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Simposio 1

Creencia, justificacion y normatividad:
aportes desde la perspectiva pragmatista



El concepto de impulso o pulsién en la psicologia del pragmatismo clasico de John Dewey y George H. Mead.
PEDRO MARTINEZ ROMAGOSA

El concepto de impulso o pulsion en la psicologia

del pragmatismo clasico de John Dewey y George H. Mead.

Pedro Martinez Romagosa
pedro.m.romagosa@gmail.com
Universidad de Buenos Aires (UBA)

Resumen

La nocidon de impulsos o pulsiones es recibida por los pragmatistas clésicos, en
particular Dewey y Mead, de la psicologia de su época. Ella era caracterizada como una
determinada tendencia congénita del organismo a comportarse de cierta forma,
comportamiento a su vez asociado con la satisfaccion de cierta funcién bioldgica o la
realizacion de determinado propésito.

En el presente trabajo pretendo abordar algunos problemas derivados de la adopcion de
la nocién de impulsos o pulsiones en la psicologia del pragmatismo clasico de Dewey y
Mead.

En primer lugar, estudio el uso de las “pulsiones sociofisioldgicas” que hace Mead en
Society. Intento mostrar que su analisis lo compromete con supuestos individualistas,
esencialistas y finalistas problematicos dentro del programa pragmatista.

En segundo lugar, reconstruyo la concepcion deweyana de los impulsos. Expongo que
evita las dificultades anteriormente sefialadas para el caso de Mead y analizo en qué

sentido puede afirmarse la existencia de impulsos y qué rol explicativo cumplen.

Palabras clave: pragmatismo / habito / impulsos
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El concepto de impulso o pulsién en la psicologia del pragmatismo clasico de John Dewey y George H. Mead.
PEDRO MARTINEZ ROMAGOSA

1. Pulsiones sociofisiolégicas, economiay religion en Mead.

A comienzos de Society Mead introduce el concepto de impulsos sociofisioldgicos con
el objetivo de poner énfasis tanto en el aspecto bioldgico o fisiologico de los impulsos como
en su aspecto social (1934: 227-230). Para el autor, todos los impulsos son sociales en la
medida en que implican o requieren situaciones y relaciones sociales para su satisfaccion
(1934: 228). Ademas agrega que los impulsos sociofisiol6gicos constituyen solo uno de los
polos del proceso de cambio social; son “los materiales con los cuales la naturaleza humana
es formada” (el otro polo es el institucional, estd constituido por las respuestas de los
individuos a las idénticas respuestas de otros) (1934: 229).

Sin embargo, a pesar de que afirma que los impulsos y la naturaleza humana son
sociales, sostiene también que “todas las sociedades humanas organizadas son en un
sentido meramente una extension y ramificaciéon de esos impulsos sociofisioldgicos
simples y bésicos” (1934: 229). Y luego, avanzado su analisis, explica el surgimiento y
despliegue de procesos sociales a partir del desarrollo de algunos impulsos béasicos. En
efecto, sostiene que hay dos procesos sociales universales: la religién y la economia (1934:
281, 289-298). Para explicar estos procesos universales, Mead postula dos impulsos
fundamentales constitutivos de la naturaleza humana: el impulso a la buena vecindad -
neighborliness- (usa también amabilidad [kindliness] y ternura [tenderness]) y el impulso
al intercambio o comercio. El primero consiste en la actitud de asistir y ayudar a todo ser
(con el que se entra en simpatia) que sufre (1934: 289). Esta expresada en la parabola
biblica del buen samaritano. La pulsion de comerciar en que se fundaria todo proceso
econodmico, en la situacion mas simple y abstracta sefiala Mead, consiste en intercambiar
aquellos bienes producidos que no se consumen (1934: 282-284). Luego ello conduce
naturalmente al aumento de la produccion, lo que conduce a un aumento del intercambio,
gue deriva a su vez en el desarrollo de todos los medios de la economia como el transporte,
técnicas mas eficaces de produccion, etc. (1934: 290-291).

Las actitudes correspondientes a estas pulsiones son tan béasicas que sélo requieren el
dominio del lenguaje para tener lugar (1934: 302). Toda comunidad humana desarrolla
algun tipo de intercambio y mantiene procesos de cooperacion y asistencia mutua entre
sus miembros (1934: 229).
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El concepto de impulso o pulsién en la psicologia del pragmatismo clasico de John Dewey y George H. Mead.
PEDRO MARTINEZ ROMAGOSA

La actividad de estos impulsos en sus respectivos procesos sociales conduce a un
desarrollo progresivo de la sociedad hacia grados crecientes de complejidad, integracion y
funcionalidad e impone una meta ideal al progreso social: “una sociedad universal en que
todos los seres humanos individuales posean una inteligencia social perfeccionada...”
(Mead: 1934: 310).

De esta forma, Mead se compromete con cierta forma de esencialismo: la idea de que
hay una naturaleza humana universal e inmutable constituida en parte al menos por estos
dos impulsos o actitudes basicas hacia el comercio y la asistencia mutua. También su
analisis adopta una perspectiva teleoldgica: la naturaleza humana -en la forma de estas
pulsiones sociofisiologicas- impone una meta al desarrollo social humano. A su vez, la idea
misma de una naturaleza humana acabada que requiere de la interaccién social y del
lenguaje pero no mas que para desplegarse pues se encuentra latente en cada individuo, en
germen, y se desarrolla en los mismos de forma independiente al proceso de interaccion
social pareciera entrar en tensién con el programa del “conductismo social” —uno de cuyos
objetivos es explicar el surgimiento de la mente a partir del proceso de interaccién social de

organismos con ciertas capacidades simboélicas-.

2. Critica de Dewey a la explicacion psicolégica tradicional

Dewey rechaza las explicaciones de la conducta y de fendmenos sociales que apelan de
manera directa y exclusiva a impulsos originales. De acuerdo con su diagnéstico basan en
supuestos pertenecientes a una psicologia obsoleta (individualista y atomista) y son
producto de una “l6gica infantil”’, una metodologia de investigacion que mostrdé no ser
fructifera y fue abandonada en las ciencias fisicas luego de la “revolucion cientifica” (s.
XVI1) y en el mundo de la vida tras la obra de Darwin (Dewey: 1909).

En primer lugar, Dewey sefiala que estas explicaciones carecen de poder explicativo.
La explicacion, por caso, de la guerra a partir de un impulso bélico o la necesidad de un
sistema econdmico por una pulsion originaria a la propiedad son analogas a la explicacion
de que el opio hace dormir a la gente en virtud de su poder soporifero (Dewey: 1922: 109-
110). Simplemente se duplica el fenomeno a ser explicado (el hébito, costumbre o
institucién): primero se lo toma como un hecho existente (a explicar) y luego como una

“fuerza original”, poder o causa final que produjo tal hecho (y por ende lo explica).
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En segundo lugar, Dewey identifica en estas explicaciones un caso de la falacia
filosofica (1929: 23-29). Se trata del error tipico cometido en la investigacion filosofica
tradicional. Consiste en “transformar una funcién eventual en una existencia
antecedente” (1929: 29). Se toma a los objetos de la reflexion, los conceptos, como
realidades en si mismas tras ignorar o velar el contexto de la investigacion en que se
establece determinada distincion. Una distincion funcional es concebida entonces como
una realidad en si misma, absoluta, completa e independiente.

En el caso de las explicaciones de la conducta, costumbres sociales o instituciones a
partir de impulsos, se ignora el propoésito por el cual en el contexto de una determinada
investigacion psicoldgica se realizo cierta clasificacion (de las pulsiones) y se las considera
en consecuencia como impulsos originales de la naturaleza humana (Dewey: 1922: 127-
133).

Dewey reconoce que la interpretacion de los impulsos como existencias originales e
independientes es sugerida por el hecho de que en los actos aparentemente mas simples —
toma como ejemplos el hambre o el sexo, alimentacién y sexualidad- las vias de descarga
motriz son comparativamente pocas, bien definidas e intervienen en su manifestacion
determinados 6rganos corporales (1922: 144). Sin embargo, indica que en este supuesto
hay dos malentendidos. En primer lugar, ninguna actividad esta limitada al canal que mas
visiblemente interviene en su ejecucion. En cada acto toma parte todo el organismo. Como
el estado total del organismo nunca se repite, tampoco los fenémenos del hambre y del
sexo son en realidad iguales en las distintas ocasiones. En segundo lugar, el medio en que

el acto se verifica tampoco es nunca dos veces igual. Por ejemplo, en el caso del miedo:

“cuando una persona estd amedrentada, todo su ser reacciona, y nunca todo este
organismo de respuesta es dos veces igual. Ademas, y de hecho, cada reaccion se verifica
en un medio diferente, y su significado nunca es idéntico, ya que la diferencia en el

medio hace que las consecuencias sean distintas” (Dewey: 1922: 147).

Finalmente, Dewey reconoce que estas explicaciones conducen a consecuencias
insatisfactorias desde el punto de vista de la investigacion. Por un lado, el esencialismo: “se
profieren solemnes simplezas acerca del inalterable funcionamiento de la naturaleza
humana o de la raza” (1922: 110). Por otro lado, peor aun, se lleva a la investigacion a un
punto muerto en la medida en que se ignoran las condiciones especificas (sociales) en que
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ocurren tales fendmenos. Y se privada la accién y esfuerzo humanos del tnico medio con el

gue puede esperarse un control inteligente de tales fendbmenos (1922: 35-36, 92, 147).

3. Laconcepcion deweyana de los impulsos

Pese a la critica realizada a las explicaciones psicoldgicas basadas en impulsos o
instintos originarios, Dewey no niega la existencia de impulsos (1922: 143). Tampoco le
niega utilidad a la tarea de clasificarlos. Al contrario reconoce que la clasificacion de
impulsos en la investigacién psicoldgica cumple el propoésito general de facilitar al
psicélogo el trato con sucesos Unicos e individuales con el objeto de buscar regularidades
(1922: 129).

La concepcién deweyana de los impulsos puede resumirse en cuatro tesis. En primer
lugar, no hay impulsos separados, originales, definidos e independientes (1922: 143).
Como se indicd, Dewey identifica en la postulacion de impulsos originales e
independientes, existencias separadas de la accion, la falacia filoséfica. Ya en “El concepto
de arco reflejo en psicologia” presenta un holismo funcionalista en el que las distinciones
en la conducta, introducidas a propésito del concepto de arco reflejo, son concebidas como
divisiones internas a la misma: estimulo-respuesta, sensacién-movimiento son
distinciones funcionales y no partes disjuntas, separadas de la accion (la interpretacion
que Dewey critica reproduce el viejo dualismo mente-cuerpo, en términos de estimulo-
reaccion: separa lo mental/subjetivo de la accién/objetivo) (1896: 100). El objeto del
analisis psicoldgico es la conducta y el punto de partida del analisis es no una sensacion
aislada sino una determinada coordinacion sensorio-motriz en virtud de la cual la
conducta adquiere su unidad y organizacién caracteristica (Dewey: 1896: 101-102).

Los impulsos entonces, son fases o aspectos funcionales de un acto, no se dan
separadamente de los habitos (coordinacion sensorio-motora). De hecho, cuando los
psicélogos caracterizan o describen un impulso con cierto significado definido (sexual, el
hambre, la autoconservacidon) se refieren mas propiamente a habitos: disposiciones,
aptitudes o capacidades del organismo que constituyen tipos de accién en determinadas
circunstancias (modos de adaptacion al entorno fisico y social) (Dewey: 1922: 25-49).

En segundo lugar, el significado de los impulsos depende habitos socialmente

formados. En la conducta, “lo adquirido es primitivo”: los impulsos dependen de hébitos
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ya formados para su expresion (Dewey: 1922: 90-91). Es decir, requieren de la interaccion
en un medio social para poder tener significado: “los recién nacidos deben a los adultos
ma&s que su procreacion, proteccion y alimentacion la oportunidad de expresar sus
actividades innatas de forma tal que tengan significacion” (1922: 90). Previamente a la
interaccion con un medio social donde los adultos (individuos con habitos formados)

tienen un rol fundamental de atribuir significado. La violencia, por ejemplo, es

“un espasmo fisico, un estallido ciego y dispersado de energia desperdiciable. Adquiere
importancia y significacion cuando se convierte en un rencor contenido, en una
interrupcion molesta, una irritacion exasperada, en un deseo de venganza homicida, en
una indignacion candente” (Dewey: 1922: 91).

En tercer lugar, los impulsos son plésticos: “cualquier impulso puede convertirse en
una disposicién [habito] cualquiera segun la interaccion en el medio [fisico y social] que lo
rodea” (Dewey: 1922: 95)1. El temor, dice Dewey:

“puede tornarse abyecta cobardia, prudente cautela, veneracién por los superiores o
respeto por los iguales; asi como también factor determinante en la crédula aceptacion
de supersticiones absurdas o de un desconfiado escepticismo. Un hombre puede sentir
el mayor temor por los espiritus de sus antepasados, por los funcionarios publicos, por
la desaprobacién de sus semejantes, por ser engafiado, por el aire fresco o por el
bolchevismo; todo depende de cdmo se entreteja el impulso del temor con otros
impulsos, y esto a su vez depende de los escapes e inhibiciones proporcionados por el
medio social” (Dewey: 1922: 95).

En cuarto lugar, los impulsos cumplen una funcién en el cambio de habitos: “son los
ejes en que gira la reorganizacion de las actividades, son factores de desviacion para dar
nuevas direcciones a viejos habitos y cambiar su calidad” (Dewey: 1922: 93).

En su andlisis Dewey vincula el cambio inteligente de habitos con la educacion -cuyo
objetivo es formar habitos inteligentes: flexibles y ajustables- (1922: 96-97, 102, 123-124) y

1 El concepto de habito es el concepto central en psicologia: la psicologia no puede sino ser social (Dewey,
1922, pp. 86-89). Los habitos entendidos como disposiciones, aptitudes o capacidades del organismo, son
tipos de reacciéon o accion del organismo en determinadas circunstancias, modos de adaptacion al entorno,
en funcién de determinadas situaciones sociales (Dewey, 1922, pp. 25-49).
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a su vez el cambio de hébitos sociales, costumbres e instituciones sin direccion inteligente
lo vincula con conmociones y crisis sociales (1922: 101-102, 125). Sin embargo, entiendo
gue el papel de los instintos en la redireccion o reajuste de los habitos se comprende mejor
si se atiende a su relacion directa con la accion.

De acuerdo con lo expuesto, los habitos son disposiciones a realizar determinado tipo
de accion en ciertas circunstancias, modos de reaccion, ajuste o adaptacién del organismo
al medio (fisico y social). Mientras el organismo se encuentra en una relacion de equilibrio
con su entorno, los habitos operan eficazmente, la accion discurre en un ajuste automatico
entre impulsos y habitos:

“El estimulo y la reaccion estdn mecanicamente eslabonados en una cadena
ininterrumpida; cada acto sucesivo, facilmente provocado por su predecesor, nos
empuja automaticamente hacia el siguiente en una serie determinada, y sélo una sefal

de alarma vuelve a hacer que la conciencia funcione.” (Dewey: 1922: 164).

Es decir en la relacién de adaptacion y equilibrio al entorno, los impulsos (al igual que
las sensaciones) son estimulos para la accién guiada por los habitos en operacion
(coordinacion sensorio-motriz). Sin embargo, dicho estado de equilibrio es siempre
precario y temporal. Una modificacion en la situacién, en la relacién medio-organismo,

produce un desajuste y la accion se interrumpe. La cita anterior sigue:

“Afortunadamente, la naturaleza que nos invita a seguir el camino de menor resistencia,
nos pone también obstaculos para la completa aceptacion de su invitacién. El éxito de
llegar a una eficiencia de accidon sorda y despiadada puede ser frustrado por
circunstancias infortunadas; hasta la mas diestra aptitud tropieza a veces con lo

inesperado y se ve envuelta en dificultades [...].”(Dewey: 1922: 164).

Cierto cambio, por ejemplo en las condiciones del entorno, inhibe la operacion de
algun habito coordinado con otros habitos sensorio-motores. Se inicia una investigacion
en la cual entiendo esos “impulsos liberados” tras la inhibicion del habito son los primeros

ingredientes que pueden conducir a una determinacion de la situacion:
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“Al escapar de la tirania de la costumbre, existe la oportunidad de hacer cosas viejas en
formas nuevas, y crear asi nuevos medios y fines. Al romperse la corteza que cubre a la
costumbre se liberan impulsos; y la labor de la inteligencia es encontrar una forma de
utilizarlos.” (Dewey: 1922: 161).

Dewey propone el siguiente ejemplo sencillo:

“Por ejemplo, la mano guiada por el ojo se mueve hacia una superficie; la cualidad
visual es hasta entonces el elemento dominante; cuando la mano se pone en contacto
con el objeto, el 0jo no cesa de actuar; pero, si el tacto percibe una cualidad inesperada,
ya sea una voluptuosa suavidad o un calor molesto, exige un reajuste en que la actividad
tactil y manual lucha por dominar la acciébn. En esos momentos de cambio en la
actividad surgen y se acentUan las sensaciones y pensamientos conscientes. El ajuste
perturbado entre el organismo y el medio se reflejan en la lucha temporal que concluye
entre el viejo habito y el nuevo impulso.” (1922: 169).

Cuando el tacto percibe una cualidad inesperada se produce un conflicto en la
coordinacion visual-motora o0 mano-ojo: el habito (o habitos) del movimiento de la mano
subordinados a la actividad visual hasta entonces sufren un desajuste. Se inhibe el o los
habitos del movimiento de la mano, la mano suspende la actividad que estaba realizando y
se “liberan impulsos”. Las sensaciones y los impulsos que antes eran estimulos para la
accion pasan a ser centro de la atencién consciente: el nifio trata de observar qué es esa
sensacion aspera o, si se asusta, averiguar qué lo asusta (para saber como actuar). El
objetivo de la investigacion es operar una transformacién en la situacion que se encuentra
ella misma indeterminada de modo tal que el organismo se encuentre de vuelta en relacion

de equilibrio, de adaptacién al entorno y reanude la accion.

4. Conclusiones

Al rechazar de las explicaciones psicoldgicas que postulan la existencia de impulsos o

instintos originarios para dar cuenta de fendmenos sociales la posicion de Dewey evita

comprometerse con posiciones esencialistas y teleoldgicas acerca de la naturaleza humana

XVII Congreso Nacional de Filosofia
AFRA / UNIV. NACIONAL DEL LITORAL - Santa Fe, 4 - 8 de agosto 2015 / 9



El concepto de impulso o pulsién en la psicologia del pragmatismo clasico de John Dewey y George H. Mead.
PEDRO MARTINEZ ROMAGOSA

como las identificadas en el andlisis de Mead. A su vez, en la concepcién deweyana, los
impulsos en la medida en que tienen significado e intervienen en la conducta son sociales.
No hay en la naturaleza humana ningun impulso que despierte en los individuos actitudes
o disposiciones a la accion independientes de los habitos formados en circunstancias

sociales e histéricas especificas.
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Resumen

En este trabajo me ocuparé de las convicciones en tanto un conjunto de creencias frente
a las que advertimos que no podemos ofrecer mayor sustento que el afirmar en relacion
con ellas “Asi me he educado”. El punto sera poder dar cuenta de la legitimidad de ese tipo
de afirmaciones como modo, al menos, de imponer un impasse en el debate con un

oponente; impasse que no involucre, por supuesto, la suspensién del juicio.

Palabras clave: desacuerdo / racionalidad / convicciones / creencias grupales
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A lo largo de esta exposicidon me ocuparé de uno los problemas epistemologicos més
dificiles de abordar, esto es, el de la legitimidad epistémica de la apelacion a convicciones.
Mi aproximacién al problema sera tentativa y provisoria, y me ocupareé especificamente de
defender la idea de que la manera méas razonable de entender bajo qué circunstancias
admitimos la apelacién a convicciones es si las pensamos como consistentes en, o
relacionadas con, creencias grupales.

El fenédmeno de la conviccién debe ser precisado para abordar sus implicancias. Me
ocuparé de las convicciones en tanto un conjunto de creencias frente a las que advertimos
que no podemos ofrecer mayor sustento que el afirmar en relacion con ellas “Asi me he
educado”. El fendbmeno de la conviccion que me interesa ha sido presentado por el filésofo
canadiense Gerald Cohen al remarcar la existencia de un conjunto de creencias que
mantenemos aun después de que advertimos, por un lado, que las tenemos porque hemos
sido educados de cierta manera, y, por el otro, que frente a otras creencias alternativas, no
tenemos mas razones de sustento para permanecer en nuestro status doxastico que el
hecho, justamente, de que fuimos educados en dichas convicciones. ElI fenbmeno a
abordar es el hecho de que en numerosas, e importantes, ocasiones la divergencia
doxastica no se anula o deslegitima ni siquiera a partir del reconocimiento de la
contingencia historica que la explica. Un catélico, por ejemplo, puede advertir que sus
creencias religiosas son las que son pues ha sido educado en un determinado medio, y
puede reconocer que de haberse criado en un medio alternativo sus convicciones religiosas
serian otras. Pero no sblo esto es posible. El catélico reflexivo, es decir, aquel que ha
hallado fundamentos para sus creencias religiosas, puede a su vez reconocer que la
diferencia, en lo que hace a la justificacion, entre sus creencias y, por ejemplo, las creencias
de un presbiteriano (seguramente no, por ejemplo, las de un politeista) se sustenta s6lo en
factores educativos. El punto es que la asuncion de esa diferencia no obliga al catdlico en
cuestion a abandonar sus creencias. Como sefiala el mismo Cohen para delimitar

exactamente el tipo de creencias a las que alude:

“Esos casos difieren de aquel, por ejemplo, donde una persona fue educada para creer
que la tierra es redonda y otra que la tierra esplana. Cuando el que cree que es redonda
reflexiona que, si le hubieran educado en la certeza de que la tierra es plana ahora
creeria que la tierra es plana, eso no le preocupa mucho puesto que puede decir
razonablemente que sus fundamentos para creer que es redonda son abrumadores. Los

gue creen que es redonda (con razon) piensan que pueden probar su punto de vista.
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Pero los catélicos —o por lo menos un nuamero de catolicos suficiente para que mi
razonamiento sea interesante- admitirian que estan en el mismo barco epistémico que
los presbiterianos, que los fundamentos de los presbiterianos no son peores que los
suyos. Dado que, en algunos casos significativos, lo Unico que es distinto es la
educacion; dado que no puedes decir, basdndote en fundamentos independientes, que
su educaciéon fue defectuosa, tampoco puedes decir que tienes mejores fundamentos

para creer p de los que tienen ellos para creer no p”. (Cohen, 2001: 27)

Pero, dira Cohen, el catdlico querrd seguir manteniendo dichas creencias ya que no
puede dejar de asumir que son verdaderas a pesar de que encuentra que su modo de
justificarlas, frente al modo propio del presbiteriano, no difiere mas que en la contingencia
de la educacion.

Es sobre la base de ese tipo de creencias que Cohen presenta la paradoja, la cual
consiste en un argumento con tres premisas dificiles de rebatir, las cuales llevan a una

conclusién que no estariamos dispuestos a admitir. El argumento es el siguiente:

1.No es racional creer p en lugar de q cuando sabes que careces de una buena razon para
creer p en lugar de q

2. Careces de una buena razén para creer p en lugar de una proposicién opuesta q
cuando no puedes creer de forma justificada que tus fundamentos para creer p son
mejores que los fundamentos del otro para creer q.

3. En un considerable nimero de casos de creencias fruto de la educacién, la gente que
continta creyendo p se da cuenta (o puede facilmente llegar a darse cuenta) de que
creen p en lugar de g no porgque tengan fundamentos para creer p que sean mejores que
los fundamentos para creer g que tienen los demas, sino porque se les indujo a creer p
sin gque se les sugirieran posibles fundamentos alternativos.

4. Las creencias descritas en 3 son irracionales (y la gente que las tiene es, por lo tanto,
irracional). (Cohen, 2001: 30)

El punto es que 4 nos parece inaceptable, es decir, no podemos hacer depender nuestra
racionalidad del abandono de nuestras creencias fruto de la educacion. Sin embargo el
argumento parece sdélido. He alli la paradoja. La dificultad para aceptar 4 se hace
especialmente patente si uno advierte, como nos insta a hacer Cohen, que el tipo conjunto

de creencias usualmente estan afectadas por casos como los descriptos en 3 no esta
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conformado son solamente por creencias religiosas, sino que abarcan también creencias
politicas (Cohen da como ejemplo su creencia en la inmoralidad de todo tipo de
desigualdad econémica) y, lo que es mas interesante, creencias teoricas ya sea cientificas o
filosoficas (su ejemplo aqui es de la creencia en la aceptabilidad de la distincion
analitico/sintético, ampliamente asumida en los filésofos formados en Oxford y resistida
por los formados en Harvard).

La paradoja es de dificil resolucién por fuera de la adopcién de alguna forma de
etnocentrismo a la manera de Rorty, segun la cual el principio 2 no se aplica cuando las
proposiciones p y g son justamente aquellas que no tienen mas fundamentos que si
mismas, esto es, que todo intento de justificacion de ellas es notoriamente circular. Son ese
tipo de proposiciones las atravesadas por el fenbmeno descripto en 3. Descubrir
dialécticamente la diversidad en los limites de la justificacion no es suficiente para que se
modifique el status quo doxastico de los interlocutores en disputa, ni siquiera cuando
dicho descubrimiento viene asociado al reconocimiento de la contingencia en la posicion
que cada uno ocupa en la disputa. Un etnocentrista podria justamente echar mano al
fendmeno de la conviccidn para rechazar la apelacién irrestricta al principio 2.

El mismo Cohen no avanza demasiado en la formulaciéon de una salida, limitandose a
sefialar que quizas la misma podria superarse apelando a la distincién que traza Nozick

entre

a) p es una proposicion que es racional creer.

y
b) Creer que p es el tipo de accién que es racional hacer !

siendo el caso de las convicciones legitimas el de las creencias para las que vale (b) sin
valer (a), comprometiéndose asi ya sea con una defensa practica de las convicciones o con
una separacién entre niveles de racionalidad que no implique que los resultados en un
lugar de la jerarquia afecten a los otros niveles.

Dado que el intento de destrabar la paradoja pareceria conducir a la adhesion a alguna
forma de relativismo, uno podria preguntarse si es adecuado afrontar la paradoja de la
conviccion a partir de la vindicacion que ha desarrollado, por ejemplo, Alvin Goldman de
la posibilidad de formas de desacuerdo racional a partir de la presentacion de su

1 Ver (Nozick, 1993: 70)

XVII Congreso Nacional de Filosofia
AFRA / UNIV. NACIONAL DEL LITORAL - Santa Fe, 4 - 8 de agosto 2015 / 14



El Derecho a las convicciones. Aportes jamesianos a la epistemologia del desacuerdo - FEDERICO PENELAS

relativismo obtetivamente fundado (objectivity-based relativism).2 En dicha posicién
también se esboza una diferencia de niveles, ahora entre la justificacion de las normas y los
sistemas epistémicos y la justificacion de las proposiciones sobre la base de dichas normas
o sistemas, y se defiende la idea de que, aun admitiendo que hay un Unico sistema
epistémico que gobierna la justificabilidad de las actitudes doxasticas of people, es posible
el desacuerdo racional en tanto dos interlocutores pueden estar justificados en su actitud
doxastica hacia sistemas epistémicos diversos (aun cuando al menos uno de ellos pueda ser
incorrecto) y luego, cumpliendo cada uno con las normas de sus respectivos sistemas,
adoptar actitudes doxasticas divergentes frente a la misma proposicion. La pertinencia de
la propuesta de Goldman para afrontar la paradoja de la conviccion defendiendo la
racionalidad de la continuidad del desacuerdo no podria descansar en describir el caso que
propone Cohen como un caso en el que, desde afuera, en tercera persona, advertimos los
interlocutores estan justificados en sostener sistemas epistémicos que a su vez justifican
actitudes doxasticas divergentes, pues el caso relevante para la paradoja es aquel en el que
los participantes de la situacién advierten sus “limites” epistémicos. Para que la propuesta
de Goldman se apligue a este caso, el caso en el que dos interlocutores advierten que cada
uno de ellos sostiene proposiciones incompatibles porque fueron educados de manera
diferente sin razones adicionales a las que apelar para salvar la diferencia, debe ser analogo
al de dos interlocutores que advierten que justifican sistemas divergentes sobre la base de
evidencia no comun (esta condicion es necesaria en el planteo de Goldman para que haya
objetividad en su relativismo). Es evidente que en el planteo de Goldman esta ultima
situacion deberia conducir a los interlocutores a equilibrar la evidencia y asi decidir la
cuestion en el nivel superior. Esto no parece tener sentido en los casos de Cohen, con lo
cual queda claro, a mi juicio, que el relativismo objetivo de Goldman no puede afrontar la

paradoja, ya que no fue disefiado para pensar el fenémeno de la conviccion que nos atafie.

Frente a salidas de la paradoja como las de Nozick, o a los usos que podriamos hacer de la
posicion de Goldman para abordarla, todos ellos comprometiéndose con alguna forma de
jerarquizacion de niveles epistémicos, a mi juicio el mejor modo de superar la paradoja es
desarrollando una vieja idea de William James. En su clasico “The Will to Believe”, James se
preocupd por defender la idea, contra William Clifford, de que hay ocasiones en que tenemos

derecho a creer que p aun sin ninguna evidencia a favor de que p.2 Todo el punto de James

2 Ver (Goldman, 2010).
% Ver James, William (2009)
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es delimitar bajo qué condiciones se dan esas ocasiones, dado que para €l ese derecho no se
daba de manera irrestricta (esto es algo que los criticos de James suelen olvidar). Podemos
coincidir o no con la ética no evidencialista de la creencia desarrollada por James, podemos
coincidir 0 no con los criterios ofrecidos para que el derecho a creer sin evidencia a favor sea
legitimo, pero creo que la salida de la paradoja podria aprovechar el insight jamesiano. La
idea seria remarcar que el desacuerdo que se produce en condiciones en las que advertimos
que se cumple lo descripto en la premisa (3) del argumento de Cohen, no es un tipo de
desacuerdo que constituya en si mismo evidencia en contra de ninguna de las proposiciones
incompatibles creidas por los adversarios discursivos; y desarrollar la hipétesis de que los
casos en que ocurre un desacuerdo con esas caracteristicas son aquellos justamente
delimitables por los criterios de James (u otros a presentar) para aceptar nuestro derecho a
la creencia. La ensefianza de James seria, pues, que debemos abandonar la premisa (1) como
rigiendo la racionalidad de la creencia. En ciertas ocasiones, siguiendo a James, tenemos
derecho a sostener nuestras creencias. Las convicciones, tal como las venimos considerando
en este trabajo, podrian caer dentro del tipo de creencias enmarcadas en situaciones
doxasticas y dialécticas que colocan al sujeto en posicion de tener derecho a seguir
sosteniéndolas racionalmente a pesar del desacuerdo.

Mas alla del modo en que abordemos la solucion de la paradoja, si es que en efecto
gueremos asumir la legitimidad del fendmeno de la conviccién reconociendo que con
respecto a ellas el mero desacuerdo no nos impone su abandono, me interesa a su vez
atender en relacion con dicho fendmeno es a qué tipo creencias les permitimos cumplir el
rol de convicciones. Creo que en la medida en que primero no se aborde una suerte de
fenomenologia del papel que les hacemos jugar a las convicciones en nuestros intercambios
doxasticos, argumentos, deliberaciones y disputas epistémicas, no podra avanzarse sin
distorsiones en la empresa de afrontar el fendmeno desde una perspectiva normativa.

Para empezar, es importante destacar que una conviccion no puede ser un mero
postulado que decidimos asumir como axioma. Pareciera que las convicciones ejercen una
suerte de coercion doxastica sobre nosotros, de tal suerte que aun advirtiendo dicho factor
coercitivo y reconociendo que bajo otras circunstancias en nuestra historia personal serian
otras las creencias que ejercerian una coercién semejante, aun asi no podemos, no queremos
y/0 no sabemos cdmo superar la coercidn, ya sea en pos de la libertad doxastica total o de
otras cadenas epistémicas. No es en absoluto impertinente aqui sefialar los vinculos
etimoldgicos que pueden rastrearse entre las expresiones “conviccion” y “convicto”, lazos

semanticos poco resaltados en las aproximaciones al tema. Ambas palabras portan el mismo
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atisbo coercitivo, pues provienen de la expresion latina “convincere”, la cual es a su vez un
derivado de “vincere” (vencer). Hay pues todo un plano de sometimiento al que nos
remitimos al aludir a nuestras creencias mas basicas y constitutivas. Estamos convictos de
nuestras convicciones; no las elegimos libremente. Es a dicha coercion a la que aludia Ortega
y Gasset cuando, para distinguir creencias profundas de otro tipo de contenidos doxasticos,
acufaba aquella famosa sintesis: “en la creencia se esta”.

Ahora bien, el punto es que pareciera que no aceptamos la apelacién a cualquier tipo de
creencia como pudiendo cumplir el papel coercitivo que cumplen las convicciones. Este es
un punto interesante. Una creencia no se convierte en una conviccibn meramente porque
causa sobre un individuo el efecto psicoldgico de no poder abandonarla. No le otorgamos el
rol de habilitacién de un impasse dialéctico que le otorgamos al recurso a las convicciones
a cualquier afirmacion del tipo “No puedo dejar de creer que p”. La coercién no es, pues,
todo. De algin modo consideramos que la apelacién a cierto tipo de coerciones puede ser
un movimiento legitimo a la hora de darle sustento a un impasse argumentativo
insuperable y que, por el contrario, recurrir al reconocimiento de otro tipo de coercién
doxastica no logra ese efecto legimitador. Toda la dificultad radica en delimitar el espectro
de las coerciones a las que podemos aludir de manera razonable.

Lo que me interesa destacar aqui en el intento de abordar esa delimitacion, es que la
conviccion no puede ser meramente personal. Si asi fuera, el aspecto coercitivo (como
vimos no suficiente pero si necesario para legitimar a las convicciones) se esfumaria.
Sospechamos de afirmaciones del tipo “Esta es mi conviccion personal” si por “personal” se
quiere decir “idiosincratica” de un individuo. Tomamos ese tipo de afirmacién como una
forma hipécrita de no querer seguir la discusion, y no como la alusién a una conviccion en
tanto sincero reconocimiento de un limite constitutivo aunque ineludible y probablemente
fructifero. RetrotraigAmonos en este punto, por un minuto, a Charles S. Peirce. En su
clasico “The Fixation of Belief” él sefiala una serie de formas de fijar la creencia, una serie
de métodos, de instancias de justificacion.* Destaca 4 métodos: la tenacidad (el puro
aferramiento, por parte del individuo, a las creencias propias), la autoridad (la divulgacion
coercitiva por parte de una autoridad -el Leviathan- de una creencia adoptada
comunitariamente), el apriorismo (el sostén de las creencias sobre la base de
especulaciones que sean agradables a “la razon”), el cientifico (aquel que parte de una
comunidad que asume la hip6tesis de que hay una realidad objetiva a la que las diversas

opiniones tienen que someterse). Es crucial en el texto de Peirce su énfasis en que los dos

4 Ver Peirce, C. S. (1988).
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métodos mas efectivos en la cancelacion de la duda (el fin de la empresa cognitiva segin
Peirce) son el de la autoridad y el cientifico, justamente aquellos donde el aspecto
coercitivo se hace evidente. El tercero, el apriorista, es un fiasco pues deviene en una forma
de esteticismo, la creencia queda aferrada a una especie de gusto, intelectual si se quiere,
pero gusto al fin; deviene una forma sofisticada del método de la tenacidad, donde no hay
coercién alguna, sino capricho. Para Peirce coercion (o autoridad) y comunidad son
constituyentes ineludibles de la eficacia en la fijacion de la creencia. No entraré aqui en las
razones peirceanas a favor del modo en que se combinan esos dos elementos en el método
ciéntifico frente al modo en que se combinan en el método de la autoridad. Lo que me
interesaba era destacar el énfasis peirceano en que no hay coercion de un individuo para
consigo mismo. Es por eso, creo, que no le otorgamos legitimidad dialéctica a la pretension
del recurso a la conviccion cuando se presenta a la misma bajo la forma de una creencia
estrictamente personal, no anclada en una historia que aluda a una comunidad o a un
grupo. No por nada Cohen (Gerald) presentd a las convicciones y la paradoja que ellas
entraflan como constituidas por creencias educativas, tras las cuales hay sin duda un
sustrato social.

Si esto es correcto, las convicciones, las creencias a las que podemos recurrir de manera
razonable para establecer un impasse dialéctico, son creencias grupales. Sera tarea de

estudio ulterior qué tipo de creencias grupales podran jugar el rol de las convicciones.
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Resumen

El presente trabajo busca cotejar y relacionar los abordajes teéricos de Donald
Davidson y de George H. Mead al problema del surgimiento de la mente mediante el
lenguaje desde una perspectiva social, analizando similitudes y diferencias de ambas
teorias. Se analizan en particular el modelo de la triangulacién, que Davidson considera
esencial para el surgimiento del lenguaje, y la conversacion de gestos de Mead, pilar
fundacional sobre el que explica el surgimiento del lenguaje y de la mente. Ambos
modelos explicativos se aplican a situaciones de dos 0 mas sujetos y son consideradas
situaciones sociales simples por sus respectivos defensores, pero a pesar de sus
aparentes similitudes, estos modelos (la triangulacion y la conversacién de gestos)
presentan importantes diferencias y desempefian roles diferentes en sus respectivas
teorias. Se explora, asimismo, si la impotencia para explicar el surgimiento del
pensamiento y la mente por parte de Davidson pueden encontrar alguna ayuda en la
teoria medeana acerca del tema, a lo que el presente trabajo responde, al menos en

ciertos respectos, afirmativamente.

Palabras clave: pragmatismo / triangulacion / gesto
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“En el principio ya existia la Palabra, ...”

~Juan1:1

En su articulo The Emergence of Thought, Donald Davison expone una serie de
limitaciones que enfrenta su teoria para dar cuenta del surgimiento filogenético del
pensamiento. La limitacibn mas importante proviene el holismo sobre lo mental —la
idea de que para que un individuo tenga un pensamiento, parte fundamental de los
cuales son las creencias, ese individuo tiene que tener muchas creencias relacionadas.
Una limitacién adicional proviene del llamado monismo andmalo, que le impide a
Davidson relacionar legalmente conceptos mentales y conceptos fisicos, lo que le
impide dar una explicacion fisicalista sobre el surgimiento de la mente. La tercera
limitacion, muy cercana a las anteriores, es que no contamos con un vocabulario puente
adecuado para describir el pasaje entre lo no mental y lo mental.!

Davidson, luego de detallar estas complicaciones, pasa a enumerar una serie de
requisitos que él cree necesarios para ofrecer una teoria acerca del surgimiento de la
mente aceptable. Estos son: por un lado, que haya triangulacién entre individuos
interactuando y el mundo que los rodea —es decir, que haya una relacion simultanea de
adecuacion entre respuestas a estimulos provenientes del otro participante y del mundo
por parte de cada uno de los participantes; por el otro, que en la situacién
comunicacional esté en uso un lenguaje con capacidad combinatoria infinita. En
definitiva, primero hay que poder hablar antes de poder atribuir pensamientos a otros,
ya que la comunicacion es necesaria para delimitar el contenido de los conceptos.

No me interesa discutir las debilidades de Davidson con respecto a explicar el
surgimiento del pensamiento, sino los requisitos propuestos para una teoria aceptable
del problema, en particular el requisito de triangulacion. Creo que este es satisfecho por
el trabajo realizado acerca del surgimiento de la mente por George H. Mead en Mind,
Self and Society. Me atendré a explorar las diferencias y similitudes entre la
triangulacion y la conversacion de gestos.

Lo que pretendo hacer es meramente tratar de exponer de qué manera Mead
podria tener una teoria aceptable en (algunos) términos davidsonianos para el

problema del surgimiento filogenético del pensamiento.

! Davidson, 2001, p. 128.
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Similaridad entre la triangulacion y la conversacion de gestos

La triangulacion, para Davidson es un esquema abstracto que él considera
necesario para poder atribuir pensamiento proposicional a cualquier criatura, que a su
vez es un componente fundamental en cualquier situacion de comunicacién exitosa. En
dichas situaciones “triangulares” tenemos un individuo A, un individuo B y el mundo
que los rodea, M. La situacién consiste en A relacionando su interaccién con B a su
interaccion con M, su mundo circundante y B haciendo lo propio, relacionando los
estimulos que recibe de A con los estimulos del mundo. Sin estas interacciones
apropiadas entre un individuo, los otros y el mundo, no podemos atribuirle
pensamiento. La triangulacion es lo que nos permite, a su vez, delimitar significados
(incluso los propios) vy atribuirlos conjuntamente a actitudes a nuestros interlocutores,
dado que permite a través de la interaccion delimitar aquello de lo que se esta
hablando. Davidson considera a la triangulacion como el esquema de comunicacién
béasico?presente inclusive prelinglisticamente y precognoscitivamente3. Davidson da

dos ejemplos sobre triangulacion animal:

“One sees this in its simplest form in a school of fish, where each fish reacts almost
instantaneously to the motions of the others. This is apparently a reaction that is
wired in.” (Davidson (2001), p. 128)

Un ejemplo maés elaborado es el siguiente:
“A learned reaction can be observed in certain monkeys which make three

distinguishable  sounds depending on whether they see a snake, an eagle, or a lion

approaching; the other monkeys, perhaps without seeing the threat themselves,

2 En parte debido a que sin triangulacion, no tenemos delimitacion de los contenidos de nuestras creencias,
ya que los contenidos de nuestras creencias son delimitados por sus causas y “causa” es un concepto
ambiguo debido a los fenémenos de la amplitud de la causa y la profundidad de la causa. La amplitud de la
causa es la ambigiedad intrinseca entre aquello de lo que se habla y el conjunto compuesto por aquello de
lo que habla y aquello contiguo (en un ejemplo fisico) como por ejemplo entre una ‘silla’ y el concepto de
‘silla-con-mesa’. La ambigtedad con respecto a la profundidad de la causa tienen que ver con delimitar la
causa proxima o distante de mis percepciones / creencias. Por ejemplo si estoy hablando de la mesa o de
los fotones de luz que impactan en mi retina luego de chocar con la mesa.

3 “There is a prelinguistic, precognitive situation which seems to me to constitute a necessary condition
for thought and language, a condition that can existe independente of thought, and can therefore
precede it. (...) The basic situation is one that involves two or more creatures simultaneously in
interaction with each other and with the world they share; it is what | call triangulation.” (Davidson
(2001), p. 128.
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react to the warning sounds in ways appropriate to the different dangers, by

climbing trees, running or hiding.” (Davidson (2001), p. 128)

En este ejemplo no hay nada obviado, se encuentran claramente la llamada linea
base de la triangulacion, la relacion simétrica entre mono a y mono(s) b, y las
relaciones que ambos tienen ante un depredador, en a la de dar aviso, y en b la de
reaccionar como si lo hubieran visto. Ambos ejemplos son de cooperacién animal.
Intentaré mostrar que existe en Mead una explicacion de esos ejemplos en algo que se

asemeja o se solapa en alguna medida con la triangulacién davidsoniana.

Conversacion de gestos en George H. Mead.

En “Mind, Self and Society”, George H. Mead elabora una teoria sobre el
surgimiento del lenguaje y de la mente (o0 pensamiento) que se dice Conductista Social,
la misma esta fuertemente inspirada —como todo el pragmatismo norteamericano- en
la teoria de la evolucién de Darwin. Razén por la cual es natural que uno de los
principales recursos explicativos del trabajo consista en la descripcion del paso gradual
de ciertos mecanismos a otros mas complejos en un proceso iterativo. Aunque la
propuesta de Mead se pretende psicoldgica y no filoséfica, es muy fértil filoséficamente.

La explicacion acerca del surgimiento del lenguaje, el significado y la mente de
Mead parte del concepto de gesto que acufié Wundt, uno de los padres de la psicologia
moderna. Lo que rescata Mead de Wundt es el ser un concepto puente entre el

vocabulario gestual y el simbdélico. Algo que se ve en esta definicion de gesto:

“The gesture is that phase of the individual act to which adjustment takes place on

the part of other individuals in the social process of behavior.” (Mead (1967) p. 46)

El gesto forma parte de un acto social y es la parte de ese acto que estimula a otros
miembros de ese acto y lo que genera un re-ajuste en la conducta de los otros
miembros. El gesto da a lugar a lo que Mead llama “conversacion de gestos”. Una
mutua adaptacion de dos 0 mas organismos a los gestos de los otros participantes. El
ejemplo paradigmatico de Mead es el de la pelea de perros, en donde un perro a genera
una reaccion en un segundo perro b, que a su vez con su reaccidén genera una reaccion
en el perro a. En esta conversacion de gestos no hay significado involucrado porque no

hay una misma “idea” en ambos perros, es irreflexiva.
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Hasta aqui tenemos un gesto no significante. Mead describe un pasaje del gesto al
simbolo, al gesto simbolico, pero no cualquiera sirve. Los gestos se convierten en
simbolos significantes cuando “implicitamente despiertan en el individuo que los hace
las mismas respuestas que despiertan explicitamente, 0 se supone que despiertan, en
otros individuos, los individuos a quienes estan destinados.”. Lo que se necesita es un
gesto que pueda manifestarse de la misma forma para quien lo hace que para quien lo
recibe. Mead rescata al gesto vocal, el mas evidente con dichas caracteristicas, como un
requerimiento material para la posibilidad de la conducta con significado que tiene
como caracteristica generar implicitamente la misma respuesta en el individuo que la
genera que en el que la recibe, para ello es necesario que exista la identidad de
estimulo:

“The vocal gesture, then, has an importance which no other gesture has. We cannot

see ourselves when our face assumes a certain expression.” (id, p. 65)

“It is not imitation (...). The mechanism is that of an individual calling out in himself

the response which he calls out in another (...).” (id, p. 66)

Los gestos se convierten en simbolos cuando logran estimular al individuo que los
genera de la misma forma en que estimulan al individuo al que estan dirigidos.* Estos
gestos permiten dar a lugar a la relacion triadica del significado, que dota de
significatividad a los gestos transformandolos en simbolos, esta relacion triadica
consiste en, por poner un ejemplo de Mead, un individuo A que pide a otro individuo B
una silla, la concrecion del pedido, el traer la silla por parte de B es lo que quiso decir A
con su pedido. Este significado estd presente en ambos participantes porque A se
escuchd a si mismo pedir la silla. Mead dice que podemos constatar esto
imaginandonos meramente que si B no trayese la silla prontamente, A la iria a buscar

debido a que la demanda social implicita en el acto iniciado por él no fue satisfecha.

A—B
\\ /
S

Figura 1: relacion triadica del significado

4 Vease Mead (1934), pg. 47
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El llamado acto social iniciado por A es iniciado por la estimulacion conjunta de

tanto A como B por A para completarlo. La concrecidn del acto es su significado.

Triangulacién de gestos

Para lo que sigue debemos hacer algunas precisiones terminoldgicas. De Mead,
tenemos el concepto de “conversacién de gestos”: describe una situacion de mutua
estimulacion y respuesta entre participantes; “conversacion de gestos vocales”, lo
mismo, pero con la adicion material de poder manejar gestos que condicionan al
estimulado y al estimulante del acto social; “acto social”: una situacion en donde un
individuo inicia una accién que es completada o satisfecha por otro participante, Mead
no delimita fijamente la extension temporal o interaccional de estos actos sociales, pero
podemos analizarlos como sub-partes de un acto social mayor y también abarcando
actos sociales menores; “relacion triadica del significado”: la forma en que surge el
significado de un acto social y se hace mutuamente consciente para los participantes,
requiere de un gesto que sea a la vez un simbolo. De Davidson necesitamos precisa por
un lado, la llamada “linea base”, aquella linea compuesta por la interaccion entre los
dos participantes de la situacibn comunicacional; y, por el otro, el “punto de
convergencia del triangulo”, el punto sobre el que convergen significados y se asocian
respuestas mutuas. Con esto claro podemos avanzar.

En el ejemplo de la pelea de perros, podremos ver que tenemos un perro b que
reacciona a lo que hace el perro a. Deberiamos decir que cada sub-acto social, fracciéon
del acto social de la pelea, estda compuesto y demarcado por una iniciacién por a y una
respuesta por b. Si el, por decir algo, ataque del perro a al perro b determina un
retroceso por parte de b, el significado del (sub)acto es la huida de b. Pero como a ni b
pueden anticipar esta resolucion de que b huira, no hay un significado compartido. El
significado del acto no es consciente para sus participantes. Si puede pasar que en
subsiguientes “fases” del desenvolvimiento de la pelea, a llegue a anticiparse a la huida
de b al asociar su propio ataque con la huida del otro perro. Recién alli podremos tener
una asociacion por parte de a y b de los estimulos mutuos y el mundo (la huida de b por
ej.), lo que cerraria el punto de convergencia del tridngulo sobre la concrecion del acto
social. Sin este proceso no tenemos real comunicacion.

Nos queda entender el ejemplo de la pelea de perros como un proceso en donde al
comienzo tenemos la linea base de la triangulacion solamente: a estimulando a b, y b

reaccionando solamente a a, y no asociando su reaccion a a y al mundo. No es dificil
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imaginarse la situacion de pelea basica desarrollandose de tal manera de que Ay B
resuelvan la tension que llevé a la pelea adoptando uno una postura de ataque
sostenido y el otro de huida reiterada, fijando la huida de B como resultado esperado
del ataque de A.

De esta manera, tenemos algo asi:

A “gestos” B

Figura 2: conversaciéon de gestos simple

Una realizacion de la base del triAngulo de Davidson, que en algunos casos da a

lugar a:

AWB

CO]IVBI‘gE]lCiZl

M

Figura 3: conversaciéon de gestos con convergencia

Esto es ejemplificado por las dos situaciones descritas por Davidson y por el
ejemplo de los perros ampliado de Mead.

La conversacidn de gestos comienza a explicar situaciones de comunicacidn previas
a la triangulacién, seria mas bésica. La principal diferencia entre la caracterizacion de
los ejemplos mas béasicos entre ambos autores proviene de la caracterizacion abstracta
del proceso que busca capturar Davidson, y el detalle conductual que busca resaltar
Mead.

Mead también expande por encima de los casos de triangulacion exitosa mas
rudimentarios y habla de conversacidén de gestos significantes. Tenemos el ejemplo del
pedido de la silla:
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11
aO 1 b
¢ —
iv "~ /iii

.S

Figura 4: pedido de silla (Mead)

En este esquema lo que vemos es la relacion entre a'y b, R(a, b) ejemplificada por
la flecha “i” de la indicacion de a a b de que b vaya a buscar una silla. El bucle marcado
por “ii” ejemplifica la relacion reflexiva de a con si mismo, a se escucha a si mismo
pedir unasilla. La linea “iii” Marca la culminacién del acto social, es el significado de lo
gue a le pidi6é a b, la relacién entre b y la silla: R(b, 0) o el acto de ir a buscar la silla
marcada por o (objeto en el mundo [M]) y llevarsela a a. En cuanto a “iv”, marca la
respuesta diferida que implica para a tener presente el acto social iniciado por él
mismo, pero diferir su concrecidén en aras de que b lo complete. Esta linea punteada
relaciona a a con la accién R(x, o) de ir a buscar la silla, que es el significado del acto
social iniciado por a. Ahora intentaré solapar la triangulacion Davidsoniana para ver

hasta qué punto coinciden.

a._+ b

Y,

Figura 5: triangulacién davidsoniana

En la linea base de la triangulacién, la linea 1 en el esquema, lo que tenemos es a
indicandole a b que le traiga la silla, pero también a b trayendo la silla. Como asi
también escuchandolo y reaccionando en general a su pedido. Las lineas 2 y 3 marcan
el punto de convergencia sobre el que se ponen de acuerdo. El problema es que seria
demasiado sencillo decir que hay sélo un aspecto sobre el que tienen que converger.
Todo depende de cdmo b interpreta el pedido de a y siquiera si lo considera un pedido.

El andlisis efectuado sobre el acto social descrito por Mead segin una conversacion de
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gestos es una fase simple y auto-contenida del acto social general en que se insertan a 'y
b, en cambio la triangulacion davidsoniana describe una situacion con menos precision
temporal, dando a lugar a una convergencia diferente dependiendo las necesidades de
la situacién. Una conversacién de gestos analizada y la triangulacion demarcan
diferentes amplitudes temporales y no siempre determinan el mismo significado. Se
debe recordar que las teorias del significado ambos autores difieren: Davidson busca
explicar cdmo enunciados cobran significado usando al mundo como punto en comuin
para llegar a relacionar interacciones sociales y aspectos del mundo; Mead busca
explicar el significado de las situaciones mismas.

Conclusion

En lo que pudimos ver, se pueden resaltar varios aspectos salientes:

1. En principio ciertos conceptos de la Interpretacién Radical de Davidson parecen
ser Utiles al analizar la obra de George H. Mead>®.

2. El solapamiento de la Triangulacion y de las conversaciones de gestos de
diferente complejidad dan a lugar a una escala creciente de complejidad comunicativa:

a) La situacion més basica parece ser la conversacién de gestos no vocales
tomada en un acto social simple, parece equipararse a una realizacion de
la linea base de la triangulacion.

b) Luego parecen ser equiparables a una situacion de triangulacién
convergente las conversaciones de gestos en actos sociales extendidos,
en los cuales los refuerzos de estimulos dan a lugar a una convergencia
de significados de situacion muy rudimentarios. Ejemplo de los perros
extendido, cardumen y monos.

¢) Los casos de mayor complejidad vistos son los expuestos por Mead en
una conversacion de gestos vocales donde se da una relacion triadica del
significado. Una instanciacion menos abstracta de un tipo de
triangulacion.

3. Mead parece cumplir las condiciones basicas para una teoria del surgimiento de

la mente de Davidson, existe un énfasis en la prioridad del lenguaje para el surgimiento

5 Es importante destacar que si bien elementos en Davidson sirven para analizar a Mead o intentar
entender el surgimiento del lenguaje, desde la propia perspectiva de Davidson esto esta bloqueado por
la tesis del holismo de lo mental. Agradezco a Daniel Kalpokas el haberme hecho notar que no estaba
siendo del todo claro en este punto. Vea Davidson (2001), pp. 123-124
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del pensamiento filogenéticamente, y situaciones triangulares se pueden encontrar

ubicuamente.

De la misma manera, creo que se pueden proseguir varios caminos desde aqui para
profundizar este analisis. Aspectos como consideraciones mas especificas de la forma
de conceptualizar tanto la mente como el lenguaje en ambos autores parecen aspectos
interesantes a seguir comparando, por ejemplo la caracterizacidbn que ambos autores
hacen de los conceptos, de la mente, del significado, la accidon, e inclusive sobre la

discusidn acerca de los animales y humanos pre lingiisticos y qué tanto atribuirles.
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Resumen

El sistema es la ciencia del todo, del pensamiento que se autodetermina libremente
por necesidad, en el sentido de que la libertad del todo es la necesidad de sus propias
determinaciones. Cada elemento es un circulo que contiene en su singularidad la
totalidad, circulo de circulos que sale de los contornos de su propia determinidad y
funda, en el todo que deviene, una nueva y ulterior esfera. En el presente trabajo se
exponen algunas notas de la logica especulativa de Hegel con el propésito de dar

cuenta, brevemente, del movimiento y caracter circular de su filosofia.

Palabras clave: Sistema / Logica / Especulacién
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El quehacer del sistema es la exposicidn cientifica de la verdad, en la cual se recogen
las diferentes figuras de la experiencia que conforman la idea especulativa.! Ahora bien,
la idea, sintesis de finito e infinito, no es un objeto ofrecido por la representacion, sino
gue es el conocimiento concipiente hacia el cual avanza el espiritu luego de aplicarse y
pasar por las categorias del entendimiento. La contemplacion pensante est4 destinada a
mostrar la necesidad interior de su contenido que es la exigencia de la libertad.

Habituada la conciencia a andar segun representaciones inmediatas, pareciera que
al quitarsele toda representacion se quedara sin nada firme de que asirse. No obstante,
el verdadero contenido de la conciencia se halla en la forma del pensamiento y del
concepto que salvaguarda la filosofia. En efecto, su objeto es la “realidad efectiva”, en
cuya experiencia se relegan los hechos efimeros que acompafian al fendmeno para
atender a la forma de la racionalidad presente en todo lo siendo.

El espiritu encuentra su intimidad mas propia en el pensar. Mas, en esta mismidad,
viene a dar en contradicciones, se extravia en la pluralidad de pensamientos que,
erigiéndose como opuestos, lo alejan de si. El pensar, instigado por su menesterosidad,
lleva a cabo en si la resoluciéon de sus contradicciones y el triunfo por sobre la
solidificacion intelectiva de sus pensamientos. Su naturaleza, por lo tanto, es dialéctica,
en el sentido de que, en cuanto entendimiento, viene a dar en la contradiccion, en lo
negativo de si mismo que busca resolver.

Su punto de partida es la experiencia, la conciencia inmediata y razonadora.
Empero, no permanece ligado a esta conciencia natural, sino que se sumerge en el
elemento sin mezcla de si mismo, poniéndose en relacién negativa con aquel comienzo
sensible y raciocinante. Impulsado al desarrollo “desde si”, el pensar emerge libremente
con arreglo a su deber, conforme con su llamado a ser.

Este comportamiento negativo, su elevacion por encima de la sensacion y la
intuicion, es la mediacion, término que designa el haber avanzado hacia algo segundo
desde un primero, opuesto a él, a partir del cual comienza. Lo primero y lo segundo, la
inmediatez y la mediacion, se muestran asi como dos cosas distintas que no son sino
momentos que se reclaman.

El pensamiento se autodetermina libremente por necesidad. En tanto universal
concreto, es idea, lo absoluto. La ciencia de este pensamiento libre y verdadero, que
retiene todo en unidad, es el sistema. En él se manifiesta la libertad del todo y la
necesidad de sus determinaciones. Un contenido cualquiera solo se justifica como

momento del todo; de modo contrario, se limita a expresar un parecer que no va mas

1 G. Hegel, Enzyklopadie der philosophischen Wissenschaften im Grundrisse, en Werke in zwanzig
Banden, Bd. 8, hrsg. E. Moldenhauer und K. Michel, Suhrkamp, Frankfurt am Main, 1979, §18.
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alld de la subjetividad. Cada elemento es un circulo singular que contiene en si la
totalidad, circulo de circulos que muestra el rompimiento de los limites de cada circulo
y la fundacion, en el todo, de la nueva y ulterior esfera.

Para el entendimiento tales afirmaciones resultan contradictorias, pues la totalidad
no se ve sino a la luz de la suma de las partes, las cuales se colocan “una junto a la otra”.
Tratandose de un conglomerado, la unidad y ordenacidén es tomada extrinsecamente,
segun la multiplicidad del compuesto. La relacién todo-partes se presenta asi como algo
contrapuesto, en cuyos lados se exhibe la propia autosuficiencia. Al referirse al todo, se
deja de lado las partes; al referirse a las partes, se deja de lado el todo, considerandose
lo otro algo inesencial. De la misma manera se advierte que no solo el todo y la parte se
anuncian subsistentes, sino también cada una de las partes entre si, de acuerdo con una
progresion de la divisibilidad que se extiende hasta lo infinito.2

Esta sucesion sin término es llamada mala infinitud, por cuanto no es mas que lo no-
finito en su finitud, la negacion de lo finito que vuelve siempre a resurgir, por no ser
efectivamente superado. Lo finito, cuya superacién lo infinito contiene como su deber-
ser, queda anclado en la contradiccion. Siendo tanto un “algo” como su “otro”, se
perenniza en su prosecucién. Pues en la relacion légica de un algo con un otro, lo otro
se descubre como un algo frente a €l, con lo cual en el “pasar” se da una coincidencia
consigo mismo. Aguello a lo que se pasa, el pasaje de un algo a un otro, es enteramente
lo mismo que lo que pasa, a saber, un algo de un otro. He aqui la verdadera infinitud,
que pone y supera la alteridad exterior e inalcanzable, en la que se perpetia la
oposicion entre lo que debe-ser y lo que efectivamente llega a ser. En esta
automediacion infinita del “estar cabe si en lo otro”, emerge la identidad y distincion de
lo finito y lo infinito, del todo y de las partes, de la otredad y de la ipseidad.

Entre finito e infinito se establece comunmente un distanciamiento insalvable. Lo
finito se encuentra mas acd y lo infinito se establece mas alla.2 Ni lo finito puede tocar lo
infinito ni lo infinito puede tocar lo finito, porque en la mutua contaminacion, se deja de
ser lo que propiamente es. De aqui emanan una serie de aseveraciones inconsistentes.
Respecto de lo infinito, si finito e infinito se toman como opuestos que no pueden tomar
contacto entre si, lo infinito se convierte en un mero particular frente a otro particular, lo
finito. Un infinito tal que colinda con lo finito como un particular “junto” a otro, tiene en
éste la demarcacion de su propio contorno. De esta manera, lo infinito pierde su caracter

de infinitud para devenir algo finito. En lo que atafie a lo finito, éste pasa a ser concebido

2 G. Hegel, Enzyklopéadie der philosophischen..., 8812, 15, 135 y136.
8 ). Marrades, Millet, “Hegel y la superacion de la metafisica”, en Dialogos 85, (2005), p. 34.
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como un absoluto, ya que el ser finito, bajo esta perspectiva dual, recibe la misma
dignidad de la persestancia que se le concede a lo infinito.*

Asi, lo infinito se transforma en algo finito y lo finito en algo absoluto. En esta
metafisica, donde se mantiene de pie la bipolaridad, las oposiciones perduran irresueltas.
En efecto, es propio del plano formal moverse en extremos antagonicos y permanecer
amarrado a las determinaciones finitas.> Puede sostenerse que lo finito y lo infinito son
uno, que la verdadera infinitud es Unicamente la unidad de lo finito y lo infinito. Esta
formulacién, empero, pese a contener verdad, no la expresa adecuadamente, pues al
mezclarse lo infinito con lo otro que él, queda nuevamente desvirtuado, es decir,
finitizado. Tal es la paradoja de la que se procura salir. Para inteligir este asunto hay que
adentrarse entonces en el concepto especulativo de identidad.

Se dice que la identidad es la referencia pura a si mismo. Al prescindirse de la
distintividad de lo multiple, se sienta la simplicidad. Tal ley se promulga de este modo:
“todo es idéntico consigo”. Asi se dice que lo absoluto es lo idéntico consigo, o que A es
igual a A. Esta maxima puede enunciarse de forma negativa: “A no puede ser al mismo
tiempo Ay no A”. Es decir que lo igual consigo no puede ser a la vez desigual consigo en
el mismo sentido.

Pues bien, estos enunciados no son mas que aseveraciones del entendimiento
abstracto que contienen internamente una contradiccion, pues no cumplen con lo que
su forma exige: la distincién entre sujeto y predicado. Declarar que la mesa es mesa,
que la pizarra es pizarra, etc., poco contribuye a la verdad. Por el contrario, este
“sentido comUn” no parece ir mas alla de un juego de astucia del propio pensamiento.

La unidad entre finito e infinito no debe considerarse como vacia identidad de los
contrarios. Tampoco como una amalgama de elementos contrapuestos. La distincion,
efectivamente, se encuentra en la identidad como el repelerse de si por si en su
referencia negativa a si. Puede lo diverso entenderse de manera inmediata, segun lo
gue cada uno es de por si, indiferente con respecto a su referencia a lo otro. De este
modo, la relacion se presenta extrinsecamente, segiin un tercer elemento, ajeno a los
diversos, que los compara. Mas, si se atiende a la distincion intrinsecamente, se aprecia
gue la igualdad y la desigualdad no caen en lados distintos sino que cada uno de ellos es
un aparecer en lo otro, y solo por lo otro también es.

Un tal abstracto como aut-aut es solo una abstraccién del entendimiento. Lo Unico

que existe es la oposicién, la contradiccidén, en cuyo seno se da la propia superacion.

4 G. Hegel, Wissenschaft der Logik I, en Werke in zwanzig Banden, Bd. 5, hrsg. E. Moldenhauer und K.
Michel, Suhrkamp, Frankfurt am Main, 1979, Erster Abschnitt, Zweites Kapitel, Die Unendlichkeit.

5 J. Serey Aguilera, “Reflexiéon del entendimiento y reflexion de la razén en la Differenzschrift de Hegel”,
en Cuaderno de materiales 24, (2012), p. 132.

XVII Congreso Nacional de Filosofia
AFRA / UNIV. NACIONAL DEL LITORAL - Santa Fe, 4 - 8 de agosto 2015 / 33



Notas para una aproximacion al sistema légico especulativo de Hegel
CRISTIAN EDUARDO BENAVIDES

Con todo, no hay que entender que esta superacion se resuelva en la identidad, pues de
ser asi se caeria nuevamente en el plano formal. El resultado de la oposicion puesta
como contradiccion es la razén de ser o fundamento, el cual contiene tanto la identidad
como la diferencia.®

La identificacién de los contrapuestos tiene su explicacidon a partir de la mediacion
que es el proceso dialéctico mediante el cual los extremos, a través de un término medio
inmanente, se identifican en una instancia mas elevada. El saber que solo toma a la
mediacion o a la inmediatez por separado, no alcanza el punto de vista especulativo. La
inmediatez del saber, en efecto, no solo no suprime su mediacién sino que, por el
contrario, es el producto y resultado de éste.

Es erroneo pensar que la unidad de determinaciones distintas no es mas que
inmediata y vacia, pues con esta unidad queda sentado que cada una de las
determinaciones distintas tiene verdad tan solo mediada por lo otro. En vistas a
clarificar este asunto, conviene adentrase en el concepto de “devenir” con el que
comienza la logica.”

El devenir es la unidad de ser y nada, no como unidad abstracta que suprime tales
determinaciones, sino como unidad en virtud de la cual ser y nada son. Ahora bien, ser
y nada, en cuya unidad cada uno es, no son, debido a que cada uno solamente en la
unidad con su otro es. Ser y nada, por lo tanto, no son dos entes, sino momentos. Al
pensamiento representativo estas determinaciones se le presentan como
independientes y autonomas. Dado, sin embargo, que ambos son lo mismo, esta
subsistencia pronto se disuelve y asume en el devenir.8

En el devenir, puesto que es un solo elemento, ser y nada se conforman en unidad.
Este contiene asi dos unidades de la unidad de ser y nada. Una, es el ser como
referencia a la nada. La otra, es la nada como referencia al ser. Asi se presenta en el
devenir una doble determinacién: la primera, pasa de la nada al ser; la segunda, pasa
del ser a la nada. Se trata del surgir y del perecer, respectivamente. No obstante, el
devenir es siempre unay la misma cosa, el equilibrio de ambas determinaciones.

Ser y nada constituyen en su diferencialidad el devenir. Este se descubre como el
desaparecer del desaparecer mismo, pues en el devenir el ser desaparece en la naday la
nada desaparece en el ser, asi como desaparecen el ser y la nada en general. El devenir,
por consiguiente, se contradice dentro suyo, pues en él se unifica lo que se contrapone,

y con ello, se destruye la unificacién que descansa en su propia diferencia.

5 J. Borges Horta, “Entre el Hegel racional y el Hegel real”, en Astrolabio. Revista internacional de
Filosofia 15, (2003), p. 135.

7 G. Hegel, Wissenschaft der Logik I..., Erster Abschnitt, Erstes Kapitel, Werden.

8 E. Albizu, Hegel, filésofo del presente, Prometeo, Buenos Aires, 2009, p. 107.
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Ciertamente aquellas proposiciones en las que se afirma que ser y nada, todo y
partes, finito e infinito, son uno y lo mismo, resultan dificiles de aceptar, pues en su
inmediata oposicion, ninguno de estos extremos contiene su referencia al otro. Es
probable que el equivoco resida en el hecho de que entre los extremos se resalte
solamente la unidad, siendo asi que la diversidad también est4 presente y sentada al
mismo tiempo. No obstante, la verdadera determinacidén especulativa no se expresa
bien en una simple unidad abstracta, sino en aquella unidad concreta que mantiene a la
vez la diferencia. El devenir es el resultado de ser y nada en cuanto unidad de ambos.
No se trata, sin embargo, de una unidad que por su sola referencia a si sea carencia de
movimiento, sino de una unidad que por medio de la diversidad que esta en ella, se
contrapone a si misma.

