplo, aun analizando cada postura dentro de
la variable “futuro”, la inconmensurabilidad seguiria en pie: quien estd a
favor del mérito considerard que la mejor opcién es la suya porque, a fu-
turo, a todos nos ird mejor si apoyamos a los genios (como ella) pues los
genios podrdan hacer muchisimas cosas de las que todos disfrutaremos.
Aquel que estd a favor de la justicia por igualdad puede argumentar,
entre muchas otras razones, que es preferible una sociedad igualitaria
pues la desigualdad genera violencia (y entonces el nifio pobre sin flauta
terminard, por ejemplo, asaltando a la nifia genio). Sobre este punto,
se han realizado estudios que muestran que las desigualdades degradan
no sélo la vida social de los pobres sino del conjunto de la sociedad, en
términos de seguridad y salud (Merton, 2002). Quien estd a favor de la
retribucién histérica, podria argumentar que es imposible saber si den-
tro de la comunidad de escasos recursos e histéricamente oprimida, en
nuestro ejemplo la comunidad de Wara, no podria haber otro o varios
nifios genios. Uno de los problemas de la defensa de la meritocracia es
la necesidad constante de pruebas y el riesgo y sesgo que éstas conllevan
(Dubet, 2012). Nuestros nifios genios indigenas pueden tener cualida-
des y competencias extraordinarias que, sin embargo, las pruebas dise-
fladas en otra cultura no estén adaptadas para identificarlas y evaluarlas.
¢Son medibles y comparables todas las cualidades y competencias/capa-
cidades humanas? Por lo que, al no ser identificadas cualidades distintas

262



En busca de la justicia social...

a la “norma”, no son tenidas en cuenta y no son reconocidas, por lo que
estos nifios, si se utilizan estas pruebas homogeneizadoras del mérito, no
serfan valorados socialmente. Las pruebas también detentan dificultades
en su capacidad de comparacion y son utilizadas para justificar las jerar-
quias sociales (Boltanski, 2011). Ante la aparicién de Wara, su situacién
ilustra que deberfamos tanto reconocer como promover otros talentos
dandoles los medios a los nifios para que puedan aprovechar la oportu-
nidad de averiguarlo.

Eso si de la flauta, puntualmente, se trata. Mds alld de la fdbula o
sabiendo de su representacion, darle la flauta a la cuarta protagonista
parece ser la opcién mds justa en el sentido de mds abarcativo, tal que
podria incluir la mayor cantidad de variables puestas en juego en las
alternativas anteriores: una especie de reparacién histérica a futuro, en
los descendientes de los expoliados. La justicia de reparacion histérica se
asienta en la razén de reconocimiento de minorias o, como en el caso de
la comunidad de Wara, de poblaciones extensas pero con menor goce y
menor acceso a derechos. Su reconocimiento como ciudadanos amplia su
participacién democrdtica e integracion a la sociedad. El reconocimiento
es una cuestion ética y nuclear de los derechos humanos en las demo-
cracias. Hasta aqui Wara parece la ganadora de la flauta, pero hagamos
entrar en accién a una quinta nifia, Aimé.*

2. La justicia social comunitaria

Aimé, ademds de compartir caracteristicas esenciales con Wara, sabe to-
car la flauta, habiendo aprendido con una fabricada por otra nifia de su
comunidad. O, mds ain, la construyd ella misma (aunque ya, obviamen-
te, no la tiene), siendo, por ejemplo, autodidacta.

Las flautas, como otros instrumentos musicales, en la comunidad de
Aimé son destinadas a los nifios mds pequefios y deben cederlas a sus
hermanitos cuando éstos estén en condiciones de aprender, para fomen-
tar el conocimiento musical de manera igualitaria. Aimé aprendi6 con
la flauta que ella construyé y comparte con otros miembros de la comu-
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nidad porque no hay suficiente madera para construir para todos por
motivos varios, por ejemplo, por una catdstrofe natural perdieron sus
casas y bienes, entre ellos, la flauta.

Como Aimé desea seguir aprendiendo y disfrutando de la musica
solicita la flauta y reclama su derecho a continuar desarrollando sus ca-
pacidades musicales. En este caso, Aimé reclama la flauta por su talento
y voluntad de desarrollarlo, ademds de continuar ensefiando a los mas
jévenes con pocos recursos de su comunidad, que son mayoria.

Darle la flauta a esta quinta pequefia asienta la justicia que defiende el
mérito a nivel individual por el desarrollo de sus competencias musicales.
No obstante, dada su precaria situacién econémica mejoraria su posicion
socioeconémica y, en consecuencia, la posibilidad de aprovechar oportuni-
dades para desarrollar una carrera profesional y, asi, elegir mejor, es decir,
con mayor autonomia, su modo de vida. Asimismo, escoger a Aimé, como
en el caso de la otra nifa indigena, Wara, realiza el reconocimiento de
minorias y la retribucién histérica a una comunidad que ha sido también
expoliada, esclavizada y sufre discriminaciones culturales, politicas y eco-
némicas. Entonces, la flauta serfa destinada a Aimé.

¢Cudl gana la compulsa? ;A quién le corresponde la flauta de ma-
dera? Sostenemos que a quien, bajo una misma variable de andlisis, el
futuro, en este caso, contenga la mayor cantidad de notas esenciales de
las otras personas. Se trata de una justicia social mds abarcativa en tanto
incluye las caracteristicas esenciales de los otros tipos de justicia, sus
asignaciones y principios, mas equitativa de cara al futuro.

Tanto Wara como Aimé, de origen indigena, son actores que reclaman
su reconocimiento como comunidades con derechos iguales y autonomia
para desarrollarse. No obstante, tal como advierte Fraser (2008) se debe
diferenciar entre el reconocimiento como politica y la redistribucion. El
reconocimiento no resuelve directamente un problema de justicia social
que se plantea ante los recursos escasos. Es clave comprender que las
posiciones expuestas sobre la justicia social son inconmensurables pero,
pese a eso, optamos por una: la justicia comunitaria.
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En el caso de Wara y de Aimé, la justicia es comunitaria en el sentido
en que explica Machicado (2009), a saber, la justicia social que acciona en
una comunidad, en las propias comunidades de pertenencia. En un sen-
tido similar, Ardila define la justicia comunitaria como “una modalidad
de administracion de justicia que se constituye con el conjunto de insti-
tuciones y procedimientos mediante los cuales un grupo social tramita
sus conflictos de manera acorde con su identidad, independientemente
del sistema juridico estatal” (Ardila 2006:15). He aqui el sentido comu-
nitario, fundamentalmente de pertenencia identitaria colectiva, que no
se encuentra en las tres propuestas cldsicas de justicia social. Es decir: se
cumple el requisito seneano de una justicia no trascendental. En estos
casos donde nos hallamos ante actores con procedencias diversas se debe
considerar sus propias razones de justicia a fin de no trasponer e imponer
una norma que encarne un mecanismo de colonizacién juridica (Exeni
Rodriguez y Grijlava Jiménez, 2012) sobre las otras justicias.

