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EDITORIAL

U ermenéutica Intercultural: Revista de Filosofia” es pu-
blicacién académica anual de la carrera Pedagogia en
Filosofia de la Universidad Catdlica Silva Henriquez y
con este nimero se cumplen 20 afios de edicién desde su aparicién
como Boletin de Filosofia.

Coherente con el espiritu que le ha caracterizado desde su fundacién
en el afio 1987, este decimoquinto nimero correspondiente al afio
2006, intenta continuar la tradicion de ser un espacio de diédlogo y
encuentro plural para las diversas manifestaciones tematicas, estilisticas
y geograficas de la Filosofia.

Asi en esta ocasion, y con este horizonte en su perspectiva, se dan
cita pensadores de Argentina, Espafia y Chile abordando tematicas
filoséficas de variada indole. Una diversidad que no sélo es tematica
sino que también de t6picos. Un ejemplo de lo anterior lo encarnan los
profesores Castro y Diaz, que se ocupan en pensar el problema de la
libertad y la democracia a partir de autores tan diversos como Foucault
y Maritain respectivamente. En la misma sintonia de la filosofia politica,
se encuentra el articulo del profesor Estenssoro que, sin embargo, lo
aborda tematicamente desde el concepto de Ideologia.

Por otra parte, los articulos de los profesores Schuster y Pozzoli a partir
de una reflexion acerca del mal y del trato amable del sujeto complejo
de E. Morin respectivamente, se encuentran en la sintonia de temas
éticos relevantes en la actualidad.

Siguiendo con este crisol de temas se encuentra el trabajo del doctor
Salas, quien, a partir de la fenomenologia sociolégica de Schiitz,
aborda el tema del Mundo de la Vida, tan caro y propio de la feno-
menologia filoséfica. Ademas este nimero cuenta con la colaboracion



de la profesora Albarracin, quien en su valioso e interesante trabajo,
se hace cargo de mostrar, a través de una novedosa mirada, el tema
de la teoria de la cultura en Benjamin.

Para concluir la primera seccién de articulos escritos por académicos,
en un primer momento se encuentra el trabajo del profesor Martinez,
quien presenta una original revision del pensamiento del fildsofo es-
pafiol Xavier Zubiri en relacién con su recepcion y vigencia en nuestra
América Latina. Luego, cerrando esta seccion, se encuentra el trabajo
del profesor Sobarzo, quien desde su interés estético ingeniosamente
pone al “séptimo arte” como fuente propicia y ventajosa para la elu-
cubracién filoséfica de nuestros dias.

En esta oportunidad la tradicional seccion titulada “El filésofo y su
obra”, con motivo del trigésimo aniversario de su muerte, rinde un
homenaje al fil6sofo aleméan Martin Heidegger, quien sea tal vez el
pensador mas importante del siglo XX. Para ello los profesores Ace-
vedo, Picotti, Rios y Uribe se han dado a la tarea de poner en juego
algunos elementos centrales del pensamiento heideggeriano, tales
como fenomenologia, historia, hermenéutica, experiencia, pensar y
verdad. De ese modo ofrecen interesantes y documentados acerca-
mientos al pensamiento capital de este filésofo contemporaneo.

Como ya es habitual se incluyen resefias de libros que dan cuenta de
publicaciones recientes de interés filoséfico o humanista. También se
dan a conocer en forma muy breve noticias destacadas que manifiestan
el quehacer académico-administrativo permanente de la unidad de
filosofia en esta universidad.

Por Gltimo se agradece a quienes han aportado con sus trabajos para
este ndmero pues su presencia a través de la escritura permite man-
tener vivo el pensamiento, el debate y el cuestionamiento en relacion
con interrogantes filoséficas que sostienen la reflexion en este espacio
intercultural.

El Director



EDITORIAL

{( T ntercultural Hermeneutics: Philosophy Magazine” is annual
academic journal of the Teaching Program in Philosophy at Uni-
versidad Catdlica Silva Henriquez, and, with this, makes it the

twentieth issue since its appearance as the Bulletin of Philosophy.

Coherent with the spirit that has always characterized it since its foun-
dation in 1987, this fifteenth issue corresponding to this year 2006,
attempts to continue its tradition of being a space for exchange of
ideas and pluralized encounter for the diverse thematic, stylistic and
geographic manifestations of Philosophy.

Therefore, on this occasion, and with this envisioned perspective,
thinkers from Argentina, Spain and Chile approaching philosophical
thematic of a wide range take our magazine as their meeting place.
A diversity that is not only thematic but that also of topics. Professors
Castro and Diaz who observe in thinking the problem of freedom and
democracy from as diverse authors as Foucault and Maritain, respec-
tively, show an example of this. In the same synchrony of political
philosophy, we find the article of professor Estensoro who, in contrast,
thematically approaches it from the concept of Ideology.

On the other hand, the articles of professors Schuster and Pozzoli from
a reflection about evil and of the amiable treatment of the complex
character of E. Morin, respectively, are in the synchronicity of outs-
tanding ethical subjects at the present time.

Following this exceptional assortment of subjects is the work of
doctor Salas that, from the sociological phenomenology of Schiitz,
approaches the subject of the life - world, so dear and so pertaining
to philosophical phenomenology. In addition, this issue shares the
cooperation of professor Albarracin who, in her valuable and interes-
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ting work, makes sure to show, through a novel glance, the subject
of the theory of culture in Benjamin.

In order to conclude the first section of articles written by academic
staff, the work of professor Martinez who presents an original revision
of the thought of the Spanish philosopher Xavier Zubiri in relation
to his reception and updated thought in Latin America is exposed at
the beginning. Further on, and thus closing this section is the work of
professor Sobarzo, who, from his aesthetic interest, cleverly positions
the “seventh art” as the propitious and advantageous source for the
philosophical lucubration of our days.

On this occasion, the traditional section entitled “the philosopher and
his work”, due to the thirtieth anniversary of his decease, pays a tribute
to the German philosopher Martin Heidegger, who is possibly the
most important thinker of the XX century. For that reason, professors
Acevedo, Picotti, Rios and Uribe have applied some central elements
of the Heideggerian thought, such as phenomenology, history, her-
meneutics, experience, thinking and truth. Consequently, they offer
interesting and documented approaches to the capital thought of this
contemporary philosopher.

Acknowledgments to contributors:

As usual, we have included book reviews that give accounts of recent
publications of philosophical or humanist interest. Furthermore, very
succinctly, we share news that illustrates the permanent academic and ad-
ministrative sense of duty of the Philosophy program at our university.

Finally, we would like to thank all those who have contributed with
their works for this issue, since their presence through their writing
allows us to keep alive our thoughts, debates and the questioning
with regards to philosophical questions that encourage reflection in
this intercultural space.

The Director
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TEORIA CRITICA DE LA CULTURA EN
LOS ESCRITOS DE WALTER BENJAMIN

Mg. Delia Albarracn*®

Resumen: El presente articulo analiza la obra de W. Benjamin, con el objeto
de rastrear aquellas ideas que sientan las bases de una teoria critica de la cul-
tura. Se considera cémo a lo largo de su corta vida, signada por experiencias
cruciales en tanto pensador judio en el contexto del ascenso del nacionalso-
cialismo, va construyendo conceptos potentes para entender la cultura del
capitalismo tardio. Se identifican asi, constructos teéricos originales en sus
escritos sobre experiencia, lenguaje y violencia, entre otros, que dan lugar
a reflexiones profundas sobre el derecho, los géneros literarios y diversas
instituciones fundantes del orden moderno.

Palabras claves: critica, dialéctica, praxis, lenguaje, experiencia.

Abstract: The present article analizes Walter Benjamin’s work to trace those
ideas establishing the background of a critical culture’s theory. It is consi-
dered how through his brief life, marked by crucial experiences as a jewish
thinker in the context of national-socialism growth, he goes constructing
power concepts to understand later capitalism’s culture. Original theoretical
constructs are so identified in his writings about experience, language and
violence, between others, that give rise to profound reflections about right,
literary genres and several modern’s order foundational institutions.

Key words: critique, dialectics, praxis, language, experience.

Argentina. Licenciada en Filosofia por la U. Nacional de Cu o, Argentina. Magister en Didéctica
g p ¥ g g
por la U. Buenos Aires, Argentina. Directora de proyectos de Investigacién acreditados en el

SECYT. Académica titular de la Facultad de Educacion de la U. Nacional de Cuyo, Mendoza,
Argentina. Contacto: delialba@tutopia.com
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1. Walter Benjamin, la critica como actitud de vida

a profundizacion de la l6gica del capitalismo y el impacto de

la intervencion social en la experiencia de las personas de fines

del siglo XIX y primeras décadas del siglo XX, dio lugar a la
delimitacion clara de la problematica cultural desde una perspectiva
critica. En un contexto donde la sociologia positivista trabajaba brin-
dando conocimientos funcionales al proceso moderno de socializacion
y donde la sociologia weberiana veia con desencanto el avance de
la racionalidad propia de los sistemas burocréticos hacia la vida de
los individuos, la filosofia realiza una critica profunda a la sociedad y
busca una respuesta superadora. En este contexto la cultura, en tanto
conjunto de objetivaciones con las cuales los individuos dan significado
a sus acciones, es analizada como una esfera desde donde es posible
dar la lucha al proceso de ‘colonizacién de todos los dmbitos de la vida’
que lleva a cabo el capitalismo. En la primera posguerra esta lucha se
dio objetivamente en el campo politico por parte de pensadores como
Lukécs, Rosa Luxemburgo y K. Korsh entre otros. Otros pensadores
como M. Horkheimer, T. Adorno y H. Marcuse, se centraron en un
trabajo tedrico minucioso de interpretacion del estado de situacion a
la luz de la dialéctica de Hegel y Marx. Walter Benjamin participa de
ambos intereses y ello, se advierte en los analisis criticos que realiza
de la cultura, los que constituyen un antecedente directo de las ideas
sistematizadas por T. Adorno.

Los escritos de Walter Benjamin lucen en su riqueza, cuando los vin-
culamos con los hechos que sucedieron a la primera guerra mundial
y con su propia vida, totalmente atravesada por esos hechos. Coin-
cidimos en la apreciaciéon de E. Subirats (1990) cuando considera
que no s6lo no basta, sino que ademas resulta injusto con su legado,
caracterizarlo como un fil6sofo de lo fragmentario o un analista de
distintas manifestaciones culturales, sin ser especialista en ellas. Las
citas de pensadores célebres que escribieron sobre él alimentan en
muchos casos esta imagen. Asi lo describe H. Arendt:

“Su erudicion era grande, pero no era un especialista: el motivo
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de sus temas comprendia textos y su interpretacion, pero no
era un filélogo; se sentia poderosamente atraido no hacia la
religion, sino hacia la teologia y al tipo teolégico de interpreta-
cion por el cual el texto mismo es sagrado, pero no era ningtin
tedlogo y no estaba interesado particularmente por la Biblia;
fue el primer alemdn en traducir a Proust”... “y antes habia
traducido a Baudelaire, pero no era traductor; hizo resefias de
libros y escribié varios ensayos sobre escritores muertos y vivos,
pero no era un critico literario; escribié un libro sobre el barroco
aleman y legé un voluminoso estudio sobre el siglo XIX francés,
pero no fue historiador literario ni de ningtn otro tipo...” *

Por su parte Adorno, en la caracterizacion que hace de Benjamin al
cumplirse quince afios de su muerte, sefiala:

“No daba la impresion de ser una persona que conquistara
la verdad credndola o pensdndola, sino citandola a través del
pensamiento, como si éste fuese un supremo instrumento en
el cual la verdad dejara su pose. No tenia nada de fildsofo en
el sentido tradicional y segtin las escalas tradicionales. Lo que
él aporté a sus hallazgos no fue tampoco una disposicion viva
y ‘orgdnica’: ninguna imagen puede errar tan plenamente su
ser como la imagen del creador”.?

Creemos que la pasién con que experimenté su vida y su época es lo
que le lleva a ese pensamiento ‘citante’ al que alude Adorno y que,
en no ser un filos6fo o un intelectual tipico, sino un participe critico y
comprometido con hechos politicos, artisticos y periodisticos, radica
precisamente su caracter creador. Mas que ‘coleccionista’, como lo
califican algunos criticos, Benjamin se caracteriza por ‘discurrir’ por
entre medio del pensamiento de otros fil6sofos con una mirada aguda
y con interpretaciones que buscan comprender en profundidad la

! ARENDT, H; citado en BENJANHN, Walter; Escritos Autolﬁogrdﬁcos, Ed A]ianza, Ma(]ric],
1996, pag. 24.

2 ADORNO, T.; “Caracterizacién de Walter Benjamin", en Critica cu/tura/ysociec/mj, Ed. Sarpe, Buenos
Aires, 1984, pags. 131-132.
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experiencia del autor en su época y participar de un didlogo renovado
sobre las dificultades de la vida humana misma.

Walter Benjamin nace en Berlin el 15 de julio de 1892 en el seno
de una familia judia dedicada al comercio. Sus estudios secundarios
debieron ser interrumpidos por problemas de salud, razén por la que
concluye los mismos a los 20 afios, para iniciar estudios de filosofia en
las Universidades de Berlin, Friburgo y Munich. Alli conoce a Gershom
Scholem, un judio aleman estudioso de la mistica hebraica y la cabala,
que junto con Adorno serd el mas importante editor de su obra.

En 1917 contrae matrimonio con Dora Pollak, con quien tiene su
hijo Stefan. Al afio siguiente obtiene la Licenciatura en Filosofia en
Berna, Suiza con una tesis sobre “El concepto de la critica del arte en el
romanticismo alemdn”. En esta época inicia amistad con Ernst Bloch,
pensador que se nutre de la teologia pero se mantiene en los limites
de una perspectiva histérica e inmanentista. Este contacto, sefiala un
temprano acercamiento de Benjamin al marxismo.

En 1925, Benjamin intent sin éxito conseguir la habilitacién en Filosofia
y Literatura en la Universidad de Frankfurt mediante la tesis “Sobre los
origenes del drama alemdn”. También, se agravan para él los problemas
politicos. Entre diciembre de 1926 y enero de 1927 visita MoscU, donde
conoce a B. Brecht, una de las personas mas influyentes en su vida.

Estamos ante un pensador, que se encuentra fuera del circuito aca-
démico universitario, pero que mantiene con él una vinculacién que
le permite vivir como traductor, publicista, critico literario o escritor.
Es interesante preguntar por qué Benjamin no consigue una carrera
profesional universitaria y como fue vivenciado y pensado el hecho
de quedar afuera, no sélo de las universidades alemanas, sino tam-
bién de las de Francia, a cuyos escritores destind preciados estudios
y comentarios de critica literaria. Los Escritos Autobiogrdficos recogen
diarios que parecen explicar este aspecto. Asi, en el diario de mayo-
junio de 1931 expresa:

“Es una aversion creciente, también una falta de confianza
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respecto de los caminos que veo tomar en Alemania a las
personas de mi misma posicion y clase para hacerse duefios
de la desconsoladora situacion espiritual y politica. Lo que
a mi me atormenta es la imprecision y la inexactitud de los
posicionamientos politicos entre las pocas personas que me
son cercanas; lo que hiere mi paz interna, que es también mi
cardcter pacifico, es la desproporcion entre la dureza con que
se resuelven ante mi tales discrepancias”

Reflexiones similares por la profunda ligazén de sus lazos afectivos
con la reflexién sobre los hechos sociopoliticos, se leen también en el
“Diario del 7 de agosto de 1931 hasta el dia de mi muerte”. Fernandez
Martorell (1996) alude a cierta falta de estrategia de Benjamin en el
manejo de su vida, destacando que su inclinacién a la praxis politica
lo acercaba a Brecht y lo alejaba de los frankfurtianos, muy intelectua-
les para él, y de Scholem, mantenido en los limites del judaismo. Lo
que parece evidente es que su amistad con pensadores que tomaron
posiciones diferentes frente a los hechos de la época, no abria paso
a la confluencia y el acuerdo intelectual que constituirian su interés
basico: elaborar una teoria donde los sucesos politicos revolucionarios
fuesen pensados a la luz de la matriz histérico-cultural del romanticis-
mo aleman y de la tradicion hebraica.

Su vocacién por la praxis politica le trajo vicisitudes diferentes a las
de sus colegas amigos. Al igual que el resto de los frankfurtianos, con
el ascenso del nacionalsocialismo al poder, Benjamin debié emigrar
de Alemania en 1933 y exiliarse en Paris. A diferencia de ellos, eligi6
quedarse en Europa, deambulando por diferentes lugares con el apoyo
de sus amigos, ya sea cercanos, como B. Brecht, cuyo teatro admiraba,
o lejanos, como Adorno y Horkheimer, que publicaban sus escritos en
Estados Unidos. Debié sufrir la privacién de su nacionalidad alemana
por parte de la Gestapo en 1939, por haber publicado en la revista
moscovita “Das Wort” y la internacién en un campo de trabajadores
voluntarios en Nievre al declararse la guerra en setiembre de 1939;

3 BENJAMIN, Walter; Escritos Autobiogrdficos, Op. Cit., pags. 146-147.
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estuvo alli dos meses con problemas de salud y logré salir con el apoyo
de intelectuales franceses. Luego de permanecer un tiempo en Paris,
Benjamin pidié consejo y ayuda a Horkheimer. Se piensa que cuando
redact6 el Gltimo Curriculum Vitae, fechado en julio de 1940, el viaje
a Estados Unidos, que habia rechazado en otras oportunidades, ya no
era propiamente una opcién para él. En mayo de 1940, hallandose en
Francia en bisqueda de refugio en lugares ain no ocupados, obtuvo
una visa a dicho pais y el transito por Espafia para embarcarse en Lis-
boa. Junto a un grupo de refugiados, Benjamin atravesé la frontera el
25 de septiembre, y lleg6 a Espafia. Al llegar alli y enterarse de que una
orden de Gltima hora del gobierno de Franco lo devolveria a Francia,
Benjamin decidié quitarse la vida ingiriendo la morfina que llevaba,
el dia 26 de septiembre de 1940.

Como sefialabamos anteriormente, Benjamin articula su recorrido
tedrico con los hechos sociopoliticos de Europa. Asi, en el Gltimo
Curriculum, se presenta como Doctor en Filosofia que, en el con-
texto de los sucesos que inciden en su vida, debe vivir de diferentes
actividades a través de las cuales se juega su capacidad intelectual.
Divide su obra de posguerra en dos periodos, anterior y posterior a
1933, sefialando la teoria del arte y la filosofia del lenguaje como los
intereses fundamentales de sus escritos:

“El resultado de mi trabajo en este periodo son, aparte de los
mencionados escritos, una serie de caracterizaciones de las obras
de importantes poetas y escritores de nuestro tiempo. Entre ellos
se encuentran extensos estudios sobre Karl Kraus, Franz Kafka,
Bertold Brecht, asi como sobre Marcel Proust, Julian Green y los
surrealistas. A este mismo periodo pertenece un volumen de afo-
rismos: Calles de direccion tinica (Berlin, 1928). Al mismo tiempo
me ocupaba en trabajos bibliogrdficos. Por encargo compilé
una bibliografia completa de la obra escrita por y sobre G. Chr.
Lichtenberg, que ya no fue publicada. Dejé Alemania en marzo
de 1933. Desde entonces se han publicado todos mis estudios
amplios en la Revista del Institute for Social Research”.*
* Ibidem, pag. 66.
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E. Subirats en la Introduccién de: Para una critica de la violencia inter-
preta que la recepcién blanda de Benjamin como escritor de critica
literaria, artistica y estética o como escritor estetizante de la sociologia
y filésofo de lo fragmentario, tiene que ver con la falta de edicion
de los ensayos tempranos, donde el problema central de la teoria
estética y la critica de la sociedad industrial eran tratados desde un
punto de vista metafisico y epistemolédgico y donde trabaja los con-
ceptos centrales de experiencia, derecho e historia®. Estudiosos de su
pensamiento como el propio E. Subirats, C. Fernandez Martorrell y J.
Aguirre ven en ello una intencionalidad de Th. Adorno. Creemos que
no cabe realizar un juicio moral respecto a este hecho, sino més bien
valorar la continuidad de las ideas benjaminianas en Adorno como
aporte al enriquecimiento del enfoque critico en los estudios sociales.
Por otro lado, es un hecho que la falta de encuadre teérico de textos
muy difundidos de Benjamin, como La obra de arte en la época de su
reproductibilidad técnica publicada en 1936, favoreci6 la difusion de
sus estudios estéticos, pero también es oportuno sefialar la consis-
tencia de este texto con su posicionamiento filoséfico critico. Esto se
advierte en el prélogo de dicha obra de Benjamin, donde afirma que
su objeto es el anlisis de la “transformacién de la superestructura”
en la sociedad industrial avanzada. La reproduccién técnica en este
periodo no es considerada como un mero “procedimiento afiadido y
exterior a la obra de arte, sino como el principio constitutivo de la nueva
naturaleza de la obra de arte moderna y como la condicion objetiva de
su renovada funcion social, o sea, de su ‘aspiracion a las masas’”. La
difundida idea acerca de la ‘pérdida del aura’ que sigue a la reproduc-
cion técnica de la obra de arte, cobra su sentido pleno en esa critica
total a la sociedad moderna, que luego desarrollaran los frankfurtianos
como teoria critica de la sociedad.

Observemos que Benjamin cuenta ya con un bagaje de reflexiones
profundas de caracter epistemoldgico y metafisico cuando descarga

s En el presente trabajo analizamos especialmente los ensayos benjaminianos a los que alude

Subirats.

6 SUBIRATS, E,; “Introduccién” en Para una critica de la violencia y otros ensayos. Huminaciones,

VOL. IV, E(l Tam:us, I\latlri(], 1999; pags. 9-19,
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en sus diarios la depresién por la incomprensiéon de sus amigos.
Dichos pensadores judios radicalizaron sus posiciones en torno a
cuestiones diferentes y tal vez cruciales para la sequridad de sus vi-
das, segln los respectivos contactos: en el caso de Lukacs, la critica
ejercida desde la praxis politica marca tanto las diferencias con el
marxismo dogmatico de la Unién Soviética, como las diferencias con
el nacionalsocialismo aleman; en el caso de Adorno y Horkheimer se
observa una desvinculacién con la praxis politica europea y el ejercicio
de la critica desde una teorizacién que, volviendo a los andlisis de
Hegel y Marx, interpreta los procesos de entreguerras a la luz de un
dialéctica negativa en tanto pensamiento que denuncie la clausura
de la racionalidad técnica; por su parte su amigo G. Scholem, quien
en una ocasion ofreci6 a Benjamin una propuesta de una beca en la
Universidad Hebraica’, parece haber buscado refugio en la propias
instituciones del grupo étnico perseguido. Nos inclinamos a pensar
que las lecturas sobre la teologia hebraica, la cabala y el mesianismo
no empafiaron el espiritu profundamente critico de Benjamin; él no es
exactamente un te6logo por ser amigo de Scholem y haber estudiado
el Talmud y la Biblia, si bien es cierto que la tradicion metafisica judia
constituye la matriz desde la que desarrollara su pensamiento critico
sobre todo hasta antes de los afios treinta. Consideramos también que
es el hecho de verse necesitado de vivir de sus escritos en situaciones
dificiles, lo que le llevé a seleccionar de entre los temas que eran ob-
jeto de demanda, sus fuentes formativas. Desde ellas buscé integrar
pensamientos y hechos que le permitieran articular una teoria de claro
interés emancipador; y debié hacerlo en tiempos y modos de su corta
vida que fueron muy diferentes a los de sus amigos y otros escritores
con quienes se vinculaba. A esta linea de interpretacion se aproxima
Ferndndez Martorell cuando sefala:

Los Curriculum [Ty I fueron escritos con la intencion de pedir beca para esos estudios en 1928.
La beca le fue concedida pero Benjamin “fue aplazando el estudio del hebreo y posponiendo su
viaje a Palestina, hasta que en 1930 declaré a Scholem su imp()sil)ili(la(] de dedicarse a temas
judios" (Estudio prelimiua.r de FERNANDEZ MARTORELL en BENJAMIN, Walter; Escritos
Autobiograficos, pag. 16.
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“Brecht lo rechaza por la presencia mistica en una posicion
antimistica (a causa del concepto de ‘aura’, central en este
texto), Scholem declara no poder reconocer cudl es realmente
su postura y le critica por hacer uso del concepto de ‘aura’
en un contexto pseudomarxista, y Adorno le escribird en una
carta en 1938 que no debe sentirse obligado a pagar tributo
al marxismo, pues le hace un flaco favor con el uso inadecuado
de conceptos tales como ‘mediacién’ o ‘proceso global’.

Unas veces consideraban su marxismo burdo y panfletario y
entonces era preciso desmarxistizar a Benjamin; otras observa-
ban un desajuste con los principios elementales de la dialéctica
materialista y le reprochaban no comprender bien el método
materialista al asociarlo con elementos provenientes de otros
campos: la teologia judia, la filologia y su peculiar teoria de
la experiencia.”®

En el reproche de Adorno, al acercamiento Benjamin - Brecht, se
advierte no s6lo una observacion teérica, sino también su enemistad
con Brecht. También es probable que las correcciones que Adorno
pedia a sus escritos fuesen hechas para facilitar su publicacién en una
revista que, como la del Instituto para la Investigacién Socioldgica,
buscaba su posicion en Estados Unidos, mediante la asimilacion critica
del pragmatismo y la investigacion sociolégica de ese pais. Las reco-
mendaciones adornianas de buscar ‘mediaciones’ y ‘un lenguaje mas
dialéctico-filosofico que literario’ procurarian un estilo cuidado a nivel
metodoldgico que resistiera la critica del positivismo, mostrando a la
vez el potencial de la teoria critica en la produccién de conocimiento.
También conviene tener en cuenta la discrecién de Adorno respecto
a su ascendencia judia.” Por su parte Scholem fue para Benjamin una
amistad temprana que mantiene a lo largo del tiempo, aunque los
principios de la teologia hebraica fuesen resignificados por él con
otros aportes.

8 [l)idem, pag. 24.

K Recordemos por ejemplo que ¢l elimina su primer apellido judio, ‘Wissenground, para evitar ser

juzgado como quien se hace pasar como chivo expiatorio.
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De nuestra lectura de los escritos de Benjamin, inferimos que la pro-
duccién escrita constituye para él, una praxis que busca trascender
los limites del sistema social para colocarse en los bordes, o tal vez
en la exterioridad, que posibilita su denuncia y la construccién de un
mundo mas justo. Esta pretension de Benjamin, le lleva a interpretar
el sentido del propio acontecer histérico de la humanidad y a la mo-
dernidad como una fase del mismo; trabajo que realiza a través de
una fundamentacién metafisica anclada en un ethos cultural y por lo
tanto particular. Si bien tiene dificultades para explicar dialécticamente
la articulacién de estos dos registros, es valioso el procesamiento de
diferentes recursos tomados de los documentos que analiza y digno
de reconocimiento su compromiso por mostrar un horizonte eman-
cipador de las personas, mas alla del audaz avance de los intereses
burgueses en el proceso moderno de socializacién; por brindar ‘una
promesa de felicidad’ como la llama en varios pasajes de su obra.
Similar sentido parece encontrar, en su obra, Adorno cuando afirma:
“Su ensayismo consiste en tratar textos profanos como si fueran sagrados.
En ningtin modo se ha aferrado a restos teoldgicos, ni ha referido la pro-
fanidad a un sentido trascendente, como hacen los socialistas religiosos.
Mas bien esperaba, y exclusivamente, de la radical profanizacién sin
reservas, la ultima oportunidad para la herencia teoldgica que se dispersa
en aquélla. "

Esta cita remite al profundo significado de categorias fundamentales
de Benjamin, a las que haremos referencia a continuacion; categorias
de dificil comprension justamente porque expresan diversos elementos
conceptuales de su experiencia formativa dando lugar a un texto de
enorme densidad discursiva ™', con el que pretende echar luz sobre una
misma cuestion: como alcanzar el ideal de justicia, como interpretar
lo sagrado en este momento histérico y reconciliar al hombre con esa
dimensién; cémo mantener viva una promesa de felicidad.

100 ADORNOQ, T;; “Caracterizacién de Walter Benjamin”, pag. 139.

T Usamos la expresion en el sentido dado por A. Roig, el que se refiere a la presencia del contexto

en el texto.
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2. Lenguaje, metafisica y conocimiento

El trabajo Sobre el lenguaje en general y sobre el lenguaje de los huma-
nos'? ofrece una filosofia del lenguaje donde las categorias teolégicas
de la tradicién biblica son empleadas para pensar el caracter espiritual
universal del lenguaje. Este articulo es de 1916, un afio después de que
conociera a Sholem. La interpretacion sobre lo divino y lo mimético,
realizada aqui desde la perspectiva del problema del conocimiento,
guarda analogia con la vision critica del arte que desarrollaria en otras
obras, aunque el nlcleo teoldgico esta alin escasamente articulado
con otros elementos conceptuales.

En este articulo Benjamin elabora una filosofia del lenguaje basada en
interpretaciones biblicas, particularmente del primer capitulo del Gé-
nesis. Este supuesto le permite contraponer su vision del lenguaje tanto
a la concepcion designada como ‘burguesa’, segin la cual la palabra
es signo que se relaciona convencionalmente con las cosas, como a
la mistica, segln la cual la palabra es la entidad misma de la cosa. El
nlcleo interpretativo sostiene que el lenguaje en su genuina realidad
corresponde a Dios, quien crea la naturaleza desde una voluntad que
se materializa en el nombre creador. Es una palabra creadora, conoce
todas las cosas en el acto de crear, dice Benjamin, interpretando el
relato del Génesis segln el cual al séptimo dia Dios descansé y “vio
que todo era bueno”. El acto nombrador y creador deja en las cosas
una divinidad o espiritualidad en la forma de lenguaje mudo. La natu-
raleza es muda. En cambio Dios hace al hombre de manera diferente;
éste no nace de la voluntad expresada en la palabra, sino del barro al
que luego se insufla aliento. En este aliento, Dios otorga al hombre el
don del lenguaje, confidndole su mismidad creativa, su divinidad.'?
El hombre recibe asi la capacidad nombradora, por eso en el Paraiso
da nombre a las cosas y al darles nombre, las conoce: “El lenguaje
paradisiaco de los hombres debié haber sido perfectamente conocedor”,

12 BENJAMIN, Walter (1999) “Sobre el lenguaje en geueral y sobre el lenguaje de los humanos”,
en Para una critica de la violencia y otros ensayos, [uminaciones v, Ed. Taurus, Madric], pégs.

59-74.
13 H)i(lem, pag. 67.
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comenta Benjamin. El Paraiso seria la perfecta armonia entre el lenguaje
y las cosas, es decir un estado donde el nombre cumple su sentido
creador; en el caso del hombre, creador de conocimiento.

Asi, vemos que los supuestos teoldgicos le son (tiles a Benjamin para
expresar una experiencia utpica segun la cual el hombre puede lograr
una relacién mimética donde la comunicacion ‘de’ las cosas se expre-
se en el ‘nombrar’. Se trataria de una epistemologia profundamente
ligada a la metafisica, de una experiencia cognitiva en su mas alto
grado, segln la que el conocimiento es creador y a través del lenguaje
nombrador remite a la unidad espiritual de las cosas. Segun esto, el
lenguaje no es una herramienta por medio de la cual meramente nos
expresamos, sino una naturaleza espiritual que “se” comunica, es
decir, comunica la naturaleza espiritual que poseen todas las cosas en
la inmediatez del ‘'nombrar’. El lenguaje es creador y nombrador y la
naturaleza humana es espiritual y divina porque desde ella habla el
lenguaje en el nombrar. Benjamin supondria una naturaleza espiritual
que atraviesa todas las cosas tanto vivas como inanimadas; una suerte
de ‘continuum’ que el hombre comunica de manera ‘discreta’ en el
lenguaje.

{Qué es nombrar, entonces? A esta pregunta, desde el pensamiento
benjaminiano no podemos responder sinplemente sefialando un sistema
objetivo o una actividad conceptualizante. Tanto en el plano tedrico re-
ferido a la verdad de nuestros conocimientos, como en el plano practico
donde nos preguntamos por la justicia y por el bien, si bien hay una
dialéctica por la cual lo meramente particular y abstracto es remitido para
su comprension a una unidad mayor que da sentido, hay una dosis de
indeterminacién. A lo largo de toda la obra de Benjamin permanecera
como eje central la idea de que lo divino o lo espiritual subyace en el
hombre luego de la caida de un paraiso al que es posible ‘volver’. La
‘redencion’ o lo ‘mesianico’ implicaria “la traduccién del lenguaje de las
cosas al de los hombres (que) no sélo es la traduccién de lo mudo a lo vocal;
es la traduccion de lo innombrable al nombre”.’* La tradicion de la cabala

4 Ihidem, pés. 69.
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—expresada en el poder del nombre- se conjuga asi con la interpretacion
de que hay un estado para el hombre semejante al de Dios cuando, en
el acto de conocer, crea las cosas dandoles el nombre con el que comu-
nican su ser. El verdadero conocimiento para Benjamin es conocimiento
de ‘lo bueno’, que redime de la caida, representada en el relato biblico
por la serpiente que tienta al hombre con un conocimiento respecto al
bien y el mal. Esa tentacion se realiza desde un lenguaje que abandona
el nombre de las cosas, transformando el ‘nombrar’ cada vez en mero
signo y charlataneria. La ‘redencion’ del lenguaje consistiria en volver a
recoger la divinidad de las cosas en el ‘nombre’.

Un interesante aspecto de la filosofia del lenguaje elaborada a partir de
este relato biblico se refiere al lenguaje prescriptivo. Benjamin interpreta
que el arbol del conocimiento no estaba en el jardin del Edén para
aclarar lo bueno y lo malo, cosa que Dios mismo ofreceria al hombre,
sino “como indicacién de la sentencia aplicable al interrogador”. Juega
aca con el término ‘sentencia’ en sus acepciones de juicio l6gico y de
sancion a quien interrogue de modo tal que se aleje de la cosa. De estas
consideraciones, que reaparecen en otro texto del primer Benjamin
sobre el derecho,'® puede inferirse que la interrogacién puede remitir
al nombre y con ello a lo bueno, a la unidad (una experiencia similar a
la de Dios cuando “vio que todo era bueno”), o puede alienarse en la
diversidad del juicio sentencial, entendido como sancién. En esta ‘ironia
colosal’, como la llama Benjamin, se halla el origen mitico del derecho.
Los elementos abstractos de un lenguaje entendido como meros sig-
nos, echan raiz en el juicio sentenciador acerca del bien y del mal'®. Al
haberse abandonado la inmediatez de la comunicacion ‘de’ las cosas
en el nombrar, se pasa a un abismo de mediatez, una ‘torre de babel’
plena de juicios diversos que sentencian acerca del bien y del mal.

3. Conocimiento, experiencia y metafisica

Muchos de los temas abordados por Benjamin, luego de realizar un
importante esbozo histérico critico, quedan abiertos. El andlisis de otro

15

Ver Iuego apartado 2.3.
16 I})idem, 72.
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de sus primeros textos, “Sobre el programa de la filosofia venidera”,
permite interpretar que ello no constituye una falta de respuesta,
sino que forma parte de un interés por plantear un ‘programa’ sobre
filosofia de la historia que interprete el sentido de la modernidad en
el devenir histérico en su conjunto.

En el citado articulo, escrito en 19187, Benjamin reflexiona sobre la
tarea de la filosofia en su presente, a la luz de los grandes cambios
que avizora. Intuye que estos cambios han de relacionarse con el
conocimiento y que la filosofia deberd alcanzar una visién integral
racional que se articule con el saber cientifico. Valora los pensadores
que se abocaron a una tarea de este tipo, particularmente Platon en
la antigliedad y Kant en la modernidad, de quienes destaca:

“Ambos comparten el convencimiento de que el conocimiento
sostenido por una justificacion mds pura es también el mads
profundo. No desterraron la exigencia de profundidad fuera
de la filosofia, sino que le hicieron justicia de un modo especial
al identificarla con la exigencia de justificacién. Cuando mds
imprevisible y audaz se nos anuncie el despliegue de la filosofia
venidera, tanto mds profundamente deberd producir certeza,
certeza cuyo criterio es la unidad sistemdtica o la verdad. "'

Benjamin comprende a Kant en su época, ‘una realidad de rango infe-
rior’: “El que Kant hubo de acometer su obra extraordinaria, precisamente
bajo la constelacion de la llustracion, indica que lo estudiado fue una
experiencia reducida a un punto cero, a un minimo de significacion”."
nos dice el autor, en una afirmacién que anticipa la mirada critica que
de esta corriente desarrollan luego Horkheimer y Adorno. A juicio de
Benjamin la época de la llustracion es pobre porque careci6 de ‘auto-
ridades’ en el sentido de potencias espirituales que den contenido a la
experiencia. No las hubo ni religiosas ni historicas. La grandeza de Kant

El texto aparece en el mismo volumen IV de la serie Iluminaciones citado anteriormente. El
volumen lleva el titulo de este articulo: Para una critica de la violencia. Alli se menciona que el
manuscrito estuvo en poc[er de Scholem, quien lo pul)licé postumamente.

18 H)idcm, 78.
19 Ibidem, 76.
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radicaria en que no obstante vivir una época que mas bien favorecia
la eliminacion de la experiencia metafisica, no negé su posibilidad al
formular su critica de la razon.

Para Benjamin el desafio de la filosofia es construir un concepto de ex-
periencia mas elevado, con fundamentacion teérico-epistemoldgica.
Para que la filosofia pueda realmente construir una vision sistematica
de la realidad, no s6lo moderna sino de la historia en su conjunto,
debe comprender por qué precisamente la modernidad no pudo
acceder a verdades metafisicas y por qué la teoria del conocimiento
no logré establecer el lugar légico de la investigacion metafisica.
Benjamin se esta preguntando por la exclusién del pensamiento en
la razén ilustrada. Es por ello que plantea la necesidad de superar la
reduccién kantiana de toda experiencia a la experiencia cientifica,
pues, aunque Kant se ocup6 de fundar la experiencia en una filosofia
universal y su concepto de libertad guarde una particular relacion
con el concepto de experiencia, no logré integrarla en una teoria
del conocimiento Unica. Considera que si bien Kant y los neokan-
tianos avanzaron a la superaciéon del conocimiento en términos
sujeto-objeto y hacia la superacién de la experiencia basada en la
conciencia empirica, no lo hicieron suficientemente. Superaron la
naturaleza-objeto de la cosa como origen de las impresiones, pero
no superaron la naturaleza-sujeto de la conciencia cognitiva. Esta
limitacion radicaria en que se pensaba aln que la conciencia tiene
objetos delante de si para constituirse. A su juicio, esto muestra una
metafisica rudimentaria en la teoria del conocimiento, una mitologia
del conocimiento con un valor de verdad no mayor que cualquier
otra mitologia y con el agravante que es estéril en sentido religioso.
Esta fuerte afirmacién de Benjamin proviene de observar que resulta
imposible trazar una relacién objetiva entre la conciencia empirica y el
concepto objetivo de experiencia. La experiencia auténtica se basaria
en una conciencia trascendental tedrico-cognitiva; ello implicaria que
la experiencia se despliega a partir de la estructura cognitiva para
pensar en lo divino. Para Benjamin, ni experiencia ni conocimiento
deben ser deducidos de la conciencia empirica, aunque, con Kant,

21
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se debe aceptar que las condiciones del conocimiento son las con-
diciones de la experiencia.*

Como el propio Benjamin lo afirma, el objetivo de esta obra no es
oponer una teorfa acabada que se enfrente a la teorfa kantiana del co-
nocimiento, sino discutir un programa de investigacion que conserve la
tricotomia de aquel sistema, revisando la tabla de categorias, para pensar
un orden categorial que explique una experiencia no mecanica sino
multiplemente graduada. Un concepto nuevo de conocimiento traeria
aparejado no s6lo un concepto nuevo de experiencia, sino también de
libertad, superador de las limitadas condiciones en que debié pensarlo
Kant. Para ello Benjamin propone una dialéctica particular que, frente
a dos conceptos antitéticos, no necesariamente conlleve a una sintesis,
sino a una cierta ‘no-sintesis’. El texto no desarrolla explicitamente esta
dialéctica, pero advertimos la pretension de alcanzar un sistema cate-
gorial que incluya el tratamiento de érdenes diversos y de conceptos
en tensién. Asi por ejemplo, sefiala que el arte, la historia, el derecho y
otros campos del conocimiento deben orientarse respecto a la doctrina
de las categorias con una intensidad distinta a la establecida por Kant.
En las conclusiones de este articulo, Benjamin esboza que el concepto
de ‘identidad’, aun sin aparecer en la tabla de categorias, ocuparia un
papel fundamental en la tarea de fundar la esfera del conocimiento mas
alla de la diada sujeto-objeto. La referencia del conocimiento al lenguaje
y la reflexion sobre €l, crearia un concepto de experiencia que convoque
ambitos cuyo ordenamiento Kant no logré establecer.

4. Experiencia, lenguaje, narracion

En El narrador, trabajo publicado en 1936, Benjamin aporta nuevas
ideas al programa de filosofia esbozado en 1918, planteando una
metafisica de la experiencia a la luz de la vivencia individual de lo
real en el lenguaje. Encuentra un aspecto negativo de la cultura de
la época desde el punto de vista de la experiencia, en que rara vez

20 H)idem, pag. 80.

2 BENJAMIN, Walter; “El narrador” en Para una critica de la vinlencia, [luminaciones v, Ed.
Taurus, Maclrid, 1999, pags. 111-134.
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nos encontramos con un narrador. “Diriase que una facultad que nos
pareciera inalienable, la mds segura entre las seguras, nos estd siendo
retirada: la facultad de intercambiar experiencias”.*

Para nuestro autor, el ocaso de la narracién comienza con el surgi-
miento de la novela a comienzos de la época moderna, cuya amplia
difusion se hace posible gracias a la imprenta. A diferencia del narra-
dor, que toma lo narrado de la experiencia y tiene consejos para el
que escucha a partir de dicha experiencia, Benjamin sostiene que“la
novela informa sobre la profunda carencia de consejo, sobre cémo la
audacia, el altruismo, la magnanimidad, se hallan carentes de consejo y
sabiduria”. Ve el ejemplo por excelencia en El Quijote. La novela no
proviene de la tradicién oral ni se integra a ella. Depende del libro y
en eso se diferencia no sélo de la narracion, sino de todas las formas
de creacion en prosa como la fabula, la leyenda e incluso el cuento.
Estas transformaciones se van dando muy lentamente a lo largo de
la historia y con la burguesia encuentran los medios favorables para
florecer al tiempo que la narracion deja de apropiarse del nuevo con-
tenido de la experiencia y va retrayéndose a lo arcaico.

La informacién, como nueva forma de comunicacién desplaza cada
vez mas a la narracion a través de la prensa, uno de los principales ins-
trumentos del capitalismo avanzado. La audiencia comienza a preferir
la informacién que sirve de soporte a lo mas préximo, lo que suene
plausible y reivindica la posibilidad de la verificacién, decayendo asi
la figura del narrador. La informacién esta cargada de explicaciones
que dan al informado un contexto psicolégico de los hechos, mientras
que en la narracién “lo prodigioso, lo extraordinario, estdn contados con
la mayor precision sin imponerle al lector el contexto psicoldgico de lo
ocurrido y alli es donde alcanza su mayor vibracion”*. La informacion
sélo vive en el instante que es nueva, mientras que la narracién no se
agota y puede desplegar sus fuerzas en el tiempo?*.

22 lbidem, 112.
23 ﬂ)idem, pag. 117.

4 . . . , . , .
2 Ben]amm cita a Herot].oto como el primer 1131'1'3(],01' y muestra como sus narraciones carentes

de explicaciones puedieron ser objeto de nuevas preguntas en la obra de Montaigne.
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Benjamin considera que las formas de comunicacion se hallarian
ligadas a las formas de produccién. La narracién constituye un estilo
de experiencia humana ligado al modo de produccién artesanal, “la
huella del narrador queda adherida a la narracién como la del alfarero a la
superficie de su vasija de barro”. El hombre contemporaneo en cambio,
trabaja sélo en lo que es abreviable, “las short story apartadas de la
narracién oral y que no dejan ver la superposicion de finas y trasltcidas
capas de la narracién”**. La narracién constituye una forma épica que
muestra los distintos colores del espectro; se diferencia de la historia
escrita por la riqueza de matices.”

Otra de las vivencias de la experiencia narrativa que destaca Benjamin
es el sentido dado a la muerte. En el proceso acelerado de los Gltimos
tramos del siglo XIX la muerte pierde la ominipresencialidad. Se sustrae
de la vida cotidiana y del mundo de los vivos a los moribundos, como
si los ciudadanos viviesen en espacios no tocados por la muerte. En
cambio al narrador, la muerte le presta autoridad;

“En el siglo XIX la sociedad burguesa, mediante dispositivos
higiénicos y sociales privados y publicos, produjo un efecto
secundario, produjo su verdadero objetivo subconciente:
facilitarle a la gente la posibilidad de evitar la vision de los
moribundos. Morir era antafio un proceso publico y altamente
ejemplar en la vida del individuo... "’

28 Hﬁdem, pags. 118- 120)‘

% Siguiendo la metafora de la luz y los colores, dird que en la medida que la narracion mas se aleja

de las formas épicas y se acerca a la historia escrita, sus matices dejan de expresar el colorido de
la experiencia, para narrar gamas de un mismo color. Benjamin consiera acé la crénica. El cronista
es un narrador de la historia. La diferencia entre ambos radica en que el historiador preten&e
explicar los sucesos, mientras que el cronista, al considerarlos como parte de un plan divino
inescrutable, no siente la necesidad de una explicacién. El narrador seria una fi gura secularizada
del cronista medieval, que narra sin el sostén de la historia sagrada, aunque a veces muestre el
curso del mundo como fuera de las categorias histéricas.

21 ﬂ)idem, pags. 120-121.
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4.1, El arte fascista, antitesis del narrador

En “Conversacién con André Gide”, publicada en la revista Die literalische
Welt en 1928 y en “Carta desde Paris”, aparecida en la revista Das Wort
en 19362%, Benjamin propone un ensayo sobre la teoria fascista del
arte donde el lugar de la narracién como experiencia cultural llena de
conceptos acerca de la vida en sus més variadas expresiones, aparece
contrapuesta a la concepcion del escritor y del arte en el fascismo.
Pone de relieve el empobrecimiento de la experiencia humana en este
régimen y la decadencia del hombre en su capacidad para interpretar
los hechos histéricos, politicos, econémicos y comunicar.

Para el fascismo el destino de la cultura occidental esta indisolublemen-
te ligado al de la clase dominante. Esta concepcién pone al escritor
en la dificil situacion de no proporcionar argumentos en contra de
los privilegiados y lleva a una contradiccion entre teoria y practica.
La teoria fascista del arte comporta una visién segln la cual el arte es
“puro esteticismo reservado a los conocedores, una minoria selecta”. Pero
en la praxis “El arte fascista es el de la propaganda. Sus consumidores
no son los conocedores, sino por el contrario los engafiados.”* Se trata
de un arte monumental porque es ejecutado para y por las masas,
penetrando toda la vida social. Para ello el fascismo acota el caracter
emancipante del arte de tal modo que la representacién de las masas
de ‘entenderse a si mismas’ no modifique la situacion de las clases (las
elites y el proletariado). A este interés artistico-politico sirve lo que
Benjamin designa como la configuracion monumental. Se trata de un
arte donde los aduladores del orden existente son las mismas masas,
que se expresan en monumentos que eternalizan el dominio de la
minoria. Al encontrar alli su configuracion, se produce una fascinacion
paralizante “por la que aparecen a si mismos monumentalmente, es decir
incapaces para acciones auténomas y meditadas”°.

28 BENJAMIN, Walter; “Carta desde Paris, André Gide y su nuevo enemigo’, en Imaginacién y
Societ].azl, Tluminaciones I, Ed. Taurus, Ma(].ricl, 1999, pégs. 139-156.

29 H)f[lem, pag. 144.
30 H)idem, pag. 147.
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Benjamin, observa que una manera de acotar el valor funcional del
arte (es decir sus posibilidades emancipantes) en el fascismo es la
estetizacion de la técnica. El arte fascista propicia una actitud poéti-
ca, de perplejidad frente a los descubrimientos de la ciencia y de la
técnica, un embriagamiento “con el tamafio de las maquinas, con su
movimiento, con el acero, con su precision, con su ruido, con su rapidez,
en una palabra, con todo lo que puede considerarse en la maquina como
valor propio y no como parte de su cardcter instrumental... Se limitaba
y se atenia con toda intencién a su lado inutilizable, esto es, a su lado
estético™’.

En estas argumentaciones, se advierte que Benjamin toma posicion
a favor de algunos aspectos del proceso soviético, como el caracter
funcional productivo que se otorgaria a la ciencia, a la técnica y a
la educacion, asi como la actitud en contra del consumismo de la
cultura imperialista. Elogia de dicho sistema la educacién politécnica
y que la literatura no presente una diferencia fundamental entre un
libro artistico valioso y un libro cientifico-popular, contrastandola con
la pretension fascista de tener el monopolio de la educacién como
forma de proteger el poder de las minorias.*

Si nos preguntasemos por qué Benjamin retoma en 1936 la cuestion
del lenguaje y la narracién como estilo literario, es posible pensar que
haya reparado en la riqueza de la narracién como estilo a cultivar a
través de la educacion en tanto componente de la praxis cultural. Asi
puede inferirse de su consideracién que “segtin cémo los elementos
campesinos, maritimos y urbanos se integren en los estadios de evolucion
econdémica y técnica, serdn los conceptos que se depositen en la experien-
cia”. Para tal propésito resulta valiosa la figura del narrador, en la
medida que tiene raices en el pueblo y sabe integrar lo que ha oido a
la totalidad de su vida; su consejo no es sélo para algunos casos como
el proverbio, sino para la vida en general. El narrador de Benjamin
esta cerca del maestro y del hombre justo.

31 H)iclem, pag. 149.
32 Thidem, pags. 151-153.
33 BENJAMIN, Walter; “El Narrador", Op. Cit., pag. 125.
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4.2. La critica de la cultura como praxis critico-literaria

En el ensayo El autor como productor®, escrito en los afos treinta, Ben-
jamin define un acercamiento a Marx con el que venia debatiéndose
desde 1924 y encuentra en la obra de B. Brecht una praxis critico-
literaria, que a la vez es herramienta para la emancipacion politica.

Frente a una obra literaria no cabe preguntar para Benjamin si esta o
no de acuerdo con las relaciones de produccién de una época dada,
sino “coémo estd con ellas”. Esto remite a la pregunta por las condiciones
literarias de produccion, es decir por la técnica. La técnica es lo que
hace accesibles los productos literarios a un analisis social y la pregunta
por ella permite desarrollar dialécticamente la estéril contraposicién
forma-contenido y repensar los géneros literarios, borrando algunas
contraposiciones como escritor y poeta, investigador y divulgador e
inclusive la de autor y lector. “La prensa, dice Benjamin, es la instancia
mds determinante respecto de dicho proceso, y por eso debe avanzar hasta
ella toda consideracién del autor como productor”*. Como la prensa
por pertenecer al capital ‘estd en manos del enemigo’, el escritor
debe luchar con dificultades enormes, expresando su solidaridad con
la transformacion hacia un orden sociopolitico mas justo mediante el
arte “de pensar con las cabezas de otra gente”.

Benjamin ve claramente expresado el lugar del escritor o autor como
productor en el concepto brechtiano de transformacién funcional. Los
trabajos de Brecht no son vividos individualmente como obras, sino
que estan orientados a la transformacion de instituciones o aparatos
de produccion. Esta actitud es consecuente con la critica benjaminiana
de que “no se debe apertrechar un aparato de produccion, sin trans-
formarlo en la medida de lo posible”*°, y mucho menos debe hacerse
esto si los materiales que abastecen esos aparatos son de naturaleza
emancipatoria. La critica benjaminiana es aqui profunda: el aparato

34 BEN}AMIN, Walter; “El autor como productor", en Tentativas sobre Brecht, Tluminaciones vol.
111, Ed. Taurus, Madricl, 1999, péags. 117-134.

38 H)idem, pag. 122.
36 H)idem, pag. 125.
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burgués de produccion y publicacion al asimilar materiales revolucio-
narios sin poner en cuestion la clase que lo posee, no sélo fomenta la
separacion entre el pensamiento privado de un escritor y su actividad
como productor, sino que da lugar a la acumulacion de riqueza de
las clases duefas de los aparatos productivos en base al consumo de
esos escritos por los sectores burgueses de izquierda.

En este contexto, la critica debe sefialar en qué medida la produccién
cultural muestra el lugar del autor en el proceso de produccién y la
medida real en que su discurso es emancipador o revolucionario.
Benjamin denuncia a las capas burguesas de izquierda de quienes:

“Su funcion no es, vista politicamente, producir partidos,
sino camarillas, ni tampoco escuelas, vistas literalmente, sino
modas, ni productores, vistos econémicamente, sino agentes.
Agentes o mercenarios que montan un gran tralald con su
pobreza y que se preparan una fiesta con el vacio que abre
sus fauces por aburrimiento. No podrian instalarse mds con-
fortablemente en una situacion inconfortable””.

Frente a esto, Benjamin destaca que el dadaismo, al componer natu-
ralezas muertas en un marco, puso a prueba la autenticidad del arte
mostrando al pablico que “el mds mindsculo pedazo auténtico de la
vida cotidiana dice mds que la pintura, igual que la sangrienta huella
digital del asesino sobre la pdgina de un libro dice mds que el texto”.
Creemos que este analisis del arte de vanguardia, permite considerar
a Benjamin como antecedente del arte posmoderno, en la medida
que pone en crisis las formas de representacion, prefiriendo expresio-
nes que muestren la realidad problematizandola mediante la propia
mostracion. Critica en cambio, que la fotografia transfigura basurales
y villas en objetos de goce, produciendo objetos de consumo que se
desgastan con la moda. La ruptura de las barreras entre fotografia e
imagen constituirian una forma de renovacion técnica, haciendo de
ésta una herramienta para el autor como productor y base de su pro-

31 H)idem, pag. 128-129.
38 Hn'dem, pag. 126.
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greso politico. Otro aspecto positivo que ve en la ruptura de barreras
estaria dado por la solidaridad entre distintos autores productores
como fotdgrafos y masicos.*”

La literalizacién de las condiciones de vida y la critica a toda literatura
burguesa, que transforme la lucha politica en tema de complacencia
contemplativa y los medios de produccién en articulos de consumo
son parte indispensable de la praxis critica en Benjamin. “Un autor que
no enseria a los escritores, no ensefia a nadie”*"; el autor debe instruir
a otros en la produccién y poner a su disposicién un aparato técnico
mejorado, y serd mejor cuanto mas consumidores lleve a la produccién,
cuanto mas pueda hacer de los lectores o espectadores, colaboradores.
Benjamin coloca como ejemplo de esto el teatro épico de Brecht. Las
interrupciones en el desarrollo de acciones, caracteristicas de este
teatro, tienen una funcion didactica en tanto apelan al analisis critico
del espectador; el teatro épico no reproduce situaciones, sino que mas
bien las descubre, forzando al espectador a tomar una postura ante el
suceso y a que el actor tome postura respecto de su papel.

5. Violencia, Lenguaje, Derecho

Una de las ideas trabajadas por Benjamin en su temprano ensayo de
1916 Sobre el lenguaje en general y sobre el lenguaje de los humanos se
referia a que la esencia del lenguaje es su caracter nombrador. Estar
en sintonia con la comunicacién ‘de’ las cosas, comunicar lo divino
o conocer ‘lo bueno’ que esta mas alla de la antinomia bien/mal,
resumian la interpretacion benjaminiana del paraiso relatado en el
Génesis. Si bien en este texto aludia a una ironia del derecho por la
que, al alejarse del lenguaje nombrador el hombre cae en la confusion
entre la sentencia divina de conocer “lo bueno” y el juicio sentencial
o mera ‘charlataneria’ acerca del bien y del mal, no se encuentran
mayores precisiones. Este nicleo de ideas es abordado con nuevos
elementos conceptuales en ensayos posteriores.

39 H)i(lem, pag. 126-127.
40 H)l’clem, pag. 129.
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Asi, en el articulo Para una critica de la violencia escrito en 1921,*' el
autor analiza una de las instituciones fundantes de la sociedad donde
el uso del lenguaje aparece ligado a la violencia: el derecho. Violencia,
derecho y justicia son considerados como conceptos de la esfera de
lo ético, y la critica de la violencia se realiza describiendo la relacion
que ella guarda con el derecho y la justicia.

El derecho constituye el medio y el fin de todo orden de derecho (o
social). La violencia no se encuentra en el dominio de los fines, sino
en el de los medios. De alli que un analisis critico de la violencia no
consiste en vincularla a un sistema de fines justos. Benjamin observa
que un orden de derecho no contiene un criterio propio de la violencia
como principio, sino un criterio para los casos de su utilizacién, por
eso no se resuelve alli la cuestion de si la violencia como medio para
alcanzar un fin, es ética o no. Para llegar a una decisién al respecto,
es necesario hacer una distinciéon dentro de la esfera de los medios,
independientemente de los fines a que sirven; “criterios finos que no
encontramos en la teoria del derecho natural”, acota Benjamin.

Para la citada doctrina la violencia es algo natural que usan los indivi-
duos para alcanzar los fines que persiguen. Antes del contrato social
por el cual las personas renuncian al uso de la violencia en beneficio
del Estado, practican la violencia de facto y de jure. Los juicios criticos
acerca de la violencia se realizan con respecto a un derecho ya esta-
blecido donde la justificacion de los medios se realiza por la justicia
de los fines. Por su parte el derecho positivo establece juicios sobre un
derecho en vias de constitucion. La critica en este caso no problematiza
los medios en relacion con los fines, sino que Gnicamente se mueve en
el terreno de los medios. Vedamos a qué apuntan estas observaciones
de Benjamin y su analisis histérico-filoséfico del derecho positivo.

La justicia es el criterio de los fines y la legitimidad, el criterio de los
medios. Las escuelas del derecho natural y del derecho positivo com-

4 BENJAMIN, Wa]ter; “Para una critica de la Vio]encia”, en Para una critica de la Violencia,

Iluminaciones VOL. v, Ed. Taurus, Mac].rizl, 1999, pégs. 23-45.
42 Ihidem, pag. 23.
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parten que fines justos pueden alcanzarse con medios legitimos y que
éstos pueden emplearse para fines justos. Pero mientras al derecho
natural sélo le interesa la distincién en fines segln los considere justos
o injustos y justifica los medios en relacién con dichos fines, el derecho
positivo exige identificar el origen histérico de cada forma de violencia
que, bajo ciertas condiciones, recibe su legitimacién o su sancién. Su
intencion es garantizar la justicia de unos fines determinados a través
de la legitimacion de los medios.

La violencia de derecho entrafia una sumisién sin oposicion a sus fines.
Se puede tomar como criterio para catalogar las violencias de derecho
segln que el orden de derecho, reconozca o no, el origen histérico de
los fines que se persigue. En el primer caso podemos hablar de fines
de derecho, es decir fines que se avienen a lo que el derecho positivo
en cuestion persigue. En el segundo caso, Benjamin nos habla de fines
‘naturales’. De este modo introduce un analisis de la cuestion de los
fines y su relacién con la justicia desde una perspectiva ética y meta-
fisica. Los fines naturales que persiguen las personas pueden tener un
valor de justicia que exige un matiz en la consideracion teérica sobre
el uso de la violencia como medio. Habria una ‘violencia fundadora de
derecho’ cuando las personas hacen uso de una violencia legitima y
legitimada por un derecho positivo determinado?, pero reclamando
volver a los fundamentos de dicho orden para modificar circunstancias
particulares. Pero Benjamin tiene la pretensiéon de fundamentar la
legitimidad del uso de la violencia por parte de las personas en deter-
minadas circunstancias histéricas en que la argumentacion no puede
quedar sélo en el plano de una ética racional formal, sino que debe
remitirse a un plano metafisico para comprender la justicia mas alla
de los limites de un derecho establecido. Sin embargo, en la sociedad
moderna la tendencia es frustrar fines naturales personales cuando
para satisfacerlos se requiere hacer uso de violencia, estableciendo
frente a éstos s6lo “fines de derecho”.

4 Habla ademas de la “violencia pirata’, aque”a que se practica para satisfacer un deseo personal,

« d ”
un mero meaio .

37



DELIA ALBARRACIN

38

A la luz de la filosofia del lenguaje anteriormente esbozada, la argu-
mentacién de Benjamin puede entenderse como la denuncia de que
el derecho positivo se ha enajenado del lenguaje nombrador: al no
dialectizar los fines naturales expresados por las personas, deviene una
“charlataneria”, un sistema que se cierra en la defensa de si mismo.
Fines de derecho serian en este caso, meros fines de perpetuacion en el
poder de un determinado orden de derecho. Cuando un determinado
orden de derecho comienza a establecer fines més alld de los fundantes
de dicho orden, estd legitimandose a si mismo como orden represor de
todo otro fin que las personas particulares consideren justo. La monopo-
lizacién de la violencia de manos de los particulares no estd, entonces,
defendiendo fines determinados de los mismos, sino al derecho mismo.
Y lo hace mediante la violencia. ;Por qué? Porque la no aplicacion de la
violencia por parte de las instancias del derecho, lo pone en peligro de
que se libere la violencia existente fuera del derecho establecido.

El derecho es un principio de control de la violencia, en la medida que
la sustrae del comportamiento del individuo, legitimando a la vez algu-
nas formas de la misma. Asi como un orden de derecho determinado
(el del Estado burgués, piensa Benjamin), se ve obligado a ejercer la
violencia como modo de asegurar el orden, para que su legitimidad
sea tal, necesita a la vez reconocer determinadas formas de violencia
en los stbditos; éstas deberan estar orientadas a defender los medios
que ese orden legitima; es decir deberan ser medios violentos y que
no se opongan a los fines establecidos por el orden de derecho més
alla de los fines fundantes.

Sin embargo igualmente la violencia sigue siendo amenazadora para el
derecho positivo y le amenaza precisamente desde los ambitos donde
esta permitida. El primer caso que Benjamin pone como ejemplo es la
lucha de clases expresada en la huelga como un no hacer. Las orga-
nizaciones laborales son los Gnicos sujetos que, junto con el Estado,
tienen un derecho de violencia. La huelga que propician estas orga-
nizaciones es consecuencia de la “transferencia de poder de privilegios
a privilegiados”. Expresa una violencia legal que fortalece la violencia
del Estado y refuerza el derecho fundador del orden vigente.
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Pero cuando en una huelga la reanudacion de actividades se liga a
ciertos fines que no pueden ser consumados mediante el uso de la
violencia legal, se produce un enfrentamiento de esta violencia con
la del Estado. Benjamin pone como ejemplo la ‘huelga general revo-
lucionaria’. El Estado puede interpretar que un paro simulténeo de
todos los sectores, aunque no exista para todos un motivo justificado,
es contrario al orden de derecho y puede usar violencia para reprimir-
lo. Pero esa interpretacion pone en evidencia que él sélo reconoce
una violencia donde los fines naturales (en principio justos) que las
personas demandan le son indiferentes. Lo que el Estado teme de la
huelga general revolucionaria es la posibilidad de modificacion del
orden social y de las condiciones de derecho de modo consistente.
Teme la posibilidad de que esa violencia sea fundadora de otro dere-
cho. Este tipo de huelga y de reclamo que no trueca “ojo por dinero”,
constituyen lo que Benjamin designa un “medio limpio” no violento,
lugar no previsto por el orden de derecho ni tematizado por sus
profesionales: “se manifiesta en una revuelta clara y simple. Es un lugar
que no estd reservado ni para sociélogos, ni para elegantes aficionados
de la reforma social, ni para intelectuales para quienes pensar por el pro-
letariado les sirve de profesion”**, dice el autor, en una clara denuncia
a la cooptacion de la clase intelectual por parte del sistema.

El derecho moderno tiende a no admitir que las personas privadas
practiquen una violencia para satisfacer fines naturales y teme sentirse
presionado a reconocerla como tal, justamente porque es fundadora de
derecho. Pero, los gobernantes no defienden sélo los fines naturales al
servicio de los cuales se constituy6 el orden de derecho (los fines del dere-
cho fundador). Persiguen, ademas, fines de conservacion de derecho.

El militarismo, por ejemplo, es el impulso a usar la violencia como
medio para fines del Estado que no son sélo la persecucion de fines
naturales, sino de fines de conservacion de derecho. Benjamin contex-
tualiza la discusion sobre el militarismo en una perspectiva ético-histo-
rica. Pero al mismo tiempo se cuida de que la critica a la violencia de

. [bic{em, pég. 39.
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derecho o violencia legal abrace un ‘anarquismo infantil’ que rechace
el compromiso de la persona con el sentido que la accion tiene en
su contexto. Este es un aspecto complejo del derecho positivo que
puede explicarse si explicitamos una dialéctica implicita entre violencia
fundadora de derechos y violencia conservadora de derechos, donde
los fines naturales que persiguen los individuos constituirian el motor
de la historia y la violencia que ellos pueden usar, conduce o sélo al
fortalecimiento de un orden vigente enajenado, o al reclamo de una
justicia que busque la dignidad de la humanidad en la persona de
cada individuo. Este reclamo en defensa de la libertad, para Benjamin,
siempre debe estar acompafiado de un orden superior establecido,
necesariamente conservador de derechos. Esto no significa que ese
orden superior no deba ser discutido. Por el contrario debe conducir
a la discusion de la validez del orden de derecho en su totalidad. Los
sistemas de derecho se vuelven impotentes cuando pierden la referen-
cia a este debate y se quedan en la discusion sobre procedimientos:

“La impotencia serd completa si se elude la discusion de la
validez del orden de derecho en su totalidad, para centrarse
en aplicaciones o en leyes aisladas, como si éstas fuesen las
garantes de la fuerza del derecho. Lejos de ser asi, dicha ga-
rantia radica en la unidad de destino que el derecho propone,
lo existente y lo amenazador, siendo parte integral de él. Y la
violencia conservadora de derecho es una de las amenazas,
aunque no tenga el sentido de intimidacion que le atribuye el
tedrico liberal mal instruido™®.

Este pasaje pone de relieve que la critica de Benajamin es diferente y
mucho mas profunda que la del liberalismo cuando ve en el Estado los
limites a las libertades individuales. La violencia en el derecho burgués
entrafia una amenaza, pues su ‘cierre’ o la defensa de su mera preser-
vacién, obstaculiza que el derecho, entendido ahora como institucion
histérica construida por el género humano, alcance el fin supremo
que es la basqueda de justicia y la dignidad de las personas.

#3 Tbidem, pag. 30-31.



TEORIA CRITICA DE LA CULTURA EN LOS ESCRITOS DE WALTER BENJAMIN

Otro aspecto de este andlisis critico de Benjamin se refiere a la institu-
cion policial. La violencia tanto en su forma fundadora de derecho (es
decir cuando se persiguen fines naturales que modifiquen un orden de
derecho) como en su forma conservadora de derechos (es decir para el
mantenimiento o defensa de fines propios de un sistema conservador
de derechos) se manifiestan amalgamados ‘de forma monstruosa’ en
una institucion propia del Estado moderno, la policia:

“Del derecho fundador se pide la acreditacion en la victoria y
del derecho conservador, que se someta a la limitacién de no
fijar nuevos fines. A la violencia policial se exime de ambas
condiciones. Es fundadora de derecho porque su cometido se
centra, no en promulgar leyes sino en todo edicto que, con
pretension de derecho, se deje administrar, y es conservadora
de derechos porque se pone a disposicion de esos fines. "*°

Los fines de la violencia policial no son los mismos e incluso en al-
gunos casos ni siquiera estan relacionados con los restantes fines de
derecho. Su pretendido derecho actia en los ambitos donde el Estado
se siente incapaz de garantizar los fines empiricos que persigue, y no
recurre a fines de derecho claros cuando interviene ‘en nombre de
la seguridad’. Benjamin, que como vimos sufri6 en carne propia este
tipo de intervenciones, se refiere a las molestias ocasionadas por el
poder policial al ciudadano comun para indagar sobre toda situacién
donde no existe un derecho:

/

“En contraste con el derecho, que reconoce que la ‘decision
tomada en un lugar y un tiempo, se refiere a una categoria
metafisica que justifica el recurso critico, la institucion policial,
por su parte, no se funda en nada sustancial. Su violencia care-
ce de forma, asi como su irrupcion inconcebible, generalizada
y monstruosa en la vida del Estado civilizado. "**

Al actuar como brazo del Estado encargado, la institucién policial va
tomando distintas formas que exceden la conservacion de los fines de

40 ﬂ)idem, pag. 32.
47 Tbidem Supra.
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derechos establecidos, deviniendo en un agente que ahoga libertades de
las personas para alcanzar los fines contenidos en el derecho fundador.
Benjamin observa que las intervenciones policiales contrastan con los
procedimientos del derecho en que adolecen de la referencia a principios
de justicia (metafisicos) subyacentes a todo derecho establecido.

5.1. Los limites de la dialéctica en la critica a la violencia

El analisis de los diferentes aspectos mencionados conduce a que
finalmente para Benjamin, el derecho moderno o burgués aparezca
bajo una notable ambigiiedad ética. De todo contrato de derecho se
deduce una resolucién de conflictos con recurso a la violencia. Por més
pacificos que se muestren los firmantes, el sentimiento que acompafia
a todo contrato de derecho se expresa en la frase ‘mejor hubiera sido de
otra manera’, sefiala Benjamin. El contrato de derecho es violento en
su origen porque esta garantizado por un poder también violento en
su origen. Y es ademas violento en su conclusién porque le concede a
las partes el derecho a recurrir a una forma de violencia en contra de
la otra parte en caso de infracciones a las disposiciones del contrato.
Este poder aparece concediendo derechos de ‘igualdad’ para ambas
partes firmantes de un contrato, aun cuando el vencedor dispone de
una superioridad absoluta de medios violentos. La linea que no deben
franquear ambas partes parece ser la misma, “la ley prohibe de igual
manera a ricos y a pobres pernoctar bajo los puentes”, dice Benjamin
citando la ironica frase de A. France.

Benjamin considera que una forma de aminorar los efectos negativos
de estos procedimientos en la cultura en general y evitar la corrupcion
seria recordar el origen violento y la presencia latente de violencia en
todo contrato, asi como el caracter coactivo de todo compromiso. En
una aguda critica al sistema de clases que permanece en el orden po-
litico burgués, sefiala que los parlamentos modernos, al no conservar
la conciencia de las fuerzas a las cuales deben su existencia (es decir,
las fuerzas revolucionarias que posibilitaron la fundacion del orden de
derecho moderno), se corrompen.*®

48 Hn'(lem, pag. 33.
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En este punto, su critica recurre a un nicleo metafisico con lenguaje
teoldgico: “Dios y mito se enfrentan” dice nuestro autor, justificando
como divina una violencia destructora del mito. Este es entendido como
manifestacion objetiva de violencia en forma de ira para instaurar un
derecho. La ira es una violencia que resuelve los conflictos humanos
culpabilizando la vida natural para redimir no “la vida humana”, sino
“la mera vida”... lo que “no es para nada idéntico a la mera vida que
posee”, dice Benjamin en referencia a la indigna supervivencia de gran
nimero de personas en el orden de derecho burgués*’.

Benjamin alude a un ir y venir dialéctico de violencia fundadora de
derecho o conservadora de derecho, una ley de oscilacién por la que
toda violencia conservadora de derecho debilita a la violencia funda-
dora de derecho al reprimir violencias opuestas hostiles. Su critica de
la violencia, en cambio, pretende ser la filosofia de su propia historia.
Sin embargo queda abierta la cuestion de si la violencia tiene un lugar
asegurado como ‘medio limpio’ mas alla del derecho, en la medida
que su pensamiento no renuncia a la posiblilidad de una justicia que tal
vez no esté al alcance de los hombres. El ndcleo metafisico argumen-
tado por Benjamin, al preservar elementos teoldgicos, deja abierta la
posibilidad de que una violencia divina y eterna intervenga para hacer
justicia a la ‘mancillacién’ del derecho por parte del mito, entendido
como derecho fundador de poder y no precisamente fundador de
fines de justicia: “Fundacion de derecho equivale a fundacién de poder, y
es, por ende, un acto de manifestacién inmediata de la violencia. Justicia
es el principio de toda fundacion divina de fines; poder, es el principio de
toda fundacion mitica de derecho”.

46 . . . L . - .
9 Asi por ej. el mandato ‘no matarés’ se sostiene como cumpllmlento y no por temor al castigo, es

una pauta de comportamiento educadora de la persona que implica que quien se sustrae a este
mandato en casos extremos debe asumir esto con responsa]ailic]ad (op. cit.: 42—43)

80 Hn'dem, pag. 40.
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6. Conclusiones

La teoria critica de la cultura nace cuando la consolidacién del sistema
econdmico moderno muestra todo su potencial en tanto actividad
que habria de direccionar todos los ambitos de la sociedad, incluyen-
do la cultura misma. Para la teoria critica, cultura es toda forma de
objetivacién que los individuos producen para dar significacion a sus
acciones; es la expresion objetiva de los intereses mas espontaneos del
individuo. Por eso, a partir del capitalismo tardio, es también la esfera
desde donde los individuos dan lucha al proceso de colonizacion de
todos los ambitos de su vida privada.

Walter Benjamin, tal vez por no ser un intelectual académico neto,
suele ser conocido en forma parcial y frecuentemente indirecta. En
el presente articulo hemos dedicado la mayor parte al analisis de sus
obras menos conocidas en vinculacién con su vida, atravesada por
hechos que marcan un punto de encuentro y de crisis entre dos modos
de entender la cultura y la critica cultural: como praxis politicamente
implicada y transformadora del orden social o como actividad tedrica
que expresa un ideal emancipador ya sea a nivel individual o social.
Los estudios teoldgicos y sus experiencias vitales como judio en mo-
mentos trascendentales del ascenso del nacionalsocialismo constituyen
un ndcleo de sentido que da un sello particular a sus escritos como
ensayista, historiador y critico literario.

Sus estudios respecto al lenguaje, al rescatar su valor ‘nombrador’
expresan una experiencia que no es desechable para Benjamin sim-
plemente por ser de origen teolégico. Por el contrario, le servira para
proyectar la esperanza de hallar ‘el bien’ entendido no como oposicién
al mal, sino como la unidad que es posible percibir en las cosas cuando
se accede a lo que ellas tienen para comunicar en el lenguaje. Lenguaje,
metafisica y conocimiento forman una misma constelacion. Categorias
teoldgicas como lo ‘mesianico’ y la ‘redencién’ estan resignificadas en
Benjamin por un interés emancipador en sentido histérico-social. Asi
ocurre también con los relatos biblicos como el de la caida del Edén,
que Benjamin interpreta como la caida del lenguaje nombrador del
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conocimiento de las cosas en su unidad y su sentido pleno, a una
‘mera charlataneria’.

El concepto de experiencia, en las primeras obras de Benjamin, incluye
reflexiones de gran relevancia para la teoria del conocimiento acerca
del hombre, al realizar un analisis critico del concepto kantiano de
experiencia. Benjamin reconoce la grandeza de quien, aprisionado por
los limites de una experiencia metafisica ‘de grado cero’ como la de
la ilustracién, no niega su posibilidad al realizar la critica de la razon.
Su propuesta de pensar en un orden categorial que explique una ex-
periencia no en sentido mecanico, sino que incluya el arte, la historia,
el derecho y otros campos del conocimiento, anticipan la necesidad
de reflexionar sobre el tipo de fundamentacion para el conocimiento
en estos ambitos. Benjamin realiza tal cometido respecto al derecho
a través de la critica de la violencia.

El programa filoséfico planteado en las obras tempranas de Benja-
min sienta las bases de lo que podriamos designar como una ‘nueva
modernidad’ a nivel epistemolégico: modernidad porque recupera el
problema del conocimiento como lugar por donde pasa toda posible
fundamentacion de la experiencia contemporénea. Y nueva porque
supera el paradigma mecanicista en el que se movié Kant, a quien sin
embargo reconoce la agudeza de visualizar sus limites y la intencion
de captar una estructura global mas amplia que la ilustrada, donde
pueda pensarse la experiencia y tenga lugar un pensamiento meta-
fisico distinto al clasico. Estos planteos favorecen la pregunta por la
especificidad del conocimiento del hombre y de una epistemologia
de las ciencias humanas.

En los textos de critica literaria Benjamin aporta una via de analisis
que brinda la posibilidad de valorar aquellos estilos que favorecen una
experiencia rica, como la narracion. Al interpretar y relatar hechos
histéricos, politicos y econémicos, los individuos narradores pueden
constituirse en sujetos autoconcientes de los procesos donde se hallan
inmersos. Aporta también una critica al arte fascista y a la enajenacion
que pretende efectivizar a través de la propaganda y la estetizacion
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de la técnica. Encuentra en el teatro épico o didactico de Brecht, una
expresion del arte con sentido de praxis critica, en la medida que
favorece la toma de conciencia del espectador y del artista.

Los desarrollos benjaminianos sobre la violencia como mero medio
en manos del orden de derecho moderno, a la vez que devela la
legitimidad del uso de otras formas de violencia o ‘medios limpios’
para alcanzar la justicia presupuesta en los principios fundantes del
derecho, entendido como institucion histéricamente construida por
la sociedad, denuncia el olvido del origen violento de todo orden de
derecho por parte de los poderosos. Creemos que la profundizacion
de estos asuntos permitiria una mejor orientacion de la agenda pu-
blica actual en problematicas como la seguridad, la desocupacién, y
el cambio hacia una democracia participativa entre otros.

Las consideraciones respecto a la institucion policial y su funcién
ambivalente al interior de un Estado que desea conservar el derecho
establecido y ampliar sus alcances a través de la vigilancia y la ave-
riguacion de nuevas situaciones posibles de ser reguladas en la vida
cotidiana de los individuos, pueden resultarnos Utiles para aportar
soluciones a los problemas hoy agravados de esta institucion.

La categoria ‘medios limpios’, aunque forme parte de una argumenta-
cién metafisica, puede ser rescatada como aporte para la construccion
de una cultura donde el avance de la judicializacion en las relaciones
privadas de las personas no obstruya otros términos de mediacion de
conflictos que incluyan lo ético.

La postulacion de la existencia de una violencia limpia ‘reinante’, que
redimiria la justicia de la violencia mitica propia del sistema de derecho,
parece dar un salto teoldgico al antiguo testamento biblico, como
recurso para brindar una esperanza de que los individuos alcancen
justicia. Esta idea que, con un lenguaje no mucho menos biblico pero si
mas mediado reaparece en la critica cultural de Th. Adorno, va siendo
trabajada y matizada con nuevos aportes a lo largo de su corta vida,
dando lugar al planteo de una dialéctica subyacente donde el lugar
de la tension entre érdenes diversos importa mas que la sintesis.
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Los analisis benjaminianos respecto a que los sistemas parlamenta-
rios modernos fueron constituidos sobre la base de la victoria de un
derecho fundador y la denuncia del olvido de ese origen por parte
de los representantes de ese poder politico, son de valor a la hora de
plantear el problema de la democracia representativa y sus limites en
relacién con fines de justicia, favoreciendo, en cambio, la bisqueda
de formas creativas de participacion de quienes convivimos en la
sociedad contemporéanea.
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1. Introduccion

a critica foucaultiana a las formas de sujecién y gobierno que

se articulan en la modernidad se ha instalado en el debate

contemporaneo como una de las concepciones mas relevan-
tes de las Gltimas décadas en el campo de la filosofia politica. Dicha
analitica expone la invencién de la tecnologia disciplinaria, dirigida
a la apropiacion politica de los cuerpos individuales, y su posterior
conformacién en las nuevas formas de gobierno que despliega la
biopolitica mediante la gestién regulada de la poblacién. De este
modo, el pensador francés nos conduce, una y otra vez, a observar
la creciente complejidad que las relaciones de poder han adquirido
desde el siglo XVIII en adelante.

Para Habermas, esta analitica foucaultiana atribuiria una omnipresencia
al poder que determina inevitablemente el desarrollo de una teoria
politica sin justificacion. Se trataria, segin el filésofo aleman, de un
planteamiento que incurre en una autorreferencialidad donde el hecho
de no poder proporcionar un fundamento Gltimo a la resistencia,
convierte toda propuesta en un decisionismo arbitrario'. Desde tal
perspectiva, parece legitimo suponer que el tema de la libertad cons-
tituye un problema ajeno a las preocupaciones de Foucault, ya que la
universalizacién del poder no dejaria espacio alguno para situarse fuera
de la normalizacién y vislumbrar un ordenamiento social alternativo.
No obstante, y esto es lo que pretendemos demostrar en este articulo,
la reflexion general del filésofo francés puede caracterizarse como una
filosofia de la libertad, que lleva a cabo una reformulacién completa
de una serie de conceptos centrales del pensamiento politico. Dentro
de estos Gltimos, las nociones de poder y libertad son el principal ob-
jeto de un trabajo de redefinicién. Dicha tarea, como observaremos,
permite apartar una comprension moral y metafisica del poder, asi
como tomar distancia de una doctrina politica normativa.

! HABERMAS, Jiirgen; “Con la Flecha en el Corazon de la Actualidad. Acerca del curso de
Foucault sobre el texto de Kant: “Was ist Auﬂe/d‘rung?”, en MAIZ, Ramén (comp.); Discurso,
Poder, Sujeto. Lecturas sobre Michel Foucault, Ed. Universidad Santiago de Compostela,
Santiago de Composte]a, 1987, pag. 12.



MICROFISICA DE LA LIBERTAD: FOUCAULT Y LO POLITICO

2. Liberacion y libertad

Sin duda, una de las razones determinantes de la comprension de
la genealogia del poder como una reflexion que excluye la libertad,
tiene que ver con el empefio sistematico del propio Foucault por
anular o cuestionar aquellas ideas o experiencias que el ser humano
ha considerado como garantias de su liberacién. Alli donde el hom-
bre ha querido encontrar el espacio de concrecién de una libertad
infinitamente postergada, el autor francés halla estrategias de suje-
cién cada vez mas sofisticadas. Asi, por ejemplo, en La Historia de la
Locura, la liberacién de los locos de Pinel es catalogada como una
nueva modalidad de coaccién; las promesas de autonomia del hu-
manismo en Las Palabras y las Cosas son desenmascaradas como un
«suefio dogmatico»; la humanizacién del castigo en Vigilar y Castigar
se muestra como una reelaboracién del sometimiento y la liberacién
de la sexualidad en La Voluntad de Saber se denuncia como parte de
un dispositivo de poder. De tal suerte que cada una de las obras del
filésofo podria ser comprendida como la desarticulacién de algin
suefio de emancipacion. Hay en él una desconfianza muy expresa
“ante el tema general de la liberacion”?.

Este rechazo a la idea de liberacion se explicaria por el hecho de que
ésta parece sugerir la eliminacién de un obstaculo que impide la ac-
cién y coarta una esencia dormida frente a la represion del poder. Es
decir, tras esta nocién se afirma, segin Foucault, la existencia de una
naturaleza o de un fondo humano que subyace por debajo de procesos
histéricos, econédmicos y sociales, como una entidad aprisionada o
alienada por el poder. Esta interpretacion deriva en una simplificacion
de la tarea de la libertad, ya que supone que basta s6lo con eliminar
las represiones para que el hombre alcance su sentido pleno y se
reconcilie con su propia naturaleza.