La logica tiene como caracteristica esencial mostrar que el ir hacia delante es siempre
un retorno al fundamento. La conciencia, haciendo su propio camino a partir de la
inmediatez inicial, es reconducida al saber absoluto como verdad suya. Lo Gltimo, viene a
manifestarse asi como aquello desde lo cual ha brotado lo primero, y cuya aparicién ha
tenido lugar, primeramente, en el ambito de lo inmediato. El espiritu se despliega y libera
a libertad, expidiéndose primeramente en la figura de una conciencia inmediata, de una
conciencia que tiene frente a si a un ser como a un otro que ella. He aqui que lo primero
no solo es lo primero sino también lo Gltimo, y lo altimo no solo es lo Gltimo sino también
lo primero, de acuerdo con una circulacion total del todo dentro de si mismo. Resultado y
fundamento, vienen de este modo a ser el retrotraerse de si al movimiento.

Mediante este avanzar a través del cual lo inicial va determinandose, pierde éste
aquella unilateralidad del comienzo. Esto es, deviene algo mediado, mostrandose la
ciencia, con su movimiento progresivo, un verdadero circulo. El inicio, a pesar de no ser
“aun” plenitud de contenido, no es algo provisional que con la marcha se abandona. Lo
inmediato esta determinado por la naturaleza de la cosa misma, es el basamento que se
hace presente y se conserva en todo el desarrollo ulterior.®

Lo logico tiene segun la forma tres lados bien conocidos. En primer lugar, aquel
propio del entendimiento, que permanece en las determinaciones fijas y subsistentes de
lo uno frente a lo otro. Mas alla de este lado abstracto, se coloca el momento dialéctico,
en el cual se superan tales determinaciones, enteramente finitas, pasandose a sus
opuestas. Muchas veces este segundo momento se considera como una cierta habilidad
extrinseca que produce de modo arbitrario cierta apariencia de contradiccion entre
determinados conceptos. Lo nulo no se daria en la determinacion de tales conceptos

sino en la apariencia de contradiccién. Ahora bien, en su propia determinidad, la

® G. Hegel, Wissenschaft der Logik ..., Womit muss der Anfang der Wissenschaft gemacht werden?

XVII Congreso Nacional de Filosofia
AFRA / UNIV. NACIONAL DEL LITORAL - Santa Fe, 4 - 8 de agosto 2015 / 35



Notas para una aproximacion al sistema légico especulativo de Hegel
CRISTIAN EDUARDO BENAVIDES

dialéctica no es otra cosa que la verdadera naturaleza de las determinaciones de las
cosas, del entendimiento, y de todo lo finito en general. Ella expresa el rebasamiento
inmanente de las determinidades aisladas en las que se manifiesta la limitacién del
entendimiento y su propia negacién. Todo finito, en efecto, es ese superarse a si mismo
en la negatividad de si. Lo dialéctico, por ende, constituye el motor del proceder
cientifico del sistema, en cuyo principio se confiere un vinculo de necesidad al
contenido de la ciencia, lo que implica, por otro lado, la superacién o elevacion de si
mismo dentro de si mismo de lo finito.

Por ultimo, se halla el momento propiamente especulativo, donde se aprehende la
unidad de las determinaciones, no en su simple identidad, sino en la oposicion. Es
decir, se advierte la identidad de la identidad y de la distincién, el disolverse, por lo
tanto, de las determinaciones finitas en el pasar. El resultado de la dialéctica, por
consiguiente, no es negativo sino positivo, no culmina en la nulidad de lo abstracto y
vacio de contenido, sino en lo concreto, que es lo que atafie al saber filoséfico. Por
encima de todo pensamiento formal, la légica especulativa atiende al concepto que es
en si y para si, y toma distancia de la l6gica usual que en las variadas determinaciones
que enumera a su paso, coloca a las mismas en un cimulo de determinaciones finitas

que en su conjunto, adquieren un valor infinito.10

Bibliografia

Albizu, Edgardo (2009): Hegel, filosofo del presente, Buenos Aires, Prometeo.

Borges Horta, José (2003): “Entre el Hegel racional y el Hegel real”, en
Astrolabio. Revista internacional de Filosofia 15, (2003).

Hegel, Georg (1979): Enzyklopadie der philosophischen Wissenschaften im
Grundrisse, Werke in zwanzig Banden, Bd. 8, hrsg. E. Moldenhauer und K. Michel,
Frankfurt am Main, Suhrkamp.

Hegel, Georg (1979): Wissenschaft der Logik I, Werke in zwanzig Banden, Bd. 5,
hrsg. E. Moldenhauer und K. Michel, Frankfurt am Main, Suhrkamp.

Marrades Millet, Julian (2005): “Hegel y la superacion de la metafisica”, en
Dialogos 85, (2005).

Serey Aguilera, Juan (2012): “Reflexion del entendimiento y reflexion de la razén

en la Differenzschrift de Hegel”, en Cuaderno de materiales 24, (2012).

19 G. Hegel, Enzyklopadie der philosophischen..., §§79-83

XVII Congreso Nacional de Filosofia
AFRA / UNIV. NACIONAL DEL LITORAL - Santa Fe, 4 - 8 de agosto 2015 / 36



Kant ¢una estética negativa?... - SILVIA DEL LUJAN DI SANZA

Kant ;una estética negativa?
Reflexiones sobre la funcion de la negacion en el primer
momento de la Analitica de lo bello en la Critica

de la facultad de juzgar estética de |. Kant.

Dra. Silvia del Lujan Di Sanza
sildisanza @gmail.com
Universidad Nacional de San Martin (UNSAM)

Resumen

La primera forma de accion de la negacion que se muestra en la determinacién de lo
bello mediante la particula “sin” del “sin interés”, correspondiente a la cualidad,
designa el caracter negativo de lo bello, que es la base para el desarrollo de los otros
caracteres: “sin concepto” y “sin fin”. El “sin interés” produce la des-vinculacién del
objeto, porque opera el vaciamiento de todo deseo y, a partir de alli, de todo concepto y
de todo fin. La consecuencia positiva es la conciencia, en un sentimiento, del estado de
las facultades de conocimiento, no como conciencia determinante de objeto sino como
conciencia de una relacién sentida. En este trabajo, siguiendo a Kant, nos
concentraremos en el primer momento del juicio acerca de lo bello, en el caracter de su
ser “sin interés”: “Gusto es la facultad de enjuiciamiento de un objeto o de un tipo de
representacion mediante una satisfaccion o un disgusto (Miffallen) sin interés alguno.
El objeto de una tal satisfaccion se llama bello” (Ak.V, 211). Analizaremos el par “interés
- sin interés” desde la desvinculacion de las condiciones de objetividad y de las

condiciones de determinacion de la accion.

Palabras clave: Kant / estética / negacién / Facultad de Juzgar
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1. La operatividad de la particula negativa “sin” en el ser “sin interés”

del primer momento de la Analitica.

La Critica de la facultad de juzgar estétical, primera parte de la tercera Critica de
Kant, sorprende desde el comienzo por el caracter decididamente negativo de las
categorias empleadas para indicar la indole propia de la belleza. Por este motivo
algunos autores consideran que se trata de una “estética negativa” en la que no se dice
gué sea la belleza sino, mas bien, qué no es ella; otros, a su vez, afirman la “negacion de
la estética”, al menos, como disciplina del gusto, tal como se la entendia en el siglo
XVIIly tal como se la interpretd en las sucesivas lecturas de la obra.

En una obra del periodo pre-critico2 Kant se habia interesado por el uso de la
negacion en filosofia a diferencia de la negacidon en matematica. En la primera, no se
trata de un negativo y un positivo que se oponen sino de dos positivos que se afirman
en la relacion, encerrando cada uno en si al otro como negado. Los ejemplos finales que
cita en ese opusculo son: accidén-reaccion, en el ambito de la ciencia de la naturaleza;
bien y mal, en el &mbito de la moral y placer y displacer.

El sentimiento de placer y displacer esta vinculado directamente con la negacién
como oposicion real. En la Critica de la Facultad de juzgar esa vinculacién se manifiesta
en el caracter de “ser sin” que se expone en los tres primeros momentos de la Analitica.
Es el sentimiento de lo que gusta “sin interés” (cualidad), “sin concepto” (cantidad) y
“sin fin” (relacion). El rasgo decisivo se juega en el primer momento, el de la cualidad,
que servira de piedra angular para los otros, porque es el antecedente necesario para
fundar, luego, en él, el caracter universal de los juicios estéticos. Por eso la tercera
Critica a diferencia de la primera debe comenzar por la cualidad.

Los primeros paragrafos de la Analitica de lo bello exponen la diferencia entre lo
bello, lo agradable y lo bueno como “tres relaciones distintas de las representaciones
con el sentimiento de placer y displacer” (Ak.V, 209-10). La distincion es importante
para determinar la cualidad propia de la belleza, que se expresa en un sentimiento de
reflexion. Por su origen y por su indole peculiar, dicho sentimiento no se confunde con

otros.

1 Las obras de Kant se citaran segun la edicion de la Academia (Immanuel Kant, Gesammelte Schriften.
Hrsg.: Bd. 1-22 Preussische Akademie der Wissenschaften, Bd. 23 Deutsche Akademie der
Wissenschaften zu Berlin, ab Bd. 24 Akademie der Wissenschaften zu Goéttingen. Berlin 1900 ss.). La
Critica de la razén pura, se citara con la sigla KrV seguida, como es usual, de las letras A y/o B, segln se
trate de la primera o segunda edicién y, a continuacién, el nimero de la pagina correspondiente.

% Nos referimos a: Versuch den Begriff der negativen Grossen in die Weltweisheit einzufihren. “Ensayo
de introducir el concepto de magnitudes negativas en filosofia” (1763).
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Para la distincion interés-sin-interés es necesario circunscribir el marco en el que se
presenta la nocién de interés3, dado que Kant, en el conjunto de su obra, lo piensa en

distintos registros: en relacion a las facultades del &nimo:

a toda facultad del animo se le puede atribuir un interés, es decir, un principio que
contiene la condicion Unicamente bajo la cual se favorece el ejercicio de esa
facultad.(...) El interés de su uso especulativo consiste en el conocimiento del objeto
hasta los principios a priori més elevados, el de su uso préactico, en la determinacion
de la voluntad con respecto al fin tltimo y completo. (Ak.V, 120).

También el concepto de interés es pensado en relacion a la razon, que en cuanto
“facultad de los principios determina el interés de todas las facultades del animo vy el
suyo propio” (K.V,120), en relacién al motor de la voluntad4 y en relacion al objeto del
apetecer. En este primer momento de la Analitica, Kant busca abrir un camino entre el
interés préactico, que se deriva de principios de la razon y el patol6gico determinado por
la inclinacidn, por eso se vuelve necesario distinguir lo bello de lo agradable y lo bueno.
Cuando el placer representado en el objeto precede a la facultad de apetecer como su
causa, entonces “la conexion entre el placer y la facultad de apetecer se llama interés”
(VI 212) y puede ser llamado o bien, el interés de la inclinacién, o bien, el interés de una
inclinacion no sensible que se dirige hacia un objeto de un placer intelectual, esto es,
“un deseo fundado en un interés puro de la razon” (MS.VI, 213). En este Gltimo caso,
ese placer no seria la causa sino el efecto de ese interés puro, que por tanto precede al
placer.

En la tercera Critica, el concepto de interés concentra su significado en la relacion
entre la facultad de apetecer y el placer, con relacidn a la representacion del objetos. Su
opuesto: el ser “sin interés”, marca la desvinculacion con respecto al objeto, tanto desde
el punto de vista del conocimiento como del de la accién y es lo que permite signar la

indole del gusto como complacencia inactiva (MS) o placer de la contemplacién:

el placer que no esta necesariamente unido con el deseo del objeto y que, por
tanto, no es en el fondo un placer por la existencia del objeto de la representacion,

sino que Unicamente se liga a la representacion, podemos Ilamarlo placer

% Allison (2001) recorre la obra de Kant explorando los distintos significados del concepto de interés.
4 “Del concepto de un motor surge el de un interés, que nunca es atribuido sino a un ser dotado de
razén y significa: un motor de la voluntad en cuanto es representado por la razén. Puesto que la ley
misma tiene que ser, en una voluntad moralmente buena, el motor, asi, el interés moral es un interés de
la sola razén, practica, puro y libre de los sentidos” (Ak. V, 79).

5 Acordamos con la tesis de H. Guinsborg (2008) respecto a la preeminencia en el primer momento del

enlace del juicio estético con la facultad de apetecer.

XVII Congreso Nacional de Filosofia
AFRA 7/ UNIV. NACIONAL DEL LITORAL - Santa Fe, 4 - 8 de agosto 2015 / 39



Kant ¢una estética negativa?... - SILVIA DEL LUJAN DI SANZA

meramente contemplativo (kontemplative Lust) o complacencia inactiva (untétiges
Wohlgefallen” (MS.VI, 212).

Cuando Kant plantea el punto de vista desde el que hay que leer el concepto de
interés referido al gusto, y lo nombra negativamente con la particula “sin”, indica su
independencia como carécter propio, esto es el no depender de ninguna necesidad, ni
de la razon ni de la inclinacion. No hay que determinar al objeto para el conocimiento,
no hay que determinarse a actuar por principios de la razén ni tampoco vencer la
necesidad (Notigung) de la inclinacion. No se trata de la relacion del sentimiento del
placer con la facultad de apetecer en vistas a una accion sino de una “inactiva
contemplacién” y, por lo tanto, libre de todo principio del querer. “Sin interés” es sin
necesidad (Bedurfnis), es desvinculacién del objeto como objeto de una necesidad, ya
sea intelectual o sensible.

Kant introduce el concepto de interés para pensar la relacion entre la satisfaccién y
el objeto. En el §2 de Analitica de la Facultad de Juzgar estética, el interés es definido
como “la satisfaccién que unimos con la representacion de la existencia de un objeto” y,
un poco més adelante, “Toda satisfaccidn es ella misma sensacion”. Dos elementos se
destacan en estas afirmaciones: 1. La relacion entre la satisfaccion y la existencia del
objeto. y 2. La determinacién de la nocion de sensacién con respecto a la que ya se
habia establecido en la primera Critica.

1. Con respecto al primer punto, en esta relacion subraya un elemento que merece

atencion:

Lo agradable y lo bueno tienen ambos una relacion con la facultad de apetecer y, en
cuanto la tienen, llevan consigo: aquél, una satisfaccién patoldgico-condicionada
(mediante estimulos), y este, una satisfaccion pura practica. Esa satisfaccion se
determina no sélo por la representacion del objeto sino, al mismo tiempo, por la
representada conexion del sujeto con la existencia del objeto. No s6lo el objeto place,

sino también su existencia. (Ak.V, 209)

¢Qué significa que lo que place es la “representada conexion del sujeto con la
existencia del objeto”? Porque en este primer momento de la Analitica no se esta
planteando la existencia en términos de conocimiento, tal como es mencionada en la

categoria modal de Dasein®, esto es la relacion entre la representacion del objeto con la

S Las categorias de la modalidad expresan la relacion del concepto con la facultad de conocimiento. Con
ello no se piensan mas determinaciones en el objeto mismo, sino que sélo se pregunta cémo se
comporta este (junto con todas su determinaciones) con respecto al uso empirico del entendimiento, con
respecto a la facultad empirica de juzgar u con respecto a la razén en su aplicacién a la experiencia”.
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facultad de conocimiento en su uso empirico; ni tampoco indica la connotacion
metafisica de “Existenz”, nlcleo de la discusion en la critica al argumento ontolégico.
Kant utiliza los dos términos indistintamente, y, en este primer momento, lo que quiere
expresar, mas bien, es la relacién entre el deseo y el objeto, la puntual direccién del
deseo hacia un objeto. Entonces la conexion representada del sujeto con el objeto,
indica la conexién de la representacion con la facultad de apetecer, relacion que es,
entonces, con interés y, por lo tanto, indica un placer dependiente, no libre. La
desvinculacién del sujeto respecto a la existencia del objeto sefiala la desvinculacion del
juicio del gusto con respecto a la facultad de apetecer. S6lo lo agradable y lo bueno
mantienen esta vinculacion’, luego, lo agradable y lo bueno conllevan interéss.

El andlisis de los tres modos de satisfaccion en lo agradable como lo que place a los
sentidos (inclinacién sensible), el bien como lo que place segiin un concepto y el placer
en lo bello muestra que “entre los tres modos de la satisfaccion la del gusto en lo bello
es la Unica satisfaccién desinteresada y libre, pues no hay interés alguno ni el de los
sentidos, ni el de la razon, que exija aprobacion.” (85) El desinterés se vincula a una
forma de la libertad, a su forma negativa, que no sélo es independencia del estimulo
sensible natural sino también del principio determinante racional puro: la ley moral.
Esta ultima forma de independencia, mas novedosa que la primera, no encierra
contradiccion con la idea de libertad, que en la segunda Critica es identificada con la ley
moral como ley de libertad, porque el juicio acerca de lo bello no esta dirigido a

producir ninguna accion.

2. La negatividad del sin interés: La libertad en sentido estético

Si bien la libertad pensada en un sentido estético® adquiere su significacion mayor
en la idea de juego libre, no es esta, aun, la idea de libertad que introduce Kant en este
primer momento de la Analitica. Es la libertad de la contemplacién, que se da en la
intuicién y en la reflexién, fundamentalmente pensada como suspension de la accién,
como oposicion a la idea de uso en la relacion medio-fin'® y a diferencia del esfuerzo o

ejercitacion de una facultad. En el marco de la reflexion estética el “sin interés” designa

” En el segundo momento el sin interés sera la desvinculacion con respecto a la facultad de conocer.

8 Este primer momento de la Analitica se acentuda la relaciéon del objeto con la facultad de apetecer mas
que con la facultad de conocer.

° Recki, B. (2008) sostiene que no hay contraposicion entre los conceptos de libertad sino perspectivas
contextuales diferentes de abordaje del mismo.

10 E| juicio del gusto, “cuando es puro enlaza inmediatamente la satisfaccion o insatisfaccién con la mera
contemplaciéon del objeto, sin atender a uso o a fin.” (Ak.V, 242) Nota general sobre el primer apartado
de la Analitica.
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la libre satisfaccion, sello con el que se marca el completo deshacimiento de ese objeto
como base del juicio y, también, de toda exigencia de los sentidos o de la razén. El
objeto no gusta por su encanto ni por ser el objeto mandado de una ley practica pura ni
como la realizacion acabada de un concepto, ni por el plus que puede aportar su
existencia en un sentido pulsional, cognitivo o practico.l! El juicio del gusto no tiene
como fin evaluar al objeto de una inclinacion privada (que para Kant seria imposible) ni
determinar al objeto para el conocimiento ni a la voluntad para la accién sino solo la
contemplacion.? En este encuadre conceptual, lo agradable como lo que deleita es
distinto de lo que es valioso y, por ende, conlleva respeto y, es distinto también, de lo

que es bello, como lo que gusta:

De ahi que, de la satisfacciébn podria decirse que se refiere, en los tres casos
mencionados, a la inclinacién, a lo que nos es propiciado (Gunst) o al respeto. Por
consiguiente, la donacion es la Unica satisfaccion libre. Un objeto de la inclinacién y
uno que se imponga a nuestro deseo mediante una ley de la raz6n no nos dejan
libertad alguna para hacer, nosotros mismos, de algo, un objeto de placer. (AkV,210)

El placer en lo bello no encierra mérito ni capricho privado, sino sélo complacencia
en una receptividad sin mas. El “sin interés” de la satisfaccion en lo bello se consuma en
la contemplacién, como intuicién y reflexién, y habla, positivamente, de la gratuidad de

la belleza, que como tal es para todos los seres humanos y sélo para ellos:

El agrado vale también para los animales irracionales; la belleza sélo para los seres
humanos, esto es, seres animales pero, sin embargo, racionales, aunque no sélo
como tales (p.e.espiritus), sino al mismo tiempo en tanto que animales; lo bueno,

empero, rige para todo ser racional en general. (Ak.V,210).

¢Cual es el fundamento de esa libre satisfaccion que no se basa en la indole del

objeto ni en el apetecer su existencia? Esta pregunta nos conduce al segundo aspecto

11 Kant distingue al juicio del gusto, también, del juicio acerca de la perfeccion del objeto, porque esto
implica apoyar el juicio en un concepto que actia como regla de lo que debe contener el objeto
representado. Por eso: “el juicio de gusto no es un juicio de conocimiento ni tedrico ni practico, y, por lo
tanto, ni fundado en conceptos ni que los tenga como fin”.

12 « Mas arriba ya se ha expuesto suficientemente que el juicio del gusto por medio del cual algo se
declara bello, no tiene que tener ningun interés como fundamento de determinacion. Pero de aqui no se
sigue que no pueda enlazarse con él ningun interés después de que ha sido formulado como juicio
estético puro” (Ak.V, 296. 841). “Pero afirmo por el contrario que tomar un interés inmediato en la
belleza de la naturaleza (no meramente tener gusto para enjuiciarla) siempre es signo de un alma
buena; y sostengo que cuando este interés es habitual pone al menos de manifiesto una disposicién del
animo favorable la sentimiento moral, cuando se enlaza con placer con la contemplacién de la
naturaleza” (Ak.V, 209. §42).
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mencionado al comienzo, a la idea de sensacion que Kant presenta en la Analitica de la
facultad de juzgar reflexionante estética.

2. Kant separa el concepto de sensacion, en cuanto contenido de una intuicion
empirica, de la sensacién entendida ahora como “aquello que debe permanecer siempre
como subjetivo y que de ninguna manera puede constituir representacion alguna de un
objeto”. (Ak.V, 206, §3). Para este caracter subjetivo de la sensacién (Empfindung)
reserva la denominacion de sentimiento (Gefuihl), porque no se refiere a la sensacién
como representacion de un objeto, ligada a la receptividad de los sentidos sino a la
satisfaccion proporcionada por la representacion del objeto. Pero como toda
satisfaccion es sensacién (82), para marcar la no pertenencia de la satisfaccion en lo
bello al ambito de conocimiento, Kant introduce el término sentimiento. Entonces se
hace necesario diferenciar el sentimiento de placer y displacer, tanto respecto del
agrado como respecto del placer en el bien. En el primero, el sentimiento es efecto de
la relacion de la existencia del objeto con el estado subjetivo generado por este,
depende del objeto, o0 sea que esta unido a €l por un interés. En el segundo, el placer en
el bien'3, es producido por la determinacion de la voluntad segun principios de la razon.

En cambio, y a modo de una nueva revolucién copernicana, el sentimiento de placer
y displacer, propio del enjuiciamiento estético, implica un volverse del sujeto hacia si,
hacia su propia actividad de representacidn, cuyo resultado es la conciencia estética de
ese estado. Se trata de un sentimiento de reflexion en el que se manifiesta el vinculo
entre elementos de suyo heterogéneos, cuyo resultado, el sentimiento, es la conciencia
de la relacién que guarda una representacion con la actividad de las facultades que la
hacen posible, pero la atencion se focaliza en la actividad reciproca de las facultades.
Esa actividad es la misma que produce como resultado el conocimiento, cuando la
facultad sensible (la imaginacion) se sujeta al entendimiento, quien brinda en un
concepto la regla bajo la cual reunir el maltiple sensible. En este altimo caso, la
actividad termina con la determinacion del objeto. El objeto de conocimiento es
producto de esa sintesis. Sin embargo, la relaciébn puede sostenerse en la
indeterminacion. De ese modo, se la conserva y se la mantiene. La conciencia de la
relacion sostenida en la indeterminacién es el sentimiento de placer y displacer, o sea
gue este es la manifestacion sensible de esa relacién. Por este motivo, tal sentimiento
es la base del enjuiciamiento del objeto y lo precede. EI mismo constituye la condicion
subjetiva de los juicios estéticos, puesto que surge del movimiento de retorno propio de
la reflexion hacia la relacion de las facultades que se vinculan para producir el

conocimiento y no se dirige hacia las condiciones de su aplicacién al objeto. Se trata de

12 El bien es el objeto de una voluntad determinada por la ley moral y el placer en el bien es el que se
manifiesta en el sentimiento moral.
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un sentimiento constitutivo de las facultades superiores del animo, que se mantiene
siempre en la esfera de la subjetividad. Sin embargo, esta ausencia de determinacion
lejos de inhibir el pensamiento tiene una funcién dinamizante!4. El des-interés marca
este retorno de la reflexién que se deshace del objeto, como fundamento del juicio, para
hacerse consciente de la propia actividad de representacién. La reflexién estética hace
retornar la fuerza de representacion hacia el sujeto y le informa de esa actividad bajo la
forma de un sentimiento estético de reflexion. Estética, en este sentido de
sensibilizacion de lo que acontece con las facultades del &nimo producto de su propia
actividad.

La primera definicién de la belleza, asi como las siguientes, es negativa: “gusto es la
facultad de enjuiciamiento de un objeto sin interés”, pero entendida como negacion
habilitante de una positividad, puesto que libera de mandatos, que se ejercen bajo la
forma de la urgencia de los sentidos (Notigung) que torna irresistible al objeto o bajo
una necesidad (Bedurfnis) inherente a la ley de la razéon: “Todo interés presupone
exigencia o la produce y, en cuanto fundamento de determinacién de la aprobacion, no
deja ya que el juicio sobre el objeto sea libre.” (Ak.V, 210). El “sin interés” habilita una
forma de libertad que se da so6lo en la estimacion de la belleza y va a conducir, en el
momento siguiente, a un modo de plantear la universalidad, sin un universal
previamente formulado como regla.

La negatividad del “sin interés” habilitante de esta forma de libertad estética, esta
vinculada al placer de la contemplacién, que no es tebretica ni tampoco es la
contemplacién de la dignidad de la ley moral, como un requisito de la virtud. El “sin
interés” libera la base del juicio estético de los criterios de beneficio, uso, esfuerzo,
perfeccion, y, asi, permite que el enjuiciamiento de la belleza no quede reducido ni al
ambito del conocimiento ni al de la moral y adquiera de suyo un status propio.

Finalmente, la forma negativa que usa Kant para referirse a la belleza en el “sin
interés” indica que, tal vez, nunca se pueda decir directa u ostensivamente qué es la
belleza y s6lo se pueda hablar en un lenguaje figurado: “Yo soy todo lo que es, lo que fue

y lo que serd y mi velo no lo ha alzado, todavia, ningan mortal”. (AK.V,216).

14 pensar por ausencia de determinacion®® (Albizu, 2006) es la tarea de la facultad de juzgar
reflexionante, pues esta actla cuando falta el universal bajo el cual subsumir el singular, y esto es lo
que sucede en el enjuiciamiento de la belleza.
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Resumen

En la Ciencia de la légica Hegel ofrece un tratamiento pormenorizado de la primera y
segunda antinomia de la razon pura. Alli, hace un ataque detallado de los argumentos
eshozados por Kant, desarticulando por completo su caracter probatorio. Sin embargo, no
son claras las intenciones de este tratamiento pormenorizado. En el presente trabajo nos
proponemos dilucidar las motivaciones que llevan a Hegel a abordar detalladamente a la
Antinomia kantiana, presentando este tratamiento detallado como parte de una estrategia
mayor en la que Hegel pretendera apropiarse de la Antinomia y hacerla jugar un lugar

fundamental en su concepcidn de lo conceptual.

Palabras clave: Hegel / Antinomia / Kant

XVII Congreso Nacional de Filosofia
AFRA / UNIV. NACIONAL DEL LITORAL - Santa Fe, 4 - 8 de agosto 2015 / 46


mailto:herszen@hotmail.com

Un recorrido de la antinomia kantiana a la antinomia hegeliana - MIGUEL ALEJANDRO HERSZENBAUN

lI. Introduccion

“La Antinomia de la razén pura” es sin lugar a dudas un texto fundamental para los
estudiosos del pensamiento kantiano. Por una parte, suele ser indicado como el origen
historico del idealismo trascendental. Por otra, ocupa un lugar sistematico fundamental al
demostrar las contradicciones en que cae la razén al adoptar una posicion realista
trascendental y, asi, vale como una prueba indirecta de la idealidad de espacio y tiempo y
del idealismo trascendental en general. Por estas razones no esta fuera de lugar esperar
que los adversarios de Kant tengan algo que decir sobre la Antinomia. El caso de Hegel es
especialmente interesante.

Hegel hace expresa mencién de la Antinomia kantiana en al menos tres obras: en la
Ciencia de la légica, la Enciclopedia de las ciencias filosoficas y las Lecciones de historia
de la filosofia. Nos ocuparemos especialmente de la Ciencia de la lIégica. Alli queda claro
que el tratamiento hegeliano de la Antinomia kantiana no consiste en un mero repaso de
posiciones filoséficas historicamente sostenidas, sino que es abordada desde una
perspectiva sistematica.

Lo cierto es que este tratamiento sistematico tiene un doble carécter. Es, por un
lado, una critica interna detallada y, por el otro, una reelaboracion de la Antinomia. Esta
ambigUedad puede resultar en principio desconcertante, pero al combinar ambas
estrategias puede entenderse los motivos y metas del abordaje hegeliano de la Antinomia

kantiana.

Il. Las estrategias hegelianas para abordar la Antinomia de la razén pura

Como dijimos, la Ciencia de la l6gica se ocupa expresamente de la Antinomia de la
razén pura. Hegel presenta dos secciones en las que analiza las pruebas de la primera y
segunda antinomia. También presenta una descripcion o tratamiento general de la
Antinomia kantiana. El tratamiento general y el abordaje pormenorizado de la Antinomia
kantiana parecen estar en tension, una tension que no se resuelve si no se descubren las
verdaderas intenciones del autor de la Ciencia de la logica.

El tratamiento pormenorizado de la primera y segunda antinomia parece ser un feroz

intento de desactivar la Antinomia kantiana. Hegel intenta alegar que cada prueba es, en
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verdad, una mera apariencia de pruebal. Esta falta en el caracter probatorio de las
posiciones se deberia a que los argumentos en cuestion presuponen, precisamente, aquello
que pretenden demostrar.

Veamos por ejemplo la prueba de la tesis de la segunda antinomia. La tesis afirma “toda
substancia compuesta, en el mundo, se compone de partes simples, y no existe, en general,
nada méas que lo simple, o lo que es compuesto de ello” 2. La prueba es apagogica y
comienza suponiendo la posicién adversa: sustancias compuestas no consistentes en partes
simples3. A partir de este presupuesto, Kant debe llegar a una contradiccion. La
contradiccion se alcanza enfrentando la supresion de la composicion de la sustancia
compuesta y el caracter contingente de la composicion de las sustancias. Si ho hubiera
partes simples, una vez suprimida toda composicion no quedaria nada de la sustancia
compuesta. En consecuencia, se debe admitir el siguiente binomio: o bien es imposible
suprimir toda composicion, o bien al suprimir toda composicion debe restar lo simple. El
argumento refutara el primer término del binomio y dard por probado el segundo. Para
eso, Kant alega el caracter contingente de la composicion de la sustancia. Si la composicion
es contingente para la sustancia, entonces debe ser posible su supresion sin alterar en nada
su naturaleza. Hegel alega que suponer que la composicion es contingente para la
sustancia es dar por probado gue la sustancia es simple, esto es, dar por probado lo que
debe demostrarse4. Como vemos, para Hegel esta prueba se convierte en una mera peticion
de principio.

Esta estrategia de desactivacién de las pruebas de la Antinomia no es tan facil de llevar a
cabo, por ejemplo, en la prueba de la tesis de la primera antinomia. La tesis afirma que “el
mundo tiene un comienzo en el tiempo, y en el espacio también estd encerrado en limites”
(A426/B454). Ocupémonos de la primera mitad de la tesis, referida al tiempo. El
procedimiento probatorio es analogo al ya descripto: se supone la posicion del adversario:
gue el mundo no tiene comienzo en el tiempo (A426/B454), y se procede a llegar a una
contradiccion. El nucleo de la prueba consiste en suponer un momento dado del mundo y
demostrar que la serie que llega hasta él, sin la suposicion de un comienzo del mundo en el

tiempo, seria infinita. La nocion de una serie infinita transcurrida es contradictoria, lo que

1 Hegel, Ciencia de la lI6gica, Hachette, trad. R. Mondolfo, Buenos Aires, 1956, pp. 247-248.

2 CL, p. 248; Hegel, Wissenschaft der Logik, Suhrkamp, p. 218. A434/B462. ,Thesis. Eine jede
zusammengesetzte Substanz in der Welt besteht aus einfachen Theilen, und es existiert Uberall nichts als
das Einfache, oder das, was aus diesem zusammengesetzt ist.“.

5 CL, p. 249; WL, p. 219; A434/B462.

4 CL, p. 250-251; WL, p. 220.

XVII Congreso Nacional de Filosofia
AFRA / UNIV. NACIONAL DEL LITORAL - Santa Fe, 4 - 8 de agosto 2015 / 48



Un recorrido de la antinomia kantiana a la antinomia hegeliana - MIGUEL ALEJANDRO HERSZENBAUN

demuestra la necesidad de admitir una serie finitay, por tanto, un comienzo del mundo en
el tiempo.

Hegel ofrece su propia interpretacion del argumento descripto. Recordemos que Hegel
estd llevando a cabo aqui su propia estrategia, con lo cual tiene que probar que el
argumento presupone lo que pretende demostrar. Resulta interesante que para lograr
semejante explicacion de la prueba debe acudir a una interpretacion de la misma basada
en sus propias categorias.

Segun Hegel, la prueba supone un momento puntual dado del mundo. Este momento
puntual puede ser llamado limite. Respecto de este limite, resulta indiferente si es un
ahora o si es el comienzo del mundo. Lo cierto es que cualquier momento puntual del
mundo, como punto del tiempo, esto es, como momento autébnomo del fluir del tiempo,
puede ser tomado abstractamente como comienzo de una serie, siéndole indiferente los
momentos anteriores transcurridos. Como momento autébnomo no es parte del fluir
temporal, él no se continia como momento del tiempo en el pasado y en el futuro, sino que
existe autbnomamente. Suponer, por lo tanto, un punto del tiempo es suponer el comienzo
de una serie. Asi se supone una cierta determinada ontologia que, por otro lado, permite
deducir precisamente lo que pretendia demostrarse: que hay un limite del mundo en el
tiempo (un comienzo suyo) °.

Esta lectura hegeliana de la prueba sélo se hard totalmente comprensible cuando
consideremos el fundamento hegeliano de la Antinomia. Por el momento, puede decirse
que resulta evidente que Hegel no quiere dar una explicacion de la misma en los propios
términos en los que Kant la ha formulado. Y evidentemente no le importa en si mismo el
problema del comienzo del mundo. En esta interpretacidon de la prueba se ponen en juego
conceptos estrictamente hegelianos como los de limite (cuantitativo y cualitativo),
continuo, discontinuo y cantidad. A través de estos conceptos, Hegel explica la antinomia
como la afirmacién asertérica de momentos opuestos de un concepto a través de los cuales
se constituyen ontologias rivales y no como afirmaciones contrapuestas sobre el mundo.

Al considerar la lectura hegeliana de estas pruebas hemos podido notar dos cuestiones:

uno, la critica pormenorizada de las pruebas busca desactivar y desacreditar la Antinomia

5 CL, p. 304 “En verdad el tiempo es pura cantidad; el punto temporal utilizado en la prueba, y en el cual el
tiempo deberia hallarse interrumpido, es mas bien sélo el ser-para-si del ahora que se elimina a si mismo.
La prueba no hace nada méas que convertir el término absoluto del tiempo, afirmado en la tesis, en [un
término] representable como un punto temporal dado, y tomarlo sin mas ni mas como un punto acabado,
vale decir, abstracto [...]; y por lo tanto deja valer en la prueba como un postulado lo antes propuesto como
aquello que se debia demostrar”.
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kantiana; dos, esta estrategia de lectura y critica pormenorizada esta vinculada con una
estrategia general, en la que se le da otro fundamento y otro origen a la Antinomia.

En otras palabras, impulsar una critica pormenorizada de las pruebas de la Antinomia
podria suponer una defensa del realismo trascendental o un intento de demostrar que la
razon no cae por si misma en contradicciones. Estas no son las intenciones de Hegel.
Evidentemente, esta critica detallada debe ser leida junto a otros elementos.

En este sentido, se introduce la aqui llamada estrategia general. Ella es presentada antes
de introducir el andlisis detallado de la segunda antinomia. Alli Hegel hace referencias
generales a la Antinomia kantiana y nos permite conocer un poco méas como €l la entiende.

En primer lugar, Hegel describe a la Antinomia kantiana como un descubrimiento
legitimo®. Esto significa que la Antinomia kantiana no es una pieza del museo de la historia
de la filosofia, sino que es un elemento filosofico legitimo que debe ser integrado y tenido
en cuenta en un sistema filosofico. Salvando su descubrimiento, pareciera que para Hegel
todo lo que Kant ha dicho sobre la Antinomia esta mal.

Por ejemplo, Hegel critica que Kant presente cuatro conflictos cosmolégicos, ordenados
segun las categorias. Segun Hegel, la Antinomia no se compone de cuatro conflictos, sino
gue hay infinitas antinomias. Por otra parte, esta ordenacion segun las categorias seria una
mera apariencia de sistematicidad. Ademas, tampoco serian conflictos estrictamente
cosmoldgicos. Kant los presenta en el marco de la cosmologia racional, pero para Hegel
esto es un encuadramiento indebido. A esto se suma, quiza, el peor de los defectos: La
Antinomia kantiana peca de introducir y mezclar varios elementos intuitivos como las
nociones de mundo, materia, espacio, tiempo junto al verdadero fundamento de la

Antinomia’.

6 “Estas antinomias kantianas continan siendo siempre una parte importante de la filosofia critica; son ellas,
especialmente, las que han producido la caida de la metafisica anterior y pueden considerarse como un
traspaso principal hacia la filosofia moderna, en cuanto en particular han contribuido a producir la persuasion
sobre la nulidad de las categorias de la finitud por el lado del contenido, que es un camino mas correcto que
el camino formal de un idealismo subjetivo, segln el cual el defecto de ellas deberia consistir en su ser
subjetivas, y no en lo que ellas son en si mismas. Pero a pesar de su gran mérito, esta exposicion es muy
imperfecta; por un lado, es en si misma entorpecida y retorcida, por otro lado ha fracasado con respecto a
su resultado, que presupone que el conocimiento no tiene ninguna otra forma de pensamiento fuera de las
categorias finitas. En ambos respectos merecen estas antinomias una critica mas adecuada, que ilumine con
mas precision su punto de vista y su método, y a la vez libere su punto capital donde esta su importancia,
de la forma inGtil en que se hallan encajadas.” CL, p. 246; WL, pp. 216-217.

7 CL, pp.246-247; WL, p. 217, ,Allein die tiefere Einsicht in die antinomische oder wahrhafter in die
dialektische Natur der Vernunft zeigt Uberhaupt jeden Begriff als Einheit entgegengesetzter Momente auf,
denen man also die Form antinomischer Behauptungen geben kdénnte.* ,Ferner hat Kant die Antinomie nicht
in den Begriffen selbst, sondern in der schon konkreten Form kosmologischer Bestimmungen auf gefal3t. Um
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Leyendo todas estas criticas en conjunto queda claro que Hegel cree saber mas de la
Antinomia que el propio Kant. Pero, en todo caso, ha rescatado su legitimidad. Resulta
inevitable preguntarse qué significa esto. La clave, creo yo, esta en las afirmaciones de
Hegel segun las cuales hay infinitos conflictos antindmicos y hay un fundamento legitimo
de la Antinomia en el concepto®. Es decir que segun la posicion de Hegel, la Antinomia
puede ser formulada adecuadamente, si acaso se descubre su verdadero fundamento. Y, en
consecuencia, resulta inevitable nuevamente preguntarse si Hegel es capaz de formular
adecuadamente la Antinomia, si hay algo asi como una Antinomia hegeliana.

Teniendo estos elementos a la vista, el tratamiento pormenorizado de la primera y
segunda antinomia se hace mucho mas comprensible. Si las pruebas fueran legitimas, esto
es, si las posiciones enfrentadas en verdad pudieran refutarse reciprocamente a través de
argumentos fundados en la razén pura, entonces la Antinomia tal como Kant la formulara
seria legitima. Ahora bien, si las pruebas son retéricas y falaces, entonces el
enfrentamiento entre estas posiciones también es retérico. El tratamiento pormenorizado
de la primera y segunda antinomia es congruente con la estrategia general: para poder
ofrecer el fundamento legitimo de la Antinomia, hay que proceder a desactivar la

Antinomia tal como Kant la formulara.

I11. El fundamento hegeliano de la Antinomia kantiana

La afirmacion de Hegel de que habria infinitas antinomias dificulta dar una respuesta a

la pregunta por la Antinomia hegeliana. Sin embargo, no es necesario exponer la

die Antinomie rein zu haben und sie in ihrem einfachen Begriffe zu behandeln, muRte die
Denkbestimmungen nicht in ihrer Anwendung und Vermischung mit der Vorstellung der Welt, des Raums,
der Zeit, der Materie usf. genommen, sondern ohne diesen konkreten Stoff, der keine Kraft noch Gewalt
dabei hat, rein fur sich betrachtet werden, indem sie allein das Wesen und den Grund der Antinomien
ausmachen*

8 “una consideracion mas honda de la naturaleza antinémica o, mas verdaderamente, dialéctica de la razéon
muestra en general cada concept como una unidad de momentos opuestos, a los que por lo tanto, podria
darse la forma de afirmaciones antindmicas” CL, p. 246. “Kant no comprendié la antinomia en los conceptos
mismos [...]. A fin de tener las antinomias puras y tratarlas en su simple concepto, [...] debian ser
consideradas puramente por si [las determinaciones del pensamiento] [...]” CL, p. 247. “Su verdadera
soluciéon puede consistir sélo en lo siguiente: que las dos determinaciones en tanto son opuestas y
necesarias para un Unico y mismo concepto, no pueden valer en su unilateralidad cada una por si, sino que
tienen su verdad so6lo en su ser eliminadas, esto es en la unidad de su concepto” CL, p. 247. “La [segunda]
antinomia se basa en la oposicion de los momentos de la continuidad y la discontinuidad que el concepto de
la cantidad contiene en si” CL, p. 248.
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contradiccion de cada concepto, sino mostrar como Hegel seria capaz de reformular los dos
primeros conflictos antindmicos kantianos y su fundamento. De esto se deducen dos
tareas: primero, exhibir la formulacion hegeliana de la primera y segunda antinomia; y
segundo, explicar su fundamento conceptual.

Veamos, por ejemplo, algunos indicios que pueden ayudarnos a esclarecer esta cuestion.
Ya sabemos que la antinomia deberia tener su fundamento, segun Hegel, en el concepto.
Ademaés, dice Hegel, respecto de la primera antinomia, que el conflicto que se plantea
sobre la cantidad del mundo en el tiempo y espacio bien podria ser formulado respecto al
tiempo y espacio mismos®. Esto no significa que la reformulacion hegeliana de la primera
antinomia es sobre el comienzo del tiempo o el espacio, sino que asi Hegel expresa el
caracter inesencial de la presentacién de la primera antinomia. Ella se sostiene en el
concepto de cantidad y, por ello puede formulérsela como versando sobre el comienzo del
mundo, del tiempo o del espacio.

En cuanto al segundo conflicto cosmolégico, Hegel nuevamente afirma que se sostiene
sobre la nocién de cantidad©. Aunque Kant sostenga que la segunda antinomia se sostiene
sobre la categoria de cualidad, esto no es una discrepancia, pues lo que estaria en juego es
la cantidad propia de la cualidad. Lo que nos interesa destacar es que, nuevamente, la
Antinomia es presentada como fundada en conceptos puros, sin referencia a elementos
intuitivos como tiempo, espacio, mundo o materia.

Ahora bien, Hegel introduce su revision de la Antinomia kantiana en el contexto de su

tratamiento sobre el mal infinito!! y el progreso infinito!2. El progreso infinito debe ser

° CL, p. 301; WL, p. 271 ,Sie betrifft die Begrenztheit oder Unbegrenztheit der Welt in Zeit und Raum.-Es
konnte eben so gut dieser Gegensatz auch in Rucksicht auf Zeit und Raum selbst betrachtet werden*

10 CL, p. 246; WL, p. 216 ,Die Kantische Kritik der reinen Vernunft stellt bekanntlich vier (kosmologische)
Antinomien auf, worunter die zweite den Gegensatz betrifft, den die Momente der Quantitat ausmachen.”
Cfr. A413/B440 y A488.

11 CL, p. 294 “Esta infinitud que se ha determinado constantemente como el mas alla de lo finito debe
indicarse como la mala infinitud cuantitativa. Ella es, tal como la mala infinitud cualitativa, el perpetuo ir y
venir desde un miembro de la contradiccidn persistente al otro, desde el término a su no-ser, desde éste
[no-ser] de retorno otra vez precisamente al mismo, es decir, al término. En el progreso de lo cuantitativo
aquello hacia lo cual se procede, no es por cierto un abstracto otro en general, sino un cuanto puesto como
diferente; pero permanece de la misma manera en oposicidon contra su negacion. El progreso, pues, no es
igualmente un proceder e ir adelante, sino un repetir lo mismo y precisamente lo mismo, un poner, eliminar
y volver a poner y a eliminar, una impotencia de lo negativo, al que no que él elimina por medio de su
eliminar mismo retorna como un continuo”. 295 “La mala infinitud, especialmente en la forma del progreso
de lo cuantitativo al infinito — este continuo superar el término, que es la impotencia de eliminarlo y el
perpetuo recaer en él [...]".

12 CL, pp. 292-293 ,El progreso al infinito es en general la expresion de la contradiccion, y aqui de aquélla
[contradiccién] contenida por lo finito cuantitativo o por el cuanto en general. Es el alternarse de las
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visto desde dos niveles. En su nivel mas profundo, es la expresion de la contradiccién
propia del concepto de cuanto3. Sin embargo, esta contradiccidn se expresa a través de un
procedimiento matematico tendiente a incrementar o disminuir el cuanto hasta alcanzar lo
infinitamente grande o pequefio!4. Estas operaciones matematicas son una primera
reformulacion de las antinomias matematicas kantianas.

Hegel cree que ambas antinomias pueden ser descriptas, en un primer nivel, como la
variaciébn matematica de una cantidad. La nocion de mal infinito supone que alcanzar lo
incondicionado exige la adicion o sustraccion sucesiva de elementos a una cantidad. Asi,
partiendo de una cantidad, se alcanzara lo incondicionado si se adicionan sucesivamente
unidades a la misma, llegando al infinitamente grande, o si se sustraen unidades a ésta,
llegando asi al infinitamente pequefo. El progreso infinito describe, entonces, un proceder
que no tiene fin y que debe siempre continuarse. Veremos que estas operaciones
matematicas equivaldran a la primera y segunda antinomia kantiana.

Ahora bien, esta es s6lo una primera manera de reformular la Antinomia kantiana.
Estas operaciones matematicas se fundamentan en referencias logicas entre lados de un
concepto’s. Con lo cual, el progreso infinito debe ser entendido en su fundamentacion mas
profunda.

El progreso infinito fue caracterizado como expresion de la contradiccidon contenida en
el cuanto. El progreso infinito describe la dinamica interna entre los elementos que
caracterizan al mal infinito. El mal infinito consiste en un avance perpetuo de un elemento
condicionado a otro. EI mal infinito y el progreso infinito presentan veladamente una
critica a la concepcion kantiana de lo incondicionado. Ahora bien, la dinamica propia del
progreso infinito se explica en virtud de las relaciones entre los lados del concepto de

cuanto.

determinaciones de lo finito y lo infinito, [...], en lo cuantitativo el término en si mismo es el que remite y
continda en su mas alla, por lo cual, a la inversa, también el infinito cuantitativo se halla puesto como para
tener el cuanto en él mismo; [...]. Ahora bien, el infinito progreso es sdlo la expresién de esta contradiccion,
y no la solucién de ella; pero debido a la continuidad de una determinacién en la otra, éste [progreso] lleva
consigo una solucién aparente en una unificacion de las dos [determinaciones]. [...] [E]ste [progreso]
constituye el problema del infinito, no su logro: es el perpetuo engendrarse de él, sin que salga mas alla del
cuanto y sin que el infinito se convierta en un positivo presente. [...] La continuidad del cuanto en su otro
engendra la conexiéon de ambos en la expresién de un infinitamente grande o un infinitamente pequefio.”
13202

293

15 Die Kantischen Antinomien, néaher betrachtet, enthalten nichts anderes als die ganz einfache kategorische
Behauptung eines jeden der zwei entgegengesetzten Momente einer Bestimmung, fur sich isoliert von der
anderen”, WL, p. 218; CL, p. 247.
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El cuanto como una cantidad determinada consiste internamente en una unidad y una
multiplicidad. Esta cantidad debe tener una multiplicidad de elementos unitarios y
auténomos, pues de lo contrario no seria una cantidad. Pero, al mismo tiempo, debe constar
de una unidad de dichos multiples, debe haber cierta continuidad de los mismos, pues de lo
contrario no se conformaria una cantidad. Estos lados del concepto se Ilaman
discontinuidad o continuidad. La cantidad se conforma en tanto se relacionan ambos. Por
otra parte, el cuanto como cantidad determinada también posee un limite. Para que una
cantidad sea la que es y no otra, debe tener un limite, esto es, una frontera que la diferencie
de lo que se encuentra mas alla de si. Ahora bien, el cuanto también tiene una relacién con el
mas alla de su limite. El cuanto tiene, por un lado, una pretension de definirse
exclusivamente por lo que por él es abarcado (su multiple unificado). Pero, al mismo tiempo,
tiene una innegable referencia a lo que lo excede, a lo que se encuentra por fuera de él. Para
que el cuanto sea la cantidad determinada que es debe abarcar un cierto monto que excluya
la pluralidad por fuera de su limite. Pero esta pluralidad externa es, por cierto, también
cantidad, y debe tener cierta continuidad con dicho cuanto. Por lo tanto, todo lo que excede a
esta cantidad debe ser también cantidad y debe poder ser unificable con éstaté.

Entendiendo estas relaciones entre los elementos que conforman el concepto de
cantidad se hace entendible la dindmica del progreso infinito. Si se busca conformar lo
incondicionado de acuerdo con el concepto de cantidad, partir de cualquier cantidad
exigird reconocer que esta cantidad se encuentra definida y limitada por elementos
externos que la exceden y que la revelan como insuficiente. Asi, se debera integrar lo que
no habia sido absorbido o abarcado por la primera cantidad, estableciéndose una nueva

cantidad y un nuevo limite que caeré en el mismo proceso.

16 “E| cuanto tiene en su concepto el de tener un mas alla de si mismo. Este mas alla es en primer lugar el
momento abstracto del no-ser del cuanto; [...]. Pero en segundo lugar el cuanto esta en continuidad con
este mas alla; el cuanto consiste precisamente en ser el otro de si mismo y exterior a si mismo; por lo tanto
este exterior no es a la vez un otro distinto del cuanto; el mas alla o el infinito es pues él mismo un cuanto.
El mas alla se ve de este modo llamado de retorno de su huida y el infinito se halla alcanzado. Pero porque
éste, que se ha convertido en el méas aca, es a su vez un cuanto, ha sido sélo puesto otra vez un nuevo
término; éste, como cuanto, ha huido de nuevo también de si mismo, y, como tal, se halla mas alla de si
mismo y se ha repelido desde si mismo en su no-ser, en su mas all4, que se convierte perennemente del
mismo modo en un cuanto, y como tal se rechaza desde si mismo en el mas alla. [...] El cuanto ampliado no
ha ganado por lo tanto nada respecto al infinito; éste es tanto antes como después el no-ser de él. O sea, el
acrecentamiento del cuanto no es de ninglin modo una aproximacion al infinito; pues la diferencia entre el
cuanto y su infinito tiene esencialmente también el momento de no ser una diferencia cuantitativa. Se trata
aqui solo la expresién abreviada de la contradiccién;” CL, p. 293-294.
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Lo que impulsa la formacion de esta serie de adiciones aparentemente caprichosa es la
mutua referencia de los lados del concepto involucrado. La operacion de adicidén sucesiva
es, en verdad, la expresion de la contradiccion entre los lados del concepto de cantidad: el
enfrentamiento y la mutua referencia de la continuidad y discontinuidad, del limite y del
maés alla. El progreso infinito expresa como una serie lo que en verdad es la reiteracion del
ponerse del limite y su superacion o negacion por el ponerse del més alla. Este poner,
negar y negar lo negado no es otra cosa que postular una ontologia de lo discontinuo frente
a una ontologia de lo continuo.

Lo que en un primer nivel se presenta como una operacién matematica sin fin se revela
como fundado en relaciones logicas entre los elementos que conforman la compleja
estructura conceptual de la cantidad. En otras palabras, estas relaciones entre lo continuo,
lo discontinuo, el limite y el mas alla del limite explican por qué la representacion de lo
incondicionado de acuerdo con la cantidad debe absorber toda otra cantidad y caer en un
proceso de continuo incremento.

Lo que aqui se describe no es, entonces, una operacién matematica en la que la razén se
embarca caprichosamente. Lo que aparece como una serie de nUmeros que crecen cada vez
mas se sostiene en una pregunta ontoldgica: si la realidad se conforma de elementos
autébnomos o de un continuo. La dinamica del concepto de cantidad muestra que la
postulacion de cualquiera de los lados exige la referencia al lado contrario y asi se cae en
una dindmica de mutuas referencias. Cuando esto se lleva a cabo en un nivel méas cercano a
la representacion, no se atiende al ir y venir de lo continuo a lo discontinuo y vice versa,
sino se representa como un proceso en el que una unidad cuantitativa determinada se
acrecienta para extenderse mas alla de si hasta llegar a una nueva unidad y asi
sucesivamente.

Este proceso en el gue una cantidad se acrecienta para abarcar la totalidad equivale a la
primera antinomia. Lo que Kant presenté como un problema de la cantidad del mundo en
el tiempo y espacio, Hegel lo describe, primero, como una serie puramente matematica vy,
luego, en su verdadero fundamento légico. Asi, yendo desde el fundamento conceptual a lo
representacional podriamos decir: la primera antinomia se sostiene en un enfrentamiento
entre dos lados del concepto de cantidad, entre la continuidad y la discontinuidad, entre
ambas ontologias y se sostiene en la necesaria referencia reciproca de estos lados del
concepto. La serie que asciende de una cantidad al maximo cuantitativo expresa la

dindmica propia del progreso infinito en que se oscila entre un lado y otro de la cantidad.
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La primera antinomia kantiana expresa la misma serie matematica que asciende desde una
cantidad dada hasta la totalidad de la cantidad, s6lo que ahora referida a la cantidad de los
momentos transcurridos del mundo en el tiempo y espacio.

Hegel habla de un progreso infinito tendiente a lo infinitamente pequefio!’. Esto deberia
ser la reformulacion hegeliana de la segunda Antinomia. Sin embargo, Hegel no da
precisiones sobre esta segunda dinamica del progreso infinito, aunque si encontramos una
referencia a la produccion del multiple al interior de la unidad de la cantidad en la seccion
dedicada a la “cantidad pura’i®. En este contexto, Hegel todavia no puede explicar la
antinomia kantiana acudiendo a la nocién de limite, pues aqui todavia no nos ocupamos
del cuanto, sino sélo de la cantidad pura. Sin embargo, encontramos una relacion entre la
cantidad puray la segunda antinomia. Hegel sefiala que la cantidad contiene los momentos
de lo continuo y lo discontinuo. Este enfrentamiento se presenta también como el
enfrentamiento entre dos concepciones de la cantidad: una, propia del atomismo, otra, de
la matemética. El atomismo defiende una ontologia de lo discreto y explica la continuidad
como composicion, esto es, como una relacion exterior de unos®®. La matematica, en
cambio, no deja valer dichos unos como discontinuos?° y en lugar de explicar la cantidad
como adicién de unidades exteriores, la concibe como un continuo.

Ahora bien, en el tratamiento de la cantidad pura se considera la produccion de cierta
multiplicidad. La cantidad pura produce una multiplicidad sin recurrir a la nocién de
limite, sino basandose en la repulsién. Lo uno se opone a todo lo ajeno a si, se presenta
como indiferente ante todo otro. Pero la referencia a esto otro es inevitable y se presenta
como repulsion. La repulsién del uno frente a los otros unos es la produccion de una
multiplicidad a partir de una unidad. Pero estos otros unos suponen inevitablemente una
continuidad con el uno antes considerado. La produccion de esta multiplicidad parte del
uno y depende de la continuidad y discontinuidad de este uno respecto de los restantes,

17 CL, pp. 293-294.

18 CL, p. 242 “La cantidad es la unidad de estos dos momentos, de la continuidad y la discontinuidad [...].
Ella los contiene ante todo como el ser-para-si puesto tal como es en verdad. Este era, segin su
determinacion, el referirse a si mismo que se elimina, es decir el perpetuo salir-de-si. Pero lo rechazado es él
mismo; la repulsiéon, pues, es el fluir fuera de si mismo engendrandose. Debido a la mismidad de lo
rechazado, este discernir es una continuidad ininterrumpida; y debido al salir-fuera-de-si, esta continuidad,
sin hallarse interrumpida, es al mismo tiempo multiplicidad, que permanece igualmente de modo inmediato
en su igualdad consigo misma”.

19 CL, p. 241.

20CL, p. 241
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continuidad y discontinuidad dadas en el hecho de que el multiple también son unos pero
no son el mismo individuo.

Hasta aqui, Hegel parece haber descripto so6lo la produccién de un multiple exterior a
partir de una unidad. Pero, en el fondo, la produccion del multiple a partir de una unidad
es equivalente a la division de un todo dado o a la generacién de un multiple en su interior.
Pues, si lo uno genera la necesaria representacion de otros unos diferentes en los que, sin
embargo, dicho uno se continda, vale preguntar si la totalidad de la cosa constituida se
divide en unos autbnomos o en un continuo.

Esta dindmica de produccion del maltiple a partir de la unidad puede formularse en
términos de progreso infinito, cuanto y limite. Partiendo de una cantidad dada vy
dirigiéndose progresivamente al minimo posible puede construirse una serie. Toda
cantidad posee un multiple de unidades, con lo cual el limite del cuanto puede acotarse,
esto es, excluir el multiple a fin de abarcar s6lo una de estas unidades. Ahora bien, en tanto
esta Unica unidad es abarcada dentro del limite que define a esta cantidad, debe
encontrarse nuevamente una cierta multiplicidad interna. Esta multiplicidad es producto
de la propia exigencia conceptual de la nocion de cantidad. Lo que resultaba unitario se
revela multiple, exigiendo que el limite que debe abarcar sélo la unidad pura y absoluta se
acote mas aun, dejando al nuevo mdultiple por fuera del limite y abarcando ahora una
nueva unidad mas pequefia. La cantidad puede disminuir indefinidamente.

Este proceso infinito inagotable se sostiene, en verdad, nuevamente en los lados del
concepto. Es un nuevo caso de oscilacion y mutua referencia entre los lados de la
continuidad y la discontinuidad de la cantidad. Lo que se presenta como una operacion
matematica de resta dirigida a la cantidad minima, o como la divisién de un cuerpo es el
modo en que se manifiesta una relacion légica o conceptual entre lados del concepto de
cantidad. Afirmar la discontinuidad de la cantidad y representarse su disgregacion en unos
aislados o dividir un cuerpo en atomos es equivalente a postular una ontologia de lo
discontinuo. Pero lo discontinuo, nuevamente, remite a lo continuo. La postulacién de una
cantidad discontinua, incluso una unidad aislada, supone la representacion de una
multiplicidad continua en su interior. El limite de la cantidad que deberia abarcar una
Gnica unidad refiere necesariamente a una multiplicidad sin la cual la cantidad no existe.
Lo que de otra forma se expresa diciendo que el limite (lo discontinuo) remite a su mas

all4a (lo continuo) y vice versa.
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IV. Conclusiones

Las operaciones matematicas de adicidn o sustraccion dirigidas a alcanzar un maximo o
un minimo de la cantidad no son actividades caprichosas, sino que equivalen a un intento
por responder la pregunta por lo incondicionado, buscandose en un caso la totalidad de
elementos y en el otro el elemento constitutivo minimo, lo simple. En ambos casos, lo
incondicionado es representado en relacion con elementos finitos o condicionados. La
construccion de una serie en la que se agregan elementos para alcanzar lo incondicionado
equivaldria a la primera idea cosmoldgica que da fundamento a la primera antinomia. La
construccion de una operacion matematica que construye una serie en la que se busca la
cantidad minima equivale a la representacion contenida en la segunda idea cosmoldgica,
en la que se pregunta por la division absoluta de lo dado y concuerda, por tanto, con la
segunda antinomia. Estas podrian ser una primera formulacién hegeliana de las dos
antinomias matematicas kantianas.

Esta formulacion hegeliana de la antinomia no adolece de los presuntos defectos que
Hegel le imputaba a la antinomia kantiana. Se basa en meros conceptos puros sin
introducir consideracién alguna sobre el mundo, espacio, tiempo, materia ni ningin otro
elemento intuitivo. Abre, por tanto, la posibilidad de exponer su verdadero fundamento
conceptual.

El profundo fundamento de la antinomia hegeliana no consta en oponer el fin de una
serie a su continuacion infinita. Dicho en otras palabras, el intento de Hegel no es reducir
una antinomia que se producia al enlazar elementos intuitivos a una antinomia que se
construye a través de un enlace meramente categorial: no es reemplazar la pregunta (1)
cuantos momentos temporales del mundo deben acumularse para tener la totalidad de los
momentos del mundo, por la pregunta (2) cuantas veces debe llevarse a cabo una sintesis
categorial que enlaza unidades para tener la totalidad de la cantidad. La jugada es un poco
mas arriesgada y por eso puede decirse que hay un nivel mas profundo de fundamentacion.
La antinomia es el enfrentamiento y la referencia reciproca entre dos lados inseparables de
un mismo concepto. Y, por tanto, la antinomia supone el enfrentamiento entre dos tareas
constitutivas de una cierta ontologia, enfrentamiento o contradiccién que se traduce no en
una contradiccion ldgica entre enunciados, sino que consiste en impulsar actividades de

constitucion de una cierta ontologia en la que cada una deshace lo conformado por la otra.
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Las mediaciones del arte: una lectura hegeliana

de la Medea de Euripides

Alejandro Murua

El presente trabajo intenta plasmar una interpretacion de la obra de Euripides desde
el andamiaje conceptual hegeliano presente en la Fenomenologia del Espiritu (PhG) y
las Lecciones de Estética (Aisth). La hipotesis que pretende sostenerse es que dicha
obra no responde a lo conceptualizado por Hegel como tragedia sino en un punto
transitivo de esta figura con la cdmica. Para ello, en un primer momento se realizara
una breve exposicion de los elementos principales de las mencionadas figuras de la
obra de arte espiritual y, en un segundo momento, se interpretara la Medea de
Euripides como expresién ejemplar de un caracter hibrido entre ambas.

i) Las figuras artisticas de la tragedia y la comedia han sido presentadas por Hegel
tanto en la Fenomenologia del espiritu como en las Lecciones de estética, refiriendo
respectivamente como exponentes de cada una a la Antigona de Séfocles y las Nubes de
Aristofanes. En la PhG el Filésofo establece que estas figuras son manifestaciones
objetivas del espiritu, quien en el decurso de su experiencia se pone a si mismo como
ser-otro destinado para su esencial reconocimiento. En tal sentido, cada una de estas
figuras manifiestan sensiblemente el contenido de un determinado momento de la vida
del espiritu, especificamente la unidad sustancial inmediata de la eticidad griega y la
eliminacion del contenido inmanente a esa forma que deviene —a causa de ello- en

arbitraria subjetividad.

a) Latragedia

La tragedia presenta el conflicto que aniquila a la eticidad. Esta es el primer
momento de la vida del espiritu, quien en su ser activo se escinde por mediacion de su
accién en esencia y realidad singularizada manteniendo, sin embargo, su unidad

efectiva en la compenetracion de sus mencionados momentos.! Asi desdoblada, la

1 “La sustancia, como esencia universal y como fin, se enfrenta consigo misma como la realidad
singularizada; el medio infinito es la autoconciencia, que, siendo en si unidad de si y de la sustancia,
deviene ahora esta unidad para si, alna a esencia universal y su realidad singularizada, eleva ésta a
aquélla y actia éticamente- y hace descender aquélla a ésta y lleva a cabo el fin, que solo es sustancia
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eticidad se presenta frente a la autoconciencia como diferenciada al interior de si
misma en ley humana y ley divina. Aquélla, la autoconciencia, no so6lo se halla
enfrentada a la sustancia ética sino también confrontada a una de sus leyes, mientras
reconoce en la otra la justicia de su praxis. Pero, en tanto que la justicia que busca
realizar es unilateral, la actualizacién de la potencia ética en su obrar resulta en la
destruccién de la eticidad, pues desconoce en su negacién su propio contenido esencial.

Ambas leyes —humana y divina- se presentan personificas respectivamente en el
Estado (polis) y la familia. El Estado es la inmediata realidad singular de la eticidad en
el obrar consciente de la ley publica (némos). La familia -es decir, la eticidad natural-,
por otro lado, representa el devenir de una potencia ética no consciente de las razones
de si misma. Estas se mantienen ensombrecidas como leyes no escritas que fundan y
sostienen el culto a los muertos por los lazos de sangre; leyes que le son
incomprendidas pero cuya obediencia resulta indeclinable.

En su real individualidad autoconsciente, ambas leyes configuradoras del contenido
de la eticidad, se manifiestan patéticamente como hermano y hermana. El hermano se
dispone a salir a la vida publica y expresar, como ciudadano, la libre conciencia del
Estado cuya voluntad determina gobierno; la hermana, mientras tanto, permanece en
las sombras de la casa como cultora del mundo subterraneo.2 Ambos expresan asi la
copertenencia sustancial y el mutuo reconocimiento originario. La hermana, en cuanto
es cultora de la sangre, debe violar el mandato del Estado si éste se pone en contra de
su hermano, pues de no hacerlo, en ella queda eliminada la potencia ética que debe
personificar.3 Pero el Estado, a su vez, no puede permitir una accion contraria a ley
escrita. De esta forma se origina la lucha entre ambas formas opuestas de derecho por
no reconocer en la otra potencia valor de verdad, sino el mero ejercicio indebido de la

fuerza politica o la intolerable desobediencia al mandato del poder publico.4

pensada; hace surgir su obra y, con ello, como realidad, la unidad de su si mismo y de la sustancia”,
HEGEL, PhG, pp. 261-262.

2 “E] hermano pasa de la ley divina, en cuya esfera vivia, a la ley humana. Pero la hermana se convierte,
o la esposa sigue siéndolo, en la directora de la casa y la guardadora de la ley divina”, ibid., p. 270.

% Sin dudas Hegel esta aqui pensando en Antigona de Séfocles. El personaje de Antigona decide violar el
decreto de Creonte, soberano de Tebas, y darle sagrada sepultura a su hermano Polinices, arguyendo
que ella debia responder a su propia sangre antes que a la imposicién de la ley humana, por mas que
ello le pudiera ocasionar la muerte.

4 “La conciencia ética es como autoconciencia en esta oposicion, y, como tal, tiende al mismo tiempo a
someter por la fuerza esta realidad contrapuesta a la ley a que ella pertenece o a engafiarla. Como sélo
ve el derecho en uno de los lados y el desafuero en el otro, de las dos conciencias aquella que pertenece
a la ley divina sélo contempla en el otro lado un acto de fuerza humano y contingente; y, por su parte,
la que corresponde a la ley humana ve en el otro la tozudez y la desobediencia del ser para si interior;
pues las 6rdenes emanadas del gobierno son el sentido publico universal expuesto a la luz del dia,
mientras que la voluntad de la otra ley es el sentido subterraneo, recatado en lo interior, que en su ser
alli se manifiesta como voluntad de la singularidad y que, en contradiccion con la primera es el delito”,
ibid., p. 274.
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La tragedia, como obra de arte de contenido espiritual, presenta esa disputa de
manera terminante, en cuanto su lenguaje exterioriza a través de la accion de sus
caracteres la intima esencia del mundo ético griego en plena manifestacion de su
concepto. Dos elementos deben ser tenidos en cuenta para la comprension de ello: 1) la
presencia de dos caracteres heroicos opuestos, cada uno personificante como
autoconciencia de una potencia ética del conflicto entre las leyes humana y divina; 2) el
coro como representacion de la unidad espiritual que se halla como espectador interno
de ese conflicto. En cuanto es tal unidad, se ve afectado por el movimiento de las
potencias —porque le son propias- sin poder determinar su adhesion a s6lo una de ellas;
pero ademas, en tanto espectador interno de la accién, se identifica reflexivamente con
el espectador externo (el publico), el cual padece, por estar puesto en la obra, el mismo
conflicto.