No obstante, y este podria ser un aporte, esta clase de justicia 7z situ e
inclusiva, es mds abarcativa que las otras pues comprende sus principios,
sus razones y, ademds, es extensible al futuro. El criterio de asignacion
solo no resuelve una disputa puntual, la cual, una vez resuelta, queda
en el pasado, sino que bien podria aplicarse en adelante. Es un criterio a
futuro. Asimismo, el principio de justicia comunitaria sustentado en las
razones de los pueblos indigenas nos sefiala que no es un sistema homo-
géneo ni lo pretende, sino plural. De esta forma, la justicia comunitaria
refiere a sistemas que son ejercidos de manera auténoma por las comu-
nidades a través de sus autoridades propias y reconocidas (Santos, 2012).

La justicia comunitaria permite dialogar entre distintos argumen-
tos, incorporar diversas “pruebas de realidad {social}”, construyendo, de
manera colectiva, mecanismos de coordinacién como la participacién
y compromiso politico a nivel organizacional.” Santos (2012) postula
que una salida posible para garantizar la autonomia de esta justicia es la
complementariedad entre sistemas y su igualdad jerarquica. El pluralis-
mo juridico que evoca el autor es una propuesta de solucién a través del
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compromiso ante la inconmensurabilidad de los principios de justicia
presentados aqui.

Por ello, por inclusiva y abarcativa, la justicia comunitaria nos parece
la ganadora del dilema sobre qué tipo de justicia social es el mejor para
resolver este tipo de conflicto.

Recapitulacion

Conscientes de que la justicia social estd lejos de ser una realidad, en
este trabajo hemos expuesto los tres tipos de justicia social mds cldsicos
y extendidos en la cultura hegeménica: la justicia como eficiencia econé-
mica, la justicia como igualdad distributiva y la justicia como retribu-
cién del trabajo. Cada tipo de justicia social se sustenta en asignaciones
y principios que entran en colisién, haciendo que los tipos de justicia
tampoco resulten compatibles, dado que las distintas justicias sociales
tienen sus asignaciones y principios como basamento.

El debate sobre cudl de estas justicias es mejor, es decir, mds acepta-
ble, gana la compulsa que se ha planteado desde la fdbula de la flauta de
madera relatada en el libro La idea de la justicia de Amartya Sen. En el
relato, tres nifios representan los tres tipos de justicia. Cada uno tiene
razones necesarias y suficientes para quedarse con la flauta. Pero eso no
es posible, ya que hay una sola flauta. Claramente, la flauta representa
los recursos que son escasos por definicion vy, asi, el problema que ilustra
la tdbula es sobre el criterio de distribucién.

Ahora bien, no sélo cada justicia, representada en cada nifio, tiene sus
propias razones para quedarse con la flauta, para ser ganador de la com-
pulsa, sino que todas tienen una falla en comin. De acuerdo con Sen, las
tres ideas de justicia social desatienden la contemplacién, mds ain, la in-
clusién del otro en tanto ser humano concreto. De ah{i que la falla comin
sea no considerar la justicia social con un enfoque filosé6fico empirico. En
efecto, la justicia social no consiste en un acuerdo trascendental.
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Con el objetivo de lograr algtn criterio de distribucién mds justo y no
trascendental de modo que, al menos, salve la deficiencia comin de no in-
cluir al otro, es decir, no ser un criterio pluralista, extendimos la fabula en
el sentido en que hemos hecho participar a otras dos nifias que no figuran
en la narracién original. La intervencion de la cuarta y de la quinta nifia
nos condujo a analizar otras dos ideas de justicia social sorteando la difi-
cultad comun a las tres, a saber, la no contemplacién/inclusién del otro.

El cuarto caso, la justicia por retribucién histdrica, especificamente,
presenta una novedad: atiende una variable de andlisis que, ademds de
solucionar el problema de la posesion de la flauta, logra hacerla extensi-
va al futuro. En efecto, el criterio de distribucién es més abarcativo. La
quinta nifia, que encarna el quinto tipo de justicia social, la comunita-
ria, contiene la mayor cantidad de caracteristicas esenciales en tanto que
cualidades y competencias de las otras personas e incluye una mirada no
s6lo sobre su insercién sociocultural sino sobre el ejercicio de la justicia
de forma colectiva y plural. Se trata de una justicia social mds abarca-
tiva en tanto incluye las caracteristicas esenciales de los otros tipos de
justicia, sus asignaciones y principios, mds equitativa de cara al futuro
dado su reconocimiento por la desigualdad de posicion individual actual
y también histérica y colectiva como miembro de su comunidad. Las
posiciones expuestas sobre la justicia social son inconmensurables pero,
pese a eso, hemos optado por una, la justicia comunitaria, debido a su
inclusion del otro concreto.

En este trabajo se han presentado cinco ideas de justicia social. Las
primeras tres, la justicia por igualdad, por mérito y por propiedad estin
representadas por la fdbula y constituyen los tres tipos cldsicos de jus-
ticia social. Nuestra extension del relato nos condujo a un cuarto tipo
de justicia social, la justicia por retribucién histérica. Esta clase resultd
mds inclusiva que las otras. Sin embargo, maximizamos el cuarto tipo
proponiendo el quinto y tltimo tipo de justicia social: la comunitaria y,
aunque claramente tomamos partido por esta dltima, somos conscientes
de que el arduo problema quizds no sea jamds resuelto.
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Notas

' La nocién de “prueba de realidad” ha sido adoptada por Boltanski y Thevenot
(2011) para ser aplicada a la cuestiéon de los argumentos de juicio y la legitimidad
movilizados por las personas en la vida social: “En efecto, para que las personas puedan
ponerse de acuerdo en la prctica y no solamente en principio, esta prueba debe tener
lugar concretamente en la realidad, e ir acompafiada de una forma de demostracién
[prewel: es una prueba de realidad. Para dar cuenta de la realizacién de esta prueba
de realidad, debemos introducir en la situacién ya no sélo las personas, como en la
filosoffa politica, sino también objetos, cosas (materiales o inmateriales). Considera-
mos efectivamente que la prueba de realidad resulta de la capacidad de las personas
de ponerse frente a los objetos, valerse de ellos y valorizarlos” (Boltanski, 2000: 86).