En ese sentido, hay que comprender la critica de La Voluntad de Sa-
ber a la hipétesis represiva, como una puesta en tela de juicio de los

2 EQUCAULT, Michel; “La Etica del Cuidado de Si como Prctica de la Libertad ” en Estética,
FEtica y Hermenéutica. Obras Esenciales, Vol. 111, Ed. Paiclés, Barce]ona, 1999, pag. 394.
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movimientos de liberacién que se respaldan en una teoria del deseo.
Foucault desaprueba el naturalismo y el biologismo que impregna este
discurso de la liberacién sexual, desmintiendo la presencia de un deseo
salvaje que se hallaria rechazado o coaccionado?. Para €I, los discursos
de liberacion, formulados en estos términos, son funcionales al sistema
puesto que nutren el mito de una naturaleza humana que estaria por
advenir y, con ello, ocultan la verdadera dinamica de las relaciones
de poder. El poder no solamente reprime, sino que también produce
un modo de individualizacién que es, precisamente, aquel que nos
conduce a buscar e intentar liberar una identidad perdida.

Por eso, cuando Foucault habla de nuestra “impaciencia de la libertad”,
podemos aventurar que se refiere a una cierta premura que lleva a
los individuos a reconocer la liberacién donde ésta no se halla. Esto
significa que el enfoque de la liberacién, puesto en cuarentena por el
andlisis critico, supone una simplificacién del concepto mismo de la
libertad. Tal reduccionismo se apoyaria en la filosofia del sujeto y en
una minimizacién del campo operativo del poder.

De tal modo que no se trata de negar la existencia de la liberacion,
sino de cuestionar el contenido que se le atribuye y que la define como
la realizacion plena de la libertad. Entre la prdctica de la liberacién y
las prdcticas de libertad hay una brecha, que demuestra la mayor
importancia de estas Gltimas y la imposibilidad de entenderlas como
elementos equivalentes. Cuando un pueblo se libera de su opresor,
simplemente abre el espacio para enfrentar un dilema tal vez mayor:
definir las prdcticas de libertad que permitan articular formas vélidas
y aceptables de existencia individual y colectiva®. El gran tema de la
sublevacién no agota por si mismo el gran trabajo de la libertad. Por
esa razon, opina Foucault, resulta mas relevante el problema ético de
las prdcticas de libertad, en relacién con el placer y el erotismo, que la
afirmacion repetitiva de que hay que liberar la sexualidad o el deseo.

3 ERIBON, Di&ier; Reﬂexiones sobre la Cuestion Gay, Ed. Anagrama, Barceloua, 2001, pég.
4160.

* FOUCAULT, Michel; “La Etica del Cuidado de Si como Practica de la Libertad’, pags. 394y
395.
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Esta distincion entre prdctica de liberacion y prdctica de libertad de-
muestra, ademas, que no es posible atribuir a Foucault la intencién de
negar la libertad en cuanto tal. Ello se ve reafirmado por una serie de
referencias concretas que el filosofo formula en distintas entrevistas.
Por ejemplo, en una entrevista de 1982 en la Universidad de Vermont
sefiala directamente: “creo en la libertad de la gente”>. En otras
intervenciones sera ain mas rotundo y concluyente: “(...) nosotros
somos siempre libres”®.

Se vislumbra, de esta forma, un uso singular de la nocién de libertad,
que obedece a una compleja reformulacion teérica. Como plantea
Morey, serlamos mas libres de lo que creemos’ o, dicho de otro
modo, la libertad nos seria mas propia de lo que estamos acostum-
brados a pensar. Esto no implica una ausencia de determinaciones,
ya que la libertad que se enuncia en este punto no excluye los
condicionamientos y se alimenta de las infinitas posibilidades de
ruptura que existen en todo lo que nos rodea. Foucault, entonces,
no coloca a la libertad en el lugar del reino que nos corresponde
sofiar, ni tampoco la sitda en el dmbito de una propiedad que nos
garantiza su presencia inextinguible. Por el contrario, él convierte
a la libertad en un problema estratégico, ligado a la accién de los
individuos y del poder.

Con este nuevo planteamiento, como se comprendera, pretende to-
mar distancia de la concepcién humanista de la libertad. Tal ruptura
se expresa en un desacuerdo con tres tesis fundamentales de dicho
enfoque tedrico. Primero, con la afirmacién de que la accién politica,
en tanto tiende a la consecucion de la libertad, busca que alcancemos
nuestra verdadera identidad. Segundo, con la apuesta por la verdad y
el saber, como agentes de dicha liberacién y como factores que nos
salvan de los aparatos de alienacion. Tercero, con la idea de que el

o

FOUCAULT, MiCl’lCl; “Ven[ad, Inalfviduoypoder", en Tecna/ogfas del Yo, Ed. Pai(](')s, Barcelona,
1996, pag. 149.

6 FOUCAULT, Michel; “Sexo, Poder v Politica de la Iclentia[au]”, en Estética, Etica y Herme-
néutica. Obras Esenciales, Vol 111, pag. 422.

7 MOREY, Miguel; “La Cuestién del ]Vfétoolo”, en Tecno/ogfas del Yo, pag. 44
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poder es un limite trazado a la libertad, es decir, que existe una mutua
exclusion entre estas dos nociones antitéticas®.

Frente a estas premisas, Foucault defiende la idea de que la libertad
no es una lucha por llegar a ser lo que somos, sino una labor de des-
prendimiento de la identidad que se nos impone. Asimismo cree que
la verdad y el saber no garantizan la libertad ni se oponen al poder;
ya que, en Ultimo término, el poder no puede ser considerado como
lo contrario de la libertad. Este emparejamiento entre el poder y la
libertad representa la clave analitica del pensamiento politico foucaul-
tiano. En sentido estricto, no se puede comprender uno de estos dos
conceptos sin esclarecer simultaneamente el otro.

Por eso, a la hora de hablar de libertad es preciso recordar que Foucault
més que referirse a «el» poder, habla de «relaciones de poder» que se
despliegan en un campo estratégico de interacciones®. Ese contexto
no excluye la libertad, sino que la exige. De modo que ella no puede
ser localizada en un afuera del poder. Hay que situarla necesariamente
dentro del espacio de las relaciones de sujecion. Asi pues, cuando se
procede a desenmascarar una falsa lectura del modus operandi del
poder y a reafirmar el papel productivo de este Gltimo, se introduce
una complejizacion del andlisis que tiene su efecto equivalente en
el campo de la libertad. Mientras mas profundo y envolvente sea el
laberinto del poder, més intrincado y complejo serd el trabajo de la
libertad. En otras palabras, a una microfisica del poder le corresponde
una microfisica de la libertad.

Ahora bien, para comprender en toda su dimension la naturaleza de
estas relaciones entre el poder y la libertad, es preciso establecer la
especificidad de la situacion estratégica que constituyen las relaciones
de sujecion. Sobre este particular, desde finales de los afios setenta,
Foucault ha insistido en subrayar un aspecto central que caracterizaria
la relacion de poder: ser una accion que opera sobre las acciones, even-

8 DELA HIGUERA, ]avier; Michel Foucault: La Ff/osafl'a como Critica, Ed. Comares, Grana(].a,
1999, pig. 189.

o H)id.em, pag. 190.
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tuales o actuales, de los individuos'®. Esto implica que la relacion de
poder, para ser tal, exige el reconocimiento del otro como sujeto de
accion y, al mismo tiempo, que ante esta relacion se abra un campo
de respuestas, reacciones, efectos y posibles invenciones.

La afirmacion de Foucault es contundente: «el poder se ejerce Unica-
mente sobre “sujetos libres” y s6lo en la medida que son libres»'",
el poder describe un campo de batalla en que cada parte articula su
estrategia en atencién a los movimientos tacticos del otro. Por esta
razon, ni la figura de la violencia ni la del consenso, encarnan el modo
de ejercicio del poder, puesto que éste se despliega siempre sobre un
campo de posibilidades. La relacion con el otro, en el contexto de esta
situacion estratégica, no consiste en la destruccion, ni en una oposicion
entre elementos, ni tampoco en el encuentro y la reconciliacion de las
partes dentro de la comunidad discursiva. Ante el otro, lo que opera
es la provocacion, la incitacion o la seduccién.

Dicho de otro modo, las relaciones de poder son formas de conduccion
de conductas que necesitan, para operar, de la virtualidad del compor-
tamiento y, por ende, no anulan aquello sobre lo que actdan'. En la
violencia y en el consenso se suspende este intento de determinacion
de la conducta del otro, el juego estratégico queda cerrado por la
fuerza ciega que cercena toda posibilidad o permanece suspendido
por la tregua del acuerdo. Esto no quiere decir que la violencia y el
consenso no puedan ser instrumentos de las relaciones de poder. Lo
que ocurre es que lalégica de la sujecion opera bajo un principio muy
distinto. Foucault identifica claramente dicho principio cuando afirma
que, en el juego estratégico, la libertad aparece como condicién de
existencia del poder, es decir, “(...) debe existir la libertad para que el
poder se ejerza (...)"'3. Si el poder sélo se ejerce sobre aquel que ain
tiene cierta posibilidad de eleccién, debe concluirse que la libertad es

10 FOUCAULT, Miche]; ”E/Suieto y elpoder", en Michel Foucault: Mas Allé del Estructuralismo
v la Hermenéutica, Ed. UNAM, México, pag. 238.

n H)i(lem, pag. 239.
2 DE LA HIGUERA, Javier; Michel Foucault: La Filosofia como Critica, pag. 190y 191.
3 FOUCAULT, Micl’lel; “Hl Sujeto y e/Poder”, pag. 239.
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el principio operativo del poder.

En La Etica del Cuidado de Si como Prdctica de la Libertad, Foucault
insiste sobre este hecho: la existencia de sujetos libres es condicion
de posibilidad de las relaciones de poder'®. Una relacién en que una
de las partes estd completamente a disposicion de la otra, es una
relacién en que no existe ningln espacio de resistencia. Una relacion
de este tipo no es una relacion de poder, puesto que se halla excluida
la dimension de la libertad en alguna de las partes que la componen.
Por ende, los juegos del poder son dindmicas que se articulan entre i-
bertades, con estrategias que intentan determinar la conducta de otros
y que provocan otras estrategias que responden a estos esfuerzos'>.
El modelo de la lucha cobra aqui todo su sentido, porque describe
con precisién esta Iogica relacional en la que nos hallamos sumidos.
Nuestra experiencia intersubjetiva es, en sentido pleno, un espacio
tactico. En efecto, si en cada relaciéon humana el poder esta presente,
eso quiere decir que en cada una de ellas, en mayor o menor medida,
se intenta dirigir la conducta de otro.

Todo esto no significa de entrada un mal, ni legitima una interpretacién
«apocaliptica» de la realidad. Al apoyarse las relaciones de poder en
el objetivo inestable de la produccién de conductas, se configuran de
una manera amplia y movil. Es decir, son relaciones que se pueden
modificar en atencién a la resistencia que encuentran. Ellas representan
una dinémica flexible y abierta; o, como dice Foucault, son relaciones
reversibles'®. La situacion estratégica, entonces, no puede considerarse
jamas como una estructura inmutable y estable. En su interior cada
accion trae consigo el despliegue de otra conducta, “un comporta-
miento que contra-ataca, trata de escapar (...), actda oblicuamente,
se apoya sobre el ataque mismo”'”. Asi, si la libertad se incrementa,
mas intenso sera el deseo de regulacién y mas abierto y fascinante sera
el juego'®. Por tanto, dicha trama no debe ser interpretada desde la

14 FQUCAULT, Miclqel; “La Etica del Cuidado de Si como Practica de la Lfbertacl”, pag. 406.
15 Ihidem, pag. 413.
16 H)idem, pag. 405.

17 FOUCAULT, Michel; “Radfoscopie de Michel Foucault” ,en Dits et Ecrits, Vol. 2:1970-1978,
Ed. Ganimard, Paris, 1994, pag. 799.
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perspectiva del mal, sino desde el angulo del peligro. Cuando en toda
relaciéon habita el poder y la virtualidad de la libertad, decimos que
todo es peligroso y que siempre tenemos algo que hacer'®. No hay
clausura en la analitica del poder porque la accion es irrenunciable.

Se comprende, de esta forma, que Foucault afirme: «(...) siempre tene-
mos la posibilidad de cambiar la situacion (...) no podemos colocarnos
al margen de la situacién, y en ninguna parte estamos libres de toda
relacién de poder. Pero siempre podemos transformar la situacion.
No he querido decir, por tanto, que estamos siempre atrapados,
antes bien, al contrario, que somos siempre libres»?°. Por ende, la
extension y la capilaridad de las relaciones de poder, que en principio
parecia un andlisis radicalmente negativo, se muestra ahora como la
propia amplitud de las prdcticas de libertad. Si el poder se despliega
por todo el cuerpo social, es porque la libertad esta por todas partes?!
y, si esto Ultimo es asi, siempre cabe la posibilidad de transformar las
cosas. Del mismo modo, si el poder es crecientemente elaborado y
complejo en su ejercicio, y penetra creando el deseo, provocando el
placer, produciendo el saber; sera preciso sorprenderlo en este trabajo
con el comportamiento y con el cuerpo??. Es decir, resulta necesario
establecer qué papel juega alli la libertad, identificar qué es lo que
resiste a un sistema de sujecion especifico.

En La Voluntad de Saber, la afirmacion de que no hay relaciones de
poder sin libertad se expresa en el sentido de que no hay modalida-
des de poder sin focos de resistencia. Dice Foucault: «(...) donde hay
poder hay resistencia, y no obstante (o mejor: por lo mismo), ésta
nunca esta en posicion de exterioridad respecto del poder»?*. La
l6gica relacional del poder implica que, asi como éste se articula de

18 EQUCAULT, Michel; “La Etica del Cuidado de Si como Préctica de la Libertad’, pég. 415.

19 FO’UCAULT, Miche]; “Sobre la Genea/ogia de la Etica 7 en Tomds Abraham (E(]) Foucault Y
la FEtica., Ed. Biblos, Buenos Aires, 1988, pag. 192.

20 FOUCAULT, Micl’xcl; “Sexo, Poder y Politica de la Identidad”, pésg. 422.
21 FOUCAULT, Micllel; “La Ftica del Cuidado de Si como Practica de la Libertad’, pég. 405.

22 FOUCAULT, Micllel; ”Asi/os, Sexualfdad, Prisiones”, en Estrategias de Poder. Obras Esencia/es,
Vol. 1I., Ed. Paidés, Barceloua, 1999, pag. 284.

23 FOUCAULT, Micl’lel; Historia de la Sexua,idaa[, Vol. 1, Ed. Siglo Veintiuno, México, 1977,
pag. 116.
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una manera multiple y no desde un centro neuralgico, los puntos de
resistencia también estdn presentes por todas partes y no existe un
lugar del gran rechazo. Los poderes y las resistencias, entonces, se
hallan diseminados en una misma red de relaciones, apoyandose y
reactivandose unos en otros. En otros términos, la relacion de poder
encuentra su limite en la existencia de resistencias, es en el punto de
un derrocamiento posible donde retrocede y se reconfigura. Por su
parte, los puntos de resistencia tienen su frontera en los mecanismos
de sujecién, en el enfrentamiento se reinventan y bajo el lenguaje del
poder escriben su diferencia.

Un buen ejemplo de esto dltimo es la regla de polivalencia tactica de
los discursos, que formula Foucault y que plantea que no existe en
el plano de la sexualidad un universo del discurso dividido entre lo
aceptado y lo excluido, sino una «multiplicidad de elementos dis-
cursivos que pueden actuar en estrategias diferentes»?*. Una misma
enunciacién, entonces, puede tener distintas funciones en el interior
de la situacion estratégica y servir para objetivos antagonicos. Es lo
que ocurre, en el siglo XIX, cuando se desarrolla un discurso sobre la
perversidad de la homosexualidad, que permite no sélo la existencia
de mecanismos de control social, sino la constituciéon de un discurso
de resistencia en que la homosexualidad reivindica su legitimidad
y naturalidad sirviéndose de las mismas categorias médicas con las
cuales era descalificada®®. Este caso demuestra que las resistencias y
sus discursos no son algo exterior al poder, puesto que encuentran su
fuerza en las mismas categorias que despliega éste, pero invirtiendo
su significado. De esa manera opera también, como sefiala Eribon,
el mecanismo de implantacion de la perversion®; como un proceso en
el cual los individuos se apropian de las categorias que les clasifican,
sometiéndose a las normas, complaciéndose de hablar de si mismos
o resistiéndose a la sujecion del sexo?.

24 Ihidem, pag. 122.

28 H)idem, pag. 123y 124.

26 H)idem, pésg. 48 y ss.

27 ERIBON, Didier; Reﬂexiones sobre la Cuestion Gay, pag. 392.
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En suma, el poder establece sus tacticas en funcion de las resistencias
que atraviesan las estratificaciones sociales y las unidades individuales.
De igual forma, la resistencia disefa el perfil de su lucha incorporando
las tacticas de ese poder como soporte para una inversion posible.
Pero, ;no puede ocurrir que en este combate, como en cualquier mano
a mano, se produzca el desequilibrio y los espacios de resistencia se
vean reducidos a una minima expresion? La respuesta de Foucault a
esta cuestion es afirmativa y, en ese sentido, introduce una distincion
decisiva entre la situacion estratégica (relaciones de poder y précticas
de libertad) y los estados de dominacion.

3. Dominacion y poder

Segln nuestro autor, los estados de dominacién suponen una descom-
posicién de las relaciones de poder, en que éstas dejan de ser moviles
y se impide a quienes intervienen la modificacién de las mismas,
para convertirse en una estructura bloqueada y rigida?. Se niega, de
este modo, la reversibilidad y el movimiento que son inherentes a la
situacion estratégica que hemos descrito. Asi como era fundamental
distinguir “libertad” de “liberacién”, ahora ocurre lo mismo con los
conceptos de poder y dominacion.

En cierta medida, tal distincion pretende resolver una deficiencia y
una confusién que contenia la analitica del poder, en cuanto a su ex-
plicacion de la resistencia. Esta consistia principalmente en entender
las relaciones de poder como estados de dominacién®. Sin embargo,
el poder comprendido en su l6gica relacional, no es un sistema que
lo controla todo y que no deja espacio alguno para la libertad?°. El
estado de dominacion, por el contrario, si presenta una minimizacion
de la movilidad de las relaciones de poder, en la que las prdcticas de
libertad no existen o estan sumamente acotadas y limitadas®'. En

28 FOUCAULT, Micllel; “La Eﬁca Je/ Cuidado de Si como Prdctica de /a Lflmriacl”, pag. 305.

29 QORTEGA, Francisco; Amizade e Estética da Existéncia em Foucault, Ed. Craal, Rio de Janeiro,
Brasil, 1999, pag. 33.

30 FQUCAULT, Michel; “La Etica del Cuidado de Si como Prdctica de la Libertad”, pag. 4006.
31 H)idem, pég. 395.
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estos estados, lo que cabe es identificar el nudo en que se formara la
resistencia y, con ello, la accién concreta de liberacién que abrird un
nuevo campo de relaciones de poder y prdcticas de libertad.

Se comprende, entonces, que el célebre dispositivo pandptico no sea
un ejemplo del sentido Gltimo de las relaciones de poder, ni tampoco
del estado de dominacién. No debe confundirse una tactica especi-
fica de la sociedad disciplinaria, con la estrategia general que en ella
se despliega®2. El pandptico, que describe una relacién estratégica
donde la mirada envuelve globalmente a la individualidad, no supone
el modelo de una sociedad de la dominacion absoluta. Se trata de
una herramienta concreta y acotada que al servir a dispositivos mas
amplios, no puede resumir por si misma lo que son las relaciones de
poder; ni tampoco puede ser extrapolable a una situacién de domi-
nacion, ya que su horizonte son las conductas vigiladas.

No ocurre lo mismo con el caso de la esclavitud, que si puede constituir
un acto de dominacion. Dice Foucault: “la esclavitud no es una relacién
de poder cuando el hombre estd encadenado (...)"33, es decir, cuando
existe una relacion fisica directa e inmediata sobre el otro que anula
su repertorio de reacciones y comportamientos. Pero, por otro lado, la
esclavitud si podria ser una relacién de poder, cuando el hombre some-
tido “(...) puede desplazarse y en Ultima instancia es capaz”**. Dicho de
otra manera, la esclavitud ingresa en el campo de lo estratégico cuando
el esclavo es una variable sobre la cual se puede arbitrar determinada
produccién de la subjetividad. De hecho, en sentido estricto, el escla-
vo es valioso en cuanto a su libertad, la que entra en el espacio de las
relaciones de poder una vez que el encadenamiento (objetivamente y

32 De hecl’w, esta confusion se aclararia, en gran mctlic]a, si se tuviese presente que no es lo mismo

el panéptico que el panoptismo. Sin emkargo, algunos autores, como Donnelly, no se percatan de
ello y le atrilauycn este proLlcma e confusion al propio Foucault. Cfr. DONNELLY, Michae];
“Sobre los Diversos Usos de la Nocién de Biopoder" en BALIBAR, Etienne; DELEUZE,
Gi]]cs:, DREYFUS, Hubert (et a/.); Michel Foucaulf, Fi/ésofo, Ed. chisa, Barcelona, 1995,
pag. 193 y ss. Nos parece que la critica de Donnelly, respecto a que Foucault cleja sin explicar
os procesos que hacen que disciplinas particulares se unan con otras y lleguen a generalizarse,
puede resolverse considerando las relaciones de poder en funcion de relaciones de resistencia
que determinan (]esplazamicntos estratégicos.

33 FOUCAULT, Michel; “El Sujeto y el Poder”, pag. 239. Las cursivas son nuestras.

34 Idem LaS Cll]fSiV&S son nuestras.
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no como metafora) se suspende, dando lugar a un sistema de control
que se ejerce sobre él como pieza de un modelo de produccién.

Este ejemplo ilustra, ademds, que aquello que conduce desde la
situacion estratégica al estado de dominacion no es la extincion de la
libertad, sino la negacién de su ejercicio. Por tanto, desde el juego
abierto y fascinante de la situacion estratégica hasta su degradacion
en la figura de la dominacién, subsiste un fondo de libertad que es
la explicacion dltima de todo desplazamiento. Dice Foucault: «En el
corazén mismo de la relacién de poder, y “provocandola” de manera
constante, se encuentra la obstinacién de la voluntad y la intransi-
tividad de la libertad»*>. Dicha intransitividad habita también en el
corazén de la “cruel necesidad” de encadenar al esclavo; opera en
las tacticas para su explotacion y sobrevive en el residuo que inflama
su lucha por la liberacién.

Sin embargo, esta presencia de la libertad, como el elemento que
articula los movimientos de la situacion estratégica, no debe hacernos
suponer que aqui no existen amenazas. Ciertamente, las relaciones
de poder no representan un mal y no deben ser concebidas como
algo de lo cual corresponderia liberarse. Pero, por otro lado, hay un
problema muy importante en todo esto, que consiste en saber cémo
pueden llevarse a cabo los juegos de poder con el minimo posible
de dominacion®®. El peligro que supone toda relacion de poder es la
posibilidad de que se solidifique en una forma de dominio. Por eso,
la lucha politica que defiende el autor francés, asi como el trabajo de
la libertad al que hemos hecho referencia, tienen por finalidad mini-
mizar la virtualidad de la dominacién. Se trata, en otras palabras, de
enfrentarse a lo intolerable, cuya expresién mas intimidante se halla
en la configuracion fija y cerrada de las relaciones de poder. Puede
definirse, entonces, la filosofia politica de Foucault como un combate
«contra todas las formas presentes o amenazadoras de fascismo»>’.

3 H)i(lem, pag. 240.
36 FOUCAULT, Micllel; “La Etica del Cuidado de Si como Practica de la Libertad’, pdg. 415.

37 SCHMID, Wilhelln, E"l BllSCa 1,12 un Z\TMEUO Arte de ‘]I.UI-T. Lll Pregunta pm' elFundamentﬂ y lll
Nueva Fundamentacion de la Etica en Foucaulf, Ed. Pre-Textos, Va]encia, 2002, pag. 344.
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Esto no quiere decir que haya que abordar la tarea de eliminar todas
las restricciones que caracterizan a nuestras sociedades. Al respecto
Foucault es rotundo: «La cuestién importante (...) no es saber si una
cultura exenta de restricciones es posible o deseable, mas bien si el
sistema de represiones en el interior del cual una sociedad funciona
deja a los individuos libres para transformar ese sistema»38, Es decir,
la dimensién intolerable del sistema se encuentra en el punto donde
los individuos quedan desprovistos de los medios para modificarlo.
La verdadera tarea politica, por tanto, consiste en defender, reafirmar
y reinventar el ambito donde el individuo ejerce transformaciones
sobre si mismo y sobre su universo relacional. Por esta razén, puede
concluirse que la labor que aqui se describe representa una ética del
cuidado de la libertad.

En suma, las distinciones que realiza Foucault entre liberaciéon y li-
bertad, entre poder y dominacién, permiten entender por qué para
él el hecho de que «no se pueda estar “fuera del poder” no quiere
decir que se esta de todas formas atrapado»°. El individuo habita una
situacion estratégica en que «la relacién de poder y la rebeldia de la
libertad no pueden (...) separarse»*°. Tanto la posibilidad del abuso y
la dominacién, como la posibilidad de la ruptura y la transformacién
se desenvuelven dentro del sistema. No obstante, en este juego, el
elemento clave es el de la resistencia, ya que ella se da en primer
lugar y «bajo su efecto obliga a cambiar las relaciones de poder»*'.
La situacion estratégica, entonces, no puede ser jamas una trampa,
dado que ella siempre esté abierta a una transformacién, incluso en
su reduccion a la condicion minima de la dominacion.

Deleuze, en este sentido, tiene razén cuando afirma que «la Ultima
palabra del poder es que la resistencia es primera (...)»*2. Vale decir,

38 FOUCAULT, Mic]nel; “Choix Sexuel, Acte Sexuel”, en Dits et Ecrits, Vol. 4: 1980-1988, Ed.
Gal]imarcl, Paris, 1994, pag. 327.

39 FOUCAULT, Michel; “Poderes y Fstrategias’, en Microfisica del Poder, Ed. Las Ediciones de
la Piqueta, Madrid, 1978, pag. 170.

#0 FOQUCAULT, Michel; “KI Sujeto y el Poder’, pag. 240.
4 FOUCAULT, Michel; “Sexo, Poder Y Politica de la Ialentidad", pag. 423.
42 DELEUZE, Gi”es; Fnucau/t, Ed. Pai(lés, Barcelona, 1987, pag. 119.
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para la situacion estratégica, en principio y en dltimo término, fue y es
la libertad. Solamente este argumento permite explicar la historicidad
de las relaciones de poder. En efecto, los puntos de resistencia son
el principio que sostiene la dinamica que conduce a los diferentes
escenarios del poder: el modelo pastoral, la I6gica de la soberania y,
finalmente, el biopoder. Cada uno de éstos constituye una situacion
estratégica, con sus relaciones de poder y sus practicas de libertad, que
deviene de acuerdo a los resultados del enfrentamiento. De ahi que
pueda sefalarse que las transformaciones tacticas de las relaciones de
poder confirman la posibilidad infinita de la transgresién.

4. La politica de uno mismo

El analisis sobre la dinamica de la libertad, dentro de la situacion es-
tratégica, nos permite observar que la ubicuidad del poder no entra
en contradiccion con el conjunto de planteamientos desarrollados
por el denominado Ultimo Foucault y que tienen por caracteristica
principal la propuesta de una ética del arte de vivir. En efecto, si con-
sideramos que la situacion estratégica que disefia el biopoder apunta
a la individualizacién y que toda relacién de poder encuentra en si
misma el lugar de un contraataque, se comprende que «no (exista)
otro punto, primero y Ultimo, de resistencia al poder politico que en
la relacion de si consigo»*3.

Dicho de otra manera, cuando sostenemos que el individuo esta
capacitado para ejercer un poder sobre si mismo de construccion
y creacion, estamos constatando un espacio de resistencia que se
inscribe en el juego de un poder que nos impone una identidad. La
estética de la existencia, por tanto, puede definirse como una ética
que resiste al régimen de relaciones entre saber, poder y subjetividad.
Su sitio no es un «afuera» de las relaciones de sujecién, ni la completa
entrega ante éstas. Su espacio consiste en la elaboracion activa de
las mismas.

4 FOUCAULT, Michel; La Hermenéutica del Sujeto. Curso en el Col/ége de France (1981-
1082), FCE., Buenos Aires, 2002, pag. 246.
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En tal sentido, Foucault concibe el cuidado de sicomo una practica que
tiende a administrar el espacio de poder presente en toda relacion;
una especie de modo de controlar y limitar al poder, con el objeto de
impedir su deriva hacia el estado de dominacion**. El papel decisivo de
la ética, entonces, dentro del juego de poder, consiste en un cuidado
del espacio relacional y estratégico con el fin de que las relaciones de
poder no se solidifiquen como situaciones de dominio. Esto supone,
como concluye Schmid, la articulacion de una ética agonistica que,
en vez de excluir las relaciones de poder, impulsa a adentrarse en su
terreno*®. Esa apuesta equivale no sdlo a establecer un combate con-
tra los mecanismos de control y sometimiento que se reparten por la
sociedad, sino también a plantear una lucha frente a las técnicas de
subjetivacion que nos atraviesan a nosotros mismos. La ética agonistica
quiere hacerse cargo tanto del poder que nos amenaza anénimamente,
como del poder que nos es propio.

En este contexto, el principal peligro es la suspensién de la reversibili-
dad de las relaciones de poder, de las que somos agentes o receptores.
Contra dicha amenaza de la dominacién, Foucault propone un arte
de la existencia que representa el esfuerzo por constituir un modo de
vida no fascista. Esta idea es desarrollada, por el pensador francés, en
la introduccién a la edicién americana de El Anti-Edipo de Deleuze y
Guattari. En este breve texto, describe el fascismo en un sentido his-
torico (el nazismo y las ideologias de otras tiranias del siglo XX) y en
una dimensién vital. Esta dltima se refiere a un fascismo que habita
«en todos nosotros, que asedia nuestras mentes y nuestras conductas
cotidianas, el fascismo que nos lleva a amar el poder, a desear eso
mismo que nos subyuga y nos explota»*®. El fascismo no solamente
se encarna en las instituciones o en los aparatos de policia, sino que
también puede estar inscrito en los cuerpos y en los gestos de las
personas.

4 FOUCAULT, Micllel; “La Ftica del Cuidado de Si como Practica de la Libertad’, pag. 400.

45 SCHMID, Wilhelm; En Busca de'un Nuevo Arte de Vivir. La Pregunta por el Fundamento y
la Nueva Fundamentacion de la Etica en Foucault, pag. 206.

4 FQUCAULT, Micl’lel; “Prefacfo (E/ Antf—EJipo)” en Estrategias de Poder. Obras Esencia/es,
pag. 387.
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Por eso, el peligro de la solidificacion de las relaciones de poder nos
compromete intimamente. De ahi que Foucault llegue a considerar
El Anti-Edipo como un libro de ética que nos plantea interrogantes
fundamentales: «;Como hacer para no convertirse en un fascista,
incluso cuando (precisamente cuando) se cree ser un militante re-
volucionario? ;Cémo desembarazar nuestros discursos y nuestros
actos, nuestros corazones y nuestros placeres, del fascismo? ;Cémo
desalojar el fascismo que se instalé en nuestro comportamiento?»*’.
La respuesta a estas cuestiones atraviesa por la constitucion de un
modo de pensar y de vivir que actlie como resistencia a este fascismo
que nos acecha.

En concreto, Foucault propone, en su analisis de E/ Anti-Edipo, una
serie de principios que deberian regir esta lucha politica de la estética
de la existencia. Estos son, entre otros, separar la accion politica de
lo totalitario; intensificar la accién y el pensamiento; desarrollar lo
mudltiple, la diferencia, los flujos, lo némada; usar la practica politica
como catalizador del pensamiento y el analisis como multiplicador de
formas de accion; y, finalmente, producir una desindividualizacion a
través de la multiplicacién y el desplazamiento de los diversos dispo-
sitivos*8. En pocas palabras, la propuesta consiste en no enamorarse
del poder y en maximizar la libertad.

Tales principios del modo de vida no fascista reflejan que la ética de la
resistencia no puede limitarse a una mera accién de rechazo. Como
sefala Foucault: «Decir no, constituye la forma minima de resisten-
cia»*°. Por tanto, la ética de la resistencia debe involucrar también la
necesidad de crear e innovar en las formas de vida. No se trata sola-
mente de articular una practica de la libertad que sea una respuesta a
los mecanismos de sujecién, sino también una préctica de la libertad en
la que la fuerza se pliegue sobre si misma e inaugure un nuevo campo
de relaciones. Esta doble dimension es esencial al modelo agonistico

47 Idem.
#8  Jhidem. pag. 387 y 388.
*9 FOUCAULT, Michel; “Sexo, Poder y Politica de la Identidad’, pag. 423.
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de la ética, que encarna la estética de la existencia. Por un lado, se
encuentra el sujeto como forma constituida a partir de relaciones de
poder que los otros ejercen y, por otro, el individuo que cultiva ese
poder que el mismo desarrolla, en el sentido de un gobierno de si.

Entonces, la resistencia al gobierno de los otros y la practica del go-
bierno de si, representan dos niveles diferenciados e interrelacionados
de una politica del arte de vivir. El primero se ubica en el contexto de
la situacion estratégica, como el punto de reaccién que supone toda
relacién de poder. El segundo implica una ampliacién del espacio de
lucha politica al territorio del éthos. Aqui el punto de tensién consiste
en que las relaciones estratégicas que nos atraviesan sean recreadas
o reactivadas y la dominacién minimizada. En ambos casos, se trata
de un cuidado de la libertad y de un juego de poder. Nociones que,
como hemos visto, no se contraponen, puesto que la estética de la
existencia es «el arte reflexionado de una libertad percibida como
juego de poder»*. Este es el verdadero telén de fondo en que se
cruzan, en la ética foucaultiana, la relacion con los otros y la relacién
consigo mismo.

Por otra parte, cabe subrayar, que esta libertad no se refiere a una
propiedad que le pertenezca al individuo, sino que alude a actos,
gestos, estados del espiritu o del cuerpo que son refractarios o ind6-
ciles al poder®'. Este es, en (ltimo término, el sentido que hay que
atribuirle a la expresion prdcticas de libertad. Se trata de entender la
libertad como un ejercicio de modificacién de relaciones estratégicas
de poder no necesarias®2. Un proceso complejo que se aplica sobre
nosotros mismos, en tanto que seres histéricamente determinados y
susceptibles de transformacion®3.

50 FOUCAULT, Michel; Historia de la Sexualidad, Vol. 11, Ed. Siglo Veintiuno, México, 1986,
pag. 229.

81 PIZZORNOQ, Alessandro; “Foucault y la Concepcién Liberal del Individuo”, en BALIBAR,
Etienne; DELEUZE, GiHes; DREYFUS, Hubert (et a].); lVficlqe/Foucault, Fi/o'sofo, pag. 201.

52 DE LA HIGUERA, ]avicr; Michel Foucault: La Fi]osa)[fa como Critica, pag. 192.

53 LANCERQS, Patxi; Avatares del Hombre: El Pensamiento de Michel Foucault, Ed. Universidad
de Deusto, Deusto, 1996, pag. 222.
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De ahi que «la cuestion de la “libertad de” se remplaza por la cuestion
del “como” de la libertad»>*. Es decir, si la libertad es accidn, corres-
ponde dilucidar la manera, el «como» ésta puede llegar a realizarse.
De hecho, puede suponerse que cada una de las investigaciones
foucaultianas tiene por horizonte iluminar este espacio de accién y,
en tal sentido, son una blsqueda de herramientas para el trabajo de
la libertad. La estética de la existencia, entonces, podria ser definida
como una intensificacion de los espacios, las posibilidades y las alter-
nativas de accién. Una ética que pretende posibilitar el ejercicio de la
libertad, de un individuo que se halla dentro de una red de relaciones
de poder.

Con lo cual la propuesta foucaultiana conduce necesariamente a
reconocer el valor de la eleccién personal, en medio de una situacion
que amenaza con el desequilibrio de la dominacién. Este contexto
del acto de libertad personal, permite separar la nocién de eleccion
de una ingenua apuesta por la arbitrariedad de la voluntad. El indi-
viduo no elige en un espacio vacio, sino que actda en un trasfondo
de experiencias histéricas y biogréficas, en polémica con lo actual y
lo intolerable, y en relacion con instancias de normalizacién y focos
de resistencia®>. Dicho de otra manera, reconocer que el individuo
puede elegir no supone colocarlo en un punto exterior a las relaciones
de poder. El sujeto, que aqui ejerce una autonomia, continta siendo
un sujeto constituido por practicas y una realidad operativa en el
interior del juego estratégico®®. No hay que negar forzosamente
toda forma de sujecion para rescatar la autonomia del sujeto, puesto
que ello significaria colocarse fuera de la dimensién histérica de los
acontecimientos®”. El ejercicio de la libertad no pretende acabar con
toda modalidad de sujecién, sino hacer que éstas se desplacen y se
modifiquen indefinidamente.

>4 SCHMID, W!]}le]m; En Busca JQ, un Nuevo Arl‘e de VI‘U"T. La Pregl.mta por E/ Fumlamenfﬂ y
la Nueva Fundamentacion de la Etica en Faucau/t, pag. 243.

88 H)i(lem, pég. 263.
% DE LA HIGUERA, Javier; Michel Foucault: La Filosofia como Critica, pag. 196.
o1 I})idem, pag. 198.

07



RODRIGO CASTRO ORELLANA

68

En suma, la ética de Foucault propone que la eleccién del individuo
se oriente por dos criterios, que en ningln caso poseen el contenido
normativo de la ley. Estos son: impedir la solidificacién de las relacio-
nes de poder y articular prdcticas de libertad que ofrezcan un amplio
espacio de juego al individuo®®. Mientras en el primer nivel se da,
principalmente, la negacién de una forma de subjetividad, es en la
complejizacién de la lucha —que supone el segundo nivel- donde la
desindividualizacién se incrementa y se da el salto a la creacion de
nuevas formas de subjetividad. Esta dimensién creativa del ejercicio de
la libertad no apunta a la construccion de una subjetividad mas libre
que las anteriores. No hay tal telos de un sujeto mas pleno al que se
dirija este movimiento. Por el contrario, la ética foucaultiana consiste
en la posibilidad misma de crear formas de subjetividad nuevas®°.
El sentido de la subjetividad, entonces, se halla en un movimiento
constante de desprendimiento y creacion de si mismo; en un ejercicio
perpetuo de des-identificacion y reinvenciéon donde la identidad se
arriesga una y otra vez®.

Este movimiento es posible porque el escenario en que se realiza,
esto es: la situacion estratégica, es fragil y todo lo que opera en ella
puede dejar de ser. Como plantea Foucault, el optimismo consiste en
comprender que «tantas cosas pueden ser cambiadas, fragiles como
son, ligadas a més contingencias que necesidades, a mas arbitrariedad
que evidencia, a mas contingencias histdricas complejas pero pasajeras
que a constantes antropoldgicas inevitables (...)»%'. Podria decirse, en
este tenor, que uno de los ejes de la filosofia de Foucault consiste en
mostrar la fragilidad de nuestro presente. En cada una de sus obras,
de hecho, se evidencia este esfuerzo por desplazar la impresion de
consistencia atemporal y de persistencia futura que parece envolver

% SCHMID, Wilhelm; En Busca c[e,un Nuevo Arte de Vivir. La Pregunta por el Fundamento v
la Nueva Fundamentacién de la Etica en Foucau/t, pés. 263.

% DELA HIGUERA, ]avicr; Michel Foucault: La Fi]osa)[fa como Critica, pag. 199.
60 Idem.

61 FOUCAULT, Michel; «Fst-il donc Important de Penser?», en LiLération, N° 15, 30-31 de
Mayo, Paris, 1981, pag. 182.
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a todo lo que nos rodea®2. Ello, con el fin de que asumamos que las
cosas pueden ser de otro modo puesto que alguna vez ya fueron dis-
tintas®*. Si todo lo que determina la situacion estratégica puede dejar
de ser, de lo que se trataria es de situar la experiencia ética en ese
espacio en que o que es no cesa de dejar de ser. Esta fragilidad incluye,
por supuesto, a las relaciones de poder y a los puntos de resistencia,
a la subjetividad, al saber y a la verdad. Solamente la libertad puede
considerarse de una forma distinta, ya que ella es, en sentido estricto,
la fragilidad misma de esta situacion descrita.

Por otra parte, este caracter contingente de la situacion estratégica re-
vela que la eventualidad de la transgresion no posee ningln contenido
utépico. Al contrario, se evidencia como una posibilidad préxima y
empirica, que pasa por nosotros mismos y por nuestra configuracion
como sujetos éticos. Esto Ultimo determina, sin duda, la necesidad
de repensar nuestras categorias politicas tradicionales. Si el individuo
es el punto de maxima tension tactica entre relaciones de poder y
formas de resistencia, las operaciones que éste realiza sobre si mismo
para transformarse exceden el campo de lo estrictamente personal y
afectan a toda una red de relaciones que atraviesa al sujeto. De este
modo, la politica adquiere un contenido ascético. La relacién con uno
mismo, el ejercicio de la propia libertad en la construccién de un modo
de ser artistico, se convierte en una arma de lucha frente a un sistema
que precisamente apuesta por la produccion de subjetividad.

La politica, entendida en estos términos, «es una politica espiritual,
una revolucidon del alma»®*. Se observa, entonces, cémo el mismo
planteamiento del alcance microfisico del poder, la idea de su paula-
tina complejizacién hasta envolver el nivel de lo viviente, conduce
a Foucault a situar el problema politico en un horizonte ético. Si la

92 La Historia de la Locura en la Epoca Clésica, por ejemplo, desplaza la consistencia atemporal

e la nocion de enfermedad menta], Las Palabras y las Cosas hace lo mismo con respecto a la
idea de hombre de la moderniclacl, La Arquec/ogfa del Saber con respecto al cliscurso, ng/ar y
Castigar con la aparente evidencia de lo carcelario y La Voluntad de Saber con el concepto de

sexualidad.

6 SCHMID, Wilhelm; En Busca c[e'un Nuevo Arte de Vivir. La Pregunta por el Fundamento y
la Nueva Fundamentacién de la Etica en Foucau/t, pag. 243.

o4 ORTEGA, Francisco; Amizade e Lstética da Existéncia em Foucau/t, pasg. 4.

Y



RODRIGO CASTRO ORELLANA

10

sociedad normalizadora consiste en un juego macabro de la vida y de
la muerte que se despliega en una biopolitica de los cuerpos que intenta,
en Ultimo lugar, producir un tipo de sujeto; la alternativa politica es una
ética agonistica, en la que la relaci6n con uno mismo y con los otros sea
una permanente intervencién en la cristalizacién de las situaciones de
dominio. En ese sentido, quizas puede afirmarse que una revolucion
del alma debe preceder a una sublevacién mas global. En cualquier
caso, para Foucault, la insurreccién politica nace en el éthos, en tanto
que el cuidado de si se fundamenta en la libertad®>.

5. De la utopia a la heterotopia

Como se observard, las posiciones politicas de Foucault no pueden
resumirse, en ningln caso, en la propuesta de un programa de ac-
cién preciso. Para él, la idea misma de programa resulta peligrosa,
puesto que conduce necesariamente a la ley y con ello se coartan
las posibilidades y los espacios de invencion®®. Por eso, el lugar del
programa, que ordena y administra los objetivos de una practica,
deberia quedar vacio. En vez de establecer la necesidad de una accién
y lo perentorio de una meta inteligible, cabria mostrar como las cosas
han sido histéricamente contingentes. Asi se evitaria la percepcién de
una experiencia agotada, en la que todo ya se encuentra dado, para
descubrir las mdltiples opciones de creacién. Esta es la labor que se
propone el trabajo critico, como un cuestionamiento del presente,
que no ofrece como alternativa un estado de cosas ideal. La cuestion,
entonces, no consiste en decir «qué es lo que hay que hacer», sino
més bien en que «ya no se sepa qué hacer».

Dicha eliminacién de los criterios normativos, respecto a la accién poli-
tica, permite hallar en la turbacién del «no saber qué hacer» la infinita
riqueza de una experiencia donde hay muchas cosas que se pueden
hacer. Esta concepcién de lo politico tiene su expresion equivalente
en el plano de la ética y de la actitud filoséfica. En efecto, la ética del

95 FOUCAULT, Michel; “La Etica del Cuidado de Si como Practica de la Libertad’, pég. 415.
66 FQUCAULT, Michel; “De IAmitié comme Mode de Vie”, en Dits et Ecrits, pég. 167.
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arte de vivir también opera bajo el principio de un programa vacio,
donde cada individuo debe crear formas de vida sin que un modo de
existencia sea prescrito como el correcto. Asimismo, el intelectual no
tiene por misién dictar soluciones ni condicionar las decisiones de los
individuos. Su tarea reside en hacer posible la eleccion de los demas
y en abrir cada vez mas el campo de las elecciones existentes.

Por tanto, en las esferas ética, filoséfica y politica de la estética de
la existencia, asistimos a una primacia de la forma, que conserva el
ambito de invencion de nuevos tipos de relaciones, contra cualquier
contenido normativo que limite esta dindmica. Como ha dicho el
propio Foucault: «(...) si nunca hablo de lo que deberia hacerse, no
lo hago porque tema que no hay nada que hacer; més bien es justo
lo contrario: lo hago asi porque creo que hay miles de cosas que
pueden inventarse y producirse por parte de quienes, reconociendo
las relaciones de poder en las que estan involucrados, han decidido
resistir o escapar de ellas»®’.

Pero, ;cudl es, en sentido estricto, laamenaza que representa proponer
un programa politico? En una entrevista de 1982, Foucault explica que
una de las experiencias decisivas del siglo XX ha estado vinculada con
la comprension de que las cosas jamas se producen como las describen
los programas politicos y que éstos conducen habitualmente al abuso
0 a la dominacién®®. El programa interrumpe las posibilidades de ex-
perimentacion, trastorna la reversibilidad de las relaciones de podery
describe la manera en que puede cesar el juego estratégico para dar
lugar a una situacién de dominacion. Por eso es preciso liberarse de él,
lo que no se traduce en que debamos actuar ciegamente. La funcién
del pensamiento sigue siendo vital para identificar territorios en los que
se despliegan formas de resistencia, aunque eso no signifique unificar
la disidencia en la propuesta universal de una solucién de recambio.
Que las luchas carezcan de programa puede ser algo Util y creativo,

67 FQUCAULT, Michel; ”Colaquio con Foucau/t”, Citado en SCHMID, Wilhelm; En Busca de
un Nuevo Arte de Vivir. La Pregunta por el Fundamento y la Nueva Fundamentacion de la
Etica en Foucault, pag. 265.

08 FOUCAULT, Michel; “Sexo, Poder y Politica de la Idenﬁdac]”, pag. 428.
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en tanto que no suponga una suspension de la reflexién. Se trataria
de la ventaja que posee una accion politica que logra desprenderse
de la virtualidad de la dominacion.

Por otra parte, el programa politico contiene una propuesta universal
de modificacién global, que es completamente ajena a la concepcion
ascética de la politica que defiende Foucault. La prioridad de esta
dltima se halla en el trabajo especifico que el individuo realiza sobre
si mismo, frente al relato de un supuesto hombre nuevo que deberia
advenir en la historia®®. Esto, sin duda, implica un cambio ostensible
en la concepcion de la revolucién. Ella deja de tener como base una
antropologia, que concibe al hombre como portador de una libertad
originaria y al poder como una estructura que lo desposee de dicha
propiedad. La revolucién no puede entenderse como la realizacién de
laidea en el suelo uniforme de la historia, sino como un levantamiento
0 una sublevacién de los individuos que procede de su descontento
ante un orden establecido”®.

Como sefiala De la Higuera, la sublevacion no es una negacién dialéctica
que prolonga la linea del tiempo, sino una elevacién por encima de
aquello que impera’'. En ese movimiento, el presente rompe los lazos
que lo disolvian en la continuidad de la historia, para introducirse en
una dispersién que no puede recuperarse en la figura de la ley. La
sublevacion, entonces, trastorna toda la economia revolucionaria del
tiempo, sus condiciones y sus promesas; incorporando una revuelta
en el nivel tactico del espacio. En vez de desplegar la ilusion de la
emancipacion Gltima de una naturaleza coaccionada, intensifica la
accion de un levantamiento siempre recomenzado.

Ahora bien, si en el fondo de la pulsién revolucionaria subyace la
promesa antropoldgica, ;qué es aquello que determina el gesto de
la sublevacion? En principio, Foucault considera que tal movimiento

% SCHMID, Wilhelm; En Busca Je,un Nuevo Arte de Vivir. La Pregunta por el Fundamento Y
la Nueva Fundamentacién de la Etica en Foucau/t, pésg. 2609.

0 DE LA HIGUERA, ]avicr; Michel Foucault: La Fi]osa)[fa como Critica, pag. 208.
n Ibidem, pag. 209.
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hacia la revuelta es irreductible porque «el hombre que se alza carece
finalmente de explicacion»"2. Se hace preciso un verdadero desga-
rramiento del hilo de la historia, extrafio y misterioso, para que un
individuo prefiera el peligro de morir a la seguridad que garantiza la
obediencia. No obstante, el pensador francés también afirma que «el
sufrimiento de los hombres nunca debe ser un mudo residuo de la
politica, sino que, por el contrario, constituye el fundamento de un
derecho absoluto a levantarse y a dirigirse a aquellos que detentan el
poder»3, Es decir, en dltimo término, tras la ruptura que implica la
sublevacién, se halla el dolor de los individuos. Estos no luchan por
una idea abstracta del bien, ni tampoco por una nocién tedrica del
hombre, sino por la sensacién directa de un sufrimiento intolerable.

De hecho, esto Ultimo explica una de las singularidades del analisis
foucaultiano: recabar en toda la compleja dimension de nuestro propio
dolor. La violencia que se ejerce sobre nosotros, segln el filésofo, se
hace cada vez mas solapada y encubierta. Esta es una caracteristica
central que se desprende de todos sus relatos genealdgicos sobre la
locura, la cércel o la sexualidad. Lo intolerable es «invisible», y ello
ocurre como consecuencia de cierta familiaridad o de cierta conno-
tacion de necesidad que se le atribuye. De ese modo, la cuestion del
sufrimiento es estratégicamente elaborada hasta convertirla en algo
sospechosamente tolerable. Por eso Foucault se pregunta: «;cémo
arrancar esta violencia de la penumbra y de la familiaridad que la
hacen casi invisible? ;C6mo hacerla salir de nuevo de entre la neblina
de los mecanismos generales que le dan aire de ser inevitable y, por
tanto, a fin de cuentas, tolerable?»"4,

La respuesta a estas cuestiones apunta, en primer lugar, a la labor
critica que involucra la actitud filoséfica. Se trata de la critica perma-
nente de lo que somos, como una forma de hacer mas indécil nuestra

2 FOUCAULT, Michel; “sEs Tniitil Sul)/evarse?”, en Estética, Etica y Hermenéutica. Obras
Esenciales, pag. 203.

3 FOUCAULT, Michel; “Face aux Gouvernements les Droits de /Homme", en Dits et Ecrits, pag.
708.

7 FOUCAULT, Michel ; “Pré][ace (Les Juges Kaki)”, en Dits et FEecrits. Vol. 3: 1070-1070, Ed.
Gauimard, Paris, 1994, pag.139.
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«sensibilidad» ante los dispositivos de poder y como un medio para
desplazar la «invisibilidad de lo visible» en beneficio de una exacerba-
cién de las luchas. La opcién politica de la resistencia, en tal sentido,
constituye una herramienta decisiva para intervenir en el espacio de
esta violencia secreta.

Sin embargo, el principal espacio de lucha contra lo intolerable se
halla en el plano de la ética, en la construccién de un modo de vida
no fascista. Nosotros mismos somos el punto clave de un juego es-
tratégico que se debate entre las prdcticas de la libertad y los hechos
de dominacion. Resolver esta pugna es nuestra tarea, en la dindmica
de un cuidado de si. En otras palabras, hay que violentar esa violencia
que nos atraviesa en la penumbra.

Por otro lado, abandonar la idea de programa politico implica también
alejarse del relato utépico, que propone un salto cualitativo hacia un
estado de perfeccion futura de la sociedad. Las utopias, que han tenido
un papel determinante en la cultura occidental, son grandes narraciones
que persiguen nuestro consuelo en el presente, en funcién de la promesa
de un porvenir ideal. Estos relatos son un excelente ejemplo de la critica
que formulabamos anteriormente al concepto de programa.

En efecto, la historia muestra con frecuencia que la utopia, con su
efecto movilizador y su apetito revolucionario, deriva en la violencia ex-
plicita de los estados de dominacion y en un incremento de la violencia
secreta de los dispositivos de poder. Frente a este afan universalizador
de la utopia, que la conduce al totalitarismo, Foucault propone una
politica de conquistas parciales, locales, inciertas, fragiles y provisiona-
les”>. Esta politica dejaria a un lado la mitologia, propia del utopismo,
del todo o nada, para concentrarse en la tarea de desplazar los limites
que se nos imponen y ampliar las posibilidades de libertad.

En una conferencia de 1967, Foucault pone en relacion la nocion de
utopia con el concepto de heterotopia. Ambos términos describirian
estructuras espaciales que se constituyen como lugares diferentes, y

75 ERIBON, Didier; Reflexiones sobre la Cuestion Gay, pag. 469.
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que establecen relaciones con todos los demas emplazamientos”®.
La utopia serfa un espacio sin lugar real, un no-lugar que se vincula
analégicamente con el espacio real de la sociedad. Este nexo opera
directamente en aquellas utopias que presentan un modelo perfeccio-
nado de la sociedad actual y, de manera inversa, en aquellas utopias
que exponen el reverso ideal de la sociedad empirica. La utopia, por
ende, se opone a la experiencia del mundo social, ya sea por una
exacerbacién imposible o por una critica radical.

Por el contrario, las heterotopias son lugares reales, absolutamente
distintos a todos los demas emplazamientos que ellas reflejan, aunque
representan en cierta medida todos los posibles emplazamientos que
se puede encontrar en el interior de una cultura’’. Las heterotopias
son trazos que se dibujan en el espacio social, lugares privilegiados
o denostados que expresan una diferencia y, al mismo tiempo, una
relacion significativa con cualquier punto topogréfico. Foucault sefiala
dos ejemplos: las heterotopias de crisis (espacios sagrados, valiosos o
prohibidos) y las heterotopias de desviacién (espacios en que se sitda
a los individuos de acuerdo a su comportamiento desviado)’®.

En efecto, de un modo o de otro, se producen cortes en la aparente
uniformidad del espacio social, que introducen territorios heterogé-
neos. Alli estan las bibliotecas, los museos, las ferias, las colonias, los
burdeles o los navios como ejemplos de estos espacios heterotopicos”.
Todos ellos ilustran la existencia de una cartografia inestable e irregular
del espacio social. Esta l6gica de los relieves se opone a la violencia
que la utopia ejerce sobre el espacio, al presentarlo como una estruc-
tura homogénea, coherente y lisa. Mientras la utopia quiere redimir
lo real y tranquilizar con este emparejamiento de las superficies, la
heterotopia inquieta con la multiplicidad, lo cambiante y lo estriado
de nuestros lugares.

7 FOUCAULT, Michel; “Espacios Diferentes”, en Estética, Ftica y Hermenéutica. Obras Esen-
ciales, pag. 434.

w H)i(lem, pags. 434y 435.
. H)idem, pag. 436.
o H)i(lem, pag. 438 y ss.
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Esta distincion entre utopia y heterotopia resulta relevante, si la rela-
cionamos con el caracter espacial de la situacion estratégica en que se
inscribe el poder y la resistencia. El espacio del estado de dominacion,
al que tiende toda utopia, impone continuidades y anula cualquier
fractura. Por otro lado, la heterotopia alude a la diversificacién de los
lugares y a una ruptura del espacio social en el interior del mismo.
Esto Ultimo se asemeja a la practica de la estética de la existencia, que
quiere dinamizar el juego de poder abriendo brechas, creando mun-
dos, potenciando lo discontinuo. La nocién de heterotopia, entonces,
nos sirve para pensar el vacio de utopismo o programa que caracteriza
a la politica de uno mismo.

En tal sentido, tiene razén Eribon cuando distingue un doble gesto
en la politica foucaultiana: la resistencia en el interior del campo
estratégico y la indagacién histérico-critica que busca inventar espa-
cios diferentes®. Foucault cree en la politica de uno mismo como una
sublevacion permanente que persigue la promocion de la heteroto-
pia, es decir, la apertura de realidades en las que se haga posible la
articulacién de nuevas experiencias. Todo lo contrario de la utopia o
el programa politico, que buscan un punto final de la historia en que
la experiencia se cierre. Esta descalificacion de la utopia no quiere
decir que la preocupacién por el futuro pierda sentido en una poli-
tica del arte de vivir. Foucault incorpora al futuro en el cuidado de la
libertad, no con el caracter prescriptivo del relato utépico, sino como
una creacion que se prepara en el presente. Como él mismo afirma:
«debemos comenzar por reinventar el futuro, sumiéndolo en un
presente mas creativo»®!.

Galiza, primavera 2005.

80 ERIBON, Didier; Reflexiones sobre la Cuestion Gay, pag. 437.

8 FOUCAULT, Michel; «Canversatiqn sans Complexes avec le Philosophe qui Analyse les
“Structure du Pouvoir’s, en Dits et Ecriis, Vol. 3, pag. 678.
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1. Introduccion

uestro estudio es un ejercicio especulativo, un esfuerzo por

reflexionar sobre la vida politica, un analisis intelectual del

tema de la democracia y un pensar —confiamos— sereno de
la persona y su dimension social. Es un estudio de filosofia politica en
toda su amplitud, rigurosidad y naturales limitaciones, que no son
otras que las de la Razén misma. Es la posibilidad racional -razonada
y, esperamos, razonable- de comprender la vida humana en sus
aspectos mas claramente colectivos lo que motiva este tema a ana-
lizar. Sin embargo, la relacion entre teoria y praxis es muy compleja,
pues supone tanto la propuesta de un entramado ontol6gico que
fundamente esa relacion en la realidad, asi como justifique el nexo
gnoseoldgico que las relaciona conceptualmente, amén de no poder
dejar de considerar los factores histérico-culturales que condicionan
el conjunto de esa relacién.

A pesar de las innegables dificultades resefiadas en el parrafo anterior,
no podemos hacer el analisis de cada una de ellas, pues seria mate-
ria de una nueva investigacion filoséfica. Sin embargo, estamos en
condiciones de afirmar que: la intima relacién de teoria y praxis que
implica la filosofia politica, en cuanto toda praxis supone —al menos
en parte- relacion a una teoria que la justifique, es el sustrato por el
cual podemos, actualmente, reinterpretar los fenémenos sociales y
politicos a la luz de una teoria politica determinada.

2. La necesidad de una filosofia politica

El planteamiento que propondremos a continuacion, lo constituye la
elaboracion de un pensamiento que fundamente y justifique el convivir
democratico, que sea capaz de dar sentido a la lucha democratica y
que pueda explicar conceptualmente los alcances de una sociedad
democratica; que asuma, si bien limitada y contextualizadamente, una
propuesta de democracia en el marco vital y nocional de la persona.

¢Y por qué la necesidad de una filosofia y no simplemente un acuerdo
racional, un consenso social para definir la democracia? Porque la
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persona reclama para si razones mas profundas y justificaciones mas
precisas a la hora de vivir en sociedad. No es que se excluya el acuerdo
o se minusvalore el consenso, por el contrario —y de hecho- se los tiene
en cuenta para elaborar los proyectos que demanda una democracia;
es mas, para Maritain siempre fue un referente necesario e imprescin-
dible en el dmbito practico, la posibilidad de acuerdo —incluso- por
sobre los muchas veces imposibles consensos tedricos.

Pero —aun asi- lo anteriormente sefialado no es suficiente para com-
prender las diversas facetas que integran lo social, no alcanza para
justificar un compromiso decidido en la construccion de la sociedad;
obviamente desde la exigente perspectiva y propuesta maritainiana.
Esta importante tarea requiere de una disciplina que esté a la altura de
dicha exigencia, es particularmente la filosofia —en términos estricta-
mente racionales- la que puede entregar razones sélidas para justificar
la vida en sociedad. Maritain, consciente de esta realidad, observa que
es imprescindible hacer una clara distincion en la accién humana, y
de este modo circunscribir exactamente el campo de lo politico. La
filosofia afirma que “la politica pertenece al campo de lo ‘praktikon’
(el obrar), no al de lo ‘poietikén’ (el hacer) y es por su esencia misma
una rama —la principal, segn AristGteles— de la Etica”2.

El pensamiento filoséfico es capaz de distinguir en la accién huma-
na, dos niveles claramente diferentes. Uno que tiene que ver con la
practica, con la realizacion de una obra que comprometa al hombre
como tal, y otro nivel que esta en relacién con la capacidad de crear,
de un hacer que no involucra al ser humano en su totalidad, sino que
deriva exclusivamente de su libertad. En el nivel ético, esta en juego la
bondad moral, la capacidad de realizar el bien o el mal, de construir
una sociedad buena o una ciudad regresiva y orientada a la violencia
y a la negacion de la razén. En el nivel poético (en el sentido griego
que apunta Maritain) no esta directamente en juego el bien y el mal
—aunque como en todo lo humano, finalmente dice referencia a lo

2 MARITAIN, Jacques; Principios de una po/itica lmmanista, Ed. Di{usién, Buenos Aires, 1969,
pag. 151.
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ético- sino que, o bien la belleza o bien la funcionalidad es el fin del
hacer poético.

La politica es parte de la ética y, por tanto, es sujeto de estudio de
la filosofia. La filosofia politica es la especificacion de la razén en el
campo de la praxis humana, particularmente la relacionada al poder
y a la construccién de la ciudad. La filosofia politica no sélo trata de
la politica (filosofia de la politica), sino que —y aqui esta lo principal
del pensamiento personalista— pretende orientar el quehacer politico
hacia un fin determinado, intenta realizar una tarea rectora de la
praxis politica; es decir, es una propuesta normativa, no sélo analitica
y descriptiva. Maritain, en esta linea de argumentacién, realiza una
segunda distincién para resaltar la importancia de la vida politica, y
en consecuencia, de la filosofia que se ocupa de ella.

“Para Maquiavelo el fin de la politica es la conquista y conservacién
del poder; lo cual es una obra de arte por ejecutar. Por el contrario,
conforme a la naturaleza de las cosas, el fin de la politica es el bien
comun de un pueblo unido; el cual fin es esencialmente algo concre-
tamente humano y por lo tanto ético”3.

Maritain no afirma que el poder no sea parte del andlisis politico, ni
disminuye la importancia de una legitima conquista del poder; sélo
que no le reconoce su supuesto papel de fin de la actividad politica.
Ademas de discrepar con Maquiavelo al considerar que éste justifica
tanto la obtencién del poder, como su conservacion, por cualquier
medio; con lo que -tanto tedrica como practicamente- excluye el
decisivo factor ético del hecho politico. “El dominio de lo politico
y social es por si mismo un dominio no tan sélo técnico, sino ante
todo y esencialmente humano, es decir, ético o moral”“. Para nuestro
autor francés, para la filosofia democratica y —lo que viene a resultar
lo mismo- la filosofia personalista en lo social, el fin de la politica es
el bien del hombre, el bien de todos los hombres que conforman
una sociedad.

3 Ibidem, pag. 156.
4 MARITAIN, Jacques; Humanismo integral, Ed. C. Lohlé, Buenos Aires, 1984, pag. 162,
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No es un fin ajeno a la ética, no es un fin que se “cree” como una obra
de arte, sino que deriva de la naturaleza humana y a ella se debe. En
esta linea de un pensamiento clésico en filosofia politica se inscribe el
comentario de Strauss: “Toda accién politica comporta una propen-
sién hacia el conocimiento del bien: de la vida buena o de la buena
sociedad; porque la sociedad buena es la expresion completa del bien
politico”®. Asi como todo pensar politico supone una antropologia
de base, no puede menos que sostener algin tipo de acercamiento
o definicién —-no necesariamente explicita— del bien politico, del fin
de la sociedad.

En el momento que lo practico y la dinamica propia de la sociedad
—por un lado-y la historia junto con el despliegue de la cultura —por
otro- se desarrollan lo suficiente; “cuando esta propension se hace
explicita y el hombre se impone explicitamente como meta la adqui-
sicion del conocimiento del bien en su vida y en la sociedad, enton-
ces surge la filosofia politica”®. Este es un surgimiento por la propia
necesidad histérica del ordenamiento del convivir colectivo y es una
exigencia ética; la cual plantea el problema de qué es lo bueno, en
general, y qué es lo mejor, en particular, para la coexistencia social.
De lo anterior podemos deducir que la filosofia politica no crea como
un objeto de estudio su propio fin, por mucho que no deje de ser
una actividad especulativa y, por tanto, no sea la actividad politica en
cuanto tal. Lo que realiza la filosofia politica es la tarea de explicar y
discernir racionalmente en qué consiste esa actividad llamada politica,
y de esta manera —aun siendo, insistimos, intelectual- se involucra y
se compromete en la vida politica de una sociedad.

Digdmoslo con Strauss: “La filosofia politica trata del objeto politico
en cuanto es relevante para la vida politica; de aqui que su tema se
identifique con su meta, como fin dltimo de la accién politica. (...)
La filosofia politica es aquella rama de la filosofia que se acerca mas a
la vida politica, a la vida afiloséfica, a la vida humana”’. La cercania

5 STRAUSS, L; gQué esfi/osaﬁ'a po/ffica?, Ed. Guaclar‘rama., Madricl, 1970, pags. 11y 12.
6 H)i(lem, pag. 12.
1 Ibidem Supra..
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a la vida, tanto por necesidad de ella misma, como por exigencia de
la complejidad creciente de la sociedad en que se vive, comporta la
necesidad de pensar este aspecto esencial del existir humano. La vida es
accion y pensar; y pensar en la accion es tarea ineludible del hombre,
tanto mas cuando ese pensar y esa accién condicionan notablemente
el horizonte de humanidad al cual aspira; es decir, la posibilidad de
ser mas plenamente el que se es.

Maritain afirmaba —en la linea de argumentacién anterior— que el fin
de la politica, como el de la historia, es “algo concretamente humano”
y corresponde directamente a su modelo de pensamiento personalis-
ta. Moreno apostilla a dicha frase, afirmando: “Es a partir de aqui, a
partir de las exigencias de la persona humana, que Maritain elabora
una filosofia politica (filosofia practica), apuntando con ello no sélo a
decirnos qué es la politica, o qué es la polis, sino, mas ain, cual es la
buena vida humana del pueblo, cuél es la norma que debe regular la
justa convivencia”®. Si no podemos reducir la filosofia politica s6lo a la
constatacion de qué es la politica, sino que aspiramos a analizar la vida
de la sociedad en funcién del bien que le es caracteristico, del buen
vivir del pueblo y de cémo regular una convivencia justa, entonces
nos estamos refiriendo a un pensar la politica desde una dptica mas
general, més extensa que la filosofia politica clasica entendida desde
la modernidad.

3. Filosofia politica y democracia

Una filosoffa politica no sélo auténtica sino que eficazmente demo-
cratica, debe oponerse tanto a todo tipo de dictadura, como a todo
intento de absolutismo o totalitarismo de la vida politica®. Debe
también ser més amplia que una forma democratica de gobierno,
aunque sea parte esencial de su implementacion; y si bien considera
en dicho gobierno el papel fundamental que les cabe a los partidos

8 MORENO, F.; Actualidad de ]avques Maritain, Ed. Marracci, Santiago de Chile, 1987, pag.
17.

9 Cfr. MARITAIN, Jacques; El craptiscu/o de la civi/izacién, Ed. Quetzal, México, 1944, pags.
87y 88.
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politicos democraticos, no se limita a este aspecto. El no limitarse a
este aspecto partidista no significa considerar como secundaria la
funcion de los partidos politicos, muy por el contrario. No sélo por
sano realismo politico, en cuanto los partidos constituyen el principal
referente en las instancias de gobierno de la ciudad, sino en cuanto
son substrato esencial en la teoria democratica.

“Por el solo hecho de que cada persona como tal deba normalmente
poder hacer escuchar su pensamiento y su voluntad en materia poli-
tica, es normal asimismo que los miembros de la sociedad politica se
agrupen segun las afinidades de sus ideas en partidos politicos o en
escuelas politicas”'®.

El fundamento, una vez mas, es personalista. Es propio de cada sujeto
humano ejercer su libertad de pensamiento y su capacidad de opinién
en el campo de lo politico; no hay auténtica sociedad si no se garantiza
a todos sus hijos su posibilidad de decir, influir y decidir en materias que
involucran al conjunto de la vida social, y que por lo mismo lo afectan
en su devenir existencial. Y en funcién de esta libertad fundamental
resulta normal que las personas busquen referentes, agrupaciones o
lugares sociales que los identifiquen y que les hagan posible el verse
representados en la marcha de la sociedad. No podemos dejar de lado
que aqui también se juega el justo derecho a participacion y el deber
social de co-responsabilidad en la vida colectiva. Precisamente en la
obra de Maritain, Principios de una politica humanista, se confirma esta
idea central sobre los partidos politicos:

“La existencia de los partidos es natural en todo régimen democra-
tico y por lo tanto que un partido agrupe las gentes precisamente
sobre la sola base de cierto concepto politico. Si se reconoce a los
seres humanos el derecho de tener pensamiento politico y tratar
de hacerlo prevalecer legitimamente por medio de la conducta de
la comunidad, también sera necesario reconocerles el derecho de
constituir los partidos”™".

10 MARITAIN, Jacques; Los derechos del hombre Yy la /ey nm‘ura/, Ed. Leviatan, Buenos Aires,
1982, pag. 89.
" MARITAIN, Jacques; Principios de una polftica lmmanisfu, pésg. 62.
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Es la reafirmacion del ambito de la libertad y de su adecuada expresién
social, amén de reconocer el nexo necesario que va de la postulacién
tedrica de un derecho y su subsecuente posibilidad de ser llevado a
la practica. Ademas de considerarse la relacién entre aspecto personal
y comunitario; es decir, los sujetos que constituyen la sociedad pue-
den -y en ocasiones deben- organizarse colectivamente en pos de
sus legitimos intereses y —por ende- contribuir a la consecucién del
bien comun. Sin embargo, no podemos desconocer las innumerables
criticas y recelos que implican estas agrupaciones politicas, muchas
veces sustentadas en experiencias historicas indesmentibles e incluso
cruelmente verificadas en aspectos tan cotidianos como el incumpli-
miento de promesas electorales, en el cambio de lineas de accion,
en el desconocimiento de compromisos adquiridos, en la peligrosa
pendiente de la corrupcién y tantos otros.

“Mucho se ha hablado mal de los partidos politicos, y estos reproches
estan justificados por todos los abusos que han viciado su funciona-
miento, y que han paralizado y hecho degenerar la vida politica de
las democracias europeas”'2.

A Maritain le es dificil pasar por alto esta realidad patente en su mo-
mento histérico y que es un factor recurrente hasta nuestros dias.
La multiplicidad de vicios y abusos ejercidos por las agrupaciones
partidarias es un remanente constante en el mundo politico y en la
accion social, su enquistamiento en capas profundas de las sociedades
contemporaneas nos hacen estar alertas a sus negativas consecuencias
y a evitar su extensién en otros campos del vivir social. Aun asi, el
pensador francés sostiene:

“Esos vicios no son, empero, esenciales a la nocién misma de tales
agrupaciones, cuya diversidad corresponde a la diversidad natural de
las concepciones y perspectivas practicas entre los miembros de la
comunidad politica”™3.

12 MARITAIN, Jacques; Los derechos del hombre y la /ey natural, pag. 89.
13
I(].CI]I.
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La constatacion fdctica de un hecho no lo eleva a constitutivo esencial
de una realidad, sino que pone en evidencia las posibilidades exis-
tenciales de toda realidad. El que histéricamente y en circunstancias
muy precisas los partidos politicos hayan abjurado de sus principios
no es sino una muestra mas de la debilidad humana, pero no cons-
tituye una determinacién permanente. Las agrupaciones partidarias
responden por su propia naturaleza a la necesaria diversidad social,
tanto tedrica como practica. En funcién del analisis precedente, no
nos debe extrafar que Maritain siempre haya sido sospechoso de
liberalismo politico, en el sentido de aceptar y promover la pluralidad.
Este rasgo no ha sido siempre lo suficientemente resaltado por sus
comentaristas y constituye —a nuestro juicio- un caracter permanente
de su pensamiento y de su actuar publico.

La pluralidad es esencial a la vida democratica y si bien no es posi-
ble sostener en el proyecto valérico de una democracia personalista
cualquier proyecto politico, por el solo hecho de proponerlo -lo
que supone ajustarse a los parametros del respeto por la dignidad
humana- no es menos cierto que, en el terreno practico del actuar
politico, la visién maritainiana es amplia y reconoce la factibilidad de
mdltiples proyectos politicos. Una sociedad que tenga como centro
la persona, reclama para si la riqueza de todos los posibles proyectos
politicos que dignifiquen al ser humano, que le permitan enriquecer
sus posibilidades existenciales y que intenten disminuir las escandalosas
diferencias sociales en las ciudades contemporéneas. Hay razones no
sblo tedricas para pensar asi, la Historia es testigo frecuente de las
innumerables injusticias que se cometen en nombre de una supuesta
—digdmoslo asi- “sana convivencia social”.

“Se ha destacado, ademas, con razén, que el régimen de un solo
partido instaurado en los Estados totalitarios lleva al extremo, en lugar
de remediar, los vicios y la tirania que los adversarios de la democracia
reprochan al régimen de partidos”'*.

4 ldem.
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Una primera lectura superficial de este texto nos llevaria a pensar
en una supuesta ingenuidad de Maritain frente al tema partidario;
analicemos lo dicho distinguiendo una referencia directa y otra indi-
recta. En la primera se desbarata el pretendido -y falso- interés del
totalitarismo, cualquiera que éste sea, por remediar un mal social;
que no sélo acentda las desgracias al obligar por la violencia a aceptar
un Unico partido en la escena politica, sino que también perpetia la
falta de participacion de los mismos actores sociales involucrados.
Y sustituye —injustamente- el parecer ciudadano por las directrices
del Comité Central, Gran Consejo, Junta Militar, o como queramos
designar historicamente a estos espurios y pseudo-representantes de
la voluntad popular.

La referencia indirecta apunta al otro extremo dialéctico en este tema
de la participacion y direccion de la convivencia social. Podemos
aceptar que en términos teéricos, particularmente por corrientes
neoliberales y de sesgo individualista, se argumente en contra de la
democracia en cuanto supuesto régimen de partidos y por ello su
resistencia a dicho modo de convivencia social. Pero el nicleo del
problema esta en que el rechazo del legitimo derecho de agruparse
y de pretender orientar la sociedad desde un determinado punto de
vista politico, se encuentra —justamente- en la practica politica misma
y desde ella se comenten los peores atropellos a la dignidad humana
en nombre —nuevamente- de una supuesta “unidad social”.

Especificamente podriamos decir que una filosofia politica puede
fundarse en un recelo, distancia o rechazo a determinadas formas de
entender y aplicar el régimen democratico, pero no es del todo factible
sostener que pasemos de ser adversarios teéricos de la democracia
a establecer una lucha abierta en contra de ella; lo cual, finalmente,
nos convertiria no sélo en enemigos tedricos de ella sino en violadores
efectivos de amplios campos de los Derechos Humanos.

4. Andlisis de un ejemplo historico

Aqui se juega bastante mas que el tema de los partidos politicos; esta
en discusiéon una concepcion global de la Politica y de la Sociedad.
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Es —entonces— en este preciso contexto que debemos integrar el
andlisis histérico-filosfico de las formas ideoldgico-politicas que tuvo
Maritain como interlocutoras en su tiempo. Analizaremos estas tres
vertientes socio-politicas desde la perspectiva de negacién practica
de la persona en su manifestacion social y, por consecuencia, politica.
Considerando todo esto desde el ambiente histérico que le toc6 vivir
al autor francés, pero cuyos principios analiticos podemos aplicar hoy,
tanto a las consecuencias que derivaron de dicho momento histérico
como a la realidad que nos circunda.

“En estas tres concepciones —de las cuales la tercera es seguramente la
peor- la sociedad politica estd desnaturalizada, y la persona humana
sacrificada; en la concepcién individualista-burguesa, que confundia
la verdadera dignidad de la persona con la ilusoria divinidad de un
Individuo abstracto que se bastaria a si mismo, la persona humana
era dejada sola y desarmada; especialmente la persona de quienes
no poseen era dejada sola y desarmada ante los poseedores, que la
explotaban. En la concepcién comunista y en la concepcion racista,
la dignidad de la persona es desconocida, y la persona humana sa-
crificada al titanismo de la industria, que es el dios de la comunidad
econdmica, o al demonio de la raza y de la sangre, que es el dios de
la comunidad racial. Y en ninguno de estos casos hay obra propia-
mente politica”’>.

La primera concepcién hace referencia a la idea de un “Individuo
abstracto”; es decir, un ente autosuficiente y, por tanto, profunda-
mente individualista, y que por ello se hace negador de la persona
humana, debilita sus legitimas aspiraciones e impide su desarrollo
social al imposibilitarle la creacion de nexos sociales y de una auténtica
comunicacién con las demas personas.

Esta es, creemos, por desgracia, la principal concepcion —con pre-
tensiones incluso de ser la Unica valida— que permanece actual y
operante en este mundo cada vez mas globalizado y que sin lugar

15 H)itlem, pégs. 47 y 48.
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a dudas privilegia a los que poseen tanto bienes econémicos como
culturales (en el caso del llamado primer mundo), por sobre los que
no tienen o poseen lo minimo para subsistir (el tercer mundo), y cuya
tragedia no acaba con la falta de posesion de dichos bienes, sino que
—ademas- son, en ocasiones, cruelmente explotados para lograr un
supuesto “bienestar mundial”. Es aqui donde irrumpe con mayor
fuerza la llamada —por Maritain- ciudad del individuo, con todas sus
connotaciones individualistas y negadoras de una vida social auténtica;
estamos en el terreno de una democracia (cuando la hay) meramente
formalista, ausente del mundo social y pseudo-libertaria, excepto en
aquello que sea s6lo y exclusivamente reivindicaciones individuales, es
decir, que cautele mis bienes particulares por sobre el bien comun.

Continuando con el analisis —especialmente en su concrecion histéri-
ca- de las concepciones antidemocraticas'é, en una segunda vertiente,
la comunista, la persona humana era considerada casi exclusivamente
desde una perspectiva socializadora y, he aqui lo fundamental, desde
una optica economicista; este elemento es el que comparte con el
Neoliberalismo (o Capitalismo) de nuestros dias, que en el lenguaje
maritainiano es la concepcién que él denomina “individualista-bur-
guesa”. Este reduccionismo econémico sobrevaloraba el trabajo
del individuo en la sociedad comunista e infravaloraba sus aportes
personalistas, particularmente de los aspectos gratuitos de la vida
humana. Aqui la democracia practicamente no existe, excepto que
consideremos como democratico votar por un partido Unico, aceptar
sélo determinados dirigentes y seguir “religiosamente” las pautas
sociales dictadas por la clpula del partido. En el mundo comunista
el individuo desaparece anulado por la masa, una masa que por ser
justamente amorfa desfigura ya no solamente a la persona en toda
su complejidad, sino que ni siquiera valora las legitimas aspiraciones
propias de la individualidad.

Para este andlisis resulta muy ilustrativo citar a Sabine; especialmente
en la perspectiva que venimos estudiando, de la contraposicion entre

16 Cfr. MARITAIN, Jacques; El Hombre Y e/Estac]o, Ed. Encuentro, Maclrid, 1983, pag. 32.
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individuo y persona: “El marxismo se convierte asi, pues, para un par-
tido comunista, en una doctrina cuya pureza debe ser conservada y, si
fuera necesario, impuesta. El partido tiene algo, pues, de sacerdocio
y exige de sus miembros la correspondiente sumision de juicio y una
sujecion total de los fines privados a los fines de la organizaciéon”'’.
La realidad histérica ha demostrado en muchas ocasiones la verdad
de estas afirmaciones, y si bien estas caracteristicas no son sélo patri-
monio de una interpretacion histérica del marxismo, no menos cierto
es que en éste se revelan aspectos claramente deshumanizadores,
justamente, en términos historicos. Esta suerte de despersonaliza-
cion, sin embargo, reside —en una medida importante- en la propia
concepcion especificamente politica marxista; aunque, creemos mas,
en una inadecuada interpretacion de los alcances tedrico-practicos
de dicha visién. En parte también, en una concepcion antropoldgica
inadecuada y ciertamente limitada.

La tercera concepcidn, sufrida especialmente por Europa, pero cuyos
nefastos precedentes antropoldgicos afectan a la Humanidad entera,
potenciaba también elementos economicistas y denigraba la dignidad
de la persona, pero su centralidad radicaba en la irracional primacia
de una “raza”; nocién muy cuestionada en la actualidad y practica-
mente desechada en los analisis antropolégicos por su insuficiencia
explicativa, ademas de su insostenible base bioldgica. A esta “raza”
—sin embargo- le era deparado un destino superior, y aqui reside la
tragedia, por sobre las demas “razas” y a expensas de éstas; el racismo
es la pseudo-democracia de la sangre, la que es respetada cuando
es de los iguales y “superiores”, en cambio es vertida impunemente
cuando es de los distintos e “inferiores”. En la perspectiva racista
—particularmente en la nazi- la masa lo es todo y el individuo literal-
mente nada, donde finalmente la democracia (de haberla) degenera
en populismo y demagogia.

Continuando con Sabine podemos agregar: “Del oscuro vientre del de-
sarrollo, la raza, surge el individuo; al Volk le debe todo lo que es y todo

17 SABINE, G; Historia de la teoria polfficu, FCE,, Ma(lrid, 1999, pég. 603.
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lo que hace; participa en él en virtud de su nacimiento y es importante
s6lo porque, temporalmente, encarna sus infinitas potencialidades”'®.
Es la nocién de pueblo como unidad racial, como identificacién de
nacion, en el sentido que desde ella se “nace” a la vida social y de
dicha nacién se depende existencialmente. Es la aberracién que anula
al individuo —para qué decir la persona-y lo somete a los dictados del
colectivo; es la negacion sistematica de la persona, de su papel en la
historia y de su sentido trascendente. Los seres humanos son meros
instrumentos para la manifestacion del “espiritu del pueblo” y simples
receptaculos de su megalomania histérica e historicista.