Retomando a los caracteres es de resaltarse la direccion unilateral de la potencia
ética que personifican. Dicho resumidamente, ambos obran con arreglo a la justicia
pero no ven justicia en el obrar del otro. Esa es la nota esencial de la tragedia griega. En
palabras del propio Hegel, “no es una mala voluntad, un crimen, la indignidad o la
mera ceguera y otras cosas por el estilo lo que produce la ocasidn para las colisiones

[entre las potencias], sino [...] la legitimidad ética de un acto determinado”,> pero

una tal determinacion legitimada por el contenido de su fin, puesto que se lleva a
ejecucion en particularidad unilateral, viola, bajo determinadas coyunturas, las
cuales en si ya comportan la posibilidad real de conflictos, otro &mbito del querer
humano que el carcter contrapuesto establece y reactivamente consuma como su
pathos efectivamente real, de modo que con ello se pone por completo en

movimiento la colision de potencias e individuos igualmente legitimados.6

Toda accion de las potencias se determina como culpabilidad, pues en su
realizacion unilateralizante hieren inconscientemente a la totalidad que las constituye.
Por lo tanto, la autoconciencia, al llevar a término su voluntad, destruye su propio
contenido en la eliminacion de su contrincante: se revela como sacrificio. El climax
tragico manifiesta estéticamente el derramamiento de la sangre que retorna para

aniquilar a la potencia en apariencia victoriosa.” Los caracteres heroicos han asi

5 Aisth., p. 867.

¢ Ibid., p. 868

7 «.. la verdad de las potencias del contenido y de la conciencia, enfrentandose entre si, es el resultado:
ambas tienen el mismo derecho y, por tanto, en su contraposicion, la misma falta de derecho. El
movimiento del obrar muestra su unidad en la mutua destruccion de ambas potencias y de los
caracteres autoconscientes”, PhG, p. 429.
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desaparecido de la escena. Pero el coro, compuesto por hombres comunes, no se ha
marchado aldn. ElI mundo ético, ahora éticamente impotente, esta puesto como
totalidad hueca dispuesta a su determinacion por contenidos exteriores y contingentes.

La comedia es la forma artistica que presenta este nuevo mundo.

b) Lacomedia

La comedia presenta el surgir de la subjetividad arbitraria en la ruinas del espiritu
ético. Destruido el contenido de éste quien guiaba la accion de los caracteres heroicos,
el propiamente cdmico se eleva por encima de las leyes humana y divina —ahora
eliminadas- y funda su determinacién en si mismo. Lo que era universal para la
autoconciencia (la potencia ética que personificaba) se ha disuelto y separado de la
realidad.® Los dioses se hacen presentes s6lo como nubes evanescentes en la escena:
sus figuras dependen de quien las contemple. La accion de la autoconciencia no es
conducida, por ende, para la realizacion ética de la comunidad sino que el fin que la
guia es uno para si misma. Pero si esto es asi, nho hay siquiera posibilidad de sacrificio
real, pues no hay nada que sacrificar y si todo por conservar. Por lo tanto, el verdadero
caracter comico es incapaz de asumir seriamente su accién. Lo propio de ella es la
ironia fracasar en la realizacion de los fines que se pone sin por ello quedar la
subjetividad perturbada en su buen humor: ella se convierte, de esta manera, en
“soberana de lo que aparece en la realidad efectiva”,® pues toda adversidad a la que se
enfrente le es, al final, indiferente. La subjetividad no expresa ningun rasgo de
heroismo; tanto actor como espectador pueden asi reflejarse plenamente en el hombre
comun presentado.©

Ahora bien, ¢a qué se enfrenta esta subjetividad? En tanto es autoconciencia,
permanece enfrentada a la sustancia desprovista de contenido verdadero. Y esto es
relevante a la comprension de esta figura artistica: si la subjetividad es verdadera,
entonces la sustancia es, en su apariencia, falsa. ¢Pero falsa en qué sentido? En el
relativo a su decadencia ética. La comedia expresa en su contenido una dura critica a la

nueva moral como velado recuerdo de lo auténticamente ético, la sepultada

8 Recordemos que “el tema de la tragedia originaria propiamente dicho es lo divino; pero no lo divino tal
como esto constituye el contenido de la consciencia religiosa como tal, sino tal como interviene en el
mundo, en la accién individual, no obstante sin merma de esta realidad efectiva de su caracter
sustancial y sin verse transformado en lo contrario”, Aisth., p 856.

° Ibid., p. 861.

10 « el si mismo propiamente dicho del actor coincide con su persona, y lo mismo ocurre con el
espectador, que se siente perfectamente como en su casa en lo que se presenta ante él y se ve actuar a
si mismo en la accion”, PhG., p. 433.
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autodeterminacion del contenido de la unidad sustancial frente a la multiplicidad de
leyes exteriores que la determinan contingentemente.’! Y lo que muestra, al fin y al
cabo, es que pese a la adversidad que supone para el hombre la decadencia ética de su

mundo, él esta mas alla de ella, sometiéndola a la cruda burla.

i) Medea: obra transitiva entre las figuras

Euripides es presentado dentro de la tradicion literaria occidental como uno de los
tres grandes tragicos griegos. Sin embargo, su obra ha sido tomada como cosa distinta
para la reflexién filoséfica. Basta recordar las palabras de Schelling al final de su
Filosofia del arte sobre el autor de Las Bacantes: “El ambiente ético [en Euripides] ha
desaparecido y otros motivos ocupan su lugar. [...] nunca se preocupa demasiado por
concluir la accién en el espiritu sino que mas bien la termina so6lo en el exterior”.12
Ausencia de un mundo ético y exterioridad en el fin de la accion, ambas
determinaciones se presentan como extrafias a la esencia tragica y méas familiares a lo
maés arriba descripto como cédmico. Hegel, asimismo, en su Lecciones de estética, habia
excluido a Euripides de su andlisis de la tragedia, enfocandose en Esquilo y —con mayor
fuerza- en Soéfocles.t® Para comprender esta discriminacion es menester introducirse en
el movimiento de su obra.

En este mismo descubrimos la Medea, tradicionalmente tenida como “la primera
tragedia psicoldgica”. El calificativo ya resulta llamativo, pues implica que el
movimiento que se da en la obra no insiste en un conflicto ético sino en la reflexividad
animica del personaje principal. Medea se presenta durante el desarrollo de la obra no
como personificacion de una potencia ética sino como un sujeto que se pone a si mismo
maés alla del conflicto en que se halla. EI motivo para sostener esto se apoya en el acto
gue perpetra en la realizacidon de su venganza a Jasén: el crimen de sangre contra sus
hijos. Medea reconoce la gravedad de la accién que va a cometer y aun asi quiere

realizarla:

11 El comico Aristéfanes “no bromea con lo verdaderamente ético de la vida del pueblo ateniense, con la
auténtica filosofia, la verdadera creencia en los dioses, el arte sélido; sino que lo que presenta en su
necedad que por si misma se disuelve son las aberraciones de la democracia, de la que han
desaparecido las antiguas creencias y las antiguas costumbres, son la sofisteria, la lacrimosidad y el
plafiiderismo de la tragedia, la verbosidad flatulenta, la mania de disputar, etc.; este nudo reverso de
una verdadera realidad efectiva del Estado, de la religion y del arte”, Aisth., pp. 860-861.

12 SCHELLING, F., Filosofia del arte -2° edicién-, trad. Lépez-Dominguez, V., Madrid: Tecnos, 2006, p.
459. La bastardilla es mia.

13 Aisth., p. 865.

XVII Congreso Nacional de Filosofia
AFRA / UNIV. NACIONAL DEL LITORAL - Santa Fe, 4 - 8 de agosto 2015 / 63



Las mediaciones del arte: una lectura hegeliana de la Medea de Euripides - ALEJANDRO MURUA

iA los hijos [de Jason y mios], pues, mataré! jA los mios! No hay nadie que me lo
impida. Y una vez que haya abatido la casa de Jasén, saldré del pais, porque quiero
huir del crimen de mis hijos queridisimos: me habré atrevido a la obra méas impia.

[]

Es que s6lo de esta manera mi esposo podria ser herido méas.4

Medea se sabe a si misma como mujer injuriada por su marido y sabe también
como herirlo: cometiendo un crimen de sangre que la volverd a ella también miserable.
La conciencia de Medea de las consecuencias morales de su vil actuar es lo que la
diferencia de los caracteres tragicos anteriores. Estos eran culpables porque si bien
obraban bien, lo hacian unilateralmente y desconocian con ello la legitimidad ética de
su contrario. Por lo tanto, en la medida que realizaran su fin ético herian, sin saberlo, a
la totalidad de la sustancia. Medea, por el contrario, no tiene tapujos en expresar que
desea el mal y no el bien, que actila meramente por orgullo y que su Unico fin es evitar
la risa burlona de sus enemigos. Asi también Jason, la personificacion del sofista con
quien ella rivaliza, actla para ascender socialmente y no para preservar la ley del
Estado. El desencadenamiento del conflicto entre ambos no era en principio necesario
pero una vez asumido debia ir hasta sus Ultimas consecuencias por los intereses que los
movian.

Sobre el final la subjetividad de Medea se manifiesta plenamente. Una vez
consumada su venganza, Jason la visita para buscar a sus hijos y evitar que el Estado
los condene con la madre. Medea aparece montada en un carruaje alado mostrando los
cadaveres de sus hijos y afirmando que, a través de aquel crimen, Jasén se volvia mas
miserable y no podria volver reirse de ella. Este le sefiala que por sus actos, ella también
sufria y era miserable. Y Medea le responde: “Sabelo, ciertamente; pero el dolor me
libera de que tu te rias”.’s

La subjetividad de Medea se afianza sobre si misma. Ella no resulta aniquilada por
el dolor. Al contrario, se reafirma en su propia miseria y, al hacerlo, estd mas alla de
ella. Ahora bien, cabe preguntarse, ;qué representa aqui la risa? La risa que busca
evitar, la risa de sus enemigos, es la reduccién de su subjetividad a la nada. La mayor
miseria que podria experimentar es la falta de respeto hacia ella. Todo su obrar
persigue la salvaguarda de si misma frente a lo que considera una amenaza. La
amenaza que esconde la risa es la banalizacion de su subjetividad; en tanto que obra,
Medea se afirma sobre ella; si no obrase, su subjetividad no podria manifestarse y se
degradaria, no estaria. Por ello, y a diferencia de la comedia — en la cual nada puede

14 EURIPIDES, Tragedias I, Trad. Napoli, Buenos Aires: Colihue, 2007.
15 |pid., p. 155.
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perturbar la subjetividad del caracter vulgar-, en Medea hay un peligro verdadero, una
potencial pérdida de sentido. Sin embargo, aquello que puede perderse esta lejos de

constituir la vida ética sino mas bien el &nimo singular del sujeto.

iii) Conclusiones

En el Nacimiento de la tragedia y el espiritu de la musica, Friedrich Nietzsche
acusa a Euripides de haber sido el socratizador de la tragedia. Aquel juicio puede ser
comprensible si nos atenemos al momento de transicion en la vida del espiritu entre la
expresion maxima y la decadencia de la eticidad griega. Ambos momentos estan
objetivamente presentados en el arte tragico y en el arte comico. Mientras que en el
primero asistimos al conflicto entre potencias éticas amparadas en la legitimidad de las
leyes que expresan y buscan realizar, en el segundo observamos la expresion de una
subjetividad singular que en su voluntad arbitraria se pone por encima de una
comunidad corrupta. Lo que la comedia pone con ello de manifiesto es el cambio de
plano de la reflexién hacia la interioridad del alma; similar movimiento al de la
mayéutica socratica en el contexto de la hegemonia de la sofistica.

Ciertos elementos de ambos modos de manifestacién del espiritu estan presentes
en la Medea de Euripides: por un lado, la primacia del subjetivismo y la ausencia de un
contenido ético en la accion remiten a una expresion cOmica; por otro lado, la
necesidad de reparacion, el reconocimiento de lo que es bueno y de lo que es malo —
pese a que el decurso de la accidn no se corresponda con lo que es bueno- y la existencia
de una amenaza real afirman determinaciones tragicas. Sin embargo, lo esencial de la
tragedia estd ausente, a saber, que por el hecho de obrar bien somos culpables. La
Medea viene asi a ponerse como una tragedia que huye del mundo ético y se instala en

el &mbito de la reflexidn subjetiva, tejiendo puentes entre Antigona y las Nubes.
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Resumen

Friedrich Schiller explica en sus Cartas sobre la educacion estética del hombre (1795)
cOmo una auténtica revolucién en la esfera de lo politico s6lo podra darse a partir de una
previa transformacion estética del individuo. Esta Ultima, sin embargo, solo sera posible a
través del instrumento que el autor denomina cultura estética. Este trabajo intentara por
ello ver qué implicancias en lo politico podria tener dicho concepto, partiendo tanto de su
funcion educadora como de su capacidad de mediar el plano individual y el &mbito de lo
publico.

Palabras clave: cultura / belleza / Schiller
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Introduccion

Muchos de los debates actuales acerca de la teoria y la praxis politica giran
indudablemente en torno a la cuestién del arte y sus implicancias para la vida en
comunidad. Esto no es nuevo; hace ya varias décadas que el pensamiento contemporaneo
intenta desentrafar los secretos del ser social a la luz de la estética y la filosofia de lo bello.

Encontramos quizas en el siglo XVIII el antecedente mas importante. Friedrich
Schiller explica en sus Cartas sobre la educacién estética del hombre (1795) coémo una
auténtica revolucion en la esfera de lo politico s6lo puede darse a partir de una previa
transformacion estética del individuo. Esta Ultima seria puesta en marcha gracias al
instrumento que el autor denomina cultura estética. El objeto de nuestro trabajo sera ver
gué implicancias tiene tal concepto, entendido a partir de su funcién como nexo entre lo
individual y lo publico, en la filosofia del mencionado autor.

El valor social de la belleza

Ya desde el comienzo de las Cartas expone Schiller la necesidad de anteponer el
problema de la belleza al de la politica. A pesar de encontrarse inmerso en una sociedad
cuyo problema por antonomasia es el del Estado y la vida publica, el filosofo prefiere tomar
otro camino en sus investigaciones. Su planteamiento es claro: las dificultades que se
presentan en una época sumamente politica no se resuelven con mas politica, sino
tomando la via de lo estético. Schiller lo expresara afirmando que “a la libertad se llega por
la belleza.™

El pensador aleman se dispone a realizar un diagndstico de las fuerzas politicas tal
como se estructuran en su época. Esto le permitird méas adelante mostrar la necesidad de la
cultura estética para la transformacién social. Asi es como observa la existencia de dos
tipos humanos actuales: por un lado los hombres efectivos, que conforman Estados
naturales; por otro, los hombres probleméticos, cuyo producto es precisamente un Estado
ideal. La meta hacia la que el estadista se orienta en cada una de estas formas estatales es
la libertad individual y social de sus ciudadanos. Sin embargo, sélo los Estados ideales

parecen ejemplificarla de la manera méas acabada. Pero estos Ultimos no acontecen

1 Schiller, Johann Christoph Friedrich, “Cartas sobre la educacion estética del hombre”, en Escritos sobre
estética, Madrid, Tecnos, 1991, p. 101.
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justamente en la realidad efectiva, pues esta Unicamente cuenta con Estados naturales, que
responden en mayor o menor medida al ideal politico al que aspiran.

El desafio es por ello formar el Estado en la idea sin por ello poner en peligro la
existencia efectiva del hombre. Schiller utiliza la metéfora reloj-Estado para mostrar el
mayor problema de la politica: componer dicho reloj “sin interrumpir su movimiento de
rotacion”.2 El dramaturgo admite la posibilidad historica de concretar un régimen de la
libertad (=arreglar el reloj); su coste, sin embargo, seria demasiado alto: menoscabar la
libertad de los individuos (=detener las partes que componen el reloj). Por ello el pensador
aleman decide invertir la férmula, al probar que solo a través de una transformacion
individual puede la sociedad comenzar a formar un nuevo Estado de la libertad.

Schiller percibe la imposibilidad de cualquier tipo de progreso politico al interior del
propio Estado. Contrariamente, el poeta dird que el Estado debe arreglarse desde fuera,
maés precisamente desde la esfera del arte, a través del instrumento de la cultura estética
(asthetische Kultur).

Este tipo de formacion a través de lo bello se diferencia de la cultura estética tal como
es entendida por los pensadores contemporaneos a Schiller. El concepto en cuestién,
referiria a los periodos de gran florecimiento y desarrollo de las artes en un pueblo. Para
muchos pensadores, de entre los que se destaca Rousseau, su despliegue tendria que ver
con el germen de la decadencia de una humanidad excesivamente refinada y se presentaria
en las épocas de mayor debilidad y depravacion morales.3

Schiller observa que la libertad politica y el refinamiento del gusto nunca parecen ir de
la mano en la historia. Su propio concepto de cultura estética tiene por ello mas que ver
con la obtencién de un temple de animo liberador que con el mero fomento de las bellas
artes. Se muestra asi el caracter profundamente antropolégico de dicha herramienta, cuyo
fin es transformar primero al individuo partiendo de su naturaleza constituyente.

El poeta sostiene que la belleza es la primera materia en la que el futuro ciudadano
tendra que formarse. Esta idea se ve reforzada por la acufiacion de la imagen del paso
previo, elemento esencial para el mejoramiento de la dificil situacion politica. Se trata, en

definitiva, de fomentar las infinitas fuerzas estéticas, “a fin de que el hombre pueda

2 Cfr. Schiller, Johann Christoph Friedrich, “Cartas...”, p 104.
8 Cfr. Rousseau, Jean Jacques, (2001) [1750] Discurso sobre el origen y los fundamentos de la desigualdad
entre los hombres y otros escritos, Madrid, Tecnos.
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empezar nuevamente mediante la belleza’4, su “segunda creadora”. Solo entonces se
fundara una humanidad capaz de hacer de sus ciudadanos hombres libres y dispuestos a

modificar el propio Estado.

La cultura estética entre dos impulsos

Ahora bien, ¢por qué Schiller considera la formacion en lo bello como el factor decisivo
para la transformacién del hombre? Sin entrar en el largo y complejo desarrollo
antropoldgico de las Cartas, diremos que la prerrogativa del arte tiene que ver con el lugar
que ocupa entre dos facultades humanas de caracter radicalmente opuesto. Se trata de la
sensibilidad y la razon.

Schiller observa que la naturaleza humana es dual. De un lado esta conformada por un
“impulso sensible” (Stofftrieb), que empuja al hombre hacia el mundo del tiempo y el
espacio, produciendo en él sensaciones. Inmerso en la realidad efectiva, el individuo
obtiene a través de esta determinacion la “materia” de los fendmenos que percibe. Del otro
lado, existe un “impulso formal” (Formtrieb), que aspira a sintetizar todas las percepciones
sensibles en una serie de experiencias que son existencias determinadas de un yo. Esta
exigencia, en tanto “se distancia de las sensaciones y propicia la reflexion sobre la
sensibilidad”®, responde en su totalidad a la facultad racional.

Los impulsos formal y sensible constrifien al hombre. El primero lo lleva a apetecer
sensaciones de manera incesante; el segundo, a unificar lo anteriormente percibido,
formando ideas. En ambos casos hay coaccion, pues cada impulso ignora su contrario y
hace del hombre un ente completamente escindido. Cuando él siente, no hay méas que
percepciones sensibles, diversos estados de un sujeto eternamente pasivo; cuando razona,
no hay mas que leyes formadas por un yo que no recibe nuevas determinaciones,
permaneciendo siempre el mismo.

Existe, sin embargo, un tercer impulso capaz de completar la naturaleza rota del

hombre. Nos referimos al denominado “impulso de juego” (Spieltrieb), que responde a la

4 Romberg, Regine, Die Praxis verbindlicher Freiheit: Schillers &stetischer Staat”, en Romberg, Regine
(coord.), Friedrich Schiller zum 250. Geburtstag, Wirzburg, Kdnigshausen & Neumann, p. 52 (traduccién
personal).

5 Zottl, Agnes, Spielerische Asthetik zwischen Denken und Empfinden. Eine Untersuchung ilber die Funktion
des ,schonen Spiels in Friedrich Schillers Briefen Uber die asthetische Erziehung des Menschen, Viena,
Universitat Wien, 2011, p. 43 (traduccion personal).

XVII Congreso Nacional de Filosofia
AFRA / UNIV. NACIONAL DEL LITORAL - Santa Fe, 4 - 8 de agosto 2015 / 69



Friedrich Schiller: la cultura estética como medio para la transformacién politica - SANTIAGO J. NAPOLI

contemplacién y elaboracion de objetos cuya pretension no es ni la realidad ni tampoco la
verdad. Dichos objetos, por el contrario, reclaman Unicamente su caracter de bellos,
situandose en el reino de lo estético, donde las ideas y las sensaciones no tienen ya ningun
poder coactivo.

Si la experiencia sensible permite al hombre desarrollarse en el tiempo como “vida” y
la facultad del pensar le proporciona la capacidad para obtener una “figura” expresada en
conceptos universales, la experiencia estética lograra mediante el impulso de juego una
“figura viva”. Ella revelara “lo que en su mas amplio sentido se llama belleza”8, entendida
como una exigencia del impulso de juego, que en todo momento busca “la unidad de la
realidad con la forma, de la contingencia con la necesidad, de la pasividad con la libertad.””

La belleza que opera en el impulso de juego constituye el principal elemento
transformador del hombre, en tanto “junta y enlaza los estados opuestos, sentir y pensar”s.
La cultura estética serd por ello la encargada de formar al individuo en esta esencial
asignatura para que éste deje de encontrarse escindido y comience a armonizar consigo
mismo. Solo asi tendran origen ciudadanos capaces de conducir una sociedad bella, alejada

por igual de las rigidas leyes de la razén y del cruel salvajismo de la naturaleza sensible.

El artista politico

Ahora bien, la cultura estética reclama una figura educadora, pues no puede acontecer
en la sociedad ex nihilo. Surge entonces la figura del “artista politico” (politischer Kiinstler)
quien, libre de todas las limitaciones de la razén y la sensibilidad, busca el instrumento que
el Estado es todavia incapaz de brindar. Schiller ve en el artista politico la posibilidad de
“abrir manantiales de cultura que se mantengan frescos y puros en medio de la mayor
podredumbre politica”. El logra, a través de la cultura estética, un nuevo tipo de
humanidad que se manifiesta en una sociedad gobernada por el gusto. Ella, a su vez, daria
lugar a un nuevo cuerpo politico: el “Estado estético” (asthetischer Staat), donde la
sociabilidad y la libertad individual no se contraponen sino que armonizan

completamente.

5 Schiller, Johann Christoph Friedrich, “Cartas ...” p. 151.
7 Schiller, Johann Christoph Friedrich, “Cartas ...” p. 152.
8 Schiller, Johann Christoph Friedrich, “Cartas...”, p. 163.
® Schiller, Johann Christoph Friedrich, “Cartas...”, p. 125.
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El artista politico, capaz de refundar una humanidad a partir de lo bello, tendra la
tarea de dar al hombre la oportunidad de experimentar un auténtico estado de animo
estético (asthetischer Zustand). Schiller considera esta una labor primordial, en tanto el
temple alcanzado mediante lo bello hace enteramente libre al individuo. En el juego del
arte no hay constricciones sensibles ni racionales. Sucede mas bien al contrario: el
individuo se encuentra en un estado de totalidad, inmerso en un tipo de caracter que
posibilita el desarrollo de sus fuerzas completas y no Unicamente de algunas capacidades.

Schiller deja en claro que el temple de 4nimo estético se aleja por igual de las
determinaciones propias de la razon y la naturaleza, mostrandose como un “estado de
determinabilidad real y activa”®, Esta particular disposicion del caracter logra ademas
reunir todas las posibilidades a través del juego estético; se trata por ello de una infinitud
plena de potencia.

La cultura estética, que somete todo a las leyes de la belleza, no tendra nada que hacer
en lo que respecta a la produccién de resultados particulares o la realizacion de
determinados fines. De hecho, lo bello se muestra desajustado, indeterminado y poco
adecuado para descubrirnos una verdad u obligarnos a cumplir un deber. La cultura
estética “deja en la mas completa indeterminacion el valor personal de un hombre o su

dignidad” y s6lo es capaz de colocarlo “en situacion de hacer por si mismo lo que quiera.”lt

Consideraciones finales

Unicamente mediante la poderosa herramienta de la cultura estética puede el hombre
llegar a ser plenamente lo que €l es. Y solo al concretarse el mencionado temple de &nimo
estético se encuentra el individuo ante las puertas de una nueva humanidad, capaz de
transformar toda la realidad circundante. Si esto llega a suceder es porque la belleza ya
habra comenzado a reinar; entonces un nuevo Estado de la bella apariencia reclamara su
lugar en la historia.

La labor confiada a la cultura es, con todo, ardua. Schiller indicara que pueden pasar
siglos hasta que las bases del Estado estético sean establecidas. Esta novedosa entidad
politica se encuentra, aunque en potencia, solo en algunas personas elegidas; su verdadera

realizacién continda siendo por demas problematica. Con todo, una cosa permanece cierta

19 schiller, Johann Christoph Friedrich, “Cartas ...” p. 175.
11 Schiller, Johann Christoph Friedrich, “Cartas ...” p. 176.
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para el poeta aleman: el camino de la belleza es el primero que la sociedad debe tomar si

aun desea orientarse hacia la auténtica libertad politica.
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Pensamiento y espacio en las Meditaciones metafisicas.

Esbozo de un topologia trascendental
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Resumen

En varios momentos de las Meditaciones metafisicas, Descartes utiliza metéforas
espaciales para enfatizar los diversos estados (de incertidumbre, de evidencia, de duda, de
certeza, etc.) por los que va atravesando a lo largo del texto. En este trabajo, quisiera
examinar rapidamente algunas de las expresiones que aparecen en las dos primeras
meditaciones. La hip6tesis que intentaré demostrar es que estas metaforas y alusiones
topoldgicas, lejos de ser un mero decorado retdérico, designan mas bien la condicion de
posibilidad del pensamiento y del cogito.

Palabras clave: topologia / pensamiento / camino / método
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Introduccion

Las Meditaciones metafisicas es un texto temible. Ha sido comentado hasta el
hartazgo durante mas de cuatro siglos. Intentar abordarlo, hoy, parece ser una tarea tan
gigantesca como infructifera. Sin embargo, hay un aspecto, minimo en apariencia pero
decisivo, que en general ha pasado desapercibido a la mayoria de los exégetas. Me refiero a
ciertas expresiones que desliza Descartes casi al pasar, cuya funcion pareciera ser
simplemente la de ilustrar la situacion argumentativa y filoso6fica. En particular, estas
expresiones atafien a una cuestién de espacio o de lugar. En varias oportunidades,
Descartes utiliza metaforas espaciales para enfatizar los diversos estados (de
incertidumbre, de evidencia, de duda, de certeza, etc.) por los que va atravesando a lo largo
del texto. En este trabajo, quisiera examinar rapidamente algunas de las expresiones que
aparecen en las dos primeras meditaciones. La hip6tesis que intentaré demostrar es que
estas metéaforas y alusiones topoldgicas, lejos de ser un mero decorado retorico, designan
mas bien la condicion de posibilidad del pensamiento y del cogito.

El centroy los senderos

La primera frase que quisiera considerar es una muy famosay citada, aquella en la que
Descartes, al comienzo de la primera meditacién, sostiene que si desea “...establecer algo
firme y permanente en las ciencias”, debe “..empezar de nuevo desde los primeros
fundamentos” (1685: 18; 1824: 237). Como sabemos, uno de los objetivos principales que
persigue Descartes en las Meditaciones es encontrar un punto de partida seguro para las
ciencias. Para esto es preciso empezar de cero, es decir, poner los conocimientos
adquiridos en duda. La duda metdédica, por supuesto, que en principio pareciera adoptar el
aspecto de una argumentacion escéptica, es la herramienta que le permite a Descartes
encontrar el fundamento que esta buscando. Lo que debemos tener en cuenta, en todo
caso, es que la busqueda realizada por Descartes tiene como requisito primordial la
existencia de un espacio previo, un espacio en el que dicha busqueda sea posible. Durante
toda la primera meditacién Descartes se mueve en un terreno inhospito: ciénaga o
desierto. Este lugar, sin embargo, es el a priori de la verdad, del fundamento; en cierto

sentido, el a priori del a priori.
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Para encontrar la primera verdad, asegura Descartes, es necesario un procedimiento
radical e hiperbdlico. No sélo se trata de limpiar o desmalezar un terreno de pensamiento,
representado en este caso por todas aquellas opiniones falsas que Descartes ha
considerado verdaderas desde su infancia; se trata de algo mas extremo aun, de socavar
sus cimientos, es decir, de poner en duda los “...principios mismos en los que se apoyaba
todo lo que antes creia” (1685: 19; 1824: 237). El proceso de cuestionamiento, por lo tanto,
es subterrdneo y estructural. Como afirma Descartes en la segunda frase que quisiera
examinar, “...al socavar los cimientos cae por su propio peso cualquier cosa edificada sobre
ellos...” (ibid.). Para encontrar el primer fundamento, es necesario un trabajo de
socavacion o de excavacion. Sélo se puede desmalezar un terreno, es decir, purificarlo de
sus elementos ambiguos y dudosos, si se someten a evaluacién los dos grandes principios
que rigen el conocimiento humano: los sentidos y la razéon. La socavaciéon de los cimientos
designa, en Descartes, este examen riguroso del conocimiento sensible y racional.

En la segunda meditacion, Descartes reitera la necesidad de encontrar un suelo firme y
estable. “Arquimedes sélo pedia un punto, que fuera firme e inmdvil, para cambiar de lugar
la tierra entera...” (1685: 24; 1824: 246). Como podemos ver, la intencién de Descartes es
minuscula, casi imperceptible, y al mismo tiempo enorme. So6lo necesita, como
Arquimedes, un punto, una superficie diminuta, un leve apoyo para que el pensamiento
logre impulsarse y sea finalmente posible. Si no logra encontrar un espacio lo
suficientemente sélido, el pensamiento “verdadero” y “evidente” se vuelve imposible. En
cierto sentido, el peligro al que se enfrenta Descartes, y en el limite todo filsofo, es interno
al mismo proceso de socavacién de los cimientos. Descartes lo expresa con claridad al
comienzo de la segunda meditacién: “La meditacidon de ayer me ha sumido en tan grandes
dudas, que ya no puedo olvidarlas, pero no veo cémo resolverlas; sino que me encuentro
tan turbado como si de repente hubiera caido en un profundo remolino de agua y no
pudiera hacer pie ni nadar hasta la superficie” (ibid.). Este es el peligro que todo pensador
intenta conjurar como sea. A fuerza de excavar, de remover el terreno para encontrar un
estrato firme y permanente, se corre el riesgo de hundirse en capas cada vez més acuosas,
maés liquidas, mas fluidas. La hipdtesis del genio maligno amenaza contrariar el proyecto
cartesiano. La tierra firme, el fundamento, el suelo permanente puede resultar inaccesible,
puede quedar sepultado bajo arenas movedizas o ser arrastrado por un remolino cadtico,
un voértice de inconsistencia. Este hundimiento, lejos de ser una simple metafora,
concierne a la salud misma del filésofo, a la estabilidad misma requerida por el
pensamiento para efectuarse.
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Ahora bien, lo propio de Descartes es llevar la tensién hasta el extremo, hasta el punto
limite en el que pareciera verse absorbido por la fuerza del remolino. Porque es alli, en ese
momento determinante, en el instante de mayor suspenso, que se produce el giro decisivo
de las Meditaciones, el descubrimiento de la primera certeza: yo soy, yo existo. “...hay que
establecer finalmente que esta proposicion, yo soy, yo existo, es necesariamente verdadera
cada vez que la profiero o la concibo” (1685: 26; 1824: 248). Lo importante, de todas
formas, es que la proposicién “yo soy, yo existo”, verdadero punto de inflexién dentro de
las Meditaciones, supone un proceso de solidificacion o endurecimiento, la calcificacién de
un elemento previamente fluido. Es importante remarcar que la ciénaga o el desierto, es
decir las dos figuras topoldgicas del fluido, son anteriores al fundamento. El “yo soy, yo
existo” le permite a Descartes un punto de apoyo, un espacio de solidez. Con esta primera
certeza, Descartes dispone de un refugio para el pensamiento. Lo interesante es que este
fundamento, si bien es un punto de partida para el sistema filoséfico que pretende
construir Descartes, es a la vez, segin vemos en las Meditaciones, un punto de llegada.
Toda la primera meditacion, en este sentido, se desarrolla en un espacio pre-fundamental;
s6lo en la segunda meditacién se solidifica un cierto perimetro (verdad y/o fundamento).
Sin embargo, lo propio de todo lugar, de todo refugio, es ser abandonado. Inmediatamente
después de expresar su primer y gran descubrimiento, el pensamiento de Descartes busca
otros territorios, nuevos senderos para recorrer. Acaso mas importantes que el centro
autoevidente mismo, son los senderos que se abren y se multiplican. Si Descartes puede
afirmar que la proposicion “yo soy, yo existo” es necesariamente verdadera, es sélo para
preguntarse, acto seguido: “;quién [0 qué] soy yo?” (ibid.). Este segundo interrogante
supone nuevos desafios y nuevos problemas. Para responderlo, Descartes necesita
abandonar el territorio inicial, el centro fundamental, e internarse en un sendero. Este
camino, como sabemos, lo lleva a examinar la inviabilidad tanto de la definicion
tradicional del hombre como “animal racional”, cuanto de sus opiniones cotidianas y
espontaneas sobre la naturaleza humana. Finalmente, sabemos, encuentra la respuesta en
el pensamiento. La respuesta a la pregunta “;quién o qué soy?” es, por supuesto, “soy una
cosa que piensa” (1685: 28; 1824: 251). Descartes se ha internado en un sendero y ha
vuelto al lugar inicial con un nuevo conocimiento. Ahora no sélo sabe que existe, sino que
€S una cosa cuyo atributo esencial consiste en pensar. La importancia de encontrar un
punto firme o un centro radica en el hecho de que, al ser abandonado, el pensamiento tiene
un lugar estable para volver. Sélo existe para ser abandonado, pero se lo abandona para
volver a él. Lo especifico de un espacio de pensamiento es la posibilidad de retorno. El

XVII Congreso Nacional de Filosofia
AFRA / UNIV. NACIONAL DEL LITORAL - Santa Fe, 4 - 8 de agosto 2015 / 76



Pensamiento y espacio en las Meditaciones metafisicas... - GERMAN OSVALDO PROSPERI

abandono y el retorno son posibles en la medida en que ese espacio se ha endurecido, se ha
solidificado.

Todo el itinerario de las Meditaciones esta estructurado en dos instancias: 1) el lugar
fundamental representado por la proposicion “yo soy, yo existo”: punto inmdvil de
Arquimedes; 2) los senderos o caminos que se alejan y regresan al punto de origen, al
centro fundamental. Una vez que Descartes ha recorrido el sendero al que lo invita la
pregunta “qué soy”, y una vez que ha regresado con la respuesta “soy una cosa que piensa”,
parte de inmediato hacia otros lugares, por otros caminos. Ha vuelto, como he indicado,
con algo nuevo, con una nueva determinacion: es una cosa que piensa. El territorio inicial,
por eso mismo, se ha reconfigurado. No sélo es y existe, sino que existe en tanto piensa y
en cuanto pensamiento. Pero una vez mas, el regreso al lugar de origen es sélo la ocasion
para una nueva partida. Ahora sabe que es una cosa que piensa; le resta saber, no obstante,
gué significa pensar. Lo cual supone internarse en un nuevo sendero, en NUevos
problemas, nuevas direcciones. “;Qué soy, pues? Una cosa que piensa. ;Qué es esto? Una
cosa que duda, que entiende, que afirma, que niega, que quiere, que no quiere, que
imagina también y que siente” (ibid.). Como es esperable, este rodeo que realiza Descartes
para explicar lo que significa pensar, lo vuelve a llevar al punto cero, al territorio del cual
habia partido. No s6lo ahora sabe que existe y que es una cosa que piensa, sino que sabe
algo mas, ha vuelto con algo inédito, sabe que ser una cosa que piensa supone todas las
determinaciones que ha enumerado en la cita anterior. Lo cual equivale a nuevos
problemas: imaginar y sentir, por lo pronto, requieren del cuerpo. Ese camino lo recorrer,
en detalle, en la sexta meditacion, pero ya en la segunda se ve obligado a distinguir entre
los contenidos de la imaginacion y la capacidad o potencia de imaginar. Un nuevo sendero
para un nuevo problema.

Hacia el final de la segunda meditacién, Descartes hace explicita la estructura circular
de su pensamiento. “Y he aqui que finalmente he vuelto a donde queria; (...) conozco
claramente que no puedo percibir nada mas facil y evidentemente que mi propia mente”
(1685: 34-35; 1824: 262). Pensar supone primeramente un territorio, un lugar, un topos;
luego un punto de endurecimiento o solidificacion; por ultimo caminos, rodeos, senderos
gue muchas veces, como en Borges, se bifurcan y se multiplican. Como hemos indicado, en
Descartes la cartografia de este lugar de pensamiento se estructura a partir de un punto
cero u originario, precisamente lo que se entiende por fundamento: la proposicién,

necesariamente verdadera, “yo soy, yo existo”. De alli o a partir de alli se construyen los

XVII Congreso Nacional de Filosofia
AFRA / UNIV. NACIONAL DEL LITORAL - Santa Fe, 4 - 8 de agosto 2015 / 77



Pensamiento y espacio en las Meditaciones metafisicas... - GERMAN OSVALDO PROSPERI

diversos pisos del edificio cartesiano. En cierta manera, los senderos, en las Meditaciones,
son mas bien escaleras que conducen a pisos o0 niveles organizados verticalmente.

Luego de Descartes, sobre todo a partir del siglo XIX, vendran otros filésofos que
instauraran nuevas estructuras topologicas, nuevas cartografias. En Nietzsche, por
ejemplo, desaparecera el punto cero o el fundamento. El pensamiento se volvera aforismo,
fulgor, intermitencia: senderos que se pierden y se entrelazan bajo el sol del mediodia,
caminos que no conducen a ningun centro ni origen. En Nietzsche el pensamiento
funciona como una red descentrada e infundada. No hay posibilidad de volver porque solo
hay senderos: el laberinto de Dionisio. Si bien Nietzsche es el pensador del retorno, se trata
de un retorno eterno, un devenir sin origen ni destino. De mas esta decir que el autor del
Zaratustra conocera hasta el extremo, a partir de su crisis de Torino, la imposibilidad de
encontrar un centro, es decir, la imposibilidad de sustraerse a los embates de la locura. Y si
sus aforismos pueden ser considerados también escaleras, la estructura que disefian se

asemeja mas a la escalera infinita o imposible de Penrose! que al orden vertical cartesiano.

Conclusion

Las Meditaciones metafisicas instauran un lugar de pensamiento, para el
pensamiento. He intentado mostrar cémo Descartes, en rapidas y al parecer
intrascendentes alusiones, hace referencia a esta dimensidn topolégica. Puedo concluir que
estas metéforas espaciales, lejos de ser una cuestion de estilo o de retdrica, designan mas
bien una dimension trascendental. La constitucion de un territorio es la condicion de
posibilidad del pensamiento. S6lo a partir de un espacio o de una superficie puede el
pensamiento orientarse y adquirir consistencia. En este sentido, existe todo un nivel
espacial en las Meditaciones que posee un valor esencial y determinante. Este nivel, al cual
podriamos llamar topologia trascendental, es el que hace posible el desarrollo de los

argumentos que se suceden a lo largo del texto. La verdad, las ideas, los circunloquios,

1 Uno de los ejemplos mas famosos de la escalera imposible descrita por los matematicos ingleses Lionel y
Roger Penrose, es la litografia de Escher titulada Klimmen en dalen. Puede verse una version digitalizada en
el siguiente link:
http://maukescher.weebly.com/uploads/1/4/0/6/14069827/-ads_1960_ascending_and_descending.jpg
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todos estos elementos suponen y solicitan un espacio sobre el cual distribuirse. Pensar, en
esta perspectiva, es el acontecimiento de esta distribucién topoldgica.

En este nivel topoldgico y trascendental existen dos riesgos principales. Uno que
concierne a la instauracion del punto cero o centro fundamental. Es el peligro que
presiente Descartes al inicio de la segunda meditacion: el remolino. Y otro que concierne a
los senderos que recorre el pensamiento para avanzar en su trabajo de creacion filosofica.
Esta vez el peligro no es el remolino, sino la pérdida o el extravio. Luego de haber
enumerado las diversas determinaciones del pensamiento, Descartes percibe el peligro que
acecha en las curvas y encrucijadas de los caminos. “Pero ya veo qué ocurre: mi mente se
complace en extraviarse y alin no soporta mantenerse dentro de los limites de la verdad”
(1685: 29; 1824: 255). El riesgo del extravio es propio de los senderos, asi como el riesgo
del remolino es propio del fundamento o del punto central. Socavando los cimientos se
puede dar con una napa de agua y convertir el suelo firme en arenas movedizas (peligro
estatico); internandose sin escrupulos por los senderos se puede perder la posibilidad de
retorno al fundamento (peligro dindmico). En los dos casos el pensamiento roza su propia
imposibilidad. EI método es el instrumento que Descartes propone para no extraviarse. En
este sentido, tanto para la filosofia como para la ciencia moderna, el método funciona
como una bradjula del pensamiento. Por estos dos peligros que conciernen directamente a
la dimensién que he llamado topologia trascendental, y por la maestria con la que
Descartes parece sortear, no siempre de forma convincente, los diversos obstaculos que se
le presentan en el camino, esos mismos obstaculos que se nos presentan a nosotros,
lectores, cuando decidimos acompafar al autor en su larga y fatigosa travesia, las
Meditaciones pueden ser consideradas, en efecto, un texto temible, pero también, o por

€so mismo, fascinante.
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Resumen

El presente trabajo tiene tres propésitos: profundizar la comprensién del desarrollo
histdrico de la teoria de la isostasia terrestre, establecer algunas lineas de revision de la
reconstruccion estructuralista de esta teoria que hemos propuesto en un trabajo
anterior (Aimino & Gonzalo, 2014) y, de este modo, tratar de responder a algunas
cuestiones planteadas por Caamafio (2014) en el comentario critico que le dedico
oportunamente al citado trabajo.

Palabras clave: geologia / isostasia glacial y sedimentaria / reconstruccion
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1. Reconstruccion estructuralista de la isostasia terrestre

En un trabajo anterior (Aimino & Gonzalo, 2014) presentamos la teoria de la deriva
continental de Wegener como una especializacion de la teoria de la isostasia terrestre,
DCw o IT, y dimos una reconstruccién estructuralista de esta ultima de acuerdo con lo
gue entonces consideramos la primera exposicidbn matematicamente desarrollada de la

teoria (Heiskanen, 1931). Dicha reconstruccion es la siguiente:

Mp (IT): x=(T,C, M, K, O, s, f, p, &, r, d) es un modelo potencial de la isostasia
terrestre siy sélo si

D) T=(t, to)

(2) C, M son conjuntos finitos no vacios

(3) K, O son subconjuntos de Ctalesque KN O=@gyKuO=C
(4)s:CxT—>IR3

(5)f:CxT — IR3

®)p:CuUM->IR

(Me:CxT— IR

@r:CxT—IR

9 d:CxT >IR3

El predicado se interpreta del siguiente modo: (1) T es un conjunto de dos instantes
temporales. (2) Cy M son conjuntos interpretados como corteza y manto terrestre. (3)
Ky O son subconjuntos de C interpretados como bloques continentales y plataformas
ocednicas. (4) s es la funcién posicidon, que asigna a los elementos de C una terna de
numeros reales (o, A, h) que se interpretan como coordenadas geodésicas referidas a un
elipsoide de rotacion E. (5) f es la funcion fuerza geoldgica, que asigna a los elementos
de C la resultante de los vectores-fuerza que actuan sobre dichos elementos. (6) p es la
funcion densidad, que asigna un namero real a los elementos de Cy M. (7) e es la
funcion que mapea la elevacion de la corteza. (8) r es la funcion que mapea la
profundidad de compensacion de la corteza. (9) d es la funcion desplazamiento o
movimiento, que equivale a una diferencia de posicion, d(c) = A s(c, t) y asigna a los

elementos de C una terna de nUmeros reales.
M T): x=(T,C, M, K, O,s, T, p, e, r, dyes un modelo de la isostasia terrestre si y
sélosix e Mp (IT) y

XVII Congreso Nacional de Filosofia
AFRA / UNIV. NACIONAL DEL LITORAL - Santa Fe, 4 - 8 de agosto 2015 / 82



El desarrollo histérico de la teoria de la isostasia terrestre (IT) y su reconstruccion estructuralista - MATIAS AIMINO

(10) V¥ ceC: si f(c, 1) es colineal con la normal elipsoidal en s(c, t1), entonces f(c, t1)
= fuert (C, 1)

(11) ¥ ceC: si fvert (c, ti) = 0, entonces e(c, ti) . p(c) = r(c, ti) . (p(m)—p(c)), donde i =
1,2

(12) V ceC: 3 d(c) = (0, 0, &) tal que, si fuert (C, t1) # 0, entonces € + 0y fuert (C,12) =0

El predicado se interpreta del siguiente modo: (10) Este axioma indica que, si la
resultante de los vectores-fuerza que actlan sobre un elemento de la corteza es colineal
con la normal al plano tangente al elipsoide E, entonces la fuerza geoldgica resultante
se considera vertical. (11) Este axioma establece que, si la sumatoria de las fuerzas
geoldgicas verticales actuantes sobre un elemento de la corteza es igual a cero, entonces
dicho elemento flota en equilibrio isostatico sobre el manto terrestre. (12) Este axioma
establece que, si la sumatoria de las fuerzas geoldgicas verticales actuantes sobre un
elemento de la corteza en un instante temporal 1 es distinta de cero, entonces se
produce un desplazamiento o movimiento de dicho elemento sobre la normal elipsoidal

tendiente a restituir el equilibrio isostatico en un instante temporal 2.

En el comentario critico que le ha dedicado a esta reconstruccion, Caamario (2014)
se muestra escéptica sobre la posibilidad de postular una relacién de especializacion
entre la teoria de la isostasia terrestre y la teoria de la deriva continental de Wegener, y
cuestiona el estatus tedrico de la isostasia terrestre sugiriendo que quizas se trata
solamente de un principio teérico compatible con teorias geoldgicas sustancialmente
diferentes. Caamafio se pregunta: “;Constituye el principio de isostasia un elemento
tedrico 0 mas bien un principio incorporable a distintos elementos tedricos? [...] (Qué
papel le reconocen los historiadores y en general los estudiosos de la geologia al
principio de isostasia en geologia? ¢Qué relacion identifican entre dicho principio y las
distintas teorias [geoldgicas]?”

Con el propésito de responder a estas preguntas y, al mismo tiempo, de establecer
algunas lineas de revision para la reconstruccién estructuralista de Aimino & Gonzalo,
propongo a continuacion un breve recorrido por el desarrollo histérico de la isostasia
terrestre. En este recorrido distingo, siguiendo la sugerencia de Wolf (1993), entre el
desarrollo de la isostasia gravimétrica y de la isostasia glacial y sedimentaria. Esta
distincion no se ha considerado en la mayoria de las investigaciones sobre isostasia

terrestre y esto ha sido la fuente de numerosos equivocos.
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2. Desarrollo historico de la isostasia terrestre

2.1. La isostasia gravimétrica

La historia de la isostasia gravimétrica puede rastrearse hasta el siglo XVI11 cuando
Bouguer (1749), considerando los resultados de la mision geodésica francesa al
Ecuador, advierte que la masa de las montafias cercanas a Quito deberia ocasionar una
desviacién de la plomada con respecto a la vertical mucho mayor de lo que se observa
en las mediciones. Boscovich (1755) trata de explicar este problema postulando un
vacio en el interior de las montafias que compensaria el efecto de la masa exterior.

Precisamente un siglo después, el geodesta inglés Pratt se encuentra en la India con
una situacion idéntica a la planteada por Bouguer. Pratt (1855) calcula el efecto
perturbador de la masa de las montafias del Himalaya sobre las mediciones
gravitatorias efectuadas en las estaciones de Kaliana y Kalianpur, y advierte que la
desviacion calculada es notablemente mayor a la desviacion observada. A Pratt no se le
ocurre una explicacion de la discrepancia, que en cambio es proporcionada por Airy.

La explicacion de Airy (1855) se basa en la idea de que la corteza terrestre se
asienta sobre un estrato fluido de mayor densidad, al que denomina lava. Si se
considera una elevacion de la corteza, representada por ejemplo por una meseta de
gran amplitud, es necesario asimismo suponer un soporte para esa elevacion. ¢Cual es
la naturaleza de este soporte? Segun Airy, “no puede haber ningln otro soporte mas
gue aquél que surge de la proyeccion hacia abajo de una porcién de la ligera corteza de
la tierra dentro de la lava” (Airy, 1855, 103). De acuerdo con esto, entonces, el efecto
perturbador sobre las mediciones gravitatorias depende, por un lado, de la atraccion
positiva de la corteza elevada y, por el otro, de la atraccion negativa de la corteza
hundida en la lava. Asi, el efecto total esperable sobre la direccion de la plomada debe

ser nulo o incluso negativo.

oy

-

Fig. 1. Modelo de compensacion isostatica de Airy (1855).
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Pratt (1859) considera que la explicacidén de Airy es insostenible porque le asigna a
la corteza terrestre un espesor demasiado reducido, porgue asume que es mas ligera
que el sustrato y porque, en definitiva, no concuerda con la teoria de la contraccion.
Pratt acepta, sin embargo, la idea de Airy acerca de una deficiencia de masa por debajo
de las elevaciones de la corteza, pero sugiere que esta deficiencia es provocada por una
diferencia de densidad con respecto a otras areas de la corteza. Pratt sostiene que, en el
proceso de formacion de las montafas, éstas “fueron forzadas hacia arriba y la masa asi
elevada por encima del nivel produjo una correspondiente atenuacién de la materia por
debajo” (Pratt, 1859, 747). El efecto perturbador de las masas montafiosas sobre las
mediciones gravitatorias queda compensado entonces por una menor densidad de la
materia de la que estdn compuestas.

El calculo de las correcciones gravimétricas desarrollado por Pratt es precisado y
simplificado por Hayford (1909), que le atribuye densidades variables a la corteza
terrestre y asume por principio que la compensacion es uniforme, completa y local. Asi
se consolida el modelo de compensacion isostatica de Pratt-Hayford, que se aplica a las
investigaciones geodésicas realizadas en Estados Unidos, India y Siberia durante las
primeras décadas del siglo XX.

La propuesta de Airy, por su parte, es retomada y precisada por Heiskanen (1931),
que también asume una compensacion completay local, pero que en cambio le atribuye
densidades constantes a la corteza terrestre y al estrato subyacente. Asi se consolida un
modelo alternativo de compensacion isostatica, usualmente denominado modelo de

Airy-Heiskanen.

2.2. Laisostasia glacial y sedimentaria

La historia de la isostasia glacial y sedimentaria se desarrolla de un modo paralelo
y, en algun sentido, independiente a la historia de la isostasia gravimétrica. Las
primeras ideas sobre isostasia glacial y sedimentaria son desarrolladas por Herschel en
una carta escrita a Lyell en 1836. Herschel sostiene, en abierto desacuerdo con la teoria
de la contraccion, que la corteza terrestre se mantiene en equilibrio dindmico sobre un
sustrato fluido, al que denomina mar de lava. Considerando el ejemplo de un depoésito
glacial o sedimentario C sobre una cuenca D (fig. 2), muestra que el efecto de C sera
“presionar D por debajo suyo y hundirla bajo la masa subyacente E, una porcién de la
cual serd conducida lateralmente bajo el continente A y lograra elevarlo” (Herschel,
1836, 307).
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Fig. 2. Ajuste isostatico propuesto por Herschel (1836).

Las ideas de Herschel son mayormente ignoradas por los ge6logos de su tiempo,
gue sin embargo discuten ideas muy similares tan sélo unas décadas més tarde, con
referencia a la evolucién de los geosinclinales y los levantamientos postglaciales. Asi, a
fines del siglo XIX varios geélogos como Jamieson, Gilbert, Shaler y otros desarrollan
de manera independiente concepciones de la isostasia glacial y sedimentaria que son
similares a la de Herschel. Por ejemplo, en un articulo sobre el levantamiento
postglacial en norteamérica, Jamieson afirma que, “si la corteza exterior de la tierra se
asienta [...] sobre un estrato en estado de fusion, podemos suponer que la adicion de
una carga pesada sobre la superficie provocaria que la corteza presione hacia abajo el
estrato blando y conduzca parte del mismo hacia donde la presién fuera menor”
(Jamieson, 1887, 346).

Cabe destacar que los trabajos mencionados hasta aqui no utilizan el término
isostasia. Este es introducido por Dutton (1889) para designar la condicion de
equilibrio que alcanza la figura de un cuerpo planetario por efecto de la gravitacion. En
el caso de la Tierra, que estd compuesta por una materia heterogénea (una corteza
ligera sobre un sustrato mas denso), la figura isostatica no es una esfera ni un elipsoide
de revolucidn, sino una figura deforme gue se halla abultada donde la materia es mas
ligeray deprimida donde la materia es mas densa. Dutton defiende el poder explicativo
de la isostasia basandose en las observaciones geolégicas disponibles, sostiene que
“estos descensos de los depoésitos de acumulacion y estos progresivos ascensos de las
plataformas de montafias erosionadas son [...] resultado de la gravitacion que
restablece la isostasia, que fue perturbada por la denudacién en un caso y por la
sedimentacion en el otro” (Dutton, 1889, 204).
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Los posteriores desarrollos de la isostasia glacial y sedimentaria involucran la
consideracién de una corteza rigida que contrarresta los efectos locales del ajuste
isostatico, o bien de una corteza flexible que admite deformaciones en el area
circundante. En todos los casos, sin embargo, los desarrollos son de caracter
cualitativo. Salvo por el trabajo pionero de Rudzki (1899), la isostasia glacial y
sedimentaria no es modelada cuantitativamente sino hasta la década de 1930, con los
trabajos de Haskell, Vening Meinesz y otros.

3. Aportes de la revision histdrica a la reconstruccion estructuralista

Las dos series de desarrollos histéricos anteriormente resefiados ponen de
manifiesto las profundas diferencias que existen entre las dos concepciones de isostasia
terrestre que, siguiendo a Wolf (1993), he designado como isostasia gravimétrica e
isostasia glacial y sedimentaria. Las diferencias entre estas dos concepciones no
solamente se refieren a los respectivos campos de aplicacion, sino también a los
propésitos explicativos y a los conceptos predominantes.

La isostasia gravimétrica se desarrolla en el campo de la geodesia y trata de explicar
el mantenimiento del equilibrio que se produce a pesar de las irregularidades de la
corteza terrestre, asi como la incidencia de todo esto en las mediciones gravitatorias.
Sus conceptos principales son los de compensacién isostatica, exceso y déficit de masa,
densidad, atraccion positiva y negativa, efecto perturbador, entre otros. Tanto en el
modelo de Pratt-Hayford como en el de Airy-Heiskanen se asume que la compensacion
isostatica es completa y asimismo local.

La isostasia glacial y sedimentaria se desarrolla, en cambio, en el campo de la
geologia estructural e histérica y trata de explicar el restablecimiento del equilibrio tras
una serie de procesos geoldgicos tales como las glaciaciones, las erosiones, el depdésito
de sedimentos, etc. Sus conceptos principales son los de ajuste isostatico, aumento y
reduccion de las cargas, levantamiento y hundimiento de la corteza, viscosidad, flujo
interior del sustrato, entre otros. A diferencia de la concepcion gravimétrica, aqui se
asume que el equilibrio isostatico es siempre incompleto, puesto que los procesos
geoldgicos estan en continuo desarrollo, y que el ajuste isostatico procede siempre a
escala regional, puesto que involucra también las areas circundantes.

Si se consideran estas diferencias, se hace evidente que la reconstruccion de Aimino
& Gonzalo (2014) confunde las dos concepciones de isostasia terrestre. En particular,
(6), (8) y (11) son funciones y principios que corresponden a la isostasia gravimétrica,
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mientras que (1), (5), (9) y (12) son funciones y principios que corresponden a la
isostasia glacial y sedimentaria. En cuanto a la relacion de especializacion postulada
entre la teoria de la isostasia terrestre y la teoria de la deriva continental de Wegener,
las diferencias sefialadas sugieren que, si esa relacion es en efecto plausible, solamente
puede establecerse con respecto a la isostasia glacial y sedimentaria, DCw o ITgs. La
principal razén para esto es la preocupacion comun de ambas teorias por tratar de
explicar los movimientos de la corteza terrestre durante toda su historia geoldgica.

Para concluir, quiero ensayar una breve respuesta a las cuestiones planteadas por
Caamarfo (2014). La distincién entre isostasia gravimétrica e isostasia glacial y
sedimentaria, asi como la consideracion de sus respectivos desarrollos histéricos,
decididamente no resuelve el problema del estatus teérico de estas presuntas teorias,
pero contribuye a precisarlo. Y, en efecto, es posible que la pregunta “;constituye la
isostasia terrestre un elemento tedrico o mas bien un principio teérico incorporable
distintos elementos tedricos?” amerite respuestas diferentes en virtud de que se
consideren los desarrollos de la isostasia glacial y sedimentaria o bien los desarrollos de
la isostasia gravimétrica. A mi juicio, en el campo de la geologia estructural e historica
la isostasia terrestre (esto es, la isostasia glacial y sedimentaria) constituye una teoria
genuina fundamentalmente contrapuesta a la teoria de la contraccién, mientras que en
el campo de la geodesia la isostasia terrestre (esto es, la isostasia gravimétrica) no es
mas que un principio tedrico que puede hacerse compatible con teorias no isostéticas,
tal como lo demuestran los compromisos contraccionistas del modelo de Pratt-

Hayford.
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Resumen

El objetivo del siguiente trabajo es formular algunos prolegdmenos metodolégicos para
una reconstruccion metatedrica de la linguistica saussureana. La motivacion perseguida
por una reconstruccién tal es obtener datos suficientes a fin de evaluar la hipétesis
historica de que el Curso de linguistica general proporcion6 a la linglistica su primer
paradigma de ciencia normal y en tal caso, bajo dicho marco, comprender qué explica el
fracaso del programa de investigacion asi impulsado. A este efecto, acercamos la propuesta
de reconstruir el Curso en el marco de la metateoria estructural y discutimos los que son

prima facie sus principales problemas de factibilidad.

Palabras Clave: Saussure / Curso de lingUistica general / metateoria

estructural / elemento tedrico / evolucion tedérica
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Fase 1: unde exoriar. El Curso y la Metateoria Estructural

A principios del siglo veinte, Ferdinand de Saussure presenté un programa de
investigacion sobre el lenguaje que fue radicalmente critico y novedoso respecto de la
tradicion precedente. En principio, la propuesta fue difundida por él y discutida con sus
colegas y estudiantes en la catedra de Linguistica General de la Universidad de Ginebra,
durante tres cursos anuales que impartié entre 1906 y 1911. Tras su muerte (1913), Charles
Bally y Albert Sechehaye —dos discipulos suyos— redactaron un texto que pretendia recoger
el contenido de aquellas lecciones. En rigor, fue una reconstruccién elaborada,
principalmente, a base de las notas de clase tomadas por ellos y otros asistentes v,
adicionalmente, de algunos manuscritos del profesor. En 1916 publicaron el resultado a
nombre de Ferdinand de Saussure, con el titulo de Curso de linguistica general (CLG);
mientras que ellos firmaron como “editores”. No obstante, durante al menos el periodo de
entreguerras, CLG fue convertido en el modelo bésico de la teorizacion linguistica en
Europa. Influyé especialmente sobre el desarrollo de la linguistica en Praga, en
Copenhague y en Londres. En particular, inspird, respectivamente, los aportes de Nikolai
Trubetzkoy y Roman Jackobson a la fonologia, y del ultimo a la morfologia; de Louis
Hjemslev a la glosematica y de Eli Fischer-Jérgensen a la fonologia y la fonética; v,
finalmente, de Alan Gardiner a la sintagmatica y al estudio del discurso (cf. Koerner, 1973;
Robins, 1997:277-285; Seuren, 1998:140-177). Segun Seuren, pese a las deficiencias
teoricas de CLG, es probable que el interés de los linglistas europeos por esa propuesta
haya sido suscitado por su deseo de que la lingiistica fuera una genuina ciencia autonoma
(Seuren, 1998:157). Pues, por una parte, desde el siglo veinte, el desarrollo de la linguistica
en Europa, al igual que en América, estuvo promovido y ordenado por una progresiva
consciencia de que es factible conferir estatuto cientifico al estudio del lenguaje. Por otra
parte, CLG fue la primera propuesta programatica que mostré6 que, y como, hay que
conceptuar los fendmenos lingiisticos a fin de formular hipotesis y disefiar métodos

precisos de exploracion factica al respecto. En este sentido, segun Seuren,

[e]l problema principal en esta busqueda de estatuto cientifico ha sido siempre el del

acceso empirico; esto es, [la disposicion de] alguna nocidn sobre qué constituyen datos
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fiables, la formulacién de una o mas cuestiones causales, y algin éxito en responder
esas cuestiones mediante una teoria explicativa. (Seuren, 1998:140)!

Ciertamente el aporte saussureano bosquejé, en palabras de Godel, “el armazon
universal en el que cada hecho particular iba a ocupar su sitio adecuado”. Dado que,

(...) antes de aplicar el método experimental que fuere, debemos formular una teoria del
habla humana. La razén debe operar para elaborar los principios: seria inutil tratar de
estudiar y explicar hechos mientras esta en discusion su naturaleza misma.

(Godel, 1966 [Nethol, 1985:132])

Concretamente, CLG constituyd la primera iniciativa de disefiar una aplicacion al
estudio del lenguaje del programa metodolégico de reduccion cientifica. Esto es, el
proyecto de formular el tratamiento de todo tipo de fenédmenos cientificos en términos
tales que sea posible, en cada caso, especificar algdn modo de sustituirlo por un
tratamiento en términos propios de la teoria fisica. En particular, de Saussure logro referir
a las secuencias de sonidos vocales que son comprensibles a los hablantes de un idioma en
términos de datos fisicos sensibles, codificados por un sistema cognitivo fonoldgico que les
confiere significado (Seuren, 1998:142). De eso modo, logr6 que sea posible (a) identificar
propiedades y relaciones linglisticas universales para objetos particulares, y (b) explicar el
hecho de que haya instancias concretas de esas clases en términos de un mecanismo
mental especifico y localizado en el cerebro de cada hablante. Ademas, su concepcion de
los fendmenos lingdisticos incluy6 una propuesta acerca de cOmo ese mecanismo, aunque
es autbnomo, interactla con otros mecanismos mentales; de un modo tal que constituyen
un Unico dispositivo integrado capaz de desempefiar funciones generales de
comportamiento intencional.

Actualmente, esa propuesta puede ser identificada con una concepcion modular del
lenguaje: es decir, con el supuesto de que éste es un médulo autocontenido e integrado a
una red mayor de moédulos mentales, que interactian funcionalmente entre si. Pero

también, de modo mas general, tal concepcion del lenguaje es un caso particular de la

! Italicas del autor; soy responsable de la traduccion. En el original:

“The main problem in this quest for scientific status has always been that of empirical access, that is, some
notion of what constitutes reliable data, the formulation of one or more causal questions, and some success
at answering these questions by mean of an explanatory theory.” (Seuren, 1998:140)
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concepcién modular de la mente, compartida por las diversas disciplinas del
estructuralismo. Con “estructuralismo” se suele designar un marco reduccionista mas
general en los estudios humanisticos del siglo veinte, segun el cual la mente es un
dispositivo que procesa informacion proveniente de un sistema sensorial y le asigna
significado. Sobre esa base, aquellas disciplinas estudiaron metdédicamente estructuras que
habrian de cumplir alguna funcién en los procesos interpretativos (Seuren, 1998:141-142).

Segun la caracterizacién de la propuesta saussureana, parece entonces que ésta
constituy6 el primer modelo estructuralista de investigacion linglistica, y que al subsumir
el lenguaje bajo una concepcion modular de la mente logrd disefiar una ciencia a la vez
auténoma e integrada al resto de la ciencia empirica.

Ahora bien, ¢cual fue el aporte de la propuesta saussureana a la génesis y desarrollo de
la linglistica moderna? En términos mas precisos, ¢(cuél fue, exactamente, la funcién
cognitiva de CLG en la génesis, desarrollo y deceso de la linglistica estructural? Segun
algunos historiadores, CLG configuré el marco fundamental de la disciplina durante la
primera mitad del siglo veinte. E incluso, en sus aspectos mas basicos, el de la linguistica
moderna sin mas. Robins, en particular, supone que actualmente pocos lingliistas negarian
que a su propia obra subyace un “pensamiento estructural” (1997:271-272). Por lo demas,
Seuren sostiene que si bien es posible establecer que la linglistica estructural concluyé
alrededor de 1960, cuando surgié una concepcién computacional de la mente, también es
posible convenir que aun asistimos al desarrollo de una lingtistica estructural. Su
argumento es que este problema historiografico depende en gran medida de como sea
definido el término ‘estructuralismo’. Afirma que la concepcion computacional de la mente
no cambid los problemas que hay que resolver: problemas relativos a como los sonidos
vocales se corresponden con estructuras cognitivas, de un modo tal que la comprensién
tiene lugar (1998:142). Por ende, el desarrollo actual de la linglistica ain continuaria en
funcion del marco conceptual bésico de la propuesta saussureana.

Cabe preguntar entonces en qué consiste ese factor estructural y funcional descripto en
términos de ‘marco conceptual’. A fin de operar sobre la base de una concepcion filosofica
adecuada, algunos historiadores caracterizaron dicho factor con la terminologia kuhniana
vinculada al concepto de ‘paradigma’. Sobre esa base, han extendido el veredicto
historiogréafico de que el aporte saussureano generé una revolucion cientifica y consolido el
primer paradigma de ciencia normal acerca del lenguaje (Koerner, 1973). Aunqgue esta

tesis es, prima facie, intuitivamente plausible, sus principales términos metacientificos son
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excesivamente vagos e imprecisos — ‘paradigma’ y ‘revolucidn cientifica’. Por eso constituye
una tesis historiogréafica con supuestos filosoficos incontrolables, e incluso exiguos para
conformar datos historicos interesantes. Tampoco es Util recuperar el concepto de
‘paradigma’ seguin los mejores términos kuhnianos de ‘matriz disciplinar’ —como pretende
Koerner, 1984:50. Pues sigue sin determinar restricciones suficientes acerca de qué debe y
gué debe no haber sido el aporte saussureano. En rigor, para contrastar aquella tesis con
documentos histdricos, es necesario precisar su contenido metacientifico; y en términos de
esa correccion, obtener informacion concreta acerca de los cambios de estructura
conceptual de la linguistica estructural.

De este modo, el desarrollo inicial de la linglistica suscita dos problemas
metacientificos distintos pero intrinseca y mutuamente conectados; uno histérico y otro
filosofico. Puesto que ambos conciernen, por una parte, a la génesis de la disciplina y, por
otra, a su desarrollo, cada uno puede descomponerse en dos partes.

El primero es establecer una metodologia adecuada para la historiografia:

(a) en particular, de la génesis de la linglistica europea a principios del siglo veinte,
promovida por el aporte pionero de Ferdinand de Saussure; y

(b)en general, de su desarrollo posterior durante el resto del siglo (cf. Koerner, 1984;
1973).

Paralelamente, el segundo problema consiste en especificar exactamente cuéles
fueron:

(a) en particular, el contenido y la estructura de aquel aporte; y

(b)en general, su funcién cognitiva en la investigacién cientifica subsiguiente.

Es evidente que resolver cualquiera de ambos problemas requiere disponer de una
solucién al otro. La investigacion documental del desarrollo de la lingtiistica es capaz de
adquirir informacion factica sélo al discernir y hacer inteligibles sus datos, mediante un
marco conceptual apropiado a describir y explicar el empleo colectivo de sus artefactos
conceptuales. La investigacion tedrica de su constitucion y capacidad funcional es capaz
de producir teorias relevantes a comprender la ciencia sé6lo al hacer concretos sus marcos
conceptuales, mediante su aplicacién a practicas y logros cientificos particulares.