? La “grandeza industrial” representa una ciudad (del francés cizé, entendida como
persona moral y no como jurisdiccién geografica) donde “principios de equivalencia”
o de “justicias” son internos a cada una y permiten establecer un orden social de con-
vivencia entre las personas que lo comparten. Cada ciudad representa asi un “régimen
de justificacién” que “se basa sobre un principio diferente de evaluacién” y al cual le
corresponden objetos determinados que son pertinentes para los argumentos de su
justificacion. La “grandeza” en cada ciudad designa “el valor atribuido a las personas
sobre una determinada relacién, cuando éste es el resultado de un procedimiento legi-
timo” (Boltanki, 2009: 53 y 250). Traduccién: Srnec.

> Nombre femenino de comunidades: Wara significa Jucero en aymara.

# Nombre femenino de comunidad: Aimé es corazin en mapuche.

> Cabe destacar que la justicia comunitaria puede (y deberfa) estudiarse también
desde la insercién del individuo en tanto que miembro de grupos involucrados en
la vida politica en el siguiente sentido: “La participacién e involucramiento de la
comunidad en la accién piblica con miras a una politica mds participativa y menos
centralizada en el poder ejecutivo fue la propuesta que se enmarcé en la perspectiva de
la “gobernanza”, dado que cambiaba el foco del gobierno a los actores locales. De esta
manera, la gobernanza ha sido, por una parte, descriptora de una prictica de apertura
participativa y de involucramiento de la sociedad civil en las politicas puablicas (sobre
todo en cuestiones urbanas y de desarrollo territorial) y, por otra parte, una perspectiva
normativa y prescriptiva de la politica inducida por organismos de financiamiento
internacionales” (Cfr. Srnec, C. en Bibliograffa). Es decir que hay un dngulo igual-
mente comunitario concreto-no trascendental pero visto del lado de las instituciones/
organizaciones de cuya importancia somos conscientes, aunque excede los limites de
este trabajo.
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Pablo Lazo, Charles Taylor, Hermenéutica, Etica y Politica, Ciudad
de México, Gedisa, 2016

FERNANDO J. VILLALOVS MARISCAL
Universidad Iberoamericana

En su libro, Pablo Lazo sugiere que la obra de Taylor tiene un vinculo
estrecho con la polémica liberalismo-comunitarismo. La tesis de Lazo
podria formularse del siguiente modo: en el sentido hermenéutico de
las reflexiones ético-politicas de Taylor, podemos encontrar respuestas
a las preguntas que emergen de la tensién entre lo propio y lo extrafo,
preguntas que asi resume:

¢En qué medida los problemas de interpretacién, de lo propio y de lo extrafio,
extrafian la necesidad de una perspectiva ética?, ;en qué medida la forma de auto-
narrarnos las propias practicas sociales en una hermenéutica intracultural, supone
una remision (necesaria) a las interpretaciones de practicas ajenas en una herme-
néutica intercultural, y qué lugar tiene una reflexién sobre los principios y valora-
ciones éticas aqui? (p. 440).

La opinién de nuestro autor es que los problemas de interpretacién
de las practicas de la propia cultura se agudizan cuando s e contrastan
con las practicas de culturas ajenas, “la discusién de si estas interpre-
taciones no obedecerdn a cdnones, principios y hdbitos violentamente
encimados en la forma de ser extrafia, por un lado, y sobre la diversidad
de bienes y practicas localizados hacia dentro de nuestra propia cultura,
por el otro” (p. 440). El trasfondo del problema multicultural es aquel
de uno poblado de posiciones que pretenden traducir lo ajeno con lo
familiar, y de etnocentrismos que se pretenden inclusivos, sin obviar
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la manera en que éstos son excluyentes a lo fordneo. Una hermenéutica
a la Taylor que encare criticamente el problema de la relacién entre lo
extrafio y lo familiar, dice Lazo, no cae en la trampa de la tesis sobre la
apropiacion de lo extrafio mediante lo familiar, ni en la del etnocentris-
mo cinico.

Es en este sentido que nos advierte que el “meollo del asunto” —lejos
de ser las diferencias entre escuelas del pensamiento o posturas tedricas
a las que faltard precision o coherencia internas, como cuando se reduce
el asunto a los debates entre la postura liberal y la comunitaria, o entre
la teorfa critica y la hermenéutica, o bien entre una posicién “natu-
ralista” cientista y una posicién libre del modelo epistemol6gico— es
“la manera en que nos autonarramos, y actuamos en conformidad a la
forma de ser de nuestra comunidad en su contraste continuo con otras
comunidades” (p. 440). El reto ético de esta postura critica, sugiere
Lazo, es dar una orientacién a las interpretaciones que evite la violencia
de las definiciones autocentradas, etnocéntricas, y que al mismo tiempo
permita un avance moral en nuestros seguimientos de lo que aprecia-
mos como bueno o justo.

Por tanto, observamos cémo la investigaciéon va de la mano con la
postura tayloreana de responder a este reto ético siguiendo la via de
una comprension tolerante, que toma la forma de una compilacién del
aspecto interpretativo de la accién con el aspecto ético o, en otras pala-
bras, que parte de lo que llamamos la experiencia moral: la unidad indis-
cernible del elemento de una interpretacion abierta a lo diverso con una
demarcacion ética que la orienta, donde la palabra experiencia implica
una necesaria autotransformacién de quien la sufre, y no simplemente
una verificacién o testificacion frente a ella (p. 441).