Estas concepciones, por caminos diversos pero, en ocasiones, oscura-
mente coincidentes, imposibilitan el surgir de la democracia; o bien, si
ésta ya existe, debilitan sus fundamentos, tergiversan sus fines y afectan
significativamente su capacidad personalizadora. Distinguimos, sin em-
bargo, a contrapié de Maritain, que el marxismo no es originalmente
un pensamiento y una propuesta de accién que se pueda comparar
con las ideologias precedentes. Su proyecto intelectual, asi como
su andlisis histérico (incluyendo las esperables limitaciones que ello
conlleva), no son directamente negadoras de la dignidad humana
y pretendian, por el contrario, ser una alternativa antropoldgica y
politica a los planteamientos liberales, fascistas y —ciertamente- a las
irracionales ideas y practicas nazis. Sin embargo, y lastimosamente,
la historia —una vez mas— mostré uno de sus rostros mas crueles en la
oscura figura de Stalin; anulando, en parte mas que significativa, lo que
Marx intentd sinceramente proponer como teoria y préctica politicas
(descontando lo ocurrido tras la llamada Cortina de hierro).

5. Filosofia politica y persona

Por lo afirmado mas arriba y en directa relacién con sus supuestos
intelectuales, insistiremos y reafirmaremos que la filosofia politica
democratica, en palabras maritainianas, “Se define por el hecho de
que reconoce los derechos inalienables de la persona humana, atrae

18 H)itlcm, pésg. 604.
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a la persona como tal a la vida politica y ve a los investidos de la
autoridad como vicarios de la multitud, como decia Santo Tomas de
Aquino”'?.

Aqui esta subyacente una filosofia de la persona humana. La demo-
cracia se profundiza, en su estudio y en su posible realizacién, cuando
se reconoce que su centro y fin es la persona en la multiplicidad de
sus expresiones, en la gran riqueza de sus manifestaciones; sin negar
—en ningln caso, mas bien aceptandolo- que la misma persona posee
limitaciones intrinsecas, cuyas manifestaciones exteriores también
son condicionadas y circunscritas histéricamente. El reconocimiento
de los derechos de la persona esta estrechamente ligado a la filosofia
democratica; es mas, ésta se constituye en la medida que los derechos
personales se hacen elemento substancial del pensamiento democra-
tico: tanto tedrica como practicamente.

Esta filosofia pretende ser integral, pues invita a la participacion politica
del ser humano en su totalidad social, y no lo divide artificialmente
en la lucha politica “externa” y la vida personal y familiar “interna”.
Es el hombre en sociedad, con sus miserias y riquezas, con sus mdl-
tiples manifestaciones vitales el que tiene que estar involucrado en
la marcha de la misma sociedad. También esta filosofia considera el
tema del poder, no podria ser de otro modo, pero —analizado critica-
mente- desde la perspectiva de la autoridad (tema, por cierto, de otro
posible articulo de esta indole). Una auténtica autoridad que, como
afirma Santo Tomas, son representantes verdaderos de la multitud y
en nombre de ella ejercen el poder que les corresponde en propiedad
y lo ejercen —consecuentemente- en beneficio de tal multitud.

Como sostiene el discipulo contemporéneo del Aquinate?, esta filo-
sofia politica simplemente puede denominarse como democracia de
la persona. Una filosofia puede construirse —ciertamente, qué duda
cabe- por innumerables motivos, probablemente la mayoria de ellos

1 MARITAIN, Jacques; El crepiisculo de la civilizacion, pag. 88.

20 Ch MARITAIN, Jacques; Para una ﬁ/osoﬁ'a de la persona lmmana, Ed. Letras, Santiago de
Chile, 1939, pag. 153.
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legitimos, pero aqui practicamente se confunden el origen de la
filosofia sobre la politica y la especificacién que adquiere la filosofia
politica cuando ésta se hace democrética (debemos insistir: en la
perspectiva maritainiana). La democracia, asi entendida, necesita de
la filosofia politica. No sélo en cuanto construccion humana y, por
tanto, susceptible de ser analizada sisteméticamente por la razon, ni
tan solo por constituir una aspiracién teérico-practica de la historia
humana y en ese sentido ser parte de las investigaciones de una fi-
losofia practica. La democracia requiere de un pensar filoséfico de la
politica, porque —ella misma- constituye un modo de ver la realidad
social, una manera de comprender al ser humano colectivamente, un
estilo de convivencia social y una aproximacién en la bisqueda de la
felicidad humana en sus aspectos colectivos.

Profundizar la democracia exige el permanente pensamiento critico de
sus fundamentos, alcances y reales posibilidades de éxito; en un sen-
tido progresivo, tanto histérico como moral. Y lo que afirma Raphael
confirma el aserto anterior: “Lo mas importante que debemos esperar
conseguir con el estudio de la filosofia politica no es la respuesta final
a los problemas, sino el habito de un pensamiento cauteloso”?'. La
filosofia politica intenta de este modo asumir seria, responsable y -no
menos- limitadamente, el desafio de la democracia como esencial a
sus propias especificaciones y a las determinaciones que adquiere en
la historia. Y si bien las respuestas esgrimidas no siempre sean defini-
tivas, ese “pensamiento cauteloso” debiese orientar nuestro caminar
colectivo hacia la democracia y sus posibilidades humanizadoras en
lo social.

Pero, junto con los alcances tedricos y metodoldgicos expuestos en
el parrafo anterior, no menos requerimos de la critica sistematica a
todo lo que imposibilite, limite o posponga que dicho régimen vital
y politico se realice —-de manera efectiva— en la existencia colectiva
de los hombres y mujeres de nuestras sociedades contemporaneas.

21 R%PHAE], D.; Problemas de ﬁ/osoﬁ'a po/ftica, Ed. Alianza, Madrid, 1996, pég.
21.



FILOSOF{A POLITICA, PERSONA Y DEMOCRACIA

Insistimos, no se trata solamente de una filosofia general de la vida
social -y su fundamento antropolégico imprescindible- sino de la espe-
cificacion que todo pensamiento riguroso pretende alcanzar. Debemos
pensar y repensar la politica -y, por tanto, la democracia— desde sus
verdaderos origenes y asumir sus numerosas transformaciones a través
de la historia. La filosofia politica es asi, un intento de permanente ac-
tualizacién en el pensar sobre la vida colectiva de los hombres, a partir
de principios de alcance universal y contextualizado en cada época
histérica. Una filosofia politica como la que nosotros denominamos
democratico-personalista, es un intento por poner dicha reflexion
—con su consecuente accién, cuando corresponda- al servicio de la
persona humana y de su dignidad.
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1. Introduccion

| término Ideologia, como tal, surge en el periodo de la revo-

lucién Francesa y fue acufiado por Destutt de Tracy en 1796,

quien imbuido en el espiritu propio de la llustracion, tenia la
intencién de desarrollar la teoria genética de las ideas o la ciencia de
las ideas asi como de su expresion. El objeto de esta ciencia seria el
conocimiento del hombre basado Gnicamente en el analisis de sus
facultades, como se desprende de la obra de Tracy, £léments d'idéologie,
donde se define como la ciencia que trata de la formacion, expresion
y deduccién de las ideas del hombre. Los pensadores que seguian a
Destutt se relacionaban con la sequnda clase del Institut national des
sciences et des arts, y fueron identificados como ideélogos. Sin embar-
go, a poco andar el concepto y sus defensores fueron descalificados
por Napoledn Bonaparte, quien se referird a la ideologia y a quienes
la desarrollaban de manera peyorativa asociandola a “especulacién
quimérica, teorizacién ociosa (...) sistema de teorias carentes de apli-
cacion practica”, ademas para €I, sus proposiciones serian opiniones
particulares de personas o de partidos politicos, pero en ningin caso
una ciencia de las ideas. Esta calificacion peyorativa de Napoledn
responderia mas bien a problemas partidarios, al sentir que De Tracy
y su grupo se transformaban en criticos de su accién politica, y no a
una profunda reflexion tedrico -cientifica sobre la materia’.

2. Funcion negativa. El pensamiento marxista clasico

Es practicamente consensual, entre los estudiosos del fenémeno, con-
siderar que sera a partir de la obra de Carlos Marx cuando el estudio
y desarrollo de concepto cobrara creciente importancia, tanto en el
pensamiento politico como en los estudios sociales, hasta nuestros
dias.

! Cr: FERNANDEZ CEPEDAL, José Manuel; “Ideologl’a brumarista y I\Tapoleén Bonaparte’,
en E/Basi/l'sco, Ne17, Ovie&o, Espaiia, 1994, pag. 37; NAESS, Arne; “Historia del Término
Ideolagfa. Desde Destutt de Tmcy hasta Kar/fﬂarx", en Historia y Fl. tos del conocimi to,
Tomo I, Ed. Eudeba, Buenos Aires, 1968, pag. 24y 26 y OSORIO, Nelson; “Las lcleologias y

los estudios de literatura llispanoamericana", en Lectura Critica de la Literatura Americana,

Tomo 1, Ed. Biblioteca Ayacucllo, Caracas, Venezuela, 1996, pag. 97.
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Marx sefalara una funcién negativa de la ideologia en el contexto
general del quehacer politico-social, al entenderla como una falsa con-
ciencia que no permite ver las cosas tal cual como son en la realidad,
o que desvirtda la realidad, en el mismo sentido del mito platénico
sobre la caverna, como bien explica Laclau?. Al respecto se entiende
que la ideologia ocultaria la verdad propia de una sociedad de clases,
permitiendo asi legitimar el poder de una clase dominante por sobre
una clase dominada.

Esta idea se expresa en la obra clasica de Marx al respecto, La ideologia
Alemana, en la cual paradéjicamente no pretendié elaborar una teoria
sobre la ideologia ni menos establecer una definicién acotada del
concepto, sino que sélo se restringié a su uso de manera instrumental
desde una perspectiva negativa, “en funcién de englobar el conjunto
de la filosofia anterior” y contraponerlo a lo que él denominara “la
. Esta situacion se

III

ciencia real, positiva”, o el verdadero “saber rea
explicaria, porque Marx nunca pretendié convertir el termino ideologia
“en un concepto fundamental en la elaboracién de su teoria de la
sociedad y de la historia”>.

Segun Althousser, en la Ideologia Alemana, “la ideologia es concebida
como pura ilusién, puro suefio, es decir, como nada. Toda su realidad
esta fuera de ella misma (...) La ideologia es entonces para Marx un
conjunto imaginario, un puro suefio, vacio y vano, constituido por
‘restos diurnos’ de la Unica realidad plena y positiva, la de la historia
concreta de los individuos concretos, que producen materialmente
su existencia”*.

“LOS 1’10111})1’65 que, (.les(.le la niﬁez, 1131] teni(].() sus Cspaldas Vueltas l'lacia 13. Cntra(la (].C 1a caverna,
no pueden contemplar el mundo exterior. Sobre la pared interior de la caverna se proyectan las
Som})ras (].t' otros l'loml)res v aCOStullll)ra(.lOS a 1igar ]as voces (J.e eStOS hUnl})rCS con sus SUm]Jra.S,
los habitantes de la caverna concluyen que las primeras derivan de las segundas. Uno de los
prisioneros, sin embargo, logra escapar y percibe el verdadero origen de las voces. Finalmente
emerge de la caverna y contempla la luz del dfa. Al principio, el sol lo enceguece, pero luego se
acostumbra a él y la vision que obtiene le permite entender la falsedad en la que hasta entonces
habia vivido” LACLAU, Ernesto; Politica e IJeologia en la Teoria Marxista. Capitalismo,
)[ascisma, populisma, Ec]. Siglo XXL Madri(]., 1978, pég.l.

3 OSORIOQ, Nelson; “Las Ideologias y los estudios de literatura hispanoamericana’, pag. 99.

4 ALTHUSSER, Luis; Io[eo/ogr’a y aparatos ideo/o’gicos del Estado, Ediciones los Comuneros,
Bogots, Colomlwia, 1974, pags. 41 y 42.
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Por su parte Engels, que fue quien acufi6 el significado de ideologia
como falsa conciencia en la carta que envia a Mehring en 1893, al
referirse a la accion social y politica de los sujetos en la sociedad de
clases sefialé que: “La ideologia es un proceso que se opera por el
llamado pensador consciente, en efecto, pero con una conciencia
falsa. Las verdaderas fuerzas propulsoras que lo mueven, permanecen
ignoradas para él; de otro modo, no seria tal proceso ideoldgico. Se
imagina pues, fuerzas propulsoras falsas o aparentes (...) Con esto se
halla relacionado también el necio modo de ver de los idedlogos: como
negamos un desarrollo histérico independiente a las distintas esferas
ideolégicas, que desempefian un papel en la historia, les negamos
también todo efecto histérico”>.

Y frente a la pregunta: “;por qué los hombres tienen necesidad’ de
esta transposicion imaginaria de sus condiciones reales de existencia
para ‘representarse’ sus condiciones de existencia reales?”, Marx res-
ponde que la causa estaria “en la transposicion y en la deformacion
imaginaria de las condiciones de existencia reales de los hombres, esto
es, en la alienacion, en la imaginaria representacion de las condiciones
de existencia de los hombres”. Vale decir, “los hombres se forman
una representacion alienada (=imaginaria) de sus condiciones de
existencia, porque estas condiciones de existencia son por si mismas
alienantes”®.

Por lo tanto para el pensamiento marxista clasico, “todo pensamiento
esta socialmente determinado pero la ideologia es un pensamiento que
niega esa determinacion, o mas bien un pensamiento tan determinado
socialmente que niega sus propios determinantes””.

Esta interpretacion negativa de la ideologia, seria la mas conocida
como dice Eagleton, cuando se pregunta: “;a qué hace referencia la
ideologia?”, y sefiala que la respuesta “mas general es que la ideologia

5 Citado en GOMEZ PEREZ, German; La Polémica en Ideologfa, Ed. UNAM, México, 1985,
pag. 25.

6 ALTHUSSER, Luis; Ideologia y aparatos ideolsgicos del Estado, pags. 46 y 47.

7 EAGLETON, Terry; Ideo/ogfa. Una intraduccién, Ed. Pa.idds, Barcelona, 1997, pag. 124.
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tiene que ver con la legitimacion del poder de un grupo o clase social
dominante”®.

En este mismo sentido, Van Dijk plantea que ninguna definicion de
ideologia “dejara de mencionar que las ideologias sirven tipicamente
para legitimar el poder y la desigualdad. Igualmente se piensa que
las ideologias ocultan o confunden la verdad, la realidad o las ‘con-
diciones objetivas, materiales, de la existencia’ o los intereses de las
formaciones sociales”. Interpretacién que proviene precisamente del
pensamiento marxista clasico, como el mismo autor aclara al sefialar
que “histéricamente, sobre todo en la tradicion marxista, las ideolo-
gias fueron asociadas, por supuesto, a la nocion de clase, y descriptas
luego en términos mas abstractos como ‘formaciones sociales’. Mas
especificamente, las ideologias eran atribuidas a la clase gobernante,
aunque sélo fuera para ocultar su poder, la desigualdad o el statu
quo...”?.

3. El aporte de Althusser: El ser humano es un ser ideoldgico por
excelencia

Pese a esta funcién negativa que el marxismo otorgaria a la ideologia
y que seria la mas conocida o difundida, se debe sefialar que la dis-
cusion tedrica propia de las corrientes marxistas del siglo XX permiti6
una comprensién mas amplia del concepto, otorgandole también una
connotacion positiva. En este proceso un interesante aporte realiz6
Louis Althusser, cuando plante6 una teoria general de la ideologia en
su obra Ideologia y Aparatos Ideoldgicos del Estado.

En una revision critica al positivismo historicista manifestado por
Marx en la Ideologia Alemana, Althusser afirmé que la ideologia no es
solamente falsa conciencia o enajenacién del sujeto social, sino que
la ideologia es inherente al sujeto. Mas aun, el sujeto humano, cual-
quiera este sea, no puede desarrollar una practica concreta sin una

8 [bic{em, pég. 24.

9 VAN DIJK, Teun; Ia]eo/ogia. Una aproximacion multidicip/fnaria, Editorial Gedisa, Barcelona,
1998, pags. 178 y 180.
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ideologia. En este sentido va a entender al hombre como un animal
ideoldgico por excelencia.

Su definicién de ideologia es que esta es “una ‘representacion’ de
la relacién imaginaria de los individuos con sus condiciones reales
de existencia”'®. Muy sucintamente, podemos sefalar que Althusser
llega a esta conclusién planteando dos tesis complementarias sobre
la funcién de la ideologia, y que él mismo define como una tesis
negativa y otra tesis positiva:

1° Tesis Negativa: Aqui reinterpreta la vision marxista tradicional
que entendia que lo “que se refleja en la representacion imaginaria
del mundo que se encuentra en una ideologia son las condiciones de
existencia de los hombres, por lo tanto su mundo real”'".

Por el contrario, Althusser plantea una diferencia que sera sustancial.
Sefala que “no son las condiciones de existencia reales, su mundo
real, lo que ‘los hombres’ ‘se representan’, en la ideologia, sino ante
todo lo que se les representa es su relacién con estas condiciones de
existencia”'2. Mas aun, expresandose en términos marxistas, plantea
que “toda ideologia representa, en su deformacién necesariamente
imaginaria, no las relaciones de produccién existentes (...) sino ante
todo la relacién (imaginaria) de los individuos con las relaciones de
produccién y con las que de estas se derivan”'3.

Inmediatamente se desprende de esta afirmacion la pregunta de “; por
qué la representacion dada a los individuos de su relacion (individual)
con las relaciones sociales que gobiernan sus condiciones de existencia
y su vida colectiva e individual es necesariamente imaginaria? ;Y en
qué sentido es imaginaria?”'.

Para responder estas preguntas el autor elabora su segunda tesis sobre
la ideologia y que sera de caracter positivo.

10 ALTHUSSER, Luis; Ideologia y aparatos ideolégicos del Estado, pag. 44.
" ﬂ)idem, pdgs. 46 y 47.

12 H)idem, pag. 47.

3 [bidem, pags. 47 y 48.

Idem. Supra.
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2° Tesis positiva: La ideologia tiene una existencia material. La idea
central que plantea es que “una ideologia existe siempre en un aparato
y su practica, o sus practicas. Esta existencia es material”. Vale decir si
ideologia para Althusser es “igual a relacion imaginaria con relaciones
reales”, lo que desea recalcar es que “esta relacién imaginaria esta
dotada de una existencia material”'®.

Aqui estamos ante una idea estructurante de su propuesta, ya que
para Althusser las ideologias s6lo existen y se desarrollan en Aparatos
ideoldgicos, que son aparatos de existencia material en la sociedad y
en ellos se prescriben “practicas materiales reguladas por un ritual
material, practicas que se dan en los actos materiales de un sujeto
que actla en plena conciencia segin su creencia”; luego para él: “1°
Toda practica tiene lugar por una ideologia y bajo una ideologia. 2°
Toda ideologia se realiza por el sujeto y para sujetos”'e.

3.1. Los Aparatos ideoldgicos del Estado (AIE)

Haciendo un aporte a la teoria marxista del Estado, Althusser va a
sefalar que el Aparato del Estado se compone de dos sub-aparatos
de distinta funcion entre si: Por una parte estaria el Aparato represivo
del Estado y por otra, el Aparato ideolégico del Estado.

A la definicién de Aparato del Estado clasica de Marx, donde éste se
compone por el Gobierno, los Tribunales, las Prisiones, la Policia, el
Ejército, etc., él la denominara Aparato Represivo del Estado, poniendo
el énfasis en dos aspectos: el caracter coercitivo-violento de su accionar
y que actda como “un todo organizado cuyos diferentes miembros
estan centralizados bajo una unidad de comando, la de la politica de
la lucha de clases, aplicadas por los representantes politicos de las
clases dominantes que detentan el poder del Estado”'”.

Pero ademas agregara que existe otro componente del Aparato
del Estado, y que denomina el Aparato ideolégico, pero que es mas

15 [bidem, pags. 48 y 49.
16 H)i(lem, pags. 53y 54.
7 Ibidem, pags. 21 y 29.
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diseminado, miltiple y distinto, de hecho se refiere a él en plural:
“Designamos por Aparatos Ideoldgicos del Estado cierto nimero de
realidades que se presentan al observador inmediato bajo la forma de
instituciones distintas y especializadas”'®. Y la diferencia fundamental
sera que “el Aparato represivo del Estado ‘funciona esencialmente en
forma de violencia’, mientras que los Aparatos Ideoldgicos del Estado
funcionan esencialmente en base ‘a la ideologia™'. Y en este punto,
Althusser recoge el aporte gramsciano de hegemonia. Recordemos
que para Gramsci, es en la sociedad civil donde de manera privilegia-
da se ejerce la accion hegeménica de la clase dominante por sobre
la dominada. Althusser por su parte establece un grado de relacion
implicito entre sociedad civil y AIE en dos momentos claves:

a)  primero cuando define a los AIE como aquellos espacios sociales
donde se produce el ejercicio de la hegemonia ideoldgica, asi
como la confrontacién ideoldgica por parte de las clases anta-
gonicas, al sefialar que “ninguna clase puede en forma duradera
mantener el poder del Estado sin ejercer al mismo tiempo su
hegemonia sobre y en los Aparatos ideoldgicos del Estado”2°;

b)  segundo, cuando los enumera, sefialando que para la actual
sociedad capitalista €l identifica:
Los AIE religiosos (el sistema de diferentes iglesias)
Los AIE escolares (el sistema de diferentes escuelas publicas y
privadas)
Los AIE familiares
Los AIE politicos (el sistema politico del que hacen parte los
diferentes partidos)
Los AIE sindicales
Los AIE de la informacién (prensa, radio, T.V., etc.)
Los AIE culturales (las Letras, las Bellas Artes, deportes, etc.)?'.

8 Ihidem, pag. 22.
1 H)i(lem, pag. 24.
20 Ihitlem, pasg. 26.
2 H)iclem, pag. 22.



FEL CONCEPTO DE IDEQLOGIA

En otras palabras, la sola accion coercitiva que se ejerce por parte del
Aparato del Estado no asegura el dominio de la clase dominante por
sobre la clase dominada. Para esto es necesario establecer la hegemo-
nia ideoldgica de la clase dominante y esta hegemonia se establece
principalmente en los AlE.

3.2. Los AIE como espacios de enfrentamiento entre ideologias y
contraideologias

De aqui también se desprende una segunda gran idea de este autor
al respecto, y es la de sefialar que un espacio privilegiado para el de-
sarrollo de la lucha de clases en la sociedad son estos AlE, al afirmar
que “los Aparatos ideoldgicos del Estado pueden ser no solamente
la encrucijada sino también el lugar en el que se libra una lucha de
clases y a menudo en forma muy encarnizada”?2.

Como parte de su formacion en la tradicion marxista, el autor sefiala
que siempre se debe asociar una ideologia a una clase social y por
ende, a la consecuente lucha de clases. Su aporte estd en plantear
que la lucha de clases se desenvuelve en espacios especificos de una
sociedad y entre esos espacios la lucha ideoldgica se da por excelencia
en los aparatos ideoldgicos del Estado.

El Estado y sus aparatos no tienen sentido mas que desde el punto
de vista de la lucha de clases, como aparato de la lucha de clases que
asegura la opresion de clase, y que garantiza las condiciones de la
explotacion y de su reproduccién. Pero no hay lucha de clases sin clases
antagoénicas. “Quién dice lucha de clases de la clase dominante dice
resistencia, revuelta y lucha de clases de la clase dominada”2® “...Pues
si es verdad que los AIE representan la forma en la que la ideologia de
la clase dominante debe necesariamente realizarse, y la forma con la
que la ideologia de la clase dominada debe necesariamente medirse
y enfrentarse, las ideologias no ‘nacen’ en los Aparatos ideol6gicos
del Estado, sino de las clases sociales empefadas en la lucha de clases:

22 Hn'dem, pésg. 26.
3 Hn'(]cm, pasg. 1.
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de sus condiciones de existencia, de sus practicas, de sus experiencias
de lucha, etc.”?.

En sintesis el autor nos propone que toda clase dominante se apoya
en los AIE para sostener su poder en la sociedad. Los AIE funcionan
sobre la base de la ideologia dominante que es la ideologia de la clase
dominante. Pero igualmente puede existir una ideologia adversaria,
propia de la clase dominada, que busque contraponerse a la ideologia
dominante y en este sentido el espacio de lucha ideoldgica privile-
giado se verificard en los AIE. Luego, podemos sefialar que lo que se
enfrenta en estos AlE son ideologias: ideologia de la clase dominante
versus ideologia de la clase dominada o contraideologia.

4. La ideologia es omnihistdrica

Otra de las ideas centrales que plante6 Althusser en su teoria de la
ideologia, es que la Ideologia como tal es omnihistdrica, vale decir
siempre ha estado presente en la historia humana (si bien Althousser
se restringe a la historia de las sociedades de clase). En este sentido,
lo que cambia son los tipos de ideologias que existen de acuerdo a
cada momento histérico particular. Asi, las ideologias responden a
las clases sociales concretas que existen en ese momento histérico y
que ademas se enfrentarian de acuerdo a la posicién especifica que
ocupan en aquella sociedad concreta en la cual se desenvuelven, y
que puede ser posicién dominante o posicién dominada. Vale decir a
diferentes momentos historicos, diferentes clases sociales enfrentadas
y por lo tanto diferentes ideologias enfrentadas.

Luego plantearéa que en cada periodo histérico la importancia relativa
de un AlE sobre otro varia como escenario o espacio privilegiado para
la confrontacién ideoldgica. Para demostrar esto, ejemplifica con la
confrontacién ideoldgica principal que ocurre en Francia entre los
siglos XVI a XVIIl y que finalmente se expresara en la revolucién de
1789: “Ahora bien, en el periodo histérico precapitalista que exa-
minamos (se refiere a la Francia prerrevolucionaria) en sus grandes

2 H)idem, pég. 72.
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rasgos, es absolutamente evidente que existia un aparato Ideoldgico
de Estado dominante, la Iglesia, que concentraba no solamente las
funciones religiosas sino también las escolares y una buena parte de
las funciones de informacién y de ‘cultura’. Si toda la lucha ideolégica
del siglo XVl al siglo XVIII, desde la primera conmocién de la Reforma,
se concentr6 en una lucha anticlerical y antirreligiosa, no fue por azar,
fue en funcién precisamente de la posicién dominante del aparato
ideolégico de Estado religioso”2>.

Pero més alld de que en cada en época histérica cambien las clases y las
ideologias que enfrentan a esas clases, lo importante para Althusser es
que se debe tener presente que cualquier Aparato ideolégico de Esta-
do, no importa del que se trate, el resultado que busca siempre seré el
mismo: “la reproduccion de las relaciones de produccion”2é. Esto él lo
ejemplifica al momento de referirse a las caracteristicas de la lucha de
clases que tipifican el momento histérico que vive mientras escribe, vale
decir, una sociedad capitalista, en donde los AIE buscan la reproduccion
“de las relaciones de explotacion capitalista“?”. Mas aln, para él, en su
sociedad contemporanea el AIE dominante sera la Escuela?.

Si bien su ultima afirmacion es altamente discutible, lo interesante
es que el autor, al establecer la necesaria relacién de funcionalidad
entre las caracteristicas de la lucha de clases en un momento histérico
dado, con un AIE relativamente mds importante, abre la puerta me-
todoldgica que permitira caracterizar histéricamente un momento en
la confrontacién social y definir, sobre la base de esa caracterizacion,
qué AIE es méas o menos importante como espacio donde se libra la
batalla ideoldgica, y por tanto, mas interesante de analizar.

5. Funcion Positiva: teoricos contemporaneos

Asi como existe una interpretacion negativa de la ideologia, también
existe una interpretacién exactamente contraria o funcién positiva.

28 Ihidem, pag. 32.
26 Thidem, pag. 35.
27 Idem.

2 Hﬂ'(lem, pag. 36.
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Evidentemente se trata de una interpretacién mucho mas contempo-
rdnea y que en gran medida también es deudora del aporte teérico
del marxismo.

Al respecto se ha sefialado que entender la ideologia sélo en su funcién
negativa de falsa conciencia implicaria “la posibilidad de percibir el
mundo en cierto modo de manera inequivocamente correcta, lo que
hoy suscita una profunda sospecha”#.

Por el contrario, ahora desde esta una perspectiva positiva, se enten-
dera a la ideologia como el cuerpo de ideas no sélo de clases sociales,
sino también de grupos y capas sociales, que otorgan identidad y
coherencia asi como prescriben acciones referidas a su quehacer
politico en la sociedad.

Pensadores como Paul Ricoeur, defenderan precisamente este aspecto
de la ideologia, al entenderla como cuerpo de ideas que entregan
identidad y coherencia a un grupo social determinado. Por ejemplo,
en la relacion utopia-ideologia, plantea que la utopia supone un suefio
que aspira a realizarse echando abajo el orden presente y propone un
cuerpo ideoldgico que proporciona integracion e identidad al grupo
que la sustenta®°. Igualmente, Teum Van Dijk, expone una idea muy
similar cuando afirma que también “las ideologias sirven positivamente
para habilitar a los grupos dominados, crear solidaridad, organizar la
lucha y sostener la oposicién”, mas aun, “las ideologias simplemente
sirven a los grupos y a sus miembros en la organizaciéon y manejo de
sus objetivos, practicas sociales y toda su vida social cotidiana”3".

Luego, la ideologia ya no sélo se referira a las ideas o cuerpo de
ideas de clases y grupos que se pueden identificar como dominados,
respecto al acceso y propiedad de los medios de produccion de una
sociedad, sino que también, a ideas que se refieren a relaciones de
Poder, pero referidas a otras variables tales como el género, la raza o
la defensa de algln valor determinado. A estos grupos, la ideologia les

29 EAGLETON, Terry; Ideologia. Una introduccion, pag. 30.
30 Chr: RICOEUR, Paul; Ideolﬂgl’a y utopia, Ed. Gec]isa, Barcelr)na, 1999, pag. 5.
31 VAN DIJK, Teun; Ideologia. Una aproximacién multidisciplinaria, pag. 178.
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permitiria cohesion e identidad, elementos necesarios para emprender
una lucha politica tendiente, precisamente, a superar las situaciones
de dominacion que les afectarian.

Martin Seliger define a la ideologia como el “conjunto de ideas por las
que los hombres proponen, explican y justifican fines y significados de
una accion social organizada y especificamente de una accién politica,
al margen de si tal accién se propone preservar, enmendar, desplazar
o construir un orden social dado”32.

En esta misma linea de interpretacion, James Donald y Stuart Hall

! !
en su obra Politics and Ideology, afirman que las ideologias entregan
“los conceptos, categorias, imagenes e ideas por medio de las cuales
la gente da sentido a su mundo social y politico, concibe proyectos,
llega a cierta conciencia de su lugar en este mundo y actda en él”,
por lo tanto, “el término ideologia se usa para indicar los sistemas de
pensamiento usados en la sociedad para explicar, resolver, descifrar
y dar sentido al mundo social y politico”33.

Desde esta perspectiva la ideologia se entiende ahora, como la carto-
grafia necesaria a que recurren los seres humanos para posicionarse
y entender la problematica politica de la sociedad. Como sefala
Dobson, “el panorama politico siempre ha sido complejo, y nosotros
lo desenmarafiamos usando (a veces sin saberlo) los mapas que nos
proporcionan las ideologias politicas. La misma informacién politica
sera interpretada de modo diferente por los socialistas y liberales o
por los conservadores. Asi mismo, las diferentes ideologias nos pro-
porcionan diferentes indicaciones acerca de como deberia ser la vida
social, politica y econémica”>*.

6. Definicion Operativa

En sintesis, el desarrollo contemporaneo de la discusion sobre el con-
tenido y alcance de la Ideologia permite una ampliacién del concepto,

32 Citado en EAGLETON, Terry; I(lco]ogia. Una introduccién, pag. 26.

3 (itado en DOBSON, Andrew; Pensamiento Politico Verde. Una ideologfa para el siglo XXI,
Ed Pai(]r’)s, Barce]ona, 1997, pags. 24 y 34,

34 Ib{&elﬂ, pag. 12.
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entendiendo por él “cualquier tipo de interseccion entre sistemas de
creencias y poder politico. Y tal definicién seria neutral acerca de la
cuestion de si esta interseccion desafia o confirma un particular orden
social”3.

Lo importante de esta definicién es que no niega el caracter alienan-
te de algunas ideologias, particularmente las asociadas a las clases
dominantes, recogiendo todo el aporte que la tradicién marxista
ha hecho al respecto, pero también, al reconocer la existencia de
la lucha ideoldgica permite la identificacion de otras ideologias o
contraideologias, que no tienen el caracter de alienantes, sino que,
por el contrario, reflejan la toma de conciencia politica de clases o
grupos respecto de su situacién de dominados y permiten, por lo
tanto, anteponer un proyecto y/o concepcion respecto a una realidad
sociopolitica determinada alternativa y/o desafiante del modelo del
sector dominante.

De acuerdo con Dobson, las tres caracteristicas basicas que definen
un sistema de ideas politicas en ideologia propiamente tal, se refieren
a que estas “deben proporcionar una descripcién analitica de la so-
ciedad: un ‘mapa’ compuesto por puntos de referencia, que permita
a sus usuarios orientarse en el mundo politico (...), deben prescribir
una forma particular de sociedad empleando creencias acerca de la
condicion humana que sostienen y reproducen opiniones acerca de
la naturaleza de la sociedad prescrita” y, finalmente, “deben propor-
cionar un programa de accién politica, o0 mostrar cémo llegar, desde
la sociedad en que vivimos actualmente, a la prescrita por la ideologia
en cuestion”3e.

Luego, lo distintivo de la ideologia, es que se refiere a aquel cuerpo
de ideas que, como fin Ultimo, procura una accién concertada a fin
de imponer y/o sostener determinadas creencias respecto del funcio-
namiento politico deseable de la sociedad (incluye todas las variables

35 EAGLETON, Terry; Ideologia. Una introduccién, pag. 20.

36 DOBSON, Andrew; Pensamiento Politico Verde. Una ideo/ﬂgfa para ol sig/o XXI, pags, 22y
23.
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posibles, como la econdmica, social, cultural, ambiental, etc.), por
parte de un grupo humano o colectivo determinado.
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1. Introduccion

mpecemos diciendo que la filosofia de Zubiri nunca estuvo

de moda en América Latina, pero que siempre ha estado de

“actualidad”, si por tal se entiende lo que este término zu-
birianamente significa: “estar presente”. Esta actualidad o presencia
atraves6 por diversas etapas de acuerdo con las cambiantes circun-
tancias y al compas un tanto irregular de las publicaciones de Zubiri.
Es lo que voy a exponer a continuacion.

2, Primera etapa

La primera etapa es la comprendida entre 1931-1936. En este corto
lapso de tiempo, anterior a la guerra civil espafiola, la Facultad de
Filosofia y Letras de la Universidad de Madrid alcanzé gran prestigio
interior y proyeccién internacional. En ella José Ortega y Gasset era
reconocido como maestro comln, Manuel Garcia Morente fungia de
decano, mientras que Xavier Zubiri y José Gaos representaban dos
jovenes promesas. El medio principal de expresion de este admirable
grupo, llamado posteriormente “Escuela de Madrid”, fue Revista de
Occidente, fundada por Ortega en 1923. La generacién americana
emergente en estos ya lejanos afios esperaba con avidez la llegada a
las librerias de la revista de Ortega: “Para América Latina la Revista de
Occidente significo un ponerse a la altura de los tiempos. De pronto
se encontraba a su inmediato alcance lo mejor de la creacion cultural
europea y en espafiol”'. En ella publicé Zubiri algunos de sus mas
originales y sugestivos ensayos: “Sobre el problema de la filosofia” y
“En torno al problema de Dios”. Ademas, en la editorial homénima de
la revista dio a conocer Zubiri en traducciones fiables textos fundamen-
tales de Suarez, Descartes, Pascal, Hegel, Brentano, Scheler, Messer,
March, Schrédinger y De Broglie. Aunque en menor grado, parecida
aceptacion alcanzé en América la revista Cruz y Raya, fundada por José
Bergamin y dirigida por Eugenio Imaz. En ella, desde el primer nimero
aparecido en 1933, tuvo Zubiri una destacada presencia con ensayos

! MODIN, Izvi; Ortega y Gasset y la cultura kispanaamericana, FCE, México, 1994, pag. 33.
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tan memorables como: “Hegel y el problema metafisico”, “La nueva
fisica”, “Filosofia y metafisica”, etc. También en Cruz y Raya apareci6
en 1933 “; Qué es metafisica”?, lecciéon magistral dada por Heidegger
en la toma de posesion de su catedra en la Universidad de Friburgo
en 1929, acto al que asistié Zubiri. Esta ejemplar traduccién tuvo no
menos de cinco reediciones en varios paises de América Latina?.

3. Segunda etapa

La segunda etapa se extiende desde los primeros afios de la posguerra
espafola hasta la aparicion del controvertido tratado Sobre la esencia
a finales de 1962. Son veinte largos afios de escasas publicaciones
en los que la presencia de Zubiri se hizo sentir en América Latina por
otros cauces. El primer cauce fue el grupo de los “transterrados”, que
junto con la nostalgia de su patria de origen, llevaron a sus nuevas
patrias de destino la memoria de la experiencia filoséfica compartida
con los amigos en Espafia dejados®. Ejemplar el caso de José Gaos.
Apenas arribado a México, publicaba un revelador ensayo sobre
“La filosofia en Espafia”, destacando el extraordinario momento de
creacion filosofica vivido en Madrid bajo el magisterio de Ortega y
al lado de Zubiri, a quien califica de “hermano mayor y magistral en
filosofia”. Entre otras cosas, escribe de Zubiri que “es la personalidad
intelectual mas relevante de las Gltimas generaciones espafiolas”; que
“sus saberes son insélitos en una sola persona”; que “su inteligencia
es un aparato mental de una sutileza, pero también de una capacidad
de asociaciones sorprendentes, que ha admirado siempre a sus audito-
res”; y, finalmente, que “su obra impresa y publicada es todavia poco
extensa, pero cualquiera aprecia en ella su densidad y personalidad
germinal”®. Nunca olvidaria Gaos que fue Zubiri, antes de irse para

2 México, Ed. Séneca, 194d1; Buenos Aires, Ed. A]pc, 1955; Santiago de Cl’li]c, Cruz del Sur,
1963; Buenos Aires, Siglo XX, 1967; Bogotd, El Bl’lho, 1992, esta tiltima con amplios co-

mentarios de Jaime Hoyos Vazquez, gran admirador de Zubiri.
3 ABELLAN, José Luis; Filosoﬁ'a espaﬁo/a en América, 1030-1000, Madrid, 1967.
4 GAOS, José. “Nota persona/ (1030-1040)”, en Obras Comp/etas, vol. XIX, pasg. 437.

5 GAQS, Jos¢; “La filosofia en Espaiia’, en Letras de México, 15 de enero de 1939, en Obras
C‘amp/efas, vol. 1V, pags. 235-242.



GERMAN MARQUINEZ ARGOTE

116

Alemania, el ponente de su tesis doctoral sobre Husserl® y que, a su
regreso, estudi6 “en consulta constante con Zubiri, a lo largo de un
afo, El sery el tiempo”” de Heidegger, de donde saldria la traduccién
gaosiana, publicada en México en 1951. En sus famosas Confesiones
profesionales de 1958 sefialaba Gaos las dos raices del pensamiento
zubiriano: antes de su ida a Alemania, “para Zubiri, parecia no haber
mas que la fenomenologia”; pero, a su regreso, “Zubiri venia entu-
siasmado, no sélo de Heidegger, sino con Heidegger”, de manera que
“mi Zubiri de la fenomenologia me lo encontraba hecho un Zubiri del
existencialismo”; para concluir diciendo que “a defecto de Heidegger
mismo, era Zubiri el mejor maestro concebible”.®

Desde sus sucesivos destinos (México, Cuba, Puerto Rico), Maria
Zambrano evocaba a su vez nostalgicamente “el logos del Manzana-
res”, en referencia a sus dos maestros, Ortega y Zubiri, y a la ciudad
de Madrid, “lugar éste que ha sido para mi decisivo y perenne en mi
mente”?. Este apego se debia a que “durante afios y mas afios asisti
a sus clases y seminarios [de Zubiri], como a las de Ortega, y hasta le
sustitui [a Zubiri] durante un curso entero mientras estuvo en Alemania
junto a Heidegger”'°. De estos afos nos dejé un magnifico retrato
de Zubiri como persona fisica, pensador y maestro: “Con un metro
cincuenta se puede ser alto y lo era Zubiri cuando lo conoci [...] Era
esbelto, elegantisimo. Un raro lirio oscuro, negro, claro, de negro iba
y qué bien le estaba. Tenia el sentido del ser en grado sumo —del SER-;
profundizaba, exponia sin concesién pedagdgica alguna”''. Pero el
hecho mas decisivo fue el curso que Zubiri imparti6 recién vuelto de
Alemania, entre 1931-1932, “que tuve la fortuna de escuchar”'2. En
ese momento estaba la malaguefa a punto de abandonar los estudios

o GAQS, José; Critica al psico/ogismo en Husser/, tesis leida el 30 de enero de 1929.
! GAQS, José; Obras Comp/etas, vol. VII, pag. 231; y vol. X, pdg. 18.

8 H)itlem, Obras comp/efas, vol. XVII, pags. 61-64.

9 ZAMBRANO, Maria; De la aurora, Ed. Turuer, Ma&rid, 1986, pag. 122.

10 Carta de M. Zambrano a Robles Bravo, del 11-1-1977, en ORTEGA NIUNOZ, Juan; Maria
Zambrano o la Afetaffsica recuperada, Bd. Universidad, Mélaga, 1982, pag. 18.

E ZAMBRANO, Maria; Cartas de la Piéce (Correspona[encia con Agustin Anolreu), Editorial
Pre-textos, Valencia, 2002, pags. 87 y 239.

12 ZAMBRANO, Maria; El hombre v lo Jivino, FCE, México, 19586, pags. 77 y 94-95.



ACTUALIDAD DE ZUBIRT EN AMERICA LATINA: AYER Y HOY

de filosofia, pero “un dia inolvidable, el mes de mayo habia de ser,
por una de las rendijas del edificio de San Bernardo que daba a un
patio, entré un rayo de claridad: el profesor Zubiri explicé nada menos
que las Categorias de Aristoteles y yo me encontré no dentro de una
revelacion fulgurante, sino dentro de lo que siempre ha sido mejor
para mi pensamiento: la penumbra tocada de alegria. Y, entonces,
calladamente se fue abriendo como una flor el discernido sentir de
que quiza yo no tenia por qué dejar de estudiar filosofia”'3.

Abundando en mas ejemplos, estd Ramén Gémez de la Serna, amigo
de los filésofos de su generacion y cuyas greguerias son gotas destiladas
de ingenio y de filosofia quintaesenciada en muchos casos. Pues bien,
desde Santiago de Chile escribia en 1958 la siguiente nota: “Querido
Zubiri: el mas viejo amigo (dicen que amigos nuevos no los hay) que
me queda en Madrid eres td. jNunca he dejado de recordarte en el
transcurso de estos largos afios! Quiero enviarte hoy un abrazo con
este ligero recorte. Ramén de la Serna”'™. El recorte adjunto era un
evocador articulo, “En un camino de Hendaya” que asi se titulaba,
publicado en el periédico EI Mercurio de la capital chilena. En él re-
lataba Don Ramén su primer encuentro con Unamuno y con Zubiri
alla por los afos veinte. Zubiri lo recibi6 en su casa de San Sebastian,
amplia, cémoda y bien abastecida de libros, quedando impresionado
del joven anfitrién: “Yo consideraba ya a aquel muchacho, en lo suyo,
como ‘un monstruo de la naturaleza’ a la manera de Lope, pero sélo
en el verbo, en la palabra hablada, ya que una cautela muy de filésofo
echaba frenos a su produccién escrita, alin en génesis hoy, en laboreo
y sin premuras de alumbramiento”’.

Se podrian multiplicar los testimonios de admiracién y afecto a Zubiri
de otros viejos amigos transterrados como Eugenio Imaz, Eduardo

13 7ZAMBRANO, Maria; Hacia un saber sobre el alma, Alianza Tres, Madrid, 1983, pag. 10;y en
Delirio y destino, Ed. Mondadori, Madrid, 1989, pag. 32. Ver GOMEZ CAMBRES, Gregorio;
“El realismo de Zuln'riy Maria Zambrano”, en VARIOS. Maria Zambrano. Raices de la cultura
espaﬁala, Fundacion Riclo, Ma(]ric], 2004, pags. 81-11 1.

™ Don Ramén vivia habitualmente en Buenos Aires. La Nota esté fechada en “Santiago de Chile,
junio de 1959. Av. Bustamante 176, Dpto. 10327, donde vivia un hermano suyo.

> DELA SERNA, Ramén; “En un camino de Henalaya”en Diario El Mercurio, Santiago de Clﬁ]e,
7 de junio de 19568.
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Nicol, Joaquin Xirau, Luis Recasens Siche, todos ellos exilados y re-
conocidos maestros en México; o de David Garcia Bacca y Manuel
Granell, quienes durante muchos afios profesaron en la Universidad
Central de Venezuela. Baste este Ultimo testimonio. Cuenta Granell
que un dia le pregunt6 un estudiante que cémo era Ortega en su
intimo modo de ser y de pensar, a lo que respondi6 con la siguiente
anécdota ocurrida en la primavera de 1933: “La Facultad madrilefia
de Filosofia y Letras disponia entonces de un cémodo autobus desti-
nado a excursiones culturales. Un buen dia, no sé cdmo, me encontré
dentro de aquel vehiculo con Ortega y Xavier Zubiri. Siete u ocho
comparfieros de estudios filoséficos cercaban como moscas insistentes
alos dos maestros. Ibamos rumbo a El Escorial”. Ya dentro del célebre
Monasterio, que tanto dio que meditar a Ortega, “estabamos en la
nave central, amplia y altisima, exactamente bajo la luz cenital del
cimborrio. Alzando el rostro, los dos pies bien plantados en las losas,
su izquierda en la cintura y la diestra rubricando un solemne ademan
que se alargaba como una espada, Ortega exclamé con brioso jibilo:
-jQué maravilloso despacho!”. No habia terminado de pronunciar tan
rotunda frase admirativa, cuando Zubiri manifestdé su desacuerdo:
“iOh, nol...yo prefiero una habitacion pequefia, muy pequefia, mas
empequefecida adn por los libros que cubran las paredes. Me ho-
rroriza la idea de meditar en este espacio enorme, frio, abierto como
un cruce de caminos”. Contado lo cual, Granell daba al estudiante
caraquefio la respuesta requerida, contraponiendo el modo de ser
de Zubiri con el de Ortega: “Desde entonces comprendi mejor los
cerrados y sutiles anélisis de Zubiri, siempre en inquieta visién cercana;
y también las amplias visiones panoramicas, las altas cimas a que sabe
llevarnos la mirada de azor de Ortega”'®.

El segundo cauce de la actualidad o presencia de Zubiri en América
fue Naturaleza, Historia, Dios, primer libro formal de Zubiri, que vio
la luz pablica en 1944, después de superar las engorrosas censuras
propias de la época. Constituy6 una corriente de aire fresco en el

16 GRANEL, Manuel; “Ortega en una anécdota, 10557, reproducido en Ortega y su ﬁ/osaﬁa,
Ed. Revista de Occi(lente, Matlricl, 1960, pags. 19-23.
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empobrecido mundo cultural de la posguerra espafiola este libro,
que reunia buena parte de lo anteriormente escrito por Zubiri, con
algunos textos nuevos afadidos: “Nuestra situacion intelectual” o
“El ser sobrenatural: Dios y la deificacién en la teologia paulina”.
Las sucesivas ediciones lo convirtieron bien pronto en un clésico de
la filosofia espafiola. También en América Latina fue leido con gran
interés este “primum opus zubirianum”, que en 1948 tuvo una edi-
cién argentina'’. En 1949 la Sociedad Peruana de Filosofia designé a
Zubiri, “en reconocimiento de los méritos en el ejercicio de la disci-
plina filoséfica”, Miembro de Honor de dicha Sociedad'®. Firmaba el
diploma Francisco Miré Quesada, quien sentia por la obra de Zubiri un
gran aprecio, compartido por otros filésofos de su generacion como
Cayetano Betancur y Danilo Cruz Vélez en Colombia o Vicente Fatone
en Argentina. Fatone publicaba en 1953 una estupenda obra sobre La
existencia humana y sus filésofos', en la que presentaba a Zubiri ante
el publico argentino como uno de los grandes existencialistas, al lado
de Heidegger, Jaspers, Marcel, Sartre, etc. Por su parte, el uruguayo
Alberto del Campo colaboraba en 1953 en el primer Homenaje a
Xavier Zubiri de la revista Alcala, destacando “la actitud filosofica de
Zubiri y su importancia para el pensamiento americano”%.

El tercer cauce de la actualidad de Zubiri fue el magisterio oral a través
de los cursos privados, que, a falta de cétedra oficial, un grupo de
amigos ponian en marcha en 1945 para que pudiera desplegar su
pensamiento ya en trance de maduracién. Durante los afios cuarenta y
cincuenta fueron testigos de excepcién de la creatividad del magisterio
extrauniversitario de Zubiri cuatro latinoamericanos: el diplomatico
uruguayo Alberto del Campo, quien di6 a conocer dichos cursos,
suscitd interesantes polémicas y ha sequido hasta hoy escribiendo

17 7UBIRI, Xavier; Naturaleza, historia, Dios, Ed. Pollet — El Ateneo, Buenos Aires, 1948.

El Diploma reza asi: “El Sefior Javier Zubiri ha sido designado Miembro de Honor de esta
Sociedad en reconocimiento de sus méritos en el ejercicio de la disciplina filossfica. Lima 10
de octubre de 1949. Presidente, firma ilegible; Secretario, Francisco Miré Quesacla".

19 FATONE, Vicente; La existencia humana Y sus fi]a'safns, Ed. Raizal, Buenos Aires, 1953.

20 DEL CAMPO, Alberto; “La actituo[ﬁ/oséﬁca de Zubiri y su importancia para el pensamiento
americano”, en Homenaje a Xavier ZulJirf, Ed. Revista Alca]é, Ma(iri(], 1953, pags. 29-36.
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importantes ensayos sobre la filosofia de Zubiri; el colombiano Rafael
Gutiérrez Girardot, hasta su instalacion definitiva en Alemania, donde
seria discipulo de Heidegger, profesor en Bonn y brillante ensayista®;
el mexicano Agustin Basabe y el argentino Enrique Dussel, quienes si-
multanearon sus estudios de doctorado en la Universidad Complutense
de Madrid con la asistencia a dichos cursos. Todos ellos recibieron un
fuerte impacto de su magisterio y crearon en América Latina grandes
expectativas sobre lo mucho que podria dar de si Zubiri en un futuro,
cuando los cursos orales se transformaran en obra escrita. Dussel, por
ejemplo, en sus primeras conferencias de iniciacion a la filosofia de la
liberacién solia alertar a sus oyentes: “hasta qué punto fil6sofos tan
dejados de lado, tales como Zubiri, dicen muchas mas cosas de las
que uno pueda imaginar y, de paso, son de nuestro mundo hispano.
Pareceria que en Espafia ya no hay fil6sofos; los hay, lo que pasa es
que a veces no los conocemos”?,

4. Tercera etapa

La anterior situacion de expectacion se prolongé hasta finales de 1962,
afio en el que por fin vio la luz pablica el tratado Sobre la esencia.
Quizas por esperado, obtuvo este libro un desproporcionado éxito
editorial, hecho que caricaturizé Mingote pintando a la gente apre-
tujada en el metro de Madrid leyendo el libro de Zubiri o haciendo lo
propio el Padre Eterno en la soledad del cielo. No obstante tal éxito
comercial, el libro de Zubiri produjo una sensacién de desencanto no
disimulado entre sus viejos amigos de antes de la guerra y en no pocos
lectores de la nueva generacién de la posguerra suscit6 desconcierto
y polémica. Es sintomético al respecto el caso de José Gaos, quien en
carta del 3 de octubre de 1963 dirigida a David Garcia Bacca le dice:
“Yo no he leido el libro. ;Por qué? Porque la lectura del indice y hojeo

21 GUTIERREZ GIRARDOT, Ra{ael; “Vida de la ﬁ/asaffa. Carta desde lwadrid”, en Ideas Y
Va/ores, N° 2, Bogo‘ré, 1981, pags. 151-153; “En torno a tres Espaﬁo/es (Zu[n'ri, Aranguren
Yy Rﬂsales)” en Guada/upe NO 1, 1983, pags. 22-29; ‘A propésito del libro de Zuln'rf", en
Cuadernos de Fi/osoffa Latinoamericana N° 14, 1983, pags. 92-96.

22 DUSSEL, Enrique; Introduccion a la filosofia de la liberacién, Ed. Extemporaneos, Buenos
Aires, 1977; reimpreso con un “Ensayo preliminar”mio en Ed. Nueva América, Bogotd, 1979,
pags. 103 y104.
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de [Sobre] la esencia me hicieron ‘oler’ lo que Ud. me confirma para
ahorrarme definitivamente la lectura”?®. Ambos tuvieron la impresién
de que con esta obra se alejaba su viejo amigo Zubiri de la fenomeno-
logia y del existencialismo heideggeriano e involucionaba hacia viejas
posiciones escolasticas, que para colmo de males servian en esos afios
de cobertura ideoldgica catolizante al franquismo. No obstante, en la
“Advertencia” preliminar de su Metafisica natural estabilizada, editada
en México en 1963, reconocia Garcia Bacca que, pese a no citar a na-
die, debia mucho a todos, “desde Aristételes a Zubiri”?*. Dentro de esta
generacion, José Ferrater Mora tuvo una actitud mas positiva frente
a dicha obra. En las sucesivas ediciones argentinas de su Diccionario
de Filosofia?, y posteriormente en las espafiolas, incluyé la palabra
“ZUBIRI”, dando ademas entrada en multiples articulos del mismo
a conceptos claves de la metafisica zubiriana®; contribuy6 también
a dar a conocer la obra de Zubiri en el mundo angloamericano?; y,
finalmente, como bien escribe José Luis Abellan, mal podria entenderse
su principal obra metafisica El ser y el sentido? sin “la presencia de
Ortega, de Sartre y, muy evidentemente, la de Zubiri”?.

En cuanto a la nueva generacién surgida post bellum, hay que aclarar
de entrada que el tratado Sobre la esencia fue recibido de muy dis-
tinta forma en ambos lados del Océano. En Espafia abundaron mas
las criticas negativas e incluso despectivas en algunos casos*, que las

2 GAOS, José; Obras Comp/etas, vol. XIX, pag. 419.

24 GARCIA BACCA, Juan David; lVIetafisica natural estabilizada y problemdtica metaﬁ'sica
espontdnea, FCE, México, 1963.

La 12 edicién de este clasico Diccionario de fi/osoﬁa apareci6 en 1945 en México; en Buenos
Aires de la 2% ala 5, ésta en dos voltimenes y varias reimpresiones; a partir de la 6 en Alianza

Editorial de Madrid.

26 Velf los articulos: CONSTITUCION, CONSTITUTIVO, ESENCIA, FORMALIDAD,
HABITO, INDIVIDUQ, INTELIGENCIA, REAL, REALIDAD, SUBSTANCIA,
SUBSTANTIVIDAD, SUBSTANTIVO, TAL, TALIDAD, TRANSCENDENTE,
TRANSCENDENTALES.

27 FERRATER MORA, José; “The plli/osoplly of Zubiri”, en European Plli/osoplly toa’ay,1965,
pags. 15—294

28 FERRATER MORA, José; Ser y el sentido, Revista de Occidente, Maclrid, 1967.

29 ABELLAN, José Luis; El exi/ioﬁ/oséfico en América. Los transterrados, FCE, México, 1998,

pag. 108.

Ejemplo, el Diccionario de filosofia contempordnea (dirigido por M. A. Quintanilla). Sigueme,

Salanlallca, 1976‘

25
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valoraciones positivas. La objecién mas grave al tratado era que “pa-
recia proponer una teoria de la realidad por la que no habia pasado
Kant ni toda la modernidad ulterior. Se trataba de una metafisica
que no iba acompafada de una pareja teoria del conocimiento”?'.
En América Latina, en cambio, aun reconociendo validez a algunas
criticas, se destacaron mas los aspectos positivos del libro. Prueba de
ello son los comentarios de los argentinos Alberto Caturelli*? y Maria
Lucrecia Robaletti®3; del mexicano Agustin Basabe*; de la costarri-
cense Marfa de los Angeles Giralt®*, de las portorriquefias Isabel Trio
y Fannie Simonpietri*¢ o del chileno Jorge Eduardo Rivera. En 1964
escribia Rivera un estupendo articulo titulado “La critica de Zubiri a
Heidegger”, en el que entre otras cosas decia que Sobre la esencia
“es uno de los libros mas extraordinarios que yo haya leido. Todo en
él es nuevo. No en el sentido de que Zubiri empiece todo de nuevo,
sin tomar en cuenta la tradicion, sino que es justamente al revés,
porque es un enfrentamiento con toda la tradicion filoséfica, desde
Parménides hasta nuestros dias, hecho desde una vision original y, a
mi juicio, tremendamente fecunda”?’. No obstante tales elogios, Rivera
“echaba de menos una aclaracion del método intelectual de Zubiri,
es decir, concretamente, de su teoria de la inteligencia sentiente”; v,
afos mas tarde, “cuando tuve la suerte de trabajar por casi dos afios
con Zubiri sobre su propio libro (eran los afios 1966-1968) repetidas
veces le pedi que escribiera su teoria de la inteligencia”3®.

3t GRACIA, Diego; “El Seminario Xavier Zubiri de Madyid’, en Balance y perspectivas, pag. T46.

32 CATURELLL All}erto; “La metaﬁ'sica intramundana de Xavier Zubfri”, en Revista de Humani-
olao[es, Ne§, Cér&oba, Argentina, 19()5, pags. 3-42; y en Humanitas, N° 1, Monterrey,lc)()(),
pags. 73-97.

33 ROBALETTI, Maria Lucrecia; Esencia y realidad. La funcion trascendental de la esencia en
Zulﬂ'ri, Lépez Lil)reros, Buenos Aires, 1979.

34 BASABE, Agustin; Tratado de mefaffsica. Teoria de la habencia, Ed. Limusa, México,
1982.

35 GIRALT BERMUDEZ, Maria de los Angcles; El devenir de la esencia en Xavier Zubiri, Uni-

versidad de Costa Rica, San José 1975.

TRIO, Isa]ael; FEltema de la libertad en e/pensamienta espaﬁa/caniempardneo, Universidad de

Navarra, Pamplona, 1970;y La libertad en Xavier Zubiri. Rio Piedras, Universidad de Puerto

Rico, 1998. SIMONPIETRI, Fannie; “La antropo/ogfaﬁ/oséﬂca en ‘Sobre la esencia’ de Xavier

Zuln'ri", en Revista Dia'/ogos, N° 25, 1973, pags. 103-115.

37 RIVERA CRUCHAGA, Jorge; “La critica de Zubiri a Heio[egger”, en Heia[egger v Zubiri,
Editorial Universitaria, Santiago de C]ﬁ]e, 2001, pag. 187.

38 [Zar'a/em; pag. 185.
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Y por qué no hablar de mi propia experiencia? A raiz también de la
aparicién de Sobre la esencia, comenté el libro en una serie de ensayos
publicados en revistas colombianas, posteriormente reunidos en un
libro editado en 1965 en Espafa con el titulo de En torno a Zubiri®.
Poco después de publicado, aprovechando un viaje que hice a Madrid,
me presenté ante Zubiri (a quien todavia no conocia), confesandome
“autor de aquel pecado” que ponia en sus manos. Recuerdo que de
inmediato me dio un afectuoso abrazo, quizas porque me vio un tanto
asustado, y benevolentemente me dijo: “Lei con interés el ejemplar que
me envi6 la Editorial; no esta mal; pero ademas todos somos hijos de
Adéan y nos gusta que nos alaben”. Interpreté esta Gltima frase como un
desahogo de alivio frente a tanta critica negativa como habia recibido,
que lo sumi6 en una profunda depresion. Por estos afios sesenta, otros
latinoamericanos, de origen o adopcién, como Ignacio Ellacuria (de
quien hablaré extensamente), Maria Lucrecia Robaletti, Jorge Eduardo
Rivera, Fernando Danel y el que esto escribe tuvimos la suerte de sequir
sus cursos Y, lo que es mas importante, fuimos acogidos dentro del
ambito de la amistad, que Zubiri sabia crear en torno a su persona.

El interés suscitado por el libro de Zubiri, en mi caso y en el de otros
muchos latinoamericanos, obedecia a dos problemas fundamentales
que tenfamos planteados en ese momento: el de nuestra identidad
cultural y el de la liberacion de nuestros pueblos. Después de dos siglos
de colonizacion y de casi otros dos de convulsa historia independiente,
no sabiamos quiénes éramos culturalmente ni cuél era la causa de
nuestro subdesarrollo. La generacién que surgia en América Latina al
término de la sequnda guerra mundial se planteé en forma acucian-
te el primero de estos problemas y ensayé una posible respuesta al
mismo desde una filosofia que algunos llamaban “latinoamericana”,
pero que en todo caso debia ser auténtica, y no “una mala copia”,
como decia Leopoldo Zea, de la producida en Europa“. Pero mas alla

39 MARQUINEZ ARGOTE, Germén; En torno a Zu[;riri, Ed. Studium, Madrid, 1965.

40 7EA, Leopoldo; La filosofia americana como filosofia sin mds, Editorial Siglo XXI, México,
1969; SALAZAR BONDY, Augusto; ;Existe una ﬂ/oso)[fu en Nuestra América, Editorial
Siglo XXI, México, 1968; MIRO QUESADA, F}‘ancisco; Despertar y proyecto del filosofar
latinoamericano, FCE, México, 1974; MARQUINEZ ARGOTE, German; ;Qué es eso de
Filosofia latinoamericana?, Bogots, El Biho, 1981.
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de la falta de identidad, nos dolia la pobreza generalizada de nuestros
pueblos, dominados por unas seculares estructuras de injusticia. Bajo
estas preocupaciones, en 1968 se reunia en Medellin (Colombia) la
Conferencia del Episcopado Latinoamericano (CELAM) para poner
en marcha la iglesia de los pobres exigida por las circunstancias e
inspirada en el Vaticano Il. En este contexto, el peruano Gustavo
Gutiérrez publicaba en 1971 su Teologia de la liberacion*, obra que
convulsionaria el tranquilo discurrir de la teologia catélica. A la sombra
de la nueva teologia, irrumpia también con fuerza la filosofia de la
liberacién latinoamericana, cuyo principal exponente fue, y lo sigue
siendo, el argentino Enrique Dussel.

Para la comprensién de ambos problemas nos parecia esclarecedora,
a principio de los setenta, la teoria sociolégica de la dependencia,
como causante del subdesarrollo. En un mundo constituido por uno
o varios centros de poder dominante y una periferia dependiente, los
paises periféricos eran “un-para-otro” y no “para-si-mismos”, siendo
por ello subdesarrollados*. Junto a esta teoria sociol6gica, nos parecia
relevante la distincién metafisica que hacia Zubiri entre las nociones
de “haber”, “estar” y “realidad” por una parte, y el concepto del
“ser” por otra.

Ya en 1935 trazaba Zubiri un pequefio esbozo de una metafisica no
ontoldgica contraponiendo “haber-ser”: “Al conocer, el hombre en-
tiende lo que hay, y lo conoce como siendo. Las cosas se convierten
entonces en entes. Pero su ser supone siempre el haber”, afiadiendo
a continuacién que “si el idioma griego no hubiera poseido sélo un
verbo, el verbo ser, para expresar las dos ideas del ser y del haber, se
hubieran simplificado y aclarado notablemente grandes paradojas de
su ontologia”#*. Comentando el anterior texto, escribia en 1953 Alber-
to del Campo: “Este texto de Zubiri, que se hara clasico en la historia

4 GUTIERREZ, Gustavo; Teo/ogfa de la liberacion. Perspectivas, CEP, Lima, 1971.

42 CARDOSQ, E H. - FALETTO, E.; Dependencia y subdesarrollo en América Latina (24 edic.)
México, Editorial Siglo XXI, 1978; FURTADQ, C; El desarrollo econémico: un mito, Editorial
Siglo XXI, México, 1976.

43 ZUBIRI, Xavier. ]\fatura/eza, ltistoria, Dios, pag. 436.
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de la filosofia contemporanea, introduce una esencial modificacion
en el orden de la fundamentacién. Ahora sabemos que el ser no es
la instancia Gltima a que cabe llegar, porque el ser esta ya fundado
y se funda en el haber, en lo que hay, en la realidad [...] Zubiri es el
primer filésofo que ha logrado ir més alla del ser”*4. Poco después Julian
Marias replicaba “al escritor uruguayo” (sin citarlo nominalmente)
atribuyendo la autoria de dicha distinciéon a Ortega y no a Zubiri®.
Sea el que fuere su origen, lo importante es la gran aceptacion que
tuvo en el pensamiento hispanoamericano esta distincion. Ademas de
Ortega y Zubiri, la hizo suya Manuel Garcia Morente en sus famosas
Lecciones preliminares de filosofia, dadas el afio 1937 en la Universidad
argentina de Tucuman y publicadas en Buenos Aires en 1938%. Por
su parte, Ferrater Mora en Ser y sentido escribia: “En alguna medida
tuvo razén Ortega cuando repetidamente sostuvo que el ser es una
invencion humana. En todo caso, la nocion del ser es el resultado de
una objetivacién del hombre. La objetivacion tiene como fundamento
las realidades con las que yo me encuentro en el mundo. El mundo
es el conjunto de las cosas que hay”*’. Posteriormente recurrieron

4 DELCAMPO, A]Lerto; “Haber yseren la ﬁ/osofia de Zubiri 7 en Revista (Barcelona), septieere
(1954), pags. 23-29. “Toda la filosoffa contemporanea se lanz precipitadamente por el camino
del ser [...| Frente a este criterio compartido por los mejores pensadores de nuestro siglo, Zubiri
sospechs hace afos que se estaba desconociendo y pasando por alto una instancia previa y atin
mas radical que la del sentido del ser’.

48 MARIAS, ]u]ién; ”Realidady seren la fi/osoffa espaﬁo/a”en Insula 117 (1955) pags. 1y 9;
reimpreso en Obras, Revista de Occiclente, Maclrid, 1960, vol. V, pags. 497-507. En dicho
ensayo Marias afirma que “la insatisfaccion que la filosofia espaiiola de nuestro tiempo ha sentido

rente a lanocién del ser, la ha llevado a plantear -por lo menos a empezar a plantear— el prol)]ema
filosofico de la realidad como tal o del hal:er, y por tanto a buscar una metafisica que esté mas
alla de la ontologia y que pueda dar razon de ella"; y analizando la obra de Ortega, encuentra
dicha distincién en los cursos que dio a partir de 1929, hoy ya publicados. En Unas lecciones
de metaﬁ'sica, Leccién 11, se pregunta Ortega: “3Qué es lo que hay? No jqué Zzay? Estolo tengo
ya, porque vivir es estar en las cosas, habérselas con e]]as; y por tanto haber ¢stas ante mi: las
tengo desde luego, las hay desde 1uego y, por eso estoy percliclo entre ellas. Lo que se pregunta no
es, pues, lo que /my, sino qué es lo que llay, cual es el ser de lo que l1ay"‘

4 GARCIA MORENTE, Jos¢; Lecciones pre/iminares de ﬁ/osoffa, Editorial Losa&a, Buenos Aires,
1973, donde escribe: “En nuestras vidas “hay” cosas reales, objetos ideales y valores (...) 5Qué
significa eso que yo expreso con la palabra “hay? (...) Ese “haber” no significa otra cosa que la
totalidad de la existencia”, pag. 386.

“7 FERRATER MORA, José; Ser y el sentido, Revista de Occidente, Madri&, 1967. No o})stante,
en abierta critica a Zubiri afiade Ferrater: “Considerar las realidades desde el punto de vista de
lo que hay ofrece ventajas que las nociones de ‘realidad, ‘ser real y otras similares dejan escapar
facilmente. Hablar de larealidad o del ser real equivale las mas de las veces a cosificar lo que hay:
el ser real es visto entonces como res, como cosa. En cambio, la nocién ‘de lo que hay’ no esta
necesariamente adscrita a la idea de cosa; caracteristico de lo que lqay es el haberlo de diversos
modos y maneras, entre las cuales figuran el ser cosa y el ser entidad, pero sin que éstos agoten
el repertorio de lo que hay”.
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a la misma el argentino Agustin de la Riga*® y el mexicano Agustin
Basabe, quien en 1974 publicaba un grueso Tratado de Metafisica,
pretendiendo desarrollar una “nueva metafisica” como “teoria de la
habencia”, que superara el “
conservando todos sus sélidos y penetrantes aciertos” .

caracter cosico del realismo zubiriano,

En los afios setenta, Enrique Dussel, siguiendo a Zubiri, hacia suya la
distincién entre ser y realidad y, consiguientemente, entre ontologia y
metafisica: “Contra la ontologia clasica del centro, escribia, se levanta
una filosofia de la liberacién de la periferia, de los oprimidos, de la som-
bra que la luz del ser no ha podido iluminar. La filosofia de la liberacion
pretende asi formular una metafisica —que no es ontologia- exigida
por la praxis revolucionaria”*°. Otro tanto escribia Osvaldo Ardiles en
1973: “Confundiendo las nociones de realidad y de ser el pensar de la
dominacién obtuvo un reaseguro ontol6gico de la permanencia de lo
existente. Pero la necesaria labor de distincién nos obliga a distinguir
con Zubiri, al ser como un momento de lo real.”!

Yo mismo, en mi Metafisica desde Latinoamérica, escribiaen 1977: “Se
nos puede negar el ser, se nos puede decir que no somos nadie en el
mundo, pero nadie podra quitarnos lo que ‘hay’ en nuestro mundo,
si nosotros sabemos defender estos haberes propios. Podemos seguir
siendo, a los ojos de la ontologia, instalada mundialmente, irrelevantes.
Pero metafisicamente, es decir, realmente, nuestra realidad es rica.
Se trata de quitarnos el complejo de ser a cualquier costo. Solamente

& DE LA RIGA, Agustin; “América fuera del centro, del privilegio y de la culpa”, en Hacia una
)[ilosoﬁ'a de la liberacién latinoamericana, Ed. Bonum, Buenos Aires, 1974, pag. 210, donde
escribe: “El haber es modo liberador de sefialar la realidad (...) La filosofia del haber es revolu-
cionariamente liberadora porque su fundamentacién no pasa por el Centro (...) Su justicia es la
de la simplicidad: alli donde hay, es eso que hay. Eso que hay en su propia dignidad. En su propia

Ver(lad".

49 BASABE, Agustin; Tratado de lwetaffsica. Teoria de la habencia, Ed. Limusa, México,
1974.

50 DUSSEL, Enrique; Método para una ﬁ/osoffa de la /il)emcién, Ed. Sigueme, Salamanca,
1974, pag. 128. En la misma escribe que “es necesario hacerse cargo de la metafisica de este
gran pensador contempordneo”, con quien ha seguido dialogando en: Ftica de la liberacion en la
edad de la g/olra/izacio’n y de la exc/usién, Trotta, Maclrid, 1998; ver asi mismo: “La teoria de la
verdad de Zubiri y sus necesarias mediaciones”, en Debate y perspectivas..., pégs. 585-598.
Ver también MARQUINEZ ARGOTE, German; “Zubiri visto desde Latinoamérica: Apﬂrtes
ala ﬁ/osofia de la /il)eracio’n", en ECA, Salva&or, 346 (1977) pags. 475-484, 1974

8t ARDILES, Osvaldo; “Ethos, cultura y civilizacion”, en Cultura popular y filosofia de la liberacion,
Ed Fernando Garcia, Buenos Aires, 1975, pag. 932.
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desde nuestra realidad asumida podremos, en acto segundo, ser o
representar algo. Lo ha entendido asi la joven novela latinoamericana.
Lo estd comprendiendo la filosofia”*2.

En 1975 publicaba Rodolfo Kusch América profunda*3, poniendo de
moda una nueva corriente, conocida como “filosofia inculturada”, que
utilizaba la distincion “estar-ser” en el andlisis de la cultura americana.
En dicho libro denunciaba Kusch la prepotencia de las culturas del ser
y su destructora competencia mundial frente a las culturas del estar o
del arraigo teltrico propio de los pueblos americanos. Nuestra cultura
se expresa en el colectivo y solidario “nosotros estamos”, un estar que
no renuncia a ser, sino que lo fundamenta y le da sentido. De aqui
que, para connotar que el ser es una actualidad segunda radicada
en el estar, se recurriera a la expresién “estar siendo”, con el ser en
gerundio. Porque s6lo implantados sin complejos en nuestra propia
realidad, serd posible ser en forma auténtica y liberada. Los plantea-
mientos de Rodolfo Kusch fueron completados y profundizados por
Carlos Cullen** y Juan Carlos Scannone®. Me consta que Scannone
conocia la distincién entre estar y ser tal como aparece en Sobre la
esencia y, posteriormente, en Inteligencia y razén, donde Zubiri con-
cluye afirmando que “el gran problema humano [es] saber estar en la
realidad”*®, frase que resume el espiritu de la filosofia inculturada.

Pero, sin quitar nada a nadie, hay que reconocer que a partir de los
afos sesenta Zubiri se hizo presente en América Latina principalmen-
te por la persona y obra de su alter ego, Ignacio Ellacuria. En 1965
present6 su tesis doctoral en la Universidad Complutense de Madrid

52 MARQUINEZ ARGOTE, German; Metaﬁ'sica desde Latinoamérica, USTA, Bogota, 1977,
Tercera jornacla: “Ontalogfa y/o ]Wefaf;'sfca”. Ver también Diccionario de/pensamienio contem-

pordneo. (Ed. M. Moreno Villa}. San Pablo, Madrid, 1977, “Metafisica” y “Ontologia".
53 KUSCH, Rodo]fo; América profunda. Ed. Bonum, Buenos Aires, 1975.

54 CULLEN, Carlos; Fenomenologia de la crisis moral. Sabiduria de la experiencia de los pueblos,
Ed. Castafieda, Buenos Aires, 1978.

55 SCANNONE, Juan Carlos; Sabiduria pupular, simbolo y ﬁlusaffa, Ed. Guac]a]upe, Buenos
Aires, 1984; Nuevo punto de partida de la filosofia latinoamericana, Ed. Guadalupe, Buenos
Aires, 1990.

56 JRA,N°351-352. Ver SCANNONE, Juan Ca.rlos; “Liberacion. Un aporte ariginal del cris-

tianismo /aiinoamericano”, en Encic/apedia ITberoamericana de Fi/osoﬁ'a: Re/fgio'n, Ed. Trotta,

Madrid, pags. 03-95.
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con el titulo de La principialidad de la esencia en Xavier Zubiri, con-
feccionando ademas unos minuciosos indices de la obra de Zubiri¥’,
Estos afos constituyeron el punto de partida de una fecunda relacién
de amistad y colaboracion entre ambos vascos universales. Permitanme
recordar aqui como conoci a Ignacio en una tarde de otofio de 1968
en el Colegio Mayor Miguel Antonio Caro de la Ciudad Universitaria de
Madrid. Estaba alojado en una modesta habitacion en la que trabajaba
sobre los cursos inéditos de Zubiri, cuyos textos habia puesto en sus
manos, tratando de armar con ellos un tratado de antropologia, el
que seria publicado en 1986 (tres afios después de muerto Zubiri y
tres antes de la tragica desaparicion de Ignacio) con el titulo de Sobre
el hombre. Recuerdo que en este primer encuentro hablamos entre
otras cosas de la conveniencia de recoger en un volumen algunos de
los textos antropoldgicos de Zubiri dispersos en revistas, idea que llevé
a cabo aflos después, con el beneplécito de Zubiri, en Colombia.

Ya en estos afos eran patentes las dos grandes pasiones de Ignacio: la
realidad de América Latina y la filosofia de Xavier Zubiri; pero todavia
daba la impresién de que andaban un poco sueltas o no suficiente-
mente articuladas la una con la otra en su pensamiento y en la praxis
exigida por la realidad americana. Cuando en afios posteriores, en
alguno de nuestros ires y venires entre los dos mundos coincidiamos
en Madrid, era patente el cambio que se iba operando en este jesuita,
digno de la mejor Compafiia. Obligado a asumir o, como él solia decir,
a “cargar con” la dura realidad vivida por el pueblo salvadorefio, hizo
suya la teologia de la liberacién, de la que llegaria a ser uno de los
principales exponentes. Pero al mismo tiempo fue descubriendo en
la metafisica zubiriana un inagotable filén de posibilidades para “ha-
cerse cargo” razonablemente de la realidad que le tocaba vivir y para
“encargarse” de transformarla, como intelectual responsable que era,
con los medios de que disponia: su despierta inteligencia, su clara voz
y principalmente su pluma que no dejé de fluir un solo dia, enfrentan-

57 Ver “Conclusiones” de la tesis doctoral de I. E“acuria, en MORA GALIANA, José; Homenaie
a Ignacio E”acur:’a, Ed. Diputacién, Huelva, 2001. pags. 71-104; Indices de Sobre la esencia,
Sociedad de Estudios y Pul)]icaciones, Madrid, 1965.
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do los graves problemas de la realidad salvadorefia en forma critica y
arriesgada. Tan arriesgada, que una nota editorial publicada en ECA
en 1976 con el titulo “A sus 6rdenes mi Capital”*® le valié el primer
destierro, que pasé en Madrid junto a Zubiri. Cuando en 1977 le envié
desde Colombia un ejemplar de mi Metafisica desde Latinoamérica,
me escribié una carta en la que entre otras cosas me decia:

Yo, por mi parte, entre otros trabajos menores, estoy traba-
jando en una filosofia de la historia que tengo muy avanzada
y que es posible esté preparada para la imprenta en diciembre
de este afio, sobre todo si sigue mi exilio forzado. Serd un libro
grande en que también pongo el pensamiento de Zubiri al
servicio del filosofar latinoamericano”.

Libro grande éste no sélo por el nimero de péaginas (mas de 500 y
la obra quedé incompleta), sino porque en esta obra pudo por fin
Ignacio articular el pensamiento de Zubiri con la realidad latinoame-
ricana. Filosofia de la realidad histérica®?, que asi se titulaba esta obra
péstuma publicada en 1990, se insertaba en una de las corrientes
mas vivas del pensamiento latinoamericano: el historicismo. Sus
representantes, José Gaos, Leopoldo Zea, Arturo Ardao, Arturo An-
drés Roig, entre otros®, hacian de la historia el lugar comin de todo
sentido y, en consecuencia, la Gnica realidad que nos podria revelar el
ser de nuestros pueblos. No se trataba de una reviviscencia del viejo
historicismo relativizante y escéptico, que todo lo disuelve en puro
devenir, sino de un nuevo historicismo raizal que pretendia dar razén
de lo que somos, mirdndonos en el espejo de lo que fuimos. Nada es
comprensible fuera del contexto histérico.

o8 ELLACURIA, Ignacio; “A sus ordenes micapita/", ECA,337(1976) pags. 637-643, recogi(].o
en Escritos poll’ticos I Ed. UCA, San Sa]vaclor, 1991, pags. 649-656.

9 ELLACURIA, Ignacio; Fi/osofia de la realidad histérica, San Salvador, UCA, 1990; Mad.ricl,
Trotta-Fundacién Xaxier Zul)iri, 1991.

00 7EA, Leopoldo; Fi/osoffa de la historia americana, FCE, México, 1978; ARDAQ, Arturo; “El
historicismo y la filosofia latinoamericana’, en Fi/osoffa de lengua espaﬁola. Ensayos, Alfa,
Barcelona—Montevicleo, 1963; ROIG, Arturo An clrés; “Las ontolog'ia.s contemporaneas y el
pro])lema de nuestra }listoricidad", en Teoria y critica L‘le/pensamienfo /atfnaamericanu, FCE,
México,1981. CERUTTI GULDBERG, Horacio; Fi/osofar desde nuestra América, Editorial
Porrta, México, 2000.
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Para escribir su Filosofia de la realidad histérica tuvo presente Ignacio
Estructura dindmica de la realidad, curso dado por Zubiri en 1968, al
que tuve la suerte de asistir. En él respondia Zubiri a quienes le acu-
saban de presentar una vision metafisica quiescente de la realidad en
Sobre la esencia. En el nuevo libro sostenia que la realidad material
es de suyo dinamica, es decir: produce desde si misma “hechos” en
un devenir de pontencialidades que constituye la evolucién. Pero, la
realidad humana es ademés capaz de producir “sucesos o eventos”,
previa creacién y apropiacion de posibilidades. A esta invencién op-
tativa y cumplimiento de posibilidades era a lo que “de manera muy
mondtona a lo largo de los afios, he llamado historia, historicidad”®'.
En contra de Teilhard de Chardin, quien, fundiendo y confundiendo
evolucién e historia, describia “en términos grandiosos la marcha
de la evolucién”®?, sostenia Zubiri que “el proceso histérico no es
prolongacion del proceso evolutivo” y que, por tanto, el devenir de
potencialidades y el devenir de posibilidades son dos cosas distintas.
En conclusion, la historia es para Zubiri una dimensién formal y ex-
clusiva del ser del hombre.

Ellacuria, en cambio, empezaba su libro afirmando rotundamente que
el objeto de la filosofia es “la realidad histérica”, que globalmente
entendida no es otra cosa que “el todo de lo real dindmicamente con-
siderado”. En consecuencia, entendia la historia, un poco teilhardiana-
mente, como un caracter de la “omnitudo realitatis” o realidad total,
estructuralmente evolutivo-histérica. En esta forma podia sostener la
materialidad de la historia, recurriendo al materialismo metodolégico
de Marx, para quien las condiciones materiales de produccién y las
relaciones sociales que en aquellas se generan, constituyen la infraes-
tructura o base material de la historia; pero inspirandose también en
el “materismo” antropoldgico zubiriano, que definia al hombre como
animal de realidades, corporeidad animica, inteligencia sentiente, per-

61 ZUBIRI, Xavier. Bl hombre y la verdad. Madrid, Alianza, Madrid, 1999, pag. 100. Ver mi
trabajo: “El problema de la historicidad del ser del hombre”, en Balance y perspectivas...,
pags. 209-2186.

ZUBIRI, Xavier. “La dimensién histérica del ser humano”, en Siete ensayos de antropologia
)[i/oséﬂca, USTA, Bogota, 1982, pag. 129; ver también Estructura dindmica de la realidad,
Alianza, Ma&ricl, 1989, pag. 179.
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sona corpérea o cuerpo personal, etc. Las posibilidades no se las saca
el hombre de la manga, sino de las condiciones y potencialidades de
la materia, de modo que ambos devenires terminan coimplicandose
estructuralmente el uno con el otro, tanto a nivel individual como
social, de modo que evolucién e historia no conforman una unién
de dos cosas acopladas, sino una estricta unidad de dos dinamismos
actuantes dentro de la estructura césmica total. De este modo, sin
caer en el monismo materialista de Engels, Ignacio se alejaba al mismo
tiempo de las diversas concepciones idealistas de la historia, lo cual
le permitia comprender los problemas concretos de las personas de
carne y hueso con sus necesidades materiales, sin cuya satisfaccion mal
podrian acceder a los niveles de realizacion mas altos o espirituales.
A mi juicio, materializando la realidad histérica, desde Zubiri y con
Zubiri, Ignacio Ellacuria va mas alla de Zubiri. Porque, si se admite
con Zubiri que la sustantividad humana no es una unién de cuerpo
y alma, sino una unidad psicosomatica, yo me pregunto: ;No habra
que afirmar analogamente que evolucion e historia mas que union
de dos cosas bien acopladas, conforman una unidad “evolutivo-his-
térica” en la “sustantividad total” del Cosmos, de la cual forma parte
la “sustantividad humana”?