Si el aporte saussureano original constituy6é la primera matriz disciplinar para la
investigacion linguistica normal, entonces contuvo el estado inicial e invariante de la teoria

desarrollada luego. Esta presunta teoria puede ser denominada linglistica saussureana
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(LS). En consecuencia, rectificar la tesis historiografica de Koerner requiere corroborar que
LS:

(1) es el estado inicial de la investigacion en la linguistica estructural europea.

(2)es un recurso invariante que guio la investigacion durante su entero desarrollo.

Precisamente, satisfacer ambos requisitos presupone individuar el contenido y la
estructura del aporte cognitivo original de Ferdinand de Saussure. Defenderé que, bajo el
marco de la metateoria estructural, la reconstruccion del desarrollo de la lingtiistica basado
en el Curso puede abordarse y resolverse con un grado de precisidon y con un rendimiento
filoséfico mucho mayores que los que se obtendrian bajo el marco metatedrico kuhniano.
Sin embargo, por una parte pienso que es procedente y Util comenzar por considerar el
problema tal como fue formulado histéricamente por Koerner, y luego reinterpretarlo en
los términos de la metateoria estructural. Por otra parte, también es cierto que prima facie
pueden anticiparse algunas posibles dificultades para tratar el problema mediante el
instrumentario analitico de esta propuesta metacientifica. Consideremos las dos

dificultades principales.

1. Restricciones del concepto de evolucidén tedrica

En primer lugar, hasta el presente la metateoria estructural proporciona un modelo del
cambio cientifico aplicable s6lo a transformaciones de los constructos tedricos que ocurren
bajo las condiciones de la préactica cientifica normal. Si es falso que la obra de Saussure
inauguré un periodo de ciencia normal, entonces la reconstruccién de su desarrollo esta
fuera del alcance de la concepcion estructural. En An architectonic for science, sus autores
explicitan que el concepto de «evolucion tedrica», disefiado para describir el cambio
cientifico, estd exclusivamente circunscripto al dominio de la cinematica normal de una
red tedrica. Inmediatamente sefialan que eso implica dos restricciones a la aplicabilidad
del concepto: una de ellas consiste en la exclusion de los aspectos del cambio que son de
tipo dindmico (i.e., opuestos a los cinematicos), que explicaremos luego — v. utinfra p. X;y
la otra consiste en la exclusion de al menos cuatro tipos de periodos de desarrollo pre-
normal (cf. Balzer, W. / Moulines, U. / Sneed, J. [1987:206-208]).

La primera restriccién coincide con la clase de analisis diacronico que proponemaos

realizar; no constituye una dificultad. De modo que sélo interesa sefialar cuéles son
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aquellos tipos de periodos pre-normales entre los que podria quedar clasificada la agenda
generada por el Curso. Todos ellos constituyen cambios cientificos de gran escala; y
cualquier andlisis preciso de su estructura requiere disponer previamente de un analisis
preciso de los cambios més bésicos, de menor escala. Esto es lo que justifica la adopcién de la
segunda restriccion. Sintéticamente, su tipologia del cambio prenormal puede generarse asi:

Un paradigma puede surgir en dos clases generales de contextos cientificos: [A] en uno
gue carece absolutamente de un paradigma previo; o [B] en uno que consta de algun
paradigma previo. Uno que surge en un contexto-A consiste (i) en una fase de emergencia
inicial. A su vez, los que surgen en un contexto-B pueden consistir: (ii) en una fase de
emergencia gradual con relacién al paradigma precedente, que ha declinado; o (iii) en un
reemplazo subrepticio y total del paradigma anterior; y finalmente, (iv) en el reemplazo
parcial de un paradigma por otro que encuentra conducente perfeccionar su paradigma
predecesor.

Segun los autores de An architectonic for science, el concepto kuhniano original de
‘revolucion cientifica’ (del cual la revolucion copernicana es un caso por antonomasia)
corresponde sélo al proceso de cambio consignado en (iii) (cf. An architectonic, p. 208]).
Conforme a esto, y puesto que el juicio de Koerner sobre la aparicion del Curso parece
clasificarla en este ultimo tipo de proceso, habria que concluir que el anélisis diacrénico de
la trasformacion saussureana de la linglistica esta excluido del alcance de MET. Pero no
practicaremos esta via, aunque reformularemos el problema en relacién con ella. Nuestra
estrategia consiste en sustituir el enfoque kuhniano del mismo por la propuesta de Lakatos
para reconstruir la historia interna de la ciencia. Asumiremos que al menos es posible
referir a la contribucion del Curso como un programa de investigacion. Este procedimiento
rinde dos ventajas. Por una parte, (i) excluye del problema, en un grado suficientemente
nitido, los aspectos del cambio cientifico consistentes en alguna u otra dimension de los
procesos empiricos involucrados. En otros términos, recorta metdédicamente los factores
sociohistéricos o psicosociales del desarrollo de un paradigma. Por otra parte, (ii) dado que
el concepto de ‘nucleo duro de un programa’ es compatible tanto con el estructuralista de
‘red tedrica susceptible de evolucion normal’, como con el de ‘paradigma prenormal’ en el
sentido-(iii), es adecuado para intentar ex hipothesi obtener una red tedrica del nucleo
duro del Curso, pero sin comprometerse con el presupuesto de que de hecho hay alguna. Si
este intento es exitoso, entonces el analisis diacrénico de la lingtistica estructural podra

iniciarse en el marco de MET de forma exclusiva y definitiva. Para ello es necesario
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comenzar por el analisis sincrénico del Curso. Este, a su vez debe afrontar el siguiente

problema central.

2. Esclarecimiento del concepto de Lawlike Statements

Ahora accedemos de forma clara a la segunda dificultad. En Reflexiones sobre los
cambios modélicos del programa chomskiano, Adriana Gonzalo sefialé que los
instrumentos analiticos de MET “permiten expresar claramente enunciados que
consideramos leyes de la teoria, [pero] la clarificacion conceptual de qué es una ley en la
ciencia empirica queda aun por elucidar” (Gonzalo, A. [2012:199]). Gonzalo objeta, ante
una estimacion expresada en la pagina 19 de An architectonic, que respecto de cualquier
teoria sea prima facie intuitiva la identificacion de su ley fundamental. Su objecion
consiste, basicamente, en sefialar el caso de la linglistica generativa y mostrar que, si hay
alguna ley linguistica, en cualquier caso es un problema averiguar cuél (o cuéles) hay,
como asimismo cual es el sentido en que es ‘ley’ (i.e., naturalmente, en relaciéon con el
sentido en que son leyes ciertos enunciados de otras disciplinas cientificas). La autora
suscita el problema de pensar como puede elucidarse el estatuto legaliforme, caso de
tenerlo, de, por ejemplo, las reglas de estructura de frase y de transformacién postuladas
por Chomsky durante el periodo de Syntactic Structures y de Aspects of the Theory of
Syntax.

Ahora bien, la teoria linguistica que podria extraerse del Curso — caso de haber alguna
(en el sentido estricto de “elemento tedrico”) — seria mucho menos articulada conceptual y
empiricamente que las mencionadas de la linguistica generativa. En consecuencia, a
fortiori el problema suscitado por Adriana Gonzalo resulta, con relacion a este caso, tanto
maés exigente y dificil de resolver.

Este informe atafie a una fase de exploracién del Curso que es preliminar, y alin carece
de las condiciones necesarias para emitir una decision sobre si es posible o imposible
atribuirle una ley fundamental a la teoria saussureana. Pero a modo de hipétesis de trabajo
puede adelantarse la siguiente conjetura, de estructura condicional y atinente no a la ley,
sino a un requisito restringido al Curso para identificar alguna ley:

Si la teoria saussureana consta de una ley fundamental, entonces esta es idéntica a

algun principio general que cumple los siguientes tres requisitos:
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(i) explica cada uno de los fendmenos linglisticos universales (gramaticales,
semanticos y fonoldgicos) que queden distribuidos entre las diversas particiones tanto del
conjunto de relaciones sincrénicas, como del correspondiente a las relaciones diacronicas;

(if) al subsumirlos a la clase de fendmenos universales, explica cada uno de los
fendmenos de las lenguas particulares (de clasificacion idéntica a la anterior), los cuales
también estan distribuidos entre las diversas particiones tanto del conjunto de relaciones
sincrénicas como de su contraparte sincrénica;

(iii) explica que cada hablante de una lengua sea capaz de comprender y emitir

oraciones nuevas de esa lengua que nunca antes ha emitido u oido.
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Resumen

El propdsito de este trabajo es enfocar desde la perspectiva de la problemética de la
explicacion cientifica, algunos aspectos de los desarrollos recientes de la Teoria
Chomskiana. Para ello, se parte del marco metatedrico ofrecido por la Concepcion
Estructural y, desde alli, se analizara especialmente el problema de la determinacién de
las leyes y de los términos tedricos.

La Teoria Chomskiana ha presentado sucesivos cambios modelo—teéricos que han
operado en ella, los que requieren ser considerados como ‘cambios accidentales' o, por
el contrario, como ‘cambios sustanciales'.

Nuestra presentacibn asume una posicion segun la cual el surgimiento del
“Programa Minimalista” (PM), (Chomsky 1995 y obras posteriores) constituye un
cambio radical en la TCH. A partir de esta hipoétesis, se procede a mostrar los cambios
operados en PM, en contraposicién con la sucesidon anterior y, en particular, los

cambios de los términos teéricos.

Palabras clave: explicacion / Concepcién Estructural / linglistica chomskiana /

Programa Minimalista
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1. Introduccién

La problemética de la explicacion cientifica ha recibido numerosos tratamientos en
la epistemologia contemporanea. Los desarrollos recientes de la Concepcion
Estructural (CE) vinculados a esta tematica intentan superar ciertos problemas que se
presentan en los modelos tradicionales de explicacidn, en particular, los propios de las
posiciones inferencialistas (Hempel, C. y Openheim, P., 1948; Hempel, 1966); del
modelo casualista (Lewis, D., 1973; 1986, Salmon, W., 1984; 1989; 1992; 1998; 20022 y
2002b, del unificacionismo (Friedman, M., 1974, Kitcher, P., 1981; 1989; 1993).

La propuesta elaborada en el marco de la CE tiene como tedrico central a
Bartelborth (1996a; 1996b; 1999; 2002); mientras varios otros autores han contribuido
a su desarrollo y difusién: Forge (2002), Diez, J. A. (2002a, 2002b, 2012) y Moulines
(2005). Desde esta perspectiva se han desarrollado varias aplicaciones a diversos
campos de la ciencia empirica, pero, sin embargo, el tratamiento de la explicacion
cientifica desde el marco de la CE no ha sido aun aplicado al campo de la lingtistica.

El propésito de este trabajo es enfocar aspectos de los desarrollos recientes de la
Teoria Chomskiana (TCH), desde la perspectiva de la problematica de la explicacion
cientifica, partiendo de la CE como marco metatedrico. En especial, se contemplara el
problema de la determinacion de las leyes y de los términos tedricos que juegan un rol
central en esta temética.

La primera dificultad que se presenta a tal empresa es la de caracterizar la TCH, ya
gue la misma constituye un conjunto de teorias (o subteorias) en el marco de la
propuesta global de la TCH, que se presentan como campo de reconstruccidén tanto
diacronica, como sincrénicamente.

Dado lo anterior, desde este punto de vista de una reconstruccion diacronica, la TCH
puede interpretarse como una sucesiva construccion hipotética y provisoria de modelos
y una sustitucion progresiva de los mismos, con ciertas continuidades y diversos
cambios tedricos, por lo que resulta bastante habitual hablar del caracter programatico
de la misma. El uso de la expresién «programa chomskiano» ha sido bastante habitual,
pero, también, bastante laxo desde el punto de vista de la filosofia de la ciencia, ya que,
en general, ha arrojado pocos frutos a la labor reconstructiva.

Me inclino, en cambio, a pensar en una teoria macro (TCH) y en cambios modelo—
tedricos operados en esta teoria macro. A su vez, nuestra presentacion asume una
posicion segun la cual los cambios modelo—te6ricos de indole intrateéricos en la TCH,
implican cambios tedricos parciales (lo que en lenguaje de Stegmduller 1976 se

denomina «cambios accidentales») desde el surgimiento de TCH hasta el modelo
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Goverment and Binding (Chomsky, 1986). Asimismo, estimamos que el surgimiento
del “Programa Minimalista” (PM) (Chomsky 1995 y obras posteriores) constituye un
cambio radical en la TCH, (lo que en lenguaje de Stegmiuller 1976 se denomina «cambio
sustancial»). A partir de esta hipétesis, se procede a mostrar los cambios operados en
PM en contraposicion con la sucesién anterior y en particular, los cambios de los
términos tedricos.

Por otro lado, es importante considerar en relacién a los componentes tedricos
sincrénicamente considerados, que la obra linguistica de Chomsky constituye un
complejo tedrico, que intenta dar cuenta de diversos problemas. Cuando hablamos de
TCH nos circunscribimos a los elementos explicativos que pertenecen a la sintaxis, a la
fonologia, a la morfologia y a la semantica.

Como se adelanté, estimamos que el PM constituye un &mbito tedrico en el que méas
cambios radicales ha sufrido la teoria chomskiana. Justamente, un problema central es
el desplazamiento de los componentes semanticos y fonoldgicos a areas de interfase, y
el caracter central del mecanismo sintactico-morfolégico en la generacion del lenguaje.
De modo que, en relacién a lo dicho antes, en PM los componentes semanticos y los
fonol6gicos no son propiamente partes o constituyentes de TCH, sino formas de
interfase, que juegan un rol central en la emisién y comprension linglistica, pero no
son partes estrictas del componente teérico del PM.

De modo que, explicar el mecanismo de generacion oracional en el PM, implica,
centralmente, detenerse a dar cuenta de como opera el mecanismo computacional
sintactico-morfolégico del lenguaje.

Consecuentemente, la reconstruccion deber4d mostrar, al menos, alguna ley
propuesta en la explicacion, sus componentes y las aplicaciones intencionales de los

modelos reales que componen la teoria.

2. Explicacion cientifica. Marco metatedrico y aplicacion al PM

2.1) Dentro de los enfoques mas recientes de la problemética de la explicacion, en el
marco de la CE se ha sostenido que explicar consiste en una subsuncién modeloteérica.
Asi, explicar un fendbmeno consiste en subsumir el fendmeno en un patrén némico,
donde el fendmeno se inserta como parte de una rama de una red teorica de
constricciones nomicas.

Para que podamos hablar de una red teodrica, debemos considerar que existe T,
donde T es un elemento basico y que existen T", T"", etc., que son otros elementos

tedricos relacionados con T mediante una relacién de especializacion. Los elementos
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tedricos constituyen una red arbdrea, con T en el vértice superior y los T", T™7, etc.,
como nodos inferiores de la red.

Recordemos brevemente que una para que un elemento tedrico T y un elemento
tedrico T~ estén en una relacidon de especializacion se requiere que:

SiT=Mp, M, Mep, C, L, | y T' = Mp’, M’, Mep’, C', L', I’ son elementos teoricos,
entonces T’ es una «especializacién» de T si y solo si:

1) Mp’ = Mp y Mpp = Mpp
DM cM,CcC L' clL, I'cl

En (2) se expresa que los modelos actuales que cumplen cierta ley fundamental de T
incluyen los modelos actuales de T, ya que estos, cumplen la ley fundamental de T’ vy,
ademas, la ley fundamental de T.

Cabe agregar que, para poder ser considerada una explicacion genuina, la
subsuncién debe: (a) ser ampliativa, no meramente «fenomenolégica»; y (b) darse en el
marco de una red tedrica no degenerada, es decir, que contenga al menos una ley
especial (condicion de especializacion).

2.2) En el caso de nuestro ejemplo, hablaremos de la red tedrica del PM (RPM)
como una red arbodrea, cuyo elemento basico (BPM) contiene el vocabulario central
bésico de la teoria, los términos tedricos generales y las leyes fundamentales, y un
conjunto de especificaciones de dicho elemento, elementos de los nodos periféricos,
gue contienen las leyes sintactico-morfoldgicas como leyes especiales, que explican
diferentes casos de fenédmenos del lenguaje humano.

Segun el PM el lenguaje es una sucesion estructural de componentes finitos (Iéxico)
generadas por un mecanismo computacional, cuyo educto consiste en frases u
oraciones de una lengua humana.

Este mecanismo computacional esta compuesto por un conjunto de elementos
(Iéxico) y un conjunto de operaciones, la mas importante: merge (ensamble).
Asimismo, el mecanismo computacional esta regido por ciertas reglas, principios o
constraints.

Uno de los aspectos centrales de PM sera dar cuenta de preguntas como: ¢En qué
consiste ese mecanismo estructural?, ;Cudles son las reglas, principios o constraints
gue acttian sobre el mecanismo de modo que los outputs sean efectivamente frases u
oraciones de una lengua (entidades que un hablante competente de una lengua
reconoce como tales)?

Segun PM, el mecanismo computacional de una lengua interacttia con dos niveles de

interfase: la interfase sensorio-motoray la interfase conceptual-intencional.
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Un educto del mecanismo computacional tiene una manifestacion fonética y
fonologica, al mismo tiempo que la expresion tiene una linealidad, esto es, la
exterioridad de la manifestacién linguistica consiste en una sucesion lineal.

Asimismo, el fendbmeno de interpretacion semantica es un proceso que requiere que
una unidad tal como un lexema, una frase o una oracion posean un significado, esto es,
conlleven alguna relacion de interfase entre la estructura sintactico-morfolégica de
aquellas y (en términos muy generales) la referencia —en general extralinguistica- de las
mismas.

Tomemaos un fendmeno lingdistico, la oracion:

(1) “Can eagles that fly swim?” 1

Un hablante competente del inglés capta que existe una relacion entre can y swim, y
no entre cany fly. ;Por qué?, ; Como se explica que la pregunta se refiere a si las aguilas
pueden nadar, y no asi las aguilas pueden volar?

BPM contiene una ley general, habitualmente conocida como “principio de
dependencia estructural”. EI mismo puede enunciarse asi:

“En todas las lenguas la relacién que mantienen entre si los diferentes componentes
de una oracidon depende de una estructura jerarquica y no de la sucesiéon en que
aparecen”.

Este principio permite enmarcar la explicacion a las preguntas sefialadas en rojo.
Pero nos faltan maés principios explicativos, que serdn de menor generalidad, y
consecuentemente, de un contenido empirico mas restringido.

Podemos aca atender a los elementos tedricos que forman parte de PM, y que
resultan especializaciones de BPM: a) el elemento tedrico morfoldgico, y en éste: al) la
determinacién del conjunto de lexemas en categorias lexicales; a2) la determinacién de
las modificaciones flexivas de las categorias lexicales; y b) el elemento teérico de
relaciones funcionales: la determinacion de las funciones estructurales de los
componentes oracionales: nucleo, complementizador, etc.

Chomsky afirma: “Ha sido reconocido durante mucho tiempo que se introducen
clausulas como minimo por un Complementizador C, que indica por lo menos la fuerza
(declarativas, interrogativas, etc.) y proporciona una posicion para los elementos extra-
clausulas, tales como pueden (can) en (1).

Ademas, los Auxiliares son realmente elementos flexivos, asi pasa con un Aux
conectado a un afijo (si éste no puede quedar solo), como en "Did the eagles that fly
swim”. Por lo tanto, una representacion mas completa de (1), incluyendo la estructura

de la frase obvia, es (2), con “can” en la posicion C, y v y v* en las posiciones de los

! Ejemplo tomado de Chomsky (2011)
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elementos inflexionales que rigen respectivamente los predicados [ ] y el sujeto
incrustado” (Chomsky 2011, 272).

La oracion (1) posee una clausula complemetizadora. Se admite en la teoria
chomskiana de las relaciones funcionales que en algunas lenguas la subordinacion tiene
un pardmetro cuya opcion marcada se da a traves de clausulas sustantivas encabezadas
por un complementizador y clausulas relativas e interrogativas encabezadas por un
pronombre relativo o interrogativo (ademas del complementizador).

En la oracién (1) “can” es ademas un auxiliar, que es un elemento inflexionar; y
existen dos verbos: v: swim, y v*: fly. De modo que el andlisis de la oracién (1) podria
expresarse en (2):

(2) Aux. Can [[eagles Nom that [v= [fly]] [V [swim]]]?

Asi, siguiendo a Chomsky vemos que “Minima distancia lineal se refiere a las
particulas “can” y v *; minima distancia estructural se refiere a “can” y v. La
interpretacion sostiene esta Gltima. Mientras que v aqui es s6lo un dispositivo
notacional indicando la posicién de interpretacion, es en realidad mas que eso, como
vemos directamente.” (Chomsky 2011, 272)

Para completar la explicacion del fendmeno elegido faltaria ademés dar cuenta del
fendmeno de “raising construction” y de la “inversién del auxiliar” que se da en las
oraciones interrogativas en algunas lenguas, pero no podemos explayarnos mas aqui.

Si quisiéramos representar un esquema de la red arbdrea de las leyes y términos

tedricos utilizados en la explicacién de (1), podriamos figurarnos algo como lo que

sigue:
Esquema:
BPM :
Ley: Principio de composicionalidad (ensamblaje=merge)
Ley: Principio de dependencia estructuralPEElemento Morfologiall Elemento
Relaciones Funcionales
Elemento Morfologia Elemento Relaciones Funcionales
Determ. Determ. de los Determ. de las Ley de Minima
Categorial del Iéxico  aspectos flexivos  relac. Nucleo-C distancia estructural
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3. Consideraciones finales

En una teoria cientifica tal como la Mecanica Clasica de Particulas (MC), la
determinacion de las leyes que operan como principios generales y la de las leyes
especiales, ha sido obra de varias realizaciones, entre ellas, en el marco de la CE por
Moulines (1980).

En el campo de la lingtistica chomskiana una tarea parecida ha sido emprendida por
en otros trabajos (Gonzalo 2012, Gonzalo y Balzer 2012 y Parera 2016).

Como hemos dicho arriba, existen diversas teorias chomskianas (en sentido
diacrénico), y diversas teorias chomskianas en relacion a los nucleos de preguntas que
organizan ambitos del saber linglistico [teoria gramatical (sintaxis, semantica,
morfologia); teoria de la adquisicion de la lengua; etc.]

El anterior es un pequefio ensayo de ver si es posible pensar una metateoria de la
explicacién cientifica —la de la CE- en relacion al PM, y, en particular, en relacién a lo
gue es hoy la teoria gramatical.

Si comparamos la MC con PM, las distancias son cercanas en algunos aspectos, y
muy lejanas en otros. Son analogables ambas teorias, en cuanto podemos hacer
corresponder la presencia de principios generales y leyes particulares en ambas, vy
pensar coOmo en estas Ultimas podriamos hallar elementos falseadores. Las leyes
particulares contienen términos tedricos, pero no sélo éstos, sino también términos no-
tedricos que permiten poner en contacto estas leyes con otras leyes de otras teorias, que
contribuyen a tender un puente con el orden de la evidencia empirica. En el caso de PM
no parece tan sencillo.

La determinacion de los términos tedricos no es tan compleja en PM, pero si lo es la
determinacion de los términos no-tedricos. Los principios que rigen los elementos
tedricos no-basicos contienen un conjunto de términos definidos y caracterizados
intratedricamente, y por ende, pareceria casi imposible hallar términos no-tedricos.

Como dar cuenta de las oraciones de una lengua produce un nimero de principios o
leyes minimas que rigen el ensamblaje de elementos lexicales, y un nimero muy vasto
de leyes especificas y constraints que intervienen, no siempre explicitamente, en la
explicacion de casos particulares.

Un problema derivado es el de la evidencia empirica y la posibilidad de falsadores
para PM. Si PM es una construccion de gran poder generalizador, y principios globales
gue abarcan muchos aspectos de la produccién generativa de frases y oraciones, pero
no puede prever las condiciones en que la teoria fallaria, entonces las posibilidades de

adecuacion (o de interpretacion favorable a la teoria) resulta ilimitada. He ahi la
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distancia mayor con la MC, que es una teoria cientifica que puede establecer
claramente los falsadores potenciales, que podrian destituirla del campo de la ciencia.
Lamentablemente, creo que no es el caso de PM.
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Resumen

Defenderé una concepcion semantica reticular sobre los valores y propondré que la
metateoria estructural puede expresar dicha concepcion con los recursos que emplea
normalmente para el analisis de la ciencia. Los valores seran concebidos como
propiedades tedricas de los hechos y se primara la identificacion de valores frente a la
evaluacion de valores. Se asumira que la teoria axiolégica se ocupa de los valores y no
de la eleccion de valores que efectlan los agentes. Se defenderd que la distincion
neutral - ideoldgico puede reconvertirse en las distinciones neutral - no neutral e

ideoldgico — no ideoldgico.

Palabras clave: valor/ identificacion de valores / teoria axioldgica /

metateoria estructural
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1 Unaconcepcion semantica reticular sobre los valores

Parto de una perspectiva basica segun la cual un valor, en un sentido intuitivo y
genérico, es un logro o resultado de los hechos y de los objetos. M&s en concreto, los
valores son consecuencias que se derivarian de la existencia de cierto objeto, de la
ocurrencia de cierto suceso o de la realizacion de cierta accién, independientemente de
si son consecuencias deseadas 0 no por un agente. Esta perspectiva basica, al concebir
los valores como logros de los hechos y en particular de las acciones, permitira apreciar
el papel del conocimiento en los procesos de identificacidén de tales logros y el papel de
los valores en los &mbitos de la accion. Ademas ello permitira disefiar un proyecto de
vinculacion general entre conocimiento y accion en términos de valores. Esa
vinculacion estd basada en la separacion de dos aspectos muy diferentes: las apuestas
ideoldgicas de los agentes, la realizacion efectiva de tales apuestas. Esta separacion es
posible porque nuestra perspectiva prioriza los procesos de comprobacién de las
realizaciones de valores frente a los procesos de eleccion de valores, lo que refuerza la
posibilidad de identificar valores sin la necesidad previa del un juicio de valor de

agente. Pero identificar valores no es lo Gnico que podemos hacer con los valores.

1.1 Acciones sobre los valores

Atendamos a las distintas acciones o tareas que, como agentes usuarios 0 como
agentes teoricos, podemos desarrollar en nuestra interaccién con los valores. Aunque
no completa, la siguiente lista es representativa: conceptualizar un valor, describir los
hechos o sistemas en los que puede realizarse un valor, identificar (la instancia de) un
valor en los hechos o sistemas donde se realiza (y consiguientemente adscribir ese valor
a los hechos), evaluar un valor (elegirlo o rechazarlo), tener o disponer de un valor,
recomendar un valor como meta, desear un valor como meta, imponer un valor, ocultar
un valor, reprimir un valor.

Entre esas acciones existen relaciones diversas. Algunas de estas acciones se realizan
en determinado orden, otras son dependientes entre si, y algunas de ellas estan
incluidas en otras. Aunque también algunas son independientes entre si. En la
literatura especializada el tratamiento de los valores se ha realizado casi de modo
exclusivo a través de su mencion en juicios de valor, es decir se ha priorizado el analisis

de la evaluacion de los valores. En los juicios de valor un agente expresa, como
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resultado de una evaluacion, la aceptacion o el rechazo de cierto valor. La evaluacién de
un valor procede por comparacion con otros valores u otros aspectos relevantes, o por
opciones puras. En la concepcion general sobre los valores aqui propuesta se le dara
prioridad no a la evaluacion de los valores sino a la identificacion de los valores. No
obstante, los juicios de valor deberian ser comprendidos dentro de esta perspectiva que
prioriza los procesos de identificacion, y para ello habria afiadir a los enunciados de
identificacion correspondientes otros factores pertinentes ulteriores. Es decir,
enfrentados a la disyuntiva de elegir sobre qué versa la teoria axioldgica, si sobre los
valores o sobre las elecciones de valores que efectian los agentes, aqui se ha optado
por lo primero. Si bien es cierto que hay sitio para ambos tipos de teorias, y también
para estudiar sus interdependencias.

Los enunciados de identificacion de valores establecen la presencia o ausencia de
cierto valor en cierto hecho, objeto u accion. Dicha presencia puede concebirse como la
realizacién de cierto valor conceptualizado previamente. Dado que un mismo valor
puede realizarse en distintos hechos, puede hablarse de instancias distintas de un
mismo valor. La instancia de un valor es el modo particular en el que ese valor se
realiza en un determinado hecho.

1.2 Implicaciones de la prioridad de la identificacidon de valores

Optar por los procesos de identificacion en lugar de los de evaluacion conlleva
algunas consecuencias. En primer lugar ello permite dar cuenta de aquellas situaciones
en las que podemos detectar la presencia de cierto valor sin depender de la existencia
de un juicio de algun agente respecto de su aceptacion o rechazo, y por tanto nos
facilitaria acotar la contribucién de los sujetos s6lo a determinadas fases del analisis.

Otra consecuencia es que permite desarrollar una posicién segun la cual los valores
son propiedades asignables a las cosas, los sucesos, los procesos o las acciones, y ello
puesto que son abordables con los recursos cognitivos usuales mediante los que en
general abordamos las propiedades que predicamos del mundo. Lo que defiendo en
este punto es que en los procesos de identificacion de las propiedades cognoscibles
usuales y en los procesos de identificacion de los valores se emplean recursos
parcialmente semejantes, y que también son semejantes las dificultades que conllevan.
Esto hace que podamos considerar semejantes esas propiedades usuales y los valores.

Entre esos recursos cognitivos se encuentran no solo la ciencia, en sus distintas
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manifestaciones y bajo la forma de teorias, sino también las metateorias y en particular
la filosofia de la ciencia, y méas en particular la metateoria estructural.

Por otro lado, esta concepcidén de los valores que los presenta como propiedades
adquiere plausibilidad cuando comprobamos que, al igual que otras propiedades, la
identificacion de valores presenta los siguientes rasgos:

1. los valores no acttan si no estan realizados en objetos o en hechos;

2. los valores no son identificables de un modo directo (en cualquier sentido de
‘directo’, mediante alguna capacidad humana especifica y de accién inmediata, o0 sin
relacion mediadora con otras propiedades), sino que su identificaciébn pasa por
identificar ciertos efectos o trazas de su existencia;

3. los valores no consisten en sucesos, practicas, acciones u objetos, sino en algo
gue adscribimos a éstos, por lo que la mera descripcion de hechos y objetos no vale
como identificacién de un valor;

4. la caracterizaciéon de un conjunto de hechos no da lugar a la identificacion de un
valor;

5. no existe un conjunto, maximo, cerrado de valores, pues el mundo no nos limita
la conceptualizacion ni la adscripcion de valores al mundo;

6. la identificacion de los valores pasa por identificar ciertas relaciones entre los
componentes de los hechos en los que se realizan y también ciertas relaciones con otros
valores;

7. la identificacion de los valores requiere un determinado y complejo cuerpo
ideoldgico previo que establezca los componentes y las relaciones relevantes

Estos rasgos de la valores no sélo hacen posible su equiparacion con propiedades
cognoscibles en general, sino que los asemeja a esas propiedades cuando las
reconstruimos como propiedades tedricas. Es decir, la concepcion de los valores como
propiedades de los hechos y de las acciones adquiere plausibilidad cuando logramos
equiparar los valores a propiedades tedricas y, por consiguiente, cuando logramos usar
los recursos empleados para identificar las nociones tedricas como una guia adecuada

para la identificacion de los valores.

1.3 Realizacion de valores

Un valor es una entidad conceptual que puede o no realizarse en hechos. Los valores

se realizan en hechos y los hechos realizan valores. Los valores y sus realizaciones

pertenecen a niveles ontoldgicos, epistémicos y pragméticos de un orden diferente.
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Niveles entre los que ciertamente se dan interdependencias. Cabria caracterizar esas
posibles interdependencias en términos generales o desentrafarlas respecto de algun
entramado particular de valores. Asumimos pues que los valores y sus realizaciones
aparecen en redes complejas, en las que sus peculiaridades ontoldgicas, epistémicas y
pragmaticas se muestran entrelazadas.

La conexidn de realizacion basica, r, se dan entre hechos y valores. Se trata de una
relacion diadica que asigna valores a hechos.

r = {<h, v> | el hecho h realiza el valor v}

El dominio de la relacion r es el conjunto de todos los hechos que realizan algtn valor:

Dr={h:3v<h,v>er}

El rango de la relacion r es el conjunto de todos los valores que son realizados por algun

hecho:

Rr={v:3dh<h,v>er}

La inversa de r, la relacion r -1 asignara a cierto valor un hecho en el que se realiza:

ri={<v,h>:<h,v>er}

Ni r ni r -1 son funciones, pues un mismo hecho puede realizar distintos valores y un
mismo valor puede realizarse en hechos distintos. Esto refleja el que, en general, no
podamos hablar de el valor que un hecho realiza, ni de el hecho en el que un valor se
realiza. No obstante si podemos hablar del conjunto de valores que un hecho realiza 'y
del conjunto de hechos en los que un valor se realiza. Las relaciones r y r-! sirven para
representar el resultado de la identificacion de valores.

Aunque venimos insistiendo en que la relacion de realizacion se da entre hechos y
valores tenemos que contemplar los casos en los que un valor se realiza no en un hecho
sino en otro valor. Por ejemplo, podriamos aceptar que el valor libertad realiza el valor
paz, y que a su vez el valor paz realiza el valor felicidad. Es decir, podriamos entonces
definir una conexién de realizacion derivada, r”, entre valores, en la que un valor se

realiza en otro valor, no en un hecho.
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A partir de estas nociones, aplicadas a los procesos de identificacion, podrian
reconstruirse los procesos de evaluacion de valores. Habria que tener en cuenta que la
evaluacion (adopcion o rechazo) de un valor v se produce en atencidn a los hechos que
realizan ese valor v, a los otros valores distintos a v también realizados por tales hechos
y a los valores realizados por v. Asimismo habria que considerar que las decisiones se
adoptan a veces por comparacioén entre valores y a veces por opciones puras hacia
valores absolutos.

2 Algunos recursos de la metateoria estructural para expresar

la concepcidén semantica reticular de los valores

Quisiera defender que la metateoria estructural, con su enfoque semantico, dispone
de recursos especificos para expresar esta concepcion semantica reticular de los valores
gue los concibe como propiedades tedricas que se realizan en hechos.

La relacion modelistica (semantica) fundamental en las ciencias empiricas viene
expresada por la asercién empirica asociada a toda teoria empirica. Basicamente es
una afirmacion de que ciertos sistemas del mundo satisfacen la teoria. Es decir, expresa
la conexion semantica entre la teoria y su significado representado éste por los sistemas
en los que aquélla se muestra verdadera, sus modelos. Asi, tenemos una teoria, sus
modelos y una asercién semantica que expresa un compromiso de que ciertos sistemas
del mundo son modelos de la teoria. Las teorias se realizan en sus modelos, y mediante
aserciones semanticas expresamos nuestros compromisos al respecto. Desde un
enfoque semantico, ni las teorias ni sus modelos son verdaderos o falsos. Son objetos
que podemos usar como instrumentos. Ni los objetos ni los instrumentos son cosas que
pueden ser verdaderas o falsas. Lo que puede ser verdadero o falso son las aserciones
semanticas.

Respecto de los valores cabria afirmar lo mismo: ni los valores (ni las ideologias en
las que se integran), ni sus realizaciones son verdaderos o falsos. Lo que puede ser
verdadero o falso es cierto enunciado que asevere que cierto hecho (objeto, acto o
suceso) realiza determinado valor, o realiza determinada conexion entre ciertos valores
agrupados segun cierta ideologia. Es decir, lo verdadero o falso es una asercion
semantica que asevere que cierta situacién realiza cierto valor individual aislado o que
es un modelo de cierta ideologia. Los modelos de una ideologia seran sistemas del
mundo en los que se realizan las dependencias entre los valores y sus realizaciones con

las que esa ideologia se compromete.
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Son conocidos los inconvenientes que en la teoria de la ciencia ha ocasionado el
oponer observacional a tedrico. Esta dicotomia se ha reconvertido en las distinciones
observacional--no observacional y tedrico--no tedrico. Sabemos que la determinacion
de la magnitud de ciertas nociones presupone asumir la validez de cierta teoria T. Esto
implica que todo procedimiento empleado en determinar la magnitud de tales nociones
es un modelo de T, es decir que puede ser descrito como un sistema del mundo que
satisface la leyes fundamentales de T. Esas nociones son las T-tedricas. Existen otras
nociones en T que son no-T-tedricas, en el sentido de que alguno de los procedimientos
de determinacién de sus magnitudes puede ser descrito como un sistema que no
satisface las leyes de T. Ademas cabe la posibilidad de que lo no-T-teérico sea a la vez
T'-tedrico, donde T’ es distinta y quizas antecedente a T en un sentido temporal o
conceptual. Pues bien, en atencion a razones semejantes, propongo que la dicotomia
neutral-ideoldgico se reconvierta en las distinciones neutral —no neutral e ideoldgico —
no ideoldgico. Y es que los inconvenientes que en la teoria de la ciencia ha ocasionado
el oponer observacional a tedrico son parejos a los que ha ocasionado en la teoria de los
valores el oponer neutral a ideolégico.

Si la identificacion de valores requiere de hechos también requiere de una teoria o
ideologia que conozca tales hechos. No podemos identificar valores sin hechos y sin
ideologia, por las mismas razones que no podemos identificar propiedades sin hechos y
sin teoria. La identificacion de un valor requiere la asuncion de ciertos compromisos
previos, compromisos que podran ser mas o menos elaborados, mas o menos
conscientes y explicitos. En ocasiones tales compromisos constituyen una completa
ideologia, en la cual se integrara ese valor y otros relacionados con él. Esa ideologia
expresara un compromiso genérico respecto de la interrelacion de todos esos valores.
Ademés de este enfoque general, lo que defiendo, como algo méas contundente, es que
ciertos valores solo seran identificables desde cierta posicion ideoldgica determinada,
sin cuyo concurso no sera posible establecer ni tan siquiera su presencia. Son valores
dependientes de esa ideologia. No es que su propuesta o defensa requiera partir de una
ideologia, sino que es su misma identificacion lo que esta en juego y lo que depende de
esa ideologia.

Estas consideraciones hacen posible en principio trasladar al estudio de los valores
los recursos que la metateoria estructural ha desarrollado para distinguir entre
nociones T-tedricas y no-T-tedricas respecto de cierta teoria T. En el caso de los valores
el resultado esperado seria poder distinguir entre valores I-ideolégicos y no-I-
ideoldgicos respecto de cierta ideologia I. Formulemos un criterio de ideologicidad en
linea con el criterio de teoricidad de la metateoria estructural: si todo método de
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identificacion de cierto valor v presupone cierta ideologia I, diremos que v es I-
ideoldgico; en cambio, si existe un método de identificacion de v que no presupone la
ideologia I, diremos entonces que v es no-l-ideolégico.

En la posibilidad de concebir los valores en términos de un criterio de ideologicidad
en linea con el criterio de teoricidad de la metateoria estructural se expresan algunos de
los rasgos sustanciales de los valores que la concepcion semantica reticular defendida
aqui pone de manifiesto: su vinculacion con los hechos y su dependencia de las
ideologias. Pero existen otros rasgos o fenémenos caracteristicos de los valores que
pueden ser entendidos a partir de su reconstruccion mediante la metateoria
estructural. Mencionaré dos muy basicos: los fendmenos de especializacién de valores
y los fendbmenos de cambio de valores. Estos ultimos, ademas, brindan la posibilidad de
comprender la desaparicion de valores y la razén por la que a veces consideramos que
existen valores neutrales, no ideolégicos.

Los andlisis de los procesos de especializacion entre teorias que la metateoria
estructural ofrece podrian ser empleados para el anélisis de los valores. En particular
para dar cuenta de la disposicién jerarquica en la que individualmente suelen aparecer
los valores (especializacion entre valores) y también para representar ciertas
dependencias entre ideologias (especializacién entre ideologias). En general, los
fendmenos de cambio de valores irdn asociados y seran dependientes de cambios en la
ideologia a la que pertenezcan los valores afectados. En ciertos casos estos cambios
impediran identificar cierto valor antiguo (desaparicién de valores) y en otros nos
llevaran a concluir que ciertos valores son neutrales o no ideoldgicos. Si aplicamos la
distincion entre I-ideoldgico y no-I-ideoldgico podremos concluir que los valores
supuestamente neutrales son en realidad I-ideolégicos respecto de una ideologia | muy
bésica (atavismo ideoldgico), respecto de una ideologia que con el paso del tiempo ha
llegado a ser mayoritariamente compartida (homogeneizacion ideoldgica) o respecto
de una ideologia impuesta como neutral desde instancias poderosas (deflacion

ideoldgica).
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Resumen

Nuestro trabajo pretende reponer filos6ficamente la empresa politica del diecinueve
rioplatense en torno al devenir semantico de una republica naciente. Esto es, dar
cuenta, desde los lenguajes politicos de los publicistas rioplatenses que va
imponiéndose un abandono del modelo republicano ciceroniano y clasico en funcién
del modelo republicano moderno y liberal, ligado el primero al momento
revolucionario y el segundo a la construccion de un Estado moderno. Para ello
tomaremos principalmente escritos de Mariano Moreno y del primer Monteagudo
como representantes de una idea de republica anclada en la virtud ciudadana y por otra
parte, al Alberdi posterior a los afios '40 por ser quien, de forma mas vehemente, deja
de lado una sociabilidad del patriotismo por la del célculo de los intereses.
Reconozcamos que esta nueva forma de pensar la convivencia habia estado, de algin

modo ya presente, aunque mas tibiamente que en Alberdi, en el segundo Monteagudo.

Palabras clave: Republica / virtud / intereses
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Después de la crisis de la monarquia espafiola y las declaraciones de independencia
latinoamericanas, la amplia mayoria de las naciones en formacion del continente
adoptaron constituciones republicanas. No obstante, a fines del siglo XVI11 o principios
del XIX, “Republica” es un concepto polisémico que puede ser utilizado como
referencia a una tradicién filoséfico — politica, a una forma de gobierno representativa
0 un régimen antimonérquico.

En general, existe cierto consenso en reconocer dos tradiciones filosoficas
republicanas, una clasica — que colocaba su centro de gravitacién en torno a la virtud
civica del ciudadano - y otra moderna o liberal, mas preocupada por asegurar
juridicamente ciertos derechos y libertades individuales y limitar el poder de los
soberanos absolutos. Esta dicotomia es identificada por Aguilar Rivera como la
oposicion de una republica sustantiva o “densa” frente a la que denomina “epidérmica”.
Mientras que, segun este autor, la primera haria referencia a “un cuerpo politico
autosuficiente conformado por ciudadanos libres capaces de determinar
autonomamente sus propios fines”!que se sostiene sobre una virtud ciudadana
entendida como la capacidad de preferir el bien comdn al individual, la “epidérmica”,
en tanto sistema representativo, electivo y constitucional se opone a la monarquia como
forma de gobierno. En otras palabras, la republica “densa” hace referencia a una
comunidad politica, mientras que la “epidérmica” a una forma de gobierno.

Nuestro trabajo pretende proponer la existencia de ese pasaje Yya en el primer
guinquenio revolucionario del Rio de la Plata, una operacion politica que, siguiendo la
nomenclatura propuesta por Natalio Botana, podriamos reconocer como el trdnsito de
la “Republica de la virtud” a la “Republica del interés”2. A lo largo del siglo XIX y en los
lenguajes de algunos publicistas rioplatenses, creemos, se hace cada vez mas patente el
abandono del modelo republicano ciceroniano clasico, para aproximarse a uno mas
ligado al célculo de los intereses individuales, abandono del cual, trataremos de dar
cuenta. Siguiendo a Botana, el papel de Montesquieu adquiere preponderancia en tanto
cumple el rol de bisagra entre ambas tradiciones republicanas puesto que fue capaz de
articular las respuestas de los antiguos con los interrogantes de los modernoss3. Y esto,
porque fue de los primeros en descartar la idea de origen platonico segun la cual el
comercio actia como un dispositivo corruptor de las costumbres morales. Pero, lo que

para el autor de Del espiritu de las leyes podia coexistir armoniosamente (comercio y

1 Aguilar Rivera, J: “Dos conceptos de Republica” en Aguilar Rivera (coord.): El republicanismo en
Hispanoamérica, México, FCE, 2002, p. 69.

2 Botana, N: La tradicién Republicana, Buenos Aires, Sudamericana, 2005.

 Idem. P. 28.
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virtud) se ird divorciando a partir de las obras de tedéricos como Smith o Mandeville,
hasta el punto de que el primero de los términos de la ecuacion adquirird cierta
preeminencia en la republica moderna, mientras que la virtud clasica se ira cubriendo
con el velo del interés.

El lenguaje republicano de los hombres de mayo

En la época de los Borbones, la idea de soberania remitia a lo que es “alto,
extremado y singular. 2. Altivo, soberbio o presumido. 3. El sefior que tiene el dominio
y manejo de sus vasallos, absoluto, y sin dependencia de otro superior”4.

Sobre la idea de soberania construida como un poder que “superiorem non
recognoscens”, la “soberania — majestad” era comprendida como el peldafio superior
de un “orden jerarquico de distribucidn diferenciada de prerrogativas y honores” que a
partir de una referencia trascendente, articulaba en la figura del monarca una
pluralidad de cuerpos y territorios®. Si bien, durante la segunda mitad del siglo XVIII la
monarquia espafola seria atravesada por la polémica disparada por el intento de la
corona de imponer un imaginario absolutista®, el rey era el elemento que conferia la
unidad a todo el territorio del reino. Por esta razon, la ausencia del rey, luego de las
abdicaciones, conllevd una profunda transformacion de los imaginarios politicos que, al
menos en el Rio de la Plata, implicaria hacer frente a una grieta que la monarquia
nunca habia abierto: la necesidad de generar un nuevo poder soberano, o bien, de crear
una legitimidad politica de caracter inmanente.

Dicha herida, (vacatio regis y vacatio legis, al decir de Antonio Annino) intentaria
ser suturada en los lenguajes politicos de Mariano Moreno y el primer Bernardo de
Monteagudo con propuestas que apelan a un republicanismo que encontraria sus
fuentes en el mundo clasico, veteado a partir de autores de la llustracién francesa y del
ginebrino Juan Jacobo Rousseau.

Sostiene Moreno: “Perecio Esparta, dice Juan Jacobo Rousseau, ¢qué estado podra
lisonjearse, de que su constitucién sea duradera?”” Y dice también en referencia al

filésofo ginebrino que “nuestra divisa debe ser la de un acérrimo republicano”®. En la

4 Diccionario Usual de la Real Academia Espafiola, 1791, p. 769.

5 Calderén, M y Thibaud, C: La majestad de los pueblos en la Nueva Granada y Venezuela (1780-1832),
Colombia, Taurus, 2010, p. 36.

6 Ver De Gori, E: La Republica patriota, Buenos Aires, EUDEBA, 2012

7 Gaceta de Buenos Aires, 2 de noviembre de 1810

8 Idem, 28 de octubre de 1810.
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misma linea, Monteagudo comenta en un articulo titulado Crimen de lenidad que “[y]o
me he propuesto en todas las gacetas que dé al publico, no usar otro lenguaje, que el de
un verdadero republicano; y de no elogiar, ni deprimir jamas en mis conciudadanos,
sino la virtud y el vicio”. Y teniendo en claro que “la salud publica es la Gnica ley que
debe consultarse” no duda en recurrir “a un dictador que responda de nuestra
libertad”10, esto es, a una institucion de la republica romana clasica para tiempos
excepcionales, que en el El Contrato Social de Rousseau merece un capitulo completo.

En medio de un lenguaje adornado con numerosos ejemplos heroicos de la
antigtiedad, este personaje que escribia siempre “LIBERTAD” con todos los caracteres
en mayudsculas, promovia una ética jacobina estoica con el fin de contribuir a la
instalacién publica del modelo del patriota y del ciudadano-soldado!! porque “para ser
libre, se necesita obrar con energia y fomentar la virtud”i2, La virtud clésica, en tanto es
la entrega al bien publico, se traducia como patriotismo, y ese bien comun era
identificado con la libertad de la patria.

Por tanto, se es libre en la medida en que se es ciudadano de un Estado libre. Esta
forma de entender la libertad parece estar asociada al ideal clasico de la civitas libera,
recuperado por Rousseau. Dicha tradicién, siguiendo a Skinner!3, se caracteriza
fundamentalmente por dos cuestiones. Por un lado, actualizar la metéfora del cuerpo
politico y por otro, subordinando la idea de libertad individual, priorizar la libertad de
la polis, recuperando la idea de que ésta ostenta prioridad ética, histérica y
gnoseologica.

La primera de estas ideas nos interesa particularmente porque, presente en
Rousseau y, a nuestro ver, en la primera generacion de los revolucionarios de Mayo, se
inscribe en la tradicion organicista ciceroniana de entender la comunidad politica como
cuerpo. Y esto que antiguamente se llamaba civitas se denominard “Republica”,
denominacion otorgada en el Libro Il (cap VI) de El Contrato Social a “todo gobierno
legitimo” sin distincion (como explica Rousseau en una muy aludida nota al pie)

respecto de su especie, democrética, aristocratica o monarquica4.

° Idem, 27 de diciembre de 1811.

10 El Mértir o Libre, 29 de marzo de 1812

11 para el tema de una ética sacrificial y estoica ver Carozzi, S: Las filosofias de la Revolucién, Buenos
Aires, Prometeo, 2011, Cap. IV.

12 Martir o Libre, 25 de mayo de 1812

13 skinner, Q: La libertad antes del liberalismo, Espafia, Taurus, 2004

14 Rousseau JJ: El Contrato Social, Buenos Aires, Losada, 2003, L I, cap. VI, p. 48
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Rousseau se propone en El Contrato Social “examinar el acto por el cual un pueblo
es un pueblo” puesto que este acto “es el verdadero fundamento de la sociedad”®>.
Segun prosigue, “este acto de asociacion produce un cuerpo moral y colectivo” por el
cual “adquiere su unidad, su yo comun, su vida y su voluntad”i6, Para Rousseau
entonces, el pacto es la instancia de autoinstitucion del cuerpo politico. Ahora bien, en
relacion con los acontecimientos rioplatenses, la Revolucion debia afrontar la exigencia
de crear un poder soberano frente a la vacatio regis, o que rousseaunianamente
entendido, implica crear la comunidad o el cuerpo politico. En la Gaceta del martes 13
de noviembre Moreno sostiene que, estando el reino acéfalo “no sélo cada pueblo
reasumiod la autoridad que de consuno habian conferido al Monarca, sino que cada
hombre debi6 considerarse en el estado anterior al pacto social, de que derivan sus
obligaciones, que liga al rey con sus vasallos. [...] Los vinculos, que unen el pueblo al rey
son distintos de los que unen a los hombres entre si mismos”?’. Después de distinguir,
seguin vemos, el pacto de sujecion y el de asociacion, es claro que el contrato ex nihilo
rousseauniano brinda elementos a Moreno para entender la situacién rioplatense,
puesto que, frente a la carencia de una nacionalidad o constitucion historica, apelar a la
figura del contrato voluntario de la propuesta del ginebrino es una solucién posible
para los males de la disociacion?s,

Ahora, si por un lado Moreno considera que los pueblos reasumen la soberania,
también sostiene que “la verdadera soberania de un pueblo nunca ha consistido sino en
la voluntad general del mismo; que siendo la soberania indivisible e inalienable, nunca
ha podido ser propiedad de un hombre solo”1°. Moreno entonces, se ve inmerso en una
“mixtura conceptual de proveniencias multiples, de lecturas combinadas, en las que
efectivamente no estan ausentes los motivos de la tradicidn politica suareciana” ni “las
ideas provenientes de la recepcion de Rousseau”20,

Para Cicerdn, la republica es “la cosa del pueblo, y el pueblo, no toda agrupaciéon de
hombres congregada de cualquier manera sino la agrupacion de una multitud, asociada
por un consenso de derecho y la comunidad de intereses”2. El jurisconsulto romano
agregara que para que una “Republica” sea duradera, debera estar regida por alguna

autoridad que puede ser de uno solo, de los mejores, o adquirir un caracter popular.

% fdem, L I, cap. V, p. 45.

% fdem, L I, cap. VI, p. 48.

17 Gaceta de Buenos Aires, 13 de noviembre de 1810
18 Cfr. Silvana Carozzi, op. cit, p. 133.

1° Gaceta de Buenos Aires, 15 de noviembre de 1810.
20 carozzi, S, op. cit. P. 113

2! Ciceron: De la Republica, México, UNAM, 2010, p. 24
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Cada uno de estos géneros o formas de gobierno?? se encuentran incorporados en un
circuito de cambios en el que a cada declinacion de una forma de gobierno, corresponde
otra, en sucesidn. En referencia a estos ciclos, Ciceron sostiene que “preverlos cuando
amenazan al gobernar a la republica, moderando su curso, es propio de un gran
ciudadano”. Lo que intentamos mostrar aqui, es que cuando Ciceron se refiere a la
“Republica” no la entiende como una forma de gobierno, o como un particular
ordenamiento institucional, sino un tipo de comunidad de ciudadanos reunidos por un
vinculo politico que constituye lo comun y que la transforma en mas que un mero
agregado de individuos. Para decirlo rousseaunianamente, se trata de un cuerpo moral,
una reunion fraterna también muy apoyada, para los rioplatenses, en la ética de la
catolicidad. Pero para que haya res publica debe existir un “consenso de derecho o una
comunidad de intereses” porque “una multitud dispersa y errante se habia convertido
en un estado por medio de la concordia”?3. Cicerén remarca que la Republica es tal, en
la medida en que puede asegurarse la unidad del cuerpo politico, de ahi la aparicién de
ese ideal unanimista que encuentra en la diversidad de intereses el principio de las
discordias: “es muy facil la concordia en aquella republica en la cual todos tienen los
mismos intereses; que de la variedad de intereses nacen las discordias, puesto que una
cosa es ventajosa para unos, otra para otros”24.

La idea unanimista es también habitual en la mayor parte del siglo XIX nuestro, y
Monteagudo, por ejemplo, no escapa a la regla cuando consideraba que las facciones
crean los “partidos que devoran al estado”?. La Republica se caracterizara entonces
por una relaciobn armonica de sus elementos constitutivos. Y esa unidad reposa en la
virtud, una propiedad del alma siempre dispuesta a sacrificar las pasiones o intereses
egoistas en funcion del bien comdn. Y en esa linea, Pazos Kanki sostiene desde las

paginas de El Censor que

“El cuerpo politico del estado guarda una admirable analogia con el cuerpo fisico; y a
la manera que la vida de este consiste, en que cada miembro ejerza sus peculiares
funciones obrando todos los 6rganos en el todo, pero cada uno en su clase [...], asi
la vida del cuerpo politico consiste en que todos los miembros trabajen por la

conservacion del todo. Una republica bien ordenada es como un instrumento

22 En realidad, las formas de gobierno son cuatro. Cicerén agregara después la mejor forma de gobierno
posible: el gobierno mixto, que a su juicio mejor resguarda la libertad.

2 |1dem.

24 1dem, p.28.

25 Martir o Libre, 4 de mayo de 1812
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musico, en que de la desigualdad de las cuerdas, y diversidad de sonidos resulta la

consonancia”26,

El republicanismo péstumo del interés en Alberdi

En un escrito redactado casi al final de su vida y publicado postumamente,
denominado La omnipotencia del estado es la negacién de la libertad individual,
Alberdi retoma ideas bésicas del liberalismo clasico para condenar ese modelo de
libertad antigua asentado sobre el patriotismo y la virtud guerrera que no permite el
desarrollo de la libertad de los modernos?’: “[L]a patria, tal como la entendian los
griegos y romanos, era esencial y radicalmente opuesta a lo que por tal entendemos en
nuestros tiempos y sociedades modernos. Era una institucion de origen y caracter
religioso y santo [...] La patria asi entendida era y tenia que ser la negacion de la
libertad individual”?®. Como sostiene Jorge Dotti, en el Rio de la Plata, aun “[F]alta
vencer la batalla por la emancipacion de la sociedad civil’2®, y, en el imaginario
alberdiano, es en esta segunda emancipacion de caracter interno donde se enfrentaran
dos modelos de republica: por un lado el de las sociedades grecorromanas anteriores al
cristianismo en el que “la patria es libre en cuanto no depende del extranjero; pero el
individuo carece de libertad en cuanto depende del Estado de un modo omnimodo y
absoluto”, modelo que aun persiste en el Rio de la Plata3°. Por otro lado, el modelo
anglosajon, basado en el Estado limitado y la seguridad de una esfera de libertad
personal. Con claras resonancias de la obra de Adam Smith, Alberdi sostiene que los
paises del Norte deben su opulencia “al poder de sus individuos. Son el producto del
egoismo mas que del patriotismo” [porque] “haciendo su propia grandeza particular,

cada individuo contribuy6 a labrar la de su pais”3.. La fuente de la nueva legitimidad

26 £l Censor, 11 de febrero de 1811

27 La fuente principal de este ensayo es sin dudas La cité Antique del historiador francés Fustel De
Coulanges, pero no escapa tampoco del impacto de La riqueza de las naciones de Adam Smith y
principalmente de la obra de Benjamin Constant. Dado el tema central del ensayo, la famosa conferencia
sobre la libertad de los antiguos y de los modernos de 1819 recorre todo el texto.

28 Alberdi, J: La omnipotencia del estado es la negacion de la libertad individual, en OC, T VIII, p. 299.

2% Dotti, J: Las vetas del texto, Buenos Aires, Las cuarenta, 2011, p. 53.

30 Alberdi, J: Op. Cit., p. 300. “... y la republica como el virreinato colonial, siguié entendiendo el poder
de la patria sobre sus miembros como lo entendieron las antiguas sociedades de Grecia y Roma” (p.
303)

! [dem, p. 301. Ver Smith; A: Investigacion sobre la naturaleza y causas de la riqueza de las naciones,
México, FCE, 2010, L I, cap. Il.

XVII Congreso Nacional de Filosofia
AFRA / UNIV. NACIONAL DEL LITORAL - Santa Fe, 4 - 8 de agosto 2015 / 124



Lo politico en los buenos aires. El devenir de la republica naciente en el diecinueve rioplatense
SILVANA CAROZZI - MAXIMILIANO FERRERO

republicana reposard ahora sobre un “egoismo bien entendido”32, esto es, en el
individuo que disfruta de sus libertades civiles y gracias a ellas contribuye al progreso
individual y social. EI camino a la civilizacién, en el que esta inscripto el desarrollo
historico de los pueblos no es posible sin el desarrollo del comercio y de la industria.

La idea originalmente moderna y montesquiana de las ventajas civilizatorias del
comercio, en la medida en que “el efecto natural del comercio consiste en conducir
hacia la paz”33, sera retomada por Constant y atravesara vertebralmente gran parte de
su obra. El liberalismo clasico generard una imagen del intercambio como un medio
pacificador que iguala a las naciones y sustituye las guerras. Esta insistencia en los
efectos sociales del desarrollo del comercio y la industria recorrerd también gran parte
de la obra de Alberdi, fundamentalmente cuando ya en su madurez proponga para su
proyecto de constitucion nacional un nuevo formato educativo que, orientado hacia esa
preferencia, combata el modelo del héroe militar. De esta forma, optard por un
proyecto migratorio para el Rio de la Plata y por una educacion que se hace por el
ejemplo de los habitos laboriosos y productivos de las naciones mas civilizadas.

Consideraciones finales

Para abordar la pregunta sobre los devenires semanticos de la republica rioplatense
es preciso distinguir al menos dos momentos, uno que corresponde a la creacién de un
nuevo orden a partir de mayo de 1810 y otro que responde a las exigencias de la
construccion de un Estado nacional. Como hemos visto, le élite revolucionaria de Mayo
fue capaz de resignificar legados semanticos provenientes de tradiciones pactistas, del
republicanismo clasico, y, al tiempo que se mostraba impactada por las novedades
francesas, producir un lenguaje politico que articulara las nociones de, republica,
virtud, libertad, en un sentido en el que, sin estar exento de ambigiiedades, primaba el
modelo antiguo. Esta republica “densa” constituia menos una referencia a determinada
forma de gobierno, que una etapa fundante de la comunidad politica. Esta “republica”
cumplird un proceso de torsiones semanticas, a medida que en los imaginarios politicos
rioplatenses, comiencen a tener mayor aceptacién los principios tedricos del
liberalismo. Es esta torsién, hemos propuesto aqui, la que vemos producirse ya en el
pensamiento del segundo Monteagudo, desaparecido de la escena el lider Moreno en el

afo once.

32 Ver Botana, Op. Cit. p. 422.
33 Montesquieu: Del Espiritu de las leyes, Espafia, Losada, 2007, p. 410.
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Para el Alberdi posterior a los afios cuarenta es claro ya que un modelo de
sociabilidad basado en la imitacion del patriotismo clasico debe ser superado por el
célculo racional de los intereses. La libertad, que otrora exigia la entrega fanética a la
salud del cuerpo social, es ahora “fria y paciente de temperamento; racional y reflexiva,
no entusiasta como lo demuestran los pueblos del norte”34. Alberdi parecera incluirse
en una tradicion politica que busca distinguir y garantizar una esfera minima de
libertades individuales de la accién de la autoridad politica, albergado en escritos de

pensadores como Adam Smith o Benjamin Constant.
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Resumen

Hacia 1800 con la crisis de soberania vivida en Europa tras la invasion y toma del
poder de Napoledn Bonaparte en Espafa, los intelectuales del Rio de la Plata (tierras
gobernadas por el Virrey Cisneros) aprovechan el momentdneo desequilibrio
monarquico para encomendarse a una larga Revolucion Independentista. La recepcién
del llamado “mundo francés” que los intelectuales criollos realizan (con Mariano
Moreno a la cabeza) interpretando la realidad de esa América del Sur con lecturas que
giran en torno a la filosofia de los lluministas franceses, promueve la independencia y
genera un tipo de racionalidad nacionalista, junto con una pedagogia que intenta
promover el vinculo (es decir, fraternizar) a través de la ensefianza de un conjunto de
verdades.

Palabras Clave: Revolucién Francesa / educacion / fraternidad
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La Revolucién Francesa, constituye junto con la Revolucién Holandesa e Inglesa del
siglo XVI11, el coronamiento de una larga evolucion econémica y social que convierten a
la burguesia, no sélo en un grupo econémico fuertemente establecido, sino en los
principales receptores e impulsores de los cambios sociales, tanto asi que podriamos
nombrarla en francés como « la maitresse du monde ». Queda claro, por lo tanto, con
estos enormes cambios sociales y econdmicos que realmente transformaron las bases
nacionales, que los resultados de la Revolucion Francesa fueran vistos con 0jos
esperanzados en América del Sur. No hay que olvidar que histéricamente (e incluso,
bastante anterior a la Revolucion Francesa), en Estados Unidos se sucede la Revolucién
Americanay el Tratado de Independencia de 1776. Ambos contextos imprimen deseos y
apelan al cambio en los territorios del Sur de América. De todas formas, por lo
conocido en nuestra historia argentina gracias a los grandes prdceres histéricos, sus
lecturas, sus tratados, sus deseos y anhelos nacionalistas, podriamos decir que la
Revolucion Francesa funcion6 como caldo intelectual de la Revolucién Argentina
(Revolucion de Mayo), la primera en el cono Sur; y resulté ser, de la misma manera, el
impulso para quienes deseaban independizarse del colonialismo espafiol, a costa de los
problemas de soberania que atravesaba Europa con respecto a sus colonias americanas.
Siendo la Revolucion Francesa el horizonte idealizado por los rioplatenses, es
entendible que los valores revolucionarios (libertad, igualdad, fraternidad) hayan
estimulado el ideal de independencia, unidos éstos a un proyecto politico republicano.
Es en éste sentido en que, como lo describe Marcel David?, el ideal de fraternidad
formulo, al menos discursivamente, “un gusto del momento” o “una moda”, tanto como
el impulso politico que aspiraba al cambio radical en las estructuras politicas del
Estado. Empapados de los ideales de la Revolucién Francesa estardn los grandes
proceres (escritores, periodistas, militares y politicos) argentinos; en primera instancia,
la generacién revolucionaria de 1810 (Mariano Moreno y los jacobinos rioplatenses), y
la posterior generacion, la de 1837, con Juan Bautista Alberdi, Domingo Faustino
Sarmiento, Esteban Echeverria, por sélo citar a los més conocidos o mas influyentes.
Hay que comprender que este encanto por la Revolucidon Francesa, en tanto corte y

limitacion del poder monarquico, -al menos en 1810 con los “jacobinos rioplatenses”2-

1 Nos referimos al libro de Marcel David (1987) titulado Fraternité et Révolution francaise, Editorial
Aubier.

2 Segun el libro de Silvana Carozzi del 2011 Las filosofias de la revolucién. Mariano Moreno y los
jacobinos rioplatenses en la prensa de Mayo: 1810-1815 (Rosario, editorial Prometeo), el término
primero se utiliz6 de forma despectiva por los opositores al morenismo revolucionario, pero en la
historiografia posterior se instal6 el término, aunque no con aquellos fines peyorativos.
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iguald en el discurso la idea de republica (a la manera rousseaniana) con la idea de
democracia (antigua y griega), visualizando particularmente un conjunto de derechos, -
desde ese momento de visualizacion intelectual y para la posterioridad-, disponibles en
el horizonte moderno rioplatense, fundada en una restringida comunidad de individuos
iguales, donde el puesto de gobernantes y gobernados resultaba ser intercambiable.

El término revolucion aqui en el hemisferio Sur puede interpretarse como el largo
proceso de independencia que decanta en la destitucion del Virrey Cisneros, y que goza
de la singularidad americana: no comienza directamente con la sangre (aunque si lo
haya habido tiempo mas tarde), sino con la pluma. Dado que la revolucién es un
acontecimiento que en el mayor de los casos resulta en una sumatoria -0 un cumulo -
de diversos acontecimientos sociales que propician y desencadenan el momento3 de la
revolucion, debemos indicar que en Argentina particularmente, la recepcion de textos
europeos no fue el desencadenante, aunque ideolégicamente haya cultivado ideas y
despertado las ansias de libertad, al tiempo que se plantaban posibilidades que antes no
existian en las cabezas y en las plumas de los intelectuales rioplatenses. Es esencial, por
ello, comprender que la Revolucion de Mayo detona gracias a la crisis de soberania en
Espafa, sucedida tras la invasion de Napoledbn Bonaparte, y las consiguientes
abdicaciones de Bayona en 1808. Mientras Espafia se instald6 en la senda de la
Restauracién monarquica, intentando salvar la corona y restituir el poder central,
Hispanoamérica tomo6 la via independentista para separarse definitivamente del
colonialismo europeo.

En éste sentido es que entendemos que el palpito revolucionario que estos
intelectuales sintieron para encaminar la independencia del pais, carg6 de forma
implicita la necesidad de guiar y educar a la sociedad. Seguramente por la falta de una
historia compartida comin#4 en las tierras americanas del sur haya aparecido una
necesidad por “inventar” la historia nacional, que comienza con este acontecimiento
primigenio de soberania popular, ocurrido el 25 de Mayo de 1810, en el que la Primera
Junta Nacional autébnoma (propuesta por el mismo Moreno en 1809) obligé el
destierro del Virrey Baltasar Hidalgo de Cisneros, junto con todos los miembros de la
Real Audiencia de Buenos Aires, audiencia que seria reemplazada rapidamente por
otra de criollos, leales a la revolucion. Nace asi, un tipo de “racionalismo nacional”
(criollo) que necesita de una pedagogia para encaminar el proyecto nacional:
establecer la unién social educando a los sujetos.