Asi, nuestro autor transita dentro de los margenes de esta postura,
apostdndole a una hermenéutica critica, apuntalando que los problemas de
interpretacion entre culturas, y los que surgen hacia dentro de un mismo
entorno cultural, no se pueden enfrentar de manera solamente instru-
mental, “mejorando estrategias diplomadticas de negociacién e intercam-

274



Resenias

bio intercultural, optimizando en los niveles de produccién y economia,
generando mds vias y medios de comunicacién y tecnologia de punta,
etc.” (p. 441), pues son problemas de mds fondo que subyacen a estas
estrategias instrumentales. Los problemas a los que si deberfamos fijar
nuestra vista, indica Lazo, son los problemas de apreciacién de lo propio
y lo extrafio que es base de toda estrategia instrumental, y por ello mis-
mo son tan dificiles de enfrentar. Por ejemplo, “el caso de los problemas
de interpretacién histérica intracultural de hechos que pueden ser consi-
derados monstruosos desde los pardimetros actuales de civilidad y defen-
sa de derechos humanos, por ejemplo, de las pricticas de ahogamiento
o de imposicién de la inyeccion letal como penas maximas, o de tortura
y represién en regimenes intolerantes” (p. 441). Nuestro autor sugiere
que la interpretacion de estos hechos puede hacerse en el sentido de una
justificacién ideoldgica, o bien, desde una condena absoluta, posiciones
que Taylor argumenta son de antemano tendenciosas porque parten de
un criterio ya establecido de juicio, criterio que nos pertenece y damos
por sentado en su validez. ;Y qué de la interpretacién intercultural de
un hecho de otra cultura? —como la mujer talibdn con el burka impues-
to, el canibalismo o los sacrificios humanos comprometidos con creen-
cias religiosas— en estos casos, apunta Lazo, la condena de los hechos o la
justificacién obedece a la misma operacién autocentrada: el criterio de
juicio siempre es nuestro. Lazo, asi, fija su vista al lenguaje contrastivo agu-
do de Taylor, “que salga y entre de tales hechos criticamente” (p. 442).
En este sentido Lazo habla de un “limite ético” que demarca la pra-
xis hermenéutica, el sentido de la co-implicacién hermenéutica-ética que
trata de pensar que la demarcacion ética tiene un sentido positivo, que la
praxis hermenéutica sez lo que tiene que ser sin convertirse (o0 pervertirse)
en otra cosa, sea asi una interpretacion critica mas alld o mds acd de un
dogma, una moralizacion, una estrategia de integracion o reduccién de lo
extrafio a lo propio, una ideologizacion, etc. Nuestro autor sostiene que la
hermenéutica asi considerada tiene una posicién estratégica insustituible,
posicién que se puede describir como la capacidad para ampliar (o redu-
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cir, segln sea el caso) su campo de comprension, para entrar y salir de su
propia red de significados, de su propio trasfondo de significacion, o bien
—a la Gadamer— ampliar o reducir el circulo de la comprensién y, “tras
una fusién horizéntica de enorme peso en nuestras formas de comprender
y actuar, lograr transformar lo que somos como integrantes de una comu-
nidad” (p. 443).

Asi, la articulacion moral detendida por Taylor lleva consigo el sentido
de descubrir nuevas fuentes morales, nuevas experiencias de los bienes y
hechos que provocan adhesiones a un hiperbién (sic), y por tanto de descu-
brir interpretativamente nuevos sentidos de orientacién de la conducta,
o de reforzar sentidos que ya existian pero que en la pasividad de lo
implicito e inarticulado, consigue no sélo criticar y transformar uno o
varios hdbitos y practicas exteriores a lo que somos, sino, en un modo
mucho mds inherente, consigue una transformacién de aquello que so-
mos, consigue pues una autogestion de nuestro propio ser (p. 443). De
esta manera podria argumentarse, seflala Lazo, que la articulacion moral
—la praxis hermenéutica-ética— es pues una posible solucién a la violen-
cia interpretativa, ya que se trata de una razén que media con su mundo
y con el mundo extrafio de manera siempre contrastiva y perspicua, st/
en el tratamiento de los hechos a interpretar, y que de manera prdctica
discierne sobre la orientacién de la accién segtn las condiciones y las
caracteristicas de cada caso, en una variada perspectiva fronética en nuestra
comprension de lo propio y lo extrafio:

perspectiva que tiene la misién de encarar una ‘laguna fronética’ en las situaciones
précticas en las que no cabe simplemente responder con un baremo moral ya es-
tablecido, con una accién meramente instrumental o con un enfoque meramente
procedimental de la accién (pp. 446-447).

Ahora bien, de la mano de esta variada perspectiva fronética también
descubrimos que el sentido hermenéutico del pensamiento ético-politi-
co de Taylor es de cariz hegeliano porque es una biasqueda del reconoci-
miento no sélo a nivel tltimo moral, sino en un estrato publico y politico.
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Nuestro autor ataca frontalmente estos asuntos practicos —la proximi-
dad entre ética y politica y la auto-narracién hermenéutica de nuestras
practicas— poniendo a la postre la tesis de la reconstruccién histérico-
narrativa de la identidad moderna, como reconstruccion de las fuentes
morales de los cambios culturales, es decir, de los potenciadores morales de
una nueva orientacién en las formas modernas de darle un sentido a la
vida, de orientar las pricticas culturales (p. 448).

Aqui se encuentran las ideas mds sugestivas del texto, (1) que estas
[uentes morales s6lo pueden ser interpretadas una y otra vez, y no categori-
zadas exhaustivamente, es decir, articuladas en forma conclusiva o doc-
trinal, lo cual implica la adopcién de una memoria que se autocritica, y
no de una preceptiva cerrada, una hermenéutica “desarticuladora,” que
opera para “desenmascarar” un pensamiento metaético (de corte raciona-
lista o utilitarista extremo) que ocluye las fuentes morales en cuestion; y
(2) que esta hermenéutica puede llamarse articuladora cuando se le exige
una reconstruccién interpretativa, narrativa y critica, de los lugares en
donde ocurrié de forma concreta tal interiorizacién de las fuentes mora-
les (p. 448).

Asf{ arribamos a la extension de esta hermenéutica hacia una filosofia
practica de la teorfa social y politica, una extensién que sugiere la di-
solucién de un debate liberalismo-comunitarismo antitético, a medida
que Taylor abre un comunitarismo liberal que habla de reconocimiento
tolerante e igualitario dentro de una sociedad multicultural con formas
de vida cuya sustantividad es irreductible. Lazo denomina al comuni-
tarismo liberal “un ‘procedimentalismo no radical’ que recupera la sus-
tantividad de la vida buena como centro de una propuesta hermenéutica
con alcances ético-politicos”, centrado en un elemento hermenéutico de
la autointerpretacion critica (autotransformadora) de la propia comuni-
dad y de su contacto con otras; a la par, lo denomina un comunitarismo
liberal que cuenta con un elemento ético-politico que se finca en la acep-
tacién de un encuadre normativo al modo liberal, aunque mesurado, por
la preocupacién de no violentar las diversas, incluso multiples, formas
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de vida contenidas en el primer elemento (p. 448). El resultado es el
fortalecimiento de un espacio puiblico en la sociedad civil en donde la
libertad (positiva) de los individuos sea factible en equilibrio con las de-
mandas putblicas de justicia, bienestar o proteccién de los derechos hu-
manos (tomando la forma de un federalismo descentralizado). Este texto
trata, pues, de una posible aplicacion practica de la hermenéutica antes
propuesta, “que se basa en el hecho de que el despliegue de nuestra iden-
tidad ética cultural s6lo es posible en el contacto con otros, que siempre
guardardn un margen de extrafieza en su propia diferencia” (p. 450).