En la Gltima parte de su obra, que no le dieron tiempo de escribir,
pensaba mostrar Ignacio la intencionalidad liberadora de su filosofia de
la realidad histérica: “Si en América Latina se hace auténtica filosofia
en su nivel formal, en relacién con la praxis histérica de liberacién y
desde los oprimidos, que constituyen la sustancia universal, es posible
que se llegue a constituir una filosofia latinoamericana, como se ha
constituido una teologia latinoamericana y una novelistica latinoame-
ricana que, por ser tales, son ademads universales”®3.

5. Cuarta etapa

La cuarta etapa corresponde a la Gltima generacion, la que se intro-
duce en la filosofia de Zubiri en los afios ochenta leyendo Inteligencia

03 ELLACURIA, Ignacio; “Funcion liberadora de /afi/osoffa 7 en ECA, N° 435-436,1985, pag.
64.
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sentiente, obra candnica, desde la cual, segun se dice, hay que releer
y reinterpretar todo lo anteriormente pensado y escrito por Zubiri. En
este contexto, se deben situar los trabajos que se estan llevando a cabo
en el mas reciente ayer y hoy mismo. Imposible resefiar aqui toda la
produccién en torno a Zubiri en los diversos paises de América Latina,
que por otra parte se puede consultar en www.zubiri.net. Por esta
razén, me voy a referir solamente a tres de los centros de investigacion
mas activos y organizados: El Salvador, Colombia y Chile.

Con toda justicia el pensamiento ellacuriano esta recibiendo especial
atencion en la Universidad Centro-Americana del Salvador, donde
Ignacio ensefi6 y muri6, donde se encuentran los fondos de su archivo
personal® y donde esté en curso de publicacién lo que seran, en un
proximo futuro, sus Obras Completas que suman ya un total de 11
volimenes entre escritos filoséficos, politicos, teolégicos y universi-
tarios®. Al mismo tiempo, se estan publicando numerosos estudios
sobre su pensamiento®, entre los cuales merece mencién especial
el ejemplar libro de Héctor Samour recientemente editado con el
titulo de Voluntad de liberacion: La filosofia de Ignacio Ellacuria®’. En
él contextualiza el pensamiento ellacuriano, esclarece su evolucion
y establece las posibles cotas de originalidad a las que pudo llegar
Ignacio a partir del pensamiento de su maestro y amigo Xavier Zubiri.
Por otra parte, aunque editadas en Espafia, hay dos obras de creacién
filosofica que fueron concebidas y escritas en San Salvador, donde en

o+ REYES RAMIREZ, Rocio; El Archivo de Ignacio Ellacuria, Universidad Internacional de
Andalucl’a, Sevil]a, 2002.

L() qlle Seré.ll 13.5 ()Lras Cﬂmpletas [J.C ]:4 ELLACURIA suman ya 10 V()llimelles: 4 V()ls. (.](:‘ ES-
critos ﬁ/aséﬂcos; 3 vols. de Escritos politicos; 3 vols. de Escritos teo/égicos; vl vol. de Bscritos
Universitarios.
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El interés creciente sobre 1a obra de I. Ellacuria se manifiesta en miiltiples trabajos, entre los
que recomendamos: DOMINGUEZ, Manuel; “Ignacio Ellacuria, filssofo de la realidad/qtinaa-
mericana’, en Universitas philosophica, N° 13, Bogotd, 1989, pags. 69-88; GONZALEZ,
Antonio; “Aproximacién al pensamiento de Ignacio Ellacuria”, en ECA, noviembre-diciembre,
San Salvador, 1990; FLORES, Victor; El lugar que da verdad. La filosofia de la realidad his-
térica de Ignacio Ellacuria, Universidad I]Jeroamericana—Porﬁa, México, 1997. SOBRINQ, J.
- ALVARADO, R. (Eds.) Ignacio Ellacuria, aquella libertad esclarecida, Sal Terrae, Santander,
1999. SAMOUR, Héctor; “Introduccion a la ﬁ/osofia de la liberacion de Ignacio E”acurfa”, en
El compromiso politico de la filosofia en América Latina, El Biiho, Bogotd, 1994.

67 SAMOUR, Héctor; Voluntad de liberacion. La fi/osoffa de Ignacio E//acuria, Ed. Comares,
Granada, 2003.
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los afios noventa desempefiaron actividades académicas sus autores:
Antonio Gonzélez y Jordi Corominas¢®.

La primera es Estructuras de la praxis: Ensayo de filosofia primera®.
En ella, partiendo de Husserl, Heidegger y Zubiri, Antonio Gonzélez
elabora una filosofia primera que tiene por objeto el estudio de todos
los actos humanos, sean perceptivos, imaginativos, intelectivos, afec-
tivos o volitivos, etc., en su rica variedad y sin privilegio alguno. En su
claro y riguroso estudio Antonio Génzalez se atiene a los postulados
del método fenomenolégico, poniendo entre paréntesis aquellas ins-
tancias que se suponen bien por debajo de los actos o bien allende los
mismos. Por ejemplo, cuando “(yo) dudo (de algo)”, el “yo” que duda
y ese “algo” sobre lo que dudo son instancias que hay que poner entre
paréntesis, porque no tienen la inmediatez del acto mismo de dudar.
El método analitico obliga a atenerse a los actos en su pura ejecucién,
describiéndolos tal como se presentan en sus distintas configuraciones,
como son las acciones, las actuaciones y las actividades humanas. No
podemos resumir aqui los complejos anlisis de esta valiosa obra. Pero
hay un hecho fundamental que Antonio Gonzalez destaca y que con
toda justicia atribuye a Zubiri: es el caracter de “alteridad radical”
con el que las cosas se actualizan o estan presentes en nuestros actos.
No obstante, se niega a llamar “realidad” a dicho “carécter de alte-
ridad”, porque el término ‘realidad’ presenta las mismas dificultades
que el término ‘subjetividad’; ambos apuntan “a una trascendencia
ilegitimamente introducida en la inmanencia de nuestros actos”’°.
En este punto Antonio Gonzalez se aparta evidentemente de Zubiri.
Esta en su derecho. Pero la pregunta es de si se trata de una simple
cuestion terminoldgica (quaestio de terminis) o de un planteamiento

% Antonio Gonzélez, hoy Secretario General de la Fundacion Xavier Zul)iri, fue Director del
Departamento de Filosofia de la UCA durante 1995-1998. Jordi Corominas fue Director del

programa de Doctorado en Filosofia Latinoamericana de la UCA desde su apertura hasta mayo
del 2002.

6 GONZALEZ, Antonio; Fstructuras de la praxis. Ensayo de filosofia primera, Ed. Trotta,
Ma(lrizl, 1997. La Introduccion ests fechada en: “San Salvador, agosto de 1996”,

70 GONZALEZ, Antonio; Estructuras de la praxis..., pags. 38 y 39.
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que afecta al fondo mismo del problema (quaestio de rebus)”'. Y el
problema esta en como es posible pasar de algo inmanente, como
es el caracter de “alteridad radical”, a algo trascendente, como es
la “realidad profunda” o mundanal, si no hay algo comin a ambos
momentos, que en el caso de Zubiri es la “formalidad de realidad”.
Es una duda que espero, en mi ignorancia, que los especialistas en
noologia aqui presentes me la sabran resolver.

Un proyecto similar y complementario al de Antonio Gonzélez, es el
realizado por Jordi Corominas en su bien estructurada Etica primera:
Aportacién de Zubiri al debate ético contemporaneo’?. Asumiendo
la distincion entre filosofia primera y metafisica, analisis y teoria, des-
cripcién de hechos y explicacién de los mismos, pretende elaborar
una ética primera cuyo objeto es la mera descripcién de los actos
humanos en tanto que morales, poniendo entre paréntesis cualquier
explicacion de los mismos que trascienda el dmbito noolégico. Més
alla de esta ética primera descriptiva, de caracter factico y por ello
universal, admite Corominas la necesidad de otras éticas que den
razén de los diversos proyectos morales con los que puede el hombre
orientar su vida. Pero tales éticas racionales, aunque legitimas y nece-
sarias, no tienen el mismo grado de positividad y, por consiguiente,
de universalidad que la ética primera. Corominas considera que esta
ética primera, de raigambre zubiriana, constituye “una tarea siempre
inacabada que quizas brinde sus mejores frutos en el siglo que acaba
de empezar”’3.

El sequndo ndcleo importante, donde se ha cultivado en forma sis-
temética y continua la filosofia de Zubiri, es Colombia. Un grupo de
profesores universitarios crearon en 1980 el Seminario Xavier Zubiri que,
con altos y bajos, ha seguido funcionando hasta nuestros dias. También

™ Antes de Escoto nadie habfa empleado el neologismo latino “realitas” y todavia en el siglo XVIII

la palaln‘a “realidad” era considerada barbara. Hoy forma parte de nuestro lenguajc cotidiano y se
ha convertido en término ceutrla.l en laneologia y en la metafisica zubirinana. Ver “Génesis de la
palabra realidad’ en MARQUINEZ ARGOTE, Germén. Realidad y posibilidad. Fundamentos
de ética y educacion, Ed. Magisterio, Bogots, 1975.

72 COROMINAS, ]orcli; Ftica primera. Aportacion de Zubiri al debate ético contempordneo, Ed.
Herder, Barcelona, 1999.

73 COROMINAS, Jordi; “La ética de Zubiri”, en Balance y perspectivas..., pag. 245.
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desde 1980 se vienen celebrando cada dos afios en la Universidad Santo
Tomés de Bogoté los afamados Congresos Internacionales de Filosofia
Latinoamericana, por los cuales han desfilado las grandes figuras de
la filosofia en nuestro continente. En los nueve congresos celebrados
hasta hoy ha estado presente la filosofia de Zubiri en algunas ponen-
cias y en una mesa especializada sobre estudios zubirianos. A algunos
de estos Congresos asistieron en su dia Diego Gracia, Antonio Pintor,
Adela Cortina, etc. Un hecho importante es que en 1982 vio la luz en
Colombia, con el beneplécito de Zubiri, Siete ensayos de antropologia
filoséfica™, libro en el que se recogian siete ensayos dispersos en varias
revistas espafolas, todos ellos referentes al hombre en su origen, cons-
titucién y dimensiones. Este mismo afo de 1982 apareci6 en Colombia
mi Filosofia de la religion”®, que dediqué: “A Xavier Zubiri en la dorada
cima de sus LXXXIIl afios de juventud”. En esta ocasion, recibi una carta
de Zubiri, fechada en Madrid 16-7-82, en la que entre otras cosas me
decia: “Mi querido German: En punto a pecados mortales de tardanza,
ahi nos vamos los dos. Y ambos quedamos absueltos por nuestra vieja
amistad. Acabo de escribir a nuestro comin amigo Luis José Gonzalez
Alvarez agradeciéndole su amabilidad. Y pidiéndole, en su nombre,
algunos ejemplares mas [de Siete ensayos de antropologia filoséfica],
testimonio vivo de lo mucho que me ha satisfecho moral y material-
mente la publicacion. Pero sobre todo quiero manifestarle cuanto me
conmovid la dedicatoria impresa de su Filosofia de la religion”.

Entre los muchos estudios publicados en Colombia’é, me voy a referir
brevemente a dos cuyo objeto es la educacién. Rafael Antolinez se
ha preguntado “;Por qué es importante educar los sentidos?”. La
respuesta es que educando los sentidos lo que estamos haciendo es
educar la inteligencia en su raiz misma sentiente’”. Cada sentido cons-

4 ZUBIRI, Xavier. Siete ensayos de antropo/agfa filosofica. (Edicién e Introduccion de German
Marquinez Argote), USTA, Bogotd, 1982.

75 MARQUINEZ ARGOTE, German; Fi/osoffa de la religio’n, USTA, Bogota, 1982.

76 Han escrito sobre la filosofa de Xavier Zubiri: Manuel Dominguez, Luis Enrique Ruiz, Fide-

]igno Nifio, Rafael Antolinez, Gabriel Suarez y un servidor; sus trabajos son consu]tab]es en
la Bil)liografia. de Xavier Zubiri, en www.zul)iri.net, excepto quizds el libro de SUAREZ,
Gabriel; Socialidad de la persona /mmana, Universidad Javeriana, Bogota, 2001.

77 ANTOLIN EZ, Rafael; “sPor qué es importante educar a los sentidos? Una respuesta desde el
pensamiento de Zubiri”, en Cuadernos de filosofia latinoamericana, N© 38-39 (1989) pags.

75-84. Esta proxima la publicacion de su tesis doctoral sobre este tema.
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tituye un analizador distinto del sentir intelectivo, mediante el cual se
actualiza la realidad bajo modalidades diversas e insustituibles. Por su
parte, Fideligno Nifio en su Antropologia pedagdgica 7%, y en trabajos
posteriores, destaca tres de las que, a su modo de ver, “son rotundas
contribuciones de Zubiri a una educacién de y hacia valores: su con-
cepcién de la persona, dimensionalmente individual, social e histérica,
abierta a una permanente e inclausurable tarea de realizacion. Su idea
de la apropiacion del universo del sentido en cuanto posibilidad de
buena vida. Su hallazgo de la capacitacién como empoderamiento
individual y social, objeto principal de solicitud pedagdgica para que
nos enrrumbe hacia inéditos y cada vez mas elevados estadios de
humanizacién””.

El tercer ndcleo de estudiosos de Zubiri es el chileno. También en Chile
funciona un Seminario Xavier Zubiri, fundado por Jorge Eduardo Rivera
y secundado por Ricardo Espinoza en la Universidad de Valparaiso. Hay
que reconocer el singular esfuerzo que el grupo chileno esté haciendo
por aclarar el intimo entreveramiento del pensamiento zubiriano con
el heideggeriano. Ejemplar en este punto es el magisterio de Jorge
Eduardo Rivera, quien recientemente nos ha regalado una ejemplar
traduccién de Ser y tiempo® y ha puesto en evidencia las profundas
relaciones existentes entre sus dos grandes maestros en su Gltima
obra: Heidegger y Zubiri®'.

s NINQ, Fideligno; Antropologia pedagégica. Inteleccion, voluntad y afectividad, Ed. Magisterio,
Bogot4,1998.

NINO, Fideligno; “Educacion en valores. Una aproximacion desde Zubiri”, en Balance y
perspectivas..., pag. 650.

80 HEIDEGGER, Martin; Ser y tiempo, Traduccién, Prélogo y notas de Jorge Eduardo Rivera,
Ed. Universitaria, Santiago de Chile, 1998; 22 e(]ici(')n, Trotta, Nla(lrid, 2003.

81 RIVERA CRUCHAGA, Jorge; Heidegger y Zubiri, Ed. Universitaria, Santiago de Chile, 2001.
Recientemente, Ricardo Espinoza Lolas, discipulo de Rivera, ha defendido en la Universidad
Auténoma de Madrid su tesis doctoral sobre la relacién Zubiri-Heidegger; ver una parte de la
misma: “Sein und Zeit como el horizonte problemdtico desde donde se bosquejs el pensamiento
de Zubiri’”, en Balance y perspectivas..., pags. 437-481.
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6. Conclusion

Después de este rapido recorrido por las cuatro etapas de la recep-
cién e influencia de la filosofia de Zubiri en América Latina, es posible
albergar la esperanza de que algln dia nuestro fildsofo llegue a ser
un clasico de la filosofia.
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Resumen: El articulo propone desde las premisas del Pensamiento complejo de
Edgar Morin la construccién reflexiva de una ética y una educacion (‘sustentable’)
de lo cotidiano que posibilite la emergencia, la practica y la expansién de una
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base del paradigma vigente nos ensefia de modo equivoco a padecer la realidad
en lugar de cambiarla, reproduciendo un ejercicio del poder que es limitante para
el desarrollo humano integral. En esta ‘escuela’ viciada son obligatorias las clases
de impotencia, cimentando una falsa conciencia y una riesgosa postergacion
y envilecimiento del motor de la vida. La sobrevivencia de todos los sistemas
vivos esta en juego, en la medida en que prevalezca la prepotencia, la practica
sistematica de la exclusion, el silenciamiento, la beligerancia y la guerra.
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Abstract: Based on the premise of Edgar Morin’s COMPLEX PARADIGM, the
paper proposes a reflexive construction of a type of ethics and a (“maintainable”)
education in daily living that will facilitate the emergence, practice and expan-
sion of a planetary conscience in kind fellows. From a conflictive standpoint on
which the paradigm in effect is based - teaches us wrongly to bear with existing
reality instead of changing it, thus continuing the use of a power that limits
the comprehensive human development. In this tainted “school”, the lessons
in impotence which are compulsory consolidate a false conscience leading to
the dangerous postponement and debasement of the forces of life. The survival
of all living systems is at stake as long as arrogance the systematic practice of
exclusion, the silencing, the belligerency and the wars prevail
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El mundo estd al revés y nos ensefia de modo equivoco

a padecer la realidad en lugar de cambiarla.

...y a aceptar el futuro con una resignacion

que nos hace reproducir el pasado en lugar de imaginarlo.

Eduardo Galeano.

1. Introduciendo el tema: tiempos de cambio de paradigma

ivimos tiempos de ruptura, pero de una ruptura que indica

un tempo de cambio cultural que es distinto a los anteriores.

Estos tiempos de ruptura tienen los matices —ya no de una
accion desesperada-, sino de un ejercicio reflexivo que se alcanza
después de haber recorrido el largo camino del aprendizaje del error.
Este cambio cultural es diferente entonces, porque es gestado por
la accién vital de sujetos reflexivos en el marco de una profunda crisis
de percepcion que nos hace vivenciar la contundencia de una crisis
global de sentido.

En el dia a dia, enfrentamos inestabilidad en el trabajo, en los valores de
la familia, de la politica, la continuidad irracional de comportamientos
por la sola fuerza de la tradicion, el desconcierto y el imperativo de la
levedad. Cambios y permanencias, la contradiccion de tener que asumir
el duelo de aceptar que el mundo en el que aprendimos a pensar, ya no
es, y disponerse, al mismo tiempo, a una flexibilidad desacostumbrada
en un mundo de diversidades y fusiones insospechadas.

El cuestionamiento se dirige entonces al pensamiento vigente, como
herramienta de abordaje de la realidad desplegado por una civiliza-
cién que se identifica con el triunfo de la razén instrumental, una
racionalidad impulsada por un modelo de desarrollo que tiene efectos
perversos en el concierto global de la relacién con la naturaleza, en
los grupos humanos, y en particular, en la conciencia de las perso-
nas. La capacidad de poder re-ordenar estas relaciones depende de
una importante transformacién del modelo de poder funcionalista
en el contexto de nuestra vida cotidiana. En este modelo de poder
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hallamos los factores reproductores de una matriz actitudinal que nos
hace actuar de modo disociado con el Si mismo y con el ambiente.
De la aplicacion de esta racionalidad instrumental deriva que, toda
interaccion con la vida sea propensa a su destruccion. Los conteni-
dos normativos se concentran en un tipo de conciencia que tiende a
declararse incompetente para enfrentar de modo transformador los
aspectos insanos de este modelo de desarrollo.

La legitimidad que aln mantiene la idea positivista de progreso que
se aviene con el modelo de desarrollo vigente, parte de la legitimidad
que le otorgan los grupos de poder que concentran la capacidad de
tomar decisiones. Se trata de una minoria que goza de altos niveles
de bienestar material y tecnolégico a expensas de una mayoria que
sufre una existencia -mdas o menos- miserable, o por lo menos, toxi-
ca. Realidades que convergen en una misma prospectiva que hace
cada vez més incierta la supervivencia del planeta. Ninguna de estas
criticas al modelo son nuevas..., hace 6 siglos Erasmo de Rotterdam
(1466-1536), decia que aprendemos cosas que, tarde o temprano,
necesariamente tendremos que olvidar.

La demanda por un cambio de paradigma, si bien se ha convertido
en un tema de moda, desde hace tres décadas refiere a una tematica
de discusion en los ambitos de la filosofia, la fisica y la epistemologia.
Discusiones que formalmente no han pasado de ser un enunciado
con expresiones mas 0 menos vagas y bien intencionadas, pero
que se ha mantenido al margen de las instituciones educativas. Los
cambios verdaderamente estructurales y profundos necesarios en el
disefio curricular, poco avanzan, porque son mirados con recelo y son
‘temidos’. En realidad, en el trasfondo esta la amenaza de que si ese
cambio estructural se hiciera, traeria consecuencias gravitacionales
para el modelo de poder vigente, para la distribucion y el control de
los recursos, para la supervivencia de las asimetrias, y la remocion y
el recambio de muchos funcionarios y directivos.

Como se ha comprobado en la experiencia chilena entre otras de Amé-
rica Latina, la reorganizacion y transformacion de los recursos humanos
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y organizacionales que se requiere para activar un cambio de paradigma
resultan inquietantes, generan incertidumbres, ponen en alerta las
inseguridades y activa mdltiples mecanismos de resistencia®.

En este trabajo quiero proponer algunas lineas de reflexién que acom-
pafien la necesaria transformacién del pensamiento desde las mismas
bases de la piramide social, transformacién que no llegara si no es
de la mano del cardcter reflexivo de la subjetividad. Sélo la reflexividad
puede ser la llave que abra y disuelva las rigideces asentadas desde la
l6gica epistémica del paradigma positivista que entrampan el cambio
institucional del pensamiento. El aumento de la auto-observacion que
se promueve, le permite al sujeto avizorarse en una realidad interco-
nectada con los demés sistemas vivos, al mismo tiempo que permite
identificar las limitaciones de su conciencia, a favor de extender la
expresion de una ‘conciencia planetaria’®. Esta modalidad de conciencia
promovida por el pensamiento complejo requiere de una sensibilidad
diferente, que corresponde a lo que denominaré el trato amable del
sujeto complejo. Conformar esta modalidad de conciencia requiere de
vivencias formadoras en el ambito familiar y educativo fundadas en
los valores de una educacion sustentable.

Por lo antes descrito, las tesis que enmarcan esta propuesta reflexiva
son las siguientes:

(Tesis 1) Se detecta una crisis de la trilogia conformada por: el paradigma
positivista, el modelo de desarrollo neoliberal y el sistema de control
social funcionalista.

(Tesis 2) Dicha trilogia resulta nefasta para el desarrollo humano por ge-
nerar una existencia toxica y destructiva, que hace necesario educar una
sensibilidad diferente centrada en los valores de autonomia, dignidad y
reconocimiento de la interdependencia de todo fenémeno vivo.

Los efectos de las Reformas Educativas asi lo han clemostrado, a través de los anticuerpos
desplegados por el cuerpo de profesores ante las instancias de Evaluacién que fiscalizan la
efectividad de los cambios. Por otra parte, esa transformacién tiene vieja data en las Ciencias
Duras, y atin no llega a las disciplinas menos sistematizadas como es el caso de las Ciencias
Sociales y Humanas, ambito disciplinario en el que se atrincheran las mayores resistencias.

3 MORIN, E&gar; Tierra y Patria, Ed. Kairos, Ba.rcelona, 1993. pag. 23.
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(Tesis 3) Esta nueva sensibilidad implica el trato amable del sujeto
complejo que permitiria la expresion de una ‘conciencia planetaria’.

(Tesis 4) El trato amable del sujeto complejo es la consecuencia actitu-
dinal del ejercicio de la reflexividad de ‘sujetos activos’.

(Tesis 5) Ese descubrimiento reflexivo constituye una experiencia mar-
cada por el ejercicio de un modelo de poder diferente marcado por una
plataforma valérica correspondiente a una ‘conciencia planetaria’.

En esta propuesta hay una invitacion a torcer el rumbo del
modelo de desarrollo neoliberal hacia la expansién de un tipo
de pensamiento universalista que acomparie la conformacion de
un modelo de convivencia ecoldgica integral sostenible. Alcanzar-
lo, requiere de la interiorizacion de un modelo de poder que no
conculque la expresién de la vida y que promueva la paridad de
derechos, la receptividad y el respeto de las diferencias®.

2. El 'Paradigma perdido’ y el poder funcionalista en la
subjetividad®
Deambulo entre dos mundos,

uno de ellos muerto,
el otro impotente para nacer.

Mathew Arnold

La globalizacién avanza montada en una tropa de caballos de fuego
desbocados. Un ejemplo de este desborde se ve representada en la
ironfa caustica alguna vez expresada por Deleuze, al afirmar que el
capitalismo es la propuesta mas revolucionaria que haya existido en

Pensadores como Deleuze y Guattari, recurren a expresiones ]ingi’u’sticas que intentan aproxi-
marse a la camp/ejia/aa[y a un modelo de poder asociado con la pluralidad. Los términos son:
ﬂujos, lineas de fuga; metéforas tales como: “meseta’, evitando pensar en los espacios verticales
y jerdrquicos; “rizoma’, buscando superar la imagen del arbol con raices, tronco y ramas, puesto
que el rizoma tiene infinidad de erivaciones, mu]tiplicitlad de pequenas raices, muchos tallos.

Son metdforas que aluden a multiplicida&es (citado en REBELLATO, 1999). Para consultar
a Guattari, ver Cartograffas delalesea, Ed. Lord COC]’!I‘BI]C, Santiago de Chilc, 1989.

Como lo sefiala GUELL, P. “Las personas y su subjetividad son un requisito indispensable del
desarrollo”, por laidea de su})jetivi(latl se entiende aquel]a trama de percepciones, aspiraciones,
memorias, saberes y sentimientos que nos impulsa ynos da una orientacién para actuar. Tomado

deV IDAL, P; “Globalizacion y consecuencias psicosocia/es" en Revista de Psfcalogfa BABEL,
Universidad Bolivariana, Ao 1, N° 1-2. Santiago de C]ﬁle, 2004. pag. 228.
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la historia, dado que a su paso, todo lo destruye. Tal vez, por eso, quiza
no seamos solo testigos —sino también protagonistas y artifices— de
este proceso de profundizacion de accién depredatoria que a nivel
planetario —como lo destacara Garcia Marquez (1990)- arrasa con
la civilizacion occidental en una proporcién que tiene pocos ante-
cedentes en la historia®. Actuamos como una especie depredadora,
y esto queda al descubierto cada vez que haciendo gala de nuestra
necedad nos enorgullecemos de la barbarie de nuestros aprendizajes
previos. El resultado de estas rigideces es una manera de estar en el
mundo, un estilo de convivencia cuyo destino final es la destruccién
global del planeta.

En este marco valérico, el fenémeno de la globalizacién pone sobre
el tapete un juego desconcertante de oposiciones, donde los ejes
singularidad/homogeneidad, identidad local/universalizacion, apertura
al cambio/resistencia, conforman al interior del fenémeno globalizado,
imagenes y reflejos de realidades enfrentadas, vividas como contradic-
torias. Polos que mutuamente se rechazan por pertenecer a 6rdenes
opuestos de significacién que sin embargo operan como realidades
superpuestas. Que la globalizacién ha traido ambigiiedad, es un tema
profusamente abordado por los autores que han profundizado la idea
de la ‘crisis de la modernidad'’. La realidad cada vez se manifiesta mas
cuantica, mientras sigue siendo captada mediante una percepcion
educada para captar realidades mecanicas. El pensamiento positi-
vista forja una mirada unidimensional de los fenémenos, relaciones
siempre lineales, y por ello, rechaza y colapsa ante la ambigliedad.
En este contexto de superposiciones, los ejes cartesianos de nuestro
pensamiento se dislocan en el desconcierto, y se tornan reactivos
frente a las vivencias de una complejidad enmarafiada que despierta

6 Citado en MARTINEZ MIGUELES, M.; “Necesidad de un nuevo paraa[igma epistémico”, en
Revista LaS Ciencills SﬂCialQS.' Reﬂexiﬂnes Je Fin JQ Sig/ﬂ, Ul]iVCl‘Si[].aJ Centl‘ﬂ] (]C \/7(‘,‘11(‘3211(313.,
Fondo Editorial Trépilzos, Comisién de Estudios de Postgra.do, FACES, Caracas, 2001. Pég.
51-69.

Sobre la crisis de la modernidad y los planteamientos postmoderuos, remitimos a la amplia
bilnliogra{ia de Bauzlrinarzl, Foucault, Derricla, Lyotard, Vattimo. Entre las obras de autores
espaiioles, resultan titiles RIPALDA, J.M. De Angelis. Madrid. Trotta, 1996; y PINILLOS, J.L.
FEl corazén del laberinto. Madrid. Espasa Calpe. 1999. En el campo especifico del arte, véase
DANTO, A. C.; Después ole/ﬂn del arte, Barcelona, Paidés. 1997.
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anomia, o en el mejor de los casos, dispone al sujeto a ser permeado
por nuevos aprendizajes.

Dado que el mundo globalizado desborda nuestros referentes, debie-
ra esta realidad activar la autocritica honesta de los educadores. Sin
embargo, la falta de reflexividad lleva a mantener a los mas rigidos a
ampararse en una falsa conciencia que se vuelve reproductora de las
limitaciones y entrampamientos del pensamiento positivista®. Asi, el
positivismo sirve de sostén a esta existencia toxica de la que profita el
modelo de desarrollo vigente, mientras cobra altos costos humanos,
materiales, naturales, al extender los efectos de una sobreexplota-
cién e instaurar una competencia salvaje que se torna normalizada e
incuestionada a fuerza de la homogeneidad de las conciencias. Efec-
tivamente, este modelo econémico se mantiene a ciegas a partir del
imperativo de las fuerzas de control social que mantienen el orden en
las conciencias; de alli que el estilo funcionalista de convivencia sea el
principal aliado del paradigma perdido®, teniendo a su cargo el ‘ajuste’
de las partes a las exigencias reproductivas de un ‘sistema social’ glo-
bal. El american dream esta instalado en nuestro imaginario. A fuerza
de dependencia cultural, econémica y geopolitica, el gigante de pies
de criptonita no solo reproduce el realismo politico y econémico sino
también exporta una identidad cultural que se estampa hasta el nivel
de nuestros suefios mas profundos'®.

El modo de pensar que se halla en la base del modelo de produccion de
bienes tiene su base en el paradigma ‘perdido’ descrito por Morin, que

El origen del positivismo se remonta al siglo XIX, nace con Augusto Comte, quien publica el “Curso
de Filosoffa Positiva” (1830- 1842), convencido de que el bien de la humanidad podrfa forjarse a
través de la produccién de conocimiento ‘cientifico’ que revertiria la tendencia hasta alli dominante
de comprender el mundo desde una concepcisn animista y sobrenatural. La promesa era que de
este modo podria avanzarse en el control cientifico de las fuerzas de la naturaleza produciendo un
universo categorial racional que permitirfa establecer un orden regulatorio de la vida social.

K MORIN, Edgar; FEl paradigma perdido, Ed. Kairés, Barcelona, 1996. Péag. 18.

Como sefiala Norambuena, el capitalismo financiero asociado a la tecnologia, tanto como el
individualismo propio de la mercantilizacién, van contormando un dispositivo cada vez mads
abstracto que procesa la subjetividad individual y colectiva para darle libre cauce al ciclo produc-
ci(’m/consumo/produccién, que ha venido generando la mayor plusvalia de integracion capitalista.
NORAMBUENA, M.; “Por una metafisica practica de la experiencia. Procesamientos ecosdficos”
en Revista de Psico/ogia BABEL, Universidad Bolivariana, Afio 1,N© 1-2, Santiago de Chi]e,
2004, pags. 276-297.



MARIA TERESA POZZOLI

146

educa al sujeto para que reproduzca un modo particular de concep-
tualizar, de actuar, de relacionarse, de sentir y de vivir. Esta modalidad
conlleva el ejercicio de una afectividad plana y defensiva, dado que el
sujeto del paradigma perdido—educa y ha sido educado- para sobrevivir
en unajungla, en un campo de fuerzas amenazantes, siendo instigado
por las condiciones agresivas del mercado a exaltar su condicién de
guerrero’” como legado del jSdlvese quien pueda! La condicion de gue-
rrero demanda el desarrollo de disposiciones psicolégicas especificas,
entrenadas de tal manera que llevan al sujeto a estar en conflicto con
su propia contradiccion interior, y de toda expresion de Alteridad'?
que perciba como un reflejo de la propia diversidad que ha quedado
silenciada en su interior.

El guerrero mantiene una relacion de tension, de hostilidad o de ajeni-
dad frente a lo diferente, de prepotencia y de dominacion frente a todo
lo vivo que considere inferior. Un modo de relacionarse que lo lleva
con frecuencia a sobrellevar vivencias de crisis y de desencuentro en
la esfera interpersonal. En términos méas amplios, la retroalimentacién
de la que forma parte su universo actitudinal lo mantiene liado a la
manifestacion de la fuerza, de la coaccion y de la violencia, como influjos
permanentes que imperan por todos lados. Las leyes del mercado,
el verticalismo del funcionalismo, la jerarquizacion de la realidad del
positivismo contribuyen a reforzarse unos con otros; confluyendo en
una cosmovision de la realidad en la que pasa a ser com(n y normal,
la expresion de la dominacién -bruta o sutil-, paternal o autoritaria,
afectiva o formal, como regla de juego de un modelo de poder que
se manifiesta normalmente abusivo y excluyente, resultando uno de
los factores mas cruciales que obstaculizan los procesos de individua-
lizacion y el desarrollo de capacidades.

La Alteridad es o que es Otro, lo distinto de sf, y que en cl[ proyecto de la modernidad se ha
buscado mantenerla bajo control, subsumirla. Consultar a LEVINAS, E .; La Huella del Otro,
Ed. Taurus, México, 2000.

Este modelo necesita tambi¢n de ‘sujetos pasivos con falta de vocacisn para la trascendencia
y de una preponderante incapacidad para transformarlo. Esto puede ser un boomerang para
os reclamos de innovacién y creatividad que se promueven al reconocer la crisis de patrén de
acumulacién capitalista que caracteriza al modelo. Referido por REBELLATO, J. L; La reflexion
ética ante lo privado. Globalizacion educativo-cultural. Educacién popular y construccion de la
esperanza, Etica de la /ilzemcia’n, n memoriam, Ed. Nordan, Montevideo, 2000, pags. 8-15.
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Para que aquello sea posible, la educacion se orienta al mercado13
prepara eficiencias, capital humano, sujetos capaces para enfrentar la
competitividad, para lo cual dispone las subjetividades para que pue-
dan sobrevivir en la desconfianza y la hostilidad con sus congéneres.
Aunque pudiera acopiar miltiples bienes del mercado, el consumidor-
consumido abriga sentimientos de inseguridad que lo predisponen
a comportamientos impulsados por el miedo y la agresion, que lo
reafirman en la trampa del aislamiento y en un nivel de insatisfaccion
estructural. La extrema instrumentalizacién a la que lleva esta raciona-
lidad econdémica hace que lo material se privilegie antes que cualquier
otra categoria de realidad, y que, el dinero sea el pasaporte al consumo
como factor primordial del condicionamiento de sentimientos y de
lealtades. En este contexto valorico, no cabe ser amable, ni tierno ni
amoroso por ser expresiones incompatibles con el éxito econémico.
Time is money... y no hay tiempo para desperdiciar en conductas de
filiacién ni en la laboriosa construccion que exigen los vinculos signi-
ficativos; tampoco quedar expuesto en la expresion de sentimientos
profundos, o en la necesidad de ser acogido por los otros.

Si bien el egoismo es un fenémeno abordado por la psicologia indivi-
dual, cabe pensarlo también como un fenémeno sociol6gico extensivo
a nivel grupal, de clase social, e incluso como rasgo dominante en la
cultura. La ‘motivacion de logro’ tifie la sociabilidad de egoismo, de
rivalidad y de apatia, quedandonos cada vez mas solos al interior de
una sociedad segmentada, segregada socialmente, fragmentada en
mundos excluyentes y personalmente desencantados'. El mensaje
certero que se le impone al sujeto es el de una violencia cotidiana e
imperativa, una violencia multidimensional, cultural, pregnante. El
paradigma positivista promueve la violencia de las asimetrias, la domi-
nacion, la discriminacién, la exclusion, porque implica una temprana
internalizacién y naturalizacién de jerarquias. Jerarquias entre los de

Los modelos neoliberales apuntan a la construccisn de un sentido comtin conformista legitimado,
que se apoya sobre el sustrato de una idea de normalidacl; de un sentido comin que acepta esta
sociedad como algo natural e inmodificable. Un estilo cognitivo educado en un paradigma que
separa, fragmenta, reduce, Jeprecia.

4 REBELLATO, J. L, Thidem.
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arriba y los de abajo, entre quienes disponen de recursos y quienes
no: el legado es ‘siempre ha sido asi'y siempre serd’.Todos estos ras-
gos son ajustados al modelo de poder funcionalista que ensimisma,
desesperanza, encierra, y sobre todo ahoga la capacidad critica del
pensar y del asombrarse, y obnubila la oportunidad de asumir trans-
formaciones pedagdgicas, personales y sociales'. Los sujetos sufren
de la incapacidad de no poder tomar distancia respecto del tipo de
sociedad en que viven'é, no tienen espacio social para diferenciarse'”.
Conciencias amordazadas, que se expresan por la apatia, el fanatismo
o la intolerancia.

Este modelo trafica influencia social a través del miedo'®, lo que tiene
incidencia negativa para las posibilidades de crecimiento personal de
los sujetos sociales, y estanca su desarrollo moral en estadios inferiores
(ver Anexo 1).

Si partimos de la premisa de que las personas creamos el mundo con
nuestros pensamientos, por lo mismo, cambiando éstos, seguramente
podremos transformar el mundo en el que vivimos. Sin embargo,
para tal cosa se requiere generar una metacognicion'® articuladora
como parte de una mirada integradora de estas problematicas. Esta
metacognicion implica forjar sujetos reflexivos, un modelo de de-

15 VIDAL, Paulina; “Globalizacién y consecuencias psicosociales” en Revista de Psicologia BABEL,
Universidad Bolivariana, Afio 1, N° 1-2, Santiago de Chile, 2004, pag. 229.

Lafalta deun proyecto alternativo articulado y con dimension munclia], fortalece la penetraciéon
de la desesperanza en los imaginarios sociales'” como si se hubieran perdido las utopias. Sin
horizonte, van quedando estancadas generaciones completas de jévenes excluidas de proyecciones
futuras que van espesando ese caldo de cultivo en el que germinan todo tipo de enfermedades
sociales: desesperanza aprendit]a, Jepresién, adicciones, poLreZa, maltrato, prostitucién, exp]o—
tacion de menores, sul]empleo, J.elito, minorfas étnicasy sexuales invisil)iliza(las, la ma.rginali&ad
delos viejos, al)rigatlas en el lastre para]iza(lor del Jesgano vital y laindolencia. VIDAL, Paulina;
Op. Cit. cita el Informe de Desarrollo Humano PNUD, 1999.

El miedo paraliza, silencia, inhibe, apoca, c].eprecia, o c]espierta paranoias, persecuciones que por
efectos reactivos, se acompafian de desbordes psicol()gicos, de desinhibiciones mal eucauzada.s,
deshoca la pedanteria del guerrero: todas expresiones alimentadas por mecanismos detensivos
destructivos. Tales ejemplos estan bien relevados en el documental de Michael Moore, “Bowling
{()r Colulnl)ineﬂ.

Metacognicién es pensar las formas de pensar para mejorar los pensamientos. Consultar sobre

este tema a MATUS, Bér]aara; “E/gozo ye asombro de aprender:; los procesos meta-cognitivos

como vivencias la utopia” en Revista Polis, Universidad Bolivariana, N© 6, Santi
que acercan a la utopia”en Kevista Folis, Universidad Bolivariana, , Dantiago

de Cl’lile, 2003, pag. 11 1.
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sarrollo diferente. Sin embargo, la ‘inteligencia ciega’?° dificulta el
procesamiento de esa metacognicion, por estar impedida de ver las
conjunciones que unen lo vivo en una trama de hilos invisibles que
interconectan el Universo-Vivo. Las visiones antropocéntricas de la
Modernidad parten de una idea de ‘progreso’ que favorece las rela-
ciones de sobre-explotacién y de abuso de los recursos agotables de
la naturaleza, justificando el exceso en el derecho de supremacia de
la especie humana por sobre las otras especies vivas, del que derivara
inevitablemente caos ecoldgico.

3. Auto-observacion y reflexividad: la autonomia del Sujeto
Complejo
Lo importante no es la luz que encendemos dia a dia
sino la que alguna vez apagamos
para guardar la secreta memoria de la luz.

Lo que importa no es la casa de todos los dias
sino aquella oculta en un recodo de los suefios.

Jorge Teillier

El pensamiento complejo impulsado por Edgar Morin tiene la capaci-
dad de movilizar aquellos antiguos esquemas mentales a través de
un “mapa” de pensamiento multidireccional y polifacético. Un pen-
samiento que permite conformar una sensibilidad diferente respecto
de los demas fenémenos vivos en el Ecosistema. Sensibilidad que -a
mi juicio- es una caracteristica central del sujeto complejo, al que le
atribuiremos la capacidad de buen trato, amabilidad que resulta del
ejercicio transformador de su propia reflexividad.

Intento sostener la hipétesis alentadora de que en el pensamiento
complejo puede hallarse una especie de llave epistemoldgica que po-
dria disponernos a los multiples planos de una ‘conciencia planetaria’,

Morin sefiala que la ‘inteligencia ciega’ produce ignorancia del mundo real. debido a que no
puede ver la conjuncién delouno y lo ml’lltiple (unitas ml’lltip]ex). O bien unifica en lo abstracto
anulando la diversidad, o bien yuxtapone lo diverso, sin poder concebir la unidad. De la mano
de la obsesion de comprender el universo, destruimos las totalidades, aislando los objetos de sus
ambientes y aislando al observador de la cosa observada. Tomado de MORIN, E.; Introduccion
al Pensamiento complejo, Bd. Gedisa, Barcelona, 1998, pag. 34
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conciencia que oficiaria como una suerte de peldafio moral que nos
permitiria ascender como especie a niveles superiores de desarrollo
humano y moral. El paradigma de la complejidad guarda una promesa
de apertura a una posicién ético-ecoldgica de tipo universalista.

La via por la que se avanza en la conformacién de la ‘conciencia pla-
netaria’ es:

J el ejercicio de la auto-observacion en el acto progresivo de la
reconstruccion de lo articulado,

. la problematizacién que se hace indispensable al activar el
ejercicio reflexivo,

J la revision de las interconexiones entre los prolegémenos de esta
existencia toxica, de la propia vida inserta en la cadena articulada
de multifactores que representa todo fenémeno complejo.

Sin embargo, que los sujetos activos recuperen el habito de reflexividad
requiere de una re-educacion experiencial en otro modelo de poder,
diferente al funcionalista y unidimensional, que es mas cercano al
modelo interactivo, genético de Moscovici?!, que podria tener origen
en la practica formadora -y transformadora- de una nueva genera-
cién de educadores (sujetos complejos) que promueva el aprendizaje
metacognitivo.

Aunque la conciencia ensimismada no lo sepa, el sujeto complejo defi-
nido por Morin es autocritico, reflexivo y transformador??, capacidades
que lo habilitan para descubrir en su mundo interior sus propias ca-
pacidades silenciadas o invisibilizadas. La reflexividad implica verse a
si mismo en la oportunidad de enfrentar dilemas éticos que permitan
en el acto de resolverlos, aumentar los recortes de autonomia®. La

21 POZZOLI, Maria Teresa; “La interaccion social, una nueva epistemo/ogfa para el cambio social”

en Revista Casta/fa, Universidad Academia de Humanismo Cristiano, N° 1, Vol. 1, Santiago
de Cllile, 1999, pag. 56.
22 Estas capaci(]ades tienen una valfa terapéutica y 1i]3€ra(10ra, dado que hacen capaz al sujeto de
re-pensarse a s{ mismo, a.pren(ler del error, descubrir en su interioridad otros mun&os, refundarse
en nuevas dimensiones de su i(].entidatl, (].estra]mrse, (]esentramparse, des—ligarse, (]es—amor(].azarse,
re-activarse, fundar otro Si Mismo y otra calidad de relaciones con su entorno y con el mundo,
revisar el sentido de su existencia.
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combinatoria entre pensamiento complejo y modelo genético permite
desnudar al Emperador Interno, al Guerrero que domina en la cultura del
miedo. El arquetipo del Emperador o del Guerrero opera en la actualidad
con el siguiente universo actitudinal:

Universo actitudinal del guerrero en el actual modelo de desarrollo

INTELIGENCIA CIEGA
fragmentar
disgregar
separar

IRRESPETUOSIDAD
disolver
excluir
acallar

ESTRECHEZ
obsesionar(se)
taimar(se)
negar(se)

IMPOSICION
invadir
retener

cerrar

FANATISMO
confrontar
atropellar

desbordar(se)

APEGO
competir
fijar
retrasar

VIOLENCIA
amordazar
silenciar
depredar

ACUMULACION
concentrar
poseer
monopolizar
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ABUSO
humillar
transgredir
inhibir

MALTRATAR
victimizar
danar
dilapidar

INVISIBILIZACION
descalificar
desaparecer

negar/desconocer

COACCION
agredir
reprimir
imponer

DESCONFIAR
hostilizar
descreer
envidiar

EXTREMAR
tensar
polarizar
agotar

PARASITAR
profitar

dependencia renovada

aprovechar(se)

La reflexividad propuesta no es un proceso cognitivo solamente, sino

un ejercicio de contacto de las ideas con los sentimientos, los afectos

y las marcas del dolor. La auto-observacion requiere de un tipo de
interconexion profunda que interpele en simultaneo, el razonamiento,

la emocion y la afectividad.

La auto-observacion configura la hoja de ruta que orienta el transito

hacia la individuacién de los sujetos, porque el Yo en ese proceso puede
verse articulado con el contexto, con los demas seres vivos, con el
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Otro?4, finalmente con el universo. Los Otros —con quienes interactua-
mos- constituyen un puente de conexién con el Si Mismo, por ello,
en la auto-observacion hay una promesa de accion comunicativa que
viabiliza la construccién de una vida mas justa y democratica®.

Este proceso significa el curso de una transformacién del modelo de
poder, a partir de que la mirada deja de ser ensimismada y egotica, y
asume la idea y el sentimiento de la paridad de derechos a partir de la
integracion. Partimos de la premisa de que todo lo que esta vivo tiene
movimiento y conforma un todo organizado que lo contiene. El sujeto
complejo asume el reconocimiento de las miltiples interdependencias
y retroalimentaciones que lo unen a una misma red?® —si estoy inte-
grado, soy parte, y si soy parte, participo espontdneamente de ella-. Sin
embargo, respecto del eje sujecion/autonomia, la condicién de sujeto
activo implica una l6gica de superposicién (sujecion/autonomia), no
somos ni lo uno ni lo otro, sino ambas cosas al mismo tiempo; en ello
esta presente el ‘unitas mdltiplex; somos la parte y el todo en sinfonia,
la conjugacion que superpone dependencia y autonomia.

Ser sujeto ‘sujetado’ dice del sujeto que no se disocia del contexto,
dado que la pertenencia al grupo social le significa estar integrado a un
espacio normativo en el que los comportamientos estan ya trazados de
antemano y, en consecuencia, son previsibles. Esta sujecion determina

Autonomia en cuantoa la capacidad delos individuos para pensar, deliberar, juzgar, e]egir y actuar
en diversos ambitos de accion, y de asumir el dilema de los costos que implica ser auténomo en
un contexto grupal de valores homogeneizantes, un desafio que solo podra enfrentarse con un
nivel de desarrollo moral que le permita a la persona actuar en consistencia con sus principios
y sobrellevar la tendencia del grupo a absorberlo. Incorporar esta ética universal hace necesario
iniciar un camino de movilizacién ética mediante ejercicios de auto-observacién orientados a
deconstruir las propias sujeciones valéricas y los ml’l]tiples condicionamientos presentes en la
marafia de interacciones de nuestros grupos de pertenencia.

2 El concepto de otredad de Emmanuel Lévinas introduce una relacién ética del Ser con lo Otro

(el ‘di{erentej y con toda entidad viva que desafie el antropocentrismo) que se articula como un
norte del pensamiento, como un maridaje cémplice, del yo y el nosotros, del orden y el desorden,

el azar y lo cierto... un lugar donde se unen la contingencia de todo lo vivo y la capacida
trascender la propia existencia desde una disposicién al trato amable.

% HABERMAS, J; Teoria de la Accién Comunicativa I. Racionalidad de la accion y racionalizacién
social, Ed. Taurus, Buenos Aires, 1989, pag. 16y 17.

Tomando cuerpo asi el principio hologramé‘cico moriniano -la parte esta en el todo y el todo
estd en la parte-. Para consultar estos contenidos ver: MORIN, EClgar; “Epistemologia dela
Compleji(lacl" en FRIED, Dora (Ed.); Nuevos parao[igmas: cultura y subjetividad, Bd. Paidss,
Buenos Aires, 1995, pégs. 421-453.
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un cimulo de acciones que hablan de su condicién de heteronomia.
No obstante, desde el pensamiento complejo la condicién de sujeto
activo muestra la superposicién de las polaridades del eje sujecion/au-
tonomia, sin que los polos se anulen —como hubiera ocurrido en el
paradigma simplificador, en el que la I6gica dominante es la de polos
mutuamente excluyentes—. Ese mismo sujeto es también auténomo,
una autonomia que tiene presencia en la capacidad de los individuos
de reflexionar, deliberar, criticar, elegir y actuar en consecuencia.

Problematizar la idea de autonomia, hace necesario traer a cuenta los
aportes de uno de los principales autores de la Teoria del Desarrollo
Moral, Lawrence Kéhlberg?’. El autor refiere a que si bien etimold-
gicamente, autonomia implica autogobierno, el yo auténomo sigue
siendo un yo social. En esta afirmacion, considero, se sintetiza uno
de los principales nexos que he hallado entre pensamiento complejoy
desarrollo moral. A saber: incorporar la mirada del pensamiento com-
plejo, implica a su vez incorporar una ética universal correspondiente a
los estadios superiores de desarrollo moral. Incorporar el pensamiento
complejo implica entonces, que de modo auténomo se facilita un tipo
de convivencia concebida a partir de ciertos principios universales
tales como son los valores de justicia, reciprocidad y equidad?®. Por otra
parte, la autonomia ocupa un lugar central en el desarrollo humano
dado que no es posible el desarrollo bajo la sumisién, su despliegue
supone audacia para crear significados y valores nuevos. Contra todo
aprendizaje realizado por el paternalismo en el marco del modelo de
poder funcionalista se hace necesario que el sujeto complejo educado
en ese modelo, se dé la oportunidad de re-descubrir su postergada
capacidad de desafiar significados estériles y cristalizados en su sub-

2z Tomaudo de REIMER, Ik “De la discusion moral al go[?iemo olemocra'tico”, articulo contenido
en KOLHBERG, L. et al.; La Educacién ]V[ora/, Ed. Ge&isa, Barcelona, 1997, pag. 42.

Hacemos nuestra la reflexion de Rebellato respecto dela su]ajetividatl comouna entidad dialégica.
El encuentro entre subjetividades responde a la realidad de integrar bucles de retroalimentacion.
Por ese motivo, la autonomia tlia]égica no habla sélo de conciencias que se encuentran, sino
e cuerpos que se entrelazan, de subjetividades que se potencian, de identidades que maduran
cualitativamente, de memorias que alimentan resistencias, de imaginaciones y metaforas que
multiplican la creatividad, enfrentando la dominacién. REBELLATOQ, J. L.; La reflexion ética
ante lo prl:vado. Globalizacion educativo-cultural. Educacion popular y construccion de la es-
peranza, Etica de la /ilwracién, in memoriam, Ed. Nordan, Montevicleo, 2000, pags. 8-15.
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jetividad?®, entendiendo que somos los legitimos administradores de
todos nuestros recursos.

Al preguntarnos en un contexto de valores autoritarios como el de la
sociedad chilena: ;de qué manera se construye este proceso de amplia-
cion de la autonomia?

como primera medida, es necesario ser menos obediente.
La mayor parte de los renunciamientos que hemos hecho
a nuestros poderes soberanos es por habernos habituado a
ser mas obedientes de lo necesario, y este es el mayor logro
de los sistemas de control disciplinario de nuestras socie-
dades funcionalistas. Esto significa reflexionar sobre ciertos
comportamientos aprendidos de ejercicio automatizado:
desoir algunos mandatos de las tradiciones, romper moldes,
desafiar rutinas y poner a prueba la legitimidad real de imége-
nes de autoridad que se han constituido como un modelo en
nuestras vidas, re-pactando los contenidos del acuerdo social
que determinan la convivencia con ellas de un modo més
criterioso.

como segunda medida, y como producto de la reflexividad se
necesita un sano desapego de viejas definiciones, enfrentando la
duday la incertidumbre, dos llaves que nos permiten des-crista-
lizar las certezas positivistas, un acto que nos abre al pensamiento
complejo.

una tercera medida, en relacion a ciertas instituciones claves
como lo son familia y educacién, es necesario refundar la tarea
educativa en direccion a la promocién de un modelo de poder
de capacidad de interlocucion en paridad, de reconocimiento
de la potencia de la accién de los interectuantes, y basado més
en la cooperacion que en la competicion.

29

REBELLATO, ] L.; Ibidem.
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4. Amodo de conclusion: una sensibilidad de sujetos amables®
implica una ética apropiada para un modelo de desarrollo
sustentables’
“;Qué pauta conecta el cangrejo a la langosta,
la orquidea a la primula

y todo ello a mi?”
Gregory Bateson

La manera en que la gente comin organiza su vida cotidiana es un
territorio en el que reverbera un modelo de poder conformado por
los valores del Funcionalismo que han regulado desde hace siglos las
relaciones de sometimiento y de conquista. Reflexionar sobre estas
acciones cotidianas es clave para la transformacion, dado que ellas re-
producen milimetro a milimetro, las estructuras politicas y sociales, las
que de no ser asi, serian solo una abstraccién. Educar sujetos complejos
amables implica hacer una opcién conciente, reflexiva, producto de la
auto-observacion, para diferenciarse de los valores funcionalistas que se
identifican con el modelo de desarrollo neoliberal. Ni una convivencia
sana, ni un ecosistema preservado de la destruccion resistirian esta
l6gica impulsada por una razén autocentrada, solipsista e individua-
lista que promueva a nivel de convivencia el abuso, el aislamiento y
la confrontacién. De no abrirnos los sujetos a una sensibilidad mas
amable y universal estaremos condenados inevitablemente a la regre-
sion. Ello requiere de un re-aprendizaje de la definicion de realidad, en
una transicion orientada por el pensamiento complejo.

La nocién de sustentabilidad, que es esencial al pensamiento ecoldgico,
adquiere presencia con la vision de la realidad articulada a modo de un

3 Laamabilidad nada tiene que ver con ese recato me]intlroso, falsamente cristiano, o restringitlo

en sus expresiones por una formalidad pudorosa. Amabilidad, calidad de amable, definida por
la RAE, signi{ica digno de ser amatlo, a{alole, afectuoso.

31 Lanocién de sustentabilidad que se invoca en esta propuesta, ha permitido introducir un referente

genérico para juzgar las instituciones y las practicas vigentes en las llamadas sociedades modernas,
poniendo en tela de juicio la calidad de la convivencia que emerge en cuanto existencia téxica en el
actual modelo de desarrollo. La nocién de sustentabilidad es basica para el pensamiento eco]égico.
En esencia, su contenido es el siguiente: los sistemas econémico-sociales han de ser reproducibles
—més alld del corto plazo— sin deterioro de los ecosistemas sobre los que se apoyan. Es decir,
sustentabilidad es viabilidad ecolsgica: los sistemas socioeconémicos que funcionan destruyendo
su base biofisica son insostenibles para la sobrevivencia arménica de lo vivo en el planeta.
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ecosistema, tal como lo promueve el pensamiento complejo. Mientras este
pensamiento no se extienda en la comunidad no podra difundirse una
conciencia planetaria, y estas hojas escritas no pasaran de ser la expresion
alucinatoria de una utopia, no pudiendo hacerle frente a las consecuen-
cias de los grandes problemas civilizatorios que nos aquejan.

Seguramente, esta propuesta despertara muchas resistencias, debido
a que el llamado a la amabilidad implica una incomodidad para la
l6gica del guerrero®, difundida y normalizada en nuestros inciertos
espacios de convivencia. Con este [lamado al cambio de paradigma, la
simbologia guerrera no tendria otro destino que llegar paulatinamente
a su fin. Abandonar la I6gica del pensamiento positivista y deshacernos
de su arrogancia y de su l6gica impositiva como producto del ejercicio
de la reflexividad, nos haria —por descarte- abrir nuestra disposicién a
ser, simplemente, amables. Dispuestos a acoger, a escuchar, a recibir,
los sujetos de trato amable generan con su actuar las condiciones
psicosociales para que el Otro ser vivo se sienta considerado, tenido
en cuenta y ‘bien tratado’.

Finalmente, afirmamos que el sujeto complejo amable mira la realidad
desde la complejidad moriniana, lo que implica poner en practica un
modelo de poder marcado por un funcionamiento no jerarquico, con
una cierta anarquia (desorden/caos) que emergen de la confluencias
electivas inesperadas y azarosas. De modo tal, que el pensamiento com-
plejo refuerza la autonomia, la iniciativa, la creatividad, en sintesis, el
movimiento que es la gran riqueza de la vida. El pensamiento complejo
del sujeto amable asume la incertidumbre, y en el abandono de algunas
certezas obstaculizadoras de su desarrollo humano, acepta valores
contrahegemonicos. Sin embargo, ese movimiento y ese desorden no
le hacen perder al sujeto activo su estructura, pues funciona como una
estructura disipativa®?, es decir como un ‘sistema abierto’, y en esto es

32 RESTREPO, L; El derecho a la ternura, LOM Etliciones, Santiago de Chi]e, 1999, pag. 12.

3 Ilya Prigogine en 1977 gan6 el Premio Nobel de Quimica por su teorfa de las estructuras

disipativas. Esta teorfa dice del comportamiento de los sistemas abiertos, aquellos cuya estruc-
tura se organiza por una disipacién continua de energia y que estan implicados en un continuo
intercambio de energia con el entorno. Citado Prigogine por REBELLATO, J. L. La reﬂexién
ética ante lo privac!o. Globalizacion educativo-cultural. Educacion popular y construccion de la
esperanza, Etica de la liberacion, in memoriam, Ed. Nordan, Montevideo, 2000.
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necesario detenernos para aclarar posibles ambiguiedades.

El pensamiento complejo parte de la premisa que cuanto existe en
la naturaleza —incluyendo el comportamiento humano- actda desde
los principios organizativos de los sistema abiertos, que al estar inter-
conectados y en interdependencia son parte de un ‘sistema’ global**.
El sujeto reflexivo ahora consciente de estas conjunciones, concreta
un cambio en el proceso atribucional, tornandose mas responsable
y activo. Esta es la razon por la que la conciencia planetaria desde la
conformacién de actitudes proactivas, contribuye a gestar la expresion
de acciones correspondientes a una participacion cooperativa que
forma parte del reconocimiento de sentirse parte de, lo que deviene
en un mayor bien para todos. De tal modo, la conciencia planetaria
se mira a si misma como parte de un mismo érgano, de un mismo
cuerpo cosmogoénico3s.

La incorporacién del pensamiento complejo facilita el pasaje de un
modelo de poder Funcionalista a otro de consecuencias ecoldgicas,
donde una diferente l6gica cognitiva, una diferente jerarquizacién
del pensamiento y de orientacién de la accién, contribuyen a la
configuracion de redes. El cambio de paradigma implica el cambio
de las jerarquias en el modelo de poder, lo que tiene incidencia en
el cambio social respecto de una organizacion social en la que se
estructuran relaciones interpersonales de mayor paridad respecto de
la distribucion de recursos y capacidades.

Introducirse en las coordenadas del pensamiento complejo, implica
adentrarse en la idea de red, como un pathos diferente en el que
las personas van siendo empujadas a desplegar una ética universal
que facilita la aceptacion de todas las combinaciones de los rasgos

34 ’ . . : . < .
POY esa razon, tO&a energla que una enhclad Viva exprese lmpactara necesariamente en Ia or-

ganizacién sistémica que lo contiene, en la red. Todo lo vivo es un emergente de una red que la
integra y que la trasciende.

La conciencia planetaria ve a los humanos como una hebra de la trama de la vida. Ello hace que
traLajar por la reunificacién de lo universal tenga ]égica como dotador de sentido de lo particular,
y en donde cada ser humano exprese lo universal. Morin sefiala que cada ser, aun el mas vulgar o
anénimo, es un verdadero cosmos. Esta reflexién se halla en la base de los contenidos de MORIN,
E&gar; “Epistemo/ogia de la Comp/efidaol” en FRIED, Dora (Ed); Nuevos pama[igmas: cultura
y subjetividad, Editorial Paidss, Buenos Aires, 1995, péags. 421-483
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humanos. Parte de ese pathos se va configurando al incorporar cierto
pensamiento antisistema, o referido a los bordes del sistema: el cuerpo,
los suefios, lo femenino, el pasado, lo infantil, lo extranjero, las pasiones,
las pobrezas, la divergencia, todas formas de alteridad que han sido
histéricamente controladas por dispositivos de institucionalidad, y que
han sido marginalizadas de los discursos legitimados, dominados por
la 16gica invisibilizadora del pensamiento excluyente.

El sujeto complejo se dispone asi al ejercicio de una sensibilidad que
permite vivir de otra manera, cohabitando las diferencias, las contra-
dicciones y los antagonismos. Esta incorporacion de lo que estuvo
alojado en las fronteras, indirectamente contribuye a favorecer los
aprendizajes, en cuanto a poder enfrentarnos y desenvolvernos codo
a codo con la propia contradiccion interior. Este pasaje implica ade-
mas una via de superacion de la falta de sentido existencial que suele
ser dominante en la actualidad al recuperar el efecto motivador de
las utopias.

Para forjar esta nueva sensibilidad es necesario revisar con honestidad
y valentia responsable los problemas civilizatorios en los que tenemos
ingerencia y tenemos protagonismo. Repensarlos a la luz de algunas
categorias, a saber: Imaginario, Responsabilidad, Curiosidad, Tolerancia,
Didlogo, Autogestion, Pasion, Accién Comunicativa®, Empatia, Esperanza,
Amabilidad, Cuidado®’.

La conciencia planetaria conlleva un universo actitudinal que tiene la
posibilidad de animar la expresion de los comportamientos necesa-
rios para definir una calidad de convivencia mas ecoldgica. Se trata
de disposiciones actitudinales que se hacen activas y facilitan un
acercamiento amable a la realidad compleja del Otro y finalmente
contribuyen a difundir valores de respeto frente a la diversidad de la
realidad viva del ecosistema. El cuadro se presenta a continuacion:

36 Para ello es necesario apelar a la idea de racionalidad comunicativa de Jiirgen Habermas, como

forma de entendimiento en cuanto a su posibilidad de construir un consenso social en torno a
ciertos principios que hacen a la posibilidad de convivencia.

Conceptos vertidos por Ravagnani D. Ponencia VII Encuentro Regioual de Educacion. Federa-
cién Luterana I\Iun(]ial, Red latinoamericana de Etlucacién, Nuevos paradfgmas en la resolucion

de conflictos en lo socio-afectivo, 2003.
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UNIVERSO ACTITUDINAL DE LA ‘CONCIENCIA PLANETARIA’

Acoger Recibir Respetar Bien-Estar Reflexionar
acordar facilitar acompafiar inventar inquietar
escuchar dar lugar con-vivir recuperar problematizar
reconocer posibilitar acoger sanar dudar
contemporizar diferencias recrear auto-organizarse
Pensamiento Asumir Afectividad Integrar Participar
Complejo Responsabilidad Activa
compartir
intuir decidir/defender sentir tejer comprometer(se)
asumir comunicar entusiasmar en-redar solidarizar
contradiccion expresar apasionar/amar | incorporar colaborar
conectar articular
criticidad

Este universo actitudinal promoveria en el colectivo de sujetos amables
las siguientes disposiciones:

Pensar en la totalidad (holisticamente) sobre la sacralidad, la
diversidad y la interdependencia de la vida.

Disposicion a acordar en el colectivo valores universales para una
vida sustentable desde un sentido de responsabilidad compartida,
por el bien-estar de la tierra y de las generaciones futuras.

Disposicion a contribuir a la solucién no violenta de los conflictos
en los grupos de los que forme parte.

Disposicién a asumir una preocupacion permanente por la huma-
nidad de vivir con todos los seres del pla neta.

Disposicion a respetar los Derechos Humanos acordando principios
basicos de Justicia, Equidad y Comunidad.

Disposicion de cuidar preventivamente de aquello que pueda causar
darios en la cotidianidad.

Disposicién de respetar opciones diferentes en salvaguarda de la
autonomia.

Disposicion a incorporar un nuevo concepto de ciudadania como
aldea global, siendo ciudadanos del planeta®.
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Pero, nada de ello seria posible sin una profunda reforma educativa

que promueva la metacognicion, esa forma de pensar diferente que
promueva las transformaciones necesarias:

Pensar en términos de totalidades mds que en fragmentos
Pensar en términos de relaciones mds que en objetos aislados
Pensar en términos de procesos mds que en estructuras
Pensar en términos de redes mds que en jerarquias

Pensar en términos de calidad mds que en cantidad

Pensar en términos de sustentabilidad mds que de explotacion
Pensar en términos de suficiencia mds que de escasez

Pensar en términos de conocimiento contextual y orientado a las
culturas mds que en un conocimiento objetivo y finalP’.

Disposiciones actitudinales para dar lugar a las siguientes transfor-

maciones:

De independencia a interdependencia

De heteronomia moral a autonomia moral

De la condicién de Sujeto Pasivo a la de Sujeto Activo
De competicién a cooperacion

De cantidad a calidad

De expansion a conservacion

De dominacién a cooperacion

De individuo a comunidad

De crecimiento a balance dindmico

De familia nuclear a familia humana*°

Cada vez que utilizamos la expresion educacion sustentable nos referi-
mos a aquella que se activa mediante ciertas llaves pedagdgicas que

39

40

RAVAGNANTI, D.; Op. Cit.

Variaciones de la autora sobre la base de la pul)]icacién de GALLEGOS NAVA, R,; Fundacién
Internacional Nuevos Paradigmas del Hombre, “PROYECTO CUANTUM”, Un Modelo
Universitario Ecoeducativo para una Sociedad Sustentable. Pagina WEB, Internet. 1996.

GALLEGOS NAVA, R,, Thidem.
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aportan desde la conciencia del sujeto, a su propio desarrollo moral y
humano, y a multiplicar desde alli nuevas formas de vida*' que dicen
del trato amable del sujeto complejo, a saber:

. Actitud favorable desde una nueva sensibilidad que ha asumido
la autolimitacion de la satisfaccién de necesidades reales como
principio racional que promueve la distribucién con equidad de
los recursos materiales.

. Congruencia arménica fomentada por las actitudes de amabilidad
y respeto en pos de la promocion de la vida para resignificar el
sentido de la existencia.

. Etica integral que corresponde a un ser humano integral, activo y
reflexivo, ubicado en niveles superiores de desarrollo moral. Con
criterios de autonomia, disposicion emancipadora que ha decons-
truido sus propias fronteras del pensamiento y ha integrado su
afectividad*?.

Por ello, en este llamado a desarrollar una nueva sensibilidad, se
recoge la aportacién al nuevo paradigma que se esta abriendo con
el cuestionamiento de las fronteras. El nuevo concepto de frontera,
ya no es lo que separa a antagénicos y rompe las dos realidades en
conjuncion, negando la ‘pauta que conecta’ batesoniana. Superar los
excesos y abusos de poder de la modernidad podria tener que ver con
esta nueva idea que une dos realidades en una zona intersticial en la
que se dan encuentros vitales de especial significado: los de nuestro
ser con el entorno; los ecotonos, zonas de transicion, interfaces entre
el bosque y la pradera, entre la tierra y el mar...*3. Tal vez, podamos
comenzar a entenderla como ese tejido poroso y transparente a través

“ RAVAGNANTI, D.; Op. Cit.

Lo que requerird de una pedagogia que promueva los aprendizajes significativos que renueve un

sentido de las cosas a partir de la vida cotidiana desde un ejercicio mas iguali‘rario y solidario de
las relaciones interpersonales. Para ello, debemos adentrarnos en las cogniciones afectivas, en
los componentes mas pasionales que estimulan el conocimiento.

NOVO, M.; “La complementariedad ciencia-arte para la construccion de un discurso ambiental
integrado” en Revista Polis, Ntimero 7, 2004. Universidad Bolivariana, Santiago, 2004, pég.
199.
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del cual, en un proceso osmético, los que hemos llamado contrarios
se mezclen y encuentren su lugar para el didlogo. Didlogo -entre el
orden y el desorden, el vacio y la forma, lo que se piensa y lo que se
siente...**. El tema de las fronteras reviste importancia para educar
sujetos complejos amables, dado que significa educar para la expre-
sién de los matices, desde la capacidad de reflexividad que implica
relativizar, suavizar el pensamiento categdrico, modular las expresiones
de poder, asumiendo la responsabilidad de los efectos que las asimetrias
pueden tener para quienes poseen menos recursos*>.

En cuanto a lo estrictamente educativo, los grupos (de reflexion, co-
munitarios, terapéuticos, familiares incluso) pueden ser un facilitador
para el cambio. Sin embargo, esta transferencia de la aceptacion de
un paradigma a otro, es una experiencia de conversién para lograr
un mundo mejor que no se puede forzar, dado que el verdadero Eros
no es impositivo.

La disposicién para el cambio depende de las bisquedas personales,
de las necesidades descubiertas, del desarrollo moral alcanzado y del
estilo cognitivo usado para pensar la propia realidad; y por dltimo,
depende de factores que también son azarosos y misteriosos, que se
presentan como un imperativo de la fuerza reguladora de la vida, sin
que la convidemos a pronunciarse.

Salir al encuentro con el Otro es desandar el camino para llegar a
ese lugar donde adin no soy, donde no estoy, del cual aiin no hay un
saber. Quiero terminar con una poesia de Eliot*6:

s NOVO, M; Ihidem.
Esta nueva racionalidad corrcsponflicntc al pensamiento complejo se acerca a lo que Leff llama
racionalidad ambiental, como una racionalidad deconstructora de la racionalidad moderna,
signac]a por lo impcnsa})le dentro de los cé(]igos de la racionalidad establecida (encerrada en
si misma y cegada a la Otredad. Para ampliar el concepto consultar LEFE, E.; “Racionalidad
ambiental y Jfa’]ﬂgo de saberes: sigm'][fcancia y sentido en la construccion de un futuro sustentable”

en Revista Po/is, Universidad Bolivariana, N© 7, Santiago de Chile, 2004, pag. 97.
o Tomado de ELIOT, Tour Quartets, citado en LEF‘E E; “Racionalidad am[;ienta/y alidiogo de sa-

beres: significancia y sentido en la construccion de un futuro sustentable” en Revista Polis, Universidad

Bolivariana, Ne 7, Santiago de C}lile, 2004, pag. 101.
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Para llegar a donde estas,

para ir desde donde no estds
Debes ir por un camino en el que no hay éxtasis.
Para llegar a lo que no sabes

Debes tomar el camino que es el camino de la ignorancia.
Para poseer lo que no posees,
Debes ir por el camino de la desposesion.

Para llegar a lo que no eres
Debes ir a través del camino en el cual no eres.
Y lo que no sabes es lo tnico que sabes

lo que tienes es lo que no tienes. Y donde estds es donde no estds.

Anexo 1- Cuadro Tipos de Pensamiento - Desarrollo Moral

PENSAMIENTO POSITIVISTA

PENSAMIENTO COMPLEJO

PROMUEVE AL SUJETO PASIVO
Cambios superficiales de la conducta
por efecto del control + presencia de la

autoridad

miedo + abuso

PROMUEVE AL SUJETO ACTIVO

Cambios profundos y expansivos de la
conciencia

Por efecto de persuasion o autodeter-
minacién

Asertividad + decision

Entrampa el Desarrollo Moral
en estadios inferiores

Promueve el Desarrollo Moral
en estadios superiores

Fundado en organizaciones burocréticas
de ensefianza

Fundado en ‘comunidades de aprendi-
zaje’, activacion de redes

Curriculum estético
centrado en disciplinas escindidas
de la ciencia

Cosmovisién Ecolégica - Espiritual
Curriculum dindmico contextualizado
Arte + ciencia + filosoffa + mitologias +
espiritualidad

Indaga la dimensién externa y cuanti-
tativa

EVITA LA INTROSPECCION

Indaga las dimensiones externa +
interna

cuantitativa y cualitativa
AUTOOBSERVACION
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1. Preliminares

.C. Mélich en su introduccién a la Construccion significativa del
mundo social, dice que la obra de Alfred Schutz es “una de las
aportaciones mas ricas y originales que ha conocido la fenome-
ologia en su dimensién social, asi como una de las mas interesantes
y estimulantes respecto a la cuestion de la intersubjetividad”2. Esta
obra citada de Schitz, cuyo original aleman data de 1932, es una
propuesta sistematica en vistas a reconstruir epistemolégicamente
la sociologia comprensiva (verstehende Soziologie) de Max Weber,
que le aparece no teniendo una adecuada fundamentacion teérica.
Al respecto nos sefiala explicitamente: “Pero pese a la impresién que
produce el concepto de ‘sociologia comprensiva’ de Weber, se basa
en una serie de supuestos tacitos. Es cuestion de urgente necesidad
identificar estos supuestos y formularlos claramente, pues solo un
analisis radical de los elementos auténticos y basicos de la accion
social puede proporcionar un fundamento confiable para los futuros
progresos de las ciencias sociales”>.

La critica desarrollada por Schiitz en la introduccién, al modo we-
beriano de formular la sociologia comprensiva, valora por una parte
los grandes aportes realizados a las ciencias sociales, pero destaca los
supuestos tedricos que no son suficientemente aclarados, a saber, la
nocién de significado referido al acto significativo del individuo. El
planteamiento sociol6gico de Weber tendria dificultades porque: “Dio
ingenuamente por sentados los fenémenos significativos del mundo
social como una cuestién de acuerdo intersubjetivo exactamente de
la misma manera en que todos nosotros suponemos, en la vida diaria,
la existencia de un mundo externo sometido a leyes, que se adecua
a los conceptos de nuestra comprension”4.

En este plano del cuestionamiento, esta obra principal de Schiitz
consolida, recogiendo el aporte husserliano, reelaborando coherente-

2 MELICH, en SCHUTZ, Alltred; La construccion signiﬂcaﬁva del mundo socia/, Pai(l()s, Barce-
1ona, 1993, pag. V.

3 Ihidem, pag. 37.
4 H)idem, pags. 38-39.
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mente, segin Walsch, una teoria comprensiva del significado social®
de las acciones humanas. En otro texto dice Schiitz respecto de la obra
de Weber: “Segun él, la tarea central de la sociologia es comprender el
sentido que el actor asigna a su accién (en su terminologia, el ‘sentido
subjetivo’. Pero, ;qué es la accion, qué es el sentido y cémo es posible
la comprensién de tal sentido por parte de un semejante, ya sea un
participante de la interaccion social, o simplemente un observador de
la vida cotidiana, o un especialista en ciencias sociales”®. En definitiva,
para Schiitz la sociologia y la metodologia weberiana requieren una
fundamentacion que sélo puede encontrarse en una fenomenologia
constitutiva de la actitud natural’. Lo que aparecerd interesante en esta
critica de Schiitz a Weber es que el cuestionamiento de los supuestos
es justamente la cuestion de como se constituye fenomendlogicamente
el mundo social, lo que implicaba una recuperacién del mundo socio-
histérico concreto y de los significados que le otorgan sus actores, lo
que alude directamente al tema controvertido de la comprension de
dichos significados: “La Verstehen no es primordialmente un método
empleado por el cientifico social, sino la particular forma experiencial
en que el pensamiento del sentido comin toma conocimiento del
mundo social cultural”®.

La teoria de Schiitz es fruto del trabajo diligente y original de apro-
piacion de los grandes problemas de la comprension del avance de
las ciencias sociales y humanas en el mundo germano, de acuerdo
al marco de la filosofia de la época donde destacaban Bergson y
Husserl. Pero es sobre todo de este Gltimo de quien recogio la mayor
parte de las referencias para hacer la fundamentacion de las ciencias
sociales desde una fenomenologia constitutiva de la actitud natural.
M. Natanson en la Introduccién al tomo | de los Collected Papers,
indica explicitamente la intuicién central de toda la obra de Schiitz:
“el descubrimiento, en su cabal profundidad, de las presuposiciones,

WALSCH, en SCHUTZ, Alfrec[; Hn'd.em, pag. 13.

SCHUTZ, A]{red; E/ proL/ema de /a rea,iclad sacia/, pag. 147.
[l)idem, pag. 142.

I})idem, péag. 17.

® N o w»n
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estructura y significacion del mundo del sentido comun... La com-
prensién de la realidad eminente de la vida del sentido comdn es la
clave que permite entender la obra de Alfred Schiitz”®.

Si se considerara esta obra en referencia a Husserl es muy probable
que su deuda esta presente en toda la elaboracién de La Construccion
significativa del mundo social, y de las publicaciones de los siguientes
25 afos, reunidas hoy en los Collected Papers. Husserl agradeci6 el
envio de esta obra con una carta del 3 de mayo de 1932, elogiando
a su autor: “Estoy ansioso de conocer un fenomenélogo tan serio y
completo, uno de los pocos que han penetrado hasta su significado
mas profundo la obra de mi vida —cuyo acceso es, infortunadamen-
te, tan dificil- y que promete continuarla como representante de la
genuina philosophia perennis, la Gnica que puede constituir el futuro
de la filosofia”'°. Este Gnico libro publicado en vida de Schiitz le valid
ser considerado uno de los representantes méas connotados de la
fenomenologia de lo social.

Pero esta obra de Schiitz no es sélo una sintesis de las ideas desarrolla-
das por Husserl acerca de la intersubjetividad al mundo social (sozialen
Welt). En este sentido es preciso destacar que Schiitz no es un repetidor
de las ideas del fundador de la fenomenologia, tal como la primera
obra citada de Schitz lo evidencia. A favor de Schitz cuenta que no
pudo apoyarse completamente de la formulacién husserliana de la
intersubjetividad, tal como fue elaborada inicialmente en la V* Medi-
tacion cartesiana, teoria sobre la que Husserl no estuvo nunca del todo
conforme, como atestiguan sus trabajos sobre la intersubjetividad''. Por
otra parte, las Meditaciones cartesianas seran publicadas en 1931, época
en que Schiitz ya habia redactado la mayor parte de su obra, y cuando
todavia no entraba en contacto personal con Husserl y con su circulo.
Por dltimo, en sus Gltimos trabajos Schiitz conté con las reflexiones
acerca del Mundo de la Vida, tal como apareceran desarrolladas luego
en la Conferencia de Praga de 1935, y seran expuestas en el libro Crisis

9 Natanson en SCHUTZ, Alfrecl; Fl pmla/ema de la realidad social, pag. 15.
10 Carta de Husserl citada por Van Breda en F/ prol)/ema de la realidad social, pag. 8.
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de las Ciencias Europeas y la Fenomenologia Trascendental, publicado
péstumamente en 1957, pero las va a desarrollar de un modo singular.
Es probable que algunas de estas ideas ya fueran parte de los topicos
discutidos por Schiitz cuando fue invitado por Husserl a participar del
circulo fenomenolégico en la Universidad de Friburgo'?.

La relevancia de la cuestién del mundo social explicitada en la Unica
obra de Schiitz publicada en vida, levanta una de las principales difi-
cultades tedricas de las ciencias sociales, acerca del como se constituye
significativamente el mundo social, ya que éste no sélo adquiere un
carécter significativo para el cientifico social, sino que hay siempre una
significacion previa que ya le otorgan los propios actores sociales en el
mundo de vida cotidiano. Esta indicacién respecto de la experiencia
significativa que viven los actores sera expuesta claramente en toda la
primera obra de Schiitz: “La ciencia siempre presupone las experiencias
(Erfahrungen) de toda una comunidad cientifica, las experiencias de
otros como yo, conmigo y para mi, estan llevando a cabo el trabajo
cientifico. Y asi ya esta presente en la esfera precientifica el problema
de las ciencias sociales, y la ciencia social misma sélo es posible y con-
cebible dentro de la esfera general de la vida en el mundo social”'3.

Resaltando este tema central de la experiencia propia del mundo de
la vida queremos demostrar la relevancia de este tpico al interior de
su pensamiento, tal como lo atestiguaran posteriormente sus diversos
articulos y trabajos publicados en los Collected Papers, en los que el
tema del mundo de la vida cotidiana aparecera opacando la categoria
de “mundo social”, siendo el principal eje de la argumentacion de
Schitz. En el tomo |, sefialard que el mundo de la vida refiere a la
experiencia del sentido comin del mundo de la vida cotidiana, en el
que “... el hombre presupone la existencia corporal de sus semejantes,
su vida consciente, la posibilidad de intercomunicacion y el caracter
histérico de la organizacién social y la cultura, asi como presupone

mooCk HUSSERL, E&muud; Zur Plldnomeno/ogie der Intersult/'e]etivitdt, en Husserliana VOL.
XIIL XTIV y XV, Ed. Martinus Nij}m{{, La Haye, 1973.

12 SCHUTZ, Alfred; El problema de la realidad social, pag. 120.
13 SCHUTYZ, Alfred; La construccion significativa del mundo social, pag. 248.
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el mundo de la naturaleza en el cual ha nacido”'. Y también en su
libro péstumo, re-elaborado por Luckmann, Las estructuras del mundo
de la vida, se puede leer:

“Cada paso de mi explicitacién y comprensién del mundo se basa,
en todo momento, en un acervo de experiencia previa, tanto de mis
propias experiencias inmediatas como de las experiencias que me
transmiten mis semejantes, y sobre todos mis padres, maestros etc.
Todas estas experiencias, comunicadas e inmediatas, estan incluidas en
una cierta unidad que tienen la forma de mi acervo de conocimiento,
el cual me sirve como esquema de referencia para dar el paso concreto
de mi explicitacién del mundo. Todas mis experiencias en el mundo
de la vida se relacionan con ese esquema, de modo que los objetos
y sucesos del mundo de la vida se me presentan desde el comienzo
en su caracter tipico..."".

El centro de estos trabajos posteriores donde reivindica el concepto
de Lebenswelt (Mundo de la Vida) se recoge la idea ya indicada en
el paragrafo 42 de La construccion significativa del mundo social, es
decir coincide en destacar como la evidencia originaria de todo co-
nocimiento del mundo circundante y del mismo sujeto, y rescata el
valor de lo subjetivo y de la creacién y la validacién de las ciencias del
espiritu para los problemas del espiritu humano, que logre cuestionar
las técnicas y métodos de la cientificidad objetiva proyectada en las
ciencias fisico-matematicas, proveniente de Galileo. “En este sentido,
el término ‘mundo significativo’ (die sinnhafte Welt) en contraste con
el término ‘mundo natural’, lleva dentro de si una referencia implicita
al ‘Otro’, que origind esta cosa que es significativa”'®.