% El subrayado es nuestro.
4 En palabras de Tulio Halperin Donghi, segun el libro Revoluciéon y Guerra. Formacién de una élite
dirigente en la Argentina criolla, 2005, Buenos Aires, Editorial Siglo XXI.
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Es menester hacer una mencién aqui a los cultos revolucionarios (Albert Mathiez,
1904), o cultos patriéticos (Mona Ozouf, 1992) dedicados al “Ser Supremo” y a la
“Diosa Razdn”, que aparecen culturalmente en la Francia revolucionaria a partir de
1789 (extendidos hasta 1792) a través de fiestas y festejos convocados mayormente por
la fraccién jacobina. Mona Ozouf explica que la regeneracion del hombre pretendida
por la nueva religibn civil —rousseanniana- que los jacobinos impulsaron
ideolégicamente debia ser comprendida en su aspecto sincrético: como una
transferencia simbdlico-religiosa, donde los componentes sacralizados de un culto
podian encontrarse representados en otro. El trabajo de Albert Mathiez®, distingue la
importancia de los cultos populares en la construccion simbdlico-politica de la nacion y
la nacionalidad. Méas aun, el proceso histérico que supone el paso de una religion
catélica a una religion civil-revolucionaria debe comprenderse, como lo hace Mathiez,
gracias al proceso de secularizacion que le entrega lugar a la racionalidad y la ciencia,
ocupando éstas ultimas, el lugar que solia ocupar la religion catélica en la vida social de
las personas. Esto supone, asi mismo, un proceso de apropiacion (educativa) que
comienza con la instruccién del hombre y su transformacion en ciudadano. Aqui
juegan un papel fundamental los simbolos® como la escarapela, las banderas y
banderines, los arboles de la libertad, los cantos, e incluso la vestimenta, puesto que
conjugan cadigos sociales de comportamiento que van a distinguir formas de ser y de
hacer novedosas, con respecto a las tradicionales y perimidas para el mundo
revolucionario. Mathiez veia un sustrato comun en todas las fiestas publicas celebradas
en la primera etapa de la revolucién: el deseo de honrar a la nueva institucion politica
como si la misma fuese una divinidad. La Revolucion va creando una forma nueva de
hacer politica construida desde el espacio religioso, reconducido al campo de la
estructura laica, que “sacraliza” la Republica naciente. Para Mathiez’, la religion es
politica, y la politica, religidén. De esta fusion nace lo social, la racionalidad de su modo
de funcionamiento y, més aun, la legitimidad de su proceso de reproduccion. Para esta
perspectiva —durkhemiana- ambos mundos, politico y religioso, se conjugan y
permiten analizar en la sociedad las raices sagradas de la Republica.

5 Nos referimos aqui al profundo trabajo de investigacion de Albert Mathiez de 1904 titulado Los origenes
de los cultos revolucionarios 1789 — 1792, distinguido en su composicion metodolégica por el método
sociolégico de Emile Dukheim.

6 Con respecto a la construccién simbodlica de la republica —francesa-, cabe destacar las obras de Maurice
Agulhon, con escritos como Marianne au combat L'imagerie et la symbolique républicaine de 1789 a
1880 (1979).

7 Albert Mathiez explica que el liboro En busca de una religion civil (1895) del catdlico Sicard es importante
para comprender que los revolucionarios no tuvieron la intencién de destruir el catolicismo, sino de
reemplazarlo, es decir, de refundar la fe en una religion civil. (Cfr. con Mathiez, -1904- 2012: 13)
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Resulta légico, por lo tanto, que la Revolucion Francesa hubiera despertado en los
corazones de los intelectuales rioplatenses un afan por visualizar algin destino posible
en las tierras americanas del Sur, que leen e interpretan la realidad europea intentando
reivindicar aquellos principios republicanos donde la soberania se ligaba a la obtencion
de derechos individuales, que a la vez, debian ser ganados de forma heroica (tomando
el poder, si se quiere) pero que eran universales y naturales —en un sentido, originarios-
(filosofia iusnaturalista) impartidos en una comunidad de iguales con derecho a tener
derechos®. La Declaracién de los Derechos Universales del Hombre y el ciudadano (26
de Agosto de 1789, Francia), es por lo tanto, la clave filos6fico-politica desde la cual es
interpretada la realidad social —ahora- argentina. Si la colonia domina y cohibe los
derechos naturales de los individuos, la libertad es percibida como la desobediencia al
poder de turno, y la palabra (la prensa escrita® donde Mariano Moreno y su grupo
morenista expresa sus ideas revolucionarias) resulta ser el mejor recurso para el
reclamo, que es de hecho en esta realidad rioplatense, el comienzo de la accion politica.

La construccién de una res publica, expresada materialmente en la Nacién y
simbdlicamente en la Patria, expresa el relego de la confianza de la comunidad
revolucionaria en el nuevo dogma politico. Y por Patria —dice Mathiez- los
revolucionarios franceses (y rioplatenses)- interpretan, no una entidad muerta o una
abstraccion absoluta, sino una fraternidad real y durable, un mutuo deseo de bien
publico, que es el resultado del sacrificio voluntario del interés privado al interés
general, y el abandono de todos los privilegios provinciales, locales y personales (Cfr.
con Mathiez, -1904- 2012: 45) De este proyecto social nace un proyecto educativo que
intenta construir y preservar la Patria, es decir, la primera forma de fraternidad
nacional.

8 Segun el argumento de Hanna Arendt, del libro Crisis de la Republica, 1998, Madrid, editorial Taurus.

® Mariano Moreno fundé y dirigi6 el diario La Gaceta de Buenos Aires, emblematico medio de
comunicacion, considerado el primero a nivel nacional, desde el cual se promulgaron las ideas
revolucionarias en favor de la independencia del pais.
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Resumen

En este trabajo expondremos algunos resultados iniciales de una investigacion en el
area de Pensamiento Argentino y Latinoamericano que sentd las bases de nuestra
tesina de grado. Partiendo de una hipétesis inicial -el posible funcionamiento de un
mecanismo ideoldgico de inclusiones y exclusiones en el uso que hacen del concepto
“patria” los pensadores rioplatenses de la primera mitad del siglo XIX-, nos interesa
reconocer el derrotero de la apelacién a este concepto sumamente polisémico. Para ello
indagamos en la particular recepcién de ideas, conceptos y reflexiones que los actores
rioplatenses hacen propias y transforman -durante y después de la revolucion-,

dandoles un cauce especifico en su contexto.

Palabras clave: Patria / Fraternidad / Revolucion
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Interrogantes iniciales

¢ Qué es la Patria? Esta primera pregunta, y la inquietud por encontrar su respuesta,
nos condujo a diversos interrogantes. ¢En qué pensaban Moreno, Castelli, Alberdi,
Echeverria o Sarmiento cuando mentaban “la Patria”? ¢Qué pueden decirnos sus textos
sobre un concepto cargado de significados y de historia? Si remite a un sentimiento de
pertenencia, ¢quiénes eran los sujetos incluidos en ella, y quiénes quedaban excluidos?
Y si hubo en el acontecimiento de la revolucion rioplatense un gesto de negacion
general del pasado, junto a otro especifico de negacidn de la subordinacion al imperio
hispano, ¢qué sentidos, qué acepciones se combinaron en esta hibridacién de
tradiciones politicas, incluido el universo linguistico de una herencia que buscaban
dejar atras? ;Como estos autores legitimaron en sus discursos -sirviéndose del ideario
filos6fico que consideran més propicio- la lucha por “la patria”, y quiénes fueron los
destinatarios de ese discurso?

Estos interrogantes son los que abordamos en el desarrollo de la investigacion que
tuvo continuidad en nuestra tesina de Licenciatural. Aqui resaltaremos algunos puntos
relevantes de este trayecto, explicitando ciertos avances que nos permitieron
acercarnos a esbozar una respuesta para nuestra hipotesis principal. Esta consistio en
determinar si en los discursos en que los autores mencionados invocan el concepto de
patria es posible encontrar la expresion de un mecanismo ideoldgico, a partir del cual
ciertos grupos humanos quedarian excluidos de participar en la construccién de un
nuevo orden politico y social. Esto nos llevé a indagar de qué manera en este contexto
la idea de patria, en tanto causa comun, provoca amores y odios, adeptos y enemigos,
vinculdndose asi con el concepto de fraternidad.

Para ello, registramos los significados y valores atribuidos al concepto de patria en
los textos de la revolucién, particularmente en Moreno y Monteagudo. Los aportes de la
historiografia del periodo independiente temprano nos ponen, ademas, frente a la
complejidad de un contexto de accion vertiginoso y en conflicto permanente. Estas
consideraciones permiten comprender el entramado de usos del concepto de patria

empufado por los distintos actores de la revolucion. La comprension de este devenir es

1 La misma fue presentada el 26 de agosto de 2016 en la Facultad de Humanidades y Ciencias de la
Universidad Nacional del Litoral, con el titulo “Pertenencia y legitimacion: Una exploracion filosofica del
concepto de Patria en la independencia rioplatense (1809-1813)”. Si bien la investigacion que
mencionamos al inicio incluia la investigacion de un periodo mayor (hasta 1853), el trayecto de la
investigacion que culmind con la escritura de la tesina fue reconociendo la necesidad de acotar los
periodos y las lecturas para posibilitar un trabajo méas profundo sobre los turbulentos afios iniciales de
nuestra revolucion.
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importante para abordar la aparicion del grupo de intelectuales del '37, en tanto éste
expresa la intencion de retomar y dar un nuevo rumbo a lo que Echeverria denominaba
el Dogma de mayo. La patria vuelve a ser alli un valor abstracto por esclarecer, en un
momento en el cual cada uno considera por tal un suelo diferente. El ciudadano

virtuoso es el intelectual.

“Dios, rey y patria”: de la triada opresora hacia la virtud ciudadana

En las colonias sujetas al régimen monarquico espafiol, el nombre patria era
evocado en distintos contextos de enunciacion. Ademas de referir a la tierra de los
padres y al lugar de nacimiento, tenia una referencia territorial mas o menos difusa: la
aldea, la ciudad, el pueblo. Fundamentalmente se la presentaba en un sentido
abstracto, como parte de una triada que -acompafiada del rey y la religion catolica- se
constituia como principio simbdlico social, que unificaba sentimentalmente vy
aseguraba la defensa de la monarquia espafiola.2 El amor a la patria, en este contexto,
consistia principalmente en el cumplimiento, por parte de los vasallos, de los deberes
publicos hacia el monarca.

La referencia al amor a la patria continuaria siendo fundamental luego de la
disolucion del Virreinato del Rio de la Plata y de la Revolucién de mayo. Aunque la
referencia al vasallaje ante el rey ausente se mantiene durante gran parte de la Gaceta
de 1810, los motivos patrioticos van asimilandose crecientemente a la causa politica de
la Junta de Buenos Aires. Se produce un desplazamiento progresivo del concepto de
patria hacia una referencia mas politica, relacionada ideolégicamente al conjunto de
valores y virtudes comprendidas por el patriotismo en la tradicion republicana.
Encontramos distintos ejemplos de esta acepcion en textos de Rousseau, cuya
recepcién reconocemos en los textos de Mariano Moreno. En los Discursos y en El
Contrato social3, por ejemplo, puede observarse el enaltecimiento del ideal republicano
de ciudadano virtuoso, quien defiende a su patria en actitud guerrera, por un motivo
libre y desinteresado. Esta disposicion activa, en la que el ciudadano libremente afronta
con su cuerpo la lucha por un ideal, contrasta con la imagen del subdito de la
monarquia, que tiene la obligacion de obedecer abnegadamente a aquellos a quienes

2 DI MEGLIO, Gabriel: “Patria”, en Goldman, Noemi (editora): Lenguaje y revolucién: Conceptos politicos
clave en el Rio de la Plata. 1780- 1850. P.116. Prometeo, Buenos Aires, 2008.

% ROUSSEAU, Jean-Jacques: El Contrato Social. Discurso sobre las ciencias y las artes. Discurso sobre el
origen y fundamento de la desigualdad entre los hombres.Traduccion de Leticia Halperin Donghi. Losada,
Buenos Aires, 1998.
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Moreno comienza a denominar de forma publica y despectivamente “los mandones”4.
El secretario de la Junta denuncia con cada vez mayor insistencia la situacion de
servidumbre y desigualdad en que se encuentran las colonias respecto de la peninsula
y, con ello, comienza a ponerse en ejercicio la legitimacion de la causa de la Junta,
identificada como la causa de la Patria. Con actitud pedagdgica, la Gazeta se propone
ilustrar y transformar a los vasallos en ciudadanos, a través de la virtud y de un
patriotismo desembarazado de los vinculos que lo unian a la corona.

Se da en el discurso de los insurgentes una redefiniciéon de los conceptos y de los
vinculos: si en la triada que estructuraba la monarquia, la patria, el rey y la religion
cobraban igual importancia, la ausencia del rey encumbra a la patria, que se desvincula
progresivamente del reino para tomar la forma politica de la ciudad.

Investigar la recepcion de las ideas rousseaunianas en los textos de Moreno resulta
fundamental para entender el desplazamiento de sentidos que se da en el concepto
patria, y su paulatina identificacion con los propésitos de la Junta, legitimados en los
principios de libertad, igualdad y fraternidad. Identificacion que lleva a distinguir entre
aquellos que son leales y los que son enemigos de la causa patriética: por un lado los
que toman la opcién politica por la libertad respecto de Espafia y por otro los que
defienden perpetuar las desigualdades e injusticias del régimen colonial. En este
sentido también es que se proclama la exclusion de los espafioles del ingreso a los
cargos publicos, que se reservan para quienes han nacido en esta patria.

Este concepto y quienes se ven implicados en él se configurara a partir de una
division excluyente, que ponderara los derechos de ciudadania de quienes han nacido
en territorio americano, pero ante todo de los que son fieles a la causa de la Junta,
identificada con la patria. En esta diferenciacion excluyente entre fieles y enemigos
encontramos una de las claves para comprender el mecanismo de inclusiones y
exclusiones que opera en la construccién de un nuevo orden posibilitado por la ruptura

con el pasado colonial.

La definicion del ciudadano en el camino conflictivo

hacia la independencia

Es posible hallar en algunos textos de Bernardo de Monteagudo cierta definicion de

patria que, sin alejarse de la que observamos en Moreno, afiade algunos elementos

4 Cfr. Gaceta de Buenos Aires, p. 481-496.
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para pensar en la clave propuesta de inclusiones y exclusiones dicho concepto. La
delimitacion de quiénes son ciudadanos de la patria incluye, ademas del ejercicio de la
virtud patriética, el cumplimiento de ciertos requisitos. Ante todo, el patriotismo es
para Monteagudo un habito, ejercitado por medio del trabajo, la entrega desinteresada
a las luchas por causas justas de la humanidad, la busqueda de la gloria: para ser
patriota no basta con ser hombre, se necesita ser un ciudadano comprometido con el
interés de una totalidad que excede los limites y las mezquindades®. Para lograr esta
virtud se necesita ademas alcanzar la libertad, romper definitivamente los vinculos
coloniales. Y si bien el momento de la independencia no ha llegado en el momento en
que Monteagudo redacta sus articulos de la Gazeta, éste argumenta que las condiciones
son propicias. La vocacion pedagdgica que comprometia al discurso de la prensa oficial
toma un tono de arenga, buscando estimular el espiritu guerrero y el ejercicio de las
virtudes republicanas, evocando una libertad con mayusculas y un igualitarismo que va
haciéndose cada vez mas restringido.

En tal sentido, encontramos en el articulo denominado “Clasificacion” (Gaceta, 14
febrero 1812)¢ que el autor distingue entre quienes gozan del derecho de ciudadania y
podran comprometerse en la decisiéon por una constitucion, y quienes todavia no se
encuentran aptos para ser parte de una gesta tan importante. Esa diferenciacién se
concibe como necesaria, para evitar precipitarse en una ampliacion de un derecho que
comprometeria el resultado de la revolucién. De esta manera, son considerados
ciudadanos solo los hombres que no han cometido crimenes, que saben leer y escribir,
gue tienen una profesion y tienen residencia de méas de un afio en el territorio, sin
diferencias de procedencia. Ademas, si entre quienes cumplen estos requisitos alguno
es contrario a las ideas del gobierno, su ciudadania dependerd de la aceptacion y
defensa de las leyes patrias. Se excluyen asi -se dice que circunstancialmente, hasta que
mejore su situacién-, a los esclavos, a los menores de 20 afios, reos, enemigos publicos
comprobados, analfabetos, mujeres, hombres sin profesion.

Es posible asi pensar una diferencia entre los planteos de Moreno y Monteagudo,
regida por la relacion entre los conceptos de patria y de fraternidad. Por un lado, en
Moreno la referencia a la patria y el amor a ella une a los hombres fraternalmente, en
contra de un enemigo comun (el despotismo). La idea de fraternidad alli se relaciona
con el interés republicano en el bien comun, que comparten todos los que defienden la

causa de la patria, asimilada a la causa de la Junta. Ese vinculo parece configurar en

5 “patriotismo” (Gaceta, 3 de enero 1811). En Patriotas. Bernardo de Monteagudo. Coordinado por
Toméas Lambré. Buenos Aires, Del Nuevo Extremo, 2009.
6 En: Patriotas (Op. Cit.) Pp. 59-62.
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este discurso un nuevo “nosotros”, que aglutina a los patriotas, hermanados en el deseo
de libertad. En Monteagudo, por su parte, estos vinculos parecen distenderse en pos de
controlar la construccion institucional del nuevo orden politico.

A partir de alli, la sucesidén acelerada de acontecimientos politicos y militares que
plantea el estallido de la revolucién y los cambios sociales promovidos a través de
medidas de la Junta revolucionaria, dan cuenta de un d&mbito de accion en conflicto
permanente. El concepto de patria se transforma en un arma de combate empufiada
por los mas diversos sectores, para defender causas contrapuestas. Sin embargo, podria
ya reconocerse como la evocacion de la patria pareciera conferir a quienes la nombran
la atribucion de otorgar o negar al habitante rioplatense su inclusién en el circulo de los

patriotas. Y en este punto, los llamados jacobinos toman un papel central.

La generacion del '37 y la recuperacion de la causa de mayo.

En la Ojeada retrospectiva (1846)7, Esteban Echeverria explica algunas de las ideas
que sostenian el grupo de intelectuales reunidos una década antes en el Sal6n de
Marcos Sastre. Comienza dedicando este ensayo a los que llama mértires de la patria:
un grupo de hombres que lucharon y murieron por devolver a la patria la libertad
perdida en manos de un tirano nacido en estas tierras. Patria es aqui causa sagrada y
tierra de nacimiento, usurpada por un sistema de opresion gobernado por Juan Manuel
de Rosas, al que pretenden liberar no solo con una revolucion espiritual como la que se
proponian en el '37 -que completaria a la revolucion material llevada a cabo por los
hombres de mayo- sino con otras acciones. Para salvar a la Patria -escrita en
mayusculas- Echeverria explica que se precisa fraternidad entre quienes han sido
perjudicados por este sistema y deben unirse para combatirlo. Esta nueva generacién
aspira a combatir un enemigo identificado como tirano, porque se considera heredera
legitima de la religién de la Patria, cuyo antecedente es mayo. La patria es el valor
simbdlico y religioso capaz de reunir espiritualmente a los hombres, para lograr un bien
comun. Como en Moreno, el patriota tiende a dejar de lado sus intereses egoistas para
privilegiar al todo. El objetivo de los hombres del '37 es hacer de este sentimiento un
credo, que sirva para educar al pueblo en los principios mas favorables: el progreso, la
democracia, la descentralizacion del poder. Para eso debian hablar al pueblo de una

forma que pudiera entender, credndole la representacién de una patria en pequefio —el

7" ECHEVERRIA, Esteban: Dogma Socialista; Buenos Aires; Estrada; 1965.
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partido superador de los unitarios y federales- para que pudiera comprender la
importancia de una patria nacional, una abstraccién que dadas las circunstancias se
hacia dificil de comprender: remite a un sentimiento, un proyecto, una idea, que no es
suficiente para unir a una multitud de pueblos separados por desiertos, disgregados sus
vinculos materiales y morales. En este horizonte la patria es diferente para cada uno:
para el correntino es Corrientes, para el Tucumano es Tucuman: no pueden ver la
unidad de la republica simbolizada en su nombre. Este sentimiento de patria se define
en el '46 sobre todo en relacion con su opuesto mas poderoso: Rosas esta en las
antipodas de la patria, se lo piensa analogamente con el despotismo espafiol que habia
sido derrotado en 1810. Como en mayo, el objetivo de quienes se auto-adjudican el
nombre de patriotas y el deber de educar al pueblo en este principio fraternizador, es la

libertad de la patria.

Consideraciones finales

La crisis de la monarquia y los intentos autonémicos en diversos puntos del reino,
implicaron una ruptura fundamental con el pasado, y con el concepto de patria tal
como era evocado. En ese quiebre se produjo la negacién de un otro, identificado desde
entonces con el régimen despo6tico que habia oprimido durante tres siglos a los pueblos
americanos. Este gesto de negacion no fue meramente destructivo, sino la condicion
necesaria que puso en marcha la construccion de una sociedad y un régimen politico a
partir de nuevos cimientos. Esas bases, sin embargo, no estuvieron claramente
delimitadas desde el inicio. Los actores rioplatenses se vieron ante la necesidad de
construir sobre la marcha una nueva identidad social y politica a través de la
apropiacion de diversas tradiciones filoséficas: su recepcion dio lugar a una creacion
hibrida, que no se desligd por completo del universo linguistico e ideoldgico espafiol,
pero incorpordé el lenguaje de los nuevos derechos y de la republica, principalmente a
través de referencias francesas.

La patria asume un lugar imprescindible en los discursos revolucionarios como
arma de combate politico, esgrimida contra un enemigo definido en la misma medida
que va definiéndose la identidad colectiva que asume el partido patriota. La inclusion
en esta identidad se determina en relacién al contenido ideoldgico vinculado al
concepto patria: esto es inicialmente, lealtad a la causa del gobierno.

Sin embargo, esta inclusion masiva en la lucha por la legitima causa de la patria,

resulto discutible al momento de pensar la construccién del nuevo orden politico. En
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medio de la guerra, la necesidad de ordenar y gobernar territorios tan vastos parece
haber influido en la redefinicion de quienes participaban en la causa. A partir de alli, no
bastaria con mostrar fidelidad a la misma, seria necesario ademas exhibir aptitudes
para decidir acerca del bienestar de todos.

En la transformacion del concepto de patria se produce la constitucion de un
“nosotros”, en donde interviene la secularizacibn de conceptos vinculados
antiguamente a la religion y al reino espafiol: la fraternidad como principio unificador
de los patriotas, en lucha por la libertad, se constituye en medio de la oposicién de un
‘nosotros’, respecto de un ‘otro’ que se define como tirania o despotismo. Esta es la idea
principal que retoma Echeverria del legado de Mayo, en la intencién de reparar a través
de esta nueva constitucion fraternal, lo que habia sido destruido en largos afios de

guerra fraticida.
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Resumen

El presente texto surge a raiz de una serie de lecturas vinculadas a algunas criticas fi-
losoficas de la modernidad en lo que podriamos Ilamar sus valores fundamentales, en-
tendiendo esto en un sentido amplio: tanto en lo que hace a la dimension ética o moral
de estos valores, como en su gravitacion politica e, incluso, ontoldgica. Estas dimensio-
nes o sentidos se encuentran estrechamente vinculadas en los desarrollos filoséficos de
los que nos ocuparemos. En nuestro caso, lo que nos mueve especialmente en estas
lecturas es un conjunto de inquietudes que podriamos agrupar dentro de una proble-
mética que nombraremos como la “pregunta por lo propio”; consideramos que esta
pregunta toma en la modernidad un sentido particular, ligado especialmente a interro-
gantes que hacen al problema de la sociabilidad, atravesado por tendencias fuertemente
antagonicas y posicionamientos en muchos casos vinculados a luchas politicas aun hoy
vivas. En funcion de esto, nuestra intencion consiste en plantear una interpretacion que
nos permita de algiin modo ir hacia las preguntas para poder ensayar a partir de ellas
algun tipo de proyeccidén posible para nuestro tiempo. Sostenemos entonces en este
trabajo la hipétesis de que “lo propio” es un deseo, cuyo “ser” le viene dado del hecho
de inscribirse o articularse de manera paradojal y estructural con lo que podriamos
llamar su antitesis: lo ajeno, lo otro, lo no-propio. Un deseo que, como tal, s6lo even-
tualmente se concretiza en realizaciones (es decir, se realiza), o cuyas realizaciones son
sOlo y necesariamente parciales: no-totales, no-absolutas, no-plenas. Por eso decimos
también que, en este caracter singular, esto que llamamos “lo propio” opera simbdlica-
mente, en la medida misma de su incompletud, de manera dual, como horizonte y co-
mo proyecto: como una “totalidad imposible” que se da a la vez, en lo que hay en ella de
posible y de imposible, la forma de un deseo-a-realizar; deseo de apropiacion y apro-
piacion del deseo, “acto performativo” en el que una identidad se afirma como tal, como
necesariamente diferencial o como singularidad.

Palabras clave: deseo / propiedad / singularidad / impolitica.
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l. Introduccion

El presente texto surge a raiz de una serie de lecturas vinculadas a algunas criti-
cas filosoéficas de la modernidad en lo que podriamos llamar sus valores fundamen-
tales, entendiendo esto en un sentido amplio: tanto en lo que hace a la dimension
ética o moral de estos valores, como en su gravitacion politica e, incluso, ontolégi-
ca. Como veremos, estas dimensiones o sentidos se encuentran estrechamente vin-
culados en los desarrollos filoséficos de los que nos ocuparemos. En nuestro caso,
lo que nos mueve especialmente en estas lecturas es un conjunto de inquietudes
que podriamos agrupar dentro de una problematica que nombraremos como la
“pregunta por lo propio”. Consideramos que esta pregunta, sin ser nueva u original
en sentido estricto, toma en la modernidad —que a grandes rasgos entendemos aqui
como el periodo que comprende los siglos XVI a XIX— un sentido particular, ligado
especialmente a preguntas que hacen, al problema de la sociabilidad, atravesado
tendencias fuertemente antagénicas y posicionamientos en muchos casos vincula-
dos a luchas politicas aun hoy vivas. En funcién de esto, nuestra intencidn consiste
en plantear una interpretacién que nos permita de algiin modo ir hacia las pregun-
tas para poder ensayar a partir de ellas algun tipo de proyeccién posible para nues-
tro tiempo, es decir, para intentar ensayar en alguna medida un pensamiento ac-
tual respecto de estas cuestiones.

Sostenemos entonces en este trabajo la hipotesis de que “lo propio” es un deseo,
cuyo “ser” le viene dado del hecho de inscribirse o articularse de manera paradojal
y estructural con lo que podriamos llamar su antitesis: lo ajeno, lo otro, lo no-
propio. Un deseo que, como tal, sélo eventualmente se concretiza en realizaciones
(es decir, se realiza), o cuyas realizaciones son sélo y necesariamente parciales: no-
totales, no-absolutas, no-plenas. Por eso decimos también que, en este caracter
singular, esto que llamamos “lo propio” opera simbdlicamente, en la medida misma
de su incompletud, de manera dual, como horizonte y como proyecto: como “tota-
lidad imposible” que se da a la vez, en lo que hay en ella de posible y de imposible,
la forma de un deseo-a-realizar: deseo de apropiacion y apropiacién de un deseo;
“acto performativo” en el que una identidad se afirma como tal, como necesaria-
mente diferencial, como singularidad.

Para argumentar nuestra posicion llevaremos a cabo un intento que consiste en
acercar las posiciones aparentemente disimiles e inconciliables de Karl Marx y
Friedrich Nietzsche en torno a la pregunta por la politica, por lo politico y por la
propiedad. El modo en que intentaremos realizar este acercamiento sera el de una
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“interferencia” o un entrecruzamiento, valiéndonos para esto de herramientas con-
ceptuales e interpretaciones provenientes en principio de la filosofia de Nietzsche,
para proponer un giro posible en determinados desarrollos del joven Marx. A tal fin
tomaremos apoyo en las criticas que ambos han realizado, en momentos diversos
de sus producciones tedricas, a algunos de aquellos conceptos e instituciones fun-
dantes y fundamentales de la modernidad: el Estado liberal, la “naturaleza” huma-
na entendida en una clave esencialista, la conciencia, la representacién, la propie-
dad. Nos serviremos, a modo de recursos textuales, de los Manuscritos econdémico
filosoficos de 1844 y La ideologia alemana de Marx, los Fragmentos péstumos
sobre politica de Nietzsche, y comentarios y trabajos especializados que eventual-
mente mencionaremos.

I1. Marx: critica del Estado liberal y teoria de la enajenacion.

El comunismo como un posible-imposible

Quisiéramos en primer lugar esbozar un breve recorrido a través de dos tépicos
nodales e intimamente vinculados dentro de la teoria politica y la ontologia del jo-
ven Marx: su critica del Estado liberal-burgués posrevolucionario y su teoria de la
enajenacion?, cuya presentacion y desarrollo en los Manuscritos y en La ideologia
alemana pretende en algun sentido mostrar como, desde una ontologia materialis-
ta singular, es posible dar cuenta de la situacioén estructural y coyuntural de un
tiempo dado y, simultaneamente, articular acciones politicas concretas y tendien-
tes a la transformacién de la realidad.

Tomaremos como referencia una periodizacion de la produccion teérica de Marx
que, aungue necesariamente esquemética, consideramos puede ayudarnos a los
fines de este breve recorrido; un recorte temporal descrito por Heinrich Popitz en
su libro titulado —precisamente— El hombre alienado?, donde se sostiene que el
conjunto de los escritos de juventud de Marx puede dividirse en tres momentos:

1°) El periodo que va desde el fin de 1838 hasta comienzos de 1844. Aqui ca-
bria contar la disertacion doctoral de Marx, Diferencia de la filosofia de la na-

turaleza de Democrito y Epicuro, el manuscrito de la Critica de la filosofia del

! Decidimos hacer uso aqui de la expresion enajenacion en lugar de la quizd mas usual aliena-
cion, tomando como referencia la aclaracion de Pedro Scaron en su traduccion de El Capital: el
proceso de produccion del capital; Buenos Aires, Siglo XXI, 2008, p. XIX.

2 popitz, H. (1971): El hombre alienado. Cap. Ill, Buenos Aires, Sur.
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Estado de Hegel, y los articulos “Sobre la cuestiéon judia” y “Critica de la filoso-
fia del derecho de Hegel. Introduccién”.

29) El periodo que va desde el comienzo de 1844 hasta fines de 1845: la lla-
mada “época de Paris”. En este lapso Marx redacta sus Manuscritos econémi-
co-filosoficos (unificados bajo este titulo con posterioridad a su fecha de redac-
cion) y, en colaboraciéon con Friedrich Engels, la obra que constituye el “nucleo”
de la polémica contra el circulo de los jovenes hegelianos liderado por Bruno
Bauer: La sagrada familia o Critica de la critica critica. Contra Bruno Bauer y
consortes.

3°) El periodo 1845-1848. Exiliado en Bruselas, redacta Marx La ideologia ale-
mana, critica de la filosofia alemana moderna y sus representantes (Bruno Bauer,
Feuerbach y Stirner), y del socialismo aleman y sus “guias”. Escribe ademas, en
respuesta a la Filosofia de la miseria de Joseph Proudhon, Miseria de la filosofia,

asi como otras dos obras: Salario y capital y el Manifiesto comunista.

Para tratar de pensar el vinculo entre la critica de Marx al Estado liberal y su
teoria de la enajenacion, haremos pie entonces en la segunda y tercera etapas de su
produccién tedrica, y mas puntualmente en los dos textos ya mencionados, a partir
de los que creemos puede leerse cdmo, habiéndose “liberado” en algun sentido, en
el “nulcleo” de su proyecto critico, tanto de su herencia hegeliana como de la filoso-
fia politica de su tiempo, Marx puede desarrollar un anélisis de la enajenacion del
hombre moderno sobre la base de ese mismo desprendimiento. Siguiendo en esto a
Popitz, podriamos decir que especialmente el “periodo de Paris” condensa “los tra-
bajos mas importantes del joven Marx”, y que se trata, ademas, del “punto de tran-
sicion en el que confluyen y culminan los motivos del desarrollo juvenil”s.

Asi, si tomamos en primer lugar su critica al Estado moderno, creemos que es
posible afirmar, explicitando con ello en alguna medida una tensién existente
entre su posicion y las teorias politicas modernas que lo preceden, “que el joven
Marx, en la interrogacion filosofica de lo politico, mantiene una relaciéon esencial
con Magquiavelo, en la medida en que este ultimo es fundador de una teoria fi-
los6fica moderna, normativa, esto es: que reposa sobre otros criterios y otros

principios de evaluacion que los de la filosofia politica clasica”4, pero que, al

% Popitz, H.: Op. Cit., p.12.

4 Amadeo, J. y Morresi, S.: “Republicanismo y marxismo”, en Borén, A.: Filosofia politica con-
temporanea. Controversias sobre civilizacién, imperio y ciudadania; Buenos Aires, CLACSO,
2003, p. 105.
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mismo tiempo, va mas alla de esa relacién. Lo que queremos decir con esto es
que Marx, habiendo retomado en parte la formulacién republicana en torno a lo
publico y lo privado (formulacién que en el asi llamado “Maquiavelo republi-
cano” ocupa de hecho un lugar central®), da a ella un nuevo giro, al encaminar
su busqueda hacia una pregunta nueva o hacia un nuevo modo de preguntar: el
de la pregunta que interroga por la posibilidad de una comunidad politica en la
que la verdadera realizaciéon y emancipacion del individuo pueda trascender “lo
politico” mismo, entendido en el sentido republicano que establece una dife-
rencia entre lo publico y lo privado. Por otra parte, si tenemos en cuenta la pro-
veniencia hegeliana del pensamiento de Marx, resulta necesario decir que la
division supuesta aqui entre “forma” y “contenido” no es, en sentido estricto,
una division real para una filosofia que, en lugar de establecer ese tipo de esci-
siones, hace el intento de “asir lo real” en su devenir, en la forma de “configura-
ciones dindmicas” o moviles (Gestalten). Esto implica aqui, entre otras cosas,
que la pregunta, siendo la misma, es necesariamente otra.

Para Marx, entonces, la verdadera “cosa publica” —que podriamos nombrar
también como la “cosa politica”— se encuentra precisamente mas alla de la separa-
cion, siquiera tedrica, de lo publico y lo privado; o, podriamos decir también, mas
aca de esa escision: “en ella [(es decir, en la «cosa publica» o «politica»)], todo lo
que es privado ha llegado a ser una cuestion publica, y todo lo que es universal se
ha transformado en un asunto privado de cada uno”® de los habitantes de la comu-
nidad. En este sentido, la referencia que Marx toma, para luego abandonarla, ya no
es, como en los Discursos sobre la primera década de Tito Livio de Maquiavelo, la
republica romana, sino la polis clasica, entre cuyas caracteristicas principales resal-
ta especialmente eso mismo: la identidad de lo publico y lo privado, donde la cua-
lidad distintiva del “hombre individual” y del ciudadano coinciden, y donde lo que
constituye la libertad misma del individuo reside en esa sujecién a lo politico en-
tendido en el sentido amplio de la comunidad que viene a ser “el lugar donde el
pueblo se objetiva en cuanto ser universal, ser libre y no limitado”’, y donde “la
esencia de lo politico [es a la vez] la esencia de la democracia”8. Retomaremos esto

mas adelante.

5 Cf. Maquiavelo, N.: Discursos sobre la primera década de Tito Livio, vs. eds.
¢ Ibid. nota 4.

” Amadeo, J. y Morresi, S.: Op. Cit., p. 106.

8 Ibid.
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En base a su concepcion del Estado como una institucion que emerge en un mo-
mento determinable del desarrollo histdrico de las formas de produccion, Marx plan-
tea una historizacion singular que contradice y desacredita la version contractualista
en sus diversas variantes. De acuerdo a su interpretacion, el “gesto intemporal” que
sienta las bases de lo politico a partir de la enajenacion de las voluntades singulares
en una unica voluntad popular que representaria efectivamente los intereses de to-
dos los asociados, se funda en una “ilusion juridica” que, borrando su origen violento
e historico, se desentiende precisamente del hecho, también histoérico, de que el Es-
tado funcione como mediador de todas las instituciones comunes (es decir, las insti-
tuciones basadas en la asociacion), brindandoles al mismo tiempo una forma politi-
ca. “De alli la ilusién de que la ley se base en la voluntad y, ademas, en la voluntad
desgajada de su base real, en la voluntad libre. Y, del mismo modo, se reduce el dere-
cho, a su vez, a la ley”®. Si bien las teorias republicanas de los siglos XVI y XVII no
desconocen la importancia de la historicidad de “lo politico”, cabe indicar, desde la
critica de Marx, que dicha historicidad no posee en ellas el caracter fundamental que
habria que atribuirle, y que esta atribucion se justifica en el hecho de que el materia-
lismo historico encuentra en la historia, entendida precisamente como materialidad,
el sentido mismo de la politica en tanto devenir.

En la primera parte de La ideologia alemana, Marx afirma, oponiéndose al idea-
lismo hegeliano, que la historia posee ante todo fundamentos naturales que residen
justamente en la vida material de los individuos, producto de su hacer: “El hombre
(...) se diferencia de los animales a partir del momento en que comienza a producir
sus medios de vida; (...) al producir sus medios de vida, (...) produce indirectamen-
te su propia vida material”°. Y esta materialidad es a tal punto determinante para
el individuo, que constituye el propio fundamento de su conciencia, que es social:
“la produccién de las ideas y representaciones de la conciencia, aparece al principio
directamente entrelazada con la actividad material y el comercio material de los
hombres, como el lenguaje de la vida real; (...) no es la conciencia la que determina
la vida, sino la vida la que determina la conciencia”l. Es en esta misma materiali-
dad de los hombres que crean su propia existencia donde reside la posibilidad de su

realizacién y emancipacion, en la medida en que puedan, justamente, reconocerse a

° Marx, K. y Engels, F. (1961): La ideologia alemana. |: Feuerbach. Contraposiciéon entre la
concepcion materialista y la idealista [Introduccién], Montevideo, Pueblos Unidos, p. 72.

1° Marx, K. y Engels, F.: Op. Cit., p. 19.

* Marx, K. y Engels, F.: Op. Cit., pp. 25—26.
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si mismos como miembros de una comunidad y como creadores y transformado-
res de su propia realidad.

Esta caracterizacion y descripcion de la vida humana como la actividad material
de los hombres en la produccion de su propia existencia responde a un posiciona-
miento fundamental de Marx, que es —nuevamente— el de su oposicion a la tradi-
cion idealista en filosofia y en politica; posicionamiento critico que implica tanto al
propiamente llamado “idealismo” (con la filosofia de Hegel en su “punto calmine”)
como a los asi llamados “materialismos antiguos”, que no son para Marx sino va-
riantes del mismo idealismo, o “idealismos disfrazados”. En palabras de Etienne
Balibar, el extrafio “materialismo sin materia” de Marx —en tanto no se trata de un
mero empirismo o de un “sensualismo vulgar’— se instituye como tal a partir de la
constatacién de que

“para el idealismo aqui criticado, el mundo es el objeto de una contemplacién que
busca ver su coherencia, su «sentido», y por eso mismo, quiérase 0 no, imponerle
un orden. Marx advirti6 muy bien que hay un vinculo solidario entre el hecho de
pensar un «orden del mundo» (sobre todo en el registro social y politico) y el de
valorar el orden en el mundo. (...) [Y] también percibié muy bien que, desde este
punto de vista, los «materialismos antiguos» o las filosofias de la naturaleza que
sustituyen el espiritu por la materia como principio de organizacién, contienen un
fuerte elemento de idealismo, y en el limite no son otra cosa que idealismos dis-
frazados...”12.

De lo que se trata, en cambio, para el materialismo historico y para la dialéctica

en su caracter invertido y “transvalorado”13, es de

“exponer el proceso real de produccién, partiendo para ello de la produccién na-
tural de la vida inmediata, y concebir la forma de intercambio correspondiente a
este modo de produccion y engendrada por él (es decir, la sociedad civil en sus
diferentes fases) como el fundamento de toda la historia. (...) No se trata de bus-

car una categoria en cada periodo, (...) sino de mantenerse siempre sobre el te-

12 Balibar, Etienne: La filosofia de Marx; Buenos Aires, Nueva Vision, 2006, pp. 30—31.
13 Cf. Marx, K.: Manuscritos econémico-filoséficos de 1844. Tercer manuscrito [Critica de la
dialéctica hegeliana y de la filosofia en general], vs. eds.
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rreno histérico real, [no] de explicar la practica partiendo de la idea, [sino de]

(...) explicar las formas ideoldgicas sobre la base de la practica material”4.

La historia no tiene que ser interpretada ya en funcién de cualquier tipo de
pauta que se encuentre situada fuera de ella, sino que debe ser comprendida,
por asi decirlo, en su inmanencia y en su génesis, y transformada a partir de
ahi. “(...) De lo que se trata, en realidad y para el materialista practico, es decir
para el comunista, es de revolucionar el mundo existente, de atacar practica-
mente y hacer cambiar las cosas con que nos encontramos”?®,

Asi entonces, de acuerdo a la historizacion de los modos de produccion y de la
determinacion de ésta en la vida de los hombres, esbozada en La ideologia alema-
na, existen tres elementos historicos que hacen de la actividad humana una practi-
ca en el sentido antes mencionado. Estos son:

1°) La produccion de los medios indispensables para la satisfaccion de las nece-
sidades basicas (alimento, bebida, vestimenta, hogar...); “es decir, la produccién de
la vida material misma”16.

29) La creacién de nuevas necesidades, como resultado del proceso de obten-
cion de los instrumentos necesarios para la satisfaccién de aquellas primeras y de la
accion misma de satisfacerlas.

39) La procreacion; la renovacién de los grupos humanos, llevada adelante por
los mismos individuos que diariamente renuevan su propia vida a través del trabajo
material, y el establecimiento, a partir de ahi, de las relaciones de parentesco y la
institucién de la familia.

“Estos tres aspectos de la actividad social —afirma Marx— no deben considerar-
se como tres fases distintas, sino sencillamente [y justamente] (...) como tres aspec-
tos (0... kmomentos») que han existido desde el principio de la historia y desde el
primer hombre, y que todavia hoy siguen rigiendo en la historia”!’. La conciencia
humana, que es ante todo una conciencia gregaria, “se desarrolla y perfecciona
después, al aumentar la produccion, al acrecentarse las necesidades y al multipli-
carse la poblacion (...). De este modo se desarrolla la division del trabajo (...)”8, que
cobra fuerzas como tal a partir del momento en que se establece la separacion entre

trabajo material y el trabajo intelectual, y que implica a su vez tres cuestiones esen-

14 Marx, K. y Engels, F.: Op. Cit. nota 9, p. 40.
15 Marx, K. y Engels, F.: Op. Cit. nota 9, p. 46.
1 Marx, K. y Engels, F.: Op. Cit. nota 9, p. 28.
7 Marx, K. y Engels, F.: Op. Cit. nota 9, pp. 29-30.
8 Marx, K. y Engels, F.: Op. Cit. nota 9, p. 32.
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ciales en el devenir histérico de las formas de produccion, a saber:

= Ladistribucién cualitativa y cuantitativamente desigual de la propiedad (es
decir, del trabajo y sus productos).

= La contradiccién entre los intereses del individuo concreto o la familia, y el interés
comun de todos los individuos relacionados entre si.

= El sojuzgamiento del propio hacer a un poder ajeno que se impone sobre si, a partir
de una division del trabajo y de las actividades que, lejos de responder a la voluntad de los
individuos, se da de un modo “natural” (o, diriamos mas bien, naturalizado), y hace que

“los actos propios del hombre se (...) [erijan] ante él en ese poder ajeno y hostil,
gue lo sojuzga, en vez de ser él quien lo domine. (...) A partir del momento en
que comienza a dividirse el trabajo, cada cual se mueve en un determinado
circulo exclusivo de actividades, que le es impuesto y del que no puede salirse;
(...) la fuerza de produccién multiplicada, que nace por obra de la cooperacién de
los diferentes individuos bajo la accién de la division del trabajo, se le aparece a
estos individuos (...) no como un poder propio, asociado, sino como un poder
(...) situado al margen de ellos, que no saben de donde procede ni adénde se di-

rige y que, por tanto, no pueden yadominar”?.

Esto es lo que Marx llama enajenacion, y para cuyo acabamiento, sostiene, es
necesaria la realizacion de lo que los filésofos, sumidos en la “descripcién contem-

plativa” del mundo, no han podido: transformarlo, y no solamente interpretarlo.

* k%

Estableciendo un paralelo entre esta genealogia y algunos pasajes de los
Manuscritos econdmico-filoséficos de 1844, nos encontramos aqui con una cri-
tica que, desde una perspectiva que podriamos llamar “fenomenoldgica”, se
mantiene en una ténica similar. Partiendo de un enfrentamiento fundamental
con la economia politica clésica, que a su entender da por supuesto lo que en
verdad deberia desarrollar (esto es, la existencia de la propiedad privada), Marx
sostiene que para poder pensar el problema de la enajenacién y del trabajo enaje-
nado es necesaria una interpretacion capaz de desmarcarse de los andlisis que par-
ten de aquella existencia como si se tratase de un hecho elemental —e incluso la

justifican—, y que no ofrecen informacién alguna acerca de las causas ni acerca del

1 Marx, K. y Engels, F.: Op. Cit. nota 9, pp. 34—36.
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proceso material que da lugar al nacimiento de la propiedad privada. A lo que te-
nemos que atenernos, en cambio, es a los hechos actuales: al hecho mismo del tra-
bajo enajenado, que guarda, como veremos, una relacion esencial con ella.

Asi, la primera determinacién que Marx encuentra en el modo de presentar-
se del trabajo enajenado consiste en el hecho de que en él la desvalorizacion del
mundo del hombre crece en proporcion directa a la valorizacion del mundo de
las cosas: “el trabajo no so6lo produce mercancias: se produce a si mismo y al
trabajador como una mercancia”2°. En esta primera determinacién, lo que se
enajena en el trabajo es el objeto que éste produce (su producto), que se enfren-
ta al trabajo mismo (es decir, al trabajador) como un ser ajeno: como aquella
fuerza que, siendo independiente respecto del productor, se impone sobre él. Es
por esto que lo que encontramos en la realizacién del trabajo es, “en verdad”, la
desrealizacion del trabajador, la objetivacion como pérdida del objeto y como
sometimiento servil a él, y la apropiacion como enajenacion. Asi, “cuanto mas
produce el trabajador, tanto menos tiene para consumir; cuantos mas valores
crea, tanto mas desprovisto de valor, tanto mas indigno se torna; cuanto mas
formado se encuentra su producto, tanto mas deforme el trabajador, cuanto
mas poderoso el trabajo, tanto méas impotente el trabajador”2l. El trabajador
crea un mundo de objetos que se le oponen, y cuya riqueza crea su pobreza in-
terna y externa: “el trabajador pone su vida en el objeto, pero aquella ya no le
pertenece a él, sino al objeto”?2. La enajenacion del trabajador en su producto
significa entonces no s6lo que su trabajo se convierte en un objeto ajeno a él y
gue no le pertenece, sino que la vida misma que él concede a ese objeto se le
enfrenta como algo hostil y ajeno.

A partir de esto se ve inmediatamente, afirma Marx, cdmo la “relacidén esencial”
del trabajo enajenado consiste en el vinculo que se da de hecho entre el trabajador y
la produccidn, y por eso hay que considerar como una segunda determinacion la que
reside en el acto mismo del trabajo (pues “,como podria enfrentarse el trabajador al
producto de su actividad como a algo ajeno, si él mismo no se aliena de si mismo en
el propio acto de produccién?”23). El producto del trabajo como enajenacion de si
(del trabajador) en el objeto es solamente el “resumen” de la actividad, de la produc-

cidn, y es por eso mismo la instancia donde se “resume” también la enajenacion. Si

20 Marx, K. (2006): Manuscritos econémico-filos6ficos de 1844. Primer Manuscrito. El trabajo
alienado, Buenos Aires, Colihue, p. 106.

2! Marx, K.: Op. Cit. nota 20, pp. 108—109.

22 Marx, K.: Op. Cit. nota 20, p. 107.

2 Marx, K.: Op. Cit. nota 20, pp. 109—110. (Las cursivas son nuestras)
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esto es asi, entonces la produccidon misma debe ser, sostiene Marx, la enajenacion
activa, la enajenacién de la actividad y la actividad de la enajenacion.

¢Pero en qué consiste esta enajenacion del trabajo mismo como actividad? Para
decirlo brevemente: en el hecho de que el trabajo no le pertenece al trabajador, que
es externo a él, a su “esencia”; en el hecho de que el trabajador no se afirma en su
trabajo, sino que se niega a si mismo en él. La actividad del trabajo no es para el

trabajador, en los hechos, su realizacion, sino su desdicha, y por eso él

“solo siente (...) que esta junto a si mismo [beisich] fuera del trabajo, y que en el
trabajo esta fuera de si. [Que] esta en casa cuando no trabaja, y cuando lo hace
no esta en casa. (...) Se llega, pues, al resultado de que el hombre (el trabajador)
solo siente que actua libremente en sus funciones animales —comer, beber y pro-
crear; a lo sumo, en la vivienda y el adorno, etc.—, y en sus funciones humanas

s6lo se siente un animal”24.

En la actividad del trabajo, el trabajador no pertenece a si mismo, sino a otro;
la actividad del trabajador no es su propia actividad: pertenece a otro, es la pér-
dida de si mismo, la autoenajenacion.

Finalmente, una tercera determinacion del trabajo enajenado es la que se da en
el plano del hombre como “ser genérico”. Esta categoria, presente también en la
primera parte de La ideologia alemana, responde segun Marx del hecho de que el
individuo no sélo tedrica y practicamente convierte en objeto suyo al género propio
(es decir, al “género humano”), sino también porque se relaciona consigo mismo
como un “ser universal”, un ser comunitario o gregario. Asimismo, en términos
fisicos (es decir, relativos a la physis), la “vida genérica” del hombre consiste en que
él vive de la naturaleza inorganica, de los productos de la naturaleza, y llega a hacer
de ella su propio cuerpo; “la naturaleza es el cuerpo inorganico del hombre, es de-
cir, la naturaleza en cuanto no es ella misma el cuerpo humano”zs, en cuanto que
es un medio de vida inmediato y la materia, el objeto y la herramienta de su acti-
vidad vital. Por eso, en la medida en que el trabajo, en el modo que esta forma his-
torica de organizacion le impone, enajena al hombre respecto de la naturaleza y
respecto de si mismo en su actividad, también lo enajena del género humano: hace

que, para él, la vida genérica, la “vida que genera vida”, la actividad vital como libre

24 1bid.
2 Marx, K.: Op. Cit. nota 20, p. 112.
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actividad consciente de la especie, se convierta en medio de la vida individual2s.
“El trabajo alienado invierte la relacion [en que el hombre se presenta como un ser
consciente y fundamentalmente libre, por el hecho de ser capaz de convertir su ac-
tividad vital en objeto de su voluntad y de su conciencia], y hace que el hombre,
precisamente porque es un ser consciente, convierta su actividad vital, su ser, en
mero medio para su existencia”?’. La escision entre “ser” y “existir” es la enajena-
cién del hombre respecto de su “ser genérico”; el trabajo enajenado “desapropia” al
hombre tanto de su cuerpo como de la naturaleza, que siéndole inherente termina
resultandole extrafia y ajena. Y asi también se genera la enajenacién del hombre
respecto del hombre.

Nos encontramos, pues, con que lo que aparecia como supuesto elemental de
la economia politica clasica no es sino el producto y la consecuencia de una
forma histérica de organizacion del trabajo: la propiedad privada es, a fin de

cuentas, el resultado del trabajo enajenado.

* k%

Retomando entonces la interpretacidon esbozada en la primera parte de La ideo-
logia alemana, tenemos que resaltar el hecho de que lo que el joven Marx se pro-
pone, en especial a partir de su critica a Feuerbach, es aquello que deciamos en un
principio: articular, desde una ontologia y una genealogia materialista singulares,
una interpretacion critica de lo dado en el presente con la posibilidad de operar ahi
mismo (es decir, en la realidad) transformaciones concretas. Esto es precisamente
lo que esta dicho en su tan conocida y sobreinterpretada Tesis XI acerca de Feuer-
bach: que “los fildsofos no hicieron sino interpretar de distintas maneras el mundo;
[y] lo que importa es cambiarlo”28, En este sentido es que Marx articula, en los dos
textos que aqui tomamos como referencias, su critica del Estado burgués y de la
enajenacion con la “premisa” del comunismo en tanto posibilidad superadora y
disruptiva de lo “dado”.

En efecto, el desarrollo histérico de los modos de produccién, llegado al punto

hasta aqui descrito, conduce necesariamente segun Marx a la instancia en que la

26 sj bien esta forma de trabajo, esta “libre actividad consciente de la especie”, no es en principio
histéricamente comprobable, constituye un supuesto tedrico que Marx plantea en funcién de su
concepcion particular de la “naturaleza humana”.

27 Marx, K.: Op. Cit. nota 20, p. 113.

28 Traduccion tomada de Balibar, E.: Op. Cit. Cap. 2, p. 21.
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Unica via que se presenta como efectiva para transformar verdaderamente la histo-

riay poner fin a la enajenacién, es la via revolucionaria;

“y estas condiciones de vida con que las diferentes generaciones se encuentran al
nacer [(las condiciones que hemos descrito en parte)] deciden también si las
conmociones revolucionarias que periédicamente se repiten en la historia seran
0 no lo suficientemente fuertes para derrocar la base de todo lo existente. Si no
se dan estos elementos materiales de una conmocién total, o sea, de una parte,
las fuerzas productivas existentes y, de otra, la formaciéon de una masa revolu-
cionaria que se levante, no s6lo en contra de ciertas condiciones de la sociedad
anterior, sino en contra de la misma «produccion de la vida» vigente hasta aho-
ra, (...) en nada contribuird a hacer cambiar la marcha préactica de las cosas el
que la idea de esta conmocion haya sido proclamada ya cien veces, como lo de-

muestra la historia del comunismo”2°,

Ahora bien, lejos de pretender recaer aqui en una interpretacion “tradicional”
del comunismo en la filosofia de Marx (la que lo emparenta o identifica incluso, al
modo de un espejo invertido, con lo que en el idealismo hegeliano ocuparia el lugar
de una “sintesis dialéctica” o el momento de la “reconciliacion en si y para si” del
Espiritu), queremos proponer una lectura distinta; una lectura que, a diferencia de
la que hace del materialismo histérico una filosofia de la historia mas —con las im-
plicancias teleol6gicas y homogeneizantes que esto conlleva—, busca en la “pro-
puesta” de Marx un recurso para la afirmacion de una suerte de estrategia de
(re)apropiacion de lo propio, entendida en los términos en que venimos plantean-
dola: como una estrategia que, movida por un deseo que en su busqueda se consti-
tuye necesariamente a partir de una inscripcion paradojal e inescindible respecto
de lo otro, y que se “presenta” entonces como realizable en términos no— totales, o
en los términos de una incompletud que requiere, para ser afirmada en tanto tal, de
un acto de apropiacion singular o del acto de apropiacién de una singularidad,
individual y multiple a la vez. Es en este punto donde queremos proponer un modo
de “interferir” la filosofia de Marx, para intentar pensar el topico del comunismo,
de la emancipacion y de lo propio desde otra perspectiva.

Para abordar esta cuestion, entonces, tenemos que tener en cuenta ante todo el

caracter dual del concepto de enajenacién desarrollado por el joven Marx (y tam-

2 Marx, K. y Engels, F.: Op. Cit. nota 9, p. 41.
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bién, claro esta, por el Marx del Capital, en especial en su analisis acerca del “feti-
chismo de la mercancia”). Nos referimos con esto al hecho de que la categoria de
enajenacion es a la vez una categoria ontoldgica y politica que se encuentra —
podemos decir, siguiendo la interpretacién de Balibar en este punto—en un estre-
cho vinculo con dos cuestiones decisivas de la filosofia de Marx, implicadas espe-
cialmente en las Tesis sobre Feuerbach: la de la “préactica” (o praxis) en su relacion
con la “lucha de clases”, y la de la antropologia o “esencia humana”.

Para decirlo brevemente —y retomando en parte lo dicho ya—, lo que Marx

entiende por “practica” no es otra cosa que la practica revolucionaria, que

“no debe realizar un programa, un plan de reorganizacion de la sociedad, y
menos aun depender de una visiéon del futuro propuesta por teorias filoséficas
y socioldgicas (como las de los filantropos del siglo XVIIl y comienzos del
X1X), (...) [sino que] debe coincidir (...) con «el movimiento real que aniquila
el estado de cosas existente». (...) [Y esta es, ademas,] la Unica definiciéon
materialista del comunismo. (...) Es la accién misma, y ni una palabra

mas”30,

Con esto queda claro, sostiene Balibar, el caracter a la vez actual (es decir,
propio de lo que es en acto y de lo que es una actividad) y antiutopista del con-
cepto de praxis en el joven Marx. Y este acto, este ser-actual de la praxis revo-
lucionaria, es “una empresa que se desarrolla en el presente y en la que los in-
dividuos se embarcan con todas sus fuerzas fisicas e intelectuales”s.

Por otra parte, es posible sostener que asi como la critica de Marx tiende a des-
truir los fundamentos de aquellos conceptos e instituciones tan valorados por ciertas
tradiciones modernas —como el Estado liberal, la “dignidad del trabajo”, la represen-
tacion, la propiedad privada, etc.—, asi también nos encontramos con que lo que al-
gunas corrientes especialmente ligadas al idealismo —y este mismo en sus variantes
también— han entendido como la “esencia” o “naturaleza” humana, no es tal para
Marx, o lo es en un sentido muy particular y més cercano, podriamos decir, a inter-
pretaciones mas caracteristicas del siglo XX que de su propia contemporaneidad.

En efecto —y tomando aun como referencia a Balibar—, esta cuestion se vincula
con lo que Althusser llamara el “anti-humanismo te6rico” de Marx, en el sentido en

que “decir que «en su realidad efectiva» (in seiner Wirklichkeit) la esencia humana

%0 Balibar, E.: Op. Cit., p. 28.
51 1bid.
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es el conjunto de las relaciones sociales (...) significa (...) intentar desplazar radical-
mente la manera en que se la comprendid hasta el momento, no sélo en lo que res-
pecta al «hombre», sino mas fundamentalmente ain en lo que concierne a la «esen-
cia»”32.Y, efectivamente, si tenemos en cuenta el lugar que las “esencias” han ocupa-
do en el imaginario de Occidente, en especial en la tradicion idealista iniciada en al-
gun sentido por Platon, tenemos que decir que la nocidon de una esencia humana re-

lacional o transindividual supone un giro radical en términos tedrico-practicos.

“En el fondo, las palabras «conjunto», «relaciones» y «sociales» dicen lo mismo.
Se trata de recusar a la vez las dos posiciones (llamadas realista y nominalista)
entre las que se dividen tradicionalmente los filésofos: la que pretende que el
género, o la esencia, precede a la existencia de los individuos, y la que quiere
que los individuos sean la realidad primera a partir de la cual se «abstraen» los
universales. Puesto que, de manera pasmosa, ninguna de estas dos posiciones es
capaz de pensar justamente lo que hay de esencial en la existencia humana: las
relaciones multiples y activas que los individuos entablan unos con otros (ya se
trate de lenguaje, trabajo, amor, reproduccion, dominacion, conflictos, etcétera)
y el hecho de que son esas relaciones las que definen lo que tienen en comun, el
«género». Lo definen porgue lo constituyen en todo momento, en formas mualti-
ples. Proporcionan por lo tanto el Unico contenido «efectivo» de la nocién de

esencia aplicada al hombre (es decir, a los hombres)”33.

En la medida en que de lo que se trata es de un conjunto (*ensemble™) de rela-
ciones, no estamos ya ni en el terreno de lo meramente individual o “monéadico” (el
campo de la ficcion moderna de la autoconciencia plena34) ni en el de una supuesta
“totalidad” del tipo que fuese (la de la sociedad entendida como un gran organismo,
por ejemplo): la “esencia” o “naturaleza” del hombre se define, para Marx, en un
entre; en el “espacio intermedio” de lo relacional. /Y no estamos aqui, si hacemos
confluir estos dos conceptos que hemos venido desarrollando —el de la praxis y el
de la “naturaleza relacional” del hombre— en condiciones de afirmar nuevamente
que lo propio consiste fundamentalmente en un acto de apropiacion singular y
no-total, en el que lo “otro”, lejos de quedar anulado o de representar una mera

antitesis, resulta constitutivo e inescindible de lo que podria llamarse lo “mio”? En

52 Balibar, E.: Op. Cit., p. 36.
3 1bid.
34 Cf. Descartes, R.: Meditaciones metafisicas, vs. eds.; Leibniz, G. W.: Monadologia, vs. eds.
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estos mismos términos podria ser reinterpretada, también, la nocion marxiana del

comunismo, donde

“la universalidad negativa se convierte en universalidad positiva, la desposesion
en apropiacion, la pérdida de individualidad en desarrollo «multilateral» de los
individuos, cada uno de los cuales es una multiplicidad Unica de relaciones hu-
manas. (...) [Y] una reapropiacion semejante solo puede producirse para cada

uno si se produce simultaneamente para todos”ss.

Ahora bien; llegado este punto, tenemos que recordar lo que deciamos mas
arriba, respecto del comunismo como una “consumacion posible-imposible de la
«cosa politica»”, y respecto de la valoracion que Marx haria de él en tanto realiza-
cion de la “verdadera democracia”. {Qué quiere decir esto? ;Acaso estariamos aqui
ante el “acabamiento” o el “fin” de la politica? Creemos que es posible aclarar esto
en algun sentido si nos valemos de la categoria nietzscheana de lo impolitico co-

mo herramienta de analisis.

I11. Marx en Nietzsche—Nietzsche en Marx. En torno a la categoria

de lo impolitico como espacio de interseccion

Es bien conocida la posicién critica de Nietzsche respecto del socialismo, tanto en
la teoria como en la préctica, asi como el supuesto caracter “apolitico” que le ha sido
asignado a su filosofia en base a ciertas interpretaciones. De lo primero encontramos
muestras claras en varios pasajes de sus obras —en especial de sus Fragmentos pos-
tumos sobre politica—, y en diversas expresiones contenidas en cartas y pensamien-
tos; lo segundo, en cambio, se construye a partir de un conjunto de lecturas que, re-
mitiéndonos a la interpretacion de Nicolas Gonzalez Varela3¢, podemos decir se sos-
tienen en la minimizacion e incluso en la negacién de una dimension fundamental

del pensamiento de Nietzsche, que es precisamente su pensamiento politico.

“En todas estas variaciones y negaciones de la dimension politica nietzscheana

[(desde las que resaltan, en vida del filésofo, sus criticas reaccionarias a la nueva

%5 Balibar, E.: Op. Cit., pp. 45—46.
36 Cf. Gonzalez Varela, N. (2010): Nietzsche “contra la democracia”. El pensamiento politico de
Friedrich Nietzsche (1862—1872), Barcelona, Montesinos.
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sociedad de masas, a la democracia liberal, al estado de partidos y al influjo cre-
ciente del socialismo y del anarquismo) hasta la “canonizacién estructuralista y
posmoderna” del pensamiento de Nietzsche como uno de los maestros de la cri-
tica de la ideologia moderna)], la reflexion sobre la filosofia politica, la teoria del
Estado, el movimiento socialista 0 sus pensamientos politicos sobre cuestiones
socio historicas de su época, es escasa o insensible. La politica seria indiferente
para el olimpico fil6logo-fildsofo Nietzsche”?3’.

Lejos de eso, lo que resalta esta otra interpretacién es que la politica consti-
tuye un elemento central y estratégico de la filosofia nietzscheana, que es preciso
reposicionar como tal. En este sentido, y contra la version que sostiene el escaso
interés o incluso el desinterés, por parte de Nietzsche, respecto de la asi llamada
“cuestion social” en la Europa industrializada del siglo XIX —y méas puntualmen-
te en la Alemania de su tiempo—, tendriamos que remitirnos tanto a sus propias
lecturas como a sus escritos de ese tiempo, en especial de principios de 1871, fe-
cha de redaccion de El estado griego, “el primer texto politico relevante de
Nietzsche”38, Aqui las criticas se dirigen especialmente hacia la categoria de la
“grecidad”; una categoria filosofico-politica que opera en el contexto intelectual
contemporaneo a Nietzsche (Schopenhauer, Wagner, Burkhardt y demas idedlo-
gos reaccionarios de ese tiempo) “como filo de la Kulturkritik a la Modernidad y
principio de legitimacion de autores, épocas, instituciones, superestructuras y
regimenes politicos. [Y] la primera tarea que se propone Nietzsche es justamente
desmantelar, deconstruir, la idea sobre Grecia que tiene la modernidad burguesa
y la llustracion (...), como aquel lugar dorado de la «jovialidad serena», del «bie-
nestar inmutable», del «ximperio de la logica y la razén» y de la democracia ate-
niense”39. Por otra parte, las vicisitudes politicas de Nietzsche en relacién a su
propia escritura pueden verse también con bastante claridad —sostiene Gonzalez
Varela— si nos ocupamos de investigar el contexto en que nace su primer libro,
contemporaneo al texto mencionado (que, en verdad, estaba destinado a formar
parte de este otro): El nacimiento de la tragedia (1872).

Lo que aqui nos interesa especialmente es ese material preparatorio para El
nacimiento de la tragedia redactado a principios de 1871, que hoy conocemos co-

mo un fragmento postumo y cuyo contenido es practicamente el mismo que el que

57 1bid.
8 Nietzsche, F. (2004): Fragmentos péstumos sobre politica. Introduccién, Madrid, Trotta, p. 9.
%° Gonzalez Varela, N.: Op. Cit.
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encontramos en el escrito péstumo titulado El Estado griego. En estos dos textos
(que en el ordenamiento adoptado por la version a la que nos remitimos, basada a su
vez en la edicidn critica de la obra de Nietzsche elaborada por G. Colli y M. Montina-
ri4o, llevan respectivamente los nUmeros 48 y 49), ademas de asestar duras criticas al
Estado moderno en sus mismos fundamentos tedricos y practicos, asi como también
al concepto moderno de la “dignidad del trabajo”, Nietzsche describe lo que para él
constituye el sustrato ontoldgico de la politica, y el lugar que ella debe ocupar en
tanto mediadora para el advenimiento del “genio” y de la “Gran politica”.

En sus palabras,

“(...) Tenemos (...) el concepto general bajo el que hay que agrupar los senti-
mientos que los griegos abrigaron respecto a la esclavitud y el trabajo. Ambos
eran considerados por ellos como una ignominia necesaria ante la que se siente
verglenza. (...) La formacion, que yo entiendo sobre todo como una verdadera
necesidad del arte, tiene un fondo horrible: pero éste se da a conocer en un débil
sentimiento de verglienza. Para que exista el fundamento de un gran desarrollo
artistico, la inmensa mayoria tiene que ser sometida, mediante esclavitud, al
servicio de una minoria, tomando como criterio su necesidad individual, mas
alla de la necesidad de vivir. (...) Segun esto, hemos de comprender adecuada-
mente, cuando caracterizamos las horrorosas condiciones fundamentales de to-
da formacion, que la esclavitud pertenece a la esencia de una cultura: un cono-
cimiento que ya estd maduro para poder producir un merecido horror ante la
existencia. Este conocimiento es el buitre que carcome el higado al mecenas
prometeico de la cultura. (...) Aqui se encuentra la fuente de aquella rabia mal
disimulada que los comunistas y los socialistas, y también sus descendientes
mas palidos, la raza blanca de los liberales de todas las épocas, han alimentado
contra el arte, pero también contra la antigliedad clasica.

(...) Entonces, quien pueda meditar sin tristeza sobre la configuracién de la so-
ciedad, quien haya aprendido a concebirla como el nacimiento continuamente
doloroso de aquellos eximios hombres de cultura, a cuyo servicio debe gastarse
todo lo demés, tampoco sera engafiado mas por la falsa gloria que han divulgado
los modernos sobre el origen y el significado del Estado. (...) «La violencia pro-

40 Colli, G. y Montinari, M. (1967-1977 y 1988): Samtliche Werke. Kritische Studienausgabe in
15 Einzelbanden, Berlin/New York, Deutscher Taschenbuch Verlag/Walter de Gruyter.
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duce el primer derecho, y no hay derecho que no tenga a la violencia como fun-
damento» (...)"4%.