A modo de conclusién, quisiera sugerir que Lazo renueva el sentido
hermenéutico en Taylor. No vemos el peso del intérprete hegeliano que
favorece la fantasia dialéctica de un espiritu que gobierna el desarrollo
histérico, en su lugar observamos a Lazo trazar la apertura de una dia-
léctica interpretativa, critica, desarticuladora del pensamiento metaéti-
co; una praxis que toma la nterioridad como base de solidaridad en un
mundo enraizado en la concrecién de hechos y practicas. Lazo nos llama
a la zona enigmdtica de Taylor, a la articulacion de la reconstruccion in-
terpretativa, narrativa y critica de los lenguajes de lo propio y lo extra-
fio —sin la necesidad de la actividad deconstructiva, ni de la metafisica
determinante— donde las fuentes morales se encuentran en el contacto
entre culturas.

S,
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Irmgard Rehaag (coord.), Sustentabilidad sensible al género. Una
berramienta analitica para el trabajo empirico, Quito, Ecuador,
Abya-Yala/uv, 2015

Di1aNA ISABEL MEjfA LozADA
Universidad Veracruzana

Este es el titulo del trabajo que coordina Irmgard Rehaag a partir de los
trabajos de investigadores/as del proyecto de colaboracién PRALAMEX
(Programa Alemania México) entre el Instituto de Estudios Latinoame-
ricanos de la Universidad Libre de Berlin (Alemania) y la Universidad
Veracruzana (México). La investigacion se realizé durante 2013 en la re-
gi6n de Xalapa y el libro se ordena en cuatro apartados, mds reflexiones
finales. El primero, titulado “Reflexiones iniciales en torno a la sustenta-
bilidad sensible al género y el género sustentable”, de Irmgard Rehaag,
aborda los conceptos bdsicos de sustentabilidad y género para analizarlos
desde distintas épticas a fin de brindar un marco de referencia para las
investigaciones subsecuentes. Entiende a la dupla género sustentable

...como un cambio personal y social, cualitativo y cuantitativo, que tiende a en-
trever los procesos y luchas de otros géneros al tiempo que centra su atencién en el
fundamento de las relaciones respetuosas y equitativas entre las personas (...) y la
naturaleza; constituyéndose en un didlogo que se construye entre todos y todas, en
conjuncién con el medio ambiente (Reehag; 2015:30).

En el segundo apartado, “Sustentabilidad sensible al género aplicada
a la nocién de trabajo”, se muestra la aplicacién de los conceptos refe-
ridos a la investigacién sobre terreno en la localidad de Teocelo, Vera-
cruz, dado que en tal sitio se ha incluido la sustentabilidad como meta
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principal en sus politicas. El resultado de este trabajo lleva a la autora
a sostener la importancia de reconocer la diversidad en los diferentes
contextos histdrico-sociales para vislumbrar variaciones conducentes a la
meta de transformar estructuras sociales, culturales y econémicas a través
de identificar las diferencias por género y las nuevas formas de interre-
lacién estructural y personal sin dominacién masculina. Pensar en la
posibilidad de un género sustentable hace posible la convivencia en un
mundo basado en la equidad y la diversidad (Rehaag; 2105:65).

El tercer apartado se titula “Sustentabilidad sensible al género: accio-
nes y reflexiones campesinas en torno al medio ambiente de la cuenca
del rio Pixquiac”, de Estela Casados Gonzilez, al que volveré mds ade-
lante. El cuarto apartado, “Género sustentable hacia una epistemologia
profunda del género”, de Jestis Argenis Mufioz Lopez, explora el proceso
de construccién del conocimiento en torno a los saberes que definen el
“ser hombre” o mujer o gay o lesbiana o transgénero, entre otros. El
autor aborda y analiza el concepto de performatividad de Judith Butler
aplicindolo a su trabajo sobre terreno en Teocelo, a partir de lo cual
establece la existencia de una percepcién miltiple con respecto a lo que
los roles de género significan. Si bien por un lado permanecen los roles
tradicionales vigentes, por otra parte van cambiando en la medida en
que las mujeres del sitio estudiado se van incorporando poco a poco en
ambitos laborales que no se limitan al hogar. Los resultados de su tra-
bajo sobre terreno lo llevan a sostener que los saberes que delimitan los
géneros sirven también para “...ponerlos en entredicho y para reconocer
que existen otras formas de ‘ser’ que son igual de vilidas que la hete-
ronorma impuesta por el patriarcado...” (Rehaag; 2015:148). Mufioz
Lépez invita a la reflexion sobre la necesidad de sustentabilizar al género
para poner en tela de juicio a la relacién género dominante/géneros do-
minados y a la relacién de explotacién que la humanidad ha tenido con
la naturaleza.

Regreso al tercer apartado. Estela Casados reflexiona primeramente
en torno a un tema de larga tradicién en la antropologia contemporanea:
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la construccion cultural de la diferencia sexual. A través de la revision
concienzuda de Joan W. Scott, Mary Hawkesworth, Teresita de Barbie-
ri, Steve Smith, Teresa de Laurentis, entre otros autores especialistas
en el tema, Casados nos lleva a considerar el proceso a través del cual
el concepto género se va construyendo, para posteriormente aplicar los
conceptos de sustentabilidad sensible al género y género sustentable para abor-
dar la 6ptica que sobre el manejo del agua tienen los habitantes del Ejido
San Pedro Buena Vista, municipio de Acajete, ubicado en la cuenca del
rio Pixquiac en la zona centro del Estado de Veracruz.

El formato y estructura del trabajo abordado lo sitGan como una
practica guia de conceptos para los interesados en la teoria de género y
su aplicacién desde diversas miradas a la relacién hombre-naturaleza. La
propuesta de andlisis basada en el trabajo de campo etnogrifico resulta
de ayuda para los lectores y lectoras que inician trabajos de investigacién
pues muestra la forma en que los conceptos tedricos pueden ser aplicados
a la realidad concreta de un sitio particular.