En general, la expresién terminolégica en castellano “Mundo de la
Vida”, quiere traducir el término aleman “Lebenswelt”. Pero alude
a una expresion tipicamente filoséfica, que proviene de un término
compuesto utilizado en las ciencias de la vida anteriores a Husserl. Se

14 SCHUTZ, A]{re(].; Fl prob/ema de la realidad sacial, pag. 280.
13 SCHUTZ, Al{:red; Las estructuras del mundo de la m'da, pag. 28.
16 SCHUTZ, Al{re&; La construccion sign{ficatim del mundo socia/, pég. 246.
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advierte una cierta ambivalencia y complejidad tanto en su traduccién,
como lo destaca al distinguir entre “lebenswelt” y “lebewelt”'”, como
en su misma definicion en el campo filoséfico. Esta categoria filosofica
alude principalmente a dos elementos que se proyectan semantica-
mente en forma diferente, por un lado esta el término “Mundo” (Welt)
que refiere a la totalidad, y de otro esté la “Vida” (Leben) que refiere
a lo dinamico. Una primera diferenciacion acerca de cada uno de los
componentes de este nuevo concepto, segin Pizzi, seria que Welt,
0 Mundo, aludiria “a la totalidad compacta, duradera del mundo”,
mientras que Leben, Vida, alude a “la multiforme, fragil y caduca fini-
tud de la vida”'®. Tendriamos de este modo una relacion semantica
con ciertos contrastes a explicitar, por un lado Lebenswelt nos hablaria
de una totalidad llamada mundo y de una finitud llamada vida; por
una parte, nos encontrariamos con el todo que nos rodea y que esta
siempre presente, desde nuestro pasado y seguira existiendo aunque
nosotros como sujetos ya no seamos, y por otro hablaria justamente
de lo contrario, de la vida, lo vivo encuentra en su definicion misma el
contrapunto de la muerte, lo que esté vivo necesariamente en algin
momento estara muerto, la vida es finita. Lebenswelt en su compleji-
dad nos habla del todo finito, del mundo atemporal que posee una
temporalidad vital en cuanto es el mismo sujeto el que lo interpreta,
lo crea y lo recrea constantemente.

En una segunda aproximacion al concepto, de tipo epistemolégico,
refiere al modo de comprensién del mundo del sentido comun. Esta
forma de entender el Mundo de la Vida como el mundo vital cotidiano
implica dar cuenta de la comprensién del mundo por parte de los
actores. Esto es, en general, lo que Schiitz llamard Mundo de la Vida
cotidiana. En esta segunda aproximacién del concepto estan conte-
nidas varias ideas implicitas que son relevantes para nuestro trabajo,
en primer lugar, si este Mundo de la Vida refiere al mundo de la ex-

17" BERMES, Christian; “Monde” et Monde vécu” dans la pllil()sop}lie au XIX siécle et dans la
p]ﬂilosop]nie husserlienne”, en Ftudes Pl'ténaménologiques (Louvain), Tomo XIX-N°37-38,
2003, pags. 175-195.

& PIZ7], Jovino; Mundo de la Vida, Ediciones de la UCSH, Santiago de C]qile, 20085, pag. 45.
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periencia cotidiana cabe asumir que el sujeto es un actor que vivencia
significativamente este mundo. En segundo lugar, esté llamado a ac-
tuar en él y sobre él. En tercer lugar, el vivirimplicaria necesariamente
actividad en el mundo. El mundo de la vida cotidiana, en sintesis, seria
el entorno vital mismo desde el que se sitda el sujeto humano, y cabe
entender su relacion con los otros y con la naturaleza.

Schiitz reconceptuliza en el marco de las ciencias sociales el trata-
miento husserliano de los conceptos de mundo y de vida. Se puede
entender de este modo el mundo vital desde esta perspectiva como
un mundo en un sentido fenomenolégico, al que pertenecemos “los
sujetos, las cosas fisicas y los seres psiquicos que estan relacionados
con el sujeto fenoménico”'?, y que posee para nosotros sentido y
validez. Por otro lado, vida habla de la subjetividad a la que se llega
mediante la reduccién fenomenoldgica, esto muestra a la vida como
“posibilidad de una experiencia mundano-vital”?°, ya que se realiza
haciendo posible el sentido y la validez del mundo.

A guisa de introduccién preliminar el Mundo de la Vida puede ser
considerado como un concepto que posee una dindmica interna la
cual nos hablaria no sélo de una herramienta conceptual fructifera,
sino de un proceso interpretativo, de acciones, de perspectivas, de
representaciones ligadas a la experiencia. En su todo, la superposicién
de mundo-vida da como resultado un suelo familiar, un espacio firme
para poder actuar desde él, es el suelo de nuestros intereses, de nuestro
pasado y de nuestro futuro y de sus proyectos de vida, de nuestras
necesidades, de nuestras preguntas, etc. Este Mundo de la Vida no
puede ser reducido al horizonte de las ciencias, ya que remite a la
experiencia humana irreductible solo a hechos y cosas. Como bien
aclara Pizzi “el Mundo de la Vida es el mundo de la experiencia vital
misma y, por situarse en un horizonte mas amplio que el horizonte
del campo cientifico, no es en absoluto una tentativa de autofunda-
mentacion a partir de si mismo”?'.

1 Ibidem, pag. 52.
20 Ihidem Supra.
2 Ihidem, pag. 80.
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En sintesis, la cuestion de la experiencia desarrollada por Husserl vuel-
ve a plantearse de un modo referido a la comprension realizada por
las ciencias sociales. Lo que constituye el original aporte de Schiitz,
nos parece que no es Unicamente la recuperacion de la categoria del
mundo de la vida —que tiene una clarisima factura husserliana- sino
el intentar avanzar en un intento de fundamentacién de las ciencias
sociales. En un sentido amplio, se trata de una teoria filoséfica de las
ciencias sociales, que recupera la experiencia social de los sujetos, que
refiere no sélo al caracter historico-social de la experiencia humana,
sino que presupone una discusion epistemoldgica del tipo de com-
prensién que realizan las ciencias especificas de lo social. El mundo de
la vida refiere a un intento de comprension de la experiencia social,
que puedan dar cuenta tedricamente de ella, y que al mismo tiempo
posibilita una metodologia apropiada. Es preciso distinguir este ana-
lisis epistémico, del caracter originario de la misma, que lleva a un
planteamiento de una ontologia de lo social.

En otras palabras, se trataria de una fenomenologia de lo social que
cuestiona el empirismo de las ciencias a nombre de la experiencia,
por el que no se reduce las ciencias sociales a la objetivizacion cienti-
fica??, ni simplemente al reconocimiento de los analisis disciplinarios
de lo social a través de la deteccion de dimensiones inherentes, sino
que la ciencia social refiere a una experiencia social, que constituye
este mundo previo que es la posibilidad misma del conocimiento
de las ciencias. Una fenomenologia de lo social se enraiza con una
filosofia de la experiencia que aludiria de este modo a un nuevo tipo
de articulacién entre ciencia social y filosofia, donde el pensamiento
de Husserl se vuelve relevante en cuanto entrega las pistas para apre-
hender la permanente e insondable riqueza de la experiencia misma.
Se puede citar en este sentido a Conill, quien sefiala al respecto: “Lo
importante del nuevo pensamiento experiencial es que ha asumido
el pensamiento histérico y vital a través de la incorporacién de la ex-

22 Cfr. Las dcidas criticas de Mario Bunge alusoen sociologia de las categorias dela fenomenologia

de SCHUTZ de ‘Lebenswelt v Verstehen' en Las Ciencias Sociales en discusion. Una perspectiva
filoséfica, Ed. Sudamericana, Buenos Aires, 1999, pags. 31y 114 y ss.
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periencia. Este pensamiento ofrece el nuevo horizonte, desde el cual
puede tener sentido pensar también siguiendo los canones légicos
y metodoldgicos. Pues el pensamiento no puede prescindir de la
experiencia originaria, factica e histérica. Por eso la filosofia tiene que
contar con los anélisis hermenéuticos, genealdgicos y nooldgicos de
la experiencia en toda su insondable riqueza”?.

2. La nocion del Lebenswelt en la Crisis de Husserl

La maduracion filoséfica central del proyecto husserliano entrega una
certera critica de la vision reductivamente epistemoldgica, en que la
teoria neo-kantiana habia bosquejado el problema del conocimiento.
Reformulado el problema kantiano al mundo social, hay que entender-
lo ahora como el “mundo de la vida (corriente)” (Lebenswelt). Husserl
critica severamente las exageraciones a las que conduce el andlisis de
la vida colectiva y psiquica por el naturalismo, el psicologismo y el
historicismo. Se conocen, a través de diversos estudios, los diversos
esfuerzos de Husserl por levantar una comprension rigurosamente
cientifica y filoséfica de los significados humanos histéricos, pero en
su formulacién mas precisa “de un mundo intersubjetivo”, tal como
ya lo han llevado a cabo los filésofos interesados en este proyecto del
mundo de la vida. En esta ponencia nos interesa imbricar tres cues-
tiones mayores que la fenomenologia ha dejado al debate posterior
de la hermenéutica y de las ciencias sociales y humanas: el sentido,
el horizonte y en particular el mundo de la vida corriente. Esto se
encuentra particularmente en algunos paragrafos®.

Sin embargo, la problemética de la Crisis es bastante compleja pues
“no es un libro claro y bien estructurado como lo ha hecho notar un
editor de Husserl”?, y esto se lo observa claramente en las perma-

23 CONILL, Jestis; “Concepciones dela Experiencia” en Didlogo Filosofico (Madrid) N© 41,1998,
pag. 161.

24 C{l‘ H[}SSERL, E., Crisis de lllS CI.EnCiaS ElerPQaS y la fenﬂmenolﬂgl’a trascendental, I\IO 28,
29,33, 34, 44y 81.

3y ELOZO, Raul; “El prolnlema dela reduccion {enomenol(’)gico—trascentlental en la‘Crisis de

las ciencias europeas 'y la JEenomenologia trascendental”, en Revista Venezolana de Fi/osof:’a

(Caracas), N© 34, 1996, pag. 105.
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nentes reiteraciones que existen en relacién con la categoria que nos
interesa. Recogiendo lo que dice un reconocido estudioso de este
tema, A. Aguirre?s, se podria encontrar 12 significados en este texto
de la Crisis, que se pueden sistematizar, segln él, en cuatro nicleos
significativos acerca del tema:

l.

1. Como olvidado fundamento del sentido de las ciencias de la
naturaleza.

2. Como presupuesto implicito del pensamiento kantiano.
En conexion con la actitud natural, una de sus formas funda-
mentales de sistematizarla.

Como tema de los historiadores.
5. Como tema de una ontologia no trascendental.

1. Mundo de la vida en sentido de cosas.

2. Mundo de la vida en el sentido de corriente subjetiva de pers-
pectivas.

.

1. Mundo de la vida como el puro mundo situacional-ocasional,
de verdades relativas, de la praxis en sentido estricto.

2. Mundo de la vida como la multiplicidad de correlatos de la
praxis humana en su totalidad, el mundo como universalidad
concreta.

1. Mundo de la vida como correlato de la actitud natural.
2. Mundo de la vida como tema de la filosofia.

El ndcleo categorial de la categoria del lebenswelt en la Crisis remite a
estos cuatro significados, pero que se concentran esencialmente en
lo siguiente: segin Husserl, hay en Kant un ‘supuesto’ no expresado,

26 Cfr. AGUIRRE, A.; “Consideraciones sobre el mundo de la vida” en Revista Venezolana de
Fi/osof;’a (Caracas) N© 9 (1979) pp. 7-32 y N° 11 (1979), pp. 11-31.
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el de un ‘mundo circundante vital’ (Lebenssumwelt), que se da por
valedero sin mas. Este supuesto determina los modos como se plantea
los problemas de la critica de la razén. El mundo circundante vital es
el mundo vivido y no —todavia no- ‘tematizado’. Es el mundo de ‘lo
que se da por sentado o supuesto’ (el mundo de las Selbsvertdndli-
chkeiten). Ahora bien, este mundo no tiene por qué ponerse aparte
como indigno de descripcion e investigacion. En rigor, se trata de un
mundo extremadamente rico, el mundo de los “fendmenos ‘anéni-
mamente’ subjetivos”. Husserl indica que la ciencia del Lebenswelt se
refiere a las “experiencias subjetivas relativas” y que debe averiguarse
el modo como tales experiencias pueden utilizarse para las ciencias
objetivas. El Lebenswelt es un universo que posee “una intuitividad en
principio”. Como comenta Navarro, el mundo de la vida “es el plexo
al que remite todo sentido constituido y desde el que se reactiva y
reforma toda ciencia y teoria. ‘El mundo de la vida’ es el lecho moviente
de toda comprension”?’. Si recogemos las conclusiones de otro gran
estudioso de este texto, R. Boehm?, se puede sintetizar que los tres
grandes temas que ofrece la Crisis se reducen a los tres siguientes:

1. El mundo de la vida, Gnico mundo verdadero, en un mundo
subjetivo-relativo en cuyo suelo se erige la objetividad cientifi-
ca.

2. la ciencia moderna objetiva ha perdido su significacién vital
porque no ha tematizado este caracter subjetivo-relativo del
mundo de la vida.

3. El Gnico camino para revertir esta situacion de crisis de las
ciencias radica en desarrollar una ciencia que eleve la relativi-
dad subjetiva del mundo de la vida a la condicién de un tema
universal y sistematico.

Considerando los anteriores aportes aclaratorios se podria decir que

27 MUGUERZA & CEREZO; La fi/osoffa lzoy, Barcelona, Critica, 2000, pag. 124.

28 Citado por MONTEAGUDQ, C;; en “Mundo de la vida y autorreflexion de las ciencias del
espiritu”, en VVAA, La Fenomenologia en América Latina”, Bogots, Universidad de Buena-
ventura, 2000, pp. 159-186.
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este conocimiento del mundo de la vida no alude a la teoria del cono-
cimiento, sino que se basa en una ‘ontologia’, que permite describir
todas las formas practicas (praktische Gebilde), esto es, todos los que
son ‘hechos’ en el mundo de la vida (die Welt des Lebens). En este nuevo
marco, ya se puede concluir que el caracter peculiar de la bisqueda
‘histérica-teleoldgica’ husserliana refiere a los presupuestos bésicos de
la racionalidad moderna que han consolidado la separacion entre la
ciencia y la filosofia. La filosofia moderna ha entendido que es posible
dar cuenta del mundo de la naturaleza cosificandolo, o lo que es peor
entender que podemos responder a las exigencias de la historicidad
humana haciendo una separacién indebida entre la objetividad y la
subjetividad. El Lebenswelt es entonces el presupuesto mismo que
hace posible la racionalidad.

En suma, esto implica que la racionalidad moderna, objetivadora y
naturalista, es parte de un proceso de ocultamiento progresivo de
lo que presupone, por ello la ciencia del Lebenswelt se convierte en
la base de toda ciencia objetiva y a la vez precede a toda la ciencia
objetiva. El lebenswelt es en efecto la suma de los ‘horizontes’ en los
cuales emergen y se constituyen los hechos mundanos, por ello no
se identifica con el mundo natural.

Como aclara Pizzi citando al mismo Husserl, “la crisis de la ciencia
moderna quiere decir que la cientificidad de la ciencia misma y su
metodologia se ha vuelto problematica”??. La critica explicita de Hus-
serl es respecto no solo de la ciencia en si misma, sino ademas de sus
métodos. Esto encierra una problemética que tiene que ver no solo
con la comprensién del mundo natural, sino que mas ciertamente
con la comprensién del mundo social y la experiencia humana. Desde
hace ya varios siglos la ciencia moderna ha insistido en confirmar su
hegemonia respecto de las explicaciones de los fenémenos del mundo
y de la vida. De esta forma la ciencia moderna ha monopolizado la
comprensién del mundo sustituyéndola por una explicacién del mismo
donde la técnica y la tecnologia sustituyen la reflexion del sujeto “por

29 PIZZ1, Jovino; El mundo de la vida, pag. 17.
30 ﬂ)idem, pag. 19.
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la investigacion de los hechos empiricos interpretados metodoldgica y
cientificamente conforme a los patrones de la ciencia misma”3°. Este
problema traspasara el ambito de la ciencia y transmite a la filosofia
este proceso de descomposicion interna; la filosofia termina sustitu-
yendo la racionalidad por racionalidad cientifica, una racionalidad
cognitivo-instrumental.

Husserl considera que el desarrollo de la filosofia y las ciencias europeas
posee un fundamento enraizado en el mismo nacimiento de éstas,
casi en el nacimiento de la civilizacién occidental. Existe un mundo
de vivencias cotidianas que nos circunda y que tiene lugar exclusi-
vamente en la esfera espiritual. Por esto dice: “Para quien toma el
espiritu como espiritu, no encuentra aqui ninguna razén para exigir
otra explicacion que no sea puramente espiritual”3'; de esta forma,
no tiene sentido pretender cimentar la ciencia del espiritu sobre la
ciencia natural y hacerla exacta.

3. Alfred Schiitz: la intersubjetividad y la accion en el Mundo de
la Vida cotidiana

En las obras de Schitz se encuentran distintas denominaciones res-
pecto al Lebenswelt: el mundo del sentido comdn, mundo cotidiano,
Mundo de la Vida diaria, mundo intersubjetivo, etc. Para los efectos
de este trabajo estas denominaciones son en general sinénimas al
mundo social. En este marco, el Mundo de la Vida es el mundo social,
intersubjetivo, experimentado por los sujetos inicialmente en la acti-
tud natural, pero que va mas alla de ella: “La conducta humana ya es
entonces significativa cuando ocurre, y es inteligible en el nivel de la
vida diaria, aunque sin duda, en una forma vaga y confusa”?2. Pero
de ninglin modo, su propuesta radica en querer mostrar que existe
una elemento transversal que vincula a todos los miembros de la vida
cotidiana y a los cientistas sociales, que es el caracter significativo del

3 HUSSERL, Edmund; Crisis de las Ciencias Europeas y la fenomenologia trascendental, pag.

51.
32 SCHUTZ, Alfred; La construccion significativa del mundo social, pag. 40.
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mundo: “Sin embargo, haciendo abstraccién de los refinamientos que
se dan cuando se ha alcanzado el estadio cientifico, resulta totalmente
claro que el punto de partida de la ciencia social debe encontrarse en
la vida social ordinaria”33.

El trabajo cientifico acerca del mundo del sentido comdn comienza
cuando toméndolo como punto de partida, se lo reconoce poseyendo
las estructuraciones significativas, que definen su enorme complejidad
y que pueden ser explicitadas por el cientifico social, entre otras: sen-
tido de la realidad, estructuracién espacial y temporal, sin contar con
la tematizacién de cdmo se produce la apropiacion del conocimiento
en este mundo social. En otras palabras, el trabajo fenomenolégico
consiste en mostrar de un modo riguroso cémo se construye la ex-
periencia social y su ordenamiento en esquemas*.

Schiitz -siguiendo la perspectiva diltheyana y weberiana desarrollada
por las ciencias sociales y las indicaciones de la fenomenologia hus-
serliana- propone que los seres humanos no somos seres individuales
y no nos encontramos solos en el mundo, éste esta lleno de objetos
y sujetos, donde compartimos con otros seres vivos, y mas ain, com-
partimos con Otros semejantes a nosotros: “Unicamente en el mundo
de la vida cotidiana puede constituirse un mundo circundante, comin
y comunicativo. El mundo de la vida cotidiana es, por consiguiente,
la realidad fundamental y eminente del hombre”3. Habria que evitar
empero el equivoco de que al tratar de la actitud natural y del sentido
comdn, que es algo que todos hemos desarrollado para vivir, estaria-
mos hablando de un fenémeno simple. Esta complejidad del mundo
de vida cotidiano radica en el riguroso tratamiento que Schiitz hace
del mundo social. Este mundo compartido no se compone solo de
las sensibilidades subjetivas, es decir, de lo que reciben los sentidos
propios, este mundo no alude solo a sensaciones visuales o tactiles,
separadas o al mismo tiempo, sino que se compone de interpretacio-
nes realizadas por los sujetos de estas sensaciones. En este sentido,

33 Tbidem, pag. 171.
34 H)iclem, péags. 108 y ss.
35 SCHUTZ, Alfrecl; Las estructuras del mundo de la vida, pag. 25.
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estaremos hablando siempre de la forma en que el sujeto interpreta
su mundo circundante, de los elementos que condicionan y hacen
posibles estas interpretaciones y las acciones llevadas a cabo en él,
para mantenerlo o para cambiarlo.

La descripcion minuciosa de los procesos que permiten a un hombre
comprender los pensamientos y las acciones de otro es requisito
fundamental de la metodologia de las ciencias sociales empiricas.
El asunto de cdmo es posible una interpretacion cientifica de la ac-
cion humana puede ser resuelta Gnicamente si antes se dilucida de
manera adecuada cémo puede el hombre en la actitud natural de la
vida cotidiana y el sentido comin, comprender la accién de otro. Es
evidente que en la rutina de la vida cotidiana no se interpretan las
acciones de los sujetos de acuerdo con las reglas cientificas de pro-
cedimiento y canones académicos de objetividad. Sin embargo, son
esas interpretaciones ingenuas y pre-cientificas las que constituyen
el tema de estudio de las ciencias sociales, incluso el especialista en
ciencias sociales se enfrenta con una realidad donde su estructura se
origina con las construcciones y tipificaciones subjetivas de sentido
comdn. Por lo tanto, la descripcién del modo en que se constituyen
estas construcciones y tipificaciones es un paso que debe anteceder a
la discusion de la indole de las construcciones cientificas propiamente
dichas, y de los procedimientos por los cuales las ciencias sociales
interpretan la realidad social. En este sentido, “la construccion de las
categorias y modelos de las ciencias sociales se basan en la experiencia
de sentido comin, precientifica, de la realidad social”.

La descripcion de la constitucion de la realidad social en la actitud na-
tural de la vida cotidiana exige un método que no es el de las ciencias
sociales basadas en las ciencias empirico-objetivas ni el del sentido
comun. Para el especialista en las ciencias sociales, los procesos cons-
cientes de otros hombres son construcciones cognoscitivas obtenidas
mediante procesos de tipificaciones, y elegidas segln los criterios
de significatividad inherentes al problema cientifico en estudio. En

36 SCHUTYZ, Alfred; La construccion significativa del mundo social, pag. 33.
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cambio, en la vida cotidiana, cuando comparto experiencias con mis
semejantes y actdo sobre ellos impulsado por motivos pragmaticos
comunes, encuentro listas las construcciones y presupongo que puedo
captar los motivos de mis semejantes y comprender adecuadamente
sus acciones para todos los fines practicos. Es muy improbable que
dirija mi atencion a los diversos estratos de sentido sobre los que se
basa mi comprensién de su conducta.

“Con el fin de explicar la estructura del mundo social es preciso diri-
gir la atencion a aquellas experiencias en las que se hace accesible la
conciencia de otro hombre, ya que en ellas se basan las construcciones
mediante las cuales son interpretados sus motivos y acciones. Son jus-
tamente esas experiencias las que, por diferentes razones, siguen sien-
do presupuestas en la vida cotidiana y en las ciencias sociales”3’.

A partir de la vinculacién entre las interpretaciones que nos llevan a
comprender el mundo y los otros sujetos con la accién, deviene la
conclusién de que es en el mundo del sentido comin donde se desa-
rrolla la accién e interaccién social. Sin embargo, el mundo del sentido
comn se autodefine por su pre-reflexividad, es decir, es tipico que se
presuponga. Las estructuras que los componen pasan desapercibidas
para el sujeto mismo, ni son evaluadas o reflexionadas cominmente
por los que viven en el seno del sentido comdn. Justamente, el mundo
del sentido comn se define porque no es reflexionado por el sujeto,
es un sustento incuestionado (pero cuestionable) donde se asienta lo
comdn y lo tipico. De esta forma, el sujeto desde el sentido comun
actda en él y lo interpreta por medio de tipificaciones mediante las
cuales reconoce un mundo social, otros sujetos semejantes a él, unos
mas proximos, otros mas anénimos; etc.

En todo caso, la interpretacién del mundo a partir del sentido comun
no es igual para todos, y de esta forma, no todos los sujetos se relacio-
nan intersubjetivamente de la misma manera y no deciden y realizan
acciones iguales y con los mismos fines. En este sentido, el examen
del mundo del sentido comin exige la definicion de los elementos

37 ﬂ)idem, pag. 33.
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que condicionan la interpretacién de los sujetos y especialmente la
forma en que se distribuye y se aprehende el conocimiento respecto
del mundo circundante, natural o social. Estas condiciones a priori
permiten la existencia de un mundo del sentido comdn, y al mismo
tiempo condicionan las relaciones entre los sujetos y las acciones que
éstos deciden realizar.

Schiitz postula que las ciencias sociales no escapan a estas dificultades
de la tematizacion del mundo de la vida cotidiana: “todas las ciencias
sociales presuponen la intersubjetividad del pensamiento y de la ac-
cién. Que existen nuestros semejantes, que los hombres actGan sobre
los hombres, que es posible la comunicacién por medio de simbolos y
signos, que los grupos y las instituciones sociales, los sistemas legales y
econdmicos, etc., son elementos integrantes de nuestro mundo vital,
que este mundo vital tiene su propia historia y su relacién especial
con el tiempo y el espacio, son todas estas nociones que explicita o
implicitamente constituyen elementos fundamentales para la labor
de todos los especialistas de las ciencias sociales”38. La elaboracion
de una sélida teoria sociolégica requiere centrarse en la explicacion
de aquello que es presupuesto en el modo en que los actores crean o
construyen su realidad social. Los aportes fundamentales de este autor
para el concepto del Mundo de la Vida se centran principalmente en
la descripcién de las caracteristicas y componentes del mundo del
sentido comun.

4. El Acervo de Conocimientos a Mano: Tipificaciones y Recetas

La realidad de la vida se caracteriza particularmente porque el individuo
posee y dispone en cualquier momento de un acervo de conocimien-
to a mano, ademas, este stock de conocimiento esta integrado por
tipificaciones y recetas de accién del mundo del sentido comun. Si
ahondamos en todos los conocimientos que el sujeto posee y hacen
posible su accién en actitud natural, pero lo central es la existencia
de varios elementos que nos son familiares, y que no constituyen un

38 SCHUTZ, A]frcc]; Los prol?/emas de la realidad socia/, pégs. 124-125.
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tema de reflexiéon en nuestra vida; en términos practicos, los seres
humanos no nos sorprendemos por la existencia de arboles, piedras,
perros, nubes, etc., siempre y cuando se apeguen a las caracteristicas
que identificamos como familiares.

De forma contraria, lo que llamaria nuestra reflexién por un lado son
los objetos y sujetos nuevos a nuestra experiencia o bien los elementos
que reconocemos como familiares pero con caracteristicas que no co-
rresponden a dicha imagen de familiaridad. Como se hace evidente, la
cantidad de cogniciones respecto de lo familiar o tipico del mundo del
sentido comdn se acumula formando un gran stock de conocimiento
al que el individuo accede constantemente y que le permite actuar en
el mundo del sentido comdn sin tener que problematizar todos los
elementos que aparecen ante su conciencia. El acervo de conocimiento
a mano se expresaria entonces como un “esquema de referencia”, al
que pertenece el “conocimiento de que el mundo en el que vivimos
es un mundo mas o menos bien determinado, con cualidades mas o
menos definidas, entre los cuales nos movemos, que se nos resisten
y sobre las cuales podemos actuar”.

Schiitz afirmara, consecuentemente, que el conocimiento del sentido
comun que tiene del mundo el individuo es un sistema de construc-
ciones de su tipicidad, es decir, el conocimiento al que antes nos
referiamos permite que el sujeto sitle los objetos que pertenecen a
este mundo no aislado sino dentro de un horizonte de familiaridad.
Este horizonte tipico “se presupone hasta nuevo aviso como el acer-
vo incuestionado —aunque cuestionable en cualquier momento- de
conocimiento inmediato”“°.

De esta forma, el acervo de conocimiento a mano se conforma esen-
cialmente de tipificaciones que provienen de la experiencia anterior
y que ignoran los rasgos individuales y particulares y se centran en
las caracteristicas genéricas y homogéneas y recetas de accién. Las
tipificaciones no son mas que generalizaciones de las caracteristicas

39 SCHUTYZ, Alfred; La construccion signiﬁcativa del mundo social, pag. 38.
40 H)i(lem, pag. 38.
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particulares de un objeto a todos los otros similares a él, “lo que
se experimenta en la percepcion real de un objeto es transferido
aperceptivamente a cualquier otro objeto similar, que es percibido
simplemente como del mismo tipo”#', de esta forma, las tipificaciones
no son constructos cerrados, sino que se amplian constantemente de
acuerdo a la experiencia de cada sujeto.

Todos los elementos que percibimos desde nuestro mundo son ca-
tegorizados en tipificaciones, sin embargo, algunos de estos objetos
percibidos poseen caracteristicas particulares para nosotros que
encierran algin grado de significatividad, por lo tanto aunque son
generalizadas dentro de un conjunto de tipificaciones sabemos que
contienen algunos rasgos que la hacen especial.

Schiitz alude a las recetas de accidn, las cuales son entendidas como
tipificaciones que sirven para comprender o controlar aspectos de la
experiencia. Las recetas tienen relacién con las acciones (las tipificacio-
nes se relacionan mas con las personas y objetos), en este sentido, los
sujetos las utilizan para poder controlar las cientos de acciones cotidianas
que se realizan a diario; esto se cristaliza en ciertas acciones aprendidas
socialmente y permiten respuestas satisfactorias del sujeto frente a las
probleméticas cotidianas; todos los dias utilizamos estos conocimientos
para poder desenvolvernos en nuestro mundo cotidiano, y de la misma
forma que las tipificaciones, las recetas pertenecen al conocimiento del
sentido comdn (de la misma forma se aprenden y se utilizan). Ejemplos
de estas acciones son la mayoria de nuestras actividades diarias, desde
levantarnos hasta dormir, en resumen, las recetas pueden ser formuladas
en otras palabras como habitos culturalmente aprendidos.

5. La Determinacion Historico-Contextual: La Situacion
Biografica y las Coordenadas de la Matriz Social

El mundo del sentido comin se estructura a partir de mi realidad
inmediata, de mi aqui y mi ahora, lo que posteriormente desarrollare-
mos como matriz social, pero a pesar de esta determinacion de dicha

4 SCHUTYZ, Alfred; La construccion signiﬁcativa del mundo social, pag. 39.
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matriz la realidad del sentido comdn nos es dada a través de formas
culturales e histéricas en un transcurrir de cada vida Unica. Es a partir
de la experiencia biogréfica que el sujeto transpone los elementos del
mundo y los hace parte de su mundo, haciendo que cada experiencia
no sea anénima, sino que sea perteneciente a su historia de vida.

Nacemos en un mundo donde poseemos experiencias particulares
Unicas, y otras que compartimos con el resto, desde nuestros circulos
mas directos a otros que nos marcan indirectamente. El conjunto
de estas experiencias conforma mi biografia, y esta combinacién de
elementos, tan diversos y en distintos grados de proximidad y exclu-
sividad, hacen a este fragmento de experiencia, mi experiencia, Unica.
Durante mi fragmento de vivencia, mi socializacion se lleva a cabo,
se producen diversos aprendizajes a partir de mi familia, mis pares,
el contexto sociocultural en general, que van entregando al sujeto
elementos que permiten que éste se sitde en el mundo, reconozca los
elementos que deben sernos familiares y aquéllos que no.

A partir de esta determinacién histérico-contextual cada persona va
interpretando su vida en torno a los intereses que posea y a la perspec-
tiva de su foco de atencion, es decir, sus deseos, motivos de accion,
compromisos religiosos, ideolégicos, politicos, morales, etc. Puedo, a
partir de toda la informacién entregada e interpretada a partir de mi
experiencia en el mundo, diferenciar qué elementos de éste se en-
cuentran a mi alcance para actuar sobre ellos y aquellos que no puedo
controlar ni manejar; en resumidas cuentas, mi biografia permite que
pueda ubicar el escenario de mis acciones, interpretar las posibilidades
de éxito y fracaso y enfrentar sus desafios. En palabras de Schitz,

“En cualquier momento de su vida diaria, el hombre se encuentra en
una situacién biograficamente determinada, vale decir, en un medio
fisico y sociocultural que él define y dentro del cual ocupa una posi-
cién, no sélo en términos de espacio fisico y tiempo exterior, o de su
estatus y rol dentro de un sistema social, sino también una posicion
moral e ideoldgica”42.

42 H)i(iem, pag. 40.
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La interpretacion de la situacién actual del sujeto es determinada por
su biografia, es de esta forma que las personas determinan su ubicacion
espacio-temporal, descubren sus capacidades y limitaciones respecto
de lo que pueden o no pueden hacer sobre o en el mundo. El factor
primordial al momento de interpretar nuestra realidad es justamente
esta ubicacion, mi posicién en el espacio y en el tiempo. A partir de
esta ubicacion decido y estructuro un orden de prioridades y significa-
tividades, ordeno los elementos significativos del mundo en fenémenos
marginales que no merecen mayormente mi atencion en relacién con
lo que es central y que si es parte de mis prioridades. De esta forma,
mi aqui y mi ahora orientan mis acciones y el ordenamiento y estruc-
turacion del significado que le asigno a ciertos objetos o fenémenos,
estos son mis ejes para situarme y orientarme en el mundo social, son
las coordenadas de la matriz social. Es ademas el punto de origen de
todas mis perspectivas de accion, es decir, desde el aqui y el ahora el
sujeto proyecta su accion mediante la imaginacion.

Sin embargo, aunque el sujeto oriente sus perspectivas de inter-
pretacion y accién desde sus coordenadas subjetivas, se encuentra
inmerso en un mundo que no le es privado, por el contrario es social,
es intersubjetivo. Esto pone de manifiesto la necesidad de desarrollar
el tema de la realidad social intersubjetiva.

La accion en el Mundo de la Vida cotidiana

Schiitz es bastante claro al momento de definir lo que entiende por
accion, literalmente:

“el proceso por el cual un actor, en la vida cotidiana, determina su
conducta futura después de haber considerado varios cursos de accién
posibles. Con el término accion designaremos la conducta humana
como proceso en curso que es ideado por el actor de antemano,
es decir, que se basa en un proyecto preconcebido. Con el término
acto designaremos al resultado de este proceso en curso, es decir, la
accion cumplida”*3.

43 H)idem, pag. 86.
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La accién es siempre un ejercicio consciente. Esto implica que antes de
la accién hay una decision previa, ya sea la mas basica que es decidir
entre actuar y no actuar. En este sentido, antes de realizar la accion
proyectada es de esperarse que el sujeto haya tomado ciertas determi-
naciones como el escoger el mejor de todos los cursos de accion (evi-
dentemente el juicio evaluativo depende de la perspectiva del sujeto
que va a actuar). Por sobre todo, lo esencial es distinguir a la accion
como un proceso predeterminado, no casual, planeado y consciente
mediante el cual el actor intenta provocar un efecto determinado
previamente, ya sea cambiar algo en el mundo o mantenerlo.

El acto es el resultado explicito de la accién, o sea, requiere que esta
se haya llevado a cabo en el mundo real, salga de la mera proyeccion.
A partir de esto podemos hacer una primera diferenciacion entre los
distintos tipos de acciones, por una parte podemos encontrar las ac-
ciones latentes, y por otro las acciones manifiestas. Las primeras son
acciones que no poseen una expresion concreta en el mundo, por lo
que solo se desarrollan como procesos de la conciencia, una accion
de este tipo puede ser, por ejemplo, la resolucién de un problema en
la mente. A diferencia de estas acciones, las acciones manifiestas si
poseen una expresion clara en el mundo externo.

La caracteristica mas importante de las acciones es que ellas estan
dotadas de un propésito, es decir, la intencionalidad de las acciones
es fundamental. Debe existir un querer hacer para que la accion
como tal se realice. Esto puede no quedar muy claro en la definicion
de las acciones latentes. No toda proyeccion esta dotada de sentido,
por lo que los proyectos que se desarrollan solo en la mente y no se
concretan efectivamente son solo proyectos y no acciones. Para que
la accién latente se constituya en una accion como tal es necesaria
una intencionalidad tras ella, es decir, que el proyecto se transforme
en un propdsito. Evidentemente este problema no se vislumbra en la
accion manifiesta, esta siempre tiene claro su proposito.

Como ya lo indicamos, las condiciones que determinan la accion
estan relacionadas con las decisiones que tome antes de actuar, y en
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este sentido, la primera determinacion a tomar es si llevar a cabo la
accion o no. La omisién puede tener consecuencias y producir efectos
sobre el mundo, es decir, el hecho de decidir no actuar finalmente
también es una accion en la medida que tenga un propdsito, en otras
palabras “puedo provocar un estado futuro de cosas no interviniendo.
Tal abstencion proyectada de la accién puede ser considerada en si
misma como una accion”*4.

En resumidas cuentas, lo fundamental que debemos tener en cuenta
para comprender la accién en el Mundo de la Vida cotidiana tiene que
ver con dos cosas: en primer lugar con la proyeccién de la accién, y
en segundo lugar son los motivos que determinan la accion.

6. Proyeccion de la Accion

La accién siempre esta dotada de un propésito, es decir, la accién
tiene sentido en cuanto es premeditada y planificados sus resultados.
En este sentido, la accién exige una reflexién minima que permite al
sujeto decidir entre el curso de acciéon mas efectivo para el logro de
un resultado esperado. Esta reflexion previa a la accion es imaginada
en la mente del sujeto, es similar a un ensayo teatral en la imagina-
cién, donde se contemplan las diferentes lineas de accién para lograr
un objetivo; como dice Schiitz: “es un experimento consistente en
efectuar combinaciones diversas de elementos seleccionados de los
habitos e impulsos para discernir cdmo seria la accion resultante si se
emprendiera”4°.

La proyeccion consiste, de esta forma, en la anticipacion realizada
por la mente a través de la imaginacién de la accion deseada; antes
de actuar, debo planear cada paso de mi accién con el fin de encon-
trar la manera mas efectiva de lograr el objetivo, “debo visualizar el
estado de cosas que serd producido por mi accién futura, antes de
esbozar cada paso de mi accion futura, del cual derivara dicho estado
de cosas”“S.

44 Ihitlem, pas. 86.
48 H)iclem, pag. 1.
46 H)idem, pag. 87.
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Siendo rigurosos con las definiciones expuestas en parrafos anteriores,
lo que se anticipa no es la accién misma, sino el acto que provocara el
estado de cosas proyectado; debo, antes de realizar la accion, situarme
en el futuro perfecto (imaginario) donde la accion ya se ha realizado y
se ha logrado el objetivo, y de esta forma reconstruir los pasos aislados
de la accién que provocaron los resultados esperados.

Esta proyeccion del futuro perfecto se fundamenta particularmente
en los actos realizados anteriormente y de los cuales ya tengo expe-
riencia y han sido aprehendidos tipicamente, es decir, en recetas de
accion, determinadas principalmente por mi situacién biograficamente
determinada. Debemos aclarar en todo caso, que ninguna accién se
muestra desvinculada de otra, siempre existe un horizonte de accién
familiar al sujeto, esto surge a propésito de la determinacién de la ex-
periencia biogréfica en los horizontes tipicamente familiares, efectuar
o reefectuar una accién expresa un arraigo de las tipificaciones en el
sentido comun, es decir, las acciones que reconocemos como tipicas
forman parte de nuestra estructura de recetas tipicas de accion, y por
lo tanto también de nuestro acervo de conocimientos a mano.

En otras palabras, las acciones arraigadas a nuestro conocimiento del
sentido comun se expresan en formulas donde el sujeto sabe que en
circunstancias tipicas y haciendo determinadas acciones tipicas se
logran resultados tipicos. En definitiva, podemos decir que la proyec-
cién de la accién depende fundamentalmente de dos cosas, por una
parte mi situacion biogréfica y por otra mi acervo de conocimientos
a mano.

Los motivos para y porque

Schiitz se interesa principalmente por la accion social, por la interpre-
tacion subjetiva que el actor le asigna a la accion, pero esta interpre-
tacion subjetiva del sentido de la accién es vista como una tipificacion
del sentido comln, concretamente, la manera en que los sujetos
interpretan en la vida diaria su propia conducta y la de los demés. En
este sentido, los seres humanos interpretan el mundo social siempre
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dotado de sentido, es decir, los actos de las otras personas siempre
son interpretados como dotados de sentido y proposito.

La tipificacién actla en esta parte de la interpretacién de la accién
como dotada de sentido cuando visualizamos los actos de los otros
como actos propiamente humanos (lo que quiere decir que sus actos
tienen sentido tanto para él como para mi), y particularmente porque
no sélo lo presupongo yo, sino que mi interlocutor (o interlocutores)
también lo presuponen; de esta forma, esta tipificacion hace posible
la intersubjetividad.

Ya que toda accién esté siempre dotada de sentido, asumimos en-
tonces que es el actor el responsable de dar sentido a sus acciones
y actos, por lo tanto es el propio actor quien define este sentido y
quien define la situacién de la cual forma parte; en este sentido, la
situacién es problema suyo, y no de quien interpreta sus acciones. Esta
definicion de la situacion en la que se encuentra el actor es puramente
subjetiva y corresponde (como a estas alturas ya resulta familiar) a su
situacion biogréficamente determinada; a partir de esta definicion de
la situacion el actor estructura su realidad social y finalmente actda
en el mundo social.

Ya vemos como el actor asigna significados subjetivos a sus actos a
partir de la definicién de la situacién que da origen a los planes de
acciéon y que permite la tipificacion de las interpretaciones de los
actos de los demas sujetos. Nos encontramos ahora ante una nueva
dificultad, esta vez para definir los motivos detras de las acciones; esto
se debe a que comlinmente el motivo es empleado con una Unica
definicion cuando en realidad es un término equivoco; a partir de esta
constatacion, Schiitz distingue entre dos tipos de motivos, por una
parte estan los motivos para y por otra los motivos porque.

Los motivos para podrian definirse en pocas palabras como las razones
por las que un sujeto emprende acciones para alcanzar un objetivo en
el futuro, por lo que existen solo si la accion se realiza. Estos motivos
son subjetivos, forman parte de la conciencia profunda y como tales
son inaccesibles tanto para el investigador como para el sujeto. Los
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motivos para implican objetivos y fines que se procura lograr, en pa-
labras de Schiitz, “aqui motivo significa el estado de cosas, el objetivo
que se pretende alcanzar con la acciéon”#’.

El motivo para, entonces, constituye el acto proyectado, el estado de
cosas previamente imaginado y que debe ser producido por la accién;
en este sentido, el motivo para no produce la reflexién imaginaria de
proyectar los resultados de los actos, sino que motiva el hacer mismo,
el realizar definitivamente la accién, convertir el proyecto en acto.
Decimos que el motivo para es subjetivo porque “se refiere a la expe-
riencia del actor que vive en el proceso en curso de su actividad”“®, el
motivo para significa para el actor lo que él tiene realmente en vista
y que finalmente da sentido a la accién que cumple.

Mientras tanto, los motivos porque se relacionan basicamente con las
razones pasadas para justificar la conducta actual, y a diferencia de los
motivos para, son objetivos, como lo aclara Schiitz, “desde el punto
de vista del actor, el motivo porque alude a sus experiencias pasadas.
Estas experiencias lo han llevado a actuar como lo hizo. Lo que esta
motivado, en una accién del tipo porque, es el proyecto de la accién
misma”“. Los motivos porque se basan en la predisposicién psiquica
de los antecedentes biogréficos y el ambiente donde el sujeto define
su situacion, y por esto son objetivos para el observador, “que debe
reconstruir, a partir del acto realizado, o sea a partir del estado de
cosas creado en el mundo externo por la accién del actor, la actitud
de este ante su accion”°.

7. Conclusiones

El concepto Mundo de la Vida cotidiana aparece siempre en la obra
de Schiitz referido al mundo de vida cotidiana que se caracteriza sien-
do un mundo intersubjetivo, compartido, donde conviven distintos
sujetos, distintas subjetividades que van re-articulando experiencias

1 H)idem, pag. 88.
48 I})idem, pag. 890.
49 H)i(lcm, pag. 88.
80 [bidem, pag. 89.
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contextualizadas. Pero este mundo social —a diferencia de la re-apro-
piacion tematica que hacen las ciencias sociales— es pre-reflexivo, es
decir, actGa en un nivel de conocimiento de sentido comun, donde los
elementos cognitivos que lo integran son parte de una matriz de co-
nocimientos que llamamos experiencia del sentido comdn, y que esta
al alcance de todos los sujetos aunque diferenciada socialmente.

El anélisis de esta experiencia contenida en la actitud natural del mun-
do requiere configurar una propuesta tedrica donde Schiitz destacara
principalmente la reflexion tanto de la forma significativa que asume el
lazo social y el rol especifico de la intersubjetividad como acerca de las
diversas formas de accion. En este sentido, la concepcion de Schiitz del
mundo del sentido comln —que es propia del &mbito de las ciencias
sociales— se acerca a las nociones husserlianas del Lebenswelt, de la
significacion (Sinn) y de la experiencia (Erhfarung). Pero en su obra
tomara varias proyecciones diferentes en cuanto ahonda en el sentido
social de dichas relaciones. Se mantienen elementos coincidentes,
para ambos autores el Mundo de la Vida (cotidiana) se caracteriza
principalmente por ser un mundo previo, por su pre-reflexividad y
por ser el escenario histérico donde se desarrolla la cuestion de la
intersubjetividad.

La caracteristica pre-reflexiva del mundo de la vida cotidiana tiene
como consecuencia la presuposicion de todos los procesos y fenéme-
nos que ocurren en este mundo, es decir, estos no se presentan a la
conciencia del sujeto de una forma problematica, por el contrario, los
elementos que conforman este mundo son familiares y tipicos a los
sujetos. En este sentido, el sujeto mantiene siempre a su disposicion
un stock de elementos de conocimiento familiares que permite situar
su realidad de acuerdo a lo que es tipico o no para él.

Sin embargo, los elementos que salen de esta tipicidad, es decir que
presentan caracteristicas y rasgos que no son familiares para el sujeto
si se presentan de forma problemética a la conciencia de éste, ya que
no encajan dentro de la estructura de tipificaciones legada cultural-
mente a través de la socializacion. En este sentido uno de los mayores
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aportes de Schiitz a nuestra comprension del concepto de Mundo de
la Vida tiene que ver con la determinacién histérica contextual de la
biografia; los elementos relevantes de la historia biogréfica del sujeto
son en realidad los que determinan la estructura de tipificaciones y de
acciones tipicas o reelectas, es decir, la contextualizacion y las diferen-
tes motivaciones que el sujeto puede tener para proyectar y actuar en
el mundo, ademas de relacionarse con otros estan determinadas casi
en su totalidad por las experiencias pasadas. Esto es fundamental para
la comprension de laimportancia del eje temporal en la determinacion
de la conducta del sujeto, tanto el pasado como el futuro son funda-
mentales en la obra de Schiitz en cuanto hacia atras encontramos los
antecedentes, los motivos porque de la accién, mientras que al mirar
hacia el futuro visualizamos la proyeccién de estos motivos para, que
se cristalizan en actos futuros.

El estudio de la intersubjetividad en la obra de Schiitz es fundamental
para comprender los diferentes matices de las relaciones entre los
sujetos. Una vez mas el plano temporal es de primordial importancia
para el anélisis de las relaciones indirectamente vivenciadas a través
de la historia con nuestros antepasados y a través de la imaginacion
proyectiva con nuestros sucesores. De central relevancia es la relacién
presente entre nuestros contemporaneos y nosotros. De esta relacion
se nutre el mundo intersubjetivo, donde el intercambio de flujos de
conciencia en la relacién cara a cara permite construir un mundo
social que hace posible todas las formas de intercambio social y la
acciéon misma.

Finalmente, el andlisis de la accién por parte de Schiitz integra las
caracteristicas anteriormente vistas, en cuanto a la determinacion de
la biografia y de las tipificaciones al momento de llenar de sentido
la accién. El actuar conforme a fines implica necesariamente llenar
de sentido dicha accién, por lo que nos alejamos de la perspectiva
del actuar azaroso o sin sentido y abordamos cualquier actividad en
el mundo del sentido comln desde un punto de vista comprensivo
interpretativo.
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Nuevamente la situacion biograficamente determinada es fundamen-
tal para comprender las motivaciones del sujeto, y en este sentido,
sacamos el andlisis de la accion del relativismo subjetivo, si bien es
el propio sujeto quien da sentido a las acciones y quien decide los
caminos a seguir para actuar, si hay un contexto biogréafico que de-
termina el cdmo se define la situacion por parte del sujeto, todo en
base a conocimientos tipicos socialmente distribuidos a través de la
socializacion. Finalmente, la distincién entre motivos para y motivos
porque enriquece mucho més el andlisis de la acciéon en el mundo del
sentido comdn, y nos obliga a plantearnos preguntas acerca de las
motivaciones objetivas (contextuales) que determina la proyeccion
de los estados de cosas deseados y los impulsos subjetivos que llevan
a su concrecion.

En la perspectiva de Schitz es fundamental explicitar las diversas for-
mas de encarar la comprension de las significaciones del mundo social.
Nos parece que su esfuerzo es productivo en cuanto permite precisar
una cuestion epistémica respecto de la experiencia en su sentido social,
que vaya mas alld del empirismo prevaleciente en muchos enfoques
de las ciencias sociales y humanas. Seguimos en este punto, a Bolnow
quien indica “...que el concepto de experiencia no es tan univoco
como aparece en la perspectiva empirista, sino que requiere una
clarificacion radical”s'. En este sentido, el aporte de Schiitz es haber
entregado pistas para las investigaciones actuales que buscan hacer
avanzar la cuestion de la experiencia (Erfahrung) como un elemento
constituyente del modo humano de aprehenderse en el ser.

Aunque la experiencia ha sido releida por las teorias sociales heredadas
a partir de sus propias tensiones internas, como una categoria prime-
ramente elaborada por matrices fenomenistas, es decir vinculada a
una determinada concepcién del conocimiento sensorial, ésta ha sido
madurada por la incorporacién de las matrices histérico-sociales. La
fenomenologia de la social conduce a superar un mero conocimiento
psicolégico sensorial, sentando las bases de una comprension episté-

ol BOLNOQY, Otto; Introduccion a la ﬁ/osoﬁ'a del conocimiento, Ed. Amorrortu, Buenos Aires,
1980, pag. 142.



EL MUNDO DE LA VIDA Y LA FENOMENOLOGIA SOCIOLOGICA DE SCHUTZ

mica de la experiencia en el conjunto de las dimensiones praxicas de
la vida social y humana.

En este sentido, el aporte de Schitz es consistente con el debate
epistémico contemporaneo ya que nos entrega pistas relevantes de
un enfoque post-empirista de las ciencias humanas y sociales. En su
sentido mas productivo, su concepcion del Lebenswelt levanta la ade-
cuada critica a las simplificaciones y posiciones “ingenuas” propiciadas
por las diversas modalidades de las teorias racionalistas, empiristas
y criticistas del conocimiento de las ciencias sociales y humanas. Al
consolidar una posibilidad diferente de fundamentar el conocimiento
social permite superar los impasses y atolladeros del marco epistémico
para dar cuenta en un plano mas radical de la experiencia social.

Los aportes de las teorias post-empiristas estan en la base de las
nuevas tendencias hermenéuticas y criticas de las ciencias sociales e
histéricas que estan presentes en la teorias criticas actuales —al menos
en su formulacion habermasiana- acerca de la accion comunicativa,
la que reitera esta dimension previa. Lo que es esencial del aporte de
Schiitz es que existe un a priori ineludible en toda accién humana
social; por lo tanto, también en la investigacion cientifico-social: la
comunidad comunicativa o la intersubjetividad. El pensamiento esta
posibilitado por el lenguaje, que es radicalmente social e interper-
sonal. Por esto la accion sobre la naturaleza, objeto de las ciencias
naturales, presupone un sujeto cognoscente que lo es en comuni-
cacién con otros sujetos humanos. Esto significa que el ‘didlogo’ en
la comprension de las significaciones es la base de la ciencia social.
Analizaremos este a priori constitutivo en otro trabajo, lo que nos
desvelara aquellas condiciones universales de la posibilidad de la
comprension y de la explicacion cientifica (pragmatica universal)*2. En
este plano, el aporte de Schiitz contribuye a despejar la problemética
de la fundamentacién de las teorias cientificas de la sociedad, que
se han desplegado durante el siglo XX. Pero se abre por otra via el
problema de la des-fundamentacion, la que no puede desligarse de

52 MARDONES, J. M,; Filosofa de las ciencias humanas y sociales, Ed. Anthropos, Barcelona,
1984, pag. 318.
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sus dificultades para buscar un punto de partida incuestionable del
conocimiento histérico-hermenéutico®3.
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Resumen: El siguiente articulo trata sobre algunas ideas gnoseoldgicas
contenidas en el pensar de Francisco Castillo Avila. El autor da cuenta de
la historia de la filosofia a fin de hurgar en torno al tema del Mal, desde la
mirada occidental, pasando desde Sécrates hasta Paul Ricoeur, asumiendo
con ello la tradicién filoséfica que busca la inteligibilidad de la conciencia
pensante, y con ello establece las referencias para el conocimiento del mundo
fenomenoldgico. Bajo este sustrato, se revisa el problema del Mal, como cosa
disputada en cuanto a la problematica que literalmente se despliega a través
del tiempo con la fuerza o fragilidad argumentativa, que en materia filoséfica
forman parte del reconocimiento intelectual, ante las diversas manifestaciones
ontolégicas de “El Mal”.
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Abstract: The following article incorporates some gnoseological ideas found in
the thoughts of Francisco Castillo Avila. The author acknowledges the history
of philosophy in order to delve into the theme of evil from the western point
of view, starting from Socrates and moving onto Paul Ricoeur, while assuming
at the same time a philosophical tradition that looks for the intelligibility
of the thinking conscience and with it establishing the references for the
knowledge of the phenomenological world. Under this substrate, the article
covers the theme of evil, as something disputed in terms of the problem that
literally unfolds over time with the force or argumentative fragility that in
philosophical matter is comprised of the intellectual recognition, before the
diverse ontological manifestations of evil.
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1. Premisas y contextos en la introduccion

| Mal, desde luego no es una palabra bella, sin embargo, quien

haya inventado el término dej6 sefialado un bien, ya que

como todo juego del lenguaje y con el lenguaje, la filosofia
suele recorrer su territorio de elucubraciones expresando todo tipo de
creencias, de alli que nos hable de realidad, valores, conocimientos y
otras complicidades discursivas. De modo que abordar el problema del
Mal como cosa disputada, forma parte del juego de la metaforicidad
o como dirfa Patricio Pefialver? ante “la necesidad de analizar la con-
dicion tropoldgica (figuras, metaforas, metonimias, pero también tra-
ducciones, transferencias, errancia, envios) del lenguaje de la filosofia:
el juego de la metaforicidad en y bajo el texto filoséfico, y la clausura
del campo de la representacion (o del lenguaje como representacion)”
responde a una preocupacion ideolégica que permite identificar las
diversas representaciones que pueblan la historia de los discursos
legibles, bajo la mirada de Occidente, por lo que en la actualidad se
debe presentar la situacién dejando en claro dos perspectivas desde
donde es posible elaborar los discursos. Siguiendo la tradicion carte-
siana, desde el interior de la conciencia o bien siguiendo la tradicion
nietzscheana, fuera de la conciencia. El problema es quién y cémo
piensa el mundo y al mismo tiempo se percibe pensandolo.

La tradicién suele hablarnos de una actitud cientifica cognitiva, que
supone la distancia entre el sujeto que conoce y el objeto conocido. Tal
accion admite una condicién epistemolégicamente neutra, y aparece
como desligada de las propias cualidades sensibles de quien se enfrenta
al problema, y lo manifiesta bajo el paradigma del conocimiento lineal,
de manera que tal conocimiento puede aparecer como insuficiente o
saturado por sus propios principios l6gico-deductivos. De esta forma
sera a través del lenguaje, que las creencias y los paradigmas de base
estaran convocados desde una singularidad e individualidad, que les
permita ser auténomos. Por lo tanto, tal actitud cientifica, necesaria-
mente se ve forzada ante principios gnoseolégicos e ideoldgicos que

2 PENALVER GOMEZ, Patricio; La Desconstruccion En Las Fronteras De La Fi/osoﬁ'a, Ed.
Paitlés, Barce]ona, 1989, pag. 9.
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dejan en claro la posicién reduccionista, con la cual se debe contener
aquello que se propone y que debe descansar en torno a una légica
de identidad absoluta. Eso incluye el principio l6gico de no-contra-
diccién, el principio de identidad y el principio del tercero excluido,
caminos que Castillo Avila recorre permanentemente, a fin de abordar
el problema del Mal.

Desde el punto de vista de los analisis con que el lenguaje ha abordado
el tema, Castillo Avila s6lo da cuenta al modo de una réplica exacta,
de cédmo la filosoffa ha venido reflexionando al interior de su propio
discurso, es decir, utiliza un anlisis espontaneo de la representacion
del Mal como categoria aplicable a todas las convenciones que se esta-
blecen como campo de estudio, concentrando su uso en aquello que
esta ligado al movimiento propio de la representacion. Ante lo cual,
es posible reconocer el caracter recopilatorio de la obra y dilucidar, en
parte, el ser mismo de aquellas representaciones. Junto a lo anterior,
las palabras con que se interroga y a partir de las cuales se estable-
cen los elementos representativos, operan como elementos virtuales
del discurso que se relacionan con un origen absoluto de caracter
mitico, poniendo a todos en el mismo rango y en un mismo modo
de ser. Con ello, plasma a la manera de una comparacién horizontal
su propia preocupacion ideoldgica, cuyas marcas estan depositadas
tanto en el tipo de orden que plantea, como en el tipo de preguntas,
y con ello la densidad de sus similitudes, abarcando los limites que le
permiten transparentar una nocién conducente a la otra. Sin embargo,
tales preguntas confrontan un mismo nucleo de significacién, lo que
hace que su revision opere desde una cronologia extensa, a fin de ir
aportando a una razén fécil de descubrir y que se desenvuelve en el
nlcleo duro de las representaciones del problema en cuestiéon. No
obstante, olvida acercarse a tamizar su propia reflexién (se nota el
esfuerzo de cientificidad a la manera tradicional) al tiempo que se aleja
de los valores representativos en el uso del lenguaje y sus contextos,
supeditando el sentido o la representacion del problema a una sola
raiz, casi inalterable. Ante lo cual El Mal es un mecanismo, portador
de identidad y de diferencia, que puede llegar ser interpretado como
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soporte de la historia occidental. Gracias a €I, es posible introducirse
en la historicidad y espesor de la palabra misma, a modo de organi-
zador de lo que significa en las representaciones internas. Y con ella,
es posible desplegar tanto el envés sombrio de lo que aparenta, como
la visibilidad discursiva de aquellos que la utilizan, sirviéndose de ella,
para plasmarla en una elucubracién soberana.

Desde el punto de vista filoséfico, El Mal opera como una metéfora
de forma tal, que es algo mas que una téctica retérica, puesto que
la intencion final consiste en definir, al modo de una relacion estable
de contenido a continente, su propia existencia. El Mal es, aunque
en algunos casos, para que sea, debe dejar de ser. De lo contrario,
se utiliza alli un simple cambio de significante, desde el cual sélo es
posible utilizar el concepto para hacer referencia a otra cosa®.

Siguiendo a Jakobson, la metéafora se comporta como la similitud de
un referente que figura en la realidad descrita por otro referente, a
través del uso de la nominacién, por lo que El Mal es una palabra que
mantiene activos dos pensamientos distintos: el primero, en el marco
de un discurso que apela a una nueva pertinencia, fundada sobre la
semejanza de una redescripcién de la realidad; mientras que el se-
gundo, es un espacio cognitivo, que se obtiene, siguiendo a Ricoeur,
por la llamada identidad de la diferencia, que implica basicamente la
identidad de significados con permanencia de la diferencia.

Lo anterior, permite al pensamiento llevar a cabo un ordenamiento
de si, al tiempo que agrupa nominalmente lo que designa bajo la
nocién de Mal, con sus semejanzas y sus diferencias, ante lo cual, el
lenguaje utilizado se entrecruzara con diversos grados de concien-
cia, lugares comunes, situaciones utdpicas, sucesos reales que se
denominan como provenientes del concepto “El Mal” y con ello se
desata la elucubracion y el mito, o bien, el lirismo se hace presente,
envolviendo los mecanismos de abstraccién y los campos semanticos
de su denominacién.

3 En el sentido aristotélico, la nocién de trasposicién de parte del significado en términos de

integracion, por medio de una imagen.
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2. La Reinterpretacion de “El Mal” de Francisco Castillo Avila

“La reflexion en torno a la naturaleza Del Mal intenta responder a la
pregunta qué es El Mal. Sin embargo, esto equivale a dar por supuesto
que El Mal es algo en la realidad y sélo falta determinar su modo de
ser: ya sea una realidad necesaria, un ser o sustancia, un no ser, una
cualidad, un valor, una energia, etcétera.”™.

La revision que realiza Francisco Castillo Avila esta situada desde el
espiritu de cientificidad de la reflexién filoséfica, por lo tanto, gnoseo-
l6gicamente debe ser entendido bajo el marco de esas creencias, de
alli que levante un repertorio de preguntas que organiza para guiar
el tema: ;Qué es El Mal? ;De donde proviene? ;Se puede superar?
Para ello recorre la historia de la filosofia hurgando desde Sécrates
hasta Paul Ricoeur, a fin de dar cuenta cémo el tema es abordado y
asumido a partir de la razén teodiceica que realiza sus silogismos con
el Dios inacabado, en cuyo oscuro fundamento se hace cémplice del
Mal, déndole al hombre la libertad de elegir. Invirtiendo un tanto el
signo, la tesis agustiniana es la posibilidad humana de acercarnos a
la perfeccion y con ello El Mal se traslada hacia el interior de cada
uno, de forma que el alejamiento de la voluntad divina sea la causa
del Mal, en el hombre y no en Dios.

A lo anterior se le suma lo sostenido por Kant al establecer que El Mal
es una desviacion, debido al no respeto de la ley moral y a la pérdida
del amor hacia si mismo. Tal fragilidad de la naturaleza humana, estaria
presente en la actitud o ineptitud del libre albedrio, de modo que deja
entrever espacios de determinismo que llevarian a la naturaleza huma-
na a desgajar sus acciones fuera de la ley moral, que es el bien.

Nietzsche amplifica la idea, pero al mismo tiempo vuelve a poner en
tela de juicio que todo lo creado, e incluso el sentido de las cosas y el
sentido de lo humano, son dados sélo por el hombre, de alli que todo
bien o todo Mal provenga de esta mirada antropocéntrica.

4 CASTILLO AVILA, Francisco; El mal, una mirada desde la re)qexién ﬁ/oséﬂca, pag. 21.
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Jacques Maritain hara lo suyo siguiendo las premisas anteriores para
demostrar la inocencia absoluta de Dios, y con ello rescatar los axiomas
de Santo Tomas: La causa del Mal es un acto de la libertad humana
y El Mal moral es en el hombre y para el hombre. Bajo este orden
de cosas, Castillo Avila llega hasta Paul Ricoeur, quien plantea que la
experiencia del Mal sigue siendo una limitacién o fragilidad propia
del hombre, expresada en un lenguaje simbdlico; por ello, develar
El Mal no es otra cosa que un ejercicio hermenéutico que intenta
descifrar aquello que no es mas que una expresién connotacional
confesional ya que, y siguiendo a Ricoeur, la experiencia del Mal esta
en el lenguaje.

Todo lo anterior impone una primera observacion: es necesario edificar
el circulo de las interpretaciones a partir de un espacio ontolégico y en
este sentido la condicidn cartesiana es, sin lugar a dudas, una de las
mas fuertes, puesto que se hace necesario abordar la cosa disputada
desde lo que la cosa es, de forma que los pardmetros -y en este sentido
somos completamente cartesianos— seguiran siendo metafisicos. Tal
observacion no resulta menor al interior de un libro de filosofia, sobre
todo cuando se mezcla el pensamiento y la materia del pensamiento
con su propia extensién, puesto que el rigor exige delimitaciones. De
alli que el discurso levantado por Castillo Avila se sostenga en el plano
gnoseoldgico, pero guarde distancia de abordar la cuestion disputada
desde el angulo del conocimiento posible.

En este sentido, Castillo Avila aborda la cuestién disputada siguiendo
la linea de la historia de la filosofia, a la vez que hace un recordatorio
de las distintas éticas o actitudes filoséficas frente al Mal, por lo que
su recopilacién va desde Platon hasta Erich Fromm?; luego establece
algunas desviaciones del tema situandolo en el espacio de la religién o
mas bien de la religiosidad entendida bajo la perspectiva occidental (tal
vez sea alli el inico punto donde realmente tenga cabida el problema
del Mal como cosa disputada, de tal forma que la filosofia debe recu-

5 Castillo Avila da cuenta de los datos observados a partir de E/Banquefe de Platén para ”egar a

E/Arte JQ Amar C],S Erich F‘romm‘
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rrir a un inventario de culpas que le permitan trazar la linea divisoria
entre el orden ético, el cdsmico y el humano de la interpretacién de
aquello que estando ahi, se hace o se padece, bajo la nocién de la
culpa)® puesto que los alcances que hace al Taoismo obedecen a una
traduccion occidentalizada de esta forma de vivir en la armonia. Otro
tanto realiza frente a la religion Budista, occidentalizandola, puesto
que no se ajusta a la vision dialéctica que Occidente posee del Mal,
de manera que se hace incomprensible el ciclo in-definido de posibi-
lidades de reencarnacion.

Llama la atencién en Castillo Avila la nula mencién que frente a este
concepto poseen los pueblos vernaculos amerindios, de manera que
su elucubracién se mantiene siempre en el espacio del racionalismo
optimista con que la cultura dominante ha abordado este problema.
Por lo tanto es dable pensar al modo de Chatelet, a fin de esforzarnos
por resolver un problema propio que tiene que ver con el que piensa
aquello que estd pensando, como parte de un saber universal. En este
sentido “La demostracion luminosa de las Meditaciones Metafisicas
establece que todo conocimiento procede del conocimiento que
el sujeto tiene de su propia existencia y de su propia esencia, por el
hecho irreductible y primero de que es sustancia pensante, siendo el
pensamiento mismo inteleccién pura, intuicion de las ideas y de sus
conexiones necesarias, al margen del recurso a esas facultades como
son la sensacién y la imaginacion (asi el sujeto no se aprehende como
percibiendo porque se conoce en primer lugar como pensante); que el
Yo entiende su actividad de pensamiento como finita, como limitada
y que se imponga con la misma necesidad la idea de un Ser infinito,
creador y garante de la existencia y de la esencia del Sujeto, o sea, como
creador y garante de la Verdad; que en el ejercicio del pensamiento
el Yo se reconoce como formado de un entendimiento limitado y de
una voluntad infinita, que es ésta, fuente de actividad cognitiva, brinda
al mismo tiempo la ocasién del error, que, por eso, el método torna

6 La discusién propuesta por Ricoeur establece la distincién de cinco niveles discursivos acerca

el origen y la razén del Mal: El mito, la sabiduria, la gnosis, la antignosis y la teologfa, que ¢
&enomina, quel)ratla.
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a limitar el poder de unién entre las ideas que posee la voluntad en
la percepcién clara y distinta de las ideas y de sus conexiones por el
entendimiento; que la esencia de las realidades materiales, sensibles,
cuya existencia esta atestiguada por la fuerte inclinacién para creer
en ello que Dios la ha puesto en nosotros, es la extension y el movi-
miento; y que sus cualidades segundas —el sabor, el calor, el olfato,
etcétera— dependen tanto de esta esencia como de las disposiciones
corporales contingentes del sujeto perceptivo”’. Es dable recordar que,
de lo que es real en cuanto tal, o de lo que existe en cuanto existe,
forma parte del discurso ontolégico y lo constituye; en cambio, aquello
que es meramente mental y de las formas en que es posible conocer
como fenémeno mental, forma parte del estudio gnoseoldgico. Lo
anterior no es signo de olvido en Castillo Avila sino que esta presente
en el propio discurso de Ricoeur, que privilegia la teologia por sobre
la filosofia mezclando las fronteras de ambas disciplinas.

Volviendo a Castillo Avila, en su apartado “Las Doctrinas Generales sobre
el Mal”, recorre lo planteado por Leibniz, Schopenhauer, y Bergson, de
modo que las tesis de los mundos posibles se conjugan bajo la mirada
optimista del primero, el dolor c6smico con su pesimismo tragico
del segundo y la tesis de la perfectibilidad, planteada por Bergson
y su meliorismo, cuya teorfa se basa en la evolucién creadora como
tendencia de amor hacia el mundo®.

En el segundo capitulo, Castillo Avila da cuenta de los hitos en la
historia del pensamiento sobre el Mal, de manera que recurre a lo
planteado por la figura de Sdcrates, la Mitologia Tragica Griega y el
alcance ético de enfrentar los grados de conciencia, a fin de que el
hombre pueda orientarse por si mismo. La bisqueda del equilibrio
es también una de las preocupaciones del discurso nietzscheano,
aunque su vision gira al margen de la conciencia entre lo apolineo y

7 CHATELET, Frangois (Direccion); Historia de las Io[eo/og:’as, Tomo I, Capitulo I\% Segundo
Apartado, “La ialeo/ogr’u de la naturaleza”, Tercera Edicion, Ed. Premid, Puebla, México, 1990,
pag. 216.

El postulado de Henry Bergson, considerado como mejoramiento continuo permite alcanzar una
accién metafisica que impulsa al amor mistico.
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lo dionisiaco. Mas adelante, Castillo Avila da cuenta del pensamiento
prosaico del Mal en donde lo corpéreo es lo despreciable.

Luego establece una mirada sobre el pensamiento judaico como par-
te de una desobediencia, una rebelién con que se inicia el discurso
profético de la salvacién, y con ello el limite de la teologia cristiana,
es asf como a Castillo Avila no le queda mas camino que abordar los
espacios de la supersticién y da fe en el diablo, recurriendo a citas
del antiguo y nuevo testamento, para demostrarnos mediante el
imaginario poético aquello que es la sintesis del imaginario occidental
sobre el Mal. Dante Alighieri, Divina Comedia, siglo XIV, alli Infierno,
Purgatorio y Paraiso ponen en marcha la eternidad de las creencias
como lugares comunes en la cultura medieval de Occidente y a su
vez como punto de partida en los discursos literarios, que sacralizan
la nobleza y burguesia de un Sade.

En el plano de la literatura y el arte, la mirada que realiza el autor es
breve; al parecer por el valor desmesurado que le otorga al Marqués,
de manera que no alcanza a mencionar a otras vertientes del pen-
samiento franc6fono como lo son Rimbaud, Apollinaire, Baudelaire,
André Gidé, Bataille, para no decir nada de la corriente anglosajona,
desde la literatura en lengua alemana o inglesa, entre otras, de modo
tal que su acercamiento a las manifestaciones del arte y la literatura es
escueto, pues s6lo hace una somera menci6n a quien inicia la pandilla
de perversos, cuestion que irda mas alla del romanticismo y de todos
los ismos literarios posteriores. Talvez sea porque el autor concentra
su mirada en forma recursiva, interpretando la edad moderna bajo
las vertientes Kant, Nietzsche, para caer en la mirada contemporénea
bajo el influjo iconoclasta del sicologicismo, en donde su mentor,
Sigmund Freud, con la teoria de las tres almas (El Ello, el Yo, el Super
Yo) seran las fuerzas que tensionen las exigencias corporales bajo la
teoria sicoanalitica.

Mas adelante Castillo Avila rearticula los discursos de interpretacion
del Mal bajo las pistas de la cultura occidental, que pone su énfasis
no en el enigma sino en las decisiones y en los actos que dan cabida
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a lo excesivamente humano, pero siempre bajo el convencimiento
de la culpa, por lo mismo, aun cuando desde alli se da respuesta a
las preguntas de qué es y cudl es su origen, y se mantiene el estigma
fatal de aquello que en la légica de la guerra interna puede vencerlo,
por lo mismo el Mal sequira estando presente.

En el capitulo tercero se da cuenta de la filosofia de Paul Ricoeur, cu-
yas elucubraciones fenomenoldgicas se desgajan de la bisqueda de
sentido a partir de lo planteado por Jaspers y Marcel y los modos de
representacion de los significados asumidos desde el discurso filoséfico
de Husserl y en el campo préctico, la Fenomenologia de la Percepcion
de Merleau-Ponty, entre otros®.

La ontologia esbozada por Ricoeur, le permite encontrar una neutrali-
dad necesaria para la descripcion de los fenémenos, ya en el Hombre
Labil, aparece elaborada la que mas tarde sera conocida como la
Ontologia de la Desproporcién, y con ello dara inicio a las Estructuras
Formales de la Voluntad, al Método de Andlisis de los Simbolos y a la
Nocion de la Culpa. Lo anterior corresponde también a los titulos
con que Ricoeur entrega su camino filoséfico, debido al permanente
andlisis que desarrolla ante la obra de Freud, al tiempo que el capitulo
tercero, es un buen acercamiento a las etapas filoséficas de Ricoeur
y es posible desprender entre lineas, cdmo elabora su discurso de
la interpretacion en el juego del lenguaje hermenéutico, que como
todo buen filésofo, intenta alcanzar la lucidez del discurso racional y
nos propone pensar el problema del Mal a partir de la interpretacién
de los simbolos.

Cabe destacar que en el discurso recorrido por Ricoeur, éste pasa de
la hermenéutica general a la interpretacién de la evolucién de los
simbolos en el plano conceptual, a una hermenéutica de los simbolos
religiosos, refractados en la cosmovision judeocristiana.

Desde estas cuatro vertientes Ricoeur eshoza un método de (]cscripcién al estilo husserliano,
que confronta con lo propuesto por su maestro Gabriel Marcel y a quien le dedica su primera
obra: Filosofia de la Voluntad, proponicn(]o enellala Onto]ogia dela Desproporcién, la cual ira
desarrollando en sus obras posteriores hasta llegar finalmente -luego de un apasionado estudio
de la obra de Freud- a la formulacisn de su Hermenéutica.
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El cuarto capitulo trata, especificamente, sobre el modelo herme-
néutico planteado por Ricoeur' y su develamiento al problema del
Mal. Ontolégicamente Ricoeur establece el simbolo como punto de
entrada, de forma que la interpretacion del simbolo en rigor, mediante
su definicién no aporta nada que ya no haya sido dicho por linguistas
o por la filosofia del lenguaje, vale decir el simbolo en cuanto tal.
Sin embargo, la mirada dialéctica con que lo hace operar dentro del
lenguaje conceptual lo establece desde un punto de vista poético
(estamos usando su tercera categoria) de manera que se permite
decir que el auténtico simbolo tiene tres dimensiones que marcan la
amplitud y la variedad de las zonas en que emerge, y con ello rompe
la custodia del mito y del rito, y a través de la palabra en su condicién
poética que genera el simbolo auténtico del simbolo, proponiendo alli
su posible interpretacion, de paso deja abierta su contrainterpretacion,
ya que es dable pensar lo contrario. Los ejemplos que él otorga para la
mayor comprension del simbolo auténtico, se desgajan de las nociones
fundamentales judeocristianas, es por esto que los simbolos primarios
forman parte de la experiencia directa de la confesion aun cuando
Ricoeur sostiene que la comprension fenomenoldgica, hermenéutica
y filoséfica del simbolo es en si misma la primera comprensién del
simbolo por el simbolo; ya a éste le ha dado un rango interpretativo,
puesto que tal neutralidad ni siquiera opera en términos de lenguaje,
de manera que el simbolo es siempre simbolo de algo, aunque ese
algo sea su propia entidad, o sea, la condicién simbélica de simbolizar.
En este sentido, ya operaria en él una carga poética cuyos mdltiples
significados debieran ser abordados con el rigor gnoseoldgico, ya que
se intenta hacer una ciencia de la interpretacion, por lo que el segun-
do momento para la comprension del simbolo se aplica a su propia
nocién de simbolo verdadero y Ricoeur llega a ser majadero cuando
nos habla de que la labor de la filosofia es pensar a partir de lo que el
simbolo entrega, por lo tanto la razén filoséfica debe llegar a su clari-

10 Castillo Avila haba realizado con antelacion una resefia en torno al trabajo del Padre Eduardo

Silva Arévalo, Poética del Relato y poctica Teo]égica, Aportes de la hermenéutica filossfica de
Paul Ricoeur, en “Temps et Recit” para una hermenéutica teolégica, publicado por el Boletin de

Filosoffa de la Universidad Catslica Cardenal Silva Henriquez, afio 2001.
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dad, al lenguaje conceptual, a describir el enigma propio del simbolo.
No obstante, como ya habiamos sefialado anteriormente, establece
que todo auténtico simbolo tiene tres dimensiones que enmarcan su
extension y las diversas zonas dicen relacién con: lo césmico, lo onirico
y lo poético, ante lo cual en su primera dimensién, el simbolo no es
mas que un fragmento del cosmos que intenta traslucir ajustado o
no a las experiencias profanas o religiosas, de modo que la concep-
cién mas arcaica es instituirlo como algo que apunta mas alla de si
mismo; aunque Ricoeur, considera que todo signo no es un simbolo,
sin embargo, el auténtico simbolo manifiesta en si mismo una doble
intencionalidad, por ello cuando trata el problema del Mal, establece
que el simbolo del Mal es entendido como una mancha, como algo
opaco y no transparente, de manera que los simbolos primarios del Mal
se relacionan con expresiones que connotan un espacio confesional
del temor y de la angustia; el simbolo es por lo tanto, una infeccién,
un contagio. Alli el Mal es concebido como algo que se padece en la
relacion de lo fisico, de la enfermedad, del sufrimiento, de la muerte,
como un castigo que se paga por un orden violado; el Mal es una
impureza que afecta cual macula y que sirve de acicate para el temor
y en términos cristianos se expresa como el pecado, la atadura como
algo interior al hombre que opera de manera interna a su condicién.
Aun asi, el simbolo no pierde su caracter convencional en la perspectiva
judeo-cristiana y se ve representado en su caracter comunitario, por
lo que la accidn teoldgica se expresa bajo la modalidad del temor.
Asi es como se relaciona el hombre con Dios, y el hombre no podra
ver a Dios sin morir.

En la segunda dimensién del simbolo auténtico, cosmos y psiquis se
fusionan como polos de una misma expresividad. Lingisticamente
hablando, Saussure dira significante-significado, en cambio Ricoeur
nos dice que estamos al borde de una doble regresion que nos da
las pistas para el descubrimiento del espacio profético que a su vez
estaria al interior de aquel que utiliza el simbolo, por ello éste es una
guia para llegar al Ser, que a su vez interpreta al si mismo mediante
la segunda dimension del auténtico simbolo. Pero en este espacio ya
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estamos fuera de la mente, puesto que la interpretacion se subjetiviza,
de manera que el espacio de interpretacién debe ser asumido desde
lo otro, de alli la necesaria duplicidad; el simbolo no es lo pensado,
sino lo que ello significa. Por ello Ricoeur establece la hermenéutica de
la sospecha que se cumpliria aqui, en el alzamiento de las mascaras,
en la reduccién de las ilusiones, de tal forma que cabria dudar de la
conciencia que piensa el simbolo, y al igual que Nietzsche y Freud,
mentores de Ricoeur, este Gltimo continuara hablando de la con-
ciencia falsa y con ello se rechaza el cogito cartesiano: Pienso, luego
existo''. Por lo tanto, Ricoeur enfrenta el problema del Mal como una
condicién ética y ante esta nueva conciencia del Mal el hombre debe
ser mas responsable, a fin de reiniciar el didlogo interrumpido por el
pecado, por la mancha y para que pueda con ello restaurar el lazo
de Dios para con el hombre. El acto de conciencia genera aqui, una
bifurcacién hacia el perdén.

El tercer momento es sin lugar a dudas la recuperacion o recoleccién
del sentido supuestamente perdido en la dimensién anterior, por lo
que Ricoeur se ve ante la necesidad de tener que duplicar la nocién
del simbolo y con su espiritu dialéctico plantea la nocién del simbolo
secundario. Alli estarian, entre otras cosas, los mitos sobre el origen
y el fin del Mal, con lo que es posible abordar el problema en el cual
basa su hermenéutica teoldgica, lo que implica la posibilidad de
una imputacién personal del Mal, apareciendo aqui los grados de
culpabilidad.

Con lo anterior, Ricoeur se permite visualizar la trasgresion que po-
sibilita la interiorizacién creciente del Mal: al profundizarlo desde la
propia conciencia es posible descubrir la libertad, lo cual no es mas
—en términos judeocristianos— que el desarrollo de la conciencia moral.
Entonces, Ricoeur opone el concepto de libre albedrio al de “siervo
albedrio”, que no escapa a la posibilidad de capturar el limite del con-

Para mantener el equilibrio ricoeuriano, bien valdria sospechar de la hermenéutica de la sospecha,
de modo tal que poc]rl'amos preguntarnos cudl esel espacio de interpretacién que Ricoeur intenta
ocultar, si todo es develamiento del antifaz o de la mascara. ;No serd que el discurso freudiano
y el ricoeuriano sean también una mascarada de un [lcsgaje i(]co](’)gico que intenta ocultar la
mirada positivista?
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cepto y con ello vuelve a establecer la relacién de circularidad entre
los simbolos. Tal nivel de discurso recursivo cae necesariamente en la
tautologia; ya no es posible interpretar el Mal sin los niveles anterio-
res, sin la cosmovision judeocristiana, sin la concepcién simbolica del
Mal, dentro del concepto de siervo albedrio. Desde esta perspectiva
completamente luterana, ya no es posible ser salvado si se confia sélo
en el libre albedrio, con lo cual ya no es posible tampoco, escapar de
tal determinismo religioso.

La creacién es un drama; el origen del Mal esta conectado al origen
de las cosas, el Mal se ve representado por el caos y Dios en su accion
creadora ordena y al mismo tiempo genera el espacio de la salvacion,
por lo tanto se debe suponer que el génesis del mundo es la lucha
entre ambas fuerzas, de alli que el mito de la creacién sea una categoria
comun a todas las cosmogonias y con ello expresa su determinismo de
que el acto de la creacién no es tan sélo poner orden, en su sentido
original, sino que es un acto terminal: pone fin a la pugna entre las
fuerzas y el acto de fundacién del mundo se cumple siy s6lo si dentro
de la creacion, se instaura el hombre y en él se replica y se reactualiza
el drama de la creacion: el hombre como hijo de Dios puede ser capaz
de sus propios determinismos; portar o detener el Mal. Ya no se trata
tan sélo de aceptar el sino trdgico en que la existencia humana es
culpable sin haber cometido la culpa, ya que esto hablaria del Dios
hostil y redimiria al hombre de la presencia del Mal, él s6lo lo padece.
Para Ricoeur en cambio, el hombre es responsable de la entrada del
Mal, ya que éste es el resultado de una decisién propia; para ello se
apoya en el relato biblico, de modo que el hombre al tomar conciencia
de su libertad puede optar por el bien o por el Mal. Adén al desobe-
decer a Dios y comer del fruto del arbol de la ciencia, en ese instante
simbdlico, desencadena su propio sufrimiento: pierde la inocencia,
reconoce la existencia de Dios, Dios es la suprema bondad y por ende
el Mal en él existe. De alli la recursividad del discurso y la condicion
moralizante. Por lo que se hace necesario instaurar la figura del hijo
de Dios que permita a través del sufrimiento y la humildad fundar un
nuevo mundo, de forma que la salvacién es la liberacién del Mal.
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Castillo Avila recoge el trabajo recursivo de Ricoeur, en cuanto al simbo-
lo racional del Mal como concepto de pecado original. Luego, cuando
se trata de defender racionalmente a Dios ante el Mal nos recuerda
el fracaso de la teodicea, entonces vuelve a la cosmovision del mito
a fin de esbozar, nuevamente el problema de dénde proviene el Mal.
Bajo la nocién de la sabiduria se plantea la idea de la retribucion, que
concibe a Dios como un creador soberano e insondable que pone a
prueba al hombre, lo que conlleva a un pensamiento especulativo: la
Gnosis, que manifiesta los dos principios eternos: el Bien y el Mal cuyo
combate implacable permite pensar lo contrario, la gnosis antignds-
tica y asi, recursivamente es posible pensar, sentir y actuar el Mal, es
asi que la experiencia cotidiana del mundo no resuelve el problema,
ni tampoco lo disuelve, puesto que pensar el Mal con lucidez, no
necesariamente es un Bien.