“Nosotros, los modernos, aventajamos a los griegos con dos conceptos que, en
cierto modo, se dan como un medio consolador de un mundo que se comporta
absolutamente como un esclavo y que, al mismo tiempo, teme angustiado a la
palabra «esclavo»: hablamos de la «dignidad del hombre» y de la «dignidad del
trabajo». Todos se afanan en perpetuar miserablemente una vida misera (...).
(...) El trabajo es un oprobio porque la existencia no tiene ningun valor en si
misma: pero incluso cuando esta existencia resplandece por los adornos seduc-
tores de las ilusiones artisticas y en verdad parece tener ahora un valor en si
misma, todavia valdria también aquella frase que dice que el trabajo es un opro-
bio, es decir, el sentimiento de la imposibilidad de que el artista pueda ser a la
vez el hombre que lucha por la existencia desnuda. En la época moderna no es el
hombre con necesidad artistica sino el esclavo quien determina las representa-
ciones generales (...). Fantasmas tales como la dignidad del hombre y la digni-
dad del trabajo son los productos mezquinos de una esclavitud que se oculta de

si misma”42,

Estos breves pasajes contienen un grado de condensacion conceptual cuya ex-
plicitacién y desarrollo requeriria un trabajo que excede las dimensiones del pre-
sente texto. Sin embargo, podemos resaltar especialmente una nocion que, aunque
no dicha, atraviesa ambos fragmentos como el hilo de una trama invisible: la de lo
impolitico nietzscheano. Esta nocidén o concepto, que ha sido homologado en nu-
merosas ocasiones al concepto de lo “apolitico” e incluso al de la “antipolitica”, hace
referencia sin embargo a una dimensién que podriamos llamar de la radicalidad
misma de lo politico y de la politica, es decir: a la critica radical, fundamental, en
sentido estricto, de la politica y de lo politico; a su “desnudamiento”, o al acto de
llevarla a sus limites. Lo impolitico no es “odio hacia la politica”: es —en palabras de
Massimo Cacciari— “lo opuesto a la critica de lo «politico» en cuanto dis-valor
(...); es la critica de lo politico en cuanto afirmacion de Valores. Lo impolitico no
es rechazo nostalgico de lo «politico», sino critica radical de lo «politico»: va mas
alld de la méascara de lo «politico» (su desencanto, su necesidad, su ser destino)

4! Nietzsche, F.: Op. Cit. nota 38. Principio de 1871, 48, pp. 79-94.
42 Nietzsche, F.: Op. Cit. Navidades de 1872/73. 49. El Estado griego, pp. 94-104.
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para descubrir los fundamentos de valor, el discurso de valor que aun lo funda (...);
[es] la critica radical del ser-valor de la dimensién de lo «politico»”43,

Y esta critica es, a su vez, condicion de posibilidad de lo que Nietzsche llama
gran politica: “resistir en el destino de la Entwertung [la devaluacién o deprecia-
cion] de lo Politico: transformar, segun una Optica, un «derecho», organizar indivi-
dualidad (...) [con la condicién previa del] reconocimiento «impolitico» de la no-
totalidad de lo Politico: la critica radical de los «locos por el Estado» (...) [y] de los
valores que aun fundan tal «politizacion»"44,

Lo impolitico nietzscheano es, entonces, un trabajo genealdgico de deconstruc-
cion que, tomando como su “objeto” el proceso de politizacion de la modernidad y
de lo que en él se “gesta” para el advenimiento de una “gran politica”, reconduce lo
politico mismo “al reconocimiento de su intrinseco nihilismo (...), atacando los
conceptos, las formas, los comportamientos que estan en la sustancia de lo «politi-
co» como Valor”45, y cuya totalizacion se condensa en la institucion del Estado mo-
derno —aunque no necesariamente en la forma de un Estado totalitario, sino en el
sentido de una “consumacion” de lo politico vehiculizada por una escatologia que
se encuentra en la base de todo sistema democratico—. Lo impolitico no est4, por lo
tanto, ni “mas alld” ni “en contra” de la politica ni de lo politico; podriamos decir,
en cambio —tal como afirmabamos también de la posicién de Marx respecto de la
politica—, que su posicidén es la de un “mas aca”, porque es “en lo «politico», la
critica de su ideologia y su determinacion”4é. Y por eso mismo constituye, también,
una critica de la democracia en sus mismos fundamentos: porque ella, como el
“Sozialismus” —en la clave de esta interpretacion— despliega lo “politico” “hasta
poner al desnudo justamente su constitutiva determinacion y problematicidad”+".

Retomando entonces en este punto la referencia al comunismo y a la interpre-
tacion de éste como la “posible-imposible consumacion de la politica” y de la “ver-
dadera democracia”, podemos decir que estamos en el camino de una interpreta-
cion similar cuando hablamos de lo impolitico como “el reconocimiento de la acae-
cida perfeccion de lo politico”#8. ;Qué seria esa “perfeccién”, sino su consumacion
y, quiza, también su acabamiento? ¢Y no encontramos, también en Marx, una criti-

ca del mismo tenor al trabajo en tanto valor, en el sentido en que lo que él llama

43 Cacciari, M. (1994): “Lo impolitico nietzscheano”, en Cacciari, M. (1994): Desde Nietzsche.
Tiempo, arte politica, Buenos Aires, Biblos, pp. 61-79.

44 Ibid.

4% Ibid.

6 Ibid.

47 1bid.

8 Ibid.
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“trabajo libre” —y que seria producto de una revolucion capaz de instaurar una so-
ciedad libre también de determinaciones de clase— no seria ya un “valor” en el sen-
tido burgués-democrético de la expresion, sino mas bien la realizacion del “si mis-
mo” de cada quien en una sociedad —nuevamente— “posible-imposible”? En este
sentido, entonces, no estariamos lejos de la afirmacion de que “lo impolitico de-
nuncia en la pequefa politica [(la politica liberal, podriamos decir también)] la
conservacion desesperada de la idea regresiva de un reconocerse universal de los
sujetos en el trabajo como Valor”49. Aunque, claro esta, esta perspectiva requiere
ante todo —como deciamos anteriormente— desmarcar la filosofia de Marx y su idea
del comunismo de las interpretaciones que la identifican con una filosofia de la his-
toria mas, cuyas implicancias teleoldgicas y homogeneizantes (el comunismo como
pura identidad sin diferencia) resultan ineludibles.

Creemos que esto es posible, nuevamente, si asumimos aquel “reconocimiento
impolitico de la no-totalidad de lo Politico”, es decir, si nos remitimos a lo que he-
mos planteado desde un principio como hipdétesis de este trabajo en relacion a lo
gue entendemos como lo propio: un deseo que, para su realizacion —siempre y ne-
cesariamente parcial, y determinada estructuralmente por la presencia imborrable
de lo otro— tiene que reconocerse en su incompletud, en su no-totalidad. Desde
esta mirada, asi como “el Reino de los Cielos no es de este mundo”, asi tampoco es
el comunismo la “Ciudad de Dios”.

* % *

Finalmente, tenemos que mencionar un topico cuya relevancia al momento de
intentar establecer un vinculo o realizar un cruce entre las filosofias de Marx y de
Nietzsche resulta insoslayable, en especial si tenemos en cuenta las interpretacio-
nes que hemos desarrollado hasta aqui. Este tépico es el del cuerpo entendido co-
mo un lugar, o como el espacio donde se inscriben las diferencias, tanto en el cam-
po de la politica y de lo politico (y aqui nos encontramos nuevamente con la refe-
rencia al concepto de lo impolitico) como en el &mbito de lo “que es” (es decir, en lo
que constituye el objeto de una ontologia). Nos preguntamos: ;qué lugar le ha dado
al cuerpo el pensamiento filoséfico-politico moderno? ¢En qué medida este lugar
ha estado condicionado e incluso determinado histéricamente por los multiples

conceptos que, nacidos en ambitos filoséficos diversos, pudieron darle forma y

“ Ibid.
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ejercer un peso real en el espacio de la politica o de lo politico? Ante todo, creemos
gue este lugar, con sus numerosas variantes, ha tenido que ser siempre construido
por la filosofia, no porque en su facticidad el cuerpo no sea “algo” en si mismo, sino
por el hecho de que, pensado, él se manifiesta como una (al menos) “doble vida”: la
del cuerpo vivido y la del cuerpo situado —o, para decirlo en términos fenomenolo6-
gicos, la del “cuerpo fenoménico” y la del cuerpo en tanto “cosa” u objeto del mun-
do (otro entre tantos)—. La vida, en su dimensién organica, ha estado siempre pre-
sente en el horizonte del pensamiento politico, por el hecho de que ella es nada
menos que su condicion de posibilidad; sin embargo —y esta es precisamente la
cuestidén a pensar—, es justamente porque la vida no puede ser reducida a su di-
mensiodn bioldgica que el logos ha necesitado decir y escribir constantemente del
cuerpo lo que él es, e intentar saber del cuerpo lo que él puede. La recurrencia mo-
derna a la categoria de un cuerpo juridico-politico reducible a lo idéntico en un sen-
tido marcadamente homogeneizante es un claro ejemplo de esta necesidad ineludi-
ble, y lo es también del intento fallido de neutralizar la fuerza diferencial e inestabi-
lizante de los cuerpos singulares vivos, no sujetos a la igualdad sino como efecto del
igualamiento. Como bien lo ha indicado Roberto Espdésito, son las singularidades
las que desbordan el discurso juridico-politico moderno, por el hecho de que inclu-
yen, en el asi llamado “cuerpo social”, diferencias inabarcables para estas catego-
rias. Ante esto se nos presenta, nuevamente, la incapacidad de las instituciones
modernas para hacer lugar justamente a ese elemento que, siéndole radicalmente
extrafo, las excede, negando a la vez aquella supuesta homogeneidad abstracta de
los cuerpos juridicos En palabras de Esposito:

“es cierto que la democracia como tal no tiene «contenidos»: es una técnica, un
conjunto de reglas destinadas a distribuir el poder de manera proporcional a la
voluntad de los electores. Pero es por eso precisamente que explota, o implota,
en el momento que se la llena de una sustancia que no puede contener sin mutar
en algo radicalmente diverso. (...) En el momento en que el cuerpo sustituye, o
«llena», la subjetividad abstracta de la persona juridica, se torna dificil, cuando
no imposible, distinguir qué se refiere a la esfera publica y qué a la privada. Pero
también, a la vez, lo que pertenece al orden natural y lo que esta sujeto a la in-
tervencion de la técnica, con todas las cuestiones de caracter ético y también re-

ligioso que esa eleccién implica”0.

%0 Espésito, R.: “scLa politica es todavia un valor?”, en Revista N, N© 155, Buenos Aires, 16 de
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¢Existe la posibilidad, para una politica capaz de afirmar la vida, de recuperar
para si el cuerpo propio como lugar, como emplazamiento de la experiencia singu-
lar de la vida entendida no bajo el imperio de un sentido univoco, sino como una
vida fundamentalmente vivida? ¢Equivaldria esto a lo que Nietzsche llama una
“gran politica”?; ¢o seria tal vez algo cercano a lo que Marx imaginaba en algun
sentido cuando se referia a la posibilidad de una “sociedad comunista”? En cual-
quier caso, creemos que esta posibilidad se inscribe, o se inscribiria, en una dife-
rencia, que es la que existe entre el acto de definir la humanidad y el de restituir al
hombre su experiencia humana; entre el acto de subsumir la heterogeneidad del
campo vital humano bajo la figura unitaria de “lo humano” y el de abrir la posibili-
dad, para la experiencia singular individual y colectiva, a la produccién de sentidos
y devenires multiples. Asumir esta diferencia implica también, entonces, desemba-
razarse en alguna medida del problema del Sentido, que ha dejado una huella pro-
funda en la modernidad.

Deciamos al inicio, en el planteo de nuestra hipotesis, que lo propio entendido
como deseo puede ser concebido también como el “acto performativo” en el que
una identidad se afirma como tal, como necesariamente diferencial o, en definitiva,
como una singularidad, individual y/o colectiva. En términos filosoficos, esta
perspectiva implica, a nuestro entender, la apertura de un horizonte donde tanto
Marx como Nietzsche, en sus diferencias, coinciden, en tanto ambos “cuestionan el
momento especulativo de la conciencia, producto de que obtura la potencialidad
politica en el devenir social (...); y por eso mismo, en ambos, el cuerpo y la praxis se
convierten en hilos conductores de su analisis”>%. Lo propio entendido como el acto
de apropiacion singular que hemos intentado describir hasta aqui, puede ser en-
tendido también, entonces, como el acto de emplazar la potencia del cuerpo y de la
praxis en la posicion de un “mas aca”, asumiendo la “situacion estructural” (es de-
cir, fundante) de aquello: que no es sin lo otro, o que “eso-otro” constituye su con-
dicion de posibilidad y también su ser. En este sentido, lejos estamos del mundo de
lo “privado”, concebido como una suerte de “intimidad enclaustrada” de lo pura-

mente individual32,

septiembre de 2006, pp.12-13.
5! Dipaola, E. (2011): Aura y fetiche. Cuatro herejias sobre Marx, Buenos Aires, Letra Viva, p. 47.
52 Cf. nota 34.
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V. A modo de conclusion

En base al recorrido que hemos hecho hasta aqui, creemos haber podido, te-
niendo como referencia este modo singular de concebir lo que Ilamamos lo propio,
acercar las posiciones filosofico-politicas de Marx y de Nietzsche en torno a esta
cuestion. En especial —y sin pretender con esto borrar las diferencias—, podemos
decir que ambos comparten una vision de la critica filos6fica como una tarea nece-
saria y necesariamente radical, en especial respecto de la modernidad en sus con-
ceptos e instituciones fundamentales, tanto como la negacion de todo a priori que
sirva de “fundamento ultimo” para una realidad que es “en esencia” devenir.

Por otra parte, y también sobre la base de estas posiciones y de la interpretacion
desarrollada hasta aqui, podemos sostener ademas que concebir lo propio como un
deseo-a-realizar y, por lo tanto, como un horizonte y un proyecto, o como el proyecto
de su realizaciobn —y por eso como necesariamente incompleto o no-total—, supone al
mismo tiempo la existencia de estrategias de apropiacion diversas, coyunturales y es-
tructurales. Lo paradojal de su inscripcidén puede ser descrito, para recurrir a la termi-
nologia de la dialéctica hegeliana, en la forma de un para si-para otro despojado, sin
embargo, del “momento de la reconciliacién”; como una contradiccién insalvable o
una apertura que no es posible cerrar. Con esto pretendemos indicar que la tensién
entre lo propio y lo otro nunca se resuelve, o bien se “encauza”, como deciamos al
principio, de manera siempre parcial. Sostener lo contrario implicaria recaer inevita-
blemente en la afirmacion de la totalidad como un posible de hecho, lo que equivaldria
al mismo tiempo a reintroducir una teleologia donde habia sido desalojada y, con esto,
a hacer a la vez de la filosofia de Marx una variante mas de las filosofias de la historia

modernas, y de Nietzsche y del nihilismo una metafisica al modo platénico.
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Resumen

El atomismo hunde sus raices en el pensamiento de Leucipo y Demdcrito, sin
embargo han sido numerosos los comentadores que vislumbraron ciertas diferencias
entre el atomismo original y sus sucesores. El presente trabajo busca elucidar lo propio
de la corriente epiclrea con respecto a su concepciéon fisica. Para ello se recurre
especificamente a los escritos de Clément Rosset que versan sobre el tratamiento de la
naturaleza desde multiples perspectivas. Rosset homina como naturalista a toda
filosofia que se rija por una concepcién del arte como imitacion de la naturaleza; y
como artificialista a la que la ponga en tela de juicio. A la hora de clasificar las
diferentes filosofias, Rosset vislumbra en el pensamiento de Epicuro un naturalismo
metafisico segun el cual la naturaleza es entendida como una suerte de fundamento
altimo y que Lucrecio, en cambio, entiende la naturaleza como artificio, es decir, como
resultado azaroso y accidental de colisiones atdmicas. Entre Epicuro y Lucrecio habria
entonces una brecha ineludible con respecto a lo que cada uno de ellos concibe por
naturaleza, en tanto es entendida como fundamento ultimo, segun Epicuro, o como
resultado azaroso, segln Lucrecio. Aunque acordamos con Rosset en que existen
diferencias entre ambas filosofias, seguimos ciertas conceptualizaciones nietzscheanas
y sostenemos que las afirmaciones del maestro no deben entenderse como un planteo
metafisico, sino que por el contrario, junto con las de Lucrecio, constituyen un

alejamiento y una profunda critica los precursores del atomismo: Leucipo y Demdécrito.

Palabras clave: epicureismo / naturaleza / azar / fundamento
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La naturaleza: principios basicos en la concepcién atomista

El atomismo hunde sus raices en el pensamiento de Leucipo y Demdcrito, sin
embargo han sido numerosos los comentadores que vislumbraron ciertas diferencias
entre el atomismo original y sus sucesores. El presente trabajo busca elucidar lo propio
de la corriente epiclrea con respecto a su concepcion fisica.

No existe desacuerdo en los dos principios que rigen el cosmos, a saber: que a) “nada
surge de la nada” y b) todo estd compuesto por &tomos que se mueven en el vacio”, ya
que la razén principal por la que se recurre a una explicacion naturista del mundo es,
justamente, por la de desechar a los dioses y a sus intervenciones en los destinos
humanos que tanto miedo y dolor causan animicamente. Las consecuencias de sostener
estos dos principios tienen un efecto decisivo tanto en elplano fisico como en el plano
ético ya que por un lado, el hecho de que no haya creacién ex nihilo hace del mundo
una repeticion constante de los fendbmenos naturales que excluye toda intromisién
divina, por lo cual el destino de los hombres no estaria sometido al capricho de los
dioses. Ademas, si se quiere establecer una explicacion acerca de cémo se forman los
cuerpos, cuales son las caracteristicas y el desarrollo de los seres vivos, como se dan los
fendmenos climaticos, en sintesis, en qué consiste la naturaleza de todas las cosas, sélo
puede esclarecerse recurriendo a la explicacién fisica y mecanica del mundo y nunca a
la autoridad religiosa; por otro lado, tener conocimiento de la fisica, tiene sus
consecuencias psicoldgicas, porque el hecho de que la religibn no tenga ninguna
potestad para describir el funcionamiento de la naturaleza libera las almas de una de
las enfermedades mas severas: la del miedo al castigo divino y al destino. Por estos dos
motivos se torna tan importante establecer desde el comienzo los principios ontoldgicos
gue rigen al cosmos: “jamas cosa alguna se engendré de la nada, por obra divina”
(DRN, I, 150-151). Mientras que el miedo a la muerte -otra de las fuentes de miedo mas
comunes del ser humano- se disuelve a través del segundo principio, ya que si todo esta
formado por &tomos, nuestro cuerpo y nuestra alma también son entendidos como
compuestos atomicos. La muerte entonces, no consiste mas que en una disolucion del
compuesto donde los &tomos que nos conformaban pararan a ser parte de nuevos
cuerpos. A esto se le agrega el razonamiento l6gico de que la muerte esta cuando uno
no, y viceversa, uno esta cuando la muerte no, entonces ¢por qué temer algo que jamas
estaria al mismo tiempo que uno?

Aunque estos Ultimos razonamientos fueron formulados especificamente por
Epicuro, también en la ética democritea se encuentra la felicidad humana como
finalidad que, para ser alcanzada, requiere de un alma imperturbada.
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Tampoco habria disenso al interior del atomismo con respecto a la concepcion
dindmica de la realidad (Cordero, 2014: 89). EI movimiento de los &tomos es el punto
central para afirmar el dinamismo ontoldgico al que acude la escuela atomista. Si los
atomos se encuentran para generar cuerpos, imprescindiblemente, se mueven. Ahora
bien, uno podria preguntarse ¢;cual es la causa de que los atomos se muevan? Los
atomistas no dieron respuestas a ello y por esta razén Aristételes les dirige una severa
critica (De Caelo I1l. 2300 b8). EI movimiento es algo dado por naturaleza, es el
atributo de todo 4tomo y como los 4&tomos existen desde siempre y para siempre, el
movimiento del &tomo no tiene inicio alguno, es eterno. (Cicerdn, De finibus, 1l 80-83)

Como afirma Cordero: “el movimiento, la agitacion, el estremecimiento, es tan
intrinseco a la naturaleza del &tomo, o sea del “to 6n”, del ser, que incluso cuando estan

aglomerados y forman compuestos, contintan palpitando.” (Cordero, 2014: 95).

La interpretacion de Clément Rosset

No obstante, lo que en este trabajo nos interesa indagar, son las diferencias
existentes entre las distintas corrientes de pensamiento al interior de la escuela
atomista en relacion a la concepcién de naturaleza que se sostiene. Para ello recurrimos
especificamente a los escritos de Clément Rosset que versan sobre el tratamiento de la
naturaleza desde multiples perspectivas. En su Antinaturaleza, Rosset parte de tres
conceptos fundamentales: artificio, naturaleza y materia. Alli afirma que el artificio
siempre fue entendido como una prolongacion de la naturaleza, como una especie de
apéndice que debe el origen de su existencia a una imitacion o mimesis de ella. La
naturaleza es bien lenta en sus operaciones y avanza imperceptiblemente hacia sus
objetivos de alejar, aproximar, dividir, ablandar sus compuestos. El arte por el
contrario, se apresura y se fatiga: a diferencia de la naturaleza que tarde siglos en
formar sus elementos, el arte pretende no sélo imitarla sino ademas perfeccionarla en
sblo instantes. El arte entonces opera en funcién de la naturaleza, la mejora 0 empeora
pero siempre es a partir de ella de donde obtiene sus fuerzas, sin lograr nunca ser
autébnomo. Rosset nomina como naturalista a toda filosofia que se rija por esta
concepcidn del arte y del mundo; y como artificialista a la que la ponga en tela de
juicio. Esta corriente critica no dicotomiza la relacién naturaleza (como lo que existe de
por si y no depende de nada para ser) — artificio (lo que es en virtud de otra cosa, de
algo esencial) y por el contrario, entiende la naturaleza como artificio, produccion o
fabricacién. Por otro lado, Rosset afirma que la naturaleza no se confunde con la
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materia. La materia es azar: un modo de existencia indiferente a cualquier principio y
ley. Por lo tanto artificio, materia y naturaleza serian los tres grandes reinos de la
existencia (Rosset, 1974: 13.17).

A la hora de clasificar las diferentes filosofias, Rosset vislumbra en el pensamiento
de Epicuro un naturalismo metafisico segun el cual la naturaleza es entendida como
una suerte de fundamento ultimo. Rosset afirma que Epicuro pretende depurar la
naturaleza limpiandola de los dioses y de la providencia pero sin suprimirla como tal y
que Lucrecio, en cambio, entiende la naturaleza como artificio, es decir, como resultado
azaroso y accidental de colisiones atomicas. Entre Epicuro y Lucrecio -los dos
representantes mas importantes del epicureismo- habria entonces una brecha
ineludible con respecto a lo que cada uno de ellos concibe por naturaleza. Una de las
razones por las que Rosset supone que las tesis de Lucrecio se corresponde con una
idea artifiacialista se debe a la nocién de clinamen, una desviacién azarosa del atomo
respecto de su caida vertical. Ahora bien, ¢qué efectos tiene esta concepcion? Rosset
indica que con el filésofo-poeta emerge el problema de la génesis, cuestion que en
Epicuro no esté presente.

El clinamen lucreciano debe entenderse bajo un doble aspecto: en sentido fisico,
puesto que permite la formacion de cuerpos y la creacion del cosmos; y en sentido ético,
ya que a partir del chogque imprevisto de los &tomos quiere explicarse el funcionamiento
de la libre voluntad. Mientras que la indiferencia ante la idea de produccion y la moral
de distanciamiento con respecto a la suerte son los dos principales rasgos por los que

Rosset entrevé en Epicuro este naturalismo esencialista.

Nuestra interpretacion desde conceptos nietzscheanos

A través de estos escritos, vamos a discutir la postura de Rosset tratando de
demostrar que el naturalismo de Epicuro esta lejos de ser metafisico y que inclusive se
acerca mas a una concepcion vitalista en sentido nietzscheano. La naturaleza es
concebida por Nietzsche en un sentido vital, lo propio de ella son las fuerzas césmicas
instintivas. Nietzsche afirma que toda moral occidental ha ido contra ellas. Nos
preguntamos si la ética de Epicuro cabe en esta afirmacidn; y no s6lo sus postulados
morales sino también toda su fisica, ya que ambos aspectos estdn en su doctrina
intimamente relacionados. En efecto, esta limpieza teoldgica y teleoldgica llevada a
cabo por Epicuro es en funcion de vivir conforme a la naturaleza. Sostenemos que en el
epicureismo prevalece una concepcidén univoca con respecto a qué es la naturaleza y
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por lo tanto no hay en Epicuro un esencialismo original, mientras que esta diferencia si
puede vislumbrarse entre el epicureismo con respecto a los fundadores del atomismo.

Nietzsche no la entiende la naturaleza como algo en si mismo, no supone que sea una
esencia, sino fuerza, instintos cosmicos. Incluso en el terreno moral, todo naturalismo, es
decir, toda moral sana esta regida por un instinto de vida. Nietzsche afirma -al igual que
Epicuro- que la moral que va en contra de la naturaleza, va precisamente en contra de los
instintos, a los que condena, unas veces de una forma solapada y otras de un modo
ruidoso y descarado. Cuando se asegura que dios ve lo que hay en nuestro corazon, se
esta afirmando una moral enferma que niega los deseos mas bajos y mas elevados de la
vida y se esta considerando entonces a un dios enemigo de la vida.

Cuando Nietzsche se pregunta cuando le sera permitido al hombre volverse natural,
cuando podra encontrarse con la naturaleza pura, “nuevamente” liberada, esta
abogando por una concepcion de naturaleza desdivinizada y desantropologizada y en
este sentido nos pide que: “Guardémonos de achacarle dureza de corazon y sinrazén, o
sus opuestos: jno es perfecta, ni bella, ni noble, y no quiere llegar a ser nada de eso, no
aspira en modo alguno a imitar al hombre!”(Nietzsche, 1982: 119). Aungue no hay una
definicion explicitya de lo que el filésofo entiende por naturaleza, queda claro lo que
ella no es: no es algo con instinto de conservacién ni ningln otro instinto ni tampoco se
rige por ley alguna. Entenderla de ese modo es un mecanismo netamente humano, que
a través de la razén y supuestos fisicos matematicos le adjudica una regularidad
numérica que en si la naturaleza no posee. El reino de la naturaleza es el de las
necesidades y los instintos: no hay nadie que mande, nadie que obedezca, nadie que
transgreda (Nietzsche, 1982: 120). Pensar que la naturaleza cumple 6rdenes en virtud
de alcanzar un fin es caer nuevamente en su atropologizacion. En este afan positivista
de contraponer hombre y naturaleza y de pensarla como algo que debe ser dominado y
controlado, el hombre se olvida de que es parte de ella y que no existe tal diferenciacion
sustancial. Al no existir esta distincion natural, de ningin modo el arte podria imitarla.
En este sentido afirmamos que la filosofia de Epicuro no puede afirmarse como
naturalista, segun la concepcion de Rosset, ya que no hay nada esencial en su
constitucion, y si como naturalista en sentido nietzscheano: hombre y naturaleza, al
estar hechos de el mismo material se asume que pertenecen al mismo ambito. Cuando
Nietzsche (1982: 121)afirma que: “El ser vivo es solo una especie del muerto, y una
especie muy escasa. Guardémonos de pensar que el mundo crea eternamente cosas
nuevas”, debe entenderse en sentido epicureo, especialmente recurriendo al argumento
de que la muerte no es nada para nosotros, ya que -al ser parte de la naturaleza-
nuestra desintegracion solo consiste en la separacién de los enlaces que mantenia
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unidos los atomos. Tanto Nietzsche como Epicuro abogan por desdivinizar la
naturaleza y también a nosotros mismos. “jCuando habremos desdivinizado la
naturaleza por entero! jCuando nos sera licito empezar a naturalizarnos, a nosotros los
hombres, con la naturaleza pura, nuevamente encontrada, nuevamente redimida!” se
pregunta Nietzsche (1982: 128).

El Clinamen Lucreciano

En esta clasificacion elaborada por Rosset que diferencia filosofos naturalistas de
artificialistas, supone que las tesis de Lucrecio se corresponde con una idea
artifiacialista y el argumento principal para hacerlo se sostiene en la nocion de
clinamen, una desviacion del &tomo respecto de su caida vertical. Con esta nocion,
Rosset indica que con el filésofo-poeta emerge el problema de la génesis, cuestion que
en Epicuro no esté presente.

El clinamen lucreciano debe entenderse bajo un doble aspecto: en sentido fisico,
puesto que permite la formacion de cuerpos y la creacion del cosmos; y en sentido ético,
ya que a partir del chogue imprevisto de los &tomos quiere explicarse el funcionamiento
de la libre voluntad. Esta doble funcién del clinamen fue, sin dudas, la principal fuente
de discusiéon entre los especialistas en su materia que intentaron mostrar como es
posible este doble efecto de un desvio atbmico. En el libro Il es donde Lucrecio se
enfrenta a la pregunta acerca de cdmo se producen los choques entre los &tomos que
dan lugar a la combinacion y a la formacién de los diferentes cuerpos. Cuatro siglos
antes, Demdcrito habia definido la variacion en la caida de los atomos en relacion con
su peso: los mas pesados caeran mas rapidamente y los mas livianos, mas lentamente
(Diog. Laert. Vitae X, 44). Lucrecio considera insatisfactorio el postulado democriteo
(al tiempo que incorpora las criticas de los adversarios del atomismo, a saber, que las
diferencias de velocidad se deben a la mayor o menor resistencia del medio a través del
cual se cael) y recurre a la nocién de una desviacion espontanea, un clinamen, como
una explicacion mas propicia del problema. Dicho concepto es introducido para
mostrar que estas particulas indivisibles de materia, que caen en linea recta en el vacio,
sufren desviaciones en momentos y lugares inciertos y se apartan del camino vertical

inicial (11, 217-219), y es este movimiento (tan leve que no llega a percibirse: 11, 243-

1 Segun Cappelletti, Lucrecio y Epicuro siguen a Aristoteles cuando argumenta que “si un cuerpo cae en
el agua mas lentamente que en el aire, ello se debe al hecho de que el agua opone mayor resistencia al
aire” (Cappelletti, 1987: 123)
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245) el que, finalmente, da origen al choque entre los &tomos que declinan contra los
que caen perpendicularmente a su lado.

La nocién de clinamen conduce a Lucrecio a plantear, complementariamente, el
problema del determinismo, la libertad y el azar: si todo movimiento esta siempre
vinculado causalmente a otro anterior “;de ddénde nace este poder independiente de los
hados, por cuyo medio avanzamos hacia donde la voluntad a cada uno nos lleva?” (ll,
251-258). En segundo lugar: si todos los movimientos de los 4&tomos se encuentran
inflexiblemente determinados y no existe resquicio alguno de autonomia en la accion
humana que desarme los vinculos causales, la posibilidad humana de decidir y
responsabilizarse de sus actos no podria ser explicada (11, 251-258). De poco valdria, en
este sentido, liberarnos de la nocion de unos dioses interfiriendo en la naturaleza, si
para ello debiéramos entregarnos al dominio absoluto de la necesidad. Es precisamente
por medio del concepto del clinamen que Lucrecio busca romper con el tajante
determinismo de Demdécrito y lograr cierta compatibilidad entre la causalidad
producida por las leyes de la naturaleza y la posibilidad de otro tipo de causalidad dada
por la libertad y voluntad humana. Gracias a la declinacion del &tomo, el universo y el
hombre pueden escapar del fatalismo de creer que todo lo que sucede esta regido por

determinaciones ineludibles del destinoz2.

A modo de conclusion

Para toda la escuela atomista, los principios indivisibles son los que constituyen la
naturaleza de modo inmanente y lejos estdn de poder ser concebidos como un
fundamento exterior mas all4 de la fisica que determine lo natural. En efecto, esta
limpieza teoldgica y teleoldgica llevada a cabo por Epicuro es en funcién de vivir
conforme a la naturaleza. Sostenemos que en el epicureismo prevalece una concepcion
univoca con respecto a qué es la naturaleza y por lo tanto no hay en Epicuro un
esencialismo original. La naturaleza del epicureismo -a diferencia de la de Demacrito-
puede conocerse gracias a una conexion sensible porque los sentidos, lejos de ser
engafosos, son una fuente confiable para conocer las cosas.

En todos estos puntos mencionados, las diferencias con las filosofias metafisicas se
vuelven patentes en el momento es que el ser es un soporte de la apariencia, orden que

trasciende al desorden. Una necesidad que trasciende al azar, y un fundamento natural

2 En su tesis doctoral, el joven Marx entrevé cierta superioridad respecto a la antigua doctrina
democritea que no pudo salvar l6gicamente el libre albedrio (Marx, 2004:35-45)
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que sirve de cimiento a las construcciones mas 0 menos caprichosas de la naturaleza.
Estas carga metafisica -que todavia se encuentra en Demdcrito, quien no casualmente
llamaba a los 4&tomos “ideas”- desaparece en el atomismo posterior. Siguiendo con la
filiacion atomista, los postulados de Demdécrito son naturalistas, y segun ellos, lo real se
esconde bajo lo sensible. Mientras que en Epicuro lo sensible es prestigioso, porque es
el hilo con el que el mundo esté tejido. No hay diferencia ni ruptura entre productor y
producidos. El mundo es los atomos. Podria sostenerse que Demacrito brind6 una base
tedrica para una fisica no metafisica, pero en su propia filosofia hay una necesidad que

trasciende al a&tomo, como también trasciende lo sensible.
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Resumen

Foucault en su proyecto de dar con el aspecto especifico del ejercicio del poder soberano
como el gobierno de los hombres, vuelve sus indagaciones acerca de cudl debe ser la «ratio
gubernatoria» de quien ejerce el poder. En su itinerario se dirige al pensamiento escolastico
tomando como objeto al «De regno» de Tomas de Aquino, texto en el que se explicaria las
funciones del poder real. En Tomas no se daria una especificidad acerca del ejercicio
soberano sino que mostraria una continuidad entre soberania y gobierno. Para esto se apoya

en lo que va a llamar «analogias de gobierno», una serie de modelos externos.

Palabras claves: Soberania / Gobierno / Analogia
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En lo siguiente se mostrarda cuales son los argumentos que Foucault analiza para
encontrar una ratio de lo gubernamental dentro del periodo que va a denominar como poder
pastoral focalizando en las clases de 1978. Con este cometido se veria (1) un acercamiento
hacia una definicion y caracterizacion de especificidad de este tipo peculiar de gobierno, que
converge entre el ambito terrenal y espiritual; para finalmente (2) ver cuél es la especificidad
del gobierno de los hombres y sus mecanismos argumentales teniendo en cuenta el analisis

realizado en el De Regno de Tomas de Aquino.

1. Gobierno pastoral

En su itinerario Foucault realiza un extenso analisis en la busqueda de una nocién de
gobierno y comienza revisando los argumentos de la filosofia antigua y medieval para
mostrar las tensiones de este corpus heterogéneo de gobierno que llama pastoral, y que se va
a dislocar en los umbrales de la modernidad en dos principios que se mantenian
estrechamente unidos: natura y status.

La idea de gobierno de los hombres tiene su fuente en la organizacién de un poder
pastoral que, si bien tiene sus raices en la antigiiedad precristiana, puesto que el problema de
la relacion del pastor-rebafio se encuentra ya en la literatura y el pensamiento griego, se
establece efectivamente en la institucionalizacién del cristianismo. De este modo, la pastoral
se vincula estrechamente a un gobierno de las almas. La economia de la salvacién es una
forma que constituye un continuo de orden cosmoldgico-politico, y tiene como objeto
principal alcanzar la visio dei o la salvacion particular.

Si nos remitimos a la economia especifica del poder pastoral, se encuentra una
especificacion de al menos tres sub-economias:

1 .economia especifica referida a la salvacion

2. economia especifica referida a la obediencia,

3 economia especifica referida a la verdad.

Si se aplica este esquema a Dios, como gobernador pastoral, arquetipico, el mundo se
significaria directamente como el lugar de convivencia total, estando sometido a una
economia de la salvacion, es decir, apto para que el hombre encuentre la salvacion propia.
Para decirlo con mayor precision, esta implicita una funcion teleoldgica del plano terrenal.
Siguiendo esta funcién del plano divino sobre la vida temporal Foucault va a dar al menos
tres definiciones de gobierno pastoral:

1.El mundo gobernado segun la economia de la salvacién es, por lo tanto, un mundo de

causas finales que culmina en un hombre, la divinidad hecha carne, que, por su parte, debia
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alcanzar su salvacion en él. Por lo tanto, causas finales y antropocentrismo son una de las
formas en que se manifiesta, uno de los signos del gobierno pastoral de Dios en el mundo.

2. En este mundo, a la vez, estaba sometido a toda una economia de la obediencia. Cada
vez que Dios, por una razén particular quisiera intervenir, cualquiera fuese la razon, se
tratase de la salvacion o de la pérdida de alguien, o de una circunstancia o coyuntura
determinada, debe intervenir en este mundo de acuerdo con la economia de la obediencia. Es
decir, que obligaba a los seres a manifestar su voluntad por signos, prodigios y maravillas,
monstruosidades que eran otras tantas amenazas de castigo, promesas de salvacion, marcas
de eleccion. Una naturaleza pastoralmente gobernada era, entonces, una naturaleza poblada
de prodigios, maravillas y signos.

3. Por ultimo, un mundo gobernado a la manera pastoral, es un mundo en el cual se
construye toda una economia de la verdad. Una verdad que por una parte es ensefiada pero
también es oculta y es administrada como un mysterium que no deja de entregarse del todo.
Vale decir que en un mundo pastoralmente gobernado, se generan formas particulares de
ensefianzas. EI mundo, considerado bajo esta vision, se constituye como un libro, un libro
abierto en el que se puede descubrir la verdad, o tal vez, en el que la verdad, se ensefiaba por
si misma y lo hacia del modo de la semejanza y la analogia. En conclusién, en esta
construccion, un mundo enteramente finalista, centrado en el hombre, de prodigios,
maravillas y signos, un mundo de analogias y cifras, constituye la forma manifiesta de un

gobierno pastoral de Dios sobre el mundo.

2. Elementos de la soberania en el gobierno pastoral: analogias de gobierno

En la clase del 8 de marzo de 1978 (Foucault 2006: 270) en su intencion de mostrar un
aspecto particular de la forma de ejercer el poder soberano como la tarea especifica del
gobierno de los hombres dentro de las formas de gobierno que va a llamar pastorales y
atisbando el movimiento que acuda hacia la modernidad, encuentra en la propia indagacion
algunas diferencias que presume problematicas:

¢Cual es el tipo de racionalidad, la ratio, con el que se puede gobernar a los hombres en el
marco de la soberania?

¢Cual es el elemento especifico sobre el cual debe recaer ese gobierno de los hombres, que
no es idéntico al de la iglesia, no es el pastorado religioso, no es tampoco de orden privado,
sino de la incumbenciay la responsabilidad del soberano, y del soberano politico?

Con estas dos preguntas se dirige al pensamiento escolastico, es especifico, al texto de

Tomas de Aquino De Regno. Este opusculo es un escrito de caso o circunstancia dentro de la
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prolifica obra tomista dedicada al Regem Cypri, asi como su titulo completo lo indica De
regno ad regem cypri. Quizas haya sido escrito por encargo, pero como lo indica Tursi
(2003: 51-56), no deja de ser originalisimo e ineludible dentro de la historia de las ideas
politicas. Inaugura otra forma de literatura politicas respecto de la tradicion medieval de los
manuales conocidos como specula principum (cf.Mietke 1993: 83 ss), un nuevo discurso que
da cabida a las consideraciones naturalistas surgidas por la reaparicién de algunos libros que
completan los Libri morales aristotélicos (cf. Kilcullen 2014, Wieland 2000).
Foucault resalta lo siguiente:

«Santo Tomas nunca dijo que el soberano s6lo era un soberano, que s6lo debia reinar y
gue la tarea de gobernar no estaba entre sus responsabilidades. Al contrario, siempre

expreso que el rey debia gobernar.» (2007: 271)

En la definicion de rex que Tomas expone dice (DR L.i): «Ex dictis igitur patet, quod rex est
qui unius multitudinem civitatis vel provinciae, et propter bonum commune, regit. [Es
quien gobierna al pueblo de una sola ciudad y una sola provincia, y lo hace con vistas al
bien comun]»._Es el rey quien gobierna al pueblo. Lo importante es que ese gobierno del
monarca no tiene especificidad con respecto de su soberania. Entre ser soberano y gobernar
no hay ninguna discontinuidad, ninguna especificidad, no hay separaciéon entre ambas
funciones. Por otro parte, para definir en qué consiste ese gobierno del monarca que el
soberano debe desempefiar, Tomas se apoya en una serie de modelos externos que Foucault
llamara analogias de gobierno. ¢Qué quiere decir con analogia de gobierno? El soberano en
cuanto gobierna no hace otra cosa que reproducir cierto modelo, que es simplemente el

gobierno de Dios en la tierra. Tomas explica (DR 11.i):

«Consequens autem ex dictis est considerare quod sit regis officium et qualem oporteat
esse regem. Quia vero ea quae sunt secundum artem imitantur ea quae sunt secundum
naturam, ex quibus accipimus ut secundum rationem operari possimus, optimum
videtur regis officium a forma regiminis naturalis assumere. Invenitur autem in rerum
natura regimen et universale et particulare. Universale quidem, secundum quod omnia
sub Dei regimine continentur, qui sua providentia universa gubernat. Particulare autem
regimen maxime quidem divino regimini simile est, quod invenitur in homine, qui ob hoc
minor mundus appellatur, quia in eo invenitur forma universalis regiminis. Nam sicut
universa creatura corporea et omnes spirituales virtutes sub divino regimine
continentur, sic et corporis membra et caeterae vires animae a ratione reguntur, et sic

guodammodo se habet ratio in homine sicut Deus in mundo.»
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[Hay que considerar cudl es el deber del rey y cémo conviene que el rey sea. Ahora bien,
ya que lo que es segun el arte imita a lo que es segun la naturaleza, por lo cual
concebimos que podemos obrar segun la razon, parece 6ptimo tomar el deber del rey a
partir de la forma del régimen natural. Mas se encuentre en la naturaleza un régimen
universal y otro particular: universal en tanto todas las cosas estan contenidas bajo el
régimen de Dios, porque su providencia todo lo gobierna, y en particular, muy similar
por cierto al régimen divino, se encuentra en el hombre, quien por ello es llamado
microcosmos, porque en él se encuentra la forma del régimen universal. Pues, como
todas las criaturas corpdreas y todas las fuerzas espirituales estan contenidas bajo el
régimen divino, asi también los miembros del cuerpo y las capacidades espirituales son
regidos por la razén, y a“si como esta la razon en el hombre, asi lo esta Dios en el

mundo.]

Ahora bien, la naturaleza esta regida por Dios, pues Dios la cred y no deja de gobernarla
(cf. DR l.xiii). El arte del rey serd excelente cuando imite a la naturaleza, es decir, cuando
haga como Dios. Y asi como Dios ha creado la naturaleza, el rey sera fundador del regnum.
Por lo que la primera analogia de gobierno es la analogia del gobierno divino.

La segunda analogia, es decir, la segunda continuidad, es con la naturaleza misma. En el
mundo no hay nada, o en todo caso ningun animal viviente, cuyo cuerpo no estuviera
expuesto de inmediato a la pérdida, la disociacién, la descomposicién, si en él no hubiera
cierta fuerza directriz, cierta fuerza vital que mantiene unidos los diferentes elementos
componentes de los cuerpo y los apunta al bien comdn. Si no hubiera una fuerza viviente, el
estdbmago, por ejemplo, se iria por su lado, las piernas por el suyo, etc. Lo mismo ocurre con
el reino, cada individuo preocupado por su propio bien, pues la tendencia natural es el
interés egoista. De este modo, cada uno se despreocuparia por el bien comin de la
comunidad y se ocuparia del bien exclusivamente propio. Por lo tanto, es necesario que haya
uno gue se ocupe en guiar al conjunto de la comunidad hacia un unico fin, el bien comudn. De
esta forma, Tomas afirma la necesariedad de un director encargado de regir y gobernar.

La terceray ultima analogia, la tercera continuidad es con el pastor y el paterfamilias (DR

L.i):

«Unde qui perfectam communitatem regit, id est civitatem vel provinciam,
antonomastice rex vocatur; qui autem domum regit, non rex, sed paterfamilias dicitur.
Habet tamen aliquam similitudinem regis, propter quam aliquando reges populorum

patres vocantur. »
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[De aqui que quien rige una comunidad perfecta, esto es una ciudad o una
confederacion, se llama rey por antonomasia; el que rige una cosa, no se dice rey sino
paterfamilias; con todo guarda cierta similitud con el rey, porque lo que a veces los reyes

son llamados padres del pueblo.]

Tomas explica que el fin dltimo del hombre no se concreta en el mundo temporal, por lo
tanto, los bienes terrenales solo deben procurar lo suficiente para la vida. El fin dltimo del
hombre es la fruitio Dei, la vision de Dios y su goce. El limite del poder del rey es el temporal,
su funcion real es asegurarse que los subditos del reino puedan alcanzar la salvacion y que
esta no corra riesgo y sea posible. Esto sélo es posible por medio de la ecclesia. Si bien, en
este punto Foucault parece no identificar la tension y limitacioén de poderes entre el temporal
y el espiritual, no ejerce un punto de deformativo de su tesis.

De este modo, las tres analogias: con Dios, con la naturaleza o el cuerpo, y por tltimo, con
el padre de familia, afirmaria un todo continuo. Un continuo teoldgico-cosmolégico en cuyo
nombre el rey esta autorizado a gobernar y ofrece modelos segun debe hacerlo. Este seria un
elemento concluyente de una ratio gubernatoria. Entonces, si en prolongacion, en la
continuidad ininterrumpida del ejercicio de su soberania, el soberano puede y debe
gobernar, es porque forma parte del continuo que va de Dios al padre de familia, pasando
por la naturaleza y los pastores. En consecuencia, en esta modelo no se puede afirmar
ninguna ruptura.

Este gran continuo de la soberania al gobierno no es otra cosa que la traduccion en el
orden politico del continuo de Dios a los hombres, continuo que es roto al comienzo de la
modernidad (2007: 275-6). Quizas la especulacién de la existencia de una ontologia
fundamentadora del orden de gobierno de los hombres. Los relevante, es el uso de los
mecanismo analégicos como elemento de legitimidad en los tratados de gobierno en la
antigtiedad y el medioevo.
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Resumen

Las vivencias se definen por un triple horizonte: el ahora, el antes y el después. En la
percepcion se distingue como punto de partida una proto-impresion en donde fuga
hacia el pasado una retencidon y se anticipa al futuro préximo una protencion. La
retencion conserva intencionalmente al pasado; no es percibida, sino retenida, es un
recuerdo primario, una “des-presentacion” o representacion vacia, que revive una fase
anterior de la percepcion sin que haya un dato impresional. La rememoracion, por su
parte, evoca el pasado. A diferencia con la retencién, es un recuerdo secundario,
estrictamente un modo de la intuicién, por esencia, una “presentificacion” o
reproduccion voluntaria del “ahora”. En las Lecciones de fenomenologia de la
conciencia interna del tiempo (1928) Husserl afirma que lo que tengo
retencionalmente consciente es absolutamente cierto, y que tal evidencia se conserva
incluso en la rememoracion. Sin embargo, en el caso de la psicosis esquizofrenia,
cuando las alucinaciones advienen retrospectivamente, resultan ser a primera vista
recuerdos falsos —recuerdos que aparecen a la conciencia sin haber sido realmente
percibidos— al punto que el acto noético de rememoracién no parece presentarse en
principio con tal certeza indubitable.

Palabras clave: rememoracion / alucinacion / esquizofrenia
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El presente puedo revivirlo, pero el presente no puede volver a darse.
Edmund Husserl

Una aproximacion al estudio de la esquizofrenia

desde el fenédmeno del tiempo segun Husserl

La temporalidad atraviesa a toda vivencia, por ende, toda vivencia tiene
necesariamente una vivencia que le precede y otra que le sucede. Las vivencias se
definen por un triple horizonte: el ahora, el antes y el después. En la percepcién se
distingue como punto de partida una proto-impresién en donde fuga hacia el pasado
una retencion y se anticipa al futuro proximo una protencion. La retencion conserva
intencionalmente al pasado; no es percibida, sino retenida, es un recuerdo primario,
una “des-presentacién” o representacion vacia que revive una fase anterior de la
percepcion sin que haya un dato impresional.

El pasado, entonces, es una modificacién del presente, del tiempo presente que no
vuelve, de lo que no se repite. No modifica la vivencia, su contenido, sino su lugar en el
tiempo que pierde vivacidad e intensidad. La rememoracién, por su parte, evoca el
pasado; es un recuerdo secundario, estrictamente un modo de la intuicion, por esencia,
una presentificacién.! La rememoracion es una reproduccion del “ahora”, del tiempo
presentado que tampoco es percibido, antes bien recordado. Es, todavia mas, un
recuerdo voluntario: dado que puedo revivir el presente y retrotraer el “ahora”, el acto
de la rememoracion no es un acto involuntario, sino que en él interviene el yo con
libertad —algo que no sucede en la retencion, donde el flujo temporal es un continuo
hundirse constantemente y cada vez mas en el pasado—. La retencion, en cambio, no
esta en el pasado, sino en el presente especioso. Es s6lo un modo del “ahora”, su
profundidad.

En las Lecciones de fenomenologia de la conciencia interna del tiempo (1928)
Husserl afirma que lo que tengo retencionalmente consciente es absolutamente cierto,
y que tal evidencia se conserva incluso en la rememoracién. Sin embargo, en el caso de
la psicosis esquizofrenia, cuando las alucinaciones (puntualmente, los delirios)
advienen retrospectivamente, resultan ser a primera vista recuerdos falsos —recuerdos

que aparecen a la conciencia sin haber sido realmente percibidos— al punto que el acto

1 Por “presentificacion” se entiende una intuicién secundaria donde la cosa no se hace presente
originariamente. La presentificacion, como su nombre lo indica, se presentifica, ya sea en el modo de la
fantasia o del tiempo (como la presentificacion del presente y la espera).
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noético de rememoracion no parece presentarse en principio con tal certeza
indubitable.

El presente trabajo, no pretende ser exhaustivo ni definitivo, por el contrario,
intenta recuperar la tesis husserliana acerca de la apodicticidad de la rememoracion y
como eje de desarrollo plantea la diferencia entre rememoracion y alucinacion —
tomando como ejemplo central a la psicosis esquizofrenia— También, se mencionan
brevemente otras posiciones al respecto, como la de Maurice Merleau-Ponty y Jean-

Paul Sartre.

Inicialmente, la psicosis esquizofrenia fue caracterizada por Sigmund Freud (1924)
como un conflicto entre el yo y el mundo, principalmente, como la pérdida de interés
por el mundo externo, donde la energia libidinal esta replegada sobre el yo. También, la
llamé una enfermedad, al igual que el psiquiatra Henry Ey (1973), quien ademas la
definié como la enfermedad alucinante por excelencia. La esquizofrenia, segin esta
concepcién general, se define —entre otras cosas— por la ruptura con la realidad y un
exceso de las producciones de la fantasia. El proceso esquizofrénico es vivido en forma
de una distorsion radical de la vida psiquica, de las relaciones con la alteridad y con el
mundo. En efecto, las alucinaciones serian un intento de reconstruir ese vinculo con la
realidad que se ha roto.

En palabras de Henry Ey, la alucinacién es una “percepcion-sin-objeto-para-
percibir”, dicho de otro modo, una falsa percepcion: “la alucinacion consiste en percibir
un objeto que no debe ser percibido, o, lo que es lo mismo, que sélo es percibido por
una falsificacion de la percepcion” (Ey, 2009: 49). La pregunta es por qué veo una cosa
gue no esta ahi o por qué no la veo si realmente se encuentra alli. Las alucinaciones, por
tanto, tienden a deformar la linea entre lo “real” y lo que no lo es. Esto no quita que las
alucinaciones se encuentran de hecho basadas en una realidad, aunque diametralmente
diferente, intencionada de un modo particular, acorde a una particular perspectiva,
mas exactamente, una perspectiva que esta por fuera de lo inter-subjetivamente valido,
es decir, que excede lo permitido social y moralmente.

Etimol6gicamente, la palabra alucinacion viene del latin hallucinatio y significa
“extravio”, “equivocacion”, “error”, “engafio”, lo que coincide con la palabra hallucita,
del mismo origen, que quiere decir “el que toma la noche por el dia” (Lanteri-Laura,
1994). Entre las alucinaciones de los diversos sentidos las hay visuales, acustico-
verbales, tactiles, olfativas y corporales. No es necesario padecer una condicion psico-

patoldgica para vivenciar una alucinacién, también pueden darse en el suefio, la
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meditacion, estados de fiebre, a la distancia, mediante el uso de psicoactivos o0 en
contextos de poca claridad. Por ejemplo: percibir una figura en la lejania que parece ser
un hombre y, a la vez, una estatua, o sea, una misma situacion que se presta a dos tesis
diferentes. Finalmente, y a medida que me voy acercando, confirmo que efectivamente
se trataba de una estatua.

En lo que concierne a la psicosis esquizofrenia las mas frecuentes son las
alucinaciones acustico-verbales, las alucinaciones visuales y las corporales (Ey, 2009).
Las alucinaciones acustico-verbales son la mayoria de las veces insultos, propiamente
“voces” externas o internas al sujeto en cuestion, es decir, que el propio sujeto escucha
0 emite, siempre involuntarias y que suelen presentarse bajo el delirio de persecucién:
situaciones en las que el sujeto oye voces de otros que se posicionan contra €l o bien
situaciones en las que el sujeto se oye a si mismo en su contra.

Las alucinaciones visuales se presentan en un nivel de desorganizacion tal que se
confunde generalmente con el suefio. Son “estados oniricos” de la conciencia, algunos
mas confusos que otros. Como en el suefio, las alucinaciones no respetan ninguna
l6gica ni coherencia.

Las corporales o también llamadas cinestésicas, se reducen al sindrome de
“despersonalizacion”: el cuerpo se halla en una constante desintegracion vy
transformacidon que el esquizofrénico no cesa de experimentar a través de sentimientos
de metamorfosis, por ejemplo, pérdida de la materialidad y de los limites de su cuerpo.
En sintesis, el esquizofrénico pierde el juicio y el sentido de la “realidad”, y al estar
distorsionada, la realidad distorsiona a su vez la experiencia del tiempo; mas
especificamente, la legitimidad del mismo. En fin, cuando la alucinacion es trasladada
al pasado, més que una rememoracién, convendria hablar de un recuerdo falso.

En primer lugar, las alucinaciones son invenciones de la fantasia, enmascaradas
como si fueran vivencias actuales. Mientras que la rememoracion ubica las experiencias
y objetos del mundo en un tiempo real, en oposicién, “en la mera fantasia no se da
ninguna posicion del ahora reproducido, ni ninguna coincidencia de él con un ahora
pasado.” (Husserl, 2002: 72) La fantasia es una presentificacion simple, al igual que la
rememoracion, aunque se distingue por ser no temporal, ya que lo que me representa
no existe realmente en el tiempo, lo fantaseado se presentifica como si existiera en el
tiempo.

En segundo lugar, en las Lecciones Husserl defiende la apodicticidad de la
rememoracion —por apodicticidad se entiende aquella condicion Gltima que no puede

ser cancelada—. Si bien es cierto que la rememoracion puede a veces cancelarse por
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estar sujeta a la percepcion?, la evidencia de la conciencia del tiempo puede conservarse
si y solo si la rememoracion o el curso reproductivo se da acompafado por el curso
retencional. Es por medio de las retenciones, que operan como trasfondo, que podemos
tener una experiencia integral del pasado dentro de un contexto y tener la certeza de lo
que actualmente ocurrié, asi como relacionar o0 “armonizar” un recuerdo con otro,
determinar si un recuerdo es verdadero o no: por ejemplo, yo rememoro un suceso,
rememoro otro y asi y sucesivamente se va entretejiendo el flujo temporal interno de
las vivencias. De hecho, la creencia de un recuerdo radica tanto en si mismo como en su

relacidon con otros recuerdos dentro de un “horizonte de creencia”.

“Si recuerdo algo de lo que tuve experiencia ayer, yo reproduzco el suceso
experimentado ayer, siguiendo en su caso todos los pasos de la sucesién. Mientras
asi hago, yo tengo conciencia de una sucesion: primeramente, se reproduce una

cosa, luego en la secuencia determinada, la segunda, etc.” (Husserl, 2002: 70).

Genéticamente, la nocién de creencia asociada a la percepcién de la cosa se
extiende a la nocion de “horizonte de creencia” en relacién al contexto en el cual la cosa
esta integrada. En la psicosis esquizofrenia, aparentemente, no existiria la posibilidad
de restituir dicho “horizonte de creencia” ya que fundamentalmente la experiencia del
tiempo se encontraria totalmente alterada, sobre todo, porque la alucinacién no esta
inscripta armoniosamente como una rememoracion.

Mas alla de que Husserl declara que todos los actos de la conciencia son
apodicticos, el problema con la esquizofrenia es que las alucinaciones no tendrian —en
principio— ese caracter. Las alucinaciones, al contrario, no se desenvuelven en un
tiempo real porque la fantasia, en Gltima instancia, no tiene duracion. El esquizofrénico
no seria consciente de lo alucinado, y lo inconsciente es para Husserl atemporal. En
este sentido, la distincion rememoracion/alucinacion estriba en la diferencia entre
temporalidad/atemporalidad, consciente/inconsciente, apodicticidad/no-
apodicticidad.

En Fenomenologia de la percepcion (1945), Merleau-Ponty cita reiterados
ejemplos de esquizofrénicos que pueden discernir el grado de efectividad de la

alucinacion, pues, aunque interpretan y viven la alucinacion como real, no pierden la

2 A medida que se despliegan los horizontes de un objeto percibido tal como es intencionado, el grado de
la tesis puede —desde un sentido noético— disminuir hasta la duda o aumentar hasta la certeza, o bien —
desde un sentido noematico— darse como efectivo o dudoso.
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capacidad de distinguir entre lo que es objeto de la fantasia y lo que es objeto de la

percepcion:

“Otro esquizofrénico que, segun decia, veia en el jardin un hombre quieto debajo de
su ventana (...) queda estupefacto cuando le colocan efectivamente a alguien en el
jardin, en el sitio indicado, con el mismo vestido e idéntica postura. Mira
atentamente: <<Es verdad, hay alguien, es otro. >> Se niega a contar dos hombres
en el jardin” (Merleau-Ponty, 1957: 347).

Es que la cosa fantaseada tiene menos profundidad que la cosa percibida. El
caracter de realidad de la cosa reside en su profundidad horizéntica: la profundidad
aqui no tiene que ver con los escorzos espaciales sino con el acuerdo intersubjetivo
dentro de una comunidad. En la alucinacion no es posible explorar el néema, desplegar
sus horizontes infinitos, porque la tesis se cancela. No hay acuerdo de las vivencias
entre sujeto y sujeto. La experiencia personal de la cosa se agota, de donde haya una
creencia en que lo alucinado es alucinado y lo percibido es percibido y no alucinado.

También, Sartre en Lo imaginario (1940) dice que el esquizofrénico sabe
perfectamente que no son reales los objetos que lo rodean y ésta es exactamente la
razon de que los haga aparecer. Al respecto, menciona el ejemplo de una sefiorita que
tampoco se engarfia con la realidad de sus alucinaciones: “Recuerdo la crisis que tuve en
otros tiempos: dije que era la reina de Espafa. En el fondo sabia que no era verdad. (...)
Estaba convencida...no del todo. Vivia en un mundo imaginario” (Sartre, 2005: 208).

En conclusion, en los esquizofrénicos la conciencia tergiversa la temporalidad, ante
todo porque la conciencia del tiempo no es objetiva sino estrictamente inmanente a la
conciencia misma. La experiencia de la temporalidad es subjetiva —en términos
cualitativos— en la medida que cada quién vive el tiempo con una intensidad especifica,
y es objetiva —en términos cuantitativos— para garantizar la intersubjetividad. Las
producciones de la fantasia no coinciden con ninguna realidad, entonces, tampoco
pueden coincidir con ningun tiempo objetivo. Lo fantaseado esta en el tiempo, pero no
en uno que pueda coordinarse con otros, porque basicamente no constituye
objetivamente el tiempo. La objetivacion del tiempo resulta de una constitucion comun
y un cronometraje que es posterior. Por ejemplo: al pasar la frontera yendo de un pais a
otro, es habitual adelantar o atrasar los relojes. La experiencia del tiempo objetivo
cambia, es ahora otra, mientras que la experiencia del tiempo inmanente sigue siendo

para nosotros la misma.
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En definitiva, es porque carecen de una nocion lineal del tiempo que los
esquizofrénicos no pueden hilar el recorrido de retenciones con el de alucinaciones.
Esta tergiversacion de la temporalidad consiste precisamente en dar por verdadero lo
que es absolutamente falso: la alucinacién no tiene correlato alguno con vivencias
efectivamente percibidas y, al no estar en conexidn con otros recuerdos que le den
sentido en un “horizonte de creencia”, en Ultimo término no existe la posibilidad de
reponer la verdad del recuerdo. En suma, si no hay conciencia de las alucinaciones,
tampoco podria haber conciencia del tiempo, dado que “la conciencia es
necesariamente conciencia en cada una de sus fases” (Husserl, 2002: 142).
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Resumen

Los primeros abordajes tedricos husserlianos sobre el problema del tiempo y la
conciencia que tenemos del mismo son recogidos en las Lecciones de fenomenologia de
la conciencia interna del tiempo, publicadas en 1928 donde Husserl se propone realizar
un analisis fenomenoldgico de la conciencia temporal. Nuestro autor no admite como
dato evidente la existencia de cosas que duran, sino sélo la conciencia de que las cosas
duran. En este sentido, lo Gnico que se asumira en el analisis son las vivencias, sean de
caracter intencional (actos noéticos) o no-intencional (contenido hylético).

La propuesta del presente trabajo es sefalar algunos aspectos del modelo de la
temporalidad en las Lecciones que abririan cuestiones que exceden el marco de la
llamada fenomenologia estéatica, abriendo el campo hacia el posterior enfoque genético

en la teoria husserliana.

Palabras clave: Husserl / fenomenologia / tiempo
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Punto de partida husserliano

En las Lecciones de fenomenologia de la conciencia interna del tiempo! (LTF),
publicadas en 1928, Husserl se propone realizar un analisis fenomenolégico de la
conciencia temporal. El autor no admite como dato evidente la existencia de cosas que
duran, sino solo la conciencia de que las cosas duran. En este sentido, lo Unico que se
asumird en el andlisis son las vivencias, sean de caracter intencional (actos noéticos) o
no-intencional (contenido hylético).

Por lo tanto, el punto de partida para su analisis es el tiempo inmanente: la
duracién inmanente a las propias vivencias de la conciencia. En tanto fendmeno,
Husserl no se expide acerca de su realidad. Y en dichas vivencias temporales
inmanentes podriamos encontrar las leyes a priori del tiempo.

Husserl sostiene que las vivencias en tanto percepcion poseen una duracion propia.

Afirma que:

la percepcion de un objeto temporal tiene ella misma temporalidad... la percepcion

de la duracién presupone ella misma duracion de la percepcion?.

En este sentido, el problema de la constitucién de los objetos temporales nos lleva
al problema de la constitucion del curso temporal.

La propuesta del presente trabajo es sefialar algunos aspectos del modelo de la
temporalidad en las Lecciones que abririan cuestiones que exceden el marco de la
llamada fenomenologia estética, abriendo el campo hacia el posterior enfoque genético

en la teoria husserliana.

Fenomenologia estatica y fenomenologia genética

Por lo dicho, no podemos continuar nuestro trabajo sin delinear brevemente las
diferencias entre los enfoques estatico y genético. Podemos caracterizar a la
fenomenologia estatica como aquella que considera el objeto como una unidad
acabada, y lo utiliza como un hilo conductor para mostrar sus modos de darse y la
correlacion entre lo constituyente y lo constituido. Examina los horizontes, pero

descuida la historia sedimentada que subyace en ellos.

1 Husserl, E. Lecciones de Fenomenologia de la Conciencia Interna del Tiempo, Madrid, Trotta, 2002.
2 Husserl, E. Op. cit.
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Por otro lado, la fenomenologia genética es aquella que toma en cuenta las
referencias retrospectivas que corresponden a la situacion temporal en que se
encuentra el sujeto y el contexto en que se presenta el objeto intencional. La
introduccién del Yo como polo del curso de vivencias se enriquece con la nocion de
habitualidad originaria o adquirida (esto permitiria explicar la orientacion previa de la
protencion).

Para explicitar algunos de los puntos probleméticos que llevan a Husserl hacia su
posterior andlisis genético, repondremos brevemente los lineamientos generales
husserlianos respecto de la constitucion del objeto temporal trascendente e inmanente,
y el papel fundamental (y problematico) del udltimo nivel (auto)constitutivo que

fundamenta toda experiencia.

Unidad e identidad del objeto temporal

Todo objeto temporal (inmanente o trascendente) se da en la conciencia en una
sucesion de fases, las cuales son intencionadas (vivenciadas) como ahora, como ahora
recién sido o como ahora por venir (fases del objeto temporal intencionado). Y un
objeto temporal idéntico es aquél que mantiene las determinaciones que conforman su
identidad a través del fluir de las vivencias. Teniendo en cuenta esta sucesion de fases,
para que el objeto pueda ser captado como siendo uno y el mismo, deben darse dos
condiciones:

Primero, la conciencia que intenciona no puede limitarse al momento ahora del
objeto temporal. Si esto no se cumpliese, no se nos apareceria un objeto idéntico con su
discurrir temporal, sino que percibiriamos multiples objetos; una serie de escorzos de
un mismo objeto serian percibidos no como unidad, sino como diversos objetos (como
le ocurre al protagonista de Funes el memorioso).

Asi, el correlato intencional de las fases del objeto son la retencién (intenciona el
ahora recién sido), la protencion (intenciona el ahora por venir), y la impresién
originaria (intenciona el ahora en sentido estricto). Y éstas son co-actuales en la fase
actual de la conciencia que percibe, cumpliendo de este modo la primer condicion
mencionada.

La segunda condicion se debe a que la impresion originaria (aquella que intenciona
el punto ahora originario de la percepcién) instituye un nuevo punto temporal que no
se mantiene como un ahora originario, sino que se transforma continuamente en un
pasado, y correlativamente, la impresién originaria se convierte continuamente en
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retencion, en un proceso en el que a la vez que cada fase es retenida se preserva su lugar
en la secuencia. El proceso de modificacién retencional debe preservar el orden de
sucesion respecto a la modificacion continua. Este proceso culmina gradualmente en el
hundimiento indiferenciado en el pasado de las retenciones en cuanto a su contenido,
manteniendo siempre distinguible su lugar en el tiempo (lugar vacio e indiferenciado
en cuanto a contenido hylético). Este ultimo punto problemético lo veremos
detalladamente mas adelante.

Hasta ahora advertimos como gracias a éstas condiciones, las vivencias hacen
posible que un objeto externo (en tanto contenido ideal trascendente de la conciencia
que lo intenciona) pueda ser percibido. Pero éstas vivencias (en tanto actos
constituyentes) son a su vez, objetos inmanentes, y como tales, son constituidos. Surge
la necesidad de una Conciencia Absoluta como instancia constituyente de nivel
superior, constitutiva de dichos objetos inmanentes. Es en el anélisis de esta instancia

superior donde se exponen algunos limites de la descripcion estética.

La Conciencia Absoluta constituyente del tiempo

Se trata de la dimension constituyente en sentido absoluto, siendo condicién de
posibilidad de la experiencia. En palabras de Husserl, se trata del nivel ultimo de

constitucion:

esta conciencia absoluta subyace y precede a toda constitucién 3.

Brevemente, sefialamos algunas caracteristicas. Primero, no puede ser temporal, ya
que se produciria un regreso al infinito de conciencias temporales constituyentes, que
necesitarian de otra conciencia temporal superior que las temporalice. Establece el
marco de la temporalidad, y por eso no podemos atribuirle caracteristicas temporales
propias de los objetos que aparecen dentro de ese marco.

Por otra parte, no puede constituirse de igual manera que los objetos, ya que habria
una multiplicacion de conciencias, debido a que la Conciencia Absoluta necesitaria de
otra que le de unidad.

3 Husserl, E. Op. cit. p. 93.
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Pero su caracteristica fundamental y novedosa dentro del esquema husserliano del
paralelismo noesis/noema es que la Conciencia Absoluta se autoconstituye y se

experiencia a partir de si misma. Husserl sostiene que

en el flujo uno, Unico, de conciencia, es en el que se constituye la unidad temporal
inmanente, y a la vez la unidad del propio flujo de conciencia 4.

Esto quiere decir que la Conciencia Absoluta no sélo capta las fases temporales de
las vivencias (constituyéndolas en objetos temporales inmanentes), sino que se capta a
si misma; tiene conciencia de su propio despliegue. Esta automanifestacién es posible
por la particular doble intencionalidad de la Conciencia Absoluta, gracias a la cual no es
necesario seguir hasta el infinito. Al ser conciencia de su propio despliegue, clausura el
proceso de fundamentacion de la experiencia temporal.