Desde la semidtica de la cultura, la compilacién de Reehag puede
analizarse considerando que la asignacién de sentido que una sociedad
otorga a los conceptos mediante los cuales crea y recrea al mundo se
presenta como un proceso de larga duracién que involucra al menos a
dos espacios de sentido cerrado, los cuales cruzan sus fronteras en algin
punto dando lugar a un tercer espacio semiético —es decir, un tercer
espacio de significacion— en donde tienen lugar importantes cambios,
adaptaciones, adiciones o sustracciones. Y con esta propuesta particular,
retomo el trabajo de Casados para mostrar algunas consideraciones sobre
el libro resefiado:

Primera consideracion

Dice la autora en la primera parte del texto citando a Joan Scott que
“...las relaciones de género, como relaciones primarias de poder, son
histéricamente especificas y a la vez dindmicas, sujetas a cambios y con
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posibilidad de generar transformaciones sociales...” (Scott citada por
Casados en Rehaag; 2015:77) Explica que, si el género como ordenador
social nos lleva mds alld del andlisis exclusivamente entre hombres y
mujeres concretos, remitiendo a las relaciones sociales y sus estructuras
complejas, puede entonces entenderse como una dimensién social que
estd presente en casi todas las relaciones y procesos sociales y en los
objetos socialmente construidos. Sin embargo Casados advierte que es
necesario tomarla en su justa dimensién y no como una explicacién uni-
versalista. El andlisis semiotico desarrollado por Iuri Lotman propondria
que la carga de sentido del concepto género se construye a partir del con-
tacto entre distintas semiosferas o esferas de significado cerrado dentro
de un “universo” de sentidos. En este caso, el universo puede entenderse
como el espacio de interaccién cotidiana entre individuos de un sistema
cultural, en donde el concepto se carga de sentido a partir del contacto
continuo entre la Semiosfera A: donde establecen relacién dial6gica los
significados de cuerpo, hombre, mujer, “diferente”. Y la Semiosfera B:
los significados de poder, subordinacién, interaccién, normas, también
en relacion dialégica. El espacio semidtico AB, producto de la unién de
ambas, se delimita a partir del significado de simbolos, signos, metifo-
ras y nociones sobre limites entre los conceptos mencionados. El proceso
de asignacién de sentido al concepto género resultante se aprecia en las
instituciones y en las organizaciones sociales que plurisecularmente han
ido asentando pautas de conducta en diversos universos semidticos.

Tal es asi que el espacio semiético AB puede analizarse como una nue-
va semiosfera AB en contacto con otra: Semisofera C (sustentabilidad),
donde, ademds de la importancia de un nuevo espacio de sentido, cobra
fuerza el espacio extrasemidtico, es decir, aquello que queda fuera del
didlogo entre ambas: “eso” que no es considerado “sustentabilidad” por
caso, lo que pertenece al concepto medio ambiente y los sentidos multi-
valentes presentes en la relacién hombre-naturaleza / mujer-naturaleza.
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Segunda consideracién:

Entendiendo que todo lo que conforma el espacio extrasemi6tico es par-
te de un universo de sentidos, consideremos una tercera combinacién de
semiosferas. C: sustentabilidad y AB (género). En el didlogo entre ambas
—dice Casados siguiendo el trabajo de varios investigadores/as— con el
concepto de “sustentabilidad sensible al género” se revisan las relaciones
de género a partir de procesos de aprovechamiento de recursos naturales,
teniendo en cuenta el uso diferenciado de los mismos y el cumplimien-
to tradicional de los papeles de género (Casados en Rehaag; 2015:95).
Considerando la importancia del espacio extrasemid6tico en la relacién de
semiosferas AB (género) /C (sustentabilidad), resulta importante acer-
carse al estudio de todo aquello que no se tome como sustentable, dado
que en ese espacio también se dan relaciones dialgicas que delimitan la
carga de sentido de la semiosfera D (sustentabilidad sensible al género).

Tercera consideracion

La autora se pregunta y nos pregunta ;a qué nos referimos cuando ha-
blamos de género sustentable? La respuesta “...remite a un proceso de
transformacion de orden cuantitativo y cualitativo en las relaciones en-
tre géneros, el cual abona el desarrollo humano gracias al establecimien-
to de relaciones igualitarias que apuntan hacia una mejor calidad de vida
(...) que implican un cambio profundo en los contenidos de género...”
(Casados en Rehaag; 2105:96). Dentro de la semiética de la cultura de
Lotman, existe el concepto de frontera semidtica, la cual filtra y elabora
adaptativamente los mensajes externos y los “traduce” para establecer
relaciones dialdgicas con las fronteras de otros espacios. La delimita-
cién de la frontera semidtica es pues dinimica dado que depende de la
posicién del observador. Siguiendo este referente, el concepto “género
sustentable” pudiera analizarse a partir de sus fronteras semidticas ya
que guarda estrecha relacion con el grupo cultural en el cual se estudie.
El trabajo sobre terreno etnogréifico que desarrollé Estela Casados para
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elaborar el texto da cuenta de la importancia de considerar las fronteras
semidticas, ya que, como ella menciona, es necesario hacer una revisién
constante “...de las transformaciones que van abonando hacia el cambio
estructural de las identidades sexo/genéricas/hegemonicas (...) que per-
mitirdn construir paulatinamente relaciones horizontales entre indivi-
duos e incidir en el desarrollo humano de hombres y mujeres” (Casados
en Rehaag; 2015: 109).

L
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Rubén Sanchez Mufoz, Introduccion al personalismo de Edith Stein,
Ciudad de México, Universidad Pontificia de México, 2016

CHRISTIAN GOERITZ ALVAREZ
Universidad Veracruzana

El personalismo, corriente filoséfica surgida en el siglo XX es, a pesar de su
reciente creaciéon y difusion, una de las escuelas de pensamiento con una
trayectoria mas rutilante. La interaccién de la misma con otras tradiciones
decisivas en el panorama de debate tanto tradicional como contempordneo
es una clara muestra de ello; no escatiman los autores relevantes del per-
sonalismo al entrar en didlogo con pensadores de la talla de Aristételes,
Agustin, Tomds, Pascal o Kant, por mencionar algunas de las grandes
figuras del pensamiento que se han visto confrontadas al plantearles her-
menéuticamente la pregunta radical por la concrecién humana.