3. Conclusiones

El Mal, visto desde la mirada occidental, es una identidad cuya trama
de significaciones se constituye como la gran capa de discursos, cuya
coherencia interna deja entrever una serie de discontinuidades en tor-
no a la condicién del concepto. En efecto, el devenir de significaciones
ha tratado de estructurar un término, que dice de suyo siempre con-
secuencias notables, cuyas creencias ponen de manifiesto un conflicto
aun no superado. Entonces, como cuestion disputada, desde el punto
de vista del lenguaje, corremos el riesgo de hundirnos en ella.

Castillo Avila hace evidente la coherencia y validez del concepto,
cuyo grado de significancia debe ser pensado dentro del orden
gnoseoldgico y que al mismo tiempo se encuentra inserto en lo que
se denomina un disvalor, que si bien puede ser abordado en funcion
de una conciencia explicita, que intenta determinar el conflicto que
rige su sistema de relaciones con la significacion que lo hace posible,
el Mal es precisamente, el no ser dado a la conciencia. Justamente,
el papel del concepto consiste en demostrar como algo propuesto
desde el lenguaje, genera un tipo de discurso explicito que puede
darse con distintos grados de representacién. Por lo mismo, el con-
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cepto se constituye en su origen positivo y se da en relacion con la
conciencia de su propia significancia, pues el mal se aloja siempre a
partir de su condicion totalizante, cuya presencia cercana puede ser
concebida como un modo de ser del hombre, bajo el analisis de su
finitud, de manera que la nocién del Mal puede ser mostrada como
la necesidad o el interés mismo que posee la conciencia, para experi-
mentar formas en la representacién de aquello que, como concepto
inverso del ser, organiza lo que puede ser pensado y lo hace posible
asegurando su plasmacién. Desde esta perspectiva, el Mal en términos
de pensamiento, es necesario, puesto que forma parte de un proceso
que permite la representatividad de un concepto que se aplica como
norma, y que al mismo tiempo se da en funcién de si mismo, frente
a sus propias condiciones y posibilidades, siempre bajo los limites de
un ejercicio intelectual. De lo anterior se desprende que el Mal es una
categoria que permite organizar tanto las posibilidades del lenguaje
como las condiciones empiricas de la vida. EI Mal es una forma de
la finitud, que caracteriza el modo de ser humano. Esta categoria le
permite a la razén ofrecer un saber posible y al mismo tiempo recorrer
el campo de sus posibilidades, articulando con ello las condicionantes
culturales que lo delimitan. Pero esto no es todo, puesto que el Mal
permite la disociacién y con ello se convierte en una caracteristica del
conocimiento para y sobre lo humano, al mismo tiempo que conjuga
los grados de conciencia y sus formas de representacion.

Bajo esta I6gica, las interpretaciones filoséficas y las teorfas cientificas
en general, intentan explicar el porqué existe un orden o bajo qué
ley general obedece aquello que puede ser pensado por intermedio
de la razén, y que se establece dentro de un orden de lo real. Con
todo, es bajo el nombre de este orden que se critican o se invalidan
parcialmente los diversos cédigos del lenguaje, tanto en funcién de
la percepcién, como en relacién con su coherencia y practica. En
este sentido, el conocimiento reflexivo exige la configuracién de un
metalenguaje, al modo de un lenguaje con el que se habla de otro
lenguaje.
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Ahora bien, es dable pensar que en la episteme de la cultura occidental
se inauguraron metalenguajes a partir del concepto de £/ Mal. Ante
lo cual, el discurso teoldgico se ha desarrollado ininterrumpidamente
bajo la ratio de este concepto, hasta nuestros dias, constituyéndose en
una de las mas sélidas teorias de la representacién, como fundamento
general de todos los 6rdenes posibles, bajo la nocién del Mal. Por otra
parte, siendo el Mal un espacio de la representacion, en el campo del
saber occidental, el Mal es uno de los pilares que permite la configura-
cién de los humanismos, de alli su circunscripcién filoséfica, centrada
en los limites de la modernidad, la cual, al comparar sus propias claves,
puede llegar a dar cuenta de su inquietante inestabilidad, y la serie
de anomalias con que se construye ingenuamente el discurso de las
rupturas, que intentan normar el conocimiento bajo canones exclusi-
vos y excluyentes. No obstante, es posible reconocer que en el borde
interno de los discursos de la modernidad, el concepto del Mal puede
avanzar hacia la configuracion de una nueva antropologia, y con ello,
se amplian y restituyen los espacios propios de las ciencias humanas
y el gesto suspendido de interpretar el Mal, como un Bien.
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asituacion es pesadillesca. Una constante repeticion de un mismo

dia con la salvedad que la Unica conciencia que se da cuenta de

ello, es idéntica a la que esta atrapada en ese dia. Para todos los
otros sujetos el continuum temporal no se ha trastocado: saben que al dia
siguiente, una vez terminada la fiesta, la vida volvera a su normalidad.
Pero, la conciencia que ha perdido el sentido del mundo en que habita,
esté exteriorizada, incluso, respecto a la esperanza de cualquier tipo de
redencién: ha sido privada hasta de la opcion de la muerte, pues de ella
-la muerte- s6lo vuelve a emerger para darse cuenta que se encuentra
en el mismo dia.

De lo que estamos hablando no es de la subjetividad en el mundo
socialmente administrado de la industria cultural, sino de un personaje
de uno de dichos productos. La pelicula fue conocida en Chile con
el nombre del Dia de la Marmota. En ella Phil Conors (Bill Murray)
llega a un pequefio pueblo de Pensylvannia en que aln se celebra la
fiesta de la marmota como sefial del inicio de la primavera.

Pero nuestro personaje tiene en comun, justamente, con el sujeto-tipo
desarrollado por la industria cultural, el habitar en un mundo atravesado
por una constante repeticién de la misma escena. La realidad presen-
tada en forma de administracién en la cual habita un ciudadano de
cualquier Metrépolis del siglo XXI no tiene diferencias con la realidad
angustiante de una pelicula que presenta claramente una pesadilla.

La pregunta, entonces, vuelve bajo el modo de un «cémo».

El sofiante que se encuentra enfrentado a sus temores bajo la expe-
riencia del suefio desea salir de él, aun cuando sea él mismo quien lo
produce —dato que no puede ser obviado-.

El yo alienado de sus propias pulsiones es incapaz de reconocerse en
las imégenes que esas mismas pulsiones originan. Sin embargo, en la
pesadilla cinematogréfica el proceso es exactamente inverso: sélo hay
proyectividad. Los deseos mas reconditos, pero a la vez mas angustian-
tes para el yo, aparecen bajo la forma de un drama con caracteres de
comedia.
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El cine cumple asi una funcién terapéutica: desplaza la angustia por
la pérdida de control sobre el deseo -y por tanto, sobre la posibilidad
de una individualizacién verdadera- hacia el enfrentamiento con una
realidad en que ese deseo aparece autentificado -mediante el meca-
nismo de la alta fidelidad- y separado de la propia conciencia. Esto le
permite al sujeto liberarse del deseo, al tiempo que obtiene un castigo
por el hecho de haber osado desear lo prohibido?.

En esto la técnica cinematograéfica le aporta a la sociedad un eficiente
mecanismo de construccién y garantia de lo que Adorno y los psicé-
logos norteamericanos llamaron personalidad autoritaria®.

A todo lo ancho y largo de lo que este concepto puede significar, es
posible encontrar un correlato en el cine. El es el mejor exponente
de la tendencia de la sociedad industrial contemporénea a fabricar
subjetividad tal como se fabrican autos o radios.

En el cine —particularmente el hollywoodense, pero también el eu-
ropeo, el latinoamericano, el contestatario- es posible descubrir una
exaltacion de cada uno de los componentes del individuo autoritario:
estereotipia, convencionalismo, identificacion con el poder y la forta-
leza, destructividad y sumisividad, antiintracepcion, cinismo, proyec-
tividad, creencia en la magia y en gobierno de fuerzas irracionales y
sobredimension de los hechos sexuales*. Ninguno de los rasgos esta

2 A este respecto se debe recordar que en Freud el proceso primario es suficiente para que se sienta
culpa, in(lepencliente de que el deseo se ]wga 0 no “real”

3 La investigacion conocida como La Personalidad Autoritaria apareci6 publicada en la Editorial
Proyeccién (]c Buenos Aires, en 1965 Tmlas 1as re{crencias seran a esta e(]ici(')n.

4

El convencionalismo se refiere a la “adhesion rigida a valores convencionales de la clase media”
La sumisividad autoritaria es descrita por los autores como “actitud de sumision y aceptacion
incondicional respecto a las autoridades del endogrupo” Mientras que la agresividad autori-
taria es la “tendencia a buscar y condenar, rechazar y castigar a individuos que violan valores
convencionales”. Por otra parte la antiintracepcion es la “oposicién a lo subjetivo, imaginativo
y sentimental”. La supersticion y la estereotipia consisten en la “creencia en la determinacion
sobrenatural del destino humano; inclinacién a pensar en categorias rigidas” El poder y la
fortaleza se refiere a la “preocupacion por la dimension dominio-sumisisn, fortaleza-debili-
dad, dirigente-dirigido; identificacion con las figuras que representan el poder; exageracion
de los atributos convencionalizados del yo; valoracion excesiva de la fuerza y la dureza” Y la
destructividad y el cinismo es descrito como “hostilidad, vilipendio general de la humanidad”.
La proyectividad, siguiendo la linea psicoanalftica de la investigacion indica la “disposicion a
creer que en el mundo suceden cosas desenfrenadas y peligrosas; proyeccién hacia el exterior
de impulsos emocionales inconscientes”. Y, por tltimo, la variable sexo de la tabla F -tendencia
al fascismo- indica la “preocupacion exagerada por los ‘hechos sexuales”, En La Personalidad

Autoritaria. VV. AA., Ed. Proyeccién, Buenos Aires, 1965, pag. 234.
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ausente en una pelicula comun. La identificacién con el protagonista
que sufre la injusticia, pero que logra sobreponerse y, finalmente,
consigue que triunfe “/a justicia” no es mas que la sefial mas extrema
de esta tendencia y realizacion de una administracién absolutamente
eficiente y eficaz de la vida humana®.

Todo esto es cierto, pero aun asi, no creo que represente la totalidad
de la experiencia cinematogréfica, y por tanto, requiere volver a ser
pensado.

Como ya he sefialado en la técnica cinematografica se encuentra
el mecanismo mas eficaz y eficiente por el que la sociedad de la
administracion total puede transmitir y lograr la aceptacién de su
modo de funcionamiento y, por tanto, lograr su legitimacién pseudo
racional: “Los films se realizan a la medida de su clientela, se calculan
en funcién de sus necesidades reales o imaginarias y reproducen
estas necesidades”® dice Adorno en El Cine y la Mdsica. En este
claro indicio aparece la constante tendencia de la industria cultural
a disipar la diferencia entre universalidad y particularidad. El sujeto
que acude a la sala de proyecciones -y aun el que esta conectado a
la television satelital- es la exacta manifestacion del universal para el
que esta hecha la pelicula.

El proceso de idiotizacién por el que el sujeto olvida durante un par de
horas su propia cotidianeidad, disuelve la diferencia con la experiencia
normalizada, comun, que el filme presenta. En el mero traspaso de
la experiencia proyectada en el telén —e introyectada en las actitudes
que nuestro sujeto toma al salir del cine- se hace presente la caverna
platonica; pero con la diferencia de que lo fantasmatico ha sido in-
vertido, convirtiéndose la propia conciencia, en conciencia fantasma.
La situacion que se realiza en este contexto, s6lo puede ser la de una
inquietud resuelta por medio de la sobresaturacion de los terminales
nerviosos con la luz —photds— que escribe —graphia— deteniendo el pro-

5 A este respecto véase “La Industria Cultural” en Dialéctica del Ihuminismo por parte de Hor-

kheimer y Adorno, Editorial Suclamerica.na, Buenos Aires, 1987.

6 ADORNO, T}leoclory EISLER, Hanns; E/ Ciney Ia Muisica, Ec] Func]amentos, Matlric], 1981,
pdg. 78.
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ceso de razonamiento que el sujeto podria comenzar sobre su propia
vida, transformandolo en imagen estatica de una realidad periclitada
y donde las contradicciones son sélo asunto de un re-enfocamiento
de lo que acontece en la pantalla.

El mecanismo por el que esta inversion platdnica sucede es una cons-
tante del propio proceso por el que el capital logra determinar que
los consumidores aceptan felices las l6gicas del capitalismo tardio. El
desplazamiento desde una economia dirigida a la resolucién de nece-
sidades, a la de una generadora de ellas, a través del marketing y los
focus group, implica una incorporacién de las resistencias psicoldgicas
a la integracion social como modo de garantizar su éxito’. El sujeto
que en el proceso del consumo decide resistirse a la propaganda no
hace mas que verificar su realizacion, asi como el que decide oponerse
a la l6gica de dominacién de la industria cultural, no hace mas que
demostrar la eficiencia de las técnicas por las que ella triunfa, y el nivel
de eficacia de sus resultados; pues exalta una vez mas el estereotipo de
una justicia con mayuscula, de una expresion de la propia divinidad
realizando un spot, que incluye sus gestos de resistencia.

Puestas asi las cosas, las intuiciones de Adorno y de la teoria critica,
parecen mas que realizadas, y no solo realizadas, sino definitivamente
zanjadas. Aun con ello, no es posible olvidar aquello que la dialéctica
negativa sabe de consuno con la realidad socialmente devenida: que
en el propio proceso de constitucién de identidad aparecen los jirones
de su negatividad, de su consumacién insuficiente por ser un “mas
que” lo que seria dado esperar.

Este motivo es el que -me parece- lleva a Adorno a considerar la
experiencia cinematogréfica en su contenido técnico. Para él, el cine,

7 MARCUSE, H.; El Hombre Uniolimensiona/, Ed. Seix Barral, Barcelona, 1971, pag. 83: “Bajo
estas circunstancias, incluso las libertades y escapes existentes encuentran lugar dentro de la to-
talidad organizada. En esta etapa del mercado reglamentado, la competencia, galivia o intensifica
la carrera hacia cada vez mayores y mas rapidos cambios y superaciones? Los partidos politicos,
Jestdn compitiendo por la pacificacion o por una industria del armamento cada vez mas fuerte
y mds cara? La produccién de ‘opulencia’, jpromueve o retarda la satisfaccion de necesidades
vitales no cubiertas todavia? Si las primeras alternativas son ciertas, la forma contempordnea
del pluralismo fortalecera el potencial de contencién del cambio cualitativo y asi impedira antes
que impulsara la ‘catastrofe’ de la autodeterminacién. La democracia aparecerd como el sistema
mas eficaz de dominacién’”.
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no sélo es el reconocimiento de la miseria de una sociedad devenida
idéntica a si misma —en el sentido de que sus propias contradicciones
sélo son expresion de la imposibilidad de contradiccién-, sino -y esto
es fundamental- de la incapacidad, ahi mismo donde deberia aconte-
cer una liberacién o un aireamiento de realidad, de que ello suceda.

La industria cultural ni siquiera es capaz de realizar una revolucién
técnica en sus mecanismos de transmision.

Y esto no quiere decir que el cine no se haya modernizado desde sus
origenes. Obviamente -y todos lo sabemos-, s6lo ha sido moderni-
zacion técnica. Pero, es por eso mismo que, en realidad, él ha sido
incapaz de acceder a una verdadera modernidad, en tanto y cuanto
técnica. La tendencia aneja a la cinematografia es la sorpresa, el shock
de la novedad y del efecto especial: ser capaces de asistir al hundimien-
to del Titanic a través del plano general y aéreo que permite seguir
su separacion en dos, mientras las victimas del naufragio cuelgan en
un precipicio; o poder observar cémo las balas viajan a velocidades
mayores que el sonido, pero -y esto no lo olvidemos-, sélo porque
sucede en una realidad virtual.

Es este rasgo uno de los mas sorprendentes del cine como expresion
socio-cultural: la unién entre una lucidez obvia, que no esconde nada,
que sefiala que la historia misma es una ficcion al contarnosla, y que
por eso mismo, diluye, convierte en ficcién la realidad social de la
que nace y se nutre, doble duplicacion de la realidad y su fantasma
-phasma.

Si la realidad social sélo existe en la medida que la encontramos ex-
presada en la pantalla®, es porque esa realidad queda expresada como
un fuera que constantemente incita a volver a mirar para ver qué nos
perdimos mientras no mirdbamos hacia el frente.

No puedo olvidar aquella anécdota que cuenta Zizek cuando va a ver
Matrix. El sefiala que vio la pelicula con el observador ideal de ella,
con el idiota que la disfrut6 y al mismo tiempo se cuestion6 todo lo

8 En la mala conciencia que se hace proyeccion en la panta”a.
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que la pelicula queria que se disfrutara y cuestionara. No puedo dejar
de pensar en esa anécdota, porque ella es exacta muestra de algo que
sucedié en cualquier parte: que la exterioridad del critico, respecto al
sujeto estereotipado que observa la pelicula, no es otra cosa, sino la
propia expresion de la realizacion de la pelicula, que logra su ciimine
de idiotez en aquel que no se da cuenta de ello... y éste es el observador
ingenuo, pero también -y, tal vez, mas- el propio critico.

Pero, entonces, si la posibilidad misma de la critica queda desplazada
de cualquier lugar por la constante evidencia controlada y mediatizada
—aun de modo preconciente—, que la industria cultural trabaja y que
ha ido ganando con los afios: ;como seria posible, hoy, un acceso al
ejercicio critico como el que en su momento realiz6 Adorno?

Obviamente la situacion no es tan distinta a la que el mismo Adorno
constata en los afios 40. Quiza la gran diferencia esta en el ingreso
de los propios cientificos sociales que han vuelto mas consciente la
administracion de las expectativas y logros de las peliculas y series,
pero eso no es suficiente para producir un cambio cualitativo en la
estructura misma de la industria cultural.

Eso nos obliga a volver al punto previo: la técnica como lugar de
desarrollo de lo cinematografico.

Este es uno de los puntos més probleméticos, segtin Adorno, a la hora
de permitir una reconceptualizacién del cine liberado de la condicion
de industria, es decir como mero productor de objetos de consumo.
En la medida que en el cine lo importante es la innovacién técnica, él
se aleja de la posibilidad de convertirse en un soporte adecuado para
pensar la condicién misma de él, en tanto superacién de lo puramente
técnico. En este punto la critica de Adorno coincide con la critica a
las vanguardias musicales que creen que por introducir lo mecénico
estan renovando a la mdsica misma, asi como también les ocurre a las
vanguardias pictéricas y su experimentaciéon con los materiales.

Pero si en las vanguardias este elemento puede ser tildado de ingenui-
dad, en el cine es condicion fundante de su identidad. Y esto se debe
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a que él surgid y se desarroll6 en cuanto reproductibilidad técnica del
mundo, es decir en cuanto constante repeticién de lo peor de él: “se
quiso ahorrar al espectador el desagrado de ver unas reproducciones
de la figura humana que vivian, actuaban e incluso hablaban, pero
que al mismo tiempo permanecian mudas. Vivian y al mismo tiempo
no vivian, esto es lo fantasmagérico, y la misica no pretende tanto
insuflarles esta vida que les falta —sdlo podria hacerlo en el caso de una
voluntad ideoldgica- como apaciguar el miedo y absorber el shock”?

El cine como férmula que hizo posible mostrar a los sujetos su pro-
pia condicién de alienacién —hacerles patente que hablaban para
no decir nada, que gesticulaban repitiendo gestos estereotipados
y sin ninguna posibilidad de adquirir individualidad- adquiria asf el
estigma de complejizarse para encubrir mejor el terror que causaba
enfrentarse a la propia irrealidad del sujeto. En este mismo proceso
ocurri6 su desarrollo técnico: la adicion de la mdusica, la ilusion de la
tridimensionalidad, la perfeccién digital y todas las invenciones no
serian mas que un modo de encubrir de la mejor manera posible su
falta de vida, su mera copia de ella, y evitar asi el horror que causa
descubrirse a uno mismo fotografiado y expuesto en una pantalla
monumental que muestra el peso de la enajenacion de libertad, que
es la vida en el mundo del capitalismo total.

Dicho de otro modo, la condicién que hizo posible el desarrollo técnico
acelerado en la industria cinematogréfica coincide en forma extrema
con la necesidad de encubrir las relaciones sociales en un mundo pe-
riclitado. Basta con observar cualquier pelicula antigua para observar
una disonancia perceptiva que vuelve imagenes cadavéricas la propia
realidad que ellas pretenden transmitir. Aun en una pelicula como El
Acorazado Potenkim de Eisenstein, uno no puede sino constatar que la
lejania que tenemos con la forma de expresion, coincide en multiples
puntos con la lejania ideoldgica que tenemos con el mundo en el cual
ella se origind. Vistas asf las cosas, el propio aparato técnico que hace
posibles las peliculas de una época, es el entramado ideoldgico que

9 ADORNO, Theodor y EISLER, Hanns; Op. Cit., pag. 97.
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encubre la condicion alienada de los sujetos en los que la pelicula se
inspird e interpretaba.

Este cardcter de recursividad del cine, que lo vuelve histérico —en
relacién a las condiciones de determinacion social en que él habita—,
es también parte importante a la hora de entender su utilizaciéon por
parte de los grupos de poder. En la medida que estas caracteristicas
son patentes, la propia estructura que lo sustenta, requiere de un
sistema que no tenga que transmitir su identidad ideoldgica a través
de los mensajes, sino a través de su constitucién como lenguaje. Lo
ideoldgico del cine no esta en los motivos que lo originan, sino en
su forma misma, en el nombre que le da su carta de existencia: la
posibilidad de fotografiar el movimiento, esto es, descomponerlo de
modo que el ojo que observa sdlo las transformaciones de la luz pueda
ser engafiado por una apariencia estatica, pero que a la luz del ojo
ingenuo parece que se moviera.

Presentadas asi las cosas, podriamos creer que en el cine se expresa
el fascismo en su estado puro: algo que es capaz de copiar a un nivel
imperceptible la apariencia de vida, de modo que su rechazo requiere
un constante ejercicio mnemotécnico que impida olvidar que algo se
esconde ahi. Y esa ha sido la interpretacion —de al menos una parte- de
los que estudian este tema en Adorno. Pero, si se me permite decirlo,
adolece de la ingenuidad de pensar que el mismo pensamiento de
Adorno tiene una hipéstasis en que la realidad se clausura de tal modo
que nos permite vislumbrar el fuera, respecto al cual debemos situar-
nos. Creo que la opcién no es tan facil, pero por lo mismo, tampoco
permite una interpretacion a priori que zanje el problema.

Es cierto, el mismo Adorno reconoce que la clausura del discurso llega
hasta el pensamiento artistico y el filoséfico —-de otro modo no seria
necesario mantenerse atento a la condicion presente de modo cons-
tante—, pero de ahi a suponer que en algo, que es una mera técnica
de captura de realidad, se asome el demonio cartesiano'®, me parece

10 Entendiéndolo como proc[uctor de una realidad falseada.
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que existe un paso que Adorno no puede aceptar. Y esto no sélo tiene
que ver con la posibilidad de pensar el cine bajo la luz mesianica de
una sociedad en que acontezca la reconciliacién —cosa que de por si
ya es una clara muestra de falsa reconciliacién—, sino mas ain, que
el cine, en cuanto experiencia técnica, posible en una sociedad de la
administracion total, coincide y no coincide consigo mismo. O dicho
de otro modo: incluso en la pelicula donde la idiotizacién se presenta
en su forma més pura, es posible percibir los gérmenes de su propio
fracaso con la identificacién de la vida que él pretende realizar. O mejor
aun, que en él se pretende realizar. Bajo este “se”, yace escondido el
temor de la sociedad en que ese cine existe, y que lo hace posible.

La industria cultural, en la medida que es obra de seres humanos -por
mucho que ellos estén mediatizados en sus deseos, por ella misma- no
logra su coincidencia con el propio deseo de dominacion. Asi como la
economia politica, en tanto que politica, es refractaria de las relaciones
ideoldgicas que la hacen posible, pero a la vez gatilla procesos de
toma de conciencia racional de ella. Asi también, el cine, expresa por
negacion, su propia tendencia a la positivizacion en sentido hegeliano;
y por tanto, hace posible que lo que en él se manifiesta de cadavérico,
remezca la vida de aquellos que se le enfrentan criticamente.

Desde este punto de vista me parece valido interpretar el silencio
de Adorno acerca de las condiciones de posibilidad de un cine no
cooptado por las tendencias administrativas de la industria cultural,
de modo semejante a un desenfoque del encuadre por efecto del
exceso de la mirada identificadora. Si existe un espacio de silencio en
la misma toma que podemos observar hasta el cansancio, sin descu-
brir el motivo de que ella envejezca; asi también, la sociedad en que
dicha toma adquiere sentido, permite entender el fuera de esa toma.
Ambas, la toma y la sociedad que ella retrata, nunca se cierran en si
mismas. Para existir, las dos requieren de voluntad de sentido que las
mantenga unidas. Sin embargo, dicha voluntad, en tanto deseo que
se hace social, exterioriza su slper yo, y en ese proceso, lo vuelve
criticable.
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Seria tranquilizante poder sefialar el modo que debe adquirir la critica
para hacer posible la emancipacién aun en un procedimiento tan
fallido como es el cine, pero ello es imposible a priori. Si la misma
técnica mejora su modo de presentacion para encubrir la dominacion
que se despliega en pantalla, es porque el sujeto vive condenado a
salir constantemente de si mismo, aun si en ese proceso puede ad-
venir la I6gica de la administracion total o la iluminacion del mundo
reconciliado.

Valga como conclusién la frase con que cierra el saludo que Adorno
le dedica a Chaplin con motivo de su septuagésimoquinto aniver-
sario: “Tan proxima al horror es la risa que el horror provoca, que
incluso, sélo en tal cercania, adquiere su legitimacion y su poder de
salvacion.”

En un mundo donde ni el amor puede ser excusado en forma inme-
diata, el dia de la marmota sélo puede repetirse eternamente.
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in duda, la tarea que desarrolla S. S. el Dalai Lama a nivel

mundial —en la que ha mostrado su autoridad moral y su altura

espiritual e intelectual-, ha contribuido de manera significativa
a difundir el budismo y a impulsar el imprescindible dialogo entre
Oriente y Occidente. Sorprendentemente, Chile ha sido un pais privi-
legiado en este sentido. Seguramente, Francisco Varela jugé un papel
decisivo en este hecho. Agradezco a S.S. el Dalai Lama en presencia y
a Francisco Varela en el recuerdo la oportunidad que nos brindan.

Como no soy -ni de lejos- suficientemente conocedor del pensamiento
oriental, fui renuente en un comienzo a aceptar la honrosa invitacién
de mi amigo Fernando Salinas Manfredini para participar en este se-
minario. Pero luego consideré que Martin Heidegger —filésofo que he
estado leyendo por un lapso de més de cuarenta afios- tenia algunas
meditaciones respecto del dialogo entre Oriente y Occidente a las
que tal vez valdria la pena aludir. Ademas, recordé que su filosofia
ha tenido una buena acogida en el Lejano Oriente, lo cual queda
claramente testimoniado en su dialogo con el profesor Tomio Tezuka,
de la Universidad Imperial de Tokio, recogido en su obra De camino
al habla. Por lo demas, no se trataba de abordar algo en lo que no
se fuera experto, sino, mas bien, comparar muy a grandes rasgos las
dos tradiciones de pensamiento. Recordé, también, que Heidegger
participé en un intento de traduccién al aleman del Tao Te King con el
estudioso chino Paul Shih-yi Hsiao —tarea que qued® trunca, porque el
estudioso chino tuvo que dedicarse a otros menesteres—. Se me vino
a la memoria, por otra parte, que Heidegger recurrié a un discipulo
de Lao-Tse, Dschuang-Dsi, para aclarar su propio pensamiento. Por
ejemplo, en su conferencia Lenguaje de tradicion y lenguaje técnico? y
en la tercera parte de su libro Conversaciones en el sendero del campo®,

2 HEIDEGGER, Martin; Uberlieferie Spracl:e und technische Spracl’te, Erker Verlag, Sankt
Ga.l]en, 1989. Edicién de Hermann Heideggen

HEIDEGGER, Martin; MAl)enclgespr'a'“cll in einem Kriegsge{angenenlager in Ruflland
zwischen einem Jiingeren und einem Alteren”
prisioneros de guerra en Rusia entre un joven y uno de mds edad”; en Gesamtausgabe (GA)
[Edicién integra]], VOL. 77: Fe/dweg-Gesprdcl!e (1044/45) [Conversaciones en ol camino de
campo), Vittorio Klostermann, Frankfurt am Main, 1995. Edicién de Ingrid SchiiRler; pag.
239). En francés: “La dévastation et lattente. Entretien sur le chemin de campagne’ (‘La
devastacion y la espera. Conversacisn en el camino de campo”), Gallimard, Collection Tnfini,
Paris, 2006. Trad. de P]lilippe Arjalzovslay et Hadrian France-Lanord; pag. 69. Las notas de

esta versién son agudas y esclarecedoras.
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donde insiste en la urgente necesidad de retornar hacia lo intil (por
cierto, habria que preguntarse: jinGtil para qué?, indtil, jen qué sen-
tido?). Por tanto, acepté la invitacion de Fernando Salinas, a quien
agradezco su generosidad.

Mi interés en el pensamiento oriental —en particular, en el taoismo y
en el budismo-, nace de una serie de inquietudes que he encontrado
en el pensamiento de Occidente -la filosofia-, y queda enmarcado
alli. En especial, me ha parecido de interés algo asi como un acerca-
miento que se produce en Heidegger hacia el pensamiento oriental.
Este “acercamiento”, sin embargo, parte de la filosofia y se mantiene
dentro de ella. Aunque, como he dicho, Heidegger participé en un
intento de traduccién al alemén del Tao Te King con el estudioso chino
Paul Shih-yi Hsiao —tarea que quedé trunca, repito-, y a veces, como
veremos, recurri6 a un discipulo de Lao-Tse, Dschuang-Dsi, para aclarar
su propio pensamiento ante sus oyentes o lectores, no pretende ir mds
alla de la tradicién en que estd inscrito, sino s6lo dar primeros pasos
—aln muy preliminares—, para iniciar una conversacion con el pensar
del Lejano Oriente. Aunque, segln él, es indispensable, previo a ella,
el didlogo con los pensadores griegos y su lenguaje. El investigador
italiano Carlo Saviani se ha referido a estos y otros asuntos conexos en
su obra £l Oriente de Heidegger”, donde hace notar la gran cantidad
de estudios que han surgido desde hace algunas décadas acerca del
vinculo de Heidegger y el pensamiento oriental.

Un ejemplo ilustrativo del interés de Heidegger por ese pensamiento
lo hallamos en su conferencia Lenguaje de tradicion y lenguaje técnico;
Heidegger da alli la siguiente cita, y la comenta:

“Oigamos un texto de los escritos del viejo pensador chino Dschuang-
Dsi, un discipulo de Lao-Tse:

4 SAVIANI, Carlo; El Oriente de Heidegger, Traduccion de Raquel Bouso Garcia,
Ed. Herder, Barcelona, 2004 (I'Oriente di Heidegger, il nuovo melangolo, Genova,
1998).
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El arbol inqtil

Hui-Dsi hablé a Dschuang-Dsi y le dijo: “Tengo un arbol grande, la
gente lo llama el arbol de los dioses. Tiene un tronco y unas ramas tan
nudosos y retorcidos, que no se los puede podar conforme a pauta
alguna. Sus ramas son tan curvas y estan tan enredadas que no se lo
puede trabajar conforme a compas y escuadra. Esta en el camino, pero
ningln carpintero le hace caso. Asi son vuestras palabras, oh sefior,
grandes e indtiles, y todos se muestran unanimes en pasar de ellas”.

Dschuang-Dsi respondié asi: “;No habéis visto nunca una marta,
esperando con encogido cuerpo a que algo pase, salta de una viga
a otra y no teme dar grandes saltos hasta que cae en una trampa o
queda cogida en un lazo? Pero también existe el yack. Es grande como
una nube de tormenta; se le ve poderoso, pero ciertamente no puede
cazar ratones. Tenéis un gran arbol y os lamentais de que no sirva
para nada. ;Por qué no lo replantéis en un erial o en un gran campo
vacio? Podriais pasear a su vera como descanso o dormir ociosamente
bajo sus ramas. El hacha no le daria prematuramente fin y nadie le
causaria dafio.

Que algo no valga para nada: ;por qué habria uno de preocuparse
de ello?”

Dos textos similares se encuentran con algunas variantes en otro
pasaje del escrito El verdadero libro del pais de las flores del sur. Ambos
nos brindan la misma idea: no hay que preocuparse por lo indtil. En
virtud de su inutilidad viene a cobrar algo de intocable y duradero.
Por eso es un error aplicar a lo indtil el criterio de la utilidad. Lo indtil,
por no poderse hacer nada con ello, tiene su propia grandeza y poder
determinante. Intil de esta forma es el sentido de las cosas [In dieser
Weise nutzlos ist der Sinn der Dinge]”.

Traduccién de Manuel Jiménez Redondo. En el sitio de la Internet, creado y mantenido por
Horacio pote], Heiz{egger en castellano: ]1ttp://www.}1eideggeri ana.com.ar (Ul)erlieferte Spmclw
und technische Spmcl—le, Op. Cit., pdg. 7 y ss.) Para una més adecuada comprensién de esta
conferencia conviene tener presente la versién francesa —que contiene un pr’]ogo del traductor—,
a pesar de una lamentable errata en las Notas; especi{icamente, en lanota 6 (Pég. 43); Langue
de tradition et langue technique, Trad. de Michel Haar, Editions Lebeer-Hossmann, Bruxelles,
1990.
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Por otro lado, Ortega —a quien también he estado leyendo por mas
de cuatro décadas-, al igual que Heidegger, considera de la mayor
importancia el encuentro pensante entre Oriente y Occidente. Hacia
el final de su Meditacion de la Técnica, hace notar que en las técnicas
relativas a la materia el Occidente ha alcanzado grandes logros; pero
en las técnicas relativas al alma, la superioridad de Oriente parece
evidente. “La vida humana —sefiala—, no es sélo lucha con la materia,
sino también lucha del hombre con su alma. ;Qué cuadro puede
Euroamérica [presentar] como repertorio de técnicas del alma? ;No
ha sido, en este orden, muy superior el Asia profunda? Desde hace
afos —concluye-, suefio con un posible curso en que se muestren
frente a frente las técnicas de Occidente y las técnicas de Asia”®. Seria,
pues, necesario y fructifero hacer una comparacién entre ambas. He
abordado, por tanto, el tema de mi exposicion en esta doble pers-
pectiva: el punto de vista de Heidegger y el de Ortega, insistiendo en
el primero, a saber, el de Heidegger.

Mi propésito es tratar de mostrar cdmo Heidegger fue derivando —por
decirlo de alguna manera- de una fenomenologia “cientifica” a una
fenomenologia “experiencia
marcada por algo peculiar, que el mismo Heidegger llama experiencia,
y que entiende en un sentido inhabitual. Cuando hablamos de fenome-
nologia “cientifica” tenemos presente el proyecto filoséfico de Edmund
Husserl, el maestro de Heidegger, quien tenia como meta fundamental
transformar la filosofia en ciencia estricta o rigurosa. La experiencia de
que hablamos ahora poco o nada tiene que ver con los empirismos
filosoficos y cientificos que conocemos, y puede aproximarse —en mi

III

, tan rigurosa como la primera, pero

opinién- al pensamiento cultivado en el Lejano Oriente. “La esencia
del habla” o “El despliegue de la palabra”’ ensayo contenido en De
camino al habla, da cuenta de lo que afirmo. Nos iremos refiriendo de
manera mas detallada a la experiencia aludida en lo que sigue.

6 Obras Comp/etas (O.C),VOL, V, Editorial Revista de Occiclente, Madrid, 1964, péag. 375.

7 Creativamente, asf traduce Fétli?r “Das Wesen der Sprache": “Le clép]oiement dela paro]e". Véase,

Acheminement vers la paro/e, Editions GaHimarcl, Paris, 1976, pag. 141.
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Me parece importante hacer algunos comentarios acerca de la con-
ferencia “Construir Habitar Pensar”, para hacer vislumbrar cémo alli
se piensa fenomenolégicamente y experiencialmente. En ella no hay
pues s6lo la fenomenologia como la entendié Heidegger al comienzo
de su carrera filoséfica, lo que podemos comprobar viendo qué en-
tiende por fenomenologia en obras como Sery Tiempoy Los problemas
fundamentales de la fenomenologia, que recoge un curso de 1927.
Hay posteriormente algo més: la experiencia; un ingrediente de su
modo de pensar que en cierto modo estaba tacito en los inicios de
su filosofar, pero que después pasé a primer plano.

Heidegger pronuncié la conferencia “Construir Habitar Pensar” en
el Coloquio de Darmstadt de 1951, que versaba sobre arquitectura.
Como todos sus escritos y conferencias —-comenta Ortega-, ésta fue
llena de profundidad. Tal vez por ello -relata el mismo Ortega—, “un
gran arquitecto protesté de que en las faenas arquitectonicas se in-
trodujese el Denker (el pensador) que, con frecuencia, es Zerdenker
(des-pensador)”®.

A partir de esta anécdota podemos preguntar hasta qué punto hubo
una intromision del filésofo en el ambito de la arquitectura. Y si la
hubo, en qué sentido.

Por lo pronto, Heidegger se encarga de advertir que su pensar sobre
el construir no se arroga la pretensién de encontrar pensamientos
constructivos en un sentido moralizante ni de dar reglas al construir
arquitectonico. ;Qué pretende, pues, Heidegger con su conferencia?
Contesta: retrotraer “el construir al &mbito al que pertenece todo lo
que es”?. Esto significa que se nos invita a retroceder hacia el nivel del

8 ORTEGA Y GASSET, ]osé; “En torno al Co/oquio de Darmstadt, 195]", O. C, VOL. IX,
Op. Cit., 1965, pag. 629 y ss.

9 HEIDEGGER, Martin; “Construir Habitar Pensar” en Fi/osofia, Cienciay Técnica, Traduccion
de Francisco Soler. Edicion de Jorge Acevet]o, Ed. Universitaria, Santiago de C]ﬂ]e, #2003, pag.
199. Otras versiones cle este texto: “Construir Hal)ita.r Pensar” en Conferencias Yy Articu 0s,
Traduccién de Eustaquio Barjau, Ediciones del Serbal, Barcelona, 1994. Construir Habitar
Pensar, Traduccién de Ana Carlota Gel)l'lard.t, Editorial Alcién, Cordoba (Argentina), 1997
[hi]ingiie]. (“Bauen Wohnen Denken” en Vortrdge und Aufsdtze, Nes]ze, Pfll]]ingen, 1967,
VOL. 11, pag. 19. El afio 2000 este libro fue recogido en el VOL. 7 de la Edicion integral.
Edicién de Friedrich-Wilhelm von Herrmann).
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ser, aquello que no ha sido suficientemente pensado en Occidente. En
otros términos, se nos convida a abandonar de algin modo el ambito
habitual en que nos movemos, el &mbito de los entes, para sumergir-
nos en el ambito de aquello que permite que los entes sean y sean lo
que son, esto es, el dmbito del ser. Ya explicitaremos mas adelante la
diferencia entre los entes y lo que esta “a la base” de ellos, el ser. Asi
quedara mas clara esta propuesta.

Con la plasticidad propia de su estilo, Ortega describe asi el retroceso
al que hemos aludido: “La filosofia es siempre la invitacién a una excur-
sion vertical hacia abajo. La filosofia va siempre detréas de todo lo que
hay ahi'y debajo de todo lo que hay ahi. El proceso de las ciencias es
progresar y avanzar. Pero la filosofia es una [...] andbasis, una retirada
estratégica del hombre, un perpetuo retroceso. El filésofo camina
hacia atras”'°. Es decir, el filosofo trata de pensar aquellos asuntos a
los que no se ha podido dar respuesta; precisamente, al pensar el ser
no se ha obtenido una respuesta suficiente acerca de él hasta ahora
(y posiblemente no se obtenga nunca).

En el contexto del pensar de Heidegger, esta andbarsis, retirada o re-
troceso podria ser llamada paso atras. “«Paso atras» [«Schritt zurtick»)
—dice él-, no mienta un paso aislado del pensar, sino la manera del
movimiento del pensar y un largo camino”'".

Creo, por tanto, que Heidegger no se entrometi6 inoportunamente
en un debate de arquitectos, sino que, mas bien, los invité a realizar
con él la tarea del pensar. Pensar es algo que tenemos que aprender
a llevar a cabo, puesto que hasta ahora todavia no pensamos de
manera satisfactoria. Lo mas meditable de nuestra meditable época,

10 ORTEGA Y GASSET, José; “En torno al Co/oquio de Darmstaa’t, 1051" en Meditacion de
la Técnica, Revista de Occidente en Alianza Editoria], Madrid, 1982, pég.117. (Esta version,
aunque tampoco esta exenta de erratas, es preferil)le a la de las Obras Comp/etas pul)licaclas
por la Editorial Revista de Occidente. [Las que estd puh]icanclo la Editorial Taurus de Madrid

a partir de 2004 procura erradicar definitivamente tales erratas])

1 HEIDEGGER, Martin; “La constitucién onto-teo-légica de la metafisica” en Revista de Fi-
/osoffa, VOL. XIII, N° 1, Universidad de Chile, Santiago de Cl’lile, 1966, pag. 99. Traduccion
de Luis Hernandez Volosky, revisada por Francisco Soler (“Die onto-theo-logische Verfassung
der Metaphysik” en Identidad y Diferencia, Ed. Anthropos, Barcelona, 1988, pag. 112y ss.,
Ed. bilingiie de Arturo Leyte).
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dice Heidegger, es que alin no pensamos. Alin no pensamos en varios
sentidos. Por ahora aludo a uno de ellos. Todavia no pensamos en
cuanto que normalmente nuestro pensar es un mero repetir lo que
otros han dicho, sin que ese repetir incluya un ingrediente decisivo:
re-pensar eso que otros han dicho, de tal modo que ese pensar ajeno
sea hecho algo propio por cada uno de nosotros, y deje de ser ajeno.

{Qué significado puede tener para los arquitectos esta invitacion
filosofica? ;Viene al caso? Inclusive, ;jesta dirigida sélo a ellos?

“Construir Habitar Pensar” fue pronunciada, especialmente, para
arquitectos; pero la conferencia puede, también, dar luces sobre los
fundamentos de sus quehaceres a un psicélogo, a un historiador, a
un bioeticista, a un gedgrafo, a un médico, a un poeta, a un pintor,
a un filélogo, a un prospectivista y, creo, la enumeracién podriamos
continuarla indefinidamente.

En rigor, la conferencia toca a todo ser humano como tal. Prueba de
ello es que cabe interpretarla como una definicién del hombre inserto
en el mundo, o, para ser mas explicitos, en el ser, en el ser tal como lo
designa Heidegger en Sobre la cuestion del ser: ser, tachado con una
cruz de San Andrés o un aspa'2.

Me detengo un momento en esto para dar una breve explicacion
sobre el ser.

Para Heidegger, el problema del ser es el asunto fundamental de la
filosofia desde sus inicios en el pensamiento griego originario hasta
hoy. Sin embargo, de hecho fue desatendido por los representantes
de la metafisica occidental. Por eso puede afirmar Heidegger que sus
meditaciones nacen de la experiencia del olvido del ser. Su postura,
opuesta en muchos sentidos a la reflexion tradicional sobre el ser, lo
concibe histéricamente. En nuestra época el ser se manifiesta de una
doble manera: como lo dis-puesto, la im-posicion, la posicion-total, el

12 En JUNGER, Ernst / HEIDEGGER, Martin; Acerca del nihilismo, Traduccion de José Luis
Molinuelo, Paidss - 1.C.E. /UAB, Barcelona, 1994, pag. 73; pag. 107 y ss. Ahora, también en
Hitos, Traduccién de Helena Cortés y Arturo Leyte, Ed. A]ianza, Ma(lricl, 2000, pag. 313; pég.
332y ss. (“Zur Seinsfrage” en GA, 9: Wegmarken, 1976. Edicion de E-W. von Herrmann).
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em-plazamiento (das Ge-stell'3), esto es, como la esencia de la técnica
moderna, la cual pone su pregnante sello “en todos los dominios de
la vida a través de rasgos denominables de mdltiples maneras, tales
como funcionalizacion, perfeccién, automatizacion, burocratizacion,
informacién”'. Al mismo tiempo, se da como la reunién de lo cua-
drante (das Geviert): Cielo, Tierra, Mortales y Divinos. Esta manera de
donarse el ser al hombre constituiria la matriz de todas las demas'>.
En cualquier caso, las figuras del ser serian inagotables. Esto significa,
entre otras muchas cosas, que el futuro es radicalmente abierto e
indeterminado.

Poniendo en juego la fenomenologia experiencial, Heidegger nos da
una nueva nocién de lo que es ser hombre, nocién que, en el fondo,
no es novedosa, ya que apunta a lo pristino y originario. Afirma: “Ser
hombre quiere decir: ser como mortal sobre la Tierra; quiere decir:
habitar”'6. El ser humano aparece, pues, ante la mirada fenomenolé-
gico-experiencial como el mortal que habita, como el habitante.

Habitar equivale a estar-en-el-mundo. Mundo, en este caso, hay que
entenderlo como la reunién de la Cuaterna: cielo, tierra, mortales y
divinos. Habitar es, pues, estar inmerso en los cuatro ingredientes
del mundo.

Pues bien, ;cémo llega Heidegger a esta “definicion”? ; Qué significa,
mas precisamente, habitar?

Uno de los métodos que, en mi concepto, él pone en juego en esta
ocasion es el fenomenoldgico. Nuestro pensador entiende por feno-
menologia algo bien preciso. El camino fenomenoldgico despliega tres

3 Respecto deesta figura epocal del ser —das Ge-ste”—, véase mi prélogo al libro de RODRIGUEZ-
RIDEAU, C11ristian; “Hei(]egger v la ecologfa. Pensando la técnica hacia una ecofilia",
Ediciones Logos Latreya, San Felipe (Chile), 2005, pags. 13-46

14 HEIDEGGER, Martin; “La constitucién onto-teo-l()gica de la metafisica” en Revista de
Fi/osoffa VOL. XIII, N° 1, Universidad de Chile, Santiago de Chile, 1966, péag. 100 (“Die
onto-theo-logisc}le Ver{assung der Metap}lysilzn en Identidad v Diferencia, Op. Cit., pdgs.
114 -117).

TS Véase ACEVEDO, Jorge; Heiclegger Yy la época técnica, Ed. Universitaria, Santiago de Cl’lile,
1999.

16 HEIDEGGER, Martin; “Construir Habitar Pensar”, op. cit., pag. 202. (“Bauen Wohnen
Denlzen", op. Cit., pag. 21.)
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campos: reduccion, construccion y destruccion. Veamos someramente
en qué consiste cada uno de estos momentos, segin el volumen
24 de la Edicion integral, titulado Los problemas fundamentales de la
fenomenologia.

Partamos con la reduccién fenomenoldgica. Este primer elemento
del método ha sido destacado por Husserl, el maestro de Heidegger.
Sin embargo, la reduccién fenomenoldgica del discipulo parece
coincidir sélo en el nombre con la de su predecesor. “Para Husser!
—dice Heidegger—, la reduccién fenomenoldgica [...] es el método
de la reconduccién de la mirada fenomenoldgica desde la actitud
natural propia del hombre que vive en el mundo de las cosas y de las
personas hasta la vida trascendental de la conciencia y sus vivencias
[...], en las cuales se constituyen los objetos como correlatos de la
conciencia. Para nosotros —esto es, para él, para Heidegger-, la re-
duccién [Reduktion] fenomenoldgica significa la reconduccién de la
mirada fenomenoldgica desde la comprension, siempre concreta, de
un ente, hasta la comprension del ser de ese ente”'’.

Antes de seguir, me parece oportuno aludir a la diferencia entre lo
ontico y lo ontoldgico, a la distincién entre ente y ser. “Llamamos
‘ente’ a muchas cosas y en diversos sentidos. Ente es todo aquello
de lo que hablamos, lo que mentamos, aquello con respecto a lo
cual nos comportamos de ésta o aquella manera; ente es también
lo que nosotros mismos somos, y el modo como lo somos”'8. Ente
es todo algo que es. Entes son los dioses y los hombres, los templos
y las ciudades, el mar y la tierra, el 4quila y la serpiente, el arbol y la
hierba, el viento y la luz, la piedra y la arena, el dia y la noche'®, el

7 HEIDEGGER, Martin; Los praL/emas fum[amentales de la fenamenﬂ/ogfa, Traduccisn de

Juan José Garcia Norro, Ed. Trotta, Madri&, 2000, pag. 47. (GA, 24: Die Gruno[prol:leme der
Phénomenologie, 1975, pag. 29. Edicién de F.-W. von Herrmann.)

HEIDEGGER, Martin; Ser y Tiempo, Traduccién de Jorge Eduardo Rivera, Ed. Universitaria,
Santiago de Chile, 1997, pag. 30. (Sein und Zeit (S. u. Z.), Max Niemeyer Verlag, Tiibingen,
1993, pag. 6 y ss. El aiio 1977 este libro fue recogido en el VOL. 2 de la Edicion integral.
Edicién de E-W. von Herrmann).

Cfr‘, HEIDEGGER, Martin; “La sentencia de Anaximandro” en Caminos de Losque, Tra-
duccién de Helena Cortés y Arturo Leyte, Alianza E&itorial, Madricl, 1997, pag. 319. (“Der
Spruch des Anaximanders” en Holzwege, Vittorio Klostermann, Frankfurt a. M., 1950, pag.
320).

18
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edificio en que estamos, el ruido de una motocicleta, la suavidad del
terciopelo o de la seda, una lejana cadena de montafias, una pesada
tormenta que se cierne sobre ella, el portal de una antigua iglesia, un
Estado, una conferencia diplomatica, una pintura de van Gogh?, el
canto de un grillo, una méaquina; en suma, ente es cualquier algo que
es, de la manera que sea.

El ser es “aquello que determina al ente en cuanto ente”; el ser e, al
mismo tiempo, eso “con vistas a lo cual el ente [...] es comprendido
siempre”2!. En otros términos, ser es aquello que posibilita que los
entes sean como son, permitiendo, asi, que comparezcan tal como
efectivamente lo hacen??.

Pasemos a la construccion fenomenoldgica. Este sequndo elemento del
método es de mayor rango que el primero. La retraccion de la mirada
desde el ente al ser —es decir, la reduccién fenomenolégica-, “exige
a la vez el positivo acto de dirigirse al ser mismo”. El ser —advierte
Heidegger-, no es tan accesible como el ente, no nos encontramos
con facilidad frente a él, sino que [...] debe ser siempre traido bajo la
mirada en una libre proyeccion [Entwurf]”23, Este dirigirse desde el
ente al ser para introducirse deliberada y “sistemdticamente” en éste es
lo que llamamos construccién fenomenolégica.

Recordemos que Heidegger entiende la verdad como alétheia, des-
ocultamiento, des-encubrimiento. En la construccién fenomenolégica
se trata de des-cubrir el ser, que habitualmente se mantiene encu-
bierto. Aunque para ello se requiere, también, de la de-construccién
fenomenoldgica.

20 Cfr. HEIDEGGER, Martin; Introduccion a la metaﬁ'sica, Traduccion de Emilio Estiv, Edi-
torial Nova, Buenos Aires, 1959, pég. 71 y ss. Otra versién, en Editorial Gec]isa, Traduccién
de Angela Ackermann Pilari, Barcelona, 1993, pag. 39 y ss. (Einfiithrung in die Metaphysik,
Max Niemeyer, TiiLingcn, 1988, pag. 25y ss.)

21 HEIDEGGER, Martin; Ser y tiempo, op. cit., pag. 29 (Sau. Z., op. cit., pag. 0)

22 (Cfr. ACEVEDOQ, Jorge; Hombre y Mundo, Ed. Universitaria, Santiago de Chile, 1992, pag.
113 yss.

s HEIDEGGER, Martin; Los prol)/emas fundamentales de la fenomenologia, op. cit., pag. 47.
(GA, 24, pag. 29 y ss.)
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Abordemos, pues, el tercer ingrediente del método fenomenolégi-
co: la destruccién, o mejor, de-construccién fenomenoldgica. Para
acercarnos a este ingrediente es preciso tener ante la vista que “la
vida siempre esta de algiin modo presa de tradiciones y costumbres
inauténticas”?*. En otros términos: hay que partir de la historicidad
del hombre, es decir, del hecho de que el fenomendlogo esta siempre
inserto en una situacion histérica. Los horizontes y perspectivas here-
dados al estar en dicha situacion suscitan este tercer componente del
método fenomenoldgico, a saber, la destruccién o de-construccion,
esto es, un desmontaje o “deconstruccion (Abbau) critica de los con-
ceptos tradicionales, que, al comienzo, deben ser necesariamente
empleados, que los deconstruya hasta las fuentes a partir de las que
fueron creados”.

“La construccién [Konstruction] de la filosofia —afiade Heidegger-, es
necesariamente destruccion [Destruktion], es decir, una deconstruc-
cién [Abbau] de lo transmitido llevada a cabo mediante un regreso
a la tradicion”?> .

En otras palabras: reconociendo que siempre vivimos a partir de
prejuicios y que estos son inextirpables de nuestra vida —para bien
y para mal-, Heidegger considera que algunos prejuicios “clave”
deben ser examinados, de tal manera de descubrir los obstaculos
epistemoldgicos que en ellos anidan y que no nos permiten avanzar
hacia el des-encubrimiento del ser. Ese examen debe ingresar en la
fuente originaria de tales prejuicios.

Inmediatamente después, nos pone en guardia frente a un mal en-
tendido respecto de esto. De-construccién no significa de ninguna
manera -aclara—, negacién de la tradicion ni condena de ella a la

2+ HEIDEGGER, Martin; “Interpretaciones fenomenolégicas sobre Ariststeles. Indicacion de
la situacién hermenéutica [Informe Natorp]’, Traduccién de Jestis Adrign Escudero, Ed.
Trotta, Madrid, 2002, pag. 41. (“Phéanomenologische Interpretationen zu Aristoteles (Anzeige
der hermeneutischen Situation). Natorp Bericht” en Di/tlwy ]alzrlmch fiir Plzf/osoplzie und
Geschichte der Geisteswissenschaften, VOL. 6, Vandenhoeck & Ruprecht, 1989, Gattingen,
pags. 237-269. Edicién de Hans-Ulrich Lessing).

26 HEIDEGGER, Martin; Los pro[)lemas fundamenta/es dela fenomenologl’a, op. cit., pag. 48 y
ss. (GA, 24, pag. 31.)
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nulidad sino, por el contrario, apropiacion positiva de la tradicién®®.
Por tradicién entiende la herencia del pensamiento occidental, esto
es, lo que nos ha entregado /a filosofia en su historia, entrega que dura
ya mas de 26 siglos y que, por cierto, no puede arrumbarse de un
dia para otro.

Precisa a continuacién: “Estos tres componentes fundamentales
(Grundstticke) del método fenomenoldgico, reduccion, construcciény
destruccion, se pertenecen mutuamente y deben ser fundamentados
en su pertenencia mutua”?’. Ahora bien: si la hipétesis planteada mas
arriba es correcta, podemos preguntar: ;de qué manera pone en juego
Heidegger la fenomenologia experiencial, tal como él la entiende, en la
conferencia “Construir Habitar Pensar”?

Como el titulo de la presente ponencia lo sefiala, hay que hacer notar
ante todo que Heidegger dio una relevancia tal vez excesiva al concepto
-al hecho de conceptualizar en sentido estricto-, en su primera etapa
como pensador. Asi lo vemos en su curso Prolegémenos para una histo-
ria del concepto de tiempo®®, de 1924. Dice alli, por ejemplo (pag.104):
“;Cudles son las cosas que aqui [en la fenomenologia] se recogen o
que la investigacion [fenomenoldgica] por su propia tendencia nos
lleva a agarrar?”2°. Y mas adelante: “La expresion «fenomenologia»
nombra la manera como algo debe estar [da sein soll] a través del y
para el le/gein [/égein], para la exposicion e interpretacién conceptual”
(péag. 115). Por ende, Heidegger aproxima la filosofia fenomenoldgica
a la ciencia y a su tendencia conceptualizadora —aunque distingue ne-
tamente entre lo uno (la filosofia) y lo otro (la ciencia), lo que después
variara; sin descartar del todo este acercamiento, acercara la filosofia al

26 Ihidem, pég. 49. (H)idem, pag. 31). [Véase tamloién, al respecto, el$6de Sery Tiempo: Latarea
e una destruccién de la historia de la ontologfa: Die Aufgabe einer Destruktion der Geschichte
der Onto]ogie]
21 H)iclem, pag. 48. (Hn'a.em, pag. 31.)
2 Alianza Editorial, Madrid, 2006; pags. 104, 115, etc. Trad. de Jaime Aspiunza. (GA, 20:
Prolegomena zur Geschichte des Zeitshegriffs (1925), 1979, pags. 108, 117, ete. Edicion de Petra
]aeger).

- u . .
29 En nota, de manera muy oportuna, el traductor senala: ergreifen: «coger, recoger, asir, agarrary,

en el sentido literal de «tomar con las manosy”. Tal agarrar serfa, precisamente, lo propio del
concepto.



JORGE ACEVEDO GUERRA

246

poetizar, entendiendo esta palabra mas bien en sentido amplio que en
sentido restringido. En sentido amplio, el poetizar tiene poco o nada
que ver con el versificar. “Poesia —dice Heidegger-, es aquel nombrar
fundador del ser y de la esencia de todas las cosas, esto es, no un
decir cualquiera, sino precisamente ese decir mediante el cual aparece
previamente en lo abierto todo lo que hablamos y discutimos luego
en el lenguaje cotidiano”3°. En este Gltimo contexto —el del poetizar
asi entendido-, la experiencia tendré un papel prevaleciente.

Ortega presenta una teoria del concepto que nos puede ayudar a
entender esto. “Comparado con la cosa misma —dice-, el concepto no
es mas que un espectro o menos adn [...]. Lo que da al concepto ese
carécter [...] es su contenido esquematico. De la cosa retiene [...] mera-
mente el esquema. [...] en un esquema poseemos solo los limites de la
cosa. [...] estos limites [...] no significan mas que la relacién en que un
objeto se halla respecto de los demas. [...] Jamas nos dara el concepto
lo que nos da la impresion, a saber: la carne de las cosas. Pero esto
no obedece a una insuficiencia del concepto, sino a que el concepto
no pretende tal oficio. [...] si devolvemos a la palabra percepcién su
valor etimoldégico —donde se alude a coger, apresar- el concepto sera el
verdadero instrumento u érgano de la percepcidn y apresamiento de las
cosas. Agota, pues, su misién y su esencia con ser no una nueva cosa,
sino un drgano o aparato para la posesion de las cosas”3'.

Heidegger ha propuesto que junto al pensar conceptual —no sélo (til,
sino imprescindible para el hombre a esta altura de la historia—, se

30 HEIDEGGER, Martin; “Hélderlin y la esencia de la poesia” en Aclaraciones a la poesia de
Ifb'/derlin, Traduccion de Helena Cortés y Arturo Leyte, Ed. A]ianza, Ma(lritl, 2008, pag. 47.
Tam]aién, en Interpretaciones sobre la poesia de Hd/o[erlin, Traduccién de ]osé Maria Valverde,
Ed. Ariel, Barcelona, 1983, pag. 63. A(lemés, Helderlin v la esencia de la poesia, Traduccion
de Juan David Garcia Bacca, Ed. Anthropos, Barcelona, 1989, pag. 32. (“Holderlin und das
Wesen der Dichtung" en GA, 4: Er/duterlmgen zu Holderlins Diclltung, 1981, pag. 43. Edicisn
de F.—W von Herrmalnl.)

31 ORTEGA Y GASSET, Jos¢; Meditaciones del Quijote en O. C., VOL. 1, op. cit,, 1963, pag. 353
[OIJras Comp/etas, VOL. I, Ed. Taurus, Maclritl, 2008, pag. 784. Editorial Ca’tedra, Madrid,
1984, pag. 149 y ss., Ed. de Julian Marfas. En otra edicién comentada y anotada: Editorial
Biblioteca Nueva, Madrid, 2004, pag. 231 yss,, Ed. de José Luis Villacaiias Ber]anga. Lo cursivo
es mio. Sobre la teoria del concepto en Ortega: a) MARIAS, Julia’n; “Ortega. I. Circunstancia y
Vocacion”, Editorial Revista de Occidente, Madrid, 1960; § 82. 17) RODRIGUEZ HUESCAR,
Antonio; “Perspectiva y Verdad. El problema de la verdad en Ortega”, Editorial Revista de
Occidente, Coleccion Estudios Orteguianos, Madricl, 1966. Primera parte, capitulo v, Apartado
2; pag. 74 y ss;en especial, pag. 85 y ss.
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cultive otro tipo de pensar que no tenga las caracteristicas del con-
cepto, esto es, un coger, apresar, poseer aquello que se piensa; que no
sea, en palabras de Francisco Soler, un andar a zarpazos con las cosas,
esto es, un meter en jaulas, agarrar, asir, prender, imponer, aplastar
—que es lo propio del pensar conceptual-, sino que sea un pensar que
rodea tiernamente lo que la mirada toma en vista, un pensar (denken)
que sea un dar las gracias (danken) y un recordar, rememorar, evocar
(Andenken)*2. En sintesis, frente y junto al pensar conceptual Heidegger
propone un pensar experiencial33.

En Sery Tiempo—su gran obra, publicada en 1927-, Heidegger da ain
una gran importancia al concepto; pero después —sin desconocer su
importancia—, procura un pensar que, de alguna manera, no sea con-
ceptual. Asi, en la conferencia de 1951 “Construir Habitar Pensar”.

Retomemos la pregunta planteada anteriormente: ;de qué manera
pone en juego Heidegger la fenomenologia experiencial, tal como él
la entiende, en la conferencia “Construir Habitar Pensar”?

En primer lugar, y como es debido, parte en esta conferencia aludiendo
a entes: puente y hangar, estadio y central eléctrica, estacién de ferro-
carril y aeropuerto, hilanderia, dique y mercado cubierto, alojamientos
y viviendas. No obstante, no se queda en una consideracion dntica de
ellos sino que, aplicando la reduccién fenomenoldgica, avanza hacia
una vision ontoldgica de esos y otros entes, buscando su ser. Concreta-

32 SOLER, Francisco: a) “Prélogo” a Filosofia, Ciencia y Técnica, de Heidegger; op. cit., pag. 71
y ss. b) Apuntes acerca del pensar de Heidegger, Editorial Andrés Bello, Santiago de Chile,
1983, pags. 25 y 88. Edicion de Jorge Acevedo. Heidegger se extiende sobre esto en la Leccisn
Il dela Segun&a Parte de Qué sigmficu pensar?, Traduccién de Ratil Gabas Pa“a’s, Ed. Trotta,
Madricl[,12005. (GA, 8: Was lzelﬂt denken? (1951/1952), 2002. Edicion de Paola-Ludovika
Coriando).

Pienso que seria fructifero revisar, a propdsito de esto, las pdginas que dedica Ortegaa esclarecer
lo que es experiencia en el § 19 de La idea de principio en Leibniz (O. C., VOL. V111, op. cit.,
1962, pégs. 174-178). Muy acerta.damente, ]ulién Marias ha llamado la atencisén sobre ellas
en su ensayo sobre “La experiencia de la vida” (en F tiempo que ni vuelve ni tropieza; Obras,
VOL. VII, Ed. Revista de Occidente, Madri&, 19606; pag. 640). Por cierto, habria que repensar
lo que dice Humberto Giannini acerca de la experiencia comiin a lo 1argo de sus escritos; por ejem-
plo, en “La ‘reflexion’ cotidiana. Hacia una arqueologia de la experiencia”, Ed. Universitaria,
Santiago de Chile, 2004. Sexta edicién corregida y amp]iada. Prélogo de Paul Ricoeur. Entre
tanto, remito a mi articulo “Humberto Giannini: en torno a su pensamiento” (Boletin de
Fi/osoﬁ'a, Universidad Catclica Blas Cafias [continuado por Hermenéutica Intercultural: Revista

de Fi/osafia, Universidad Catolica Silva Henrl’quez] Ne 7, Santiago de Cl’lile, 1993-1994).

33
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mente, realiza la operacién poniendo en duda que el esquema mental
“medio-fin” nos permita alcanzar lo verdadero, esto es, lo esencial; tal
esquema nos lleva sélo a lo meramente correcto sin que alcancemos a
vislumbrar siquiera lo verdadero, esto es, lo esencial. Permaneciendo
en el nivel de lo meramente correcto, tendremos que reconocer sin
mas, sin ulteriores cuestionamientos, que el habitar y el construir son
dos actividades separadas, que se dan en la relacién de fin y medio:
“éste, el construir, tiene por meta a aquél, el habitar”3*.

Segundo: El impulso que permite a Heidegger transitar hacia la cons-
truccion fenomenolégica proviene de la manera renovada en que el
pensador experiencia y asume el habla (Sprache). Esta no es para él sélo
un medio al servicio de la expresién -y, por tanto, un mero utensilio
humano dominado por el hombre-; el habla es, ante todo, aquello que
nos da una sefial que indica hacia la esencia de algo, incluyendo, por
cierto, la esencia de habitar y construir. En otras palabras: la indicacion
clave sobre la esencia de algo viene hacia nosotros del habla. Este nuevo
modo de asumir el habla lleva a Heidegger a plantear que el “construir
no es sélo medio y camino para el habitar; el construir es, en si mismo,
ya habitar”33,

Tercero: Pero la construccién fenomenolégica va de la mano con
la de-construccion. Heidegger llega al resultado recién sefialado —el
construir es, en si mismo, ya habitar—, deconstruyendo el significado
habitual de la palabra alemana bauen, construir. Entonces, pregunta
Heidegger, ;a qué se llama construir? Y responde: “La palabra del
alto aleman medieval para bauen [construir], ‘buan’, significa habitar.
Esto quiere decir: permanecer, mantenerse. [...] Construir quiere decir
originariamente habitar”3®,

Habiendo presentado esquemdticamente —no es posible algo més en
esta ocasion- la primera manifestacion del método fenomenolégico-

34 HEIDEGGER, Martin; “Construir Habitar Pensar”, op. cit., pag. 199 y ss. (“‘Bauen Wohnen
Denken’, op. cit., pag. 19.).

35 Thidem, pag. 200 (Ibidem, pég. 20). Lo cursivo es mio.
36 H)iclem, pag. 201 (Ibi&em, pag. 20 y ss.)‘
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experiencial en la conferencia, podemos darnos la licencia de afirmar
que el método sigue aplicandose recurrentemente en ella. Pondremos
un ejemplo que da Heidegger, en el que se resume el resultado de
su fenomenologia experiencial dentro de la conferencia “Construir
Habitar Pensar”. Se trata de ver un puente como aquello que redne lo
Cuadrante, es decir, el cielo, la tierra, los mortales y los divinos.

Pero antes de presentar este ilustrativo y aclarador ejemplo, demos una
breve descripcién de lo que entiende Heidegger por tierra, cielo, divinos
y mortales. Advirtamos, previamente, que Heidegger no se refiere a
ellos mediante iméagenes que pretendan embellecerlos; tampoco se
refiere en forma simbolica o “poética” a los cuatro ingredientes de
la Cuaternidad, sino que, contra toda apariencia despistadora, habla
directamente de ellos.

Uno: “La Tierra es la portadora servidora, la fructificadora floreciente,
que se expande en rocas y manantiales, que brota por plantas y ani-
males”.

Dos: “El Cielo es la marcha abovedante del Sol, el curso de la Luna
cambiante de figura, el brillo chispeante de las Estrellas, las estacio-
nes del afio y su transito, luz y tinieblas del dia, oscuro y claro de la
noche, lo hospito e inhdspito de las temperies, paso de las nubes y
profundo azul del Eter”.

Tres: “Los Divinos son los mensajeros sefialantes de la Deidad. Del
sagrado imperar de ellos aparece el Dios en su presente o se retira en
su embozamiento”.

Cuatro: “Los Mortales son los hombres. Se llaman los Mortales por-
que tienen el poder de morir. Morir quiere decir: tener el poder de la
muerte en cuanto muerte. Solamente muere el hombre, y ciertamente,
mientras y en tanto que permanece sobre la Tierra, bajo el Cielo, ante
los Divinos"3’.

31 lbidem, pag. 204 y ss. (Ibl’c‘em, pég. 23 y ss.). Excepto enla expresion en cuanto, lo cursivo es

mio.
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Anade Heidegger: “A este despliegue unitario lo llamamos lo cuadrante
[das Geviert]. Los mortales son en lo cuadrante, habitando. Pero, el
rasgo fundamental del habitar es el proteger [el cuidar, el mirar por,
el preservar: das Schonen]. Los mortales habitan de modo que ellos
protegen lo cuadrante en su esencia. Segln eso, el proteger habitan-
te es cuadruple”38, A él -al habitar que cuida-, nos referiremos mas
adelante, hacia el final de la exposicion, de manera detallada.

Expongamos, pues, el anunciado ejemplo del puente, que arrojaria luz
sobre todo esto que exponemos, lo cual es simple pero, por lo mismo,
no tan facil de entender.

Primero Heidegger se refiere al puente en relacién con la tierra: “El
puente oscila «ligero y fuerte» sobre el rio. No une solamente las orillas
ya ahi existentes. En el transito por el puente se destacan las orillas
ante todo como orillas. El puente las deja sobresalir propiamente una
frente a otra. El otro lado esta separado de éste por medio del puente.
Las orillas tampoco trazan, como indiferentes lineas fronterizas, la
tierra firme a lo largo del rio. El puente, con las orillas trae en cada
caso al rio, una y otra amplitud de la regién de atras de las orillas. El
trae rio y orillas y pais en la vecindad reciproca. El puente recolecta
la Tierra como comarca en torno al rio. Asi la conduce a través de las
praderas. Los pilares del puente soportan, reposando en el lecho del
rio, el alzado de los arcos, que dejan al agua del rio su carril”.

A continuacion, se refiere al puente en su vinculacién con el cielo: “Ya
corran las aguas tranquilas y alegremente, ya choquen los torrentes
del Cielo en el temporal o el deshielo en olas gigantescas contra los
arcos de los pilares, el puente esta ya preparado para las temperies del
Cielo y su ser cambiante. También alli donde el puente cubre el rio,
tapa él su riar al Cielo, de manera que él lo acoge por un momento
en el ojo del arco y lo deja libre nuevamente”.

En tercer término, Heidegger alude al puente y su relacion con los
mortales: “El puente deja al rio su curso y, al mismo tiempo, guarece

38 Ibidem, pag. 204 (Ibidem, pag. 24)
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para los Mortales su camino, por el que andan y viajan de pais en
pais. Puentes conducen de multiples maneras. El puente de la ciudad
lleva del recinto del castillo a la plaza-catedral. El puente de rio lleva
a coches y carros de la capital de provincia a las aldeas aledafas. El
insignificante paso del arroyo del viejo puente de piedra da al carro-
para-transportar-gavillas su camino desde la campifia hacia la aldea,
lleva al carro de lefia desde el camino vecinal hasta la carretera. El
puente de la autopista estd entramado en la red de lineas de servicio
directo, calculado y, en lo posible, rapido. Siempre y en cada caso
de manera distinta, conducen puentes, de aca para alla, los lentos
y presurosos caminos de los hombres, llevandolos a la otra orilla y,
finalmente, en cuanto Mortales, al otro lado”.

Por Gltimo, en cuarto lugar, se refiere al puente y su vinculacién con
los divinos: “El puente, ya de arcos elevados, ya planos, atraviesa
sobre rios y desfiladeros, de modo que los mortales —retengan en la
atencién u olviden el impulso del viaducto del puente-, que estan
siempre en camino hacia el dltimo puente, a base de eso consideren
sobrepasar lo habitual y desgraciado de ellos, para traerse ante la gracia
de lo Divino. El puente colecta, en cuanto la fuerza que permite el
transito hacia lo Divino. Su presenciar podria ser meditado [bedacht]
propiamente y visiblemente agradecido [bedankt], como en la figura
del santo protector del puente, o podria quedar descompuesta o,
incluso, echada a un lado”.

En resumen: “El puente recolecta junto a si a su modo, Tierra y Cielo,
los Divinos y los Mortales”>°.

Pasemos a la pregunta: ;qué significa, mds precisamente atin, habitar?

Por lo pronto, hay que hacer notar que el habitar mismo ha quedado
oculto tras sus dos grandes manifestaciones: el cultivar (pflegen) y el
edificar (errichten), tomando estos términos en su mas amplio senti-
do*C. Al'ir mas alla de estas dos grandes manifestaciones del habitar,

39 H)i(lem, pag. 207 y ss. (Hn’dem, pag. 26 y ss.)
40 Ibidem, pég. 202. (H)iclem, pag. 21y ss.)
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nos encontramos con el habitar mismo, que entenderemos como
permanecer (bleiben), mantener-se (sich-aufhalten).

Este permanecer o mantener-se tiene una caracteristica decisiva: el
proteger o cuidar o mirar por o preservar (utilizo estas palabras claves
como sindnimos). Dicho proteger no se reduce a: 1. no hacer algo
dafino contra lo protegido, ni tampoco se reduce a: 2. un rescatar
a lo protegido de una situacion riesgosa. El proteger consiste en: 3.
permitir el despliegue de algo en plenitud, consiste en retroalbergarlo
en su esencia, consiste en dejarlo ser sin violentarlo. Este proteger de
que hablamos implica, por lo pronto, un estar contento (zufrieden
sein); en segundo lugar, un estar en paz (Friede) y, en tercer término,
un liberar (freien).

A propbsito de esto: para Heidegger, estar contento, en paz, no
significaria estar al margen de todo contratiempo, algo imposible; y
la libertad, para él, primariamente no es sélo hacer lo que uno quiere
o lo que a uno le da la gana. El estar contento, en paz, asi como la
libertad, son ingredientes del proteger, es decir, del habitar en que, sin
perturbarlo, se deja ser a algo o a alguien lo que mds propiamente es.

El proteger se dirige en cuatro direcciones: hacia la Tierra, el Cielo,
los Mortales y los Divinos. Es decir: hacia lo que en esta etapa de su
pensar Heidegger entiende por ser, palabra que escribe tachandola
con una cruz de San Andrés (ser), indicando con esa grafia que el ser
es lo Cuadrante, la Cuaterna, la Cuaternidad o la Unicuadridad (uso
estos términos como sindnimos; todos traducen das Geviert).

Aunque esta idea del ser tiene ilustres precedentes —el Gorgias de
Platén, por ejemplo*'-, los que inspiraron decisivamente a Heidegger

o Véase, de BEAUFRET, Jean; “Dialogue avec Heidegger. IV. Le chemin de Heidegger”, Les
Editions de Minuit, Paris, 1993, pag. 123. Ademés, Gorgias, 507 e - 508 a. Afirma alli Platon
(Eclicién Lilingiie. Instituto de Estudios Politicos, Madrid, 1951, pag. 95. Traduccién de Julio
Calonge Ruiz): “Dicen los sa]:)ios, Calic]cs, que al cielo, ala tierra, a los dioses ya los hombres
0s go]aierna la unién, la amistad, el buen orden, la moderacién y la justicia, y por esta razén,
amigo, llaman a este conjunto cosmos (orden) y no desorden y desenfreno”. No obstante, poco
antes de su muerte en mayo de 1976, Hei&egger le comentaba a Beaufret que aun cuando en
ese texto de Platén los cuatro son nnml)rac]os, la Unicuadridad (Jas Geviert) estd ausente, lo que
no ocurriria en el poetizar de Holderlin, donde hay referencia a la totalidad de la relacion entre
ellos, comprenc]ienc]n su centro, “que no es nunca alguno de los cuatro”.
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para moverse hacia ella fueron, entre otros, el poeta Holderlin*2, Hans
Jantzen*? -historiador del arte en Friburgo-, y Walter Friedrich Otto**
—investigador de la religién griega-.

Vemos, pues, que la construccién arquitecténica —un puente, por
ejemplo-, seglin sugiere Heidegger, tendria que alcanzar el rango de
cosa*, tal como él la entiende: algo que redne en torno suyo a lo cua-
drante —la Tierra, el Cielo, los Mortales y los Divinos—, permitiendo asi
que el hombre habite propiamente, esto es, que alcance su esencia. Seria
de gran importancia, no obstante, que los hombres asumiéramos —en
los casos en que las posibilidades estén abiertas-—, las construcciones
como cosas, es decir, como lo que redne la cuaterna, desplegando
asi nuestro ser mas genuino.

Heidegger habria puesto en juego junto con la fenomenologia como la
entendia en sus primeros escritos de madurez, la experiencia como mo-
mento fundamental y decisivo de su pensar. ;Qué entiende por tal?

El nos da en “La esencia del lenguaje” al menos tres determinaciones
de lo que entiende por experiencia. La tercera resume las dos primeras.
Las enuncio ordenadamente:

Primera determinacion de experiencia: “Hacer una experiencia con
algo -sea una cosa, un ser humano, un dios- significa que algo nos
acaece, nos alcanza; que se apodera de nosotros, que nos tumba y
nos transforma. Cuando hablamos de ‘hacer’ una experiencia, esto
no significa precisamente que nosotros la hagamos acaecer; hacer

#2 Como lo indica Otto Pégge]er en El camino del pensar de Martin Heialegger, Traduccién de
Felix Duque, Alianza Editorial, Madrid, 1986, pag. 254.

43 ]ANTZEN, Hans; La arquitectura gética, Ed. Nueva Visién, Buenos Aires, 1982.

4“4 QTTO, Walter E; “Dioniso. Mito y culto", Ediciones Siruela, Ma&ri&, 1997. (“Dionysos. Mithos
und Kultus”, 1933). “Los dioses de Grecia. La imagen de lo divino a la luz del espiritu griego”,
Eudeba, Buenos Aires, 1973. (Die Gétter Griechenlands, 1929). MTeo][(mia. El espiritu de la
antigua religion griega”, Eudeba, Buenos Aires, 1968. (“ Theophania. Der Geist der altgriechis-
chen Religion”, obrapublicada en la serie de la Rowohlts deutsche Enzyklopedie dirigicla por Ernesto
Grassi, Rowohlts Taschenbuch Verlag, Hamlmrg, 1956). Véase, de BARCELO, ]oaquin; “En
torno al mito de los griegos” en Revista Jelpaciﬁco, Aiio I, N© 2, Valpara.{so (C]]ile), 1965.

Frangois Feédier aclvierte, empero, que habria que encontrar otra palal)ra, menos inducente a error,
para designar lo que Heidegger llama das Ding, esto es, no algo cua]quiera sin importancia, sino
todo aqueHo que nos circunda, concerniéndonos, siendo —en cierto sentido—, lo mas préximo,
aunque, como tal, nunca llamando nuestra atencién (“Causerie chez les architectes”; en Regarder

Voir, Les Belles Lettres / Archimbaud, Paris, 1998, pag. 205).
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significa aqui: sufrir, padecer, tomar lo que nos alcanza receptivamente,
aceptar, en la medida en que nos sometemos a ello. Algo se hace,
adviene, tiene lugar”.

Segunda determinacién de experiencia: “Hacer una experiencia, er-
fahren, significa, en el sentido preciso del término: [...] obtener algo
en el camino; alcanzar algo en la andanza de un camino”.

Tercera determinacién de experiencia, que sintetiza las dos anteriores:
“Hacer una experiencia significa: alcanzar algo caminando en un
camino. Hacer una experiencia con algo significa que aquello mis-
mo hacia donde llegamos caminando para alcanzarlo nos demanda
(belangt), nos toca y nos requiere en tanto que nos transforma hacia
si mismo"“®.

Una determinacién negativa de lo que sea experiencia -y que nos
puede ayudar a entender qué se entiende positivamente por expe-
riencia—, consiste en diferenciarla de un mero procurarse noticias sobre
algo. Por ejemplo, nos dice Heidegger, “hacer una experiencia con
el habla es algo distinto a la adquisicion de conocimientos sobre el
habla”4’. Probablemente, procurarse noticias sobre el lenguaje esta
al alcance de cualquiera. Experienciar pensantemente el lenguaje
requiere de una preparacion larga, compleja y tenaz.

Poniendo en juego el experienciar asi comprendido, en su conferencia
“Construir Habitar Pensar” Heidegger llega a los resultados ya enun-
ciados y a otros que enunciaremos luego. La fenomenologia experien-
cial de Heidegger no pretende en su conferencia “Construir Habitar
Pensar” ni la cientificidad en sentido restringido ni el conceptualizar
entendido como un apoderarse de algo para dominarlo. La Unicuadridad
—figura matriz del ser-, no es perseguida para ser agarrada y asegurada
conceptualmente, sino que, mas bien, es acogida en una experiencia

4 HEIDEGGER, Martin; “La esencia del lenguaje" en De camino al Imlz/a, Traduccion de Yves
Zimmermann, Ediciones del Scrl)al, Barcclona, 1990, pags. 143,152, 159. (“Das Wesen der
Sprac]le" (1957/1958); en GA, 12: Unterwegs zur Sprache, 1985, pags. 149, 1689, 167.
Edicion de E-W. von Herrmann. Unterwegs zur Spraclze, Neske \7cr1ag, P{u”ingcn, 1965,
pags. 159, 169, 177.)

#7 Tbidem, pag. 144 (Ibidem, pag. 150. Ibidem, pag. 160.)
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pensante con ella. En la experiencia pensante de la Unicuadridad se
posibilita que ésta —la Unicuadridad-, tenga lugar en plenitud. Estando
en ella y estando en camino hacia ella —la Unicuadridad-, oimos su
llamada, su interpelacion; correspondemos a esa llamada caminando
hacia ella de tal modo que al alcanzarla de manera renovada, somos
transformados en el sentido de ella, en el sentido de la Unicuadridad.
Experienciando pensantemente la Unicuadridad nos reinsertamos
en ella de una manera que no se reduce al habitar técnico-moderno
predominante en la actualidad. Al asumir de un nuevo modo la mor-
talidad que nos es inherente, protegemos la Unicuadridad en vez de
lanzarnos en una conquista de ella en que predomine el querer de la
voluntad que domina la tierra, no respeta al cielo, ignora la mortalidad
del mortal y permanece cerrado tanto al ambito de lo sagrado como
a las sefales de ausencia y presencia de los divinos.