De esta doble intencionalidad propia Unicamente de la Conciencia Absoluta, la
intencionalidad transversal se dirige a alguna fase del objeto inmanente (vivencias). Es
la conciencia del flujo respecto del objeto inmanente, el cual es intencionado como
ahora, pasado o futuro por la impresién, retencién o protencion.

Por otra parte, la intencionalidad longitudinal se orienta hacia el curso mismo al
gue constituye como un continuo de modificaciones. Walton la caracteriza del siguiente

modo:

la autoconciencia que el curso tiene, en la medida en que la protoimpresion esta
acompafada de la retencion de la fase transcurrida (la cual a su vez retiene una fase
anterior) y de la protencién de la fase ulterior (que a su vez anticipa una nueva
fase). Tener conciencia del curso es tener a la vez, conciencia de las vivencias que
en él aparecen. No es posible captar las fases transcurridas del objeto temporal sin
la conciencia actual de gue hemos tenido una captacién anterior de ese objeto (una

captacion del flujo mismo) s.

En éste altimo nivel, lo constituido y lo constituyente coinciden.

Por otra parte, tenemos que tener en claro que ésta intencionalidad longitudinal se
daria en tanto absoluta pasividad, lo cuél es novedoso dentro del esquema previo a la
etapa genética (habria en éste punto una menor actividad en el acto noético).

4 Husserl, E. Op. cit., p. 100.
5 Walton, R. “Génesis y anticipaciéon en el horizonte temporal”, en Husserl: Mundo, conciencia y
temporalidad, Ed. Almagesto, Buenos Aires, pp.73.
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Lo obtenido hasta aqui nos muestra que la unidad de la conciencia (y la posibilidad
de la experiencia) se explican en que una conciencia idéntica es una y permanente, pero
siempre en relacién con lo cambiante. El flujo se capta como una identidad, cada fase
del curso es nueva y sin embargo, el Curso Absoluto es siempre el mismo. Asi, la
Conciencia Absoluta tiene conciencia de sus fases temporales, pero a la vez tiene

conciencia de estas fases como pertenecientes a un curso idéntico de conciencia.

Alcances de la descripcidn estatica husserliana

Sin alejarnos de la lectura candnica, podemos sefialar algunos puntos complejos que
motivarian un posterior enfoque genético. Nos servira de guia la lectura propuesta por
Walton en su texto “Génesis y anticipacion en el horizonte temporal”.

La protencion no es desarrollada ampliamente en las Lecciones. De ellas dice

Husserl que constituyen vaciamente lo por venir como tal. Y agrega:

esa protencién originaria esta encerrada en la rememoracién...La
rememoracion no es expectativa, pero si tiene un horizonte dirigido

al futuro, al futuro de lo rememorado ©.

En este sentido, siguiendo la lectura propuesta por Walton, podemos decir que en
la espera primaria no intuitiva (protencion) se configura un horizonte de futuro que
puede ser oscuro, pero nunca completamente abierto e indeterminado, porque el estilo
de lo que ha de venir esta predelineado por la experiencia pasada. La fenomenologia
genética debe mostrar la sintesis de asociacion que motiva estas representaciones
vacias del futuro.

Sobre las retenciones, Husserl dice que se van oscureciendo al hundirse en el fondo
de la conciencia hasta llegar a la indiferenciacién. Deben ser evocadas a partir del
presente para que se destaquen del trasfondo indiferenciado, pero sin perder su
condicion de representaciones vacias.

Este es uno de los puntos criticos del anélisis husserliano propuesto en sus
Lecciones. En efecto, el problema seria como localizar y determinar objetivamente un

ahora del flujo vacio que se ha hundido en la indiferenciacion. Husserl propone la

6 Husserl, E. Op. cit., p. 74.
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nocion de “lugar de tiempo”, concepto que, como veremos, presenta varias ciertas
objeciones.

En la retencion no so6lo se retiene lo percibido (que va perdiendo claridad y
hundiéndose en la indiferenciacion), sino que también se retiene el lugar de tiempo en
gue se percibié lo percibido. Ese lugar de tiempo vacio pero claro y distinguible es
reidentificado por la segunda intencion de la rememoracion: se conserva fijo como el
mismo ahora en el fluir temporal. La identidad del objeto no depende solamente del
material hylético de la impresion, sino fundamentalmente de la retencién de estos
lugares fijos de tiempo, los cuales son individualizados y presentificados por la segunda
intencionalidad de la rememoracion (mientras que por la primer intencionalidad, la
rememoracién presentifica el contenido). Sefialaremos entonces algunos problemas en
la nocién de “lugar de tiempo”.

Primero, no queda en claro en la descripcion husserliana como es posible que la
conciencia retencional pueda retener un lugar separadamente de su contenido. Y en
segundo lugar, no queda en claro cémo puede la conciencia rememorativa distinguir
por su forma vacia un lugar de otro cuando se ha indiferenciado su contenido.

En este sentido (y siguiendo nuevamente los lineamientos del texto de Walton)
vemos que gracias al enfoque de la fenomenologia genética, éste enlace entre el
presente y el pasado es el resultado de una sintesis pasiva de asociacion que se orienta
hacia el horizonte de lejania, y establece una sintesis de lo semejante que se extiende a
través de todo el curso de vivencias.

Husserl mismo sefiala en escritos posteriores que el analisis de la conciencia
constituyente del tiempo dirigié su analisis hacia un enfoque genético, entendido como
continuaciéon y no como ruptura absoluta con la descripcion estatica. Afirma que el

andlisis de la conciencia constituyente del tiempo:

condujo al principio de una forma legal que gobierna la génesis de la vida subjetiva.
Esto muestra claramente que la fenomenologia de asociacion es una continuacion

superior de la teoria de la constitucion originaria del tiempo 7.

En ésta direccion, podemos decir que la doble intencionalidad de la Conciencia
revelaria un @mbito de intencionalidad pasiva (la intencionalidad longitudinal) que
contrasta con la intencionalidad de acto (caracteristica del anélisis estatico), ya que sus

efectuaciones tienen lugar sin la intervencién activa del yo.

7 Husserl, E., Hua. XI, p. 118.
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El enfoque genético como continuidad del analisis estatico

En éste breve trabajo no pretendimos ofrecer una exhaustiva reconstruccion de las
problematicas que surgen de las lecciones husserlianas del tiempo en su primer estadio,
sino simplemente poner de manifiesto algunos planteamientos que surgen del texto
mismo, en el cual se ve embrionariamente la necesidad de un posterior anélisis
genético, lo cual es reconocido por el mismo Husserl en la cita previa.

Las posibilidades abiertas en torno a las sintesis pasivas exceden por completo la
intencién del presente trabajo, asi como los conocimientos del autor. Simplemente
podemos agregar que posteriormente a las Lecciones (aunque también podriamos decir
a través de las Lecciones), se abre la posibilidad de un sustrato de habitualidades,
donde sedimenta la experiencia y preconfigura el horizonte del mundo.

Husserl incorpora un Yo como polo que efectla la vida intencional, y la centraliza al
conferirle un punto de referencia unitario. En cada acto hay un rayo de orientacion
intencional, cuyo punto de partida se encuentra en el yo como lo idéntico de este
Tiempo Inmanente.

Asi, la identidad del yo no reside meramente en la posibilidad de captarla como el
mismo polo en todo el curso de vivencias, sino también en el mantenimiento de ciertas
disposiciones que remiten a la vida pasada. El yo adquiere un estilo que le confiere una
individualidad, porque los actos ya efectuados conservan una eficacia y pueden ser

evocados. A este respecto, Walton nos clarifica:

la retencion no solo posibilita la rememoracion sino también el depésito de la

experiencia pasada con la vigencia segun la cual influye en la percepcién...el modo
de darse de los objetos no se encuentra condicionado exclusivamente por aquellos
datos hyléticos que se destacan sobre el trasfondo, sino que depende también de lo

gue el Yo ha adquirido a lo largo de su experiencia y conserva 8.

Esta posibilidad de un sustrato de habitualidades como un Yo donde sedimenta la
experiencia abre a su vez la posibilidad de un protoyo, el cual objetiva una dimension
de si mismo (pero retenida), y que permanece siempre anénimo, operando desde un

Presente Viviente que pasara a ser, guidndonos nuevamente por Walton, la instancia

8 Walton, R. Op. cit., p. 82.
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Gltima en este analisis genético, lugar que en el andlisis estatico pretendi6é ocupar el

flujo de la Conciencia Absoluta.
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Resumen

Si bien Husserl critica la explicacion gradualista de Brentano de las diferencias entre
vivencias, y desde esta perspectiva la fantasia seria un tipo originario e irreductible de
conciencia, por otro lado admite que las fantasias varian en una escala de
claridad/oscuridad y por tanto en los casos limite pueden confundirse con otras vivencias
intuitivas. Nos proponemos entonces indagar si habria por ejemplo que admitir un grado
“justo” para la ficcidn, cudl es el alcance de la teoria esquematica para dar cuenta de las
distinciones entre fantasia, rememoracion y percepcion y si los andlisis del tiempo
permiten una superacion del problema.

Palabras clave: Fantasia / Rememoracién / Temporalidad
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Las Lecciones de fenomenologia sobre la conciencia interna del tiempo es la parte mas
conocida de las lecciones que imparte Husserl en el semestre de invierno de 1904/1905 en
Gotinga, de las cuales las dos primeras se ocupan de la percepcion y la atencion, y la
tercera de los “fendmenos aledafios a la percepcidn”, esto es, de las presentificaciones. Si
bien excede los objetivos del presente trabajo dar una interpretacion de la unidad de las
cuatro partes de las lecciones “Sobre las partes principales de la fenomenologia y la teoria
del conocimiento” (Uber die Hauptstiicke aus der Phanomenologie und der
Erkenntnistheorie), nos interesa aqui poner en relacion algunos elementos de la tercera y
la cuarta parte que iluminan reciprocamente ambos textos.

Leidas en continuidad, la tercera y la cuarta parte de las Lecciones se iluminan
mutuamente. Consideramos que hay un punto crucial de contacto entre ambas partes: la
caracterizacion que hace Husserl de la fantasia en la tercera parte, se asemeja
especialmente a la caracterizacion que hace de la conciencia interna del tiempo. Este punto
de contacto, sin embargo, no es con las fantasias claras, con las fantasias oscuras,
indeterminadas, fluyentes, de las que Husserl afirma que son “la mayoria”. Pero es por esto
mismo que el problema de la oposicidén entre lo claro y definido y lo oscuro y dificil de
aprehender nos ha conducido a preguntarnos por aquellos fendmenos intermedios entre
las vivencias definidas: (Qué ocurre, digamos, entre vivencias claras y vivencias claras? Y la
respuesta es: Tiempo. Es decir, la continuidad de la conciencia.

Segun esta hipotesis, la flucutacion de la fantasia es la dimensién primordial de la
conciencia en general y este seria, por tanto, el motivo por el que la tercera parte de las
Lecciones termina con una distincidn entre tipos de vivencias centrada en la fantasia que
da lugar a la ultima parte de las Lecciones, centrada en la conciencia fluctuante del tiempo.

Ahora bien, el ser temporal de la conciencia, su ser fluyente, permite distinguir entre
tipos de vivencias, porque todas se pueden analizar desde la faceta temporal de sus
constitucion. Asi, hacia el final de esta tercera parte, Husserl distingue a la percepcion por
ser actual, y la diferencia de este modo de todas las vivencias inactuales. Las
presentifciaciones presentan algo no actual y, por tanto, re-presentan o presentifican. Los
distintos tipos de presentificaciones tienen en comun este traer a la presencia algo ausente
y se diferencian entre si por el modo como traen a la presencia lo ausente. Ahora bien, a
nuestro entender, este “traer a la presencia” no es tanto un traer espacial como un traer

temporal.
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Con esa modalizacion temporal, las presentificaciones se dividen en inmediatas y
mediatas. Las presentificaciones mediatas parecieran ser complejas, porque el modo como
hacen presente algo fisicamente ausente es por medio de algo efectivamente presente. Asi
la conciencia de imagen y la conciencia simbdlica parten de un percepcion actual que
remite, con o sin semejanza, a algo inactual. Eso inactual que traen a un cierto tipo de

presencia es, segun Husserl, un “no ahora en el ahora”:

Es “en el ahora” en la medida en que la imagen objeto aparece en medio de la realidad
perceptiva y reclama una realidad objetiva en este medio. “En el ahora” también en la
medida en que la imagen aprehendida es algo temporalmente ahora. Pero del otro
lado, es un “no ahora” en la medida en que el conflicto hace de la imagen objeto una
nulidad que no aparece ciertamente sino que es nada, y que s6lo puede servir para
exhibir algo existente [...] otra cosa, algo no presente.!

De esta manera, lo que garantiza y nos previene de que tomemos lo inactual como
actualmente presente es la conciencia del conflicto entre las dos dimensiones temporales
de la conciencia de imagen. Es decir, no sélo hay conflicto en aquel lugar donde
percepcion o cosa, e imagen o presentificacibn se superponen, sino que uno es
activamente, explicitamente, consciente de ese conflicto.

En el caso de un cuadro, las lineas trazadas sobre el lienzo pertenecen, por una parte, a
la realidad objetiva, por otra, coinciden y sirven de substrato sensible para despertar la
conciencia de una imagen; pero, a la vez, aunque la percepcion de las lineas en el lienzo se
neutralice, tal neutralizacion se extiende solamente hasta los limites del dibujo, es decir
gue la imagen objeto se destaca sobre un horizonte de percepcion que no desaparece
completamente, sino que permanece de cierta forma latente, incluso si no es objeto de una
aprehension interpretativa.

En estos casos se “ve” la continuidad entre lo real y lo ficticio. Es como si a través de
una ventana lo ficticio se abriese dentro del mundo real (de alli el particular efecto de los
juegos de espejos y otros tipos como el de los cuadros de Magritte).

En este sentido hay una relacion de continuidad entre la percepcién actual y la
aparicion de la imagen, ya que, en la medida en que comparten una parte de sus

contenidos sensibles, ambas entran en un mismo mundo unitario, en un mismo complejo

T Hua XXIII, p. 47-48.
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sensible y, por tanto, en una misma “objetividad total” —en este caso, el campo del sentido

visual:

La objetividad total que aparece, la objetividad de la imagen y la objetividad de los
alrededores de la imagen, toma lugar visualmente en un nexo objetivo Unico. [...]
Nuestro campo visual se extiende mas all4 del campo de la imagen [...]. Miramos a
través del marco, como si fuera una ventana, hacia el espacio de la imagen, hacia la

realidad de la imagen.2

La neutralizacidn, entonces, se extiende sélo hasta los margenes del dibujo, pero, en el
sentido inverso, donde hay dibujo no puede haber percepciéon, de modo que el entorno
perceptivo en el que aparece “el mundo ideal [que] es un mundo por si mismo”,3 no
pueden formar “un todo perceptivo coherente”.# Ello se debe a que la imagen presenta al
sujeto ausente, pero sélo “como si” [als ob] estuviera presente, es decir, la imagen-objeto
“es dada en una aprehension perceptiva modificada por la caracteristica de la
imaginacion” > — el como si. Para Husserl, sin embargo, “todavia esto no alcanza”,® sino
que se trata, mas bien, de un conflicto con el presente actual. Asi, pertenece esencialmente
a la conciencia de imagen que se dé junto con una conciencia del conflicto entre lo real y lo
irreal: la imagen objeto “porta la caracteristica de irrealidad [Unwirklichkeit], de conflicto
con el presente actual [aktuellen Gegenwart]”.” Esto puede constatarse, por ejemplo, en el
caso de un dibujo que despierte la imagen de un cuerpo tridimensional, el cual, desde
luego, no esta presente en el cuadro: “Las mismas sensaciones de color que una vez
interpretamos como la distribucién objetiva de los colores sobre el papel, otra vez las
interpretamos como la imagen del caballero, como la imagen del nifio, etc”.8

La conciencia del conflicto es una conciencia simultdnea de la identidad y de la

diferencia entre la copia y el original. El conflicto funciona, asi, como prevencion, en el

2 Hua XXIII, p. 46-47. Las cursivas son nuestras
3 Hua XXIII, p. 46.

4 Hua XXI1I1, idem.

 Hua XXIII, p. 47. Las cursivas son nuestras.

& Hua XXII1, idem.

7 Hua XXII1, idem.

8 Hua XXIII, p. 20.
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sentido de que es la caracteristica “que nos previene de tomar la aparicién como algo en si
mismo en el sentido mas estricto”,? es decir, como percepcidn.

Una revision de los casos limite!® [Grenzfallen] del conflicto, aquellos en que la
semejanza es perfecta y aquellos en que la semejanza es casi nula, da cuenta de que el
conflicto opera como condicién de posibilidad para la ficcion, para que la conciencia
figurativa o de imagen pueda surgir.

El primer caso limite, el de semejanza perfecta, seria el caso de las ilusiones perceptivas
[Sinnentrugen]. El ejemplo que da Husserl es el de los maniquies y las esculturas de cera
que representan tan perfectamente a un ser humano que la conciencia de que se trata de
un maniqui o una escultura, y no de un humano, se vuelve inestable o intermitente: una
alternancia entre la percepcidén de un humano y la imaginacion del humano que representa
hace que apenas pueda identificarse a esa conciencia como conciencia de imagen.

En el otro extremo, una semejanza muy débil, que apenas sugiriese una analogia,
también implicaria la caida de la conciencia de imagen, o al menos volveria inestable su
duracién. Por supuesto, el hecho de que la imagen se presente “como si” realmente
estuviera alli es la marca del conflicto: “tal ‘como si’ [als ob] no podria ocurrir si no hubiera
suficientes momentos que hicieran posible la duplicacién de la conciencia como conciencia
de imagen y conciencia de sujeto”.12 Por eso, para que pueda surgir la conciencia de

imagen, “a pesar de toda la coincidencia interna, esos momentos no deben perderse”:13 14

Fantasia

La fantasia es un tipo de conciencia que presentifica de manera inmediate, es decir, sin
la mediacién de una percepcion. Si bien son simples, y por tanto, uno tenderia a pensar
que son mas faciles de clasificar y de diferenciar de las presentaciones, son, por el

contrario, los tipos de presentificaciones de los que resulta mas dificil mostrar su

® Hua XXIII, p. 33.

1% Hua XXIII, p. 58.

1 Esto nos recuerda a la ilusién en que vive el protagonista de la Invencién de Morel en Bioy Casares, Adolfo
(1940), La invencion de Morel, Buenos Aires, Losada.

12 Hua XXI11, idem.

13 Hua XXIII, p. 32. Las cursivas son nuestras.

14 El rol fundacional que el conflicto juega en la constitucion de lo imaginario es clave en la interpretacion
que Sartrehace en Lo imaginario: Sartre, Jean-Paul (2005), Lo imaginario, Trad. de Manuel Lamana, Buenos
Aires, Losada, p. 256.
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irreductibilidad a otro tipo de vivencias. Esto se debe a que al no tratarse de una vivencia
compleja —en la que no hay una imagen montada sobre una percepcion actual-, resulta que
no contamos con un conflicto entre lo actual y lo inactual que nos prevenga de tomar como
real lo ficticio. Es por ello que toda vez que intenta describir a la fantasia por
contraposicién con otros tipos de conciencia, es decir, por oposicion o contraste con la
percepcion o con la conciencia de imagen, Husserl navega entre Escila y Caribdis.

A lo largo de las Lecciones, Husserl intenta en primer lugar mantener la distincion
entre fantasia y percepcion, consdierando a las fantasias como representaciones mediatas,
pero en ese caso no puede distinguirla de la conciencia de imagen o se complica tratando
de circunscribir la diferencia al plano meramente de los contenidos, lo cual contradice su
punto de partida (de diferenciacion con Brentano de diferenciar vivencias tanto al nivel de
los actoso como al de los contenidos). Pero por el otro lado, si concibe a la fantasia como
un tipo inmediato de conciencia, lo real y lo ficticio en el caso de la percepcion y la fantasia
pueden alternarse sin que tengamos, a priori, elementos claros para distinguir un “estado”
de otro.

Desde luego, el tipo de experiencia que resulta de esta dificultad parece méas adecuado
para describir la conciencia de una psiquis peculiar, una psicosis por ejemplo, o un estado
de alucinacién inducido o no, que nada tiene que ver con aquello de lo que se trata de dar
cuenta. No nos permite dar cuento de lo que se llama daydreaming, o en términos locales
“cuelgue”, ni tampoco de lo que podemos imaginar que es la “exploracion artistica” de un
escritor o un pintor cuando empieza su proceso de creacion. Husserl también se enfrenta
con este problema. Es el motivo por el cual decide abandonar los modelos tedricos con que
trataba de dar cuenta de la constituciéon de los distintos tipos de vivencias para la época de
las lecciones en cuestiéon. (Bildtheorie y Représentationstheorie). Solo la segunda la
conserva para la percepcion (aparecen como h”yle y morphé en Ideas 1).

De esta manera, podemos decir que el conflicto que verdaderamente aparece a la base
de la fantasia en estas Lecciones es aquel por el cual, a pesar de que tiene caracteristicas en
comun con ambos modos de representacion (la BB y la WN), la fantasia no se deja explicar
enteramente ni a partir de un modelo de la presencia, ni a partir de un modelo mimético de
la aparicién de lo ausente. Esta irreductibilidad es la que le da a la fantasia el caracter de
tipo auténtico de vivencia, irreductible a cualquier otro.

De hecho es esta dificultad la que orienta la investigacion hacia una distincién entre

vivencias de tipo temporal (y no espacial, o cada vez més alejada del vocabulario localista).
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Con esta reclasificacion de las presentificaciones hacia el final de estas Lecciones del
semestre de invierno de 1904/1905 presenciamos el desplazamiento de la interpretacion
espacial a la interpretacion temporal del mundo de la conciencia, interpretacién que
cristaliza en el esquema de vivencias de Ideas I. Es, como diria Sartre, una huida de la
ilusion de la inmanencia, pero, como diria Husserl, esta huida se da en una de las
direcciones, si no la mas, dificultosa.

Dimensién temporal de la constitucion, creacidén y génesis de la ficciéon

En general enconramos tres dimensiones, y dimensiones temporales, en la constitucion
de una vivencia, también en la de fantasia: el nivel del objeto (el contenido de lo
fantaseado, el objeto fantaseado o la trama de la fantasia); el nivel del acto de fantasear y el
“lugar” o el “modo” como esa vivencia se inserta en el flujo general o absoluto de la
conciencia. La génesis por tanto de la fantasia es diferente de la génesis de un recuerdo
porque la rememoracion es un fenbmeno ponente, como si consciente, voluntaria o
explicitamente quisiera uno al recordar iluminar lo mas posible las relaciones espacio-
temporales de lo recordado. En cambio, la fantasia es no-ponente, es decir que no se
encuentra entre las prioridades del fantasear (y por tanto entre sus caracteristicas
fenomenoldgicas esenciales) esta tarea cartografica de la rememoracion. S6lo por reflexion,
es decir, tomando distancia de la experiencia presente del fantasear, podemos establecer
relaciones con el resto de las vivencias de la conciencia. Lo cual no quiere decir que s6lo
voluntariamente enlacemos la fantasia a la conciencia, sino que so6lo voluntariamente
podemos volvernos consciente de este enlace, el cual el ocurre involuntariamente,
inconscientemente por “obra” o por el proceder propio de la conciencia, de las sintesis
pasivas. Si bien la cita requeriria mayor especificacion, me interesa la conclusion que vale
para lo que aqui intentamos establecer: “El fantasma, contenido sensible de la fantasia, se
da a si mismo como no presente; desde el principio porta la caracteristica de la irrealidad.
Tiene primariamente la funcion de ser tomado como otra cosa. So6lo la reflexion indirecta
le concede un presente adquirido.” 1

En el recuerdo el yo puede dirigirse tanto a lo recordado como al yo que vivié en
presente lo que ahora recordamos. Pero en la fantasia, hay un yo de la fantasia, pero no hay

15 Hua XXI11 p. 87.
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conciencia, es decir, no hay la posibilidad de volverse consciente de modo presente de la
duplicacién de yoes (el real y el ficticio). Si en el recuerdo y en la conciencia de imagen hay
duplicacién y conciencia de la sucesion, es decir, de la temporalidad de la conciencia, en la
fantasia s6lo hay superposicion entre el o los mundos de la fantasia y el mundo real: lo que
ocurre en las representaciones de la fantasia, es que nos vemos sumergidos en un mundo
completamente separado del perceptivo, como la contemplacion estética o las experiencias
extaticas, nos transporta de manera subita fuera de la circunstancia espacio-temporal en
que nos encontramos Yy nos eleva a un mundo de posibilidades infinitamente separado del
mundo real por un inefable abismo.6

Para que podamos fantasear, al menos en el sentido de la vivencia pura de fantasia,
debemos neutralizar el mundo real, suspenderlo. Hay una suerte de epojé o reduccién del
mundo real para que la ficcion y sus reglas tengan lugar. El analisis estatico de Husserl
suele poner la atencion en los casos puros y dejar de lado los casos limite. Es decir que aqui
hablamos de las fantasias claras, en las que hay por ejemplo objetos nitidos (por corta que
sea su duracion) y en las que hay en general también aunque sea breve cierta
dramatizacién (suefio). Sin embargo Husserl dice que las fantasias oscuras son la mayoria
y en ellas domina la maxima fluctuacion, incoherencia, falta de duraciéon y estabilidad,
indeterminacién y por tanto dispersién de la conciencia y dificultades para constituir
vivencias claras y distintas: “En incontables casos —de hecho, la mayoria- la situacion es
otra. Los objetos de la fantasia aparecen como fantasmas vacios, [...] La aparicién cambia
de manera proteiforme.”?

Sin embargo, esta indeterminacién de la fantasia tiene una doble limitacion en el
alcance de su libertad: por una parte, nunca son enteramente libres en el sentido de que se
dan “en” el flujo de la conciencia, como dice Husserl, son fantasias atadas. En segundo
lugar, por mas dificil que sea verlo, nunca hay completa indeterminacion de su objeto: “La
situacién es similar [a la del estrabismo] en el caso de las fantasias vagas. Aqui también,
uno dudara al principio de si debe aceptar estos esquemas vacios como objetos, es decir, si
se puede hablar de imagen-objeto aqui.” !® pero algo siempre aparece “Una cierta

objetivacion, incluso si es imperfecta, toma lugar, y la aprehensién de un sujeto esta

18 Hua 111/1, p. 93.
7 Hua XXI11, p. 64
8 [dem, p. 76
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primero fundada sobre ella: la relacién con lo que es fantaseado, es aqui intuido de una
manera muy pobre.”19

Podriamos decir, utilizando la teoria de los géneros literarios de Tzvetan Todorov, que
mientras que la conciencia de imagen es un tipo de conciencia méas propicia para la ficcién
maravillosa, la fantasia es un tipo de conciencia méas acorde al género fantastico: inteta un
mundo autdbnomo del real, con sus propias reglas, sus propias leyes.

Ahora bien, una cosa es la constitucion temporal de las vivencias y otra es la vivencia
de la temporalidad de cada vivencia. Entonces la pregunta es ¢es el tiempo de la ficcion
siempre el mismo, por oposicion al tiempo real objetivo-trascendente o al tiempo real
inmanente, 0 es un tiempo distinto cada vez en relacidén con cada ldgica interna de cada
mundo creado en cada nueva vivencia de fantasia? La posibilidad de iteracion, de
repeticion de la mismo fantasia (ejemplo quizas mas claro en la repeticion de los suefios),
nos inclinaria a pensar que no es un tiempo siempre nuevo ni siempre autébnomo. Por un
lado fantasias atadas, por el otro repeticion.

Esto nos sirve para pensar (de nuevo con la tradicién), al recuerdo como un tipo
reproductivo de fantasia y a la fantasia propiamente como un tipo productivo y libre, como
en la libre variacion eidética de ldeas I. Sin embargo, ademas de que la libertad tiene un
cierto grado limitado, en la creacién artistica, como en la variacion eidética hay teleologia,
voluntad de dirigir el proceso en pos de la consecusion de un fin (no siempre conociedo de

antemano).

En ocasiones excepcionales, uno puede disfrutar las propias fantasias estéticamente y
contemplarlas de manera estética. Entonces [...] lo que nos interesa es [...] cuan
estéticamente placentera es la manera de aparecer. Asi el artista [...] experimenta en
la fantasia. Fantasea un sujeto de varias maneras y busca entre sus maneras de
aparecer en la fantasia [...] aquellas estéticamente mas bellas. Esto, por supuesto, no es
el caso normal. Cuando nosotros fantaseamos, vivimos en los eventos fantaseados; el
como de la representacién de la imagen interna cae fuera del espectro de nuestros

intereses naturales.20

° [dem, p. 76
20 Hua XXI11, p. 37-38.
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Resumen

Jean-Paul Sartre fue uno de los representantes del pensamiento francés que en la
década de 1930 recibi6é con entusiasmo la fenomenologia de Husserl y la adopté como
brujula filos6fica para el pensar del siglo XX. Hasta la aparicién de El ser y la nada (1943),
Sartre se considerd a si mismo un discipulo, aunque heterodoxo, de Husserl. Sin embargo,
este ensayo atestigua el distanciamiento con la nocidon de conciencia husserliana. Esta
ponencia pretende rastrear y explicitar las criticas de Sartre a los limites de la
fenomenologia husserliana, sobre todo a los problemas de la concepciéon temporal
inmanente de las lecciones.

Palabras claves: Husserl / Sartre / Fenomenologia / Tiempo

XVII Congreso Nacional de Filosofia
AFRA / UNIV. NACIONAL DEL LITORAL - Santa Fe, 4 - 8 de agosto 2015 / 210



Andlisis de las criticas de J.-P. Sartre en El ser y la nada a la conciencia inmanente del tiempo de E. Husserl
ALAN PATRICIO SAVIGNANO

En el marco de esta mesa dedicada a las Lecciones de fenomenologia de la conciencia
interna del tiempo (1928), quiero abordar un tema que no pertenece al campo propio de
los estudios husserlianos pero lo implica. Me refiero a la cuestion de las criticas de Jean-
Paul Sartre en El ser y la nada (1943) a la fenomenologia husserliana. Este asunto
corresponde mas bien a la recepcién del pensamiento de Husserl en Francia durante la
primera mitad del siglo XX y quizés interese méas a los especialistas de ese &mbito. Sin
embargo, considero pertinente presentar esta cuestion hoy aqui, primero, por el aporte
tedrico que ofrecen las criticas de Sartre a Husserl, segundo, por el interés histérico que
suscita conocer uno de los destinos que tuvieron las ideas del padre de la fenomenologia,
y, en ultimo lugar, por el escaso tratamiento que este tema curiosamente tiene.

La estrategia de trabajo que seguiremos sera la siguiente: la lectura y la interpretacion
de pasajes seleccionados de varios textos de Sartre en los que expresa su opinion
valorativa acerca de ideas puntuales de Husserl. Este procedimiento lo considero el méas
acertado para analizar un tema del cual no contamos con sélidos antecedentes para
guiarnos. Respecto a los obstaculos que enfrentara nuestra tarea, debe tenerse en cuenta
que, por un lado, no hay obra del pensador parisino que sistematice su rechazo a la teoria
husserliana y, por otro lado, no hay trabajos de la critica dedicado puntalmente al tema (o,
en todo caso, es una bibliografia por el momento inaccesible aqui en Argentina).

Antes de comenzar con la labor exegética, quiero presentar una hipotesis para explica el
orden de las citas que utilizaremos. Lo primero que quiero sostener es que, antes de 1939-
40, antes de la redaccién de El ser y la nada y los Diarios de Guerras, Sartre fue lo que yo
denominaria un fenomendlogo husserliano heterodoxo. Como algunos de ustedes sabran,
Sartre gana relevancia en el campo de la filosofia con sus producciones posteriores a su
contacto con la filosofia de Husserl. Durante la década del 30, Sartre publica los ensayos
de La imaginacion (1936), La trascendencia del Ego (1936), Bosquejo para una teoria de
las emociones (1938) y Lo imaginario (1940). Cada uno de ellos atestigua su intento de
alistarse en las lineas de la fenomenologia y ofrecer sus aportes sobre campos particulares
de estudio fenomenoldgico (e.g. la autoconciencia, la reflexion, el yo, la conciencia
imaginante y las emociones).

Simone de Beauvoir relata en La plenitud de la vida que fue Raymond Aron quien,
luego de su retorno de Berlin, le informa a Sartre en un café de la rue Montparnasse sobre
la novedosa corriente fenomenoldgica que se desarrollaba en Alemania. Entonces durante
1933 y 1934 Sartre viaja a Berlin decidido a nutrirse de esta nueva filosofia que
reflexionaba sobra la conciencia y su experiencia concreta. En ese mismo libro, Beauvoir

también cuenta coémo, de regreso en Francia, cada vez que Sartre y ella se reunian,
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discutian apasionados el texto de las Lecciones. Para ellos ese texto aportaba una “verdad
real” acerca de la vida de la conciencia.

Ahora bien, ¢a qué me refiero con esta etiqueta de “fenomendlogo husserliano
heterodoxo”? En primer lugar, a que es en este periodo cuando Sartre se apropia de la
mayoria de las tesis principales de la fenomenologia de Husserl. En especial, la idea
brentaniana-husserliana de intencionalidad es tomada por Sartre como el dato estructural
de la conciencia. Asimismo la tesis de que la conciencia es un flujo de actos que
constituyen objetos mediante distintas aprehensiones también es asimilada por él. Por
altimo, Sartre acepta en ese entonces al pie de la letra la teoria de la constitucién del
tiempo inmanente de la conciencia. Por estos motivos, estamos en nuestro derecho al
afirmar que Sartre fue un fenomendlogo de la linea husserliana. Sin embargo, es menester
distinguirlo de un fenomendlogo ortodoxo, esto es, aquel discipulo que se mantiene fiel a
todas las tesis husserlianas. Hubo principios esenciales en la presentacién de Husserl de
su fenomenologia que Sartre no acepto e incluso critico: por ejemplo, la postulaciéon de un
yo trascendental necesario para sintetizar la corriente de vivencias de la conciencia y la
creencia de que la empatia es el acto originario de aprehensidn de otros yoes.

Pasemos a leer nuestro primer texto extraido del articulo "Una idea fundamental de la

fenomenologia de Husserl: la intencionalidad" de 1939:

“Toda conciencia es conciencia de algo”. No hace falta mas para terminar con la
filosofia alfefiicada de la inmanencia, en la que todo se hace mediante acuerdos y
permutas protoplasmicas, mediante una tibia quimica celular. [...] A esta necesidad que
tiene la conciencia de existir como conciencia de otra cosa que ella misma Husserl la
llama “intencionalidad”.

(Sartre, 1960: 27-28)

Vemos que el concepto de intencionalidad tal como lo elabora Husserl es la revolucion
en filosofia que Sartre hall6 para deshacerse de toda teoria inmantentista de la conciencia,
como el psicologicismo y el representacionismo. Que la conciencia sea intencional es el
dato estructural que la presenta como una apertura hacia el mundo. La conciencia
requiere por su misma estructura ser conciencia de algo, y este algo es algo otro de si
misma. La intencionalidad es para Sartre sindbnimo de trascendencia. Sin embargo,
veremos mas adelante que estos elogios se irdn apagando en la medida en que Sartre

comienza a pensar que la descripcién de la intencionalidad por parte de Husserl no es lo

XVII Congreso Nacional de Filosofia
AFRA / UNIV. NACIONAL DEL LITORAL - Santa Fe, 4 - 8 de agosto 2015 / 212



Andlisis de las criticas de J.-P. Sartre en El ser y la nada a la conciencia inmanente del tiempo de E. Husserl
ALAN PATRICIO SAVIGNANO

suficientemente radical para mostrar el caracter de trascendencia que la estructura
intencional de los actos implica.

Por el momento prestemos atencién a los siguientes textos. En ellos podemos verificar
dos caracteres de importancia de la filosofia sartriana de 1930: su heterodoxia respecto a
la fenomenologia de Husserl y su aceptacién incondicionada de la constitucion del tiempo

inmanente de la conciencia tal como se presenta en las Lecciones.

En efecto, la conciencia se define por la intencionalidad. Por la intencionalidad ella se
trasciende a si misma, se unifica escapandose. [...]Pero es significativo que Husserl,
guien ha estudiado en La conciencia interna del tiempo esta unificacion subjetiva de las
conciencias, no haya recurrido jamas a un poder sintético del Yo. Es la conciencia la
que se unifica a si misma y concretamente por un juego de intencionalidades
"transversales" que son retenciones concretas y reales de las conciencias pasadas.
(Sartre, 1968: 10-11)

Como hemos dicho mas arriba, la conciencia imaginante del objeto encierra una
conciencia no-tética de si misma. Esta conciencia, que se podria llamar transversal, no
tiene objeto. No propone nada, no informa sobre nada, no es un conocimiento, es una
luz difusa que la conciencia deprende por si misma, o, para abandonar las
comparaciones, es una cualidad indefinible que se une a cada conciencia.

(Sartre, 1976: 28)

En esta etapa de su pensamiento, Sartre responde a la pregunta sobre la unidad de los
actos de la conciencia y la constitucion del tiempo inmanente de los mismos con la teoria
husserliana del tiempo en Lecciones. Es importante entender que el objetivo de La
trascendencia del ego (i.e. demostrar la inutilidad del ego trascendental en su funcién de
sintesis de las vivencias) se cumple al fin de cuentas con la remision a la teoria del tiempo
de las Lecciones. El filosofo existencialista, en su primera obra filosofica de peso, quiere
refutar a Husserl utilizando al mismo Husser. Dicho con maés precision, confronta al
Husserl de Ideas | de 1913 y Meditaciones cartesianas de 1931 con el Husserl de las
Lecciones de 1909. Esta es una de las multiples formas en que un miembro de una escuela
puede ser heterodoxo: remitir la teoria a sus origenes incontaminados, a salvo del veneno
del yo trascendental.

Ahora bien, alrededor de 1940 Sartre elabora su ontologia fenomenoldgica existencial y
realiza un cambio radical de actitud con la filosofia de Husserl. Deja de ser un
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fenomendlogo heterodoxo para pasar a ser un fenomendlogo critico. En definitiva, deja de
ser un husserliano. El gran problema que Sartre descubre en su maestro es que su filosofia
nunca llegé verdaderamente a explicar la trascendencia de la conciencia. Con el término
“trascendencia” hay que entender aqui el movimiento de la conciencia de salir de si misma
y tener contacto con un ser que no es ella misma. Toda la filosofia posterior de Sartre es un
intento de describir este caracter de la realidad humana, el cual, segun Sartre, refuta todo
tipo de idealismo y realismo.

Es en esta época que Sartre va a elaborar una teoria del tiempo propia, que ya empieza
a ganar forma en sus cuadernos personales escritos durante la Drole de guerre. La
invencion de una teoria propia acerca del tiempo en esta época implico el abandono de la
solucion husserliana de conciencias tranversales de retencion, protoimpresién y
protensidn que autoconstituye el tiempo interno de la conciencia.

El ser y la nada es el ensayo donde Sartre expone, aunque desparramadas, las criticas
gue hace al pensamiento de Husserl. Ningun otro texto posterior del filésofo francés va a
retomar o expandir estas denuncias. Luego de 1943, Husserl deja de ser un contrincante
filoséfico al cual se necesita refutar para Sartre. Esto se debe no tanto a un desmedro de la
importancia de la fenomenologia alemana sino mas bien un cambio de preocupaciones
intelectuales en Sartre.

En concreto, ¢cudales son los puntos principales de critica del autor del ensayo? Opino
que podemos recudirlos a tres: (1) el idealismo al que lleva el método de la reduccion
fenomenoldgica, (2) el inmanentismo que se deduce de la reduccion y del concepto
ambiguo de hyle o contenido sensible, y (3) el instanteneismo implicito en la teoria de
Husserl sobre la conciencia temporal. Esta clasificacién no la consideren como definitiva,
sino mas bien provisoria y conjetural. Esta lejos de estar acabada, pero nos servira a
nuestro propdsito de empezar a comprender por qué motivos Sartre se alejo de la filosofia
de su maestro.

Comencemos por el punto (1). Aqui nos resultan utiles los siguientes textos:

Y, puesto que hemos limitado la realidad al fendmeno, podemos decir del fenémeno
que es tal como aparece. ¢Por qué no llevar la idea hasta su limite, diciendo que el ser
de la aparicion es su aparecer? Esto es, simplemente, una manera de elegir palabras
nuevas para revestir el viejo esse est percipi de Berkeley. Y, en efecto, es lo que hace un
Husserl cuando, tras haber efectuado la reduccion fenomenoldgica, considera al noema
como irreal y declara que su esse es un percipi.

(Sartre, 1993: 17)
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Dicho de otro modo, a pesar de evitar el salto en el sustancialismo, Husserl no evita el
salto en un tipo de idealismo. Y, en efecto, tenemos en Husserl, quien parte igualmente del
“cogito”, una elucidacién sucesiva y una descripcién notable de las estructuras esenciales
de la conciencia, pero jamas la formulacién del problema metafisico propiamente dicho, o
més bien del problema ontol6gico de saber cudl es el ser de la conciencia. Husserl no
formula verdaderamente el problema en ningin momento de su fenomenologia.

Ademas, el problema del ser del mundo, es decir del ser del perceptum, se dice, es
dejado de la misma manera completamente en suspenso.

[]

¢Coémo saldré de la duda? Descartes lo hace recurriendo a una dialéctica infundada, es
decir, a través de Dios, la argumentacion ontolégica y, finalmente, la garantia divina.

Husserl, para refutar el conjunto de estos principios y de esta dialéctica, no recurre
nunca a ello: partimos de un modo del conocimiento, salimos de él por la &moyxn
fenomenologica, y no volvemos jamas a dicho mundo a partir de la &émoyr fenomenologica.
Somos un poco como esos filosofos sacados de la caverna de Platén, que se rehusaban a
volver luego a la caverna, mientras que, de hecho, es en la caverna donde es necesario
pensar y actuar.

Conferencia “Conciencia de si y conocimiento de si”, dictada en la Sociedad Francesa de
Filosofia en junio de 1947. Texto inédito, traducido por el Lic. Lucero y la Prof. Suéarez

Tomé.

Vemos aqui el reproche de Sartre a Husserl por nunca haber traspasado el aparecer
del fendbmeno hacia su ser (y asimismo la automanifestacién de la conciencia hacia el ser
de la conciencia). EI método de la reduccion fenomenoldgica, por una parte, lo condujo a
Husserl a hacer descubrimientos extraordinarios sobre la estructura de los actos de la
conciencia, pero, por otra parte, lo encarcelo en la mera descripcién funcionalista de los
mismos. Como afirma el mismo maestro en Meditaciones cartesianas, la fenomenologia
se inscribe en un “idealismo trascendental”, cuya finalidad es la descripcion de “la

13

autoexposicion del ego”, que constituye en si “todo cuanto tiene para él valor de realidad
asi en el yo como en el no-yo” (Husserl, 1996: 143). Al fin y al cabo, segun Husserl, “el
«ser» es para la filosofia [...] una idea practica, la de la infinitud del trabajo de definir
teoréticamente” (Husserl, 1996: 146). Pero Sartre no llega a aceptar que la filosofia se
limite al anélisis de los fenbmenos y su constitucion, y que el ser sea simplemente un estilo

de ideal regulativo al modo kantiano, sino que la fenomenologia debe poder reflexionar
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sobre un ser transfenoménico. La “Introduccion” de El ser y la nada esta dedicada a
mostrar que hay dos tipos de seres que estdn mas alla del fendmeno (i.e. el para-siy el en-
si). Esa demostracion parte de la equiparacion de la intencionalidad con la nihilizacion.
No me extenderé sobre este tema dado el tiempo con el que contamos.

Toda gnoseologia supone una ontologia, afirma Sartre. La fenomenologia husserliana
se apoya a fin y al cabo en un idealismo. Esta denuncia de idealista viene acompafada
claramente a la de inmanentista que mencionamos mas arriba. La conciencia husserliana
esta enredada en sus contenidos noéticos real-inmanentes, los cuales no son suficientes
para ponerla en contacto con un verdadero objeto trascendente. Aqui entra en juego la
critica de Sartre al concepto de hyle. Como es sabido, Husserl es muy reticente en sus
publicaciones acerca del estatus y el origen del contenido hilético. Sabemos que forma
parte de la dimension noética, que es el material de las sintesis pasivas, que es un
contenido real-inmanente de la conciencia y aporta un plus de novedad cuya fuente
original permanece siendo un misterio.

Leamos, entonces, el siguiente texto:

¢Qué pasividad puede asignarse a la percepcion, al conocimiento? Ambas son pura
actividad, pura espontaneidad. Justamente porque es espontaneidad pura, porque nada
puede morder en ella, la conciencia no puede actuar sobre nada. Asi, el esse est percipi
exigiria que la conciencia, pura espontaneidad que no puede actuar sobre nada, diera el
ser a una nada trascendente conservandole su nada de ser: total absurdo. Husserl
intent6 salvar estas objeciones introduciendo la pasividad en la noesis: es la hyle o flujo
puro de lo vivido y materia de las sintesis pasivas. Pero no hizo sino agregar una
dificultad suplementaria a las que hemos mencionado. En efecto, se reintroducen asi
esos datos neutros cuya imposibilidad acabamos de mostrar. Sin duda, no son
“contenidos” de conciencia pero no resultan por ello mas inteligibles. La hyle,
efectivamente, no podria ser conciencia; si no, se desvaneceria en translucidez y no
podria ofrecer esa base impresional y resistente que debe ser sobrepasada hacia el
objeto. Pero, si no pertenece a la conciencia, ¢(de donde toma su ser y su opacidad?
¢Como puede conservar a la vez la resistencia opaca de las cosas y la subjetividad del
pensamiento? Su esse no puede venirle de un percipi, puesto que ella misma no es
percibida, puesto que la conciencia la trasciende hacia los objetos. Pero, si lo toma de si
misma, estamos de nuevo ante el problema insoluble de la relacion de la conciencia con
existentes independientes de ella. Y, aun cuando se concediera a Husserl que hay en la

noesis un estrato hilético, no seria concebible cémo la conciencia puede trascender esta

XVII Congreso Nacional de Filosofia
AFRA / UNIV. NACIONAL DEL LITORAL - Santa Fe, 4 - 8 de agosto 2015 / 216



Andlisis de las criticas de J.-P. Sartre en El ser y la nada a la conciencia inmanente del tiempo de E. Husserl
ALAN PATRICIO SAVIGNANO

subjetividad hacia la objetividad. Dando a la hyle los caracteres de la cosa y los de la

conciencia, Husserl creyo facilitar el paso de la una a la otra, pero no logré sino crear un

ser hibrido que la conciencia rechaza y que tampoco podria formar parte del mundo.
(Sartre, 1993: 17)

El problema de fondo que esta tocando aqui Sartre es sobre si Husserl con el concepto
de hyle (y podriamos traer a colacion aqui también la fase protoimpresional de la
conciencia temporal) queria ofrecer un contacto pasivo de la conciencia con un ser que se
encuentre mas alla de ella. La pregunta clave es de dénde proviene la hyle: ¢de la
conciencia misma o de un ser trascendente a ella? Para Sartre, Husserl no logra decidirse
en su exposicion de este concepto y transforma los datos de sensaciones en un ser hibrido
que acoge los caracteres de cosa y de conciencia. Sartre sabe que la pregunta sobre el
origen de la hyle sobrepasa los limites de la reduccion fenomenoldgica y abandona el
idealismo trascendental. Sin embargo, aqui hace referencia a la necesidad de la
fenomenologia de explicar la espontaneidad de la conciencia, esto es, su capacidad de
aprehender contenidos novedosos. En el caso del filésofo francés, la espontaneidad esta
explicada en la nihilizacion que realiza la conciencia con el ser y con ella misma. Como se
describe en el analisis del cogito prerreflexivo, la conciencia es un no-ser nihilizante, y su
espontaneidad se reduce a la nihilizacién constante de algo distinto a ella, el ser en-si. En
cambio, para el filésofo aleman, la espontaneidad de la conciencia esta explicada en la fase
protoimpresional de la conciencia temporal. En el texto siguiente, vemos el choque que

expone Sartre de estas dos concepciones.

Ahora bien: segin hemos visto, la conciencia es una subjetividad real y la impresién es
una plenitud subjetiva. Pero esta subjetividad no puede salir de si para poner un objeto
trascendente confiriéndole la plenitud impresional. Asi, pues, si se quiere a toda costa
que el ser del fendmeno dependa de la conciencia, ser& menester que el objeto se
distinga de la conciencia, no por su presencia, sino por su ausencia; no por su plenitud,
sino por su nada. [...] Para Husserl, por ejemplo, la animacién del nacleo hilético por
las solas intenciones que pueden hallar su cumplimiento (Erfillung) en esa hyle, no
bastaria para hacernos salir de la subjetividad. Las intenciones verdaderamente
objetivantes son las intenciones vacias, las que apuntan, por sobre la aparicion presente
y subjetiva, a la totalidad infinita de la serie de apariciones. Entendamos, ademas, que
apuntan a la serie en cuanto las apariciones no pueden darse nunca todas a la vez. La

imposibilidad de principios de que los términos, en nimero infinito, de la serie existan
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al mismo tiempo ante la conciencia, y a la vez la ausencia real de todos estos términos
excepto uno, son el fundamento de la objetividad. [...] Husserl define precisamente la
conciencia como una trascendencia. En efecto: tal es su tesis, y su descubrimiento
esencial. Pero, desde el momento que hace del noema un irreal, que es correlato de la
Noesis y cCuyo esse es un percipi, se muestra totalmente infiel a su principio.

(Sartre, 1993: 29-30)

Recordemos las palabras de Husserl en del Apéndice | de las Lecciones: en la
impresion originaria se da “lo originalmente engendrado, lo « nuevo», lo que ha venido a
ser, ajeno a la conciencia; lo recibido frente a lo producido por la propia espontaneidad de
la conciencia” (Husserl, 2002: 120-121). Lo definido como aquello “ajeno a la conciencia”
no tiene desarrollo ulterior en las Lecciones. Es claro que este Apéndice deja una incégnita
abierta sobre el origen del contenido de la impresién que Sartre explotd en sus criticas. En
textos péstumos de Husserl pueden leerse mas desarrollos al respecto, pero debemos
percatarnos de que Sartre nunca tuvo acceso a ellos, a diferencia de su contemporaneo
Merleau-Ponty.

La ultima critica de Sartre a Husserl gue mencioné es la de instantenista. Va dirigida a
que el cogito husserliano no puede ir mas alla del presente, que las fases de la retencién y
la pretencion no expanden el campo temporal de la conciencia. A decir verdad, los
defectos que Sartre le atribuye a la teoria temporal de Husserl en este respecto son oscuros

y confusos. Estan plasmado solamente en las dos siguientes citas:

Ningun hecho de conciencia es, propiamente hablando, esta conciencia; aun si, como
en Husserl, hay que dotar a esta conciencia, de modo bastante artificial, con
protensiones intraestructurales que, no teniendo en su ser medio alguno de trascender
la conciencia de la que son una estructura, se agostan lamentablemente sobre si
mismas, asemejandose a moscas que se dan de narices en la ventana sin poder
franquear el vidrio; aun en tal caso, una conciencia, desde que se la quiere definir como
duda, percepcion, sed, etc., nos remite a la hada de lo que aun no es. La conciencia (de)
leer no es conciencia (de) leer esta letra, ni esta palabra, ni esta frase, ni siquiera este
parrafo, sino conciencia (de) leer este libro, lo que me remite a todas las paginas aun no
leidas, a todas las paginas leidas ya; lo que, por definicidn, arranca a la conciencia de si
misma. Una conciencia que no fuera sino conciencia de lo que es, se veria obligada a

deletrear.
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(Sartre, 1993: 154)

Ninguan hecho de conciencia es, propiamente hablando, esta conciencia; aun si, como
en Husserl, hay que dotar a esta conciencia, de modo bastante artificial, con
protensiones intraestructurales que, no teniendo en su ser medio alguno de trascender
la conciencia de la que son una estructura, se agostan lamentablemente sobre si
mismas, asemejandose a moscas que se dan de narices en la ventana sin poder
franquear el vidrio; aun en tal caso, una conciencia, desde que se la quiere definir como
duda, percepcion, sed, etc., nos remite a la nada de lo que adn no es. La conciencia (de)
leer no es conciencia (de) leer esta letra, ni esta palabra, ni esta frase, ni siquiera este
parrafo, sino conciencia (de) leer este libro, lo que me remite a todas las paginas aun no
leidas, a todas las paginas leidas ya; lo que, por definicion, arranca a la conciencia de si
misma. Una conciencia que no fuera sino conciencia de lo que es, se veria obligada a
deletrear.

(Sartre, 1993: 162-163)

No es facil entender por qué Sartre, habiendo leido con tanta atencién los textos de
Lecciones sobre la conciencia absoluta constituyente del tiempo, llega a afirmar que la
conciencia husserliana queda presa del instante presente. La definicién del tiempo de la
conciencia como un continuum compuesto por fases (retencion, impresion y protencion),
las cuales no subsisten de manera independiente, va en contra de la critica de Sartre.
También recordemos que el ahora viviente no es para Husserl un elemento discreto, sino
gue es considerado un limite infinitesimal que linda con el ahora sido y el ahora venidero.
Lamentablemente no contamos con otros textos de Sartre que desarrollen ulteriormente
estos puntos de critica. Si nos restringimos a los escritos anteriores, debemos concluir que
las criticas de Sartre en El ser y la nada a la teoria husserliana del tiempo de la conciencia
son pobres, dada la omisiébn que hace el pensador parisino de tesis centrales de las
Lecciones.

Espero haber podido traer en este encuentro algo de claridad y orden a esta cuestion
tan poco explorada que son las criticas de Sartre en la década del 40 a la fenomenologia de

Husserl. Les agradezco su presencia.
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Resumen

La exposicién se focaliza en la consideracion de la categoria de “transmodernidad”
acufada por Dussel en 1992.

Se valora como un aporte crucial a partir del cual es posible entender mas
cabalmente procesos emergentes en América Latina que comienzan a eclosionar a los
500 anos del descubrimiento/encubrimiento de América, en una no casual coincidencia
con la elucidacién dusseliana de dicha categoria. Sobre su referencia, la tradicional
critica al capitalismo puede radicalizarse en la critica a la modernidad/posmodernidad,
en cuanto fundamentos culturales del capitalismo en sus procesos de profundizacion en

curso como totalitarismo de mercado.

Palabras clave: modernidad / posmodernidad / transmodernidad.
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La exposicién que agui comienza procura responder a los dos motivos centrales de la
convocatoria en la que se inscribe: el relativo a las propuestas y desafios actuales de la
Filosofia de la Liberacion y de la Filosofia Intercultural y el del homenaje a Enrique
Dussel —central referente de esta filosofia- en conmemoracion de su 80 aniversario.

Para las distintas expresiones del pensamiento critico de las décadas de los sesenta 'y
setenta en América Latina —incluidas la Filosofia Latinoamericana y la Filosofia de la
Liberacién- acompafiando a los movimientos sociales y politicos revolucionarios
entonces emergentes, se trataba fundamentalmente de la superacion del capitalismo
como modo de produccion y de la sociedad burguesa en cuanto forma de sociedad a él
correspondiente, en tanto matriz de todas las relaciones de dominacidn vigentes.

En la regidn, de la mano de las dictaduras de seguridad nacional, en respuesta a esas
perspectivas de transformacion vividas como amenazas sobre el statu quo vigente por
parte de quienes detentaban en él los lugares de privilegio; el capitalismo y su
correspondiente estructura social, resultaron profundizados y globalizados: Ila
dictadura militar o civico militar desde el ejercicio autoritario del poder impuso a través
del terrorismo de Estado transformaciones en las dimensiones de la objetividad y la
subjetividad sociales, condiciones que con epicentro en las décadas de los ochenta y los
noventa —ya en democracia- habilitaron la implementacion de la dictadura neoliberal
del mercado: del autoritarismo de Estado a un totalitarismo del mercado cada vez méas
visible, que profundizé la dominacién capitalista como corolario de la transicion exitosa
de los ochenta del autoritarismo a la democracia.

Las transicion de la sociedad tradicional a la sociedad moderna incompleta de los
cincuenta, en su conjuncidn con la transicion fracasada del capitalismo al socialismo de
los sesenta y los setenta, fueron la condicién de posibilidad de esta Gltima transiciéon —
ahora exitosa- del autoritarismo a la democracia al tiempo que marcaron sus limites:
democracia reducida a los elementos formales de la poliarquia —sin modernidad y sin
socialismo-, simplemente como forma de gobierno en un registro politicista de lo
politico, y en un sentido negativo no siempre explicitado, democracia como no
dictadura.

Un desafio para el pensamiento critico en general y especialmente para la filosofia
critica en América Latina —la Filosofia Latinoamericana, la Filosofia de la Liberacion y
la Filosofia Intercultural que se desgajé con visibilidad de aquellas en los noventa
(Acosta, 2005:39-44)-, ha sido el de discernir la identidad de esos autoritarismos y su
papel en la conformacion de las democracias posautoritarias a los efectos de poder
discernir adecuadamente la identidad de las mismas en cuanto al balance entre
dominacion y emancipacion en la institucionalidad de las “nuevas democracias”
(Acosta, 2014: 39-52)..
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Los autoritarismos en el cono sur, especialmente los de los setenta formalizados a
través de sucesivos golpes de Estado —Uruguay y Chile, 1973 y Argentina, 1976- no
fueron expresiones de la sociedad tradicional sino de la sociedad moderna.

La transicion de los cincuenta y sesenta de la sociedad tradicional a la sociedad
moderna no se terminaba de completar, el modelo de sustitucion de importaciones
fracasaba, las expectativas que se habian generado para las mayorias populares no se
podian satisfacer sin afectar en profundidad el statu quo y los intereses de las clases
dominantes y el Estado de bienestar o populista fue desplazado por las dictaduras de
seguridad nacional que procuraron refundar el orden.

La pretension fundacional o refundacional del orden es paradigméaticamente
moderna, por lo que las dictaduras de seguridad nacional no han sido expresiones de la
sociedad tradicional sino de la sociedad moderna, en una version de la misma que
profundiza una modernizacién sin modernidad: la racionalidad instrumental de medios
totalizada con desplazamiento de la racionalidad préactica de fines.

Ese desplazamiento de la racionalidad practica de fines nos permite hablar de una
modernizacién sin modernidad y por lo tanto de una transicién incompleta de la
sociedad tradicional a la sociedad moderna, que en los setenta se ve sobredeterminada
por la transicion fracasada —por colapso o por derrota- del capitalismo al socialismo, de
la que constituye su condicién de posibilidad.

La transicion incompleta de la sociedad tradicional a la sociedad moderna de los
cincuenta, oficia como condicion de posibilidad de la transicion del capitalismo al
socialismo de los sesenta marcando sus limites y por lo tanto su fracaso: la racionalidad
instrumental a que el capitalismo puede reducirse deja sin posibilidad a la racionalidad
préactica en que el socialismo habria fundamentalmente de poner su eje como un mas
alla del capitalismo: no es posible el socialismo desde una modernizacion si
modernidad que ha naturalizado la racionalidad instrumental del mercado como “la”
racionalidad frente a la cual no hay alternativas.

Esa modernizacion sin modernidad —racionalidad instrumental de medios sin
racionalidad préactica de fines- por la que el ser humano se ve desplazado por el
mercado a través de la mediacién del Estado del lugar del sujeto, implicando desde el
punto de vista ideoldgico y social la “muerte del sujeto” y la emergencia del individuo
maximizador de beneficios en su condicién de libre competidor-consumidor-elector, no
es sino la posmodernidad.

La posmodernidad, lejos de ser una superacion critica de la modernidad, es una
profundizacién de la misma, pero en sus ejes nihilistas y anti-universalistas.

Justamente por ser expresion del sentido profundo de la modernidad, el de un

universalismo excluyente de las mayorias y de la naturaleza — aunque lo haga en
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nombre de la universalidad, la humanidad, la racionalidad, la libertad, la igualdad, la
fraternidad y la democracia-, implicado en su dualismo fundacional sujeto/objeto, toda
alteridad respecto del sujeto auto-centrado se encuentra en el lugar del objeto que
como polo pasivo de la relacion, es legitimamente susceptible de dominacién —
trasformacidn, exclusion o destruccion- por parte del mercado que ha ocupado el lugar
del ser humano como sujeto, como polo activo de la misma.

La modernidad, de la mano de su tesis fundacional del ser humano como sujeto
implica universalismo y humanismo; pero también de la mano de su tesis fundacional
por la que el ser humano como sujeto se afirma por la contraposicién con toda alteridad
como objeto —la de la naturaleza y la de los seres que calificados como “naturales” son
negativamwente asimilados a ella.- en términos de una radical asimetria en favor del
sujeto y en disfavor del objeto, implica anti-universalismo y anti-humanismo
(Hinkelammert, 2003: 485-498).

El anti-universalismo y el anti-humanismo se profundizan en la reduccion
posmoderna del ser humano como sujeto a la condicion del individuo, legitimando con
su tesis de la muerte del sujeto la desarticulacion del sujeto revolucionario,
construido/destruido desde los lugares del poder establecido como el fantasma del
comunismo que en los sesenta recorria América Latina.

Al liberar las diferencias por su critica al gran relato de la emancipacién humana de
la modernidad que desde los sesenta era el de la transicién revolucionaria del
capitalismo al socialismo, legitima conceptualmente la fragmentacién y disolucién del
sujeto revolucionario y aporta a su relevo por la pluralidad de los individuos
competidores-consumidores-electores, funcional al emergente relato anti-
emancipatorio del capitalismo bajo impronta neoliberal, en el que el mercado en el
lugar del sujeto promete a los individuos que cumpliendo con sus leyes se haran libres:
el sometimiento al mercado total como liberacion...de los exitosos: una nueva version
del universalismo excluyente paradigmatico ahora de la modernidad/posmodernidad.

Al igual que en los sesenta se trata hoy también de la superacion del capitalismo.

Pero el capitalismo lejos de haber sido transformado por una revolucion socialista se
ha extendido, profundizado y el pensamiento critico en América Latina ha cobrado
conciencia que la superacion del capitalismo como modo de produccidn, no es posible
sin la superacién de la modernidad/posmodernidad como fundamento cultural
(Dussel, 1992) cuyos principios estadn en la base de ese modo de produccion que se ha
caracterizado frente a otros antecedentes y coexistentes el haber incrementado como
ningin otro el desarrollo de las fuerzas productivas, aunque implicando

constitutivamente —no como un mero efecto colateral- un incremento de semejante
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nivel de las fuerzas destructivas que lanza sobre la vida humana y de la naturaleza en su
conjunto.

Esta irracionalidad del capitalismo es revelada desde la racionalidad de la
reproduccion —la de la vida humana y la naturaleza- como criterio al que todo sistema
de produccion debe someterse. Si un sistema de produccion destruye la vida humanay
la de la naturaleza, es irracional y por lo tanto debe transformarse: ese es el caso del
capitalismo..

Pero superar el capitalismo requiere superar la modernidad/posmodernidad que le
ofrecen sus fundamentos culturales de legitimacion. No se puede superar la
modernidad/posmodernidad desde sus propios limites, sino que es necesario hacerlo
desde un lugar que los trascienda.

La modernidad ha construido a las sociedades y culturas con las que se ha
encontrado en el proceso de su expansion, como pre-modernidad. La pre-modernidad
es pues una construccion discursiva desde la modernidad con la finalidad de sefialar a
lo otro socio-cultural como anterior, pretérito e inferior que solamente superara su
inferioridad si alcanza el umbral de la modernidad.

La critica a la modernidad desde la posmodernidad no implica la superacién de la
misma, sino la profundizacién de sus ejes nihilista y anti-universalista seglin ya
indicaramos. Desde la pre-modernidad definida como tal en el horizonte de
comprensién de la modernidad, la eventual critica queda deslegitimada por su
presuntamente constitutiva anterioridad-inferioridad.

Para una perspectiva critica con pretension de universalidad, se hace necesario un
lugar epistemoldgico con capacidad de trascender a la modernidad/posmodernidad y
su construccién/destruccion de la pre-modernidad. De no ser asi, la “razén
latinoamericana” —Filosofia Latinoamericana, Filosofia de la Liberacion y Filosofia
Intercultural- no podria pasar de ser una contra-narrativa moderna, que se mueve en el
horizonte de comprension de la modernidad y que al reproducir la episteme moderna,
queda prisionera de sus propias criticas a la modernidad (Castro Gomez, 1996)..

Ese lugar epistemoldgico se ha venido construyendo desde hace més de 500 afios y
Enrique Dussel lo ha caracterizado como transmodernidad (Dussel, 1992: 245-249).
Este aporte categorial es crucial para la superacién del capitalismo porque es crucial
para la superacion de la modernidad y de la posmodernidad, asi como de la
construccion-destruccion que ellas han venido operando sobre la que han caracterizado
como pre-modernidad, que ahora se devela como transmodernidad y por lo tanto como
lugar epistemoldégico legitimo de la critica a la modernidad/posmodernidad, asi como

al capitalismo que sobre sus fundamentos culturales se articula.

XVII Congreso Nacional de Filosofia
AFRA / UNIV. NACIONAL DEL LITORAL - Santa Fe, 4 - 8 de agosto 2015 / 226



Mas all4a de la modernidad-posmodernidad: la transmodernidad - YAMANDU ACOSTA

La transmodernidad es anterior a la modernidad, pero no solamente como pre-
modernidad. Es su condicion de posibilidad y como tal, no es algo que la modernidad
pueda dejar atras como realidad para ella prescindible, sino que es su exterioridad en el
sentido de trascendentalidad inmanente y como tal la fundamenta permanentemente
en su largo trayecto de 500 afios, por lo que no puede prescindir de ella. También
puede y deberia trascenderla como proyecto de futuro, siendo este ultimo el sentido
gue més ha acentuado Dussel.

Transmodernidad es pues exterioridad en cuanto trascendentalidad inmanente a la
modernidad que la hace posible como su condicién trascendental, la antecede, la
acompanfa y tiene las condiciones que le permiten trascenderla mas alla de sus limites.

Mientras la posmodernidad segun hemos sostenido es profundizacion de la
modernidad en sus ejes nihilista y anti-universalista, la transmodernidad es
superacién de la modernidad/posmodernidad en la realizacion de un universalismo
concreto que incluye a todas las expresiones no excluyentes de la diversidad de la
humanidad y de la naturaleza como conjunto.

Ese universalismo concreto es el que durante 500 afios ha resistido al universalismo
abstracto de la modernidad y al anti-universalismo de la posmodernidad y que ha
tenido episddicas emergencias en América Latina.

Entre ellas la que no propone un modelo de sociedad como ha sido caracteristico de
los proyectos de la modernidad, sino apenas un criterio al que cualquier modelo de
sociedad deberia responder para legitimarse, el de “una sociedad en la que quepan
todos” o “un mundo en que muchos mundos sea posibles” enunciado por el zapatismo
emergente en 1994 (Hinkelammert, 1995: 311-315).

También el “vivir bien” — sumak kawsay o0 suma gamafa- consagrado en las
constituciones de la Republica del Ecuador de 2008 y del Estado Plurinacional de
Bolivia de 2009, expresa emergencias de la transmodernidad ya en el siglo XXI.

A diferencia de las “nuevas democracias” del Cono Sur provenientes de dictaduras
refundacionales del orden que son expresiones de una profundizacion de la
modernidad que de la mano del totalitarismo del mercado consagran democracias de
seguridad mercantil, las democracias boliviana y ecuatoriana, asi como su antecedente
de la democracia venezolana, descansan sobre asambleas constituyentes vy
constituciones refundacionales que disciernen criticamente las relaciones mercantiles
desterritorializadas a la luz de la reproduccién de la vida humana y de la naturaleza en
su diversidad en el territorio sobre el criterio del “vivir bien”, desafiando al capitalismo
y a la modernidad/posmodernidad como su fundamento, configurando “otras
democracias” (Acosta, 2014: 52-57).
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Discernir las democracias que responden al sentido de su refundacion moderna de
aquellas que lo hacen a emergencias de la transmodernidad y que en su proceso
articulan democracia y revolucion —revolucion bolivariana, revolucion ciudadana y
revolucion democratica y cultural-, participar en el debate sobre democracia en
nuestras “nuevas democracias” a la luz de la experiencia de estas “otras democracias”
que procuran someter la racionalidad transterritorial del mercado a la racionalidad de
la reproduccién de la vida en su diversidad natural y humana en el territorio,
articulando democracia con revolucion, visibilizar, elucidar y acompafiar emergencias
de la transmodernidad entre nosotros que permitieran transformar nuestras “nuevas
democracias” en “otras democracias” desde la transmodernidad como su fundamento y
hacia la transmodernidad como su horizonte, son propuestas y desafios actuales para el
pensamiento critico en América Latina a los la Filosofia de la Liberacién de Enrique
Dussel hace un aporte crucial.
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Resumen

La continuidad entre filosofia de la liberacion y filosofia intercultural puede
sostenerse desde criterios empiricos o desde criterios fenomenoldgicos. Cuando
hacemos mencién a “criterios empiricos” nos referimos a una secuencia historica,
jalonada de militancias, documentos, manifiestos, eventos académicos y culturales que
puede dar cuenta de un memorial en comdn entre una linea filoso6fica y la otra.