Es el libro del investigador Rubén Sdnchez Mufioz, entre otras cosas,
una “introduccion al personalismo” a partir de un autor concreto: Edith
Stein. Decimos con el prologuista del tomo, Eduardo Gonzilez Di Pie-
rro, “entre otras cosas” porque también se halla en éste una propuesta
de lectura y exégesis del pensamiento de un cldsico contempordneo de
la filosoffa, pero es la busqueda de mostrar vinculos y didlogos a lo largo
del desarrollo intelectual de Stein entre la fenomenologia, escuela en la
que se formé la pensadora de Breslau, el tomismo al que se adhirié como
prenda tedrica de su propia conversion personal al catolicismo, y sus
propias reflexiones en torno a la constitucién personal, en fin, de un pen-
samiento que nos plantea un retorno a la pregunta por la condicién del
hombre concreto, encarnado e intimo, el mismo que el siglo XX, con sus
totalitarismos politicos, trat de socavar. El personalismo es la postura
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que, entre otras, adoptd Stein para atender dicha urgencia en su realidad,
convirtiéndose la persona en tema central de su filosoffa. (pp. 9-11)

La investigacion estd dividida en cuatro capitulos, cada uno con fuen-
tes teéricas privilegiadas, que permiten acercarse puntualmente al co-
mentario de cierta temdtica a partir de una obra steiniana concreta. Se
trata de un estudio respecto a los diversos posicionamientos intelectua-
les en torno a la persona humana recorriendo el itinerario intelectual
de la fil6sofa alemana, por lo que la lectura completa permite no sélo la
introduccion al tema del personalismo, sino una introduccién a la evo-
lucién de las facetas del pensamiento de Stein, extrayendo de ahi, en los
dos dltimos capitulos, consecuencias de cardcter tedrico-practico.

El primer capitulo es un recorrido desde el punto de vista fenomeno-
l6gico a partir de las investigaciones tempranas de Stein, con particular
atencion a su tesis doctoral Sobre el problema de la empatia. Dicho escrito,
nos deja ver el autor, es mucho mds que una formalidad académica, pues
tiene la ventaja de contener iz nuce todos los elementos que en obras tar-
dias se irdn profundizando y matizando, pero que ya estaban presentes
como motivos y puntos de reflexiéon en la autora, por lo que a pesar de
su giro tardio, Stein mantiene una unidad temdtica y nunca llega a una
total ruptura con el método de Husserl. En este capitulo se desglosa lo
que en su tesis la filésofa denomina “individuo psicofisico”, para ello,
da cuenta el autor de la divisién de estratos que Stein reconoce en su
obra: por un lado, el cuerpo como cuerpo material percibido, por otro, el
cuerpo vivido como mio, es decir, el cuerpo que yo percibo como propio
y percipiente, la psique y el espiritu (p. 25). A continuacién aclara San-
chez la dimensién que podriamos llamar “interna” del individuo psico-
fisico, donde se da la vinculacién entre alma, persona y espiritu. El ana-
lisis se profundizard en otro momento, pues en esta obra las divisiones
no estdn atn esclarecidas del todo. Lo decisivo aqui es el mostrar que,
ya para estas fechas, el alma no era reductible ni al flujo de conciencia,
ni a la psique ni al yo, sino mentaba algo mds profundo y complejo, una
ipseidad distintiva, que radicalizaba el estatuto individual en el espiritu
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de la haeccitas escotista (pp. 39-40). Esta funcién del alma como sede de la
totalidad del mundo interior, no s6lo como conciencia, sino cercana a los
afectos en sentido emocional y sentimental es la que permite vincularla
con el aspecto personal, aqui, ser persona se puede entender como ca-
racteristica del alma, como la “personalidad” distintiva nuclear (p. 44),
tipicidad Gnica que en cada caso tenemos todos y cada uno de los seres
humanos en la medida en que nos plenifiquemos como tales, en tanto
nos “personalicemos” a partir de nuestros actos, voliciones y desarrollo
(pp. 46-47).

El segundo capitulo es el estudio de la profundizacién y evolucién
conceptual de la propia Stein respecto a estas mismas temadticas y uni-
dades de comprensién. Ya influida por la filosoffa tomista, la autora se
resiste a abandonar a Husserl; lo que busca es una coexistencia entre lo
aprendido por €l y lo descubierto en Tomds. Dicho intento queda de ma-
nifiesto por primera vez en el bello opusculo Qué es filosofia?, donde se
plantea una discusién imaginaria entre ambos titanes del pensamiento
(pp- 57-58).

Es con este nuevo enfoque que regresamos al tema de la corporalidad,
el cuerpo aqui ya es entendido no s6lo como punto de mira senso-per-
ceptual, sino que, ademds de ello, es algo que estd intimamente ligado
como constitutivo del hombre, no distinguido ya como percibido como
propio, sino como plenamente imbricado al alma, nosotros nos vivencia-
mos ez nuestro cuerpo (p. 62), pues éste, que ya era fuente de sensibilidad
primaria, se convierte también con ello en la dimensién material de la
vitalidad ejercida inmanentemente. De nuevo recuperando la tradicién
aristotélico-tomista, con su implicito vitalismo, reconoce la autoconfigu-
racion del cuerpo y su desarrollo a partir de su constitucién animica, esta
fuerza vital teleol6gica que se despliega en el cuerpo es lo que da pie a
entender que la parte interna de ese despliegue es algo intimo, radical-

' Es interesante notar que en la jerga cotidiana atn se le llama “personalizar” a
imputar rasgos tipicos propios a ciertas posesiones para hacerlas individualmente dis-
tinguibles de otras de la misma clase.
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mente individual, en la que se ve que la persona es Gnica e irrepetible
(pp. 67-68).

Sdnchez continta su andlisis al mostrar que la dimensién profunda
del constitutivo hilemérfico humano es el alma, es decir, su forma, pero
no s6lo debemos entender al alma en sentido de constitutivo esencial y
esenciante de un cuerpo, sino también como dimension, sino que hay
una dimensién en la que el alma es base y nicleo de toda la vida interior
humana, en la que ésta puede realizarse (p. 72). No se trata de dos almas,
sino que es una funcién que descubrimos en la estratificacién animica
de los vivientes y de las funciones del hombre en particular (p. 75); a
partir de ahi, podemos empezar a evaluar estratos del alma en sentido
de sede de la identidad personal, y de como ésta tiene una sede real en
el alma, algo que la fenomenologia trascendental no podria hallar sin el
auxilio del tomismo. El andlisis avanza mostrando la dimensién mds
profunda en la que se deja notar la unién entre ambas tradiciones de las
que particip6 la filésofa de Breslau: se trata de la relacion entre el alma
y el tiempo.