Resumiendo el resultado de la meditacién heideggeriana en “Construir
Habitar Pensar” —realizada mediante la fenomenologia experiencial-,
pongamos delante lo que el filésofo entiende por habitar genuino. La
descripcion sucinta de este genuino habitar la presenta él, en la mayoria
de los casos, en contraposicion con el habitar del mundo técnico actual-
mente predominante; esta manera comparativa de mostrarlo permite
ver sus peculiaridades de manera perfilada. Dice, entonces (y reitero
un planteo hecho anteriormente):

“Los mortales son en lo cuadrante, habitando. Pero, el rasgo funda-
mental del habitar es el proteger [el cuidar, el mirar por, el preservar:
das Schonen]. Los mortales habitan de modo que ellos protegen lo
cuadrante en su esencia. Segln eso, el proteger habitante es cua-
druple”“8.

Primero, respecto de la tierra: “a) Los mortales habitan en cuanto sal-
van la Tierra; tomada la palabra salvar [retten] en el viejo sentido, que

48 HEIDEGGER, Martin; “Construir Habitar Pensar”, op. cit., pag. 205. (‘Bauen Wohnen
Denken’, op. cit., pag. 24). [Das Schonen —el proteger, el cuidar, el mirar por, el preservar—, die
Sorge el cuidado, la cura, la pre-ocupacién—, y schiitzen —proteger, resguardar—, serian términos
que en Heidegger apuntan a lo mismo. Sobre este tltimo término, véase HEIDEGGER, Martin;
“;Y para qué poetas?” en Caminos de stque, op. cit., pag. 251 y ss. (“Wozu Dichter?” en
Holzwege, op. cit., pag. 258 y ss.)]

O
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conocia aln Lessing. La salvacién no es solamente quitar un peligro;
salvar significa propiamente: liberar [freilassen: franquearle la entrada
a] algo en su propia esencia. b) El salvar a la Tierra es mas que sacarle
provecho o, pues, trabajarla excesivamente. El salvar a la Tierra no
domina a la Tierra y no hace esclava a la Tierra, de donde sélo hay un
paso hasta la explotacion sin limites”.

Segundo, respecto del cielo: “a) Los mortales habitan en cuanto acogen
al Cielo en cuanto Cielo. Dejan su curso al Sol y a la Luna, su ruta a las
Estrellas, a las estaciones del afio su bendecir y su inclemencia, b) no
convierten la noche en dia y el dia en fatiga llena de ajetreos”.

Tercero, respecto de los divinos: “a) Los mortales habitan en cuanto
esperan a los Divinos en cuanto Divinos. Esperando, mantienen con-
trapuesto a ellos, lo inesperado. Aguardan la sefial de su llegada y no
desconocen los indicios de su falta. b) No se hacen sus dioses y no
practican el culto de idolos. a) En la desgracia [Unheil] esperan adn
la gracia [Heil] retraida”.

Cuarto, respecto de los mortales: “Los mortales habitan en cuanto que
a su propia esencia, que es tener el poder de la muerte en cuanto
muerte, la conducen hacia el uso de ese poder para que sea una
buena muerte. Los mortales guiados hacia la esencia de la muerte no
significa, de ninglin modo, poner como meta la muerte en cuanto
vacia nada; tampoco mienta el entenebrecer el habitar por medio de
un ciego poner la vista en el fin”.

En suma, y con esto termino: “En el salvar a la Tierra, en el acoger
al Cielo, en el esperar a los Divinos, en el guiar de los Mortales, se
acontece el habitar en cuanto cuadruple proteger [cuidar, mirar por,
preservar] de lo cuadrante. Proteger [cuidar, mirar por, preservar]
quiere decir: custodiar lo cuadrante en su esencia”*.

9 H)idem, pag. 205y ss. (H)l’clem, pag. 24y ss.). Las letras separacloms son mias
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1. Introduccion

artin Heidegger es un pensador que no pasa inadvertido

en nuestra compleja y agitada época contemporanea.

Atentamente leido y apreciado por unos hasta llegar a
ser considerado ‘el pensador de nuestros tiempos’, malentendido
frecuentemente y en diversos aspectos al ser juzgado desde el te-
rreno metafisico que precisamente intenta abandonar, o bien al ser
asumido sélo en su primera gran obra Ser y tiempo con prescindencia
de la posterior y gran reparo con respecto a su lenguaje y modo de
planteo, condenado en fin por otros que creen ver en él un compro-
miso o al menos una no clara actitud con respecto al nazismo. Para
todos los casos conviene sin embargo recordar que todo auténtico
pensador s6lo ofrece un camino por él emprendido, que invita a
los demads a hacer el propio. Pero a quienes se prestan a atender a
lo por él andado, éste les resulta siempre iluminador, en tanto nos
incita a través de un magistral didlogo memorante con la tradicion,
a la que también pertenecemos, y proponiendo desde el extremo
de sus posibilidades y de sus limites un planteo mas originario, en
una época que compartimos y para la que se trata de escudrifiar lo
que esencialmente acaece y el modo en que podemos corresponder
a las grandes exigencias que se plantean.

2. El acabamiento de la metafisica y el otro comienzo del pensar

En la complejidad e indigencia del mundo en que nos encontramos,
en el que parecen convivir contradictoriamente, por una parte todos
los medios de conocimiento y manejo de las cosas, pero por otra el
juego de poderes de dominio que condenan a la exclusién en diversos
grados y modos a grandes sectores de la humanidad, la tesis heide-
ggeriana de época de ‘acabamiento de la metafisica’ y exigencia de
‘otro comienzo del pensar’ resulta iluminadora por las posibilidades de
comprension que ofrece y también esperanzada en tanto remite a un
ambito mas originario. Se trata para ella de un mundo de sistematiza-
cion total, en tanto maximo logro de las posibilidades metafisicas de
objetivacion, que sin embargo conducen necesariamente a la pérdida
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de ser y sentido al prescindir del acaecer de ser que se da en todo lo
que de alguna manera es.

Califica este hecho de ‘abandono del ser” y maximo, en tanto el ente
se ha convertido y tenia que convertirse en lo mas corriente y habitual;
su origen es explicado por otro ente, primero como ens creatum por
un ente supremo que asume la esencia del ser, luego como hechura
del hombre en tanto tomado y dominado sélo como objetividad, que
lo empalidece en una ‘forma légica’, en lo pensable de un pensar en
si mismo infundado; el hombre es de tal modo deslumbrado por lo
objetivo-maquinador que ya se le sustrae el ente, tanto mas el ser y
su verdad, en el que tan sélo todo ente tiene que surgir y extrafiarse
originariamente a fin de que el saber reciba sus grandes impulsos para
crear. Pero, continla expresando el autor, la relacién-causa-efecto
es la mas comun, grosera y proxima, de la que se vale todo célculo
humano y pérdida en lo entitativo para explicar algo, es decir, mover
a la claridad de lo comdn y habitual, y donde el ente es lo mas habi-
tual el ser se torna lo realmente corriente, lo que significa que se ha
sustraido del todo y abandonado a aquél, el que a su vez se abandona
a si mismo tornandose maquinacion'.

Sin embargo, ello no significaria mera ‘decadencia’ sino la primera
historia del ser mismo, la del ‘primer comienzo’ del pensar o meta-
fisica y lo que de él desciende y necesariamente se rezaga, no algo
negativo sino el ponerse a luz el abandono del ser en su fin, supuesto
que desde el otro comienzo sea planteada la pregunta por la verdad
del ser y se comience a salir al encuentro de aquél.

Que el ser abandona al ente quiere decir que se oculta en la manifes-
tacion de éste, se determina esencialmente como este ocultar que se
sustrae. Lo abandona en tanto la Alethéia en su juego de oculta-des-
ocultacién deviene el caracter fundamental sustrayente del ente y de
este modo prepara la determinacion de la entidad como /dea entidad
que rige s6lo como algo adicional, tiene que devenir lo primero y a

1 HEIDEGGER, Martin; Beitrge zur Philosophie- Vom Ereignis, I1, V. Klostermann, Frankfurt
a.M., 1989.
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priori, lo mas conocido y cierto del saber absoluto y finalmente en
Nietzsche una apariencia necesaria, mientras el ser es rebajado a lo
mas comun y vacio.

Si concibiéramos esta gran ensefianza del primer comienzo y su his-
toria, advierte el autor, nos aviariamos a preparar el otro comienzo.
Para ello es necesario que el abandono del ser en su larga y encubierta
historia, encubridora de si misma, sea ‘recordado’, y que asimismo
se experimente el abandono del ser como ‘indigencia’, que en el
transito hacia el otro comienzo al que estaria destinada nuestra épo-
ca, se eleve mas alla e ilumine a éste como el acceso a lo venidero,
transito que tiene que ser sopesado en toda su amplitud y variedad.
Mas la indigencia no ha de ser entendida como mera carencia o mal,
desde el usual aprovisionamiento de lo utilizable y disfrutable de lo
ya presente ante la mano, que en el progreso admite un acrecen-
tamiento, progreso que carece no obstante de futuro, porque sélo
sigue promoviendo lo vigente por el mismo camino. Pero si rige
aquello a lo que esencialmente pertenecemos y hacia lo que somos
ocultamente forzados, lo que fuerza excede a todo progreso, porque
es lo auténticamente futuro, cae fuera de la distincion de bien y mal
y se sustrae a todo calculo.

3. Las exigencias actuales y la transformacion del pensar
contemporaneo

El fenémeno contemporaneo de profunda transformacion de las so-
ciedades impulsado por las tecnociencias, ha llevado en un sentido
a una conciencia de pluralidad de paradigmas, modelos y centros
histéricos, asi como a una nocién eventual de ser y configurativa de
verdad, mientras en otro casi contradictoriamente se globaliza un
orden liderado por los poderes vigentes y su confrontacién. En el
campo de las ciencias humanas se impone la necesidad de explorar
diferentes aspectos y dimensiones del acaecer humano y de responder
a las mas diversas exigencias de reconocimiento por parte de identida-
des sociales y culturales. Lo que pone en jaque a la I6gica metafisica,
que se evidencia en el fondo como una légica de la identidad que
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fagocita las diferencias, y exige acoger otros modos de pensar y de
ser, que de hecho se dan, desde ellos. Es decir, lo que resulta claro es
la inconmensurabilidad de lo real en todas sus formas, justamente en
una época que dispone de enormes posibilidades de conocimiento
y realizaciones.

Aqui resulta nuevamente significativa la tesis heideggeriana de la histori-
cidad del ser mismo y el reclamo del otro comienzo del pensar, a partir
del ser como acaecer, que permite asumir a cada entidad y hecho como
un acaecer de ser y reconocerla en lo insustituible de su singularidad.
El otro comienzo significa, en una relacién mas originaria que la de
sujeto-objeto, atreverse a pensar desde lo abierto de la historia, es decir,
de aquello que déandose y a la vez sustrayéndose otorga sus propios
caminos o los rehdsa. Pero esto reclama una transformacién profunda
que requiere la ‘decisién’ de un salto: del hombre como animal racional
al ser-ahi; del ser (Sein) como lo més general de la ontologia al ser (Seyn)
que en su singularidad llega a la palabra y predispone al ente como
Unico; de la verdad como correccion, que se degenera en la certeza
del representar y la seguridad del célculo y la vivencia, a la esencia
inicialmente infundada de la Alethéia en tanto claro del ocultarse que
llega a un fundamento; del ente que en calidad de lo mas evidente
consolida como razonable todo lo mediano, pequefio y mediocre, a
lo més cuestionable que constituye la pureza del ser; del arte como un
emprendimiento vivencial, al poner en obra la verdad; de la historia
“rebajada a sala de armas de confirmaciones y precursos, a ascender
a una cordillera de montafias extranas e inescalables”; de la naturaleza
denigrada a ambito de explotacién del calcular y organizar y a ocasion
de vivencia, a que como tierra que se cierra lleve lo abierto del mundo
sin imagen; de la desdivinizacién del ente que “festeja sus triunfos en
la cristianizacién de la cultura”, a la indigencia de la indecision sobre
la cercania o lejania de los dioses, que prepara un espacio de decision;
del contentarse con el ente, al atreverse al ser y con ello al ocaso; del
abandonarse a la indecisién, que se insinla como el estado de maxima
actividad, al atreverse a la decision?.

2 Op. cit., III, pag. 91 y ss.
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La nocién de historicidad es planteada en su sentido mas originario
como historia del ser mismo, mas alld de toda teoria y filosofia de la
historia. Ya en Ser y tiempo se habia preparado este camino hacia lo que
Heidegger llama ‘la esencia de la historia’ en el planteo fundamental
ontoldgico de la historicidad del Dasein, del espacio-tiempo, en tanto
abismo del fundamento, que remite a la esencia del ser por el cual se
pregunta. Historia (Geschichte) no es tomada entonces entitativamente
como un ambito entre otros, sino sélo en vista al esenciarse del ser,
que ya no quiere decir sélo la presencia sino el pleno esenciarse del
abismo espacio-temporal y por lo tanto de la verdad.

En este originario concepto de historia se gana el ambito en el que se
muestra por qué y cémo historia es mas que hecho y voluntad, y le
pertenece destino, aunque no la agota. El evento-apropiador (Ereignis)
es la historia originaria misma, que involucra al hombre como ahi-del
ser (Da-sein).

En el otro comienzo es pensado previamente ese totalmente otro que
fue llamado el ambito de decision, en que el verdadero ser histérico
de los pueblos se gana o se pierde. Esta historicidad nunca es en
cada época la misma, continda afirmando el autor, est4 ahora ante
una transformacion esencial, en cuanto recibe como tarea fundar
ese ambito de decision, ese contexto eventual, gracias al cual el ente
humano histérico se pone ante si mismo. La fundacion de este ambi-
to exige un extrafamiento, es decir lo contrario de la ‘propia’ tarea,
que sélo puede ser cumplido desde el coraje por lo abismoso del ser
mismo; este dmbito es el ser-ahi, ese ‘entre’ que recién fundandose
a si mismo separa, reine y apropia reciprocamente al hombre vy al
dios, en la confrontacion del cuarteto del mundo. Lo que se inaugura
en la fundacion del ser-ahi es el evento (Ereignis), que no mienta un
en-frente, algo intuible o una idea, sino el hacer sefias hacia aqui'y el
mantenerse alld en lo abierto del ahi, que es precisamente el punto
aclarador-ocultante en este viraje. Viraje que gana su verdad tan sélo
en tanto es disputada como contienda entre tierray mundo y de este
modo lo verdadero es abrigado en el ente. Sélo cuando historia se
funda en el ser-ahi tiene garantia de pertenencia a la verdad del ser.
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Usados por los dioses, aplastados por esta elevacion, en direccién
a esto oculto, tenemos que interrogar a la esencia del ser como tal
(Seyn), pero entonces no podemos explicarlo como lo aparentemente
adicional, sino concebirlo como el origen que recién de-cide y a-caece
dioses y hombres. Ese interrogar al ser realiza la inauguracion del es-
pacio-de juego-temporal de su esenciarse, la fundacién del ser-ahi. El
hablar de de-cision (Ent-scheidung) no mienta el hacer del hombre,
el realizar, ni un proceso, porque lo esencial aqui no es lo humano de
un acto ni lo procesual, sino se desplaza al més intimo centro esen-
cial del ser mismo, no tiene nada en comdn con lo que llamamos el
acierto de una eleccién y semejantes sino dice el separarse mismo
que divide y en el dividir (scheiden) recién hace entrar en juego el
acaecimiento-apropiador, justamente a esto abierto en lo separado
como el claro para lo que se oculta y lo ain in-deciso, la pertenencia
del hombre al ser como fundador de su verdad y la asignabilidad del
ser al tiempo del Ultimo dios. Dispuestos modernamente pensamos
a partir de nosotros y damos sélo con objetos, corremos por el acos-
tumbrado camino del re-presentar y explicamos todo en su circuito;
sin considerar nunca si este camino no admite un salto al espacio del
ser, no alcanzamos por un salto la de-cision. Pero aun dejando atras
una malinterpretacion existencial de la decisién, advierte el autor,
tenemos todavia por delante el peligro de otra, que suele confundirse
hoy con la anterior y es tomar la decisién como lo volitivo y segin el
poder como la contraposicién a; la decisién llega a contraponerse al
sistema, pero en un sentido mas esencial del adicional componer y
ordenar que considerd Nietzsche —quien habiendo permanecido en la
concepcion del ser del ente no habria podido penetrar en la esencia de
la modernidad y del sistema como su caracterizacién esencial-, tran-
sitando desde la modernidad al otro comienzo, en el que la de-cisién
es en cierto modo mas sistematica que todo sistema en tanto es una
determinacién originaria del ente como tal desde la esencia del ser. En
primer lugar se piensa la decision como un acontecimiento en medio
de un 0-0 y es aconsejable preparar la interpretacién originaria de la
decision segln la historia del ser a través de una referencia a decisiones
que surgen de aquélla como necesidades histéricas. Estas decisiones,
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que en apariencia son muchas y diferentes, tal como se mencion6 en
el acapite anterior, se relinen en la una y Unica de si el ser se sustrae
definitivamente o si esta sustraccién como rehiso se convierte en la
primera verdad y en el otro comienzo de la historia. Lo mas dificil y
magnifico de esta decision por el ser se encierra en que permanece
invisible y en el caso de expresarse, en absoluto malinterpretada y
de este modo protegida de todo vulgar manoseo. La esencia misma
del ser es de-cision y en este despliegue esencial dona su verdad por
primera vez en la historia del hombre.

Pero la expresion verdad del ser (Seyn) no significa verdad sobre el ser,
enunciados correctos sobre el concepto de ser (Sein) o una teoria acerca
del mismo, porque la esencia de tal verdad y con ello de la verdad como
tal s6lo puede determinarse desde el ser mismo, tal que no podemos
disponer de ella a través de ningln parecer correcto, antes bien perte-
nece a los ocultos instantes de la historia del ser; esta verdad del ser no
es algo diferente de él sino su mas propia esencia y por ello esté en su
historia si dona o rehdsa esa verdad y a si mismo y de este modo trae
propiamente lo abismoso a ella. La verdad del ser es el ser de la verdad,
inversién que no es algo artificioso, forzado, dialéctico, sino un fugaz
signo externo del viraje que se esencia en el ser mismo y arroja una luz
sobre lo que aqui quisiera ser nombrado con decision.

El ser como evento es la historia, a partir de aqui tiene que ser determi-
nada su esencia, independientemente de la representacién del devenir
y del desarrollo, de la explicacién y consideracion historiograficas.
Hasta ahora el hombre nunca fue todavia histérico, afirma el autor
desde la tradicién occidental, por el contrario, tuvo y tiene una his-
toria, pero esto delata el tipo de historia que se mienta, enteramente
determinada de modo historiogréfico, en parte ontolégicamente como
realidad en devenir y en parte segln la teoria del conocimiento como
lo pasado constatable, ambos dependientes de lo que los hizo posible,
la metafisica. Pero si el hombre ha de ser histérico y llegar al saber de
la esencia de la historia, entonces sobre todo la esencia del hombre
tiene que hacerse cuestionable y el ser digno de ser cuestionado; lo
que depende del ser mismo.
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4. Denken ist danken - pensar es agradecer

En este camino, previene el autor, es siempre preguntada la misma
cuestion del sentido del ser y sélo ella, y por eso los lugares del pre-
guntar son siempre diferentes. Todo preguntar esencial, cada vez
que lo hace mas originariamente tiene que transformarse de modo
radical, no es factible ninguna evolucién gradual ni esa relacién de
lo posterior con lo anterior segin la que en esto también se encon-
traria aquello, porque en el pensar del ser todo se dirige a lo Unico
—aqui las subversiones son en cierto sentido la regla—; esto prohibe
aun el proceder historiografico de abandonar lo anterior como falso
o demostrar lo posterior como ya mentado en lo anterior; las modifi-
caciones son tan esenciales que s6lo pueden ser determinadas en su
proporcién cuando cada vez una cuestion es interrogada a partir de
su lugar de interrogacion.

El comprender, que ya en Sery tiempo aparecia no como un acto entre
otros de un sujeto sino como la esencia del ser-ahi, ha de remitirse a
su determinacién fundamental como proyecto; un inaugurar, echarse
y exponerse a lo abierto, sélo en lo cual el que comprende llega a
si como a un si mismo. Como proyecto es un arrojado, el llegar a lo
abierto, que ya se encuentra inaugurado en medio del ente, enraizado
en la tierra, elevandose a un mundo. De este modo com-prender el
ser como fundacién de su verdad es lo contrario de subjetivizacion,
en tanto superacién de toda subjetividad y de los modos de pensar
determinados desde aqui. En el comprender, como proyecto arrojado,
se encuentra necesariamente, segun el origen del ser-ahi, el viraje;
el arrojador del proyecto es un arrojado, pero s6lo en el arrojo y a
través de él. Comprender es realizacion y asuncién de la instancia que
soporta, ser-ahi, asuncién como un sufrir, en el cual lo que se cierra
se inaugura portando-ligando.

Heidegger habla del “pensar del ser” (Erdenken) para nombrar la
Unica y decisiva manera, en el transito al otro comienzo, por la que el
hombre occidental venidero asume el esenciarse de la verdad del sery
tan sélo de este modo deviene histérico, es decir, surge de la esencia
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del ser y permanece perteneciente a él, no mienta ser transferido al
pasado y a lo historiogréficamente constatable. La meditacion histé-
rica sobre la historia de la metafisica muestra que la realizacién de la
pregunta conductora por el ser del ente tiene como hilo conductor
en la figura del representar algo en general, lo que fue impulsando
la interpretacion de la entidad del ente en direccién a llegar a equi-
pararse el ser con la objetividad del ente, de la representatividad en
general, impidiéndose de este modo todo camino a la pregunta por
la verdad del ser. Ahora, sin embargo, el pensar ha de devenir el paso
a la verdad del ser, donde se expresa la plena dependencia de éste
con respecto a aquél®.

En el trénsito al otro comienzo, la pregunta por el ser del ente se con-
vierte en la pregunta por la verdad del ser, de manera que ésta como
esencia de la verdad pertenece al esenciarse del ser mismo, que incluye
que el pensar sea determinado a partir de él. El ser nunca es decible
definitivamente y por ello tampoco provisionalmente, lo que no sig-
nifica una carencia, sino por el contrario, que ese saber no definitivo
retiene lo abismoso y con ello la esencia del ser, perteneciendo a la
esencia del ser-ahi como fundacion de la verdad del ser; este retener
lo abismoso es al mismo tiempo el saltar al esenciarse del ser, de
modo que éste despliega su poder esencial como evento-apropiador,
como el ‘entre’ para la indigencia del dios y la custodia del hombre.
El pensar del ser, el nombramiento de su esencia, no es sino ‘riesgo’,
“el salir auxiliando a los dioses y poner a disposicion del hombre la
verdad de lo verdadero”. Tan sélo este pensar del ser es realmente
incondicionado, es decir no determinado desde algo fuera de si sino
Unicamente a través de lo por pensar en él, por el ser mismo, que sin
embargo no es lo absoluto; el pensar ha alcanzado asi su mas propio
y elevado origen desde lo por pensar en él.

ingulari u histori i6

Salvar al ser la singularidad de su historia es la vocacion del pensar
y nunca mas “la volatilizacién de su esencia en el casillero de la em-
palidecida generalidad de las categorias”, expresa el autor. Pero por

3 Op.cit, Vd, VIII, pag. 493 y ss.



PENSAR DESDE LO ABIERTO A LA HISTORIA

ello los sabedores conocen que la preparacion de esta historia del ser
en el sentido de la fundacién de la disposicion a la ‘custodia’ de la
verdad del ser en el ente, que tan sélo asi deviene, serd desconocida
por mucho tiempo.

Entendemos lo que significa pensar (denken), afirma el autor?, desde
el ‘Gedanc’, antigua palabra alemana que mienta fondo del corazén,
la reunién de lo que nos interesa como hombres; lo que importa
(Anliegen) tiene aqui el sentido de presencia (Anwesen), en lo que ya
estamos reunidos por esencia y le correspondemos con el ‘recuerdo’.
La palabra memoria (Geddchtnis) mentaba inicialmente ese concen-
trado no desistir de lo que importa. Nos atenemos, pensando, a lo
més considerable, recordamos lo que importa. Pero ese recordar (An-
denken) es a su vez el ‘gracias’ (Dank) originario, que no significa un
retribuir sino un ir al encuentro a través de lo que propiamente se da
a pensar, que expresamente permitimos en su esencia, lo despedimos
(ver-abschieden) segln el antiguo sentido de esta palabra alemana.
Cuando un pensar sea capaz de esta despedida de lo mas digno de ser
pensado, entonces se dara el supremo gracias de los mortales. Aunque
nadie de nosotros, concluye el autor, pretendera aun lejanamente un
tal pensar, ni siquiera su preludio, en el mejor de los casos se lograra
una preparacion al mismo.

5. El poder de la palabra y del silencio

En el ambito originario del ser también se recupera el lenguaje en
su mas pristina esencia: “cuando los dioses llaman a la tierra y en el
llamado hace eco un mundo y asi el llamado resuena como ser-ahi del
hombre, entonces es lenguaje en tanto palabra histérica, que funda
historia”®. Lenguaje y evento, el comenzar a sonar de la tierra, eco
del mundo. Contienda, el originario abrigo del quiebre del ser (Seyn)
porque la mas intima hendidura, el sitio abierto.

4 HEIDEGGER, Martin; “Was heisst denken?”, pags. 149 y ss., en Vortrdage uns Aufs(z'tze 11,
Neske, P{uﬂingen, 1967.

5 HEIDEGGER, Martin; Beitrdge zur Philosophie- Vom Ereignis, I, pag. 510.
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El lenguaje, hablado o callado, es la primera y mas amplia humani-
zacion del ente, pero también la mas originaria deshumanizacién del
hombre en tanto se considere mero viviente presente ante la mano,
sujeto, en medio de todo lo vigente. Mas el lenguaje se funda en el
silencio, el mas oculto guardar medida en tanto sienta pautas, un sen-
tar medida en lo mas intimo y amplio, el esenciarse de la competencia
y de su ensamble (evento). En tanto el lenguaje es fundamento del
ser-ahi, se encuentra en éste la moderacion, como el fundamento de
la contienda de mundo y tierra.

Con el lenguaje habitual, hoy cada vez peor empleado y hablado,
afirma el autor, no se puede decir la verdad del ser; no puede ser
dicha inmediatamente si todo lenguaje es lenguaje del ente, tampoco
puede hallarse uno nuevo para el ser porque aunque se lograra y sin
artificio este lenguaje no diria nada. Todo decir tiene que hacer surgir
conjuntamente el poder oir, ambos son del mismo origen. Entonces
sélo queda decir el mas noble lenguaje surgido en su simbolicidad
y fuerza esencial, el lenguaje del ente como lenguaje del ser. Si bien
esta transformacién penetra en dmbitos que nos estan todavia ce-
rrados porque no sabemos la verdad del ser; entonces se trata de
inaugurarla y el silencio se torna la I6gica de la filosofia en tanto ésta
pregunta la cuestion fundamental por el ser desde el otro comienzo,
busca la verdad de su esenciarse, verdad que es ocultacién, misterio,
sefas-resonancia del evento, el hesitante rehdso. Nunca podremos
decir inmediatamente al ser mismo, justamente en el salto hacia su
dimensién originaria, pues todo dicho procede de él y habla desde
su verdad, con lo que toda palabra, toda l6gica esta bajo su poder.
Por ello la esencia de la I6gica es la sigética, tan sélo en la cual es po-
sible concebir la esencia del lenguaje; aunque sigética seria un mero
titulo para quienes piensan ain en disciplinas y creen tener un saber
s6lo en orden a una clasificacion; seria mentada transitoriamente
con referencia retrospectiva a la I6gica ontoldgica, aunque no con el
afan de reemplazarla, puesto que el preguntar mas originario por el
ser no puede clausurarse en una disciplina. Pero si nunca podemos
decir inmediatamente al ser, tampoco mediatamente en el sentido de
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una légica acrecentada por la dialéctica, porque todo dicho ya habla
desde la verdad del ser y nunca puede sobrepasarse inmediatamente
hasta él mismo. Aunque el silencio tiene leyes mas elevadas que toda
l6gica, tampoco es una a-légica, que pretendiera ser auténtica sin
poderlo, mientras que la voluntad y el saber del silencio estén orien-
tados muy diferentemente; tampoco se trata de algo irracional, de
simbolos y cifras, que presuponen a la metafisica vigente, sino que
por el contrario, incluye a la légica de la entidad, asi como la pregunta
fundamental transforma en si a la pregunta conductora; surge del
origen esenciante del mismo lenguaje. La experiencia fundamental
no es el enunciado, la proposicion, el principio, sea matematico
o dialéctico, sino el contenerse de la retencién, disposicion basica
exigida por un pensar que se orienta hacia el otro comienzo, ante el
titubeante rehusarse de la verdad en la indigencia, de la que surge la
necesidad de la decision. Cuando esta retencion llega a la palabra, lo
dicho es siempre el evento, pero entender este decir significa realizar
el proyecto y salto del saber al evento. El decir como silencio funda;
no es su palabra un signo para algo totalmente otro, lo que nombra
es mentado pero el mentar sélo adjudica en tanto ser-ahi, es decir,
pensantemente, en el preguntar; pone el preguntar esencial como
en decision de la esencia de la verdad, el hallazgo originario en el
buscar originario, donde buscar es ya mantenerse en la verdad, en
lo abierto de lo que se oculta y se sustrae, es referencia fundamental
al titubeante rehdso, buscar como preguntar y no obstante callar;
quien busca, segin antigua sabiduria ya ha encontrado, y el buscar
originario es ese asir de lo ya encontrado, de lo que se oculta como
tal, mientras el buscar habitual tan sélo encuentra en tanto cesa, de
alli que el hallazgo originario se guarezca en el abrigo originario del
buscar como tal, honrar lo maximamente cuestionable, persistir en
el preguntar, instancia.

Todo decir del ser se mantiene en palabras y nombramientos, que
entendidos en el sentido del opinar diario del ente y pensados exclu-
sivamente en esta direccién, son malinterpretables en tanto sentencia
del ser; la palabra misma ya descubre algo conocido y encubre con
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ello lo que en el decir pensante debe ser manifestado. Dificultad que
no puede intentar ser remediada sin que se desconozca todo decir
acerca del ser, sino ha de ser asumida y concebida en su pertenencia
esencial al pensar de éste. Ello condiciona un procedimiento que en
ciertos limites primero tiene siempre que salir al encuentro del opinar
habitual y andar con él un cierto trayecto, para luego en el instante
justo exigir el vuelco del pensar, pero bajo el poder de la misma pala-
bra; por €j. ‘decision’ puede y debe en primer lugar ser mentada en
tanto realizacion como acto del hombre, hasta que de pronto miente la
esencia del ser mismo, lo que no significa que sea antropol6gicamente
interpretado sino viceversa, que el hombre sea repuesto en la esencia
del ser y arrancado de las cadenas de la antropologia.

La palabra segln la historia del ser es multivoca, no mienta a la vez
diferentes objetos sino que dice inobjetivamente al ser, que siendo
evento-apropiador-resolutivo se esencia sobre todo y siempre pluri-
facéticamente y no obstante exige de su palabra la simplicidad, crea
contextos que una calculada sistematica nunca acierta, puesto que
ademas como histdricos retienen en si siempre y necesariamente su
algo oculto y aiin no decidido, un indecible que no es lo irracional de
la metafisica sino lo recién por decidir de la fundacién de la verdad
del ser®.

Este modo de pensar y de lenguaje, que requiere un salto desde el
plano metafisico entitativo al mas originario del mismo ser como acae-
cer, no resulta sin embargo demasiado extrafio a otras culturas, que se
han mantenido mas cerca de este ambito, ni a otras dimensiones de la
civilizacién vigente, como la del arte, a la vez que aparece significativo
en tanto remite a la dimension desde la que se hace posible corres-
ponder a las fuertes exigencias en las sociedades contemporaneas de
reconocimiento y justicia, es decir, de recuperar el ser y sentido del
hombre y las cosas desde lo abierto de la historia.

6 HEIDEGGER, Martin; Besinnung, pag. 106, V. K]ostermann, Frankfurt a.M., 1997.
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1. A modo de introduccion

s precisamente Heidegger quien nos realiza la invitacion a

pensar (Denken). Una invitacion que se nos extiende a partir

de escritos como La pregunta por la técnica (Die frage nach der
Technik) o ;Qué significa pensar? (Was Heisst Denken?), entre muchos
otros. Queda claro, ya sea en uno u otro texto, que esta invitacion
a la fiesta del pensar se nos da ‘bajo clave’ de pregunta y con un
énfasis en la esencia. En este sentido, todo pensar que conduce nos
lleva, ante todo, a transitar por la apertura que se hace camino.
Puede esto resultar paradojico si tenemos en cuenta, como el mismo
Heidegger nos lo hace notar, los més de dos mil afios de tradicién
de pensamiento filoséfico y la constatacién que podemos realizar del
actual estado de avance que ha alcanzado la ciencia en nuestros dias.
Mas aun si nuestro afan se inscribe en los margenes de un transito
a la esencia de la verdad. ;Es que el hacer humano adn no se ha
preocupado por este tema? ;No son acaso visibles, y al alcance de la
mano, los avances impuestos por la técnica? ;No es razon suficiente
al coger un vuelo la certeza de su llegada? ;Es que esta confianza en
no es motivo suficiente para suponer que al menos estamos en una
determinada posesion de la verdad? Si esto Gltimo fuese asi, ;como
lo debemos comprender?

Heidegger, sin duda, se hace cargo de estas y de muchas otras
preguntas que dicen relacion con una forma corriente de abordar
y comprender la cuestion de la verdad. Del mismo modo, y con la
misma entrega, ahonda en el cémo la larga tradicion filoséfica ha
considerado, comprendido y enfrentado, a partir de su propia historia,
el problema que significa la verdad. Es, en este didlogo profundo y
certero que nos presenta Heidegger que intentamos abocarnos con
nuestras energias, pero sélo para hacer una minima aproximacion al
pensamiento de Heidegger, para presentar la modulacion histérica
de este concepto junto con ciertos nddulos teméticos contenidos en
algunos textos muy especificos. No es, por cierto, la intencién de
este trabajo agotar la riqueza de estos problemas, pretension que de
plano se excluye, sino tan s6lo comenzar a vislumbrar un camino para
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pensar la esencia de aquello que se comprende y se ha comprendido
como verdad.

2. Consideraciones preliminares

Queda claro que nuestro trabajo tiene la arriesgada pretension de
aventurarse en una aproximacién a un aspecto fundamental de la
obra de Heidegger. Esta pretendida aproximacion la queremos ar-
ticular, en un primer momento, a partir de algunos conceptos que,
ademas de ser claves, se nos presentan como una suerte de ‘topicos
conceptuales’, para realizar un bosquejo general de la reflexién hei-
deggeriana. Estos tdpicos conceptuales, a los que hacemos alusion
en estas consideraciones preliminares, ya son de manifiesto objeto de
nuestro interés a partir del mismisimo titulo. Si nos damos cuenta de
lo anterior, podremos concebir que tanto el pensar, asi como el camino
y la esencia de la verdad son los conceptos claves de nuestra reflexion
por medio de los cuales intentaremos hacer camino.

3. Momentos claves

3.1.- Pensar

{Coémo es que nuestra reflexién tiene la pretension de pensar el pen-
sar? ;Es que ello no es algo constitutivo al ser humano? Recordemos
que en no pocas ocasiones se ha considerado a la razén como lo més
propio de la esencia de este ‘animal racional’. De ahi viene, incluso,
esa cUspide clasificacién que da la biologia evolutiva y que lo define
sustancialmente como Homo Sapiens'. Al respecto Heidegger nos
sefala, ya en el inicio de ;Qué significa pensar?, que “La razén, la
ratio, se despliega en el pensar”.? Una lectura atenta a esta proposi-
cién heideggeriana, nos da a lo menos dos posibles diferencias entre
pensar y razoén. La primera cuestion seria que el pensar no es ratio,
aunque, sin embargo, se corresponden mutuamente. Y la sequnda

Esta clasificacion de la especie humana corresponde al naturalista sueco Carl von Linné (Linneo),
en su Systema Naturae (Sistema dela natura]eza) del afio 1758.

2 HEIDEGGER, Martin; gQuésigmﬁca pensar?, traduccién de Heraldo Kahnemann, Ed. Nova,
Buenos Aires, 1964, pég. °}
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seria que el pensar se encuentra en una posicién mas ventajosa que
la razén. Esto dltimo se debe al hecho que el pensar da cobijo a la
razén y no al revés. Ello porque el pensar se modula, se manifiesta
de diversas formas, aunque sea la razén (ratio), entendida como uno
de los modos del pensar, aquel que se ha privilegiado a través de la
historia de la metafisica occidental®. Sin embargo el pensar, en tanto
que capacidad del hombre, sélo se hace posible en la medida que se
tienda y pre-tenda. Una tension, en este sentido, no es mas que lo que
media entre un punto y otro, es decir, es una determinada distancia
o0 ex-tension en la cual se hace posible un camino. En ella se hace
necesario que, ademas, exista una pre-tension, un estar dispuesto a
dis-tender-se en ese espacio, es decir, a producir una determina estancia
que nos ayude a permanecer provisoriamente para luego dar paso a
una nueva tension. Por lo tanto, debemos afirmar que se cae en un
gravisimo error si se pretende sostener la idea que la posibilidad de
pensar, sea ya, de por si, la garantia de una actividad que, sin duda,
debe estar en un continuo caminar.

Empezamos a vislumbrar una cierta confirmacién de lo sefialando
anteriormente, cuando reparamos en la advertencia que nos entrega
un fragmento de Holzwege, en el texto ‘La frase de Nietzsche Dios ha
Muerto’, el cual nos sefiala que “(...) el pensamiento sélo comienza
cuando la experiencia de que la razén, glorificada desde siglos [die
seit Jahrunderten verherrlichte Vernuntft], es el adversario mas obstina-
do [die hartndckigste Widersacherin] del pensamiento”*. ;Qué quiere
decirnos Heidegger con esto? Al respecto podemos afirmar que,
por lo menos, se pueden comprender dos cosas. Primero, que esa
actividad que llamamos pensar y de la cual se sostiene, en el mas
comun y corriente de los sentidos, que es lo mas propio del existente
[Dasein], se encuentra en un estado de olvido. La segunda de estas

Otro de los modos del pensar se da en la poesia (ITomo1g), entendida como una modalidad
que hace posible pensar en imdgenes. Dicha posibilidad ha quedado en descrédito a partir de la
sentencia que realiza Platon en el libro X de la Rep:jl)/fca, en orden a que los poetas “corrompen
e/pcr/samiento", (595 b), priorizandose, a partir de entonces, el pensar racional argumentativo.

4 HEIDEGGER, Martin; Ho/zwege, pag. 247, en DUBOIS, Christian; Heio[egger: [ntrodu;:do a
uma leitura, Jorge Zahar Editor, Rio de Janeiro, 2005, pag. 120. (La traduccion del portugués

es nuestra).
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consideraciones dice relacion con el hecho, que el mismo pensar se
encuentra en una situacion de peligro. ;Qué podemos conjeturar a
partir de ello? Lo que subyace en la base de la pregunta por el pensar,
como de cualquier otra pregunta heideggerianamente entendida,
es una cuestion ontolégica. Dicho de otro modo, que la pregunta
que formula Heidegger por el pensar, asi como también la pregunta
por la técnica, es, ni mas ni menos, que la reiteracion de la pregunta
fundamental de Ser y Tiempo [Sein und Zeit], que se dispone desde
el pardgrafo §1 como una “necesidad de reiterar expresamente la
pregunta que interroga por el ser”s. Olvido y peligro son, por tanto,
dos sintomas que se diagnostican en la pregunta por el pensar y por el
ser®. Podemos indicar que lo fundamental de aquello que diagnostica
Heidegger como ‘olvido’, consiste en que se ha vuelto histérico. Es
decir, que toda la historia de Occidente, desde Platon en adelante, en
la medida que se ha olvidado por la pregunta por el ser, se ha vuelto
tradicion, traduccion y traicion metafisica’. La confirmacion de estos
tres dictum de la metafisica, en tanto olvido que se afirma a si misma,
se pueden vislumbrar cuando se asienta, tanto de manera vulgar
como académica, que la larga tradicion filos6fica de mas de dos mil
afos es la garante inequivoca de una constante puesta en practica (o
puesta en juego) del pensar. En este sentido nos sefiala Heidegger que
“el ocuparnos de la filosofia es lo que mas persistentemente puede
sumirnos en el engafio de que estemos pensando, ya que estamos
‘filosofando’ sin cesar”®. Por ello, y de la misma manera, se tiene la
creencia de que “Los filésofos son los pensadores: se llaman asi por
razon de que el pensar tiene lugar propiamente en la filosofia”.? De

5 Cfr. HEIDEGGER, Martin; Sery Tiempo, Traduccion de]osé Gaos, Ed. FCE, México, 1962, pag. 11.

Como pu(liésemns pensar “Con todo, no es la tocada pregunta una pregunta cnalquiera". HEI-

DEGGER, Martin; Ser y Tiempo, pag. 11.

Debemos recor(lar, como segin sefiala Beaufret, que el pensamiento de Heit]egger utiliza
indistintamente, a lo largo de toda su obra, sinénimamente los conceptos de metafisica y
filosofia. Cfr. BEUAFRET, Jean; Al encuentro de Heidegger; conversaciones con Frederic de
Towarniclei, traduccion de Juan Luis Delmont, Editorial Monte Avila, Caracas, 1987, pags. 14
y 15. Cuestion que vemos confirmada cuando Heidegger nos hace presente que “La ‘Jr‘ilosofiay,
que comienza s6lo a partir de Platén, tiene desde ese momento el cardcter de lo que mds tarde

se llamard ‘metafisica’” HEIDEGGER, Martin; “La doctrina p/atém'ca de la verdad” en Hitos,
traduccion de Arturo Leyte y Helena Cortés, Alianza E&itorial, Madric[, 2000, pag. 196.

8 HEIDEGGER, Martin; 2Qué sigmffca pensar?, pag. 11.
o lbidem, pag. 10.
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lo dicho se desprende entonces, que nada podria ser mas erréneo
y paraddjico que la suposicion que tiende a igualar el pensar con el
filosofar. Del mismo modo desacierta aquel supuesto que propone un
locus propio para pensar. Sea entendido este en su doble acepcion: ya
sea como una localizacion facto-histérica o bien bajo una determinada
experiencia de locucion lingtiistica.

Estas singulares consideraciones respecto del locus merecen, a nuestro
parecer, un tratamiento atento y profundo. Cuando hemos sefialado
que el pensar no es posible de ser concebido al alero de una localiza-
cion facto-histérica, nos estamos refiriendo al hecho de que el pensar
no es posible a partir de una determinada forma de institucionali-
zacion. En este sentido, debemos tener presente que muchas veces
el pensar ha quedado oculto bajo una serie de mascaras. Un primer
ocultamiento se produce cuando se la identifica como filosofia. Y el
segundo ocultamiento del pensar que ocurre tras su identificacion
con la filosofia, se produce cuando se quiere hacer entender, a modo
de contrabando, que la forma de manifestacién mas singular de la
filosoffa sélo se logra en una determinada escenografia de la institu-
cionalizacién. Dicho de otro modo, si el pensar es entendido como
la actividad mas propia y originaria del filosofar, esta, a su vez, sélo es
posible a partir de un determinado espacio de institucionalizacion'®
de la misma. Decimos que es inapropiado sostener que el pensar
tiene una especifica localizacion institucional, no sélo porque “En la
universidad es particularmente grande el peligro de que se produzca
un mal entendido respecto del pensar”''. Mal entendido que refiere
a la consagracion de ese espacio como el mas indicado para realizar
la tarea del pensar, sino, y he aqui lo fundamental, que la institucion
misma es resultado de un pensar impropio, que viene dado a partir
de una experiencia traumatica.

10 Por institucionalizacion debemos compren(ler lo plantea(lo por SANCHEZ, Cecilia; “Institu-
cionalizacion de la ﬁ/osoﬁ'a” en Boletin de Fi/osofia, N°9,VOL 3, Universidad Catélica Blas
Cafias, Santiago de Chile, 1997-1998, pag. 34, quien nos seiiala que es “un conjunto de
normas, cédigos y leyes cuya funcién consiste en la instalacién de una cierta economia, un uso,
una manera de anunciarse, de hacerse ver y oir, en suma, una forma de administracion del saber.
Toda una estructura, un tejiclo y una ritualidad para que la filosofia tenga un ‘lugary, esto es, un
espacio de circulacion y una validacién de un cierto estilo de ejercer la palabra oral o escrita.”

" HEIDEGGER, Martin. ;Qué significa pensar?, pag. 18.
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Explicar esta experiencia traumatica requiere tener en cuenta a lo
menos dos didlogos platénicos: La Apologia y los Libros VIl y X de La
Repiblica. Inicialmente podemos decir que Platén, en La Apologia,
relata, quiera o no, dos historias en paralelo. Una de ellas recrea el
juicio en el que Sécrates es condenado a muerte, la otra sin embargo
se inscribe en lo profundo de la literalidad del primero. Este sequndo
relato es tan profundo, que aflora, paradéjicamente, sélo cuando se
pone en interrelacién con los otros dos diadlogos mencionados anterior-
mente. El Libro VIl de La Reptiblica, donde se nos presenta ‘la alegoria
de la caverna’, se inicia con una exigencia al interlocutor, quien debe
comparar un cuadro imaginario con la naturaleza del hombre'2. En
este cuadro imaginario un hombre logra escapar del estado cautivo
en el que se encuentra desde la infancia. Este suceso posibilita un viaje
de salida y entrada a la caverna y el posterior reconocimiento de que
todo lo tenido por verdadero no es tal. Cuando Platon sefala: “Y si
alguien ensayara libertarlos y conducirlos a la region de la luz, y ellos
pudieran apoderarse de él y matarlo, ;es que no lo harian? -Con toda
seguridad, dijo”". En este pasaje es donde encontramos las claves
de lectura para el profundo relato contenido en La Apologia. Nétese,
primero que todo, que en uno y en otro didlogo ese que muere es
Socrates. Segundo, que el narrador de la historia es Platén y que, a
diferencia del personaje, tiene la ventaja de hacer presente su descon-
tento. Descontento que se expresa en la cuestion de cémo es posible
que se haya cometido semejante injusticia con su maestro. Mas aun,
se pregunta como es posible que en ese acto de injusticia terminara
triunfando el mal por sobre el bien; lo feo por sobre lo bello; lo falso
sobre lo verdadero. La respuesta a ese trauma de Platén, provocado
por la condena a muerte de su maestro, la encontramos en el Libro X
de La Repuiblica. Recordemos que en uno y otro relato, aludidos ya con
anterioridad, existen hombres que se encuentran en la més absoluta
ignorancia y producto de ello confunden lo bueno con lo malo, es
asi que son capaces de cometer las mayores atrocidades. ;Quién o

12 PLATON; La Repzilz/im, Libro VII, (514 a), traduccion de Maria Cristina Vergara, Editorial
Renacimiento, Santiago de C}lile, 1986, pag. 307.

13 PLATON. La Repiiblica, (517 a), pag. 310.
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quiénes son los responsables de ello? Pidamos la respuesta de labios
del mismo Platon: “Para deciros lo que pienso (porque no creo que
vayais a denunciarme a los poetas tragicos y a los demas poetas imita-
dores), me parece que todas esas obras corrompen el pensamiento de
cuantos las escuchan, a menos que éstos posean el antidoto, es decir
el conocimiento de cual es su verdadera naturaleza”'*. Para remediar
terapéuticamente esta corrupcion del pensamiento provocada por los
poetas, es que Platon funda la Academia. En este orden de cosas la
Academia platénica pasa a cumplir una funcién capital, puesto que se
aboca a la labor propedéutica de ajustar las capacidades del ojo para
su funcion visual, con lo cual se terminara preparando a los hombres,
o al menos a los lideres y gobernantes, para que lleven una vida justa
y, en honor a ello, hagan justicia.

3.2. Camino

Si tenemos la firme conviccién que los caminos son o estan dispuestos
para el hombre como simples medios que facilitan el transporte de un
lugar a otro, y por tanto, son tales, sélo en la medida que establecen
una comunicacion expedita y efectiva entre hombres, pueblos y ciuda-
des, podriamos quedar atonitos, cuando en la experiencia profunda del
bosque, aquellas certeras orientaciones tépicas entran en un profundo
suspenso. Si tenemos en cuenta que la tradicion metafisica ha condu-
cido, de una u otra manera los destinos de Occidente, el pensar de
Heidegger, sin embargo, se encuentra en un extremo muy distinto de
ella. En un extremo tal, que casi podriamos asegurar que se sintoniza
con esta experiencia profunda del bosque. Sin embargo su intencién
no esta en desandar lo andado, como tampoco esta en seguir a pie
junto lo que hasta ahora se ha recorrido. Los pasos de Heidegger andan
por donde hasta ahora no se ha andado. Es en este sentido, que el
trabajo ‘filoséfico’ de Heidegger no se aboca a la elaboracién de una
nueva tesis sobre el ser, sino que se dedica a pensar lo no-dicho-adn
en la larga tradicion metafisica. Ciertamente que aquello no dicho en

14 H)i(lem, (595 1)), pag. 431.
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la tradicion metafisica se hace patente s6lo a partir de la singularidad
que representa cada ‘pensador’ y su doctrina. En este sentido es que
“La ‘doctrina’ de un pensador es lo no dicho en su decir y a lo que
el hombre queda expuesto con el fin de emplearse en ello”'>. Pero
en forma alguna, lo no-dicho puede significar que se viene a cubrir
algo que esta en falta. En este sentido es que el pensador francés Jean
Beaufret nos sefiala que “Cuando Heidegger habla de lo no-dicho
en la metafisica, no se trata de lo no-dicho en el sentido de tapar un
agujero, de llenar un espacio en blanco; se trata de algo no dicho en
el sentido de un rechazo positivo a dejarse decir”'¢ por ella. Esto no-
dicho-alin no quiere expresar, por tanto, una simple y mera relacion
con una ausencia. Si es entendida ésta a partir de la mera falta, como
referlamos anteriormente, la negacién se corresponde con la particula
griega ov, alejandonos con ello del original sentido de la expresion.
Ahora bien, si intentamos alcanzar el sentido mas profundo de la
negacion, debemos poner la mirada en la particula ue'” que refiere a
una prohibicion. Por ello habria que distinguir entre el ov Aeyouevov
del ue Aeyouevov, ya que el primero entrafia la correspondencia con
una determinada ausencia, en el sentido de un nada mas. En cambio
el segundo de éstos dice relacion con una prohibicién que anuncia un
‘aqui no, pero posible’. ;De qué se trata entonces este aln-no pero
posible? Este (alin) no arribo pero posible, dice relacion con el hecho
que “Lo mas meditable se muestra en que nosotros no pensamos
ain”18, Ello quiere decir que toda nuestra ‘historia’ nos hace estar en
falta o en deuda con el pensar, que si bien no hemos pensado ain
es, sin embargo, posible. Un primer paso se da cuando esta situacion
se hace manifiestamente presente. Con ello, el primer paso en este
camino hacia el pensar ha sido dado. ;Pero cual es el terreno para dar

15 HEIDEGGER, Martin; “La doctrina platénfca de la verdad”, pés. 173.

16 BEUAFRET, Jean; Al encuentro de Heio[egger; conversaciones con Frederic de Towarnic]ei,
traduccion de Juan Luis Delmont, Editorial Monte Avi]a, Caracas, 1987, pag. 35.

o0 no-dicho, para Heidegger, es algo no dicho en el sentido del ‘me’ (U€), de la negativa que
‘q dich Heidegg lgo no dich | sentido del ‘me’ (ug), de la negati
encierra el me, y que no simplemente de la ausencia que designa la particula ‘ou’ (ov) BEUAFRET,
Jean; Al encuentro de Heidegger, pag. 36.

HEIDEGGER, Martin; A qué se llama pensar?”, en Ff/osoﬁ'a, ciencia y técnica, traduccion
de Francisco Soler G, Ed. Universitaria, Santiago de Chi]e, 1997, pég. 254.
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el segundo paso en este camino? Las reflexiones que desarrolla Beaufret
nos conducen a sostener que la intencion filoséfica de Heidegger se
encuentra abocada a “esclarecer el camino de la metafisica en tanto
escucha lo ‘no dicho’ en ella. El nico esclarecimiento posible de la
filosofia en su historia es esta blsqueda de lo ‘no-dicho’ en lo ‘dicho’
por ella, y no en otra parte” . Paraddjica esta posibilidad para hacer
el camino del pensar se da justamente sobre lo andado y que, de una
u otra manera, ha sido silenciado. Un pensar (Denken) que se vuelve
sobre la huella de lo andado, y que se encumbra por ello sobre si mis-
ma (An-Denken), es un pensamiento rememorador?’. En este sentido
estariamos hablando de una posibilidad de remontarnos rio arriba, es
decir, que lo alin no pensado en esta época grave y que da que pensar,
se vislumbra sélo en “el regreso al propio fundamento de la metafisi-
ca, regreso que produce un cambio de mirada”?'. Pero este camino
rememorador, que tiende a lo no pensado, es decir, a aquello que en
la metafisica se ha dispuesto como silencio, atiende justamente a ese
olvido que se inscribe en una permanente confusion entre ser y ente.
La inscripcion de esta diferencia entre ser y ente, es conocida como
diferencia ontoldgica, que si bien es iniciada en Ser y Tiempo, sélo es
concebida como tal en el curso de verano de 1927 en Marburgo y
que llega a nosotros bajo el nombre de ‘Problemas fundamentales de
la fenomenologia’ (Die Grundprobleme der Phdnomenologie). Este es el
peligro que existe en el silencio de la metafisica, y del cual debe hacerse
cargo el pensar, que se inscribe en la confusion del ser por el ente.
En este sentido Heidegger se pronuncia en 1936, en la conferencia
titulada ‘Hélderlin y la esencia de la poesia’ (Hélderlin und das wesen
der Dichtung), al sefialar que “El peligro es la amenaza del ser por el
ente (...) el ente es la amenaza del ser, porque ante el ente, estamos
dispuestos a preguntar por sus cualidades, por lo que es”?2. En este
orden de cosas, podemos dar fe que Heidegger, en ;Qué es metafisica?

19 BEAUFRET, ]ean; Al encuentro de Heiclegger, pag. 80.

20 implica d la pri ‘1 faes | i6n del
Este re-memorar implica dos cosas: la primera en torno a que “la memoria es la reunion de

pensar” HEIDEGGER, Martin; 2Qué significa pensar?, pag. 9. Pero ademas es ahi donde mora,
abita el pensar.

21 BEAUFRET, Jean; Al encuentro de Heio[egger, pég. 73.

22 (itado por Jean Beaufret en op. cit., pag. 18.
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(Was ist Metafisik?), realiza el esfuerzo de sefialar enfaticamente que
‘el ser no es un ente’. Sin embargo, y he aqui una paradoja, aunque
“el ser no esta en el ente, no es una cualidad del ente, y sin embargo,
el ser no puede, sin embargo, desplegar su vigor sin ese ‘ente’ que
lo amenaza, sin estar constantemente amenazado por el ente (...)"??
en la medida que continuamente este le tiende a ocultar.

3.3. Esencia de la Verdad

Para buscar una cierta aproximacion a la esencia de la verdad hemos
creido conveniente realizar una suerte de re-visidn general de esta
historia en la cual se oculta el ser, teniendo en cuenta que la verdad
le es de suyo correspondiente. Tener esta vision de como se ha com-
prendido la verdad a lo largo de la historia de la metafisica nos dara,
sin duda, mas preguntas que certezas, pero a su vez, nos permitira
vislumbrar una comprensién mas amplia de esta problematica.

3.3.1. Sobre la ‘verdad' en la época clasica y el medioevo

Si bien es cierto que los griegos fueron los primeros, dentro de nues-
tra cultura, en dedicarse a pensar todo cuanto les rodeaba, debemos
también ser conscientes que sus reflexiones estan referidas a una for-
ma de entender el mundo. Esta pre-comprensién de la realidad tiene
como uno de sus supuestos que no existe creacion, que el universo
es eterno y limitado. Es asi que la verdad esta dada en las cosas, con
la caracteristica de ser eterna e inmutable; y con independencia del
sujeto cognocente, puesto que se encuentra dentro de la estructura
ontoldgica de la realidad. En este sentido la labor del hombre queda
reducida a la de ser un mero descubridor. Ya en este sentido han
de entenderse las siguientes afirmaciones que hace Herdclito: ‘Escu-
chando, no a mi, sino al logos, es sabio consentir (homologein) que
todo es uno’, asi como también ‘Una sola cosa es lo sabio: conocer
el pensamiento que gobierna todo a través de todo’?*. Esta preocu-

23 BEAUFRET, Jean; Al encuentro de Heia[egger, pag. 18.

24 HERACLITO, “Fragmenfos”, en TORRETI, Rol:erto; Ff/osoffa de la l\Taturaleza, Ed. Uni-
versitaria, Santiago de Chile, 1971, pag. 37.
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pacion por parte de los pre-socraticos, que de una u otra manera se
extiende a la tradicién griega, tiene por objetivo, ni mas ni menos que
aprehender la diversidad de los fenémenos del devenir en una deter-
minada unidad de la realidad. Es asi que Platén logré la unificacién
de lo diverso a partir de la concepcién de la teoria de las Ideas, del
mismo modo que el concepto era para Aristoteles aquel que identifica
la unidad de esa diversidad. Aunque debemos tener presente que ya
a partir de Platon, y esto es fundamental para Heidegger a la hora de
retomar el concepto de Alétheia, entendida esta como presencia de
algo al descubierto, se da inicio a esta historia del olvido que haciamos
mencién momentos atras. Para dar un paso mas en nuestro objetivo
debemos referirnos a la re-formulacion de esta Alétheia del mundo
griego en el medioevo. La verdad pasa a ser entendida como Veritas
est adaequatio intellectus et rei. Los dos conceptos de esta formula que
acompafan la nocién de veritas alcanzan una capital importancia
para la comprensién plena del mismo. Si partimos nuestro analisis del
término Intellectus lo primero que llama la atencién es la composicion
del concepto, puesto que, por un lado intus que significa ‘dentro’, y
por otro legere que implica la accién de ‘leer’. Con lo cual tenemos
que la accion fundamental del intelecto radica en la posibilidad de leer
dentro de las cosas. En este sentido, leer dentro de las cosas responde
a una determinada adaequatio, puesto que si se trata de Dios, que es
el creador de las cosas, la verdad es la adecuacion de las cosas creadas
por Dios al entendimiento divino. Si se trata del caso del hombre, que
no es el creador de las cosas, la verdad pasa a ser comprendida como
la adecuacion del entendimiento humano a las cosas tal como Dios
las ha creado?’. Es en el sentido anteriormente aludido que Heidegger
nos indicara que “Para la escolastica medieval vale la frase de Tomas
de Aquino: veritas proprie invenitur in intellectu humano vel divino
(Quaestiones de veritate; qu. | art. 4, resp.), ‘la verdad se encuentra
verdaderamente en el entendimiento humano o divino’. En el enten-
dimiento tiene su lugar la esencia. La verdad ya no es aqui aAnfera,

sino opowwotg (adaequatio)” .

2 Rcspccto de este tltimo concepto Chr. BEAUFRET, ]ean; Al encuentro de Heialegger, pég. 30.
26 HEIDEGGER, Martin; “La doctrina platonica de la verdad’, pag. 194,
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3.3.2 La 'verdad' en la época moderna

El giro paradigmatico que recoge la época moderna se empina en el
hecho que la pregunta fundamental no es ya en relacién por la verdad
del ente, sino que por el principio del fundamento de esta verdad. Es
asi que toda la filosofia entendida, desde Descartes en adelante, es
comprendida como una filosofia de la subjetividad o como bien lo for-
mula Schopenhauer al sefialar que en la modernidad ‘toda la realidad
pende del hilo de la conciencia que lo representa’. Lo fundamental
de este cambio de pregunta por el principio de la realidad es que se
vuelve pregunta por el método de la representacionalidad como uno
de los principios de unificacién del conocimiento.?’ En este orden de
cosas “La pregunta ‘qué es el ente’ se transforma en pregunta por
el fundamentum absolutum inconsussum veritatis, por el fundamento
incondicional e inquebrantable de la verdad. Esta transformacion es
el comienzo de un nuevo pensar por el que la época se vuelve nueva
y la edad que le sigue se vuelve edad moderna”?8. Por ello es que
podemos sefialar que la ‘verdad’ comprendida bajo la éptica de la
subjetividad cartesiana, responde a la bisqueda de la certeza, con
lo cual podemos decir que, de ahora en adelante, toda relacién con
la verdad es una relacion de certeza, entendida esta como medible,
posible s6lo a partir de los margenes esbozados por el despliegue del
cogito. Por ello es que “A comienzos de la Edad Moderna, Descartes
matiza del siguiente modo la frase precedente: veritatem proprie vel
falsitatem non nisi in solo intellectu esse posse. (Regulae ad directionem
ingenii, Reg. VIII, Opp. X, 396). ‘La verdad y la falsedad en sentido
auténtico no pueden encontrarse en ningdn otro lugar mas que en el
entendimiento’”?°. En relacién con todo lo anteriormente sefialado,
debemos sostener que en este desplazamiento de la comprensién de
Alétheia, pasando por la Veritas hasta el Cogito, se mantiene la l6gica
del ocultamiento del ser por el ente. Beaufret ejemplifica esta cuestion
de manera magistral cuando nos dice que “Para Platén, dos mas dos

27 El otro serfa la matematica.

28 HEIDEGGER, Martin; Nietzsche I, traduccion de Juan Luis Vermal, Editorial Destino,
Barcelona, 2001, pag. 119.

29 HEIDEGGER, Martin; “La doctrina platonica de la verdad”, pag. 194.
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son cuatro porque la cosa se me aparece en lo abierto; para Descartes,
dos més dos son cuatro porque tengo una certeza ‘egocogitativa’
de ello”3°, La comprension fundamental que podemos hacer de lo
anteriormente sefialado, es que toda verdad, entendida a partir del
Cogito cartesiano moderno, se inscribe a partir de una traduccién de
la misma en certeza. Ello porque se ha traducido de modo literal el
‘cogito’ como si fuese pensar. Heidegger nos sefiala que en muchos
pasajes de la obra de Descartes para la palabra cogitar utiliza la palabra
percipere, que significa “tomar en posesién algo, apoderarse de una
cosa, aqui en el sentido de re-mitir-a-si [Sich-zu-stellen] en el modo
del poner ante si [Vor-sich-stellen], del ‘representar’ [Vor-stellen]”>".
De lo anterior podemos colegir que la dindmica que se establece en
la época moderna tiene que ver siempre con una dindmica de ase-
guramiento, que se dispone siempre bajo la forma de una dualidad
conformada por la relacion sujeto-objeto, donde el ente adquiere la
caracteristica de estar dispuesto para un determinado uso, o para el
consumo (Bestdnde).

3.3.3. Para comenzar a pensar las posibles relaciones entre la Alétheia
(ahnBer) y la época de la técnica

Heidegger nos sefiala en La pregunta por la técnica que en modo algu-
no podremos llegar a una comprension de la pregunta misma, y en
este caso la que da a lugar por la técnica, si no prestamos atencion al
hecho que, en este, como en muchos otros, es un concepto cargado
de historia. Una historia del término texvn (tecné) que propiamente
se corresponde inicialmente con la nocién de emiotnun, en el sentido
de saber (edevon) sobre la (adnBewa) Alétheia. Muy por el contrario,
de lo que el sentido corriente pudiese decirnos, “la técnica no es, en
su esencia, el lado praxis de la teoria (...) la técnica es aquello a partir
de lo cual, en el mundo moderno, adviene la distincion en el sentido
contrario entre teoria y praxis”3?, por esto es que “la técnica no es,

30 BEAUFRET, Jean; Al encuentro de Heidegger, pag. 30.
31 HEIDEGGER, Martin; Nietzsche I1, pag. 126.
32 BEAUFRET, Jean; Al encuentro de Heio[egger, pag. 49.
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pues, simplemente un medio. La técnica es un modo del desocultar.
Si prestamos atencidn a eso, entonces se nos abrird un &mbito del
desocultamiento, esto es, de la verdad”?3. La técnica comprendida
desde la éptica moderna, alcanza su plenitud de desarrollo en el
proyecto matematico de la naturaleza®* en tanto se dispone al con-
trol de su entorno. Entendida asi la técnica, queda esta reducida a
la mera practicidad, diferencia sustancial con los griegos, quienes le
conciben a partir se su dimension tedrico-practica, es decir, en tanto
que pertenece a la mownois (poiesis). Conforme a lo que hemos venido
sefalando “La mirada técnica es el origen de la ciencia como proyecto
matematico de la naturaleza, de la misma manera que habia sido el
origen de la ciencia griega. Y el error de los modernos esta en dejarse
obsesionar por su reduccion de lo técnico a lo practico.”3s Esta vision
reductora de la técnica, a lo puramente practico, responde a que
s6lo es concebida respecto de fines. Mas a fondo, esta disposicion de
la técnica s6lo tiene a la vista, como esencia de ella, la comprensién
instrumental y antropoldgica, por eso erramos en el intento de con-
cebirla de esa manera, puesto que “la técnica no es igual a la esencia
de la técnica”*¢ y “segln esto, la correcta determinacion instrumental
de la técnica no nos muestra ain su esencia”®. Es en este sentido
que Heidegger desea tener una relacién libre con la técnica, para de
esa forma proteger (Schonen), mirar por, preservar a fin de permitir
el despliegue de algo en plenitud.3®

4. Des-conclusiones preliminares

Al presentar este cuarto momento de nuestra reflexién con el nombre
de des-conclusién, quiero asentir piblicamente con mi amigo Luis

33 HEIDEGGER, Martin; “La pregunta por la técnica” en Ciencia y Técnica, traduccion de
Francisco Soler G., Editorial Universitaria, Santiagn de Cl’lile, 1984, pag. 79.

34 Comprendamos esta idea bajo a partir de la frase acuniada por Galileo en la cual nos indica que “hay

que leer el libro de la naturaleza, puesto que su lenguaje estd escrito en lenguaje matematico”
35 BEAUFRET, Jean; Al encuentro de Heidegger, pag. 50.
36 HEIDEGGER, Martin; “La pregunta por la técnica”, pag. 71.
37 HEIDEGGER, Martin; “La pregunta por la técnica”, pag. 15.

38 uLd libertacl es 10 iluminante ve]ante, en cuya lllZ se corre aque] velo que 10 emhoza ]O esencial

de toda verdad y deja aparecer al velo como lo que emboza. La libertad es el smbito del destino;
que lo lleva, en cada, a un desocultamiento a su camino.” HEIDEGGER, Martin; “La pregunta
por la Técnica 7 pag. 9.
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Uribe en el hecho de que “La tarea no es aquella que se concluye,
sino aquella que permanece por hacer.”*° Es este mantenerse en la
exigencia (Heift) de la tarea del pensar (denken), en la preliminarie-
dad de la reflexion, donde se quiere registrar este trabajo. Para ello
hemos intentado sélo un esbozo de comprensién de esta tarea que
significa pensar las modulaciones que ha tenido la ‘verdad’ a lo largo
de la metafisica y cdmo Heidegger se hace a la tarea de hacer decir
lo no-dicho en ella. Dicho esbozo lo hemos articulado a partir de tres
giros de aproximacion. Estos corresponden al pensar, el camino y los
momentos que se pueden registrar en la historia de la metafisica res-
pecto de la verdad. Con lo anterior sélo se pone de manifiesto nuestro
interés en volver a la tarea de pensar estos topicos, aproximandonos
preliminarmente a través de un nuevo y continuo aliento.

Santiago de Chile, verano de 2006
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“L'idea che la storia abbia un senso progressivo, e cioe che, per vie pit
0 meno misteriose e guidate da una razionalita provvidenziale, si avvi-
cini sempre piu a una perfezione finale, é stata alla base della moderni-
ta, anzi si puo dire che costituisce I'essenza della modernita™?.

“Il'y a d’abord une ambiguité du terme histoire qui désigne aussi bien
la réalité historique que la science historique. Cette ambiguité exprime
une équivoque existentielle, a savoir que le sujet de la science historique
est aussi un étre historique”>.

“...definiamo I'ermeneutica come quella filosofia che si sviluppa lungo
Iasse Heidegger — Gadamer™.

1. En aquel tiempo...

a historia es aquello por lo cual pregunto en esta reflexion.

Esto implica la reflexion por cuanto la historia me pide volver

sobre ella. El “volver sobre lo vivido” es justamente el sentido
que le otorgo a la nocién de reflexion. Mas alin, me envia, me pone
en camino de re-plantear la historia como lo “pasado” y, a la vez,
manifestar la presencia del vivir humano como constitutivo esencial
del acontecer histérico. Por otra parte, este quehacer meditativo pre-
tende “ver-claridad” en el reflexionar, en cuanto permitir que el ser
hable de nuevo. El hablar de nuevo, del ser, es una forma nueva de
“ver-comprender” las modulaciones de éste a través de la historia.

La historia como re-flexion es aquello que se me im-pone. Esto es,
que la historia me exige, me pide reflexionar dado que parece que
ha llegado a su final. Este final de la historia es lo que Jean Baudrillard
ha denominado “la huelga de los acontecimientos”. Efectivamente,
para Baudrillard “lo Gnico que constituye una manifestacion histérica
verdadera es esta huelga de los acontecimientos, este rechazo a significar

2 VATTIMO, Gianni; Nichilismo ed emancipazione, Ed. Garzanti, Milan, Italia, 2003, pag. 33.

3 LYOTARD, Jean-Frangois; La p]1énoménologie, Ed. PUEF, Paris, France, 14° E(l., 2004, pag.
91.
4 VATTIMO, Gianni; Oltre /'interpretazione, Ed. Laterza, Roma-Bari, Italia, 2002, pag. 5.
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lo que sea, o esta capacidad de significar cualquier cosa. Este es el
auténtico final de la historia, el final de la Razdn histdrica”>. Segin esto,
parece que el tema de la historia me pone en lo que podria denominar
“conflicto de racionalidades” que, a su vez, exigiria “hacerse cargo” de
tal conflicto. Sin embargo, mi pretensién, por ahora, es aproximarme
a la historia “guiado” por dos filésofos contemporaneos.

A continuacion presento el pensar de Martin Heidegger y José Ortega
y Gasset respecto a la historia, a fin de sacar a la luz las cuestiones que
exige reflexionar sobre la historia y su final, como lo plantean algunos
filosofos de la posmodernidad, que implica un giro en la concepcién
de la racionalidad. La hermenéutica filosofica me ha hecho reparar
en la relevancia del lenguaje y, por lo mismo, cedo la palabra, a fin
de que ésta hable de la historia.

2. La historicidad destinal segin Heidegger

El tema de la historicidad, por lo menos en Sein und Zeit, aparece
vinculado a la estructura del Dasein como cuidado. Mejor adn, la
temporalidad aparece como el sentido ontoldgico del cuidado y, por
ende, del Dasein. Por otra parte, este tema aparece, también, vinculado
al de la comprension y, éste, al del sentido del ser. Por tanto, el tema
a tratar no es un tema periférico del pensar heideggeriano, sino que,
por el contrario, se vuelve particularmente central.

La pregunta por el sentido del ser orienta, mueve, desde una pre-com-
prension de éste. Esto, porque éste ente privilegiado, que habita en
las cercanias del ser, el Dasein, en este preguntar pone en “juego” su
ser propio. En efecto, “el Dasein es un ente al que en su ser le va este
mismo ser”®. Este preguntar-comprender no es, para Heidegger, un
esfuerzo intelectual, sino que es un existencial, un modo de ser propio
del Dasein, como bien afirmara en el paragrafo 31: “El comprender es
el ser existencial del propio poder-ser del Dasein mismo, de tal manera

5 BAUDRILLARD, Jean; La ilusion Je/fin, Traduccion de Thomas Kauf, Ed. Anagrama, Bar-
celona, 1997, pag. 30.

6 HEIDEGGER, Martin; Ser y Tiempo, Traduccion de Jorge Eduardo Rivera, Ed. Universitaria,
Santiago de Chile, 1997, pag. 213.
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que este ser abre en si mismo lo que pasa consigo mismo””. Esto es,
que la comprensién en cuanto modo de ser del Dasein es un “estado
de apertura”, que le permite a este ser descubrirse, en el horizonte
del tiempo, como un ser posible abierto a su ser-en-el-mundo y, por
ende, como proyectividad. “La apertura del comprender concierne
siempre a la constitucién fundamental entera del estar-en-el-mun-
do”8. Por consiguiente la comprension, en cuanto modo de ser del
Dasein, es comprender, pero mas aln es un “comprender-se” como
in-der-Welt-sein.

Lo anterior me encamina a la cuestién del sentido. Segun el filésofo
de Friburgo, algo tiene sentido cuando “viene a comprensiéon” por el
ser del Dasein. El “sentido es el horizonte del proyecto estructurado
por el haber-previo, la manera previa de ver y la manera de entender
previa, horizonte desde el cual algo se hace comprensible en cuanto
algo”?. Que algo sea horizonte, significa aqui, por de pronto, que es el
limite de la posibilidad de acceder a comprension a partir de la triada
previa propia de lo proyectivo. Mas aun, que el sentido en cuanto
horizonte proyectivo del comprender es el mismo Dasein, “por eso,
s6lo el Dasein puede estar dotado de sentido o desprovisto de é"'°.
Por tanto, la pregunta por la comprension del ser, por el sentido del
ser, se articula desde el ser del Dasein.

El ser del Dasein es, también, cuidado''. “El término “cuidado”

mienta un fenémeno ontoldgico-existencial fundamental”'? por

darse “antes”. En este anticiparse a-si, en estar vuelto hacia su mas
!

propio “poder-ser”, radica “la condicion ontoldgico existencial de la

posibilidad del ser libre para”'3. Ser libre para, en cuanto expresion

7 Ibidem, pag. 168.

8 Idem.
o H)itlem, pag. 175.
0 Idem.

Utilizo la expresion cuidado toda vez que para muchos hispanoparlantes hasido parte de nuestro
modo de comprender la expresion Sorge. Sin em]aargo, bien podria signiﬁcar preocupacion.

12 H)i(lem, pag. 215.
B Idem.
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del cuidado, se manifestara mas plenamente en la muerte, en cuanto
imposibilidad de la posibilidad'.

Lo anterior en cuanto propedéutica al tema de la historicidad, me
encamina al andlisis de la temporeidad, y su relacién con el cuidado,
a fin de dilucidar la constitucién de la historicidad.

Como Heidegger ha planteado en otros paragrafos de Ser y tiempo,
“la pregunta por el sentido del ser de un ente tiene como tema el
fondo de proyeccién de la comprensién de ser que esta a la base de
todo ser de ente”'>. Ahora bien, el sentido de este ente, el cuidado, es
constitutivo del ser del poder ser. El poder ser es lo proyectivo y, éste,
existencialmente, es resolucién precursora. Esta condicion existencial
es mentada por Heidegger como “un estar vuelto hacia el mas propio
y eminente poder ser...El dejar-se-venir hacia si mismo soportando la
posibilidad eminente, es el fendmeno del porvenir”'®. Segin esto, el
ser del Dasein en cuanto proyectividad existencial es resolucion pre-
cursora, por cuanto en su proyectar-se es capaz de volverse sobre si,
asumiéndose como ser-para-la-muerte, en cuanto fenémeno originario
del por-venir. Este por-venir que es un volver-se, un pasado, no es un
futuro como lo que llegard a ser, sino que es un futuro que se vuelve
al pasado, como el que ya siempre era, como su haber-sido. En efecto,
“sélo en la medida en que el Dasein es, en general, un “yo he sido”,
puede venir futurientamente hacia si mismo, volviendo hacia atras”'”.
Luego, el pasado surge del futuro y éste presencia el presente. Por
tanto, para nuestro filésofo, “este fendmeno que de esta manera es
unitario, es decir, como futuro que esta siendo sido y que presenta, es
lo que nosotros llamamos la temporeidad”'®, pero més atn “la tem-
poreidad se revela como el sentido del cuidado propio”'? del Dasein,
donde el pasado, el presente y el futuro, propios del tiempo vulgar,

Sobre este punto conviene detenerse en el capitulo Idela scgunda seccién de Ser y Tiempo.
'S HEIDEGGER, Martin; Ser y Tiempo, pég. 342.

16 H)i(lem, pag. 343.

7 Idem.

18 H)i&em, pag. 343-344.

1 H)idem, pag. 344,
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no tienen significacion. La temporeidad es la unidad de la estructura
existencial del Dasein en cuanto cuidado, porque el Dasein es conce-
bido como un ente que trans-curre en el tiempo, donde encuentra el
sentido del ser y su-ser en el futuro.

El Dasein en cuanto futuro es un “ser ahi”?°, mientras que el pasado es un
ente que ya no estd-ahiy, por ende, no es de cuidado. La temporeidad, por
su parte, retine en unidad existencial, facticidad y caida, constituyendo
la estructura del cuidado. Sin embargo, me pregunto: jen qué con-siste
la temporeidad? La respuesta no se hace esperar, aparentemente por via
negativa: “la temporeidad no “es”, en absoluto, un ente. La temporeidad
no es, sino que se temporiza”?'. Temporizar es, fundamentalmente,
ser extatico, estar-fuera-de-si, elevado de un lugar. Segln esto, la con-
sistencia de la temporeidad radica en la temporizacion donde pasado,
presente y futuro son éx-tasis de la temporeidad. Ahora bien, el futuro es
el éx-tasis primario. Como bien afirma Heidegger, “el fenémeno primario
de la temporeidad originaria y propia es el futuro”22.

Segun el tenor de lo ex-puesto hasta aqui, el cuidado, desde la
temporeidad como sentido ontolégico de éste, se manifiesta como
un volver-se hacia lo ya-sido como proyectividad futurienta hacia la
muerte. El Dasein como ser respecto del fin, para la muerte, se revela
como poder-ser, 0 mejor, como un ser-posible, que existe de modo
finito. “Finitud no quiere decir primariamente una cesacion, sino que
es un caracter de la temporizacién misma. El futuro originario y propio
es el hacia-si, hacia ese si que existe como la posibilidad insuperable
de la nihilidad”?3. Por consiguiente, el tiempo, dira Heidegger, es
temporizacién de la temporeidad posibilitando la estructura del cui-
dado, donde la temporeidad es extatica, temporizada desde el futuro
y revelando el tiempo y, en él, al Dasein como finito.

20 Latraduccién de Dasein por “ser ahi", ha originatlo algunas controversias para algunos traductores

contempordneos de las obras de Heidegger. Por ejemplo, José Gaos lo traduce por “ser a}n'", el
filssofo espaiol Jaime Aspiuza propone traducirlo por “ser aqui”, Jorge Rivera no lo traduce. Yo,
por ahora, seguiré con la expresion “ser aht”

21 HEIDEGGER, Martin; Ser y Tiempo, pags. 345-346.
22 H)iclem, pag. 346.
23 H)i(iem, pag. 347.
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Por otra parte, el ser del Dasein, en cuanto cuidado es finito, temporal
y, consecuentemente, “prefiado” de historicidad. La historicidad es
destinal. En efecto, “tan sélo la temporeidad propia, que es, a la vez,
finita hace posible algo asi como un destino, es decir, una historicidad
propia”?*. La palabra destino, no dice primariamente la nocién de pre-
destinatio, sino que remite al acontecer originario del Dasein, el cual,
“libre para la muerte, hace entrega de si mismo a si mismo en una
posibilidad que ha heredado, pero que también ha elegido”?>. En este
sentido, la historicidad es destinal porque refiere al ser del Dasein, el
cual acontece en su donacién-apropiadora de herencia y libertad para
la muerte. Al mismo tiempo, el Dasein es un ser-en-el-mundo, un ser-
con-otros, y, consecuentemente, lo destinal también es comdin, es un
acontecer de la comunidad, de un pueblo. Ademas, el destino propio
y comin del Dasein, como constitutivos de la historicidad, exigen
la temporeidad. La temporeidad, como he atisbado en los parrafos
anteriores, tiene como condicién esencial la temporizacion. Luego,
es susceptible de repetirse. Pero la repeticién es una respuesta a lo
ya sido, es instantanea, una llamada de lo que en el hoy sigue siendo
como pasado. La repeticion revela el destino del Dasein. Como bien
afirmara Heidegger, “definiremos la repeticion como el modo de la
resolucion que se entrega a si misma (una posibilidad heredada) y
mediante el cual el Dasein existe explicitamente como destino”26.

Siguiendo el meditar de Heidegger, respecto de los parrafos anteriores,
debo decir que la historicidad es destinal en cuanto se repite, esto por
ser temporizada pero, ademas, es historicidad del futuro. “La historia
en cuanto forma de ser del Dasein, hunde sus raices tan esencialmente
en el futuro”?’, nos dice Heidegger. Por tanto, la historicidad es propia
del Dasein, que descubre su destino en la repeticion futurienta de la
temporeidad. El destino es “el modo propio de la historicidad del
Dasein"?®, porque el Dasein es un ente constituido de historicidad y

24 Tbidem, pag. 401.
2 H)i&em, pag. 400.
26 Thidem, pag. 401.
7 H)idem, pag. 402.

28 Iclem
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como tal, es un destino y éste es el fundamento de la historicidad.
Consecuentemente, aqui la historia se juega su destino en la com-
prension del sentido de esta como libertad®® y cuidado.

3. La historia como hermenéutica segin Ortega y Gasset

En los parrafos anteriores he realizado una aproximacion a la historici-
dad en Martin Heidegger. En éste, por su parte, pretendo acercarme a
los planteamientos del filésofo Espafiol José Ortega y Gasset. Acercar-
me, por lo pronto, significa “estar-orientado”, estar en camino, o mejor
aun, es un “buscar”. El buscar, nos ha dicho Heidegger en Sein und
Zeit, es preguntar. Segln esto, el preguntar acontece en el horizonte
de la historicidad. Més aln, la historicidad viene a mi en la pregunta,
por cuanto la historia se despliega en la vida del que pregunta.

La vida del hombre es la historia. Segtin Ortega y Gasset, “al hombre
lo Gnico que le pasa es vivir"°. Ahora bien, el vivir del hombre no
pasa, sino que es estar-viviendo y esto ocurre en una circunstancia.
En efecto, “el vivir consiste en que el hombre esta siempre en una
circunstancia”?'. Esta constatacion de Ortega y Gasset, me impone la
tarea de decir qué es la circunstancia. Mi decir permanecera “mudo”
para que el decir del fil6sofo de Madrid diga. Al ceder la palabra me
dis-pongo al dono.

En el texto Unas Lecciones de Metdfisica, entre otros, Ortega y Gasset
me dona su palabra con respecto a la circunstancia: “La circunstancia
o mundo en que hemos caido al vivir y en que vamos prisioneros, en
que estamos perplejos, se compone en cada caso de un cierto reper-
torio de posibilidades, de poder hacer esto o poder hacer lo otro. Ante
este teclado de posibles quehaceres somos libres para preferir el uno
al otro, pero el teclado, tomado en su totalidad, es fatal. Las circuns-

29 Sobre este plll\tO creo que se pued.e dI)TiT una relacién con el texto de 194:3 SOLTE 1& ver(la.d. C£Y

HEIDEGGER, Martin; De la esencia de la verdad, Traduccion de Eduardo Garcia Belsuncc,
Ed. Fausto, Argentina, 1992.