Si se parte de dos pensadores emblematicos de estas corrientes, Enrique Dussel por
el lado de la filosofia de la liberacion y Raul Fornet-Betancourt por el de la filosofia
intercultural, se hallara, desde la apuntada perspectiva historiografica, mas de una
coincidencia de recorridos e intereses. Y dichas coincidencias remiten a fuentes que

pueden compaginarse y proyectarse en una narrativa compacta.

Palabras clave: filosofia intercultural / filosofia de la liberacion / presupuestos
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Si de los presupuestos liberadores de la filosofia intercultural y de los presupuestos
interculturales de la filosofia de la liberacion se trata, debemos comenzar aclarando que
ambas filosofias dialogaron desde sus inicios con la Teologia de la Liberacion, ya que
ambas procesan el legado marxista de acuerdo con criterios situados y procesos
historicos locales influidos, en gran parte, por dicho movimiento teoldgico. Es cierta la
preeminencia de la filosofia “liberadora” hacia fines de los afios sesenta, como también
es notorio que a partir de la explosiva descomposicion del sujeto moderno -mas
sensible desde los afios ochenta en adelante-, todo compromiso con la praxis
“transformadora del mundo” empieza a requerir del replanteo filoséfico de la
diversidad cultural. Y, en el contexto de este “giro posmoderno”, hay innumerables
fuentes que dan cuenta de la constituciéon de foros y agendas de discusion entre
filosofos de la liberacion, interculturales y “decoloniales”, en una empresa
mancomunada contra la fragmentacion y el individualismo propios del capitalismo
avanzado.

Sin embargo, no es de interés para este trabajo el profundizar sobre la continuidad
historica entre la filosofia intercultural y la filosofia de la liberacién sino, mas bien,
encarar una comprension de tipo fenomenolégico. Con “comprensién fenomenoldégica”
nos referimos a la invitacién husserliana a “ir a las cosas mismas”, poniendo “entre
paréntesis” (epojé) los puentes y afinidades historicas que haya entre estas “cosas” en
cuestion. Para el caso, bien podria darse que lo que es histéricamente continuado sea
filos6ficamente contingente. De lo que se trata aqui, con la mayor de las distancias que
los fendbmenos permitan sacarle a los hechos historicos, es de comprobar la necesaria
articulacion de una ética de la liberacion, tal como es pensada por Dussel, con una
filosofia intercultural, tal como es pensada por Fornet-Betancourt, mas alla de la
manifiesta amistad o el derrotero en comin que pueda empiricamente verificarse entre
ambos filésofos. Es importante hacer esta salvedad pues muchas veces los lazos
intelectuales son tratados como meros parentescos “de sangre”, en base a secuencias
crudamente cronoldgicas, herencias culturales y sensibilidades afines, sin tener en
cuenta que las continuidades filoséficas no deberian florecer al margen de las
consistencias logicas. Sin embargo, este concepto de armonia Idgica o fenomenoldgica
entre praxis liberadora y dialdgica intercultural nunca aparece del todo explicitado, y es
lo que nos proponemos esbozar en este breve trabajo. Partimos, pues, de la conviccion

de que una filosofia y la otra estdn hermanadas no sélo “a posteriori”, sino que,
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pensadas aun “por fuera” de los hechos histéricos, la perspectiva dusseliana y la
intercultural de Fornet-Betancourt guardan una correlacién necesaria e indispensable.
Para empezar habria que tener en cuenta una hipotética declaracion, antagdnica a
nuestros propdsitos: “podria concebirse un orden social tal que sea intercultural y, sin
embargo, su interculturalidad no esté en tension con la presencia de opresores y
oprimidos”. Sostenemos que la validez de esta afirmacion depende del sentido que se le
dé a la particula “inter”. Alli reside lo principal del estado (fendmeno) ldgico de la
cuestion. Si la particula “inter” es interpretada de modo estrictamente historico,
sociolégico o antropolégico, en virtud de la neutralidad ética de las ciencias, el
enunciado acerca de la compatibilidad entre interculturalidad y opresién ofreceria
nitidas variables de validez tanto a corto como a largo plazo. En efecto, si la relacién
entre dos sujetos, individuos o culturas se reduce a la relacién gue éstos experimentan
de facto nada impide que se verifiquen cruces interculturales funcionales al estatuto de
dominio de un sector de la sociedad o de una cultura sobre otra. Valgan dos ejemplos
muy distantes en el tiempo para ilustrar esta posibilidad. ElI primero de ellos es el
Requerimiento, documento a modo de ultimatum que en el siglo XVI era leido -en una
lengua por demas extrafa: el latin- por los espafioles a los indios para que éstos se
comprometieran a no rebelarse contra la Corona y asumieran mansamente el credo
catdlico como religién. El espafiol iniciaria acciones de violencia “justa” (iustum
bellum) contra quienes se negaran al cumplimiento de lo requerido. Por supuesto que
habia traductores indios (lenguaraces o intérpretes) que colaboraban en la traduccién y
transmision de esta ordenanza que se les leia y que, por lo tanto, el hecho puede ser
caracterizado y analizado en sus pormenores historicos y antropolégicos como ejemplo
revelador de contactos interculturales. Sin embargo, se trata de una relacién
intercultural de caracter empirico, fechada y documentada, y que en su cruda
historicidad muestra patéticamente su doble condicion de “encuentro” intercultural y
de dominacién de un sector por otro. El segundo ejemplo es relativamente reciente; se
trata de algo sucedido en una década, la de los afios noventa, que exhibe la notable
ambiguedad de significar tanto el kairds de los pueblos originarios de América como el
momento de mayor auge continental del neoliberalismo. No es casual entonces que por
esos afos el presidente boliviano Gonzalo Sdnchez Losada haya adoptado la agenda de
lo indigena a través de su vicepresidente aimara Victor Hugo Cardenas. Este asalto de
tradiciones y reclamos indigenas a la primera plana del poder y las actas

constitucionales se daba, empero, a la par de que se producian los mayores ajustes
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econdmicos y las politicas mas salvajes de privatizacion y/o achique del espacio
publico. Aqui, a diferencia del Requerimiento, se traté de una cooptacién y de la
consecuente complicidad de los referentes populares con las élites gubernamentales
burguesas, aliadas, a su vez, a los polos dominantes a nivel internacional. Desde el
punto de vista de los hechos puros, no obstante, no pueda decirse que no se haya
activado el factor “inter”, desde el momento en que hubo convocatorias, negociaciones
e intercambios inéditos entre representantes politicos de distintas etnias y lenguas.
Tanto en el caso del Requerimiento como en el de la sociedad indigenismo-
neoliberalismo puede hallarse una verificacion empirica del nexo en cuestion. Sin

[194

embargo, lo que aqui buscamos es una interpretacidn “ética” de concebir el significante
“inter”. Si se parte de una comprension ética de la particula “inter” resulta a todas luces
inconsistente el postulado de una interculturalidad funcional o acomodaticia frente a la
dominacion. No serian posibles programas ni liderazgos interculturales que no resistan
ante una realidad sociocultural de opresores y oprimidos.

Para reforzar la argumentacion, digamos que el término “inter” o “entre” puede ser
pensado de manera “realista” o descriptiva de un statu quo, como cuando decimos
“intercontinental” o “internacional”. No obstante, también puede ser pensado desde la
ética como desideratum, es decir, como algo deseable desde la perspectiva de la
imaginacion utépica. Es claro que dicho en este Gltimo sentido el término “inter” se
ubica en tensién con cualquier dominacidon de una cultura por otra. El supuesto que
conduce a este programa ético de comprensién de lo inter-humano (y de la relacion
humano-naturaleza) parte de la base de que cuando se anula o depotencia a uno de los
polos de una relacion no hay “interaccién” sino mas bien “reduccién”. Y si hay
reduccion, el vinculo plural establecido es meramente superestructural; el otro ha sido
asimilado -como denuncia E. Levinas- a lo mismo. Por lo tanto, la comprensién ética de
la particula “inter”, de “intercultural”’, demandaria en este caso que se debe resistir
contra el “monoculturalismo”, en tanto este monismo no es una mera alusién a una
pauta numérica sino que expresa un solipsismo obstructivo del libre crecimiento del
potencial humano.

Para remontarse hacia la comprension ética de lo intercultural no es necesario
aferrarse a categorias surgidas en suelo extranjero. A continuacion, citamos una
acotada muestra de hallazgos tedricos que bien pueden representar esta intentio. Por
ejemplo, el concepto de “morales emergentes” de A. Roig, en el marco de lo que el autor

denomina “a priori antropolégico” (Roig, 2002: 23), que si bien dictamina el valor
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intrinseco de cada individuo y cada “nosotros” como conatus, lo hace en necesaria
sintonia con el otro desde la co-produccién de la vida. Puede mencionarse también el
concepto de “hospitalidad de horizonte” (Bonilla, 2007, 2010, 2015: 4), como
articulado dial6gico de mundos distintos, asociado a la nocion de “hermenéutica
pluritépica” que utilizan a su modo tanto Fornet-Betancourt como B. de Sousa Santos.
Podria agregarse a esta lista la novedosa nocién de “hospitalidad excesiva” (Grosso,
2012; 2014), como forma de “justicia poscolonial” entendida como “derroche” o entrega
reciproca de dones, por fuera de la l6gica mercantil del calculo utilitario. En direccién
analoga a las mencionadas, contamos con la expresidén aimara ch”ixi que utiliza Silvia
Rivera Cusicanqui para referirse a la potencia que conjuga y energiza los opuestos
(Rivera Cusicanqui, 2014: 69). La enumeracidén efectuada describe una seleccién
asistematica y parcial de aportes aplicables a la concepcién de relaciones
intercomunitarias en clave de inter-potenciacion (ética) de los participantes y no de
reduccion del otro a un ego dominante. A su vez, y mas alla de todas las diferencias que
puedan establecerse al interior de esta constelacion de perspectivas, la filosofia de la
liberacion de Dussel contribuy6 desde su primera formulacion en los afios 70” a partir
de la nocién levinasiana de “alteridad” y de la categoria marxiana de “reproduccion
material y desarrollo de la vida concreta” (Dussel, 2002).

Ya fue establecido que hay una posibilidad de abordaje ético-politico de la
interculturalidad y que esta alternativa es la que elige Fornet-Betancourt cuando
plantea una “antropologia contextual de la dignidad humana” (Fornet-Betancourt,
2009:79). La palabra “dignidad” no da lugar a equivocos con respecto al criterio de
paridad ética que debe respaldar la puesta en conversacion de las distintas culturas. No
obstante, podria objetarse que el desideratum de “paridad”, en tal caso, afecta sélo al
rechazo del dominio entre culturas y no al rechazo de la explotacion capitalista, bajo el
supuesto de que ésta Ultima se trata de una dominacion socio-econémicay no cultural.

Sin embargo, Dussel, desde su filosofia de la liberacion, impugna repetidamente
gue la dominacion capitalista sea s6lo socio-econémica y no cultural. Esto se explica
por dos motivos. En primer lugar, porque el poder -y este es también un eje de la
microfisica  foucaultiana posestructuralista- no s6lo reprime sino que
fundamentalmente produce simbolos y subjetividades sujetadas a dominios de verdad
que bien pueden considerarse culturales. De ahi que no habria dominacién que no sea,
también y de algin modo, dominacion cultural. Mas importante adn es que hay, en

repetidos pasajes de la obra de Dussel, claras referencias a que el “sistema-mundo”
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moderno y capitalista hunde sus raices en la Conquista, y es estructuralmente
inseparable de la dominacién colonial y, por lo tanto, cultural de la expansién europea
(Dussel, 2002, 2004 a, 2004 b, 2011).

Por lo tanto, si la filosofia de la liberacion de los afios 70" -en version dusseliana- se
concentrdé en la opcion por el pobre (pauper), ante un capitalismo negador de la
reproduccion de la vida; si el capitalismo -ain més en su descarnada variable
neoliberal- es también una dominacién cultural, y si la filosofia intercultural es una
opcidn ético-politica militante contra todo predominio de una monocultura, entonces
queda demostrada la solidaridad de base (I6gico y fenomenolégica) entre las posiciones

filoso6ficas abordadas.
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Resumen

Para Enrique Dussel la dialéctica hegeliana sigue la l6gica del totalitarismo con la
que pretende instaurar una verdad Unica e inequivoca, etnocéntrica. La Filosofia de la
Liberacion desde una argumentacion estratégica propone un “momento analéctico” en
la dialéctica, el cual se puede entender como un punto de apoyo necesario para que la
parte negativa de la dialéctica devenga en algo positivo. Si utilizamos el momento
analéctico del método dialéctico, la dialéctica no se cierra en si misma. Con este método
el anuncio del “fin de la historia” sélo es el fin necesario de una parte de la historia.

Palabras clave: Método / analéctica / dialéctica / historia /negacion / positivo
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El momento analéctico de la dialéctica

Coincido con el filésofo cubano Raul Fornet-Betancourt y con el fildsofo mexicano
Pedro Enrique Garcia en la evolucion de la filosofia de Dussel que va de Levinas a Marx,
es decir, en la constitucion de la Filosofia de la Liberacion. En este periodo —que se
comprende desde 1969 a 1976- el desarrollo de la filosofia dusselina se caracteriza por
el intento de fundamentar la filosofia latinoamericana de la liberacion, como una critica
a la filosofia hegemonica de Occidente.

En el periodo de la creacion de la Filosofia de la Liberacién de Dussel escrita en
Argentina de 1969 hasta su exilio en México en 1975 la critica destructiva hacia la
filosofia etnocéntrica de Occidente radica en el argumento de que los filésofos
eurocéntricos no sobrepasan los limites de la modernidad; en consecuencia, para
Dussel los filosofos europeos no pueden comprender la Alteridad como exteriroidad.
Asi, los filésofos etnocéntricos, no supieron descubrir la exterioridad de todas aquellas
culturas que quedaron fuera de la totalidad eurocéntrica. Esta critica, con un cierto aire
nihilista e inspirada en la critica metafisica realizada por el filosofo judio Emmanuel
Levinas a la ontologia occidental, es devastadora para el eurocentrismo, y de manera
especial, para la dialéctica hegeliana.

Lo gue retoma Dussel de la filosofia de Levinas es su categoria metafisica de la
exterioridad de lo “absolutamente Otro” y con esto la critica a la totalidad
claustrofobica de la ontologia u ontoteologia de Heidegger que pretendia encubrir la

inconmensurabilidad de lo infinito; esto Gltimo como exterioridad.

Desde la exterioridad cosmico-real las cosas irrumpen en “el mundo como totalidad”
manifestandose; desde la extrema exterioridad aparece en el mundo el rostro del
Otro y se expresa como revelacion. En el orden la constitucion real el otro libre es
mucho més real y exterior que la mera cosa (fisica, vegetal, animal: reino de la
necesidad). (Dussel, 1977b; 126)

En esta fase del crecimiento filoséfico de Dussel, en mi lectura, es el filésofo con
mayor grado de abstraccion filoséfica en América Latinal que trata de responder a la

provocacion del peruano Augusto Salazar Bondy, que con intencion de interpelar

1 Basta revisar en la filosofia de Dussel los cinco tomos de su primera ética a la que llamaré “ética
pequefia”’, para descubrir lo abstracto de su meta-fisica, en donde podemos ver la l6égica utilizada: en un
primer momento se parte de la ascension dialéctica del ente al fundamento, con lo cual se da un
necesario descenso del fundamento al ente y se pasa de ser un ente a ser el “rostro del Otro”, y de este
altimo a la Alteridad.
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pregunta “;Existe una filosofia en nuestra América?” Dussel, de manera muy original y
profunda, intenta fundamentar desde la ética material o meta-fisica antropolégica un
método propio para hacer filosofia latinoamericana de la liberacion.

En la dialéctica de la Totalidad sélo hay relacién hombre-naturaleza y por ello es
onto-logia (el hombre como l6gos ante las cosas: ta énta) o economia (“ley de la
casa” o el Todo); en la analéctica de la Alteridad hay relacion irrespectiva, encuentro
de libertad-libertad (y s6lo desde ella, libertad-naturaleza) y por ello meta-fisica o
ética?z (el hombre como libre ante otro libre real: “el Otro” que exige justicia).
(Dussel, 1977b; 127)

En esta cimentacion de la Filosofia de la Liberacion, la ética material o meta-fisica,
como filosofia, esta en el fundamento; sin embargo, la meta-fisica dusselina se

caracteriza por ser dialdgica y antropoldgica por su a priori material e intresubjetivo?,

2 Si localizamos a Dussel en el contexto de guerra que vivia América Latina, podemos entender por qué
en su propuesta meta-fisica utiliza la categoria “meta-fisica” como sinénimo de la categoria “ética de la
paz”. Desde la resistencia y tiempos heroicos escribe: “[...] pretendemos aqui, en cambio, proponer los
fundamentos de una meta-fisica o ética de la paz; pero no hay paz sin alteridad, y no hay alteridad
auténtica sin la violencia justa que abre la totalidad cerrada e injusta a la Alteridad negada” (Dussel,
1977b; 145-146), esta es la reedicibn sin cambios de su libro Para una ética de la liberacién
latinoamericana I. En la meta-fisica dusseliana, lo “absolutamente Otro” de Levinas se va a radicalizar y
su semantica se va resignificar de-colonialmente, para pasar a definirse como el “ser-oprimido”, colonial,
o “pobre”, como presencia de un frente de la exterioridad incomprensible, material y antropoldgica, y
manifestacion de la injusticia de la metafisica implantada por “la violencia de la Totalidad cerrada e
injusta de la Alteridad negada”. El “ser-oprimido” es lo que en su Etica de la Liberacién o “ética madura”,
editada en 1998, llamara la “victima”; y donde, segin mi interpretacién, la “vida humana” es el
contenido material de la ética. La vida humana como principio material tiene la pretensién de un
principio material para todas las culturas, sin embargo, lo propio de la Etica de la Liberacién dusseliana
comienza a partir del capitulo cuatro, en la segunda parte o Etica 11, donde afirma: “Esta es una ética de
la vida; ética critica desde las victimas [...] Son las victimas, cuando irrumpen en la historia, las que
crean lo nuevo. Fue siempre asi” (Dussel, 1998; 495). En 1970-1971 escribia sobre la meta-fisica para
una ética de la justicia y de la paz: “S6lo cuando el ‘amor-de-justicia’ salta por sobre ‘lo Mismo’ como
Totalidad, se dan las condiciones de la amistad entre los hermanos [...] S6lo una meta-fisica que
garantiza la imposibilidad de que el ‘nosotros’ jamas se cerrara al ‘vosotros’ y que, por ultimo, el
‘nosotros’ de la humanidad como Totalidad pudiera abrirse al infinitamente Otro, en cuyo ser se incluye
la imposibilidad de instrumentalizarlo (es decir, es ‘el Otro’ o simplemente desaparece del horizonte del
que cae en el panteismo por ateismo alterativo), s6lo esa meta-fisica puede ser una ética de la justicia y
de la paz. Pero... esa ética alterativa del amor de justicia y respeto del Otro en la paz sera tenida por los
ontélogos, por los politicos y burgueses de ‘lo Mismo’ como el Enemigo mismo, como lo subversivo por
excelencia” (Dussel, 1977b; 155).

% En su libro Filosofia de liberacién escribe: “El ser humano no nace en la naturaleza. No nace desde los
elementos hostiles, ni de los astros o vegetales. Nace desde el Utero materno y es recibido en los brazos
de la cultura. La persona por ser un mamifero nace en otro y es recibido en sus brazos.” Mas adelante
nos sigue explicando lo que llamo el a priori material: “La inmediatez madre-hijo/hija se vive también
siempre como relaciéon cultura-pueblo. El nacimiento se produce siempre dentro de una totalidad
simbdlica que amamanta igualmente al recién llegado en los signos culturales y linglisticos de su
historia. Es en una familia, en un grupo social, en una sociedad, en una época histérica que el ser
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ya que considera como punto de partida irreductible e inevitable la Alteridad en su
presencia meta-fisica humana, pero ain mas radical, como pobre, como hambriento.
Para acceder a esta meta-fisica es necesario utilizar el método ana-léctico que también
es un proceso de negacion, afirmacidon y reconocimiento, pero no de entes sino de

sujetos humanos relacionados éticamente, intersubjetivamente.

Lo propio del método ana-léctico es que es intrinsecamente ético y no meramente
tedrico, como es el discurso ontico de las ciencias u ontoldgico de la dialéctica. Es
decir, la aceptacion del otro como otro significa ya una opcién ética, una eleccion y
un compromiso moral: es necesario negarse como totalidad y afirmarse como finito,
ser ateo del fundamento como identidad [...] El silenciarse de la palabra
dominadora; la apertura interrogativa a la pro-vocacion del pobre; el saber
permanecer en el “desierto” como atento oido es ya opcion ética [...] El saber-oir es
el momento constitutivo del método mismo. (Dussel, 1991; 187-188)

De esta manera, al método para una Filosofia de la Liberacion Dussel le llama
método “analéctico” o “analéctica”. Para Fornet-Betancourt “este primer paso” es “una
clara e inequivoca superacion del método dialéctico incluyendo el desarrollo marxista
del mismo”. (Fornet-Betancourt, 2001; 330) Sin embargo, no podemos coincidir con
nuestro filésofo cubano cuando afirma que “en la concepcién original de Dussel la
analéctica es comprendida como la superacion del método dialéctico (inclusive de
Marx)” (Fornet-Betancourt, 2001; 332), ya que, desde 1971 al explicitar por primera vez
el tema en el capitulo IV del tomo Il de su libro Para una ética de la liberacion
latinoamericana el método analéctico es comprendido como “momento” de la
dialéctica; en noviembre de 1972 Dussel, en una conferencia de viva voz, afirma que el
método analéctico es un “punto de apoyo” o momento del método dialéctico -y no una

superacioén definitiva:

El método meta-fisico lo llamaré “ana-léctico” y es distinto del método “dia-léctico”.
Este ultimo va de un horizonte a otro hasta llegar al primero donde esclarece su
pensar; dialéctico es un “a-través-de”. En cambio, ana-léctico quiere significar que el

l16gos “viene de mas-alld”; es decir, que hay un primer momento en el que surge una

humano nace y crece, y dentro de la cual desplegard su mundo de sentido y lenguaje. Antes que el
mundo, entonces, ya estaba la proximidad, el rostro-ante-el-rostro que nos acogié con la sonrisa cordial
0 nos alteré con la rigidez, la dureza, la violencia de las reglas tradicionales, el ethos del pueblo”
(Dussel, 2001; 37).
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palabra interpelante, més alla del mundo, que es el punto de apoyo del método
dialéctico porgue pasa del orden antiguo al orden nuevo. Ese movimiento de un
orden a otro es dialéctico, pero es el Otro como oprimido el punto de partida.
(Dussel, 1977a; 121-122)

Asi el método analéctico o ana-dialéctico, es una distincion meta-fisica que va mas
alla de la totalidad del ser, porque desde otro punto de partida, desde la exterioridad
del no-ser y de todo aquello que la exclusion europea considera como béarbaro, la
Filosofia de la Liberacién lanza -desde el lugar de los oprimidos en la invasion de

amerindia- su discurso de analisis critico, asi como su praxis.

Levinas habla siempre del otro como lo <<absolutamente otro>>. Tiende entonces
hacia la equivocidad. Por otra parte, nunca ha pensado que el otro pudiera ser un
indio, un africano, un asiatico. El otro, para nosotros, es América latina con respecto
a la totalidad europea; es el pueblo pobre y oprimido con respecto a las oligarquias
dominadoras y sin embargo dependientes. El método del que queremos hablar, el
ana-léctico, va mas alla, mas arriba, viene de un nivel mas alto (ana-) que el del
mero método dia-léctico. (Dussel, 1991; 185-186)

La analécticay “fin de la historia” de Hegel

Para Enrique Dussel la dialéctica hegeliana sigue la l6gica del totalitarismo con la
que pretende instaurar una verdad Unica e inequivoca, etnocéntrica. Desde una
argumentacion estratégica propone un “momento analéctico” en la dialéctica, el cual se
puede entender como un punto de apoyo necesario para que la parte negativa de la
dialéctica devenga en algo positivo, la negacién de la negacion que se niega para
devenir en algo positivo. Este “momento analéctico” es la negacién dentro de la parte
negativa de la dialéctica, es decir, el punto positivo de la negacion, sin este “momento
analéctico” la critica interna de la dialéctica se quedaria en la pura negacion
totalizadora. Entonces en esta propuesta la estrategia argumentativa es una critica
analéctica a la dialéctica hegeliana. Este argumento estratégico tiene la pretension de
mostrar un método abierto para hacer una critica a las condiciones materiales

existentes que parte de lugar de los oprimidos, de las victimas.
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[...] el método analéctico se origina en la afirmacion del ambito ético que constituye
la exterioridad metafisica del Otro. La aceptacion de la novedad del Otro seria el
punto de apoyo para elaborar una l6gica no ya ontolégica, sino una légica alterativa.
Dussel nos indica que la dialéctica de la ontologia es negativa en tanto que no
supera las contradicciones de la totalidad sino que las conserva. Por el contrario, el
método analéctico afirma la negatividad del Otro [...] Esta seria la dialéctica positiva
que incluye un momento analéctico: la “ana dia léctica”. (Garcia, 2003; 225)

La analéctica nosotros la vamos a utilizar para criticar la tesis sobre el fin de la
historia universal de Hegel. Para Hegel el transcurrir o camino de la historia universal
va del Este hacia el Oeste, de donde deduce que Europa es el lugar donde se da el fin de
la historia universal, su pleno desarrollo, su ser ultimo. Nosotros desde una perspectiva
no-eurocéntrica, consideramos que tiene toda la razon en considerar a Europa como un
espacio hoy decadente, de donde ya nada nuevo e importante se puede aportar a la
historia universal; es s6lo una parte de la historia universal que muere, pero no es el fin
absoluto de la historia.

Para los tedricos no-europeos, como es el caso de muchos pensadores poscoloniales
del mundo, estas afirmaciones las podemos considerar demasiado etnocéntricas, hay
que criticarlas y superarlas desde otro horizonte cultural. ElI “fin de la historia”
anunciado no es el fin total de la historia, sino el fin necesario de una parte de la
historia. Lo que se ha agotado y esta en decadencia son las metodologias tautoldgicas
gue no permiten nuevas interpretaciones, las posibilidades histéricas conocidas de esas
filosofias son las que quedaron exhaustas. El vacio filosofico y la supuesta “muerte de la
historia” s6lo ha invitado a replantear alternativas, ha ofrecido su propia muerte para
propiciar, desde lo absurdo, el caos, la nada, el surgimiento de una decolonizacién
epistemoldgica.

El anuncio del “fin de la historia” sélo es la parte negativa y necesaria de la dialéctica
hegeliana, con lo cual se reafirma el método dialéctico como devenir historico del saber.
Si utilizamos el momento analéctico del método dialéctico, la dialéctica deviene en una
dialéctica abierta a lo nuevo y no se cierra en si misma. Las desmedidas afirmaciones de
Hegel (como critica Kierkegaard), tienen importancia para los tedricos no-europeos,
€COMmo es nuestro caso, para criticar el eurocentrismo y etnocentrismo filosofico, esto se
tiene que superar desde otro horizonte de sentido.

En la interpretacion de la historia universal desde la perspectiva de la Filosofia de la
Liberacion partimos de la vida al borde de la muerte como negacion dialéctica del
crecimiento de la vida, intentando buscar en la parte negativa de la dialéctica un punto

XVII Congreso Nacional de Filosofia
AFRA / UNIV. NACIONAL DEL LITORAL - Santa Fe, 4 - 8 de agosto 2015 / 241



La analéctica en el mundo actual: del “fin de la historia hegeliano” a los movimientos sociales...
GABRIEL HERRERA SALAZAR

de apoyo 0 momento positivo dentro de la negacion del movimiento dialéctico. Ese
momento positivo que niega la negacion de la dialéctica es el momento analéctico con
el cual se re-aprehende el ser que se manifiesta; entonces no es el fin de la historia
como se ha anunciado, sino la creacion de nuevas formas de explicar e interpretar el ser

que se devela.

Conclusion

El “fin de la historia” no es el fin total de la historia, sino el fin necesario de una
parte de la historia. El vacié filosofico y la supuesta “muerte de la historia” sélo ha
invitado a replantear alternativas, ha ofrecido su propia muerte para el surgimiento de
una nueva critica que muestre la limitacion, superacion o defensa del método
dialéctico-fenomenoldgico hegeliano en la historia.

En nuestra interpretacion la dialéctica no se cierra en si misma, ya que en su interior
0 esencia es necesaria su propia negacion, dando paso a nuevas formas de aprehender,
de tal forma que no puede haber un fin de la historia, sino que tiene que venir una des-
estructuracion de las formas vigentes para que se manifieste una nueva manera de
entender la historia. Es decir, la muerte y destruccidn son la negacién que hace que los
nuevos paradigmas surjan, es una invitacion a explorar nuevos campos de
conocimiento hasta hoy inexplorados por prejuicios culturales antropocéntricos,

etnocéntricos y eurocéntricos.
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Entre Liberacion e Historia de las Ideas

La praxis tedrica de Arturo Andrés Roig en los ‘70

Adriana Maria Arpini
aarpini@mendoza-conicet.gob.ar
Universidad Nacional de Cuyo - CONICET

Resumen

Desde 1971, Arturo Roig dicté los Seminario de Pensamiento Latinoamericano para
estudiantes del ultimo afio de la Licenciatura en Filosofia. A través de ellos, de sus
intervenciones en foros académicos y de sus escritos fue una voz critica y tedricamente
consistente en las discusiones sobre la liberacion. Revisamos sus escritos de los '70
para establecer su comprension de la liberacion, las convergencias y disidencias con
otros posicionamiento epocales y el modo de superar las limitaciones ontologistas de la
Filosofia de la liberaciébn mediante una renovaciéon de la Historia de las ideas, una
profundizacién de los fundamentos epistémicos del historicismo y una ampliacion

metodoldgica.

Palabras claves: Filosofia de la liberacién / Historia de las ideas / Arturo Andrés Roig
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Una voz critica en el surgimiento de la Filosofia Latinoamericana

de la Liberacion

La Filosofia de la liberacién tuvo su &mbito de gestacidon en Argentina, a partir de las
discusiones que se dieron en el marco de las “Semanas Académicas” de San Miguel
(Provincia de Buenos Aires), acerca de los problemas de la dependencia econémica,
social, politica y cultural de los pueblos de América Latina, el andlisis de las posibles
alternativas de liberacion y, mas especificamente, el rol que la filosofia desempefia —o
debiera desempefiar- en relacion con el diagnostico de la situacidén y sus proyecciones.
Dichas reuniones fueron organizadas anualmente por la Universidad del Salvador de
los Jesuitas entre 1969 y 1974. Los debates concitaron el interés de jovenes profesores
universitarios deseosos de transformaciones sociales y politicas, como asi también de
una renovacion de las préacticas académicas, en particular, de las formas en que se
entendia el cultivo y la ensefianza de la filosofia. Tales inquietudes tomaron estado
publico en 1971, en el Il Congreso Nacional de Filosofia, realizado en Alta Gracia,
Cordoba. Hay que sefialar, sin embargo, que interrogantes acerca de la existencia y el
caracter normativo de una filosofia propia latinoamericana, asi como de su funcion
social, critica y liberadora, el tratamiento de la cuestién de las ideologias, de los
vinculos de la filosofia con la Teologia de la liberacion y con la Teoria de la dependencia
venian desarrolldndose en diversos centros académicos y grupos de estudio
independientes, tanto en Argentina como en otros lugares de América Latina desde
antes de la primera reunién de San Miguel. De modo que si bien puede sefalarse ese
encuentro como momento de confluencia y disparador del movimiento, éste venia
gestandose con anterioridad no sélo en el ambito nacional sino latinoamericano.

Arturo Andrés Roig, quien a la sazén se desempefiaba como Profesor de Historia de
la Filosofia Antigua en la Facultad de Filosofia y Letras de la Universidad Nacional de
Cuyo, no permaneci6 ajeno a estos debates. A través de sus intervenciones en diversos
foros académicos y de sus escritos fue una de las voces criticas mas potente y
tedricamente consistente en las discusiones acerca de la liberacién. Nos interesa revisar
escritos roigeanos de la década de los '70 y principio de los ‘80 con el propésito de
establecer la especificidad de su comprension de la liberacion, las posibles
convergencias y disidencias con respecto a otros posicionamiento de la época y, en
particular, el modo en que busca superar las limitaciones ontologistas de la Filosofia de
la liberacidn a través de una renovacién en el campo de la Historia de las ideas, que
conlleva una profundizacion de los fundamentos epistémicos del historicismo y una
ampliacion metodoldgica.
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Las construcciones teoricas de Roig permiten dar cuenta de las diferencias que
enriquecieron los debates iniciales de la filosofia de la liberacion. Si bien compartia con
Enrique Dussel el diagnostico de la situacion de dependencia econdmica, politica y
cultural que vivian los paises de América Latina, diferia con respecto a los criterios del
analisis y las propuestas para la busqueda de superacion de tal situacion. Ambos
compartian también la denuncia del academicismo filoséfico y de los limites de la
filosofia de la conciencia -0 metafisica del sujeto- para pensar la propia realidad,
aunque también en este caso son diferentes los recorridos tanto en lo que hace a la
reconstruccion histérica como a la elaboracién propositiva de una filosofia propia y
liberadora.

En el libro colectivo Hacia una filosofia de la liberacion latinoamericana, se
publica un extenso y significativo articulo de Roig sobre las “Bases metodoldgicas para
el tratamiento de las ideologias” (Roig, 1973, 217 — 244), en que se parte del
reconocimiento de la ambigiliedad insita en las conceptualizaciones filoséficas y de la
necesidad de penetrar en la naturaleza del concepto para desbrozar sus formas
ideoldgicas, esto es la denuncia de las totalidades objetivas cerradas y justificadoras de
la estructura social vigente y la posibilidad de su reformulaciéon como totalidad objetiva
abierta que no impida ni oculte la presencia de lo nuevo histérico y su poder
transformador. Pero esta tarea requiere una revisiéon minuciosa de la historia entera de
la filosofia entre nosotros. Se trata, para Roig, de desenmascarar el obsoleto saber de
catedra, nacido de la “normalizacion” filoséfica, y rescatar el saber filoséfico vivo que en
él pueda haber, integrandolo constructivamente y con profunda vocacion humana. No
para caer una vez mas en la “miseria de la filosofia”, sino para hacer una filosofia de la
miseria auténtica, es decir, no para construir un nuevo “mundo de la filosofia”, sino una
“filosofia del mundo” y de los hombres concretos.

En sintesis, en los escritos roigianos de los ‘70, estan presentes elementos que
serén desarrollados con posterioridad. Mencionamos los siguientes: 1. pasar de una
teoria de la libertad a una comprensién de la liberacion como proceso complejo que
involucra a hombres y mujeres histéricamente determinados; 2. no partir de cero, sino
de la revision critica del pasado intelectual latinoamericano; 3. ejercer la critica a partir
del reconocimiento de la ambigtiedad intrinseca del concepto, de sus funciones de
integracion y ruptura; 4. sospechar de las totalidades objetivas cerradas; 5. realizar una
lectura que, despojada del prejuicio de la autonomia del discurso filoséfico, alcance una
comprension del sistema de conexiones de una época; 6. afirmar el sujeto empirico,

capaz de conocer y transformar su propia realidad.
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Potencial liberador de la Historia de las ideas latinoamericanas

Durante el exilio en México y luego en Ecuador, los esfuerzos tedricos mas
importantes de Roig se orientaron a realizar una reformulacion epistemoldgica y
metodoldgica de la Historia de las ideas como disciplina filos6fica con potencialidad
liberadora. En 1975, tuvo lugar en Morelia (México) un Encuentro de Filosofia en cuyo
seno se retomé el polémico y multifacético tema de la liberacion. Por esta razon se lo
consider6 como el momento de lanzamiento de la Filosofia de la Liberacion a toda
Ameérica Latina. En dicha reunidn Roig present6 un trabajo sobre la “Funcidn actual de

la filosofia en América latina”, donde sostiene que:

“Nuestra hora actual se caracteriza por una actitud de compromiso fuertemente
asumida por grandes nudcleos intelectuales a lo largo y a lo ancho de todo nuestro
continente. Podriamos decir que ese compromiso tiene un doble aspecto: por un
lado lo es respecto del saber mismo, en un sentido estricto, y por el otro es

claramente un compromiso con el saber en cuanto funcion social” (Roig, 1976, 135).

La liberacién y la integracion de nuestros pueblos no es obra sélo de la
intelligentsia. La filosofia debe tomar conciencia de su tarea dentro del marco del
sistema de conexiones de su época, y discutir si se suma a los procesos que advienen
hacia lo nuevo histérico o si, en el momento de madurez histérica, le toca un mero
papel de justificacién. Esto conlleva no pocas dificultades epistemoldgicas. Entre ellas
la cuestion del comienzo del filosofar, el cual esta dado no en el interior de una
conciencia, sino en la facticidad de la vida que supone una comprension y una
valoracion de lo cotidiano. Se trata de una situacion existencial captada desde un cierto
a priori historico (Ibidem, 137). No se trata de un a priori que determina lo temporal
desde fuera, sino que es intrinsecamente historico. De ahi la radical afirmacion de
historicidad de los seres humanos y de los modos de organizacién de la sociedad, el
Estado, la cultura; como asi también la necesidad de la critica.

Desde esta perspectiva, Roig sefiala que la funcion del historiador del pensamiento
consiste en sefialar que entre el discurso filoséfico y el discurso politico es posible
determinar una estructura epistemoldgica comin por la cual ambos pueden ser
entendidos como discursos opresivos o de liberacion, es decir, analizarlos desde el
punto de vista ideoldgico en relacion estrecha con el a-priori histérico del cual surgen
ambos. Esto abre las puertas a una ampliacion del campo de investigacion y exige una
renovacién metodolégica que permita estudiar el discurso filosofico en relacién con el
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sistema de conexiones de una época dada. No es en la filosofia académica donde se
muestra la alteridad y la novedad, ella se encuentra, la mas de las veces, en el “discurso
politico” de marginados y explotados, por ahi avanza un pensamiento que tendria que
ser asumido en el quehacer formalmente filoséfico.

A diferencia de otros posicionamientos que se dieron en el marco de los debates de
la Filosofia de la liberacién en los afios '70, para Roig, no hay propiamente hablando
una “ontologia del hombre americano” ni del “ser nacional”. El horizonte desde el cual
intenta una respuesta a la pregunta ontoldgica pretende considerar los problemas de la
historicidad de nuestro hombre, como hombre. La nocion de “pueblo” oculta la
heterogeniedad real, disimula la lucha de clases, y posterga la liberacién social
pretextando la prioridad de la liberacion nacional. “Ser nacional” se funda en una
heterogeneidad irreal, recalca las diferencias nacionales hasta lo irracional, y oculta la
homogeneidad real. Ambas aparecen como categorias de integracion dentro de un
discurso opresor. Frente a ello, Roig advierte la necesidad de encarar también el
problema de la utopia, en el marco de una consideracion acerca del poder regulador de
laidea.

Para recapitular las afirmaciones mas importantes del texto mencionado, que
puede ser considerado como una bisagra en los estudios de Historia de las ideas
latinoamericanas, sefialamos: 1. la utilizacién de los términos “a priori histérico” y
“ontologia histérica” para reafirmar la inversion de la conciencia hegeliana y ratificar la
prioridad del hombre como punto de partida y llegada del preguntar filosofico. En
escritos posteriores lo define como “a priori antropoldgico” (Cfr. Roig, 1981); 2. el
sefialamiento de la estructura comun de los discursos filosofico y politico, lo que
implica una ampliacion del campo de investigacion mediante la incorporacion de lo
ideoldgico y de una renovaciéon metodoldgica; 3. el rechazo de las categoria de “pueblo”
y “ser nacional” por su caracter encubridor de la diversidad; 4. una primera incursion

en el estudio de las funciones utdpicas del discurso.

Historia de las ideas y liberacién de la filosofia

Tres trabajos elaborados por Roig entre 1977 y 1984, cuyo tema central es la Historia
de las ideas latinoamericanas, los problemas de su fundamentacion epistemoldgica y
ampliacién metodoldgica, permiten apreciar el giro dialéctico superador tanto del
academicismo filoséfico como de los riesgos de ontologismo de la filosofia de la
liberacion. Centramos la atencién en los siguientes trabajos: “De la Historia de las ideas
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a la Filosofia de la liberacién (1977), “La Historia de las ideas y sus motivaciones
fundamentales” (1983), “Cuatro tomas de posicion a esta altura de los tiempos” (1984).

La critica al saber académico y a la historiografia filosofica llevada adelante en
ambitos universitarios, asi como la reflexion acerca de la cuestion social y politica,
vividamente incorporada desde los afios ‘60, permitié avanzar en una “ampliacion
metodoldgica”, sentida como necesidad imperiosa de la historia de las ideas. Tal
ampliacién implico una superacién de los limites nacionales dentro de los que se venia
haciendo historia de las ideas; un cambio de la nocion de sujeto histérico del
pensamiento filoséfico, rechazando la idea de la filosofia como quehacer exclusivo de
los filésofos y mostrando la radical ambigiiedad de la filosofia, en especial de la
universitaria; un enriguecimiento del andlisis de las ideas mediante una comprension
de las estructuras socio-econdmicas y politicas en que surgen; una ampliacién de los
recursos documentales, pues si lo ideolégico esta presente tanto en el discurso
cotidiano como en el filosofico, y ademas supone una afirmacién o negacion del hombre
como sujeto de la historia, no cabe duda que las ideologias forman parte de la
investigacion filosofica y resultan ser un denominador comin que funda la posibilidad
epistemoldgica de aquella ampliacion.

Con tales criterios metodoldgicos es posible analizar las ideas en sus diversas
manifestaciones y corrientes, y los limites de cada etapa del pensamiento, como
fendmenos intrinsecamente dialécticos. Supone, ademas, una nueva comprension de la
conciencia, como realidad no transparente y que actia desde un a-priori no
precisamente logico, sino historico.

La Historia de las ideas se vio enriquecida en el trabajo roigiano por los aportes
derivados del desarrollo de la lingiistica: la semidtica, la teoria de la comunicacion y la
“teoria del texto”, instalé como un problema central la cuestion de la ideologia y las
formas alusivas y elusivas del discurso. La idea es contenido semantico de un signo que
exige desciframiento, su lugar no es ya el “mundo de las ideas”, sino el “mundo del
lenguaje”, con lo que viene a confirmarse el asunto del valor social de las ideas. Asi, la
Historia de las ideas, tiene la posibilidad de transformarse en un saber critico, que
asume su parte en la tarea de la liberacion del hombre concreto de nuestra América
(cfr. Roig, 1983).

Sin desconocer el estado de dependencia econdémica y cultural, Roig reconoce que
ni ese mismo estado se encuentra exento de contradicciones y muestra fisuras que han
anticipado formulaciones liberadoras de pensamiento. Tanto los planteos dicotomicos,
como las postulaciones de un nuevo comienzo, a més de ser posiciones que revelan
ingenuidad, ponen de manifiesto formas antidialécticas e ideoldgicas de pensar.
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En relacion con la Filosofia de la liberacién, el resultado del balance le permite al
fildsofo mendocino afirmar que si bien se traté de un movimiento universitario con
fuerte compromiso y rechazo del saber académico vigente, fue profundamente
ambiguo. En algunos casos, dio cabida a posiciones abiertamente irracionales, muchas
de corte manifiestamente fascistas; hasta actitudes criticas, alimentadas directa o
indirectamente por la expansion del marxismo, en sus formulaciones de tipo humanista
anti-mecanicista. Después del vasto movimiento del exilio, muchos de sus integrantes
avanzaron hacia posiciones “progresistas”, pero no abandonaron tesis que siguieron
afectando la posibilidad de una fundamentacion epistémica, como cierto anti-
historicismo marcadamente antidialéctico y la continuidad de supuestos ontologistas.
Tampoco se abandoné el “populismo” aun cuando reformulado desde posiciones en
alguna medida criticas.

En sintesis, hemos visto que Roig recorre el camino de la Historia de las ideas y su
involucramiento y compromiso con la Filosofia de la liberacion, sin embargo, dado el
caracter antidialéctico de esta ultima en algunas de sus expresiones ontologistas,
advierte la necesidad de profundizar la historicidad de las ideas y del sujeto que las
enuncia mediante la problematizacion de las mediaciones, en especial del lenguaje, y de
su perfil ideolégico. El esfuerzo dialéctico de liberarse de la Filosofia de la liberacion,
afirmando al mismo tiempo a la liberacion como tarea filoséfica y politica de sujetos
concretos, despejo el camino para una afirmacién del “a priori antropoldgico” como
sujeto empirico —histdrico- que se valora a si mismo y considera valioso saber acerca de
si mismo. Simultdneamente permitié el desplazamiento desde el mundo de las ideas
hacia la mediacion del lenguaje, y desde la autonomia del discurso filos6fico hacia el
“universo discursivo”, entendido como

“la totalidad actual y posible de los discursos correspondientes a un determinado
grupo humano en una época dada (sincronicamente) o a lo largo de un cierto
periodo (diacrénicamente) y sobre cuya base se establece, para la misma

comunidad, el complejo mundo de la intercomunicacién” (Roig, 1984 b, 5).

En el entramado de dicho universo aparece el discurso filoséfico como una més de
sus expresiones. Ademas, quedd expedito el camino para el tratamiento de las
funciones utodpicas del discurso, en cuanto pone en evidencia la contingencia del
presente, la anticipacién de posibilidades futuras y el ejercicio de la funcion critico-

reguladora (Cfr. Roig, 1987 y 1995). Estos topicos, “a priori antropoldgico”, “universo
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discursivo” y “funciones utodpicas del discurso”, serdn ampliamente desarrollados en la

produccién roigeana de la década de los ‘80 y ‘90.
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Introduccioén

Avanzando sobre la estructura historica de nuestro continente “latinoamericano”,
inicié un proceso de des-encubrimiento-deschave o desenmascaramiento de las
visiones independentistas tradicionales latinoamericanas. Dichas concepciones parten,
en general, de 1810, 1808, o a lo sumo de 1806, respondiendo a una o6ptica
latinoamericacentrista (criollocentrismo) imbuidas de eurocentrismo, con el anhelo de
liberarse del opresor pero pareciéndose al mismo en algunos sentidos. Por otro lado, no
negamos este proceso, sino que lo abrimos de su centrismo prejuicioso que excluye a la
independencia haitiana de la historia “grande”.

La primigeneidad del elemento cultural radical negro-mulato en circunstancia de
esclavitud, nos permite re-visualizar dicho proceso de liberacién con otra significacion,
amplitud y continuidad. Hoy, todavia, este hecho causa sorpresa jcomo los esclavos
iban a realizar una revolucion a considerar! Esta épica excedio el pluscuamperfectismo
de la “inteligencia” o ¢inteligentzia? de propios y extranos.

Si se analiza el Proceso de la Independencia latinoamericana, en las enciclopedias,
diccionarios enciclopédicos, manuales e incluso en libros de historia se pueden
encontrar, como ya adelantamos, en mas o en menos, secuencias que comienzan con

concepciones criollas-europeas acerca de la historia, y que mas alla del criollo no se

! La tematica de este escrito es analizada en detalle en el texto Bauer, Carlos F.: La huella de Haiti entre
el latino-américo-centrismo y la historia universal. Otro camino para descolonizar nuestra historia,
cultura y estado. Editorial de Ciencia Sociales, La Habana, Cuba, 2011. Texto ganador del primer premio
al Concurso internacional de Ensayos Pensar a Contracorriente. En el escrito que se presenta en esta
oportunidad, avanzo sobre el significado conceptual critico, coyuntural y epocal que posee este proceso
de liberacion para el momento histérico que atravesamos.
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integran las luchas primigenias, tanto, aborigenes en primer lugar, como afros-
americana en segundo lugar, para concebir un proceso de liberacion mucho mas

amplio y radical.

Palabras claves: liberacion / revolucion / esclavos / humanos / filosofia / Haiti.

Filosofia empirica: Vivir libres o morir

Aqui es en donde entra a jugar un rol principal el hecho del trabajo vivo afro, desde
donde germinan y emergen otras acciones e ideas que se encuentran mas aca y mas alla
de las acciones e ideas venidas de Europa. Dice Laénnec Hurbon que, empujados por el
hambre, los malos tratos o, sencillamente la necesidad de libertad, los esclavos huidos
partian de las plantaciones (infierno esclavista) hacia las montafias de Bahoruco para
unirse a otros comparfieros con los cuales formar nuevas instituciones y comunidades
economicas, politicas y culturales, y sobre todo espirituales agregamos nosotros.
Remarco esta expresion porque me permitiré realizar una observacion critica a esta
hipotesis de Hurbon.

Me remito, solamente, a invertir, con precedentes como los de Henry Broughman,
Marcus Rainsford y Jn Anil Louis-Juste, el orden del pensamiento de Hurbon
expresado en esta cita que traje a colacién. Acorde al proceso haitiano sostengo que
empujados por el espiritu de libertad plena, el hambre, la injusticia del destierro y los
malos tratos, los esclavos que lograban escapar de aquel infierno se refugiaban en las
montafias de Bahoruco como un lugar de resurgimiento espiritual (religioso-
filos6fico), econdmico, politico y cultural de sus instituciones y comunidades. Es decir
no es necesidad y libertad, sino espiritu de libertad y necesidad lo que promovia la
construccion de una mejor vida, y no sélo de un buen vivir, sino de una vida nuevazZ.

En 1750 los cimarrones llegaban a mas de 3000 personas. Empiezan a renacer sus
culturas en las montanfias, a través de las danzas, cantos, mitologias, rituales, préacticas
terapéuticas, con un desarrollo de la lengua criolla (créole) inspirados todos en las
formas de vinculo africanas. De esta manera comienza a brotar la espiritualidad
contenida de antemano en ese trabajo vivo afro, y asi el trabajo vivo se libera y

comienza nuevamente a danzar. Toda esta espiritualidad se conjugaba en el vudus, el

2 Este concepto nos remite a considerar una de las primeras organizaciones de vida alternativa desde la
emergencia de un otro cultural como sujeto deculturado del Africa y transformado en esclavo en Santo
Domingo. No se trata solo de una vida buena sino de una experiencia posible y concreta de vida nueva.

3 Concebido como una de las primeras filosofia y teologia de la liberacién intercultural otra y distinta,
funcionando en cépula y no departamentalizada o divididas en lineas. A la vez articulada a una

XVII Congreso Nacional de Filosofia
AFRA / UNIV. NACIONAL DEL LITORAL - Santa Fe, 4 - 8 de agosto 2015 / 254



Filosofia empirica de la liberacién y la revolucion... - CARLOS F. BAUER

cual favorece al sentimiento de unidad e identidad comun. Que otra cosa iba a ser tan
fundamental para ellos, sino era la posibilidad de reconstruir su propio y milenario
mundo espiritual-cultural.

Este proceso revolucionario del vuduizante trabajo vivo lo dirigen los nuevos
generales “negros” y “mulatos” como son Dessalines (Oeste), Pétion (Norte) y
Christophe (Sur). A raiz de este intenso y arduo sofo-proceso “negro-mulato” se
proclama la independencia el 1° de enero de 1804, y el pais logra construirse
libremente y retomar hasta su antiguo y autéctono nombre Taino, el de Haiti a manos
de los primigenios y libertarios “negros” y “mulatos”. Triunfa, de esta manera, la
primera revolucion esclava de la historia humana, y se constituye el primer Estado
independiente “negro” de América (Norteamérica, Centroamérica, el Caribe,
Latinoamérica) y del moderno sistema-mundo, desde una revolucién hecha por
esclavos.

Nos ha interesado redescubrir esta impronta filoséfica del proceso revolucionario de
Ayiti que vemos reflejado en el Vivir libres o morir y en el Vodu, y que a nuestro
parecer el analisis de L. Bethel y E. Griiner son insuficiente a este respecto. Para Bethel
la revolucion haitiana es un epifenémeno de la Revolucion Francesa y omite elementos
propios de la cultura Aysien como el que estamos remarcando aqui. En el caso de
Grlner acordamos con el trabajo de re-visivilizacién critica del hecho haitiano pero no
compartimos, entre otros elementos, el hecho de remarcar “la haitianidad de la
Revolucion francesa tanto como la francesidad de la Revolucién haitiana”.

Dicha francesidad se hace presente mucho mas adelante, pero no en el periodo que
va de 1704 a 1751 cuando Makandal, bajo el manejo de las plantas y talismanes dirige a
los esclavos, logrando cercar a los amos y sentando las bases de todo el proceso en el
principio taino de vivir libres o morir y no en la liberte del neo-ciudadano. Este nucleo
es el que remarcamos como germen de la revolucién haitiana. No se trata de la
radicalizacion de la Revolucién Francesa, sino de revoluciones distintas, de principios
distintos, por ello tampoco se trata de la haitianidad de la Revolucidon Francesa. Esta
muy lejos de nuestro analisis postular un puritanismo o fundamentalismo haitiano,
sino todo lo contrario, redescubrir elementos decisivos y propios de dicho proceso, y
gue a su vez nos impidan caer en visiones latinoamericocentristas como las que
remarcamos al principio.

Tampoco dejamos de destacar que Napoleén (el espiritu universal montado a
caballo) antes de ser vencido por el pueblo espafiol alzado en armas en 1808, fue

concepcién de economia, ética, politica, cultura, erética, sociedad, ecologia etc., en un fondo comudn de
praxis de liberacién y libertad.

4 Gruner Eduardo: La oscuridad y las luces. Capitalismo, cultura y revolucion. Editorial Edhasa, Buenos
Aires, 2010, p. 321.
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derrotado por los esclavos haitianos en 1802. Para el pensador haitiano Jn Anil Louis-
Juste “la filosofia del bienestar libre es un modo de vivir opuesto a la modernidad
colonial o necolonial”. Pero ¢cudl es el espiritu de esta filosofia? El lema vivir libres o
morir es su primer principio institucional e instituyente. Inicio de toda una otra
filosofia espiritual, ética y politica. También nos sefiala Juste que este lema ha sido
tomado de los tainos y arawakos, es decir los aborigenes de la original isla. Encarna
una filosofia de la cooperaciéon comunitaria que vislumbra una primera “modernidad
humanista” que muestra la posibilidad del encuentro histérico entre individualidad,
colectividad, naturaleza e internacionalismo mundial.

Nos dice Juste que tal filosofia del bienestar libre no es sino la libre individualidad.
Realicé precisiones en esta concepcién de libre individualidad en Juste, para evitar
confusiones no deseadas a la hora de interpretarla. Dicha libre individualidad esta muy
lejos del individualismo burgués y capitalista como puede resultar obvio. Dicha
individualidad libre para nosotros alude a una individualidad que funciona dentro de
una comunidad libre, esto es, una comunidad fuera de un régimen colonial-neocolonial
y/0 dependiente, seria como estar fuera de una sala de torturas, no se alude a un topos
uranos puro que resguarde de toda contradiccion posible, se sefiala una comunidad
factica e independiente.

La filosofia del bienestar libre inhala su vida desde su érbita de principios propios, y
exhala su existencia frente a la praxis del trabajo esclavo en Saint-Domingue
restaurando el sentido mas humano que denigran y destruyen las relaciones sociales
desiguales y combinadas. La filosofia del bienestar libre asesta un golpe certero en el
corazon de la combinacion de las desigualdades y no sélo de las desigualdades a secas.
Este golpe se acierta desde la impronta geo-cultural del sujeto viviente que significa una
propia filosofia de la experiencia para la liberacion. Esta impronta cultural la sefialé
reflejada en el concepto del Libre y vuduizante trabajo vivo-danzante.

Los primeros liberales, que habian abolido la esclavitud en Europa, dijeron en Haiti,
gue estos esclavos eran instrumentum vocale. Segun el Codigo Negro de 1685, los amos
tenian derecho de vida y muerte sobre los esclavos, que estaban obligados a trabajar
todos los dias desde las 6 horas de la mafiana hasta la puesta del Sol. Este “orden
infernal” es el que se pretendi6 reestablecer luego de 1806. Todo muy extrafio a lo que
el Congreso del Bois-Caiman habia logrado agrupar para sus nuevas instituciones, esto
es, la religion vudu, la economia agricola de cuenta propia en integracion con la
naturaleza y la lengua criolla como magma que simbolizaban la filosofia de la libertad y
el bienestar pleno.

Esta filosofia afro-haitiana conjuga de manera notoria la libertad y la necesidad sin

gue se autoexcluyan, como si nos impuso y nos ensefia la filosofia occidental kantiana.
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La libertad de la necesidad de transformacién y la necesidad de libertad hacen
germinar un mundo de amparo en un modo de estar y ser profundos, dispuesto
a no cerrarse al mundo, sino a permanecer plenamente abiertos a la trasformacion que
implican los nuevos tiempos, siempre y cuando ellos guarden el significado de la
plenitud de la vida del sujeto viviente en comunidad. Se genera un mundo de amparo, 0
primera propuesta de transmodernidad empirica frente al infernal sistema-
mundo moderno del desamparo que el haitiano vive y sufre en espiritu y en carne
propia.

Haiti ha dejado su huella indeleble en la Historia latinoamericana y en la historia
del moderno sistema mundial, como también una posible influencia en la historia
universal hegeliana ante lo cual podemos reestructurar nuestros esquemas historicos.
Analizamos el hecho haitiano y lo conectamos con un contexto mundial marcado por la
conquista y la colonizacion, asi también como con el contexto de la Revolucion
Industrial, de la Revolucion Norteamericana, de la Revolucion Francesa y la Revolucion
Fundamental kantiana. Previo a este contexto naci6 el Discurso del método, el Nuevo
Organum en el que conjuntamente se va dando un proceso de luchas intra e inter-
imperiales por la hegemonia.

Por ultimo, también es necesario sefialar cdmo el nuevo Estado independiente
se auto-fagocito frente a sus contradicciones y no logré solidificar los propios principios
institucionales que habian logrado vencer en el proceso de liberacién y lucha por la
vida. Estos primeros jefes de estado, que sefialamos anteriormente, intentaron reducir
la influencia del vudld mediante persecuciones sistematicas, volcandose por el
catolicismo como religion oficial y desperdiciando la insercion que el vudld como
filosofia para la liberacion, a través de la lucha revolucionaria, habia logrado en un siglo
ininterrumpido de luchas.

Estos nuevos lideres pensaron que el catolicismo como culto oficial, los ayudaria a
tratar con los paises europeos sobre una base igualitaria. Sucedié todo lo contrario, con
el plus de que Haiti se debilitaba en su identidad, con lideres que se escindian entre si 'y
dividian al pueblo. A su vez, la constitucién de Louverture, fue muy polémica, lo habia
nombrado como el méas importante mandatario, con cargo vitalicio y hereditario.
También fueron medidas llevadas aun mas al extremo por Henry Christophe. Se
acercaban, manejados por la tinta invisible del eurocentrismo y por las propias
contradicciones historico-culturales, a una importante y aguda crisis situada entre el
latinoamericocentrismo y la historia universal o como metaféricamente lo he expresado

entre Escilay Caribdis. De manera sintética y metaférica podemos decir que Haiti se
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bate actualmente entre estos dos fuegos. De todas maneras, también es el camino de

Ameérica Latina hasta que no decida construirse entre-culturalmente.

Conclusion: socializacion-colectivizacion del poder-vivir

Ningun proceso historico es lineal, menos aun los procesos revolucionarios, sino
todo lo contrario, se tratan de érbitas espiraladas que en una media vuelta sobre su eje
pueden oponerse a sus propios principios gestores, pero que en otra media vuelta,
completando su propia Orbita, pueden retomar sus origenes y avanzar en su propio
proceso de liberacion. El tiempo histérico es relativo, habla por medio de cada pueblo.
Al respecto de Haiti debemos decir que la energia del Vivir libres o morir y del vudu
inicidé y encausé el horizonte institucional, la produccién econémica en integralidad con
la naturaleza, con los cuerpos del trabajo, la reproductividad, la productividad y la
politica del proceso de independencia haitiano, bajo esta figura que hemos denominado
del libre y vuduizante trabajo vivo-danzante afro-haitiano, con un éxito indiscutido
hasta 1804, y en una lucha a muerte, por no ser plenamente extinguido, de principios
del Siglo XIX y hasta el presente.

¢Por qué tanto silencio entre Haiti y la historia? ¢ Por qué tanto silencio entre Haiti y
Hegel? ¢(Por qué aun mayor silencio entre Haiti y la filosofia, teologia e
interculturalidad islefia? La filosofia de la Historia hegeliana ha provisto de una
justificacion a las formas mas sofisticadas de eurocentrismo. En fin, el eurocentrismo es
la creencia visible-invisible siempre presente como problema de nuestro tiempo. El
Haiti histérico nos muestra una primera copula entre una filosofia y la teologia de la
liberacion intercultural y una filosofia y teologia de la revolucién originadoras de un
primer estado alterativo, independiente y libre de nuestra y vuestra América.

Las nuevas sociedades estan aun por construirse entre-culturalmente. Debemos
considerar que las sociedades en las que hay una gran concentracién de poder
econodmico, social, politico, estatal, burocratico, militar, etc., son reflejo consciente-
inconsciente de viejas y perimidas organizacion represivas teoldgicas, teleoldgicas,
verticalista, aunque se hayan opuesto hipotéticamente a ellas en la actualidad.
Concentran poder y ser despotico, por ello son todo poderosas. La formacién de castas,
de élites y de clanes de poder exclusor, son también, restos de antiguos resabios de
divinidad-es mal entendidas.

Dentro de esta vision analicé, en este trabajo, como emergié hace 267 afios

aproximadamente, un importante caso de filosofia empirica de la liberacién en la
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historia latinoamericana frente a la politica des-socializadora imperial con base o raiz
en una filosofia politica eurocéntrica. Me atuve a este caso por considerarlo coyuntural
en sus respectivos perimetros geograficos, sin descuidar su contexto estratégico
general-mundial. Tampoco es posible ampliar méas la tematica por cuestiones légicas de
espacio.

La filosofia de la liberaciébn o para la liberacién en esta linea critica incluye
intrinsecamente una filosofia de la revolucion, pero no se reduce a ella. Las
revoluciones son momentos absolutamente necesarios en toda cultura, aunque son,
también, complejos procesos excepcionales de las culturas considerando las
temporalidades histéricas. La filosofia para la liberacién, pudiendo establecer una
diferencia dentro del proceso, es una filosofia de la cotidianeidad, de la vida, pero no
estandarizante, ya que se trata de mantener y ejercitar una préactica constante de
liberacion de estructuras hegemonicas, que poseen las caracteristicas de la
cotidianeidad, ya penta-centenarias, a la vez que permite repensar las propias
estructuras, cuando se cierran o se cosifican. La filosofia de la revolucion transforma
empirica, factible y concretamente la estructura social con el sentido de socializar la
vida, el poder, el capital etc. Dicha filosofia es condicién para la plena consumacion de
la filosofia de la liberacion.

Desde el Haiti histérico y desde Makandal podemos analizar un proceso de
socializacion de la vida, del poder, de enunciacion colectiva del poder, de localizacion
social del poder, un primer proceso de transmodernidad empirica, un mundo de
amparo, frente a la des-socializacién, des-enunciacion del poder y des-localizacion del
poder de las masas. La importancia de la localizacién del poder no radica en generar
meros polos o etnocentrismos de poder, sino, todo lo contrario, nos remite
empiricamente a la posibilidad de libertad y necesidad del poder vivir que toda
comunidad posee como derecho inalienable e indeleble en la gratuidad estructural de la
vida, y de hecho como ninguna comunidad puede vivir solo del aire y en el aire (este es
un elemento parte de una estructura gratuita) es inevitable que construya sus propios
rizomas, sistemas o redes de vida y cuidado de la misma en el conjunto gratuito de la
Orbita de la vida.

Habitual y comunmente se ha maldecido al poder a raiz del abuso de poder que
llevan a cabo las élites, las cUpulas, los clanes, ciertas clases sociales, el burocratismo, o
por grupos emergentes que se extralimitaron y fragmentaron al cuerpo social, pero no
estamos habituados a bendecir el poder cuando de poder vivir-amar se trata. Estamos
acostumbrados a ver la distribucion del poder egoista como des-socializador, la captura
de poder, el robo de poder, la deuda de poder, y no vemos al poder como un poder vivir
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comunitario que socialice al colectivo y le permita desarrollar sus potencialidades para
la vida.

Todo ello implica, claro, una filosofia empirica, histérica de la liberacion, pero es
ante todo y profundamente una filosofia empirica e historica para la vida. Se trata para
este nuevo mundo de la blsqueda y construccion de salidas colectivas a los problemas
maés acuciantes y profundos que aquejan el desenvolvimiento pleno del desarrollo de la
vida, pero incluso debemos afirmar, tampoco de manera etnocéntrica, Ssino,
diversalista, pluriléctica, y también colectiva, la implicancia de que no se obliteren,
recolonicen a otros colectivos sociales, culturales, étnicos.

La voluntad socializante generadora se monta a caballo de la realidad plural y
tiende lazos que germinan como rizoma, como sistema, como redes etc., que poli-
distribuyen, en la generacion naciente, los bienes, capitales, las dimensiones
espirituales, materiales, sociales, culturales, simbdlicas, técnicas, facticas etc. Se trata
de una filosofia entre realidades, de una filosofia del renacimiento, de una historia del
renacimiento. Se trata de procesos de socializacion de la vida frente a procesos que
capitalizan, capturan, colonizan la vida para si mismos. Conceptos de revolucidn de este
tipo nos integran colectivamente como humanos re-sponsables, caritativos, solidarios,
comprometidos, y no individualmente como meros sujetos egoistas e individualistas

absorbidos y dominados en un mercado capturado por monopolios y oligopolios.
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Resumen

Este trabajo abre la nocion de victima en relacion a los significados culturales de la
diferencia sexual, empleando la categoria género como conocimiento de los significados
histéricos de las masculinidades y las femineidades y una de las mas persistentes formas
simbdlicas de las relaciones de poder. Frente a las resistencias a quienes denuncian la
violencia sexual implementada por el terrorismo de Estado, se sostiene la necesidad de
incorporar aportes de los feminismos para responder a la demanda de justicia, apuntalar

nuevos derechos y fortalecer nuestra tarea emancipatoria.

Palabras clave: victima / género /violencia sexual / dictadura
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Para la filosofia de la liberacion las victimas son el locus enunciationis y el punto de
partida superador de formas aprioristicas y monologicas tradicionales que han
hegemonizado la ética y la fundamentacion de los derechos humanos. Desde nuestra
condicién poscolonial y posdictatorial que enmarca la reflexibn nuestroamericana, y en
medio de la construccion de memoriay justicia en relacion al doloroso pasado signado por
el terrorismo de Estado, tenemos una oportunidad para que el pensar gue responde desde
el concernimiento, constituya una intervencidén ético politica en torno a la situacién
particular de las victimas de la violencia de género como eje represivo especifico de la
represion ilegal en Argentina(1976-1983).

Los relatos de las violaciones y abusos sexuales registrados durante el terrorismo de
Estado han enfrentado diversos obstaculos para su reconocimiento como delitos
imprescriptibles. Mientras se juzga a responsables de delitos como la desaparicion
forzada, la tortura, la sustraccion de bebés entre otros, los crimenes sexuales continlian
invisibilizados pese a abundantes testimonios. Se lograron escasas condenas, se piden
pruebas adicionales o supone un consentimiento como “negociacién” o “colaboracion” con
los represores, en un renovado maltrato institucional hacia las mujeres sobrevivientes.

El caso considerado desde aportes dusselianos pero con perspectiva de género, no es