El tercer capitulo, el mds largo en la obra, se trata de la articulacion de
la propuesta de una antropologia personalista en Stein. Se trata de una ar-
ticulacion y profundizacién en la dindmica estructura que se rastre6 en la
filésofa. Sdnchez realiza un puntual andlisis del modo de fundamentacién
en que la categoria fenomenolégica del yo debe hallar su fundamento
en el alma para su estructuraciéon en el sentido personal, estos elemen-
tos, recordemos, son categorias de la tradicién cldsica. Es decir, ;como
podemos acceder del yo como flujo de vivencias a la persona? El autor
argumenta que la nocién de “Selbst”, el s{ mismo reflexivo, es el punto
de unién. El yo, reflexionando, descubre su vida con una base intima,
donde hay algo mds que pura conciencia, esta intimidad es el si mismo,
que permite un enlace entre el yo y la persona plena y espiritualmente
completa, obviando as{ problemas como el de la antropologia de Scheler,
quien no encuentra vinculo de unién entre yo y persona (pp. 89-90). El
s{ mismo es la versién steiniana descubierta de la dimensién cldsica de
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ethos, es decir, modo de ser propio de la plenificacién teérico-practica del
hombre que para existir debe constantemente ejercerse, actualizarse en
nosotros mismos, pero también en nuestra comunidad y nuestras dimen-
siones espirituales y cuya finalidad es su propia perfeccién (pp. 97-98).
De este modo, se puede introducir una construccién cabal de la persona,
que es plenificacion de lo antes dicho. La personalidad, asi, no estd sélo
en el alma y s6lo en el cuerpo, sino que este mi cuerpo y esta mi alma
se plenifican personalmente en sus actos. Al igual que en la filosofia de
Scheler, cuando se trata de persona se trata de estar siendo, esto es, actuar
(pp- 107-109). Pero mds atn, es este estado personal el que permite una
revaloracion de la mds radical inmanencia, de nuestro ndcleo oscuro, por
su profundidad, que la autora nombra “alma del alma”, y de la médxima
exterioridad, la exterioridad espiritual tanto del desarrollo de la cultura
en el actuar libre y racional, como la trascendencia espiritual y personal
que llamamos Dios. Porque es persona, podemos entrar en una relacién
con El en la que no puede entrar ninguna otra creatura (pp. 111-113). En
ese nucleo es donde descubrimos esa exterioridad. Maxima interioridad
y méxima trascendencia estdn unidas en {ntima relacién, como ya sabfan
los grandes misticos, a los que Stein estard particularmente vinculada en
su dltima etapa de pensamiento.

Ahondando en esta caracterizacién de la persona como dimensién in-
tegradora de la intimidad y trascendencia del hombre a partir de su alma
espiritual, Sdnchez se dedica a profundizar en dos aspectos que conlleva
el alma como ocasién de la perfeccion personal: su individualidad radi-
cal, que ha venido anunciando en la exégesis precedente, y su dimensién
afectivo-sentimental. El apartado dedicado al primer tema resalta que
la preocupacién de Stein tiene que ver con su recuperacion critica del
tomismo. Segiin Tomds, el hombre es una especie de la que son meros
ejemplares todos, idénticos en esencia pero distintos en nimero, nd-
mero establecido por la individuacién material. Stein, incorporando no
solo la fenomenologfa, sino también asumiendo, a partir de sus lecturas
misticas, la inefabilidad cabal de esa dimensién, no se conforma con
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dicha individuacién, porque no es capaz de explicar la individualidad
personal, que parece ser una divisién no externa a la propia configura-
cién del hombre, sino interna (p. 115), llegando asi a equiparar el alma
espiritual con la personalidad angélica, a la que Tomds le otorgaba una
individuacién autosuficiente. El espiritu puro es persona individual, in-
comunicable y totalmente propia; Sinchez enfatiza enérgicamente que
la discipula de Husserl descubre que, fenomenolégicamente, el hombre
se vivencia de un modo andlogo (pp. 118-120). Es introducida aqui la
categoria, muy pascaliana y scheleriana, de “corazén”, sede de fenéme-
nos que la razén puede analizar, pero no testimoniar vivamente (p. 127).
El dltimo capitulo del estudio de Sdnchez es un acercamiento a un
fenémeno que le preocupaba incluso de modo existencial y personal a la
propia Stein, pero que tiene resonancias en nuestro presente de exacerba-
do laicismo, se trata de la realidad del ateismo y cémo una antropologia
personalista como la steiniana lo asume como un reto a comprender y
superar. Se trata de una vision extraida de las dos dltimas obras de la
pensadora: el ya mencionado Ser finito y ser eterno, pero también de La
ciencia de la Cruz. Argumenta el texto de Sdnchez que la dimensién per-
sonal de la antropologia la convierte en una propuesta preocupada por
la dimensiéon moral y de la respuesta al sentido existencial del hombre
concreto respecto de su vida y su papel en el mundo y la comunidad. Se
trata, pues, de una antropologia practica, no en el sentido kantiano, sino
en un sentido plenamente ético. La antropologia en tanto personalista
busca no sélo decir lo que es la persona, sino propiciar su desarrollo (pp.
132-133). Esta experiencia ética es la Ginica respuesta fiable al ateismo.
Continta Sanchez el andlisis de la experiencia religiosa en las diversas
etapas en el pensamiento de Stein. La experiencia de Dios en Tomads s{
se presenta como bastante argumentada y racional, pues la teologfa es
para él saber cientifico y doctrina sagrada a la vez; pero la ahora religio-
sa carmelita, al intentar la fusién, introduce la dimensién del yo como
percepcién temporal para introducir la posibilidad de una experiencia
analégica: no exclusivamente un argumento causal, sino a partir de una
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evidencia inmediata de mi yo como temporalidad (p. 147), que permi-
te, contrastando a la finitud, vislumbrar la eternidad. Es justamente la
eternidad el rasgo que Stein usard para explicitar lo implicado en la ex-
periencia del ser puro, de la divinidad, siempre viviente, siempre actual,
perfecto e inmutable (pp. 148-150).

La Gltima y mds profunda experiencia de Dios y de la persona no sélo
es la asuncién de la profundidad e incomprensién cabal de la intimidad
humana y divina. Esto se logra s6lo por la fe, y particularmente por las
experiencias de los grandes hombres de fe que referimos como misticas.
Ni la fe ni la mistica son filosoffa, como nos recuerda Sinchez, pero la
verdad buscada por ésta es la reverenciada por aquéllas. Por ellas, el bien
es conocido y, mejor adn, practicado; la accién buena es perfecta porque
Dios quiere y es el bien, porque, como dice la Escritura, después del acto
agraciado de la Creacion, vio que era buena (Gén. 1, 31) Asf{ la antropo-
logia personalista steiniana se presenta en toda su plenitud no s6lo como
teoria de la persona y de sus actos y modos intimos de ser, sino como
predmbulo a una reflexién cultural, a una religiosidad y a una ética de
inestimable valor para nuestro presente.
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