30 ORTEGAY GASSET, ]osé; En torno a Ga/f/eﬂ, Ed. Alianza / Revista de Occidente, Ma(lri(l,
1994, pag. 22.

3 H)i(lem, pag. 27.
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tancias son el circulo de fatalidad que forma parte de esa realidad que
llamamos vida”32. Esta palabra donada requiere una hermenéutica a
fin de poder contemplar en totalidad su significacion.

En un primer acercamiento puedo afirmar que la circunstancia es un
mundo. El mundo no es algo que esta ahi, distante de mi, sino que
el mundo es el lugar propio en el cual somos, o si se quiere, es el en
donde estamos siendo sin mediar voluntad. El mundo es el lugar de la
ocurrencia del vivir. Mas aun, la circunstancia entendida como mundo
es lo que me de-tiene, lo que me man-tiene*? preso. Ser preso no es
estar encarcelado, sino ser presa, estar ex-puesto. La ex-posicion en
la que soy en el mundo, la circunstancia, es la que me man-tiene en
la vida, pero me mantiene per-plejo. Vivir en la circunstancia sera,
entonces, perplejidad.

En una segunda aproximacion, puedo afirmar que la perplejidad del
vivir del hombre en la circunstancia se gatilla por las opciones. Esto
es, que la circunstancia es un cierto repertorio de posibilidades. Estas
posibilidades se abren como tales en el mundo, pero al mismo tiempo,
se cierran en él. Las posibilidades son, en cada caso, mis posibilidades.
Efectivamente, soy yo el que tengo que habérmelas con las posibili-
dades que constituyen mi circunstancia, en el sentido de que la vida
me ha sido dada, pero no esta hecha. Pero ademas, el hombre esta
obligado a tomar sus posibilidades como suyas y, en este sentido, sus
posibilidades, que se abren y cierran en el mundo, es él mismo. El
abrir y cerrar de las posibilidades es para el hombre una fatalidad o,
mejor aln, su fatalidad.

Lo fatal de la circunstancia en la que el hombre esta siendo le pertene-
ce. La fatalidad no es un agregado al vivir, sino que es un constitutivo
ontolégico. Somos una fatal circunstancia. Que la fatalidad nos perte-
nezca no es sindbnimo de que la circunstancia esté pre-determinada,
sino que nos vemos obligados a tomar una posibilidad. El poder optar

32 ORTEGAY GASSET, José; Unas lecciones de metaffsica, Ed. Alianza / Revista de Occidente,
Mac]rit], 1986, pég. 04.

Ocupo esta palabra no sélo como permanencia, sino como la accién de alimentar y permitir la
vida, por ejemp]o, de los hij()s También la pue(].() entender como “tener en las manos”
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dentro de la fatalidad es lo que Ortega y Gasset denomina libertad. La
libertad es pre-ferir dentro del repertorio de posibilidades de manera
fatal. La fatalidad es la que manifiesta la libertad en la circunstancia.
En la fatalidad somos libres, pero no somos libres para la fatalidad.
Esto Gltimo es lo que da sentido a la fatalidad por cuanto la fatalidad
pre-supone el vivir del hombre. Es decir, que el vivir del hombre es
fatal, su circunstancia, porque irrumpe en la vida sin pedirlo. La llegada
del hombre a la vida no depende de él, debe elegirla, y es aqui donde
radica su fatalidad. Siempre tenemos que habérnoslas con nuestra
vida. La vida, como la circunstancia, es un quehacer.

Este dono de la palabra de Ortega y Gasset con respecto a la circuns-
tancia me dispone a transitar sobre la historia entendida fundamental-
mente como el vivir del hombre. El vivir del hombre es un quehacer.
Esto es, que la vida da quehacer, nos ocupa, pero sobre todo, nos pre-
ocupa. “La vida es preocupacion”** nos afirma Ortega y Gasset. Pero
esta preocupacion no es sélo a veces, sino siempre. El hombre vive en la
constante preocupacion por vivir. Esta preocupacion, inevitablemente,
lo hace vivir el futuro como presente. Segun esto, la historia no seria
la constatacién de hechos que le han pasado al hombre, sino que es
la preocupacién por el porvenir, por el futuro. Mas adn, la historia
es la preocupacioén por la vida humana, por lo que serd la vida, por
el futuro de la vida humana. Esto es posible por el advenir de la vida
en el hombre de modo incompleto. En efecto, para Ortega y Gasset
la vida del hombre es preocupacion porque no estd hecha. Por lo
mismo, la vida consistird en des-velar lo que la vida es. Este proceso
es lo que llamamos hermenéutica, por cuanto el hombre tiene que
interpretar y articular su vida como sentido. Es por esta razén que la
historia es hermenéutica.

Segln Ortega y Gasset, “la historia en su primaria labor, en la mas
elemental, es ya hermenéutica, que quiere decir interpretacion”® y
no la simple constatacién de hechos. Los hechos no son la realidad,

34 ORTEGAY GASSET, Jos¢; Unas lecciones de metafisica, pag. 93.
35 ORTEGA Y GASSET, José; En torno a Galileo, pag. 22.
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sino que la realidad es la construccién que los hombres realizamos.
La historia como Hermenéutica “se ocupa en averiguar cémo han
sido las vidas humanas”3¢, pero no en el sentido psicoldgico, sino en
averiguar cdmo los hombres de una época han interpretado el dra-
ma, la fatalidad, del ser del hombre en su circunstancia. Por tanto, la
historia, en la perspectiva de Ortega y Gasset es hermenéutica, cuya
substancia es la vida del hombre y su estructura vital.

4. En aquel des-tiempo...

Este momento de mi reflexion debia llamarse conclusién. Sin embar-
go esté a des-tiempo porque no es el momento de concluir algo. El
des-tiempo no es una conclusion. Es decir, lo que he re-corrido en el
pensar-meditar de Heidegger y Ortega y Gasset es sélo un intento
aproximativo y pre-liminar con respecto a la historia. Segin esto,
lo que pretendo ahora es dar algunas pistas para pensar la historia
desde su final.

En la perspectiva de Heidegger la historicidad en cuanto destinal
pertenece al ser del Dasein. Recuerdo, ademas, que la verdad aparece
de-pendiendo de la subjetividad del Dasein. En este sentido, histori-
cidad y verdad refieren al ser del Dasein. Para Heidegger, el Dasein es
un existente y en cuanto tal, es un ser respecto del fin, es un ser-para-
la-muerte. La nihilidad insuperable de la posibilidad que es el futuro,
pone de manifiesto la presencia de la nada en la existencia del Dasein.
En efecto, para Heidegger, existir es “estar sosteniéndose dentro de la
nada”?’, de tal suerte que el ser propio del Dasein es originariamente
desde la nada. Por lo mismo, nos parece que una via para re-flexionar
sobre la historia consiste en re-conocer que la historia podria asumir lo
originario del existente. Esto es, que la historia a la vez que es historia
del ser es, originariamente, historia de la nada.

El tema de la nada, por lo menos en ;Qué es Metafisica?, es continua-
cion del tema de la historicidad en Sein und Zeit y del de la verdad

36 H)i&em, pag. 32.

37 HEIDEGGER, Martin; ;Qué es metaf;'sica ?, Traduccion de Xavier le}]i]ﬁi, Ed. Fausto, Argentina,
1992, pag. 49.

307



LUIS URIBE MIRANDA

308

en De la Esencia de la Verdad. Lo anterior se patentiza en que la nada
revela el caracter finito de la existencia y, por ende, que la historia viene
y tiende a su final. En efecto, “s6lo en la nada de la existencia viene el
ente en total a si mismo, pero segln su posibilidad mas propia, es decir,
de un modo finito”28, al igual como lo revela la historicidad destinal.
Ahora bien, Heidegger afirmara que “sin la originaria patencia de la
nada no hay mismidad, ni hay libertad”*°. Luego, sin la patencia de
la nada, desde la angustia, no es posible la libertad, al mismo tiempo,
que no hay verdad, pues la esencia de la verdad es la libertad, lo que
implica, al mismo tiempo, que no habria historia verdadera. Pero mas
aun, si la verdad que es verdad del ser es originariamente nada, la
verdad es verdad de la nada al mismo tiempo, por cuanto en el des-
velar siempre hay algo que queda velado. Por lo mismo, entonces, la
historia no podria ser pensada como re-cuento de hechos y que éstos
manifestarian claramente la verdad sobre o ocurrido. La historia ten-
dria que admitir que no puede decir verdaderamente nada. Es decir,
que la historia por su caracter constitutivo no esta llamada a decir la
verdad sobre los hechos, sino a ocurrir. La historia seria el acontecer
de ser y nada. De hecho, en Identidad y Diferencia se debe pensar la
co-pertenencia de ser y pensar, de ser y hombre, de ser y nada. En
efecto, dira Heidegger en este texto: “Se hace necesario un salto para
experienciar propiamente el co-pertenecer de hombre y ser...El salto
de la stbita entrada en el ambito, desde el cual hombre y ser han al-
canzado ya mutuamente desde siempre y respectivamente su esencia,
pues ambos estan sobre-apropiados mutuamente por suficiencia. La
entrada en el dmbito de esta super-apropiacion afina y de-fine, ante
todo, la experiencia del pensar”“®. Luego, pensar la co-pertenencia
de historicidad, verdad, nada, ser y pensar son propios del pensar
re-flexivo de Heidegger.

38 H)idem, pég. 54.
39 Hﬁdem, pag. 49.

40 HEIDEGGER, Martin; “Identidad y diferencia” Traduccién de Oscar Mertz y revisada por
Francisco So]er, en Revista de Fi/osoﬁa, U.de Chile, VOL. XIII, N°1, Santiago de Chi]e, 1966,
pag. 87.
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La historia como historia del ser en co-pertenencia de nada exige
pensar la diferencia sobre el fondo de una ontologia des-fundada. Esto
es una ontologia de la caducidad. Segin Vattimo la historia debe ser
pensada desde una pietas, que “es un vocablo que evoca, antes que
nada, la mortalidad, la finitud y la caducidad”#', nos sefiala el fildsofo
Italiano. Por lo mismo, la historia como pietas no es, sino que su-cede
y, consecuentemente, no puede manifestarse y ser pensada como un
meta-relato. La historia exige ser pensada como caducidad y no como
un relato fuerte cuya finalidad seria la emancipacion. Esto supone el
giro de una racionalidad histérica a una racionalidad hermenéutica
cuyo presupuesto se expresa del siguiente modo: ya no hay hechos
sino interpretaciones.

La historia seria interpretacién y no recuento de hechos, como bien
ha dicho Ortega y Gasset en parrafos anteriores. Esto supone la rea-
lizacion del giro en el vivir humano. Por otra parte, transitar por esta
via exige una comprension distinta del tiempo. Lo propio del tiempo
es que se temporiza. Segln esto, el tiempo no seria la temporalidad
sino la temporeidad. La temporalidad es el tempus-alliud. Es decir, no
el otro tiempo, sino el tiempo medido por otro. Seria el tiempo de la
historia en el sentido positivista, propio de una racionalidad fuerte.
La temporeidad, por su parte, nos parece, es una palabra que hace
referencia al tempus-idog. Es decir, el tiempo esencial, o mejor ain,
la esencia del tiempo. En consecuencia, la historia es temporeidad
como ocurrencia esencial del tiempo. Esto me pone en perspectiva de
re-flexionar la historia como historia originaria. Una historia que dice
su origen en la temporeidad a la que sélo se accede por la via del final
de la historia teleolégica y la asuncion de la racionalidad hermenéutica
0, como diria Vattimo, débil.

Sin contra-venir lo anterior, la historia originaria, la que es capaz de
pensar el tiempo esencial no es una reivindicaciéon de la metafisica.
Al contrario, es la posibilidad de plantear la caida de la racionalidad

4 VATTIMO, Gianni; ”Dfaléctica, Jfferencia y pensamiento debil” en El pensamiento c[él)f/,
Traduccion de Luis de Santiago, Ed. Cétedra, Madrid, 1995, pag. 33.
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historicista moderna. Esto es, que la historia como emancipacion o
progreso infinito, propio de la modernidad*?, no es nueva. La historia
como no-recuento del pasado es esencial porque concibe la esencia
finita y temporal y porque concibe la verdad como libertad. Es decir,
una historia pensada como un tiempo originario y esencial es aquella
capaz de hacer una Verwindung respecto de la racionalidad y respecto
del futuro y el pasado. Esto es, una torsién que pueda pensar el ahora
de la historia, lo que ocurre, lo que acontece. La historia sera, en este
sentido, la historia del acontecer y no de los hechos, la historia del
des-tiempo lineal y la apertura a la fatalidad del vivir. Repito, la historia
de la fatalidad (Ortega y Gasset) y no la del progreso moderno que
condujo al nihilismo occidental (Heidegger).

La tarea es, entonces, intentar pensar la historia desde su fin, que no es
otro que el fin de la racionalidad historicista modernay, por lo mismo,
abrirse a la posibilidad de entender la historia como hermenéutica,
como interpretacién del acontecer y no como bdsqueda de la verdad
histdrica en un sentido metafisico. El fin de la modernidad es el fin
de la metafisica y el fin de la historia concebida universalmente. Es el
tiempo de pensar la historia local. Es el des-tiempo para pensar...

Santiago de Chile, invierno de 2006.

5. Bibliografia

BAUDRILLARD, Jean; La ilusion del fin, Traducciéon de Thomas Kauf, Ed.
Anagrama, Barcelona, 1997.

CHIURAZZI, Gaetano; Il postmoderno, Ed. Bruno Mondadori, Milan, Italia,
2002.

HEIDEGGER, Martin; De la esencia de la verdad, Traduccion de Eduardo
Garcia Belsunce, Ed. Fausto, Argentina, 1992.

HEIDEGGER, Martin; “Identidad y diferencia” Traduccién de Oscar Mertz y
revisada por Francisco Soler, en Revista de Filosofia, U. de Chile, VOL. XIlI,
N°1, Santiago de Chile, 1966.

42 Sobre el concepto de modernidad como lo nuevo recomiendo el texto de CHIURAZZI, Gaetano;

I/postmoa[emo, Ed. Bruno Momladori, Mila’.n, Italia., 2002, especialmente pags. 5-7.



HEIDEGGER Y ORTEGA Y GASSET: NOTAS INCOMPLETAS SOBRE HISTORIA COMO HERMENEUTICA

HEIDEGGER, Martin; ;Qué es metafisica?, Traduccion de Xavier Zubiri, Ed.
Fausto, Argentina, 1992.

HEIDEGGER, Martin; Ser y Tiempo, Traduccién de Jorge Eduardo Rivera, Ed.
Universitaria, Santiago de Chile, 1997.

LYOTARD, Jean-Frangois; La phénoménologie, Ed. PUF, Paris, Francia, 14°
Ed., 2004.

ORTEGA Y GASSET, José; En torno a Galileo, Ed. Alianza / Revista de Occi-
dente, Madrid, 1994.

ORTEGA Y GASSET, José; Unas lecciones de metafisica, Ed. Alianza / Revista
de Occidente, Madrid, 1986.

VATTIMO, Gianni; “Dialéctica, diferencia y pensamiento débil” en El pensa-
miento débil, Traduccion de Luis de Santiago, Ed. Catedra, Madrid, 1995.

VATTIMO, Gianni; Nichilismo ed emancipazione, Ed. Garzanti, Milan, Italia,
2003.

VATTIMO, Gianni; Oltre l'interpretazione, Ed. Laterza, Roma-Bari, Italia,
2002.

311






I11. Resefias







RESENAS

EL MunDO DE LA VIDA. HUSSERL Y HABERMAS
Jovino Pizz
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os escritos de Edmund Husserl que
Lmedian entre Ideen | [Ideas I] y Die Kri-
s Fon

sis der europdischen Wissenschaften und die Fl Mundo de Ia Vida
Transzendentale Phdnomenologie [La crisis Humserd v Hobermas

de las ciencias europeas y la fenomenologia
trascendental] aportan numerosas y variadas
perspectivas sobre el tema del mundo y el
término Lebenswelt (“mundo de la vida”)
hace ya su aparicién en Ideen Il [Ideas II]
entendido como suelo (Boden) de toda
ciencia del mundo. Sin embargo, las inves-
tigaciones filoséficas realizadas bajo el hilo
conductor del mundo de la vida son propiamente tardias y culminan
en Erfahrung und Urteil [Experiencia y juicio] y las conferencias y escritos
sobre La crisis...” A mi entender la importancia de este concepto es tal
que permite agregar a los tres periodos que los estudiosos determinan
para el pensamiento propiamente fenomenolégico husserliano, respec-
tivamente el de la “fenomenologia descriptiva”, el de la “fenomenologia
trascendental estatica” y el de la “fenomenologia egoldgica o genética”,
un cuarto periodo que cabria denominar de la “fenomenologia del
mundo de la vida”. En los escritos de este Ultimo periodo, ademas, la
tematizacién del “mundo de la vida” no sélo se convierte en el punto
de partida para una ampliacion de la idea tradicional de cientificidad
sino que reconduce a la problematica de la historicidad y de lo histéri-

! Me remito no sélo a los tra]:)ajos que aparecen en el volumen VI de la Husser/iana, sIno igual—

mente a los textos de la misma época, sobre todo los textos del Nachlass 1034-1037 editados
por RCiHl’lD](] N Smi(], en 1993 como VOlllmCI’l XXIX [].C 13. HMSSQT/{IZ”G.
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co volviendo patente la presencia estructurante, si bien no carente de
dificultades tedricas, de un a priori histérico?.

La publicacién del texto del Dr. Jovino Pizzi, profesor de la Universi-
dad Catolica de Pelotas del Estado de Rio Grande do Sul, Brasil, se
inscribe en esta linea tematica fecunda que goza de un despliegue
especifico en el &mbito de la fenomenologia y de la hermenéutica
latinoamericana y espafola. El libro, que es parte sustantiva de su
trabajo de tesis doctoral, comienza atendiendo al propio contexto de
produccién aludido en una comparacién somera entre los desarrollos
de la fenomenologia de Espafia y Francia, que junto con los alemanes
fueron los mas influyentes en América Latina, y los de este subconti-
nente. Cabe observar que el resultado expuesto aqui merece alguna
observacién, en tanto se desconocen los alcances tempranos de la
filosofia de inspiracion fenomenolégica en México, Argentina y otros
paises de habla hispana>.

Al presentarse a si mismo como continuador de la tradicién de los
estudios en lengua espafiola y portuguesa que toman su base en el
“mundo de la vida”, Pizzi se refiere particularmente a la obra de dos
grandes tedricos de éste: Edmund Husserl y Jirgen Habermas. De
modo insistente se sefiala que el “mundo de la vida” fue la herramienta
conceptual privilegiada por Husserl tanto para su denuncia del con-
cepto residual de cientificidad caracteristico del objetivismo positivista
como para el trazado de una historia retrospectiva del pensamiento

occidental que pone en evidencia los rasgos de su crisis profunda.

Ademas de existir diversos estudios sobre estos desarrollos }msserlianos, las dificultades mencio-
nadas parecen abonar nuevas posibilidades para reflexionar retrospectivamente sobre los hitos
fundamentales de la filosofia occidental y (]Cspeja}f nuevos horizontes siempre en la “école de la
phénoménologic”, como seiiala Marc Richir en La crise du sens et la phénoménologie, Millon, Paris,
1990, seglin lo he considerado en mi articulo “Institucién simbélica y teleologia racional en la

crisis del sentido” en Escritos de filosofia, N© 27-28, 1995, pags. 289-298.

Una sintesis lograda de esta historia se encuentra en la entrada “Spain and Latin America” de
Roberto J. Wal’con, en Lester Bmbree et a/ii, Encic/opedia ofP/zenomena/ogy, Dordrecht/Boston/
London, K]nwer, 1997, pégs. 675-679. Walton destaca la temprana influencia sobre los filssofos
ejercida por la traduccion que hizo Ortega y Gasset en 1923 de Logische Untersuchungen, ast

como los ecos favorables a la ernomenologia que despertaron las tres visitas de este pensaclor a

la Argentiua (191(), 1928 y 1939).
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El libro se propone como objetivo un analisis de la aportacion que el
concepto de mundo de la vida en las versiones de Husserl y Habermas
puede ofrecer para denunciar y reparar los equivocos del positivismo
moderno. La articulacion del texto en una “Introduccién”, tres capi-
tulos y “Conclusiéon” responde a las exigencias enunciadas y resulta
gratamente didactica. Puesto que el positivismo de raiz comtiana
impregn6 de modo emblematico aspectos fundamentales de la edu-
cacion, la vida social y la organizacion politica del Brasil (y en otras
variantes y medidas los de casi todos los paises latinoamericanos), a mi
modo de ver esta eleccion tematica de retorno al mundo de la vida no
resulta casual para un filésofo brasilero e involucra el intento de pro-
vocar un cambio de actitud que vaya mas alla de la teoria. Siguiendo
esta linea eminentemente practica (ética y politica), cuyas raices se
pueden rastrear en el pensamiento occidental de modo sistematico
y claro por lo menos desde Aristételes, Pizzi caracteriza la proyeccion
mayor de su trabajo como un llamado para una racionalidad mas
amplia, “capaz de promover una rehabilitacién de la multiplicidad
de contextos de vida”*, para sacar a la luz el fundamento de sentido
que oriente la accién humana.

En el primer capitulo el tratamiento del mundo de la vida se abre con
la revisién indispensable de la exposicién casi visionaria que ofrece
Husserl sobre la crisis y, en consecuencia, con referencias al entramado
retrospectivo de la historia de la filosofia y de la ciencia moderna que
éste traza. Siguiendo el hilo conductor de sus intereses tedrico-prac-
ticos, Pizzi retoma en el texto especialmente las criticas del filésofo
hacia el objetivismo y el cientificismo y explora su posible aplicacién
al estado del pensamiento y del desarrollo tecnoldgico actuales. Sin
embargo, se descuida la diferencia fundamental entre “tradiciéon”
filosofica y “tradicionalidad” (mera tradicion sedimentada y estatica)
que constituye una herramienta fundamental de la que Husserl se
vale para su presentacion de la historia teleoldgica de la filosofia®,

4 PIZZ1, Jovino; op. cit, pag. 20.

He desarrollado este tema particularmente en mi tesis de doctorado (1985), que fue pul)licacla
Lajo el titulo Mundo de la vida: mundo de la l1istaria, Editorial Bil)]os, Buenos Aires, 1987 y en

trabajos posteriores.
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signada por una institucién o fundacion originaria (Urstiftung) y
sucesivos hitos que retoman la creatividad primera (Nachstiftungen).
En virtud de ello, en el libro se genera un cierto desdibujamiento del
mantenimiento conflictivo por parte de Husserl —al menos para quienes
intentamos una liberacién del pensamiento filoséfico de sus ataduras
etnocéntricas— del proyecto universalista de la fenomenologia como
ciencia estricta y rigurosa que, proveniente de su Stiftung primera en
Grecia, deriva y depende de una concepcion etnocéntrica del /6gos
de la que Husserl no logra desprenderse. La falta de atencion a este
limite de la fenomenologia de Husserl vuelve confusa la critica hacia
el pretendido universalismo de las lineas objetivistas y positivistas
del pensamiento moderno; en mi libro Mundo de la vida: mundo de
la historia he mostrado que, a entender del fil6sofo aleman, no es el
proyecto fundador de la filosofia occidental el que ha fracasado, sino
su despliegue objetivista que culmina en el positivismo.® Sintetizan-
do, lo valioso de este capitulo consiste en su asuncién de la critica
del positivismo mediante el retorno al mundo de la vida y al caracter
contextual y concreto de la razén, en un movimiento que continda
el ya explorado por los autores estudiados. Sin embargo, no se llegan
a poner de manifiesto las posibilidades que, mas alla de Husserl, ten-
dria un pensamiento proveniente de la fenomenologia para asumir
de otro modo la contextualidad y la historicidad de la razon y para
desempefiarse en horizontes de traduccion filoséfica efectivamente
interculturales.

El segundo capitulo plantea la necesidad de retornar a un concepto de
Lebenswelt omnicomprensivo que sea coherente con las aspiraciones
humanas, vale decir, un “retorno a las cosas mismas” que adquiera la
figura de un saber radical anclado en la “actitud personal”. Se recapi-
tulan rasgos fundamentales de las diversas acepciones del mundo de
la vida elaboradas cuidadosamente por el filésofo espafiol Fernando
Montero Moliner en sus libros y algunos inéditos, si bien mediante
este recurso parecen eludirse las dificultades que presenta el texto
husserliano mismo y su discusién por parte de diversos estudiosos

6 BONILLA, Alcira; Mundo de la vida: mundo de la /ﬂstaria, op. cit., Capitulo 1, pag. 6.



durante mas de seis décadas. Sin soslayar los peligros de solipsismo
larvados en los desarrollos husserlianos, Pizzi extrae una consecuencia
positiva de estas aportaciones de Montero Moliner: pensar el mundo
de la vida como tentativa para “introducir una nueva racionalidad
encarnada y anclada en una mundanidad vital”.”

El didlogo critico que Pizzi reconstruye a partir de las lecturas haber-
masianas del mundo de la vida tiene lugar como posible respuesta a
dos interrogantes mayores del propio autor: “;Cémo ampliar el anélisis
del ‘hombre europeo’ hacia el hombre cosmopolita? ;Qué significa
una reflexion filoséfica que tiene como protagonismo el ‘mundo de
la vida.”?”® Tomando como hilo conductor la cuestién del conoci-
miento, que, a la vez, es el factor fuerte de la diferencia de Habermas
con Husserl, Pizzi dirige sus preguntas casi exclusivamente a textos
anteriores a la Teoria de la accién comunicativa, que de manera decisiva
constituyen una fuente para estudiar la reconstruccion habermasiana
de la critica a la racionalidad cientifica. Después de enumerar los
elementos filoséficos de Husserl que Habermas toma en cuenta, se
ponderan las ventajas que segun éste tiene el método fenomenoldgico
de conocimiento para desembocar finalmente en la asuncién del punto
de vista habermasiano, en tanto se valora el rechazo del trascendenta-
lismo fenomenolégico, la consideracion del interés, la profundizacion
de las relaciones entre teoria y praxis, la adopcion teérica del plexo
linguistico de la intersubjetividad y el reconocimiento de la reduccién
actual del mundo de la vida a uno legitimado por el mercado. En una
lectura plausible Pizzi considera la critica de Habermas también como
una tentativa que relaciona la actitud ética con la dimensién politica
y que, por ello, integra los diversos contextos del mundo de la vida
en una racionalidad emancipadora que desemboca finalmente en la
propuesta de una teoria de la accién comunicativa.

En la conclusion se explicitan el objetivo de largo alcance ya formulado
entre las primeras paginas del libro pero que sélo permanece como

7 P1771, Jovino; op. cit., pag. 115.
8 []oidem, pag. 121.
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desideratum: superar la falacia etnocéntrica, cargada de androcentris-
mo y aporofobia, atendiendo al reto de la accién mediante este retorno
reflexivo al mundo de la vida, considerado el “horizonte comin en
el cual se configura y se desarrolla el protagonismo del sujeto donde,
ademas y a partir de él, es posible hablar de interculturalidad y de
pluralismo”.® Este intento programatico, como se sefiala al terminar,
implica el reconocimiento de las evidencias originarias que provienen
de mundos plurales, los de América Latina en este caso, y el esfuer-
zo por comprender su multiplicidad y complejidad. De este modo,
devolviendo el reto, también el autor quedaria convocado por sus
lectores para desplegar en contribuciones futuras el hilo conductor
del mundo de la vida en el sentido que propone.

Prof. Alcira B. Bonilla
Universidad de Buenos Aires / CONICET

o PIZZ1, Jovino; op. cit., pag. 21.



HEIDEGGER EN FRANCE

DOM INIQUE JANICAUD

Coll. «Pluriel», Deux Volumen: I Récits et I Entretiens.
Ed. Hachette Littératures, Paris, 2005, 890 péginas.

EI recuerdo presente, el relato de una

historia, la memoria recobrada y la -
Heidepeer en France

presencia de un pensar en un espacio intelec- =

d

tual, claro estd, uno de los mas importantes
y relevantes de los que existieron y siguen
existiendo, el francés, en el siglo XX, nos 3
vuelven la mirada a un clasico pleno de -
futuro: Heidegger, el pequefio pensador
del ser, perdido en los caminos de la Selva
Negra, el hombre, el profesor, y alguna vez
el funcionario, el rector que con su errancia
politica y su silencio incomprendido sigue generando adn polémi-
cas que escapan, no esta de mas decirlo, a lo que racionalmente

se pudiese llamar un analisis propiamente histérico. Tampoco esta
demas decir que el libro de dos volimenes “Heidegger en France”
del fallecido profesor de Nice Dominique Janicaud puede ser leido
como una constante confrontacién al monolitico maniqueismo de
las pseudo-demostraciones conjugadas desde el affaire Farias; incluso,
para algunos comentaristas franceses, su anterior libro “I'Ombre de
cette pesée. Heidegger et la question politique” (éd. Jérome Millon,
1990) es hasta el dia de hoy una de las pocas y verdaderas respuestas
filosoficas generadas desde este espacio intelectual a esa cuestion. El
primer volumen de “Heidegger en France” esta consagrado al estudio
de una historia filosdfica, la presencia, la omipresencia de Heidegger
en Francia, que cubre siete decenios de vida intelectual tejiéndose
en torno a él certitudes, insatisfacciones, perplejidades y esperanzas.
Casi no hay un sector del conocimiento y de la actividad intelectual
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francesa que no esté tocada positivamente o negativamente por este
pensar, por sus efectos, marginales, retéricos, reveladores, significativos
o si se quiere ideoldgicos o reactivos, pues la diversidad es amplia y
qué decir de lo que entre ellas se generé: entre el existencialismo y la
deconstruccién, entre la critica del humanismo y las nuevas interpreta-
ciones de la metafisica, desde Sartre a Althusser o desde Foucault hasta
Derrida; Koyré, Lévinas, Lacan, Beaufret, Birault, Merleau-Ponty. No es
una simple transplantacion como revela Derrida en su entrevista, sino
de un verdadero “producto genético modificado” un “injerto incom-
parable”. Esta es una obra que permite pasar de un volumen a otro
para discernir mejor este injerto, que permite un viaje retrospectivo por
los circuitos universitarios o que permite una secuencia histérica para
reconocer el proceso de modificacion genética, la libertad del juego
interpretativo, la creacién de un “Heidegger francés”, la dramaturgia
intelectual, pasional y politica que este fantasma, Prometeo o genio
maligno generd. En efecto, el segundo volumen contiene dieciocho
entrevistas entre las que se destacan las de Kostas Axelos, Walter Bie-
mel, Jean-Francois Courtine, Francoise Dastur, Jaques Derrida, Philippe
Lacoue-Labarthe, Jean-Luc Marion, Edgar Morin, y Jean-Luc Nancy. En
ellas es posible ver cdmo la sabia mesura (me atrevo a decir elegante)
predomina al momento de hablar de la errancia politica de Heidegger.
Segun Edgar Morin, no es posible hacer un juicio desde la traza de
textos negativos seleccionados unilateralmente para reducir la filosofia
y la persona de Heidegger; es necesario comprender que si Heidegger
opté por el silencio se debe mas bien al hecho de no querer hablar
desde y segln un tipo de lenguaje. Han sido, recuerda, mas los post-
kantianos que los existencialistas, los verdaderos justificadores filosé-
ficos del nazismo; y el famoso discurso del rectorado —nos dice- hay
que contextualizarlo en una Alemania en descomposicién econémica
y social que bruscamente es puesta por una especie red de magos
en las autopistas del trabajo, la industria y el crecimiento fuera de las
normas de la vida y la cultura tradicional; es decir, no podemos des-
contextualizar y luego juzgar desde lo alto de un saber tranquilo que es
él mismo incapaz de recontextualizar, pues es ahi donde los juicios se
pueden transformar en condenas histéricas. Derrida se sinti6 realmente



sorprendido y molesto por todo lo que los “philosophes-journalistes”
(que me atrevo a traducir por “filésofos de la farandula”) escribieron
sobre el affaire Farias, una verdadera e inexplicable explosién por esa
aparente gran revelacion escandalosa de un pasado vergonzoso que
ademas de acusar gravemente a Heidegger hacia lo propio con todos
aquellos que en Francia habian cultivado una filiacién sin preguntas,
sin verglienza. Tan chocante e injusto fue todo que al propio Derrida lo
acusaron de tener “respeto” por Heidegger. La respuesta derridiana es
simple y compleja a la vez por la ironia que encierra: hay que comen-
zar por leer a Heidegger, pensar con él y eventualmente contra él, es
decir, tener “respeto” significa tomar distancia pero no para disparar
sobre él, al contrario de Farias. Pero el mismo Janicaud se pregunta
al final del primer volumen por una posible indulgencia excesiva o
por una fascinacion exagerada por la obra de Heidegger. Sin duda
esta pregunta no es casual a la hora de tratar de comprender desde
el comienzo la influencia intelectual de Heidegger en Francia, pues
en esto no habria dos interpretaciones sobre el comienzo que fue la
“bomba” Sartre. 1943 es ciertamente la data de L'Etre et le Néant, pero
es ademas la data en que comienza a ser reconocido ahi, en Francia,
en el mundo, como el mas grande filésofo contemporaneo y, si no
como uno, como el inspirador del movimiento filoséfico existencia-
lista, del cual marcara claras distancias en una carta posterior escrita
a su también amigo francés Jean Beaufret. Ya antes, en 1938, Henry
Corbin habia traducido “;Qué es la metafisica?”, y Sartre mismo dijo
que no hubiese pasado unas fiestas enteras leyendo Ser y Tiempo si no
hubiese conocido esta traduccién, pero entiéndase bien: Heidegger,
su nombre, era conocido desde 1927 en Paris; sin embargo, la pene-
tracion de su pensamiento, el injerto en-el-mundo francés no hubiese
sido lo que fue, si no es por el fenémeno Sartre. Podriamos decir que
ahi comienza la modificacién genética, pues en Sartre encontramos
no precisamente una introduccion sistematica a Heidegger: libertad,
mala fe, absurdo de la condiciéon humana, ateismo, mirada del otro,
en-si, para-si, son propios del solo “efecto Sartre”, de su re-escritura
sobre Husserl, Hegel o Heidegger. En cambio, la primera introduccion
fina, rigurosa y sistematica de la ontologia existencial se debe mas bien
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a Lévinas y algunos afios antes, en 1932, en un articulo aparecido en
la Revue philosophique, titulado “Martin Heidegger y la ontologia”,
donde se explica la diferencia ontoldgica, el sentido de la pre-com-
prension ontoldgica, el Dasein, la ruptura de Heidegger con el mundo
cartesiano, el ser-en-el-mundo, la Zuhandenheit, la Befindlichkeit o la
Verfallen, claro esta, en un sentido radicalmente no teoldgico. Lévinas
habia sido alumno de Heidegger en los afios 1928-1929 en el curso
“Introduccién a la Filosofia” (Gesamtausgabe 27), pero le conocia de
antes por el pastor Jean Hering y lo recomendaba leer antes también
como se sabe por Blanchot. Sin embargo, esta sistematicidad, qué
duda cabe, también esta dentro y no fuera de este hibrido francés, y
de su paso mas alla.

Prof. Jaime Retamal Salazar
P. U. Catdlica de Chile.
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LA DESCONSTRUCCION DEL CRISTIANISMO.
JEAN-Luc Nancy
Edﬁoﬁﬂla(kbm,BummsAhE&ZOOé,@épé@n%.

Todo texto merece al menos dos comen-
tarios distintos. O por decirlo de otro
modo, hay un doble objeto del cual hablar. L Deswsstrmcién
El primer objeto es lo escrito por el autor, en -

la medida que podemos tener acceso a él;
dicha medida es el sequndo objeto, es decir, p—
la forma como tenemos acceso a lo que el

autor escribi6. Lo escrito por el autor se nos m
presenta a través de una version particular,

que consta de opciones editoriales precisas
y muchas veces de un proceso de traduc-
cion. Este pliegue escritural es lo que llamamos texto. La editorial se
vuelve co-autora en la version. En el caso de la traduccion, esto es
ampliamente aceptado; reconocemos los matices de ciertas traduc-
ciones y preferimos algunas por sobre otras. Sin embargo, muchas
veces perdemos de vista la suma de los elementos que componen
un texto. Una excelente traduccién puede ser desperdiciada en un
texto que no presenta un adecuado aparato critico, por ejemplo, en
el sistema de referencias. Hay prélogos o estudios introductorios que
ayudan, otros que no; y algunas veces lo escrito por el autor no resiste
prélogo alguno. Es efectivo que lo escrito por el autor es el elemento
articulador de los demas. Pero el texto, en cuanto interface implica la
complicidad de la version.

En este caso quiero referirme primero a la version y luego a lo escrito
por el autor. La version tiene muchos elementos que hacen pensar en
una linea editorial bien orientada. El primer elemento consiste en la
eleccion de una obra perteneciente a un autor importante; pero que

o
)

ENAS



RESENAS

326

con cierta dificultad encontraremos publicado por otra editorial. La
desconstruccion del cristianismo es en el fondo un estudio preliminar
de ciertas discusiones que posteriormente Nancy plasmara de modo
mas definitivo en su obra “La Déclosion: la Déconstruction du christia-
nisme”. Por tal razdn se trata de una obra que podria pasar desaperci-
bida a grandes editoriales, pero que tiene un valor investigativo muy
importante. Un caso que grafica esto con claridad son los “Manuscritos
econémico-filoséficos” de Marx, publicados completamente recién en
1932. Hay obras minimas de gran relevancia. Hacerse cargo de dichas
obras minimas es una gran decision, autoral y editorial.

Es necesario destacar, ademas, un segundo elemento, y es que es-
tamos hablando de una versién que implica una traduccién. Esto
muestra, ya, una opcién especial de publicacién. La traduccién es
de autoria del chileno Alejandro Madrid. Como es de suponer en el
caso de una editorial emergente, dicha traduccién no fue encarga-
da especialmente a Madrid para la ocasién; sino todo lo contrario:
aprovechada la ocasion, para editar una traduccién que Madrid ya
habia realizado. El texto en cuanto artefacto, resulta un agencement
bastante interesante. Si reconstruimos su historia, nos encontramos
con una exposicion presentada por Nancy en Estrasburgo, y segln
el testimonio del propio Nancy, registrada, transcrita y editada por
Emmanuel Soler, Vincent Chekib y Pierre Rodrigo. Luego traducida
por Madrid, y segln su testimonio, dicha traduccion registrada y
transcrita por dos colaboradores, finalmente corregida y editada. Un
texto en gran medida hecho a mano: un artefacto con historia que
de suyo hace maquina con la idea de desconstruccién.

La version en todo caso es bilinglie. El texto francés de Nancy, como
la traduccién al espafiol de Madrid se encuentran de frente. Este
gesto siempre es una apuesta, en el sentido que el texto no sélo se
presenta para una lectura bilingiie; sino que de algin modo también
fuerza a ello. En general, una version poliglota se pretende como una
herramienta rigurosa para el andlisis o estudio de ciertos textos. El uso
habitual nos dice que este tipo de versiones son las que consagran
un trabajo editorial. El ejemplo paradigmatico sea quizas la version
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trilinglie de la Metafisica de Aristoteles editada por Gredos en la
traduccion de Garcia Yebra. En un gesto como éste, el traductor esta
permanentemente confrontado a lo escrito por el autor; pero a su vez,
el lector es empujado a la traduccion. Ahora bien, en algin nivel esto
se vuelve un arma de mdiltiples filos. La versién poliglota es asumida
muchas veces dentro de una practica tan habitual como arbitraria
que podemos calificar como autoritarismo de la version consagrada.
Sin embargo, en este caso, el gesto de la version bilinglie aparece
con un tenor distinto. Sobre todo porque rompe la ecuacién autor
clasico, texto de estudio, versidén consagrada; ecuacion profundamente
ideoldgica, pero tremendamente extendida en nuestra tradicién de
“estudios” filosoficos, curriculum academiae. Contrariamente a esta
tradicion se trata de un autor imposible de calificar como clasico —en
primer lugar, estar vivo es una condicién excluyente para tal adjetivo-.
Se trata, por otra parte, de una obra que no puede ser considerada
dentro de la categoria de “grandes obras” u “obras mayores”. Con-
secuentemente, no hay nada consagrado ni por consagrar.

La apuesta editorial es interesante y especialmente sustentable para
una editorial emergente. Ademas la version tiene el encanto de las
obras minimas, en este caso, cuidadosamente editada y presentada
en francés y espafiol, con un tiraje de 500 ejemplares. Al lector que
gusta de la arqueologia bibliografica le parecera un texto para atesorar.
El Gnico reparo en términos editoriales, se refiere al prélogo: no por
la pertinencia de lo escrito en él; sino por la pertinencia de que haya
un prélogo en este texto. Quizés la mejor apuesta hubiese sido una
presentacion muy breve.

Lo escrito por el autor debe ser entendido en conexién con la Obra
posterior “La Déclosion: la déconstruction du christianisme”. Debo
insistir en que se trata de un texto no conclusivo, pero sugerente.
Quien haya leido, al menos con cierta frecuencia a Nancy, esperaria
un texto y una temdtica como ésta. Nancy califica el tema del cristia-
nismo como el Clinamen de su obra, es decir, el desvio permanente
que opera como punto de fuga, y que ejerce una fuerza de atraccion
distractora. El tema le ronda a Nancy; recurrentemente ha utilizado en
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sus obras categorias de connotacién importante en el ambito cristiano.
En “La comunidad desobrada”, en “El sentido del mundo” y en “La
creacién del mundo o la mundializacién”. De un modo especial en
“Corpus”. Texto que se abre con la férmula consagratoria ‘Hoc est
enim corpum meum’. ;En qué radica la fuerza de este desvio para el
pensamiento de Nancy? Para esta pregunta s6lo puedo esbozar una
sospecha: A Nancy le interesa el tema del sentido; especificamente, el
sentido del mundo. Y el mundo es un virtual inmanente, inmanente
porque el sentido no puede ser entendido como finalidad; ni tampoco
como direccién a un mas alla del mundo. Virtual, porque el mundo
no es otra cosa que la reunién de todos los procesos de vida, trabajo,
produccién, significados y organizacion; es decir, algo que solamente
puede ser pensado, y pensado dentro de los marcos de una simbo-
lizacion exponencial. El mayor virtual existente es el mercado, y por
eso la creacion del mundo se lleva a cabo en la mundializacién del
capitalismo. Qué sea el sentido es fundamentalmente un enigma, pero
éste se relaciona con el acontecimiento que nos acaece: La mundiali-
zacion. El tema del cristianismo aparece en cuanto relato de sentido.
Nancy opina que el cristianismo esta vivo (o aln vive); pero no hace
vivir, no otorga sentido. La secularizacién del sentido tampoco resulta
suficiente, cuestién que hace a Nancy examinar la idea de humanis-
mo. Una cita de la obra “La creacion del mundo o la mundializacién”
puede ayudarnos a captar dicho estado de animo.

En realidad, es de la figura del “hombre” y, con ella, de la configu-
racién del “humanismo”, de la que nosotros sabemos apartarnos o
desvincularnos, cuando tenemos las mas potentes razones para no
querer sustituirla ni por un “superhombre” ni por “Dios”.

{Cudles son las razones para no querer sustituir la figura del hombre
por la del superhombre? Basta mirar la historia del siglo XX. El fascismo
esta constantemente dispuesto a llenar el vacio cuando se produce la
fuga de los valores humanistas. ; Cuéles son las razones para no querer
recuperar la figura de Dios? El texto que presentamos y La Déclosion,
intentan responder a tal pregunta. Toda la reflexion se afirma sobre
un diagnéstico que vale la pena citar.



Me mantendré apartado tanto de lo que seria la provocacion critica
como de aquello que seria un paso mas hacia el acomodo y el aggior-
namiento. Lo haré por una razén muy simple: no se puede hoy dia,
me parece, ni atacar ni defender el cristianismo, es decir ni perderlo ni
salvarlo. Estos proyectos simplemente no estén a la orden del dia...

Lo que interesa es aprender a otear qué hay en el fondo de nuestra
tradicion, porque para Nancy es claro que el cristianismo es nuestra
tradicion o el sentido de nuestra tradicién. La respuesta, al menos
en este texto, resulta demasiado simple. Ademas hay que estar pre-
cavidos respecto de dos elementos que le entregan cierta fragilidad
al planteamiento general. Primero: jHasta qué punto es aplicable
el diagnéstico de Nancy fuera de la Europa occidental? Digo esto
porque debemos reconocer que el estado actual del cristianismo,
en cuanto principio de articulacién cultural, resulta distinto en cada
territorio y continente. Lo segundo, es que un lector con formacion
teoldgica discutird muchas de las afirmaciones del texto. En realidad,
muchas aseveraciones adolecen de prolijidad teol6gica, al menos
desde las comprensiones teoldgicas postconciliares. Pero esto es
secundario, Nancy no pretende un tratado teoldgico, sino que toma
ciertos elementos a modo de ejemplo. A mi juicio estos elementos
de anélisis pueden ser reemplazados por otros sin menoscabo de la
intencién fundamental del texto. Los tres temas que Nancy analiza:
la fe, el pecado y el Dios vivo, pueden perfectamente ser reemplaza-
dos por otros temas. Ellos no constituyen el Kerigma del texto. Por
lo cual el mayor o menor acierto al tratar estos tres temas, debiera
ser un aspecto secundario al valorar el texto. ;Cual seria el nicleo e
intencion del texto?

Primero, que el cristianismo es inseparable de Occidente, no es algo
accidental que le sobreviene a Occidente, para bien o para mal, ni
tampoco trascendente a él. Segundo, que la secularizacién o des-
cristianizacion de Occidente es un proceso que tomarse en serio
y que implica preguntarse hasta dénde o hasta cuando seguimos
siendo cristianos. Tercero, que Occidente mismo se consuma en una
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desnudez, la desnudez del sentido, y que el relevo de ese sentido, es
algo fundamentalmente desconocido. Para Nancy reconocer dicho
relevo, implica ingresar en el corazon del sentido de Occidente, que
no sin pudor califica como un corazén cristiano, pero que sospecha
mas arcaico que el cristianismo mismo.

Una version muy bien lograda, un texto recomendable; aunque
no para todos. No es recomendable para quienes tengan vocacion
apologética, nihilista o cristiana. No es recomendable para quienes
asuman el cristianismo sin reconocer la posibilidad de su negacién, ni
para quienes no entiendan las raices cristianas de la descristianizacion
misma de Occidente. Por supuesto, no es recomendable para quienes
entiendan el sentido como algo logrado o permanente, o confundan
el sin sentido y la nada.

Prof. Adan Salinas Araya
U. Catolica Silva Henriquez
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GuipA A HEIDEGGER
AAVV, Edicién al cuidado de Franco Volpi
Ed. Gius. Laterza & Figli, Roma-Bari, Italia, 2005, 482 pdginas.

E | fil6sofo Italiano Franco Volpi, Profesor de

Filosofia Contemporéanea en la Universita Fraroo Volpi
di Padova, ha tenido a su cuidado la edicion de
esta Guida a Heidegger que tengo el privilegio Guida a

leidegger

de resefar. En la resefia corro el riego de dejar
elementos fuera, dada la extension que una
resefia se impone. Con todo, puedo decir que
la primera edicion de este texto habia visto la
luz el afio 1997 en la misma casa editorial y,
en septiembre de 2005, presenta esta edicion
corregida y aumentada.

El texto, como estructura, se abre con un prefacio a cargo de Franco
Volpi. Después de esto, grandes filésofos italianos, especialistas en el
pensamiento de Heidegger, entrecruzan el texto a partir de tematicas
como la hermenéutica, fenomenologia, existencialismo, ontologia,
teologia, estética, técnica y nihilismo, con un criterio historiogréfico.
El texto se cierra con un apéndice elaborado por Franco Volpi en co-
laboracién de Corrado Badocco. Este apéndice esta compuesto por
una Cronologia de la vida y la obra de Martin Heidegger, un Elenco de
los cursos y seminarios dictados por Heidegger entre 1915y 1973,
un Glosario de términos alemanes y su posible traduccién al Italiano
y una Bibliografia de acuerdo a la edicién de las obras completas
(Gesamtausgabe), que se divide en: 1) escritos publicados en vida
(1910-1976), 2) cursos universitarios (1919-1944) tanto en Marburgo
como en Friburgo, 3) tratados inéditos - conferencias - pensamien-
tos, 4) indicaciones y apuntes, 5) escritos péstumos no publicados
en la “Gesamtausgabe”, 6) cartas y correspondencia, 7) conferencias
grabadas en discos y peliculas, 8) traducciones italianas y 9) escritos
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sobre Heidegger por teméticas, disciplinas filoséficas e influencia en
otras areas de la cultura.

A nivel filoséfico, el texto comienza con un articulo del Profesor Fran-
co Volpi titulado “Vita e opere™. Este texto se subdivide en diecisiete
apartados. La intencion del autor es tratar de abarcar la totalidad de
los aspectos a considerar a la hora de intentar comprender la obra de
Heidegger. Es asi como este apartado contiene las vinculaciones de la
filosofia de Heidegger con la fenomenologia y el neo-kantismo, pero
también, sus vinculaciones amorosas con Hannah Arendt, la amistad
con Jaspers y el episodio politico de la etapa del rectorado. Ademas,
pone el énfasis en los temas desarrollados por Heidegger referidos
a la técnica, el nihilismo, la poesia, el lenguaje, el ser como evento,
etc. Es un texto que, en cierto sentido, sirve de propedéutica a los
textos que siguen.

En un segundo momento, el Profesor de Filosofia moral y Filosofia de la
religion de la Universita di Pisa, Adriano Fabris, con el articulo titulado
“L""ermeneutica della fatticita” nei corsi friburghesi dal 1919 al 19232,
intenta articular un texto que da cuenta de los primeros esbozos del
pensar Heideggeriano. Este texto se subdivide en seis apartados. Los
primeros intentan posesionar la preocupacion de la filosofia de Hei-
degger en sus primeros afios a partir de la formacién neo-kantiana y
fenomenoldgica. El autor pone el énfasis en la investigacion sobre Aris-
toteles a fin de dar cuenta de una cuestion teoldgica que subyace como
preocupacion por la vida cristiana del joven Heidegger. Los otros, por
su parte, versan sobre su primera etapa de profesor en Friburgo, donde

su objeto de investigacion seria la hermenéutica de la facticidad.

En tercer lugar, el articulo “Il periodo di Marburgo (1923-28) ed “Essere
e tempo”: dalla fenomenologia all’ontologia fondamentale”?, del Profesor
de Historia de la Filosofia de la Universita di Bari, Costantino Esposito,

! Vida y obras.
2 La hermenéutica de la facticidad en los cursos {rilmrgueses del 1919 al 1923.

El perindo de Marl)urgo (1923-28) y “Ser y tiempo”: dela l(enomeno]ogl’a ala onto]ogl’a fun-
amental.



intenta pensar la vinculacién entre la fenomenologia y la cuestion por
el ser desarrollada en Ser y Tiempo. Este texto se subdivide en ocho
apartados. En los primeros intenta mostrar que hay una blsqueda
de Heidegger por tratar de articular una filosofia nueva a partir de la
vinculacién entre Aristételes y Husserl en perspectiva de la cuestion
de la existencia. Segun el autor, en este periodo Heidegger ya esta
convencido que la filosofia y la metafisica han llegado a su fin. Sus
cursos en Marburgo son la excusa de Heidegger para investigar sobre
la fenomenologia instalando un renovado espiritu en la filosofia. Los
otros apartados estan dedicados a las cuestiones desarrolladas por
Heidegger en Ser y Tiempo. Es decir, el autor explica con claridad la
analitica existencial, la ontologia fundamental, la temporalidad del ser
y la metafisica de los entes. Es interesante constatar que el autor tiene
como objetivo de su escrito la cuestion de la diferencia.

El Profesor de Filosofia Tedrica de la Universita di Palermo, Leonardo
Samona, con el articulo “La “svolta” e i “contributi alla filosofia”: I'essere
come evento™, intenta dar cuenta del sequndo periodo del pensar
de Heidegger. El articulo, subdividido en siete apartados, parte esta-
bleciendo la relacién entre La vuelta y la cuestion planteada en Ser y
Tiempo del olvido de ser. El autor plantea que no hay dos Heidegger
sino que los textos posteriores a Ser y Tiempo son continuacion de
una misma preocupacion filosofica, a saber, la cuestion del olvido de
ser. El olvido de ser en tanto olvido del olvido sera el eje del texto La
vuelta y servira de base para comprender las ideas desarrolladas en
Contribuciones a la filosofia, donde la posibilidad del ser es pensarlo
como Ereignis. Asi el autor traza una malla interpretativa que le permite
recuperar la cuestion de la diferencia, la temporalidad como futuro y
terminar en la tematica del dltimo dios. Esto dltimo, permitiria ligarlo
con sus primeras preocupaciones teoldgicas y cerrar el circulo de la
filosofia de Heidegger.

El articulo “Arte, poesia e linguaggio” del Profesor de Estética de la
Universita di Pisa, Leonardo Amoroso, intenta dar cuenta de la cuestion

La “Vuelta” y las “Contribuciones a la filosofia” el ser como acontecimiento.

Arte, poesia y lenguaje.
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estética en Heidegger en los afios treinta. El texto, subdividido en
cuatro apartados, es un intento de, en contra del mismo Heidegger,
presentar las contribuciones decisivas de éste al desarrollo de la esté-
tica contemporanea, en especial, en las cuestiones de la poesia y el
lenguaje. El autor recuerda que ya en Ser y Tiempo hay una reflexion
sobre el lenguaje y el habla pero, ademas, ya hay una critica a la cues-
tion diltheyana de la Erlebnis. Se abre asi la posibilidad de una vivencia
del lenguaje en la poesia y la relacion entre verdad e historia a partir
del origen de la obra de arte. Por otra parte, aparecen las reflexiones
sobre la poesia en Holderlin y la esencia de la verdad y sus nexos con
el romanticismo alemén. Holderlin aparece asi como el “poeta del
poeta”, mostrando asi el esencial decir poetizante en el lenguaje.
Pero, ademas, en el lenguaje poético aparece un des-velamiento de
la verdad y su ampliacion en la cuestion de lo sagrado. El lenguaje, en
suma, permitira a Heidegger comprender de modo diverso la tema-
tica de la experiencia dado que se vincula no con cierta exterioridad
sino que, fundamentalmente, lo pone en relacién con un camino del
pensar vinculante con el silencio. El silencio haria presente la cuestién
del pensar la nada como acontecimiento esencial en el lenguaje, la
verdad y la obra de arte.

El articulo “L'essenza della tecnica e il nichilismo® del Profesor de Filosofia
Teodrica de la Universita di Venezia, Mario Ruggenini, pone el acento en
una de las reflexiones mas decidoras del pensar del filésofo de Friburgo,
a saber, la vinculacion entre técnica y nihilismo. Este texto, subdividido
en cuatro apartados, se abre con la cuestion del sujeto en el mundo
técnico y la vinculacion de esta con la metafisica. Asi, el autor pone en
relacion las cuestiones de la participacion politica de Heidegger en los
afos treinta y atisba su preocupacion por la cuestion ética. El nihilismo
presente en la esencia de la técnica moderna, Ge-stell, deviene el destino
del hombrey, por ende, su imposible superacién en tanto metafisica. La
metafisica como historia del ser es, en una lectura mas bien nietzscheana,
la historia de un error. He aqui donde aparece la necesidad de Heidegger

6 La esencia de la técnica y el nihilismo.



de tratar de indagar en el modo de pensar y en su necesidad. Esto
es, que se hace necesario reparar en el olvido del olvido de ser como
cuestion fundamental a la hora de instalar una filosofia de la diferencia,
de la diferencia ontolégica, capaz de rememorar, en compafiia de los
griegos, la ausencia y necesidad de un lenguaje del ser. La presencia
del lenguaje técnico olvida el ser y cae en el nihilismo.

El articulo “Riflessi. L'influsso di Heidegger sulla filosofia e sulla cultura del
Novecento”, del Profesor de Hermenéutica Filoséfica en la Universita
di Trieste, Renato Cristin, intenta dar una panordmica de la actualidad
e influencias de Heidegger en la filosofia y la cultura del novecientos.
Este articulo, subdividido en once apartados, tiene como tesis funda-
mental dar cuenta de la actualidad del pensar Heideggeriano. Dicha
actualidad estarfa verificada en su influencia sobre la hermenéutica
filosofica, el historicismo de la escuela de Dilthey, la fenomenologia
post-husserliana, el existencialismo, el post-estructuralismo, la filosofia
de la desconstruccion y la filosofia del lenguaje. Por otro lado, hay con-
tribuciones de Heidegger a la antropologia filoséfica, al psicoandlisis, a
la teologia, a la relacién con Oriente, a las ciencias y a la literatura. Es
un texto que, como su autor lo sefiala, aiin es parcial pues el impacto
de la obra de Heidegger es extenso.

En suma, Guida a Heidegger es un texto que se deja leer amablemente.
Es un muy buen texto para especialistas y estudiantes que quieran
adentrarse en la filosofia de Heidegger. Creo que es un acierto de
Franco Volpi incorporar los anexos y cronologias pues contextualizan
las obras y la vida del filésofo. Sin embargo, tiendo a pensar que hace
falta una toma de distancia del autor que puede ir mas alla de una
reivindicacion cristiana de Heidegger. En este sentido, se podria, en
otra edicion, agregar algln estudio critico sobre el fil6sofo de Friburgo.
Con todo, agradezco el texto y hago la invitacién a leerlo y, sobre
todo, a pensarlo.

Prof. Luis Uribe Miranda
U. Catdlica Silva Henriquez

7 Reflejos. El influjo de Heidegger en la filosofia y en la cultura del novecientos.
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OBRAS COMPLETAS
Roporro Kusc
Editorial Fundacién Ross, Rosario, 2004, 4 VOL, 2752 paginas.

acer una resefa sobre la publicacién

de las obras completas de Rodolfo |
Kusch no deja de ser un desafio, talvez si Obras completas
hablaramos de autores ampliamente traba- '
jados la tarea seria mas sencilla, pero en el
caso de este pensador latinoamericano de
padres alemanes, nacido en Buenos Aires
en 1922 y muerto en 1979, profesor de
varias universidades argentinas y bolivianas,
miembro de la “Sociedad Argentina de Escri- zﬂu-a-miim Ross
tores”, cuya metodologia de investigacion
no era otra que estar en los lugares fisicos en donde se enmarcaba su
reflexion, compartiendo con su gente y su tierra, tenemos que mostrar
por qué es interesante y provechosa su lectura en esta 2° edicién de
sus Obras Completas por Editorial Fundacion Ross.

RODOLFO KUSCH

En 4 volimenes encontramos los siguientes titulos: “La Seduccién de
la Barbarie”, “Indios, Portefios y Dioses”, “De la Mala Vida Portefia”
y finalmente para cerrar el Tomo |, con 616 paginas, “Charlas para
Vivir en América”.

El Tomo Il, con 703 péaginas, nos entrega titulos como “América Profun-
da”, “El Pensamiento Indigena y Popular en América”, “Una Logica de la
Negacion para Comprender a América” y finalmente “La Negacion en
el Pensamiento Popular”. El Tomo Ill abre sus 589 paginas con “Geocul-
tura del Hombre Americano” y “Esbozo de una Antropologia Filoséfica
Americana”, para terminar con la inclusién de varios ensayos transver-
sales a toda su obra como lo son entre otros “Contenidos Filoséficos
del Pensamiento Popular” o “El Pensamiento Popular desde el Punto de
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Vista Filoséfico”, ensayos que en total suman 6 con variadas tematicas en
torno a lo Americano, para terminar con las 844 paginas que componen
el Tomo IV de estas obras completas, incluyendo material y articulos
dispersos del autor a través de su extendida reflexion filoséfica.

Para resefiar vamos a “intentar” una lectura de un tema transversal
a su pensamiento, abordando el carécter original y el aporte que eso
significa para nuestra filosofia latinoamericana.

Uno de los motivos que urgen para hacer filosofia latinoamericana
es la “descolocacion del pensamiento

71

, nuestra intelectualidad piensa
hacia el corpus filoséfico, pero ese corpus no necesariamente refiere
a nuestros problemas y a nuestra realidad, al contrario, ese ejercicio
permanente y promovido aumenta la descolocacion en la medida
que responde a un pensamiento exdgeno, sacado del tiempo y del
espacio, que en definitiva aumenta la crisis de la intelectualidad filo-
sofica americana: asumimos filosofias nacidas en contextos distintos
sin siquiera preguntarnos la pertinencia a nuestra realidad: pensamos
hacia Husserl, Heidegger o Lyotard, como si nosotros mismo fuéra-
mos habitantes europeos, como si esa realidad nos correspondiera
inmediatamente.

Kusch propone explicitamente que la Unica “posibilidad” del pen-
samiento americano es recurrir al pensamiento implicito de América?,
es decir, al modo de pensar originario de estas tierras y el modo de
pensar que tiene el habitante andnimo de nuestras grandes ciudades
y pueblos; ahi se encontraria la fuente nutricia de un pensamiento
colocado en el lugar que le corresponde, en la realidad que debe
pensar y en los problemas que debe resolver.

La misma particularidad de nuestra realidad americana necesaria-
mente nos distanciaria del pensamiento occidental matematizado y
preocupado de objetos. La tesis es simple y al mismo tiempo compleja,
pero daria cuenta de la originalidad fundamental del pensamiento

! Tomo 111, pag. 496.
2 Tomo II, pag. 437.
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kuscheano. La l6gica del pensamiento occidental tiene una clara in-
tencién por la afirmacion, por el si categérico, por lo que realmente
y no aparentemente se da, quedarse con la certeza, con el objeto.
No puede pasar de una negacion a la afirmacion, el no le limita, asi
como las investigaciones con resultado negativo no dicen lo que las
cosas son, y al revés, el siinmediatamente le autoriza para residua-
lizar o desechar cualquier otra posibilidad de verdad. En cambio la
verdad existencial de América, la que parte de la negacion cotidiana
del indio, del pobre, de nosotros mismos a través del pensamiento
descontextualizado que no nos reconoce, si pasa de la negacién a la
afirmacion, la existencia misma en América es “estar” en condiciones
desfavorables que nos niegan, solo el proyecto existencial permite
que pasemos a la afirmacién, al revés de la l6gica occidental que no
puede. El pensamiento filoséfico que se enfrenta al modo de pensar
implicito de América no solo encuentra su base y colocacién, sino
que encuentra su propia dinamica y su diferencia del pensamiento
occidental en la l6gica que ha de regirla, lo que Kusch llama ‘una
logica de la negacion para comprender a América’.

Una de las principales aportaciones categoriales y, segin sus propias
palabras, “una obsesiéon”, es el concepto de “estar”, que aparece
tempranamente en sus obras. Hace su aparicién en un apartado de
‘América profunda’® en donde se intentard una primera definicion.
Es la caracteristica de la cultura Inca y lo sera también de América, es
la diferencia original con Occidente que se caracteriza por el ‘ser’: es
la quietud, el ‘mero estar’ o el ‘dejarse estar’ de América frente a su
entorno, la ausencia de praxis, la resistencia e inaccién frente a los em-
bates de la naturaleza, es la actitud del ciudadano anénimo de nuestras
grandes ciudades frente a la injusticia, el temor a perder el empleo,
el confiar en ritos y no en la técnica. En oposicion esta el “ser” y las
culturas que sustenta, con su desarrollo, con sus industrias, su hacer
desenfrenado, su agresion a la naturaleza, la técnica y el pensamiento
calculante. Nosotros somos la mezcla hibrida de culturas opuestas,

3 Op.cit, VOL.II, pag. 547.
4 Op. cit,, VOL. I, pag. 100.



somos la contradiccién imposible de pensar desde la ldgica occidental,
en donde se da el estar-siendo que debe ser pensado desde nosotros
y para nosotros con una filosofia situada y original que responda a
nuestra particularidad.

En los cuatro Tomos de sus Obras Completas encontraremos pensa-
mientos originales y profundos, pero también didlogo “a la par” con
los grandes pensadores europeos, en donde destaca principalmente
Heidegger como pensador del “ser”, en oposicion a Kusch, pensador
del “estar”. La técnica, la cultura, la interculturalidad, la geocultura, la
tierra, el hombre, la ciudad, el campo, el altiplano, la intelectualidad
americana, la politica, la ética, también el ser, la naturaleza, etc. y etc.,
seran materia de reflexion y analisis para el lector de esta 2° edicion
de sus obras completas.

Personalmente no puedo dejar de sefialar la pertinencia que tiene hoy
el estudio de Rodolfo Kusch, no solo porque poco a poco ha sido re-
descubierto por la intelectualidad latinoamericana, sino porque es un
intento explicito de responder a nuestros problemas, con una fuerza y
originalidad que no tiene nada que envidiar a los grandes intelectuales
europeos que acostumbramos leer, ademas nos da la posibilidad de
encontrar una voz propia en el concierto filoséfico mundial.

Pero en el fondo no se trata de filosoffa...dejemos hablar al maestro:
“En América, ya lo dije en mi primer libro, se plantea ante todo un pro-
blema de integridad mental y la solucion consiste en retomar el antiguo
mundo para ganar la salud. Si no se hace asi, el antiguo mundo conti-
nuard siendo auténomo y, por lo tanto, serd una fuente de traumas para
nuestra vida psiquica y social”®.

Prof. Cristian Valdés Norambuena
U. Catolica Silva Henriquez.

s Tomo II, pag. 4.
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IV.NOTICIAS BREVES

Seminario en homenaje a Emmanuel Mounier.

Entre el 26 y 28 de octubre de 2005 se llevé a cabo el seminario
titulado “Valor y actualidad de la persona en el siglo XXI. Homenaje
a Mounier”, que fue organizado por nuestra universidad (UCSH) en
conjunto con el Instituto Chileno de Estudios Humanisticos (ICHEH).
Este seminario tuvo como objetivo rendir homenaje a este pensador
francés al cumplirse 100 afios de su nacimiento. En €l tuvieron partici-
pacién destacada los académicos de nuestra carrera, profesores doctor
Ricardo Salas, Manuel Pérez, Cristian Valdés y Arturo Diaz.

Revista estudiantil “THOROS".

A fines de noviembre de 2005 se realizé la presentacién publica del
primer nimero de la Revista Filoséfica Estudiantil “HOROS"”, prepa-
rada por el Centro de Estudiantes de la carrera Pedagogia en Filosofia
de nuestra universidad. Incluyé articulos sobre el pensamiento de
Nietzsche, Heidegger, Wittgenstein y otros que tratan acerca de la
racionalidad hermenéutica y sobre la racionalidad y la identidad lati-
noamericanas. La revista fue editada también en CD Rom.

Seminario Internacional de Fenomenologia y Ciencias Sociales.

En abril de 2006 se llevo a cabo el Seminario Internacional de Fe-
nomenologia y Ciencias Sociales titulado “Sociedad y Lebenswelt
(Mundo de la Vida) en el pensamiento fenomenolégico-hermenéu-
tico actual”. Este evento conté con la participacion de académicos
destacados tales como Alcira Bonilla de la Universidad de Buenos
Aires (Argentina), Alejandro Moreno de la Universidad Catdlica de
Carabobo (Venezuela), Jovino Pizzi de la Universidad Catélica de
Pelotas (Brasil), y Adriana Arpini de la Universidad Nacional de Cuyo
(Argentina). Entre los académicos nacionales se cont6 con la presencia
del doctor Radl Velozo Farias, de la Universidad de Santiago, y otros
académicos chilenos reconocidos por sus aportes a las ciencias sociales
latinoamericanas. El evento fue co-organizado por los Departamentos



de Humanidades y Educacion Media, de Trabajo Social, de Sociologia
y el Area de Investigacion de la Direccién Académica de la Universidad.
Fue coordinado académicamente por el profesor doctor Ricardo Salas
Astrain, perteneciente a la carrera Pedagogia en Filosofia.

Seminario de pensamiento contemporaneo.

Desde el 19 al 21 de julio de 2006 se llevé a cabo el Seminario sobre
Pensamiento Contemporaneo bajo el patrocinio del departamento de
Humanidades y Educacién Media. Fue organizado por los profesores
Victor Berrios y Adan Salinas del programa Pedagogia en Filosofia,
destinado a profesores y estudiantes de filosofia y ciencias sociales.
Participaron como ponencistas los académicos de Filosofia: Ricardo
Salas, Mario Sobarzo, Arturo Diaz, Rodrigo Castro, Luis Uribe, Martin
Rios, Victor Berrios, Nelson Rodriguez, Cristian Valdés y Adan Salinas.
Cerré el Seminario el profesor José Jara de la Universidad de Valpa-
raiso y UMCE. Las ponencias de este seminario seran publicadas por
Ediciones UCSH.

Nuevos profesores de filosofia y licenciados en educacion.

Durante el sequndo semestre académico del 2005 y parte del primero
del 2006 se han titulado en la Universidad ocho nuevos profesores de
filosofia. Los seminarios de grado realizados fueron: “Saber, poder,
razén. Una reflexion en torno a la Universidad globalizada”, de los
egresados Cristian Alcayaga Aros, Nelson Césped Northon y Katia Gon-
zélez Zaharija, quienes fueron dirigidos por el académico de filosofia
Victor Berrios Guajardo; “La filosofia en la Postmodernidad: El tiempo
para la educacién” de los egresados Hugo Apablaza Almonacid, Dyann
Shanks Benavides, y Mauricio Suil Cerda, quienes fueron dirigidos por
el académico de filosofia Luis Uribe Miranda; y finalmente, “Aproxi-
maciones a la educacion en Chile a la luz del Pensamiento Complejo
de Edgard Morin” de la egresada Soledad Espinoza Aedo, quien fue
dirigida por el académico de filosofia Nelson Rodriguez Arratia.

Preparacion conjunta de Congreso Internacional de COMIUCAP.

La unidad académica Pedagogia en Filosofia de nuestra Universidad
forma parte de la comisién organizadora del Segundo Congreso Re-
gional Latinoamericano de la Confederacion Mundial de Instituciones
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Catdlicas de Filosofia (COMIUCAP), que se realizara en Santiago desde
el 18 al 20 de octubre de 2006, teniendo como sede a la Pontificia
Universidad Catolica de Chile. El congreso versara sobre “Fe, Razén
filoséfica y Universidad Catélica: sentido y tareas”, y su objetivo sera
plantearse el sentido y tareas que surgen de la interrelacién entre
la fe catdlica, la razon filoséfica y la institucionalidad propia de una
universidad catolica. El doctor Ricardo Salas participa y representa a
la carrera en la comisién organizadora del evento.

Nuevo editor de “Hermenéutica Intercultural”.

El profesor Martin Rios Lopez asumié en marzo de 2006 el cargo de
editor de la revista de filosofia “Hermenéutica Intercultural”. Este nd-
mero 15 es fruto de su esfuerzo y dedicacién conduciendo el proceso
editorial. Reemplazé al profesor Luis Uribe Miranda quien realizé una
eficiente labor de editor produciendo los nimeros anteriores 13 y
14.

Tercer Encuentro Filoséfico de Estudiantes Secundarios de
Santiago.

En noviembre de 2005 cerca de 100 jévenes de diversos colegios de En-
seflanza Media de Santiago respondieron a la convocatoria a participar
en el tercer EFESS, Encuentro filoséfico de estudiantes secundarios de
Santiago y leyeron sus ensayos filosoficos elaborados en el marco de las
tematicas de la asignatura de filosofia en la ensefianza media chilena,
demostrando sus conocimientos y sus habilidades argumentativas y
criticas. La actividad fue organizada por la jefatura de Pedagogia en
Filosofia y conté con la colaboracion de los estudiantes en practica
profesional de la carrera y la participacién de un significativo nimero
de profesores de filosofia egresados de la carrera y de los colegios
representados en el evento.

Proceso de acreditacion ante CNAP.

A fines de mayo de 2006 nuestra Carrera de Pedagogia en Filosofia
entreg6 su informe de autoevaluacion y plan de mejoramiento acadé-
mico para optar a la acreditacién nacional de programas de pregrado
y asi obtener la certificacion publica de su calidad académica por parte
de la CNAP (Comisién Nacional de Acreditacion de Programas de For-



macion). Los gestores principales y coordinadores de la elaboracién
del informe final presentado a la CNAP fueron los académicos de la
carrera Graciela Ramos y Manuel Pérez.

Nuevas publicaciones de filosofia al alero de Ediciones UCSH.

Durante el segundo semestre de 2005 y primero de 2006 han sido
publicados por Ediciones UCSH (U. Catolica Silva Henriquez) los si-
guientes libros vinculados a la carrera.

Luis Cid y Susana Rodriguez, egresados de nuestras carreras de Pe-
dagogia en Filosofiay en Castellano respectivamente, publicaron en
octubre de 2005 “Ciudadan@s emergentes. Filosofia y Etica para estu-
diantes de 7°y 8° basicos”. Este texto tuvo su origen en un seminario
de grado dirigido por la profesora de filosofia Graciela Ramos.

En octubre de 2005 Ediciones UCSH publicé “Homenajes y fugas.
Conversaciones (con-sobre-desde) Jacques Derrida”, que fue el fruto
de un coloquio realizado durante mayo de 2005. Los textos fueron
compilados por los profesores de filosofia Victor Berrios y Nelson
Rodriguez quienes también coordinaron este evento de la carrera
Pedagogia en Filosofia.

En el contexto del Seminario Internacional de Fenomenologia y Cien-
cias Sociales de nuestra universidad fue presentado el libro “El Mundo
de la Vida. Husserl y Habermas” del pensador Jovino Pizzi, publicado
por Ediciones UCSH y prologado por el académico de filosofia doctor
Ricardo Salas. La Universidad Catdlica de Pelotas del Estado de Rio
Grande do Sul (Brasil), ha publicado en julio 2006 la versién en por-
tugués de esta obra editada por la UCSH.

Bajo el sello editorial Abya-yala de Quito (Ecuador), ha sido publica-
da recientemente “Etica Intercultural. (Re) lecturas del pensamiento
latinoamericano”, del académico de filosofia doctor Ricardo Salas. La
primera edicién fue publicada en Ediciones UCSH en octubre de 2003.
Tanto la edicion brasilefia como ecuatoriana de las obras mencionadas
representan un reconocimiento por parte de la comunidad editorial y
académica regional de la calidad y relevancia de los libros de filosofia
publicados en nuestra universidad.
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Agradecimiento al traductor.

Dejamos constancia de nuestro agradecimiento al profesor René Diaz,
académico de Pedagogia en Inglés de nuestra universidad, quien ha
traducido del espafiol al inglés la editorial, el indice, las palabras clave
y los resimenes de los articulos publicados en este nimero 15.



V. CONVOCATORIA N° 16/ 2007

Normas para la presentacion de originales

Para su nimero 16/2007 “Hermenéutica Intercultural: Revista de Filosofia” no
circunscribira la convocatoria de los trabajos a una tematica o disciplina especi-
fica del ambito filoséfico. El Comité Editorial ha querido, por el contrario, abrir
esta convocatoria a los variados &mbitos de la investigacion filoséfica en el que
cada uno de los participantes tenga interés o esté desarrollando su trabajo.

A continuacién se indican las normas para presentar los articulos.

Los trabajos deberan ser presentados en formato magnético en cualquier
version de Word (de 95 adelante) o atachados por correo electrdnico a:
rsepulveda@ucsh martinrios@usal.es o rsalas@ucsh.cl O bien, pueden
ser enviadas por correo postal en CD o diskette 3,5” a nombre de Ra-
mén Sepllveda Leiva, Director de “Hermenéutica Intercultural: Revista
de Filosofia” Pedagogia en Filosofia Depto. Humanidades y Educacion
Media Universidad Catolica Silva Henriquez, General Jofré 462, Santia-
go-Centro, Chile. Fonos 56-2- 460 11 35 (directo) - 56-2- 460 11 41
6 56-2-460 11 40 (secretaria).

Los articulos y resefias deberan ser escritos hojas tamafio carta, a es-
pacio simple, con fuente Times New Roman tamafo 12, margenes de
3 cms. en todos sus costados y con sus paginas numeradas en orden
correlativo.

Para los articulos la extensién minima deberéd ser de doce carillas y
la méxima de veinte, incluyendo citas a pie de pagina (Fuente Times
New Roman tamafio 10), bibliografia e ilustraciones. Para las resefias
la extensién méaxima es de 4 carillas y con la misma fuente y tamafio
que los articulos.

Se debe tener en consideracién que Hermenéutica Intercultural: Revista
de Filosofia NO acepta resefias de revistas.

Los articulos deben venir en el idioma oficial de la publicacién que es
el castellano. El titulo del trabajo debe estar con letras maydsculas en
la parte superior derecha de la pagina y deber ser tipeado en fuente
Times New Roman tamafio 16. Los subtitulos deben estar en negrillas
y deber ser tipeado en fuente Times New Roman tamafio 14.

La marcacién fija u ordenacién de los trabajos deberdn componerse
de la siguiente manera: titulo, nombre del autor con su respectivo
grado académico, resumen en castellano e inglés con una extension
méxima de 10 lineas, palabras clave (maximo 5) en castellano e inglés,
texto (desarrollo del trabajo y notas a pie de pagina), conclusiones y
bibliografia (en orden alfabético).

Las palabras en otros idiomas, que no sea castellano, deben estar en
cursivas.
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. Si los trabajos corresponden a charlas o conferencias, se debe hacer
mencién de este origen, su ocasion, evento y fecha, ademas de los
cambios que se hayan hecho para su versién impresa.

. Las citas bibliogréficas (a pie de pagina) deben ser numeradas en orden
correlativo y debe ajustarse al siguiente modo de citacion:

A) (Libros): APELLIDO, Nombre; Titulo del libro destacado en cursivas y
negrillas, Editorial, Ciudad, Ao, P4g. o Pags. (Segun corresponda).

Ejemplo:
CASTILLO AVILA, Francisco; El mal una mirada desde la reflexion filoséfica,
Editorial UCSH, Santiago de Chile, 2004, Pags. 120-145.

B) (Revistas) APELLIDO, Nombre; “titulo de articulo en negrilla, cursivas y
entre comillas”, en Nombre de Revista en cursivas y negrillas, Nimero,
editorial o Institucién a la que pertenece la revista, ciudad, Pag. o Pags.
(Segln corresponda).

Ejemplo:
SANCHEZ, Cecilia; “Institucionalizacién de la filosofia” en Boletin de Filosofia,

N°9, VOL 3, Universidad Catélica Blas Cafias, Santiago de Chile, 1997-1998.
Pég. 175.

Q) (Tesis) APELLIDO, Nombre; titulo en cursivas y negrillas, mencion
de la tesis (indicar grado al que opta entre paréntesis), Nombre de
la Universidad, facultad o Escuela, Ciudad, afio, Pag. o P4gs. (Segin
corresponda).

Ejemplo:
LOPEZ PEREZ, Francisco; La teoria del conocimiento en el ‘Tratado del cono-

cimiento humano’ de D. Hume, tesis (Magister en Filosofia), P.U. Catdlica del
Per(, Lima, 1999, Pags. 172y 173.

D) (Paginas WEB) Autor(es) [APELLIDO, Nombre], titulo entre comillas,
cursivas y negrillas, afo, direccién electrénica entre angulos, fecha de
visita entre conchetes.

Ej:
ALAYON, Jerénimo; “Retérica y discurso hipertextual: del trovador oral al

trovador hipermedial. Notas para un estudio” en <http://www.cibersociedad.
net>, [consulta: 18 de julio de 2004].

. Bibliografia: Se debe estructurar del siguiente modo:

1. En orden correlativo de apellidos desde la ‘A’ hasta la ‘Z’.

2. (Libros) APELLIDO, Nombre; Titulo del libro destacado en cursivas
y negrillas, Editorial, Ciudad, Afio.

3. (Revistas) APELLIDO, Nombre; “titulo de articulo en negrillas, cursi-
vas y entre comillas”, en Nombre de Revista en cursivas y negrillas,



Ndmero, editorial o Institucién a la que pertenece la revista, ciudad,
P&g. o Pags. (Segun corresponda)

4. (Tesis) APELLIDO, Nombre; titulo en cursivas y negrillas, mencion
de la tesis (indicar grado al que opta entre paréntesis), Nombre de
la Universidad, facultad o Escuela, Ciudad, afio.

5. (Péginas WEB) Autor(es) [APELLIDO, Nombre], titulo entre comillas,
cursivas y negrillas, afio, direccion electrénica entre dngulos, fecha
de visita entre conchetes.

Ejemplo de bibliografia:
ACEVEDO, Jorge; Heidegger y la época técnica, Editorial Universitaria,
Santiago de Chile, 1999.

ALAYON, Jerénimo; “Retérica y discurso hipertextual: del trovador
oral al trovador hipermedial. Notas para un estudio” en <http://www.
cibersociedad.net>, [consulta: 18 de julio de 2004].

HEIDEGGER, Martin; Ciencia y técnica, traduccién y prélogo de Fran-
cisco Soler Grima, Editorial Universitaria, Santiago de Chile, 1984.

; Ser y Tiempo, traducci6n de ). Gaos, FCE, México,
1962.

LOPEZ PEREZ, Francisco; La teoria del conocimiento en el ‘Tratado del
conocimiento humano’ de D. Hume, tesis (Magjister en Filosofia), P.U.
Catolica del Perd, Lima, 1999.

SANCHEZ, Cecilia; “Institucionalizacién de la filosofia” en Boletin de
Filosofia, N° 9, VOL 3, Universidad Catdlica Blas Cafias, Santiago de
Chile, 1997-1998.

En hoja aparte se debe indicar acerca del autor:

1. Nacionalidad.

Grados académicos obtenidos e institucion que la otorgé.
Titulo(s) profesional(es).

Institucion donde desarrolla su actividad principal.
Direccién postal donde enviar ejemplares.

ok wN

Correo electrénico, teléfono y fax.

El envio de un trabajo a Hermenéutica Intercultural: Revista de Filosofia
implica que éste no ha sido ni esté en tramite de ser publicado por otra
revista.

El Comité Editorial acusara recibo de los textos e informara a sus au-
tores de la decisién que sobre ellos se adopte en plazos no superiores
a 50 dias desde su recepcién, en términos de rechazo, aprobacién o
aprobacién con reparos. En este Gltimo caso, el articulo seré devuelto
a su autor con el fin que realice las modificaciones indicadas por los
evaluadores, ddndose un nuevo plazo para ello.
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La validacién de las contribuciones enviadas para su publicacién se
haré bajo el sistema de “doble ciego” a cargo de dos evaluadores
independientes y competentes en el area tematica respectiva.

El material sera editado y publicado durante el segundo semestre aca-
démico del afio 2007. El plazo de recepcion de los trabajos vencera el
viernes 8 de Junio de 2007.

Los autores de articulos cuyas contribuciones sean publicadas recibirdn
3 ejemplares del respectivo nimero de la revista. Los autores que han
contribuido con resefias recibirdn 1 ejemplar.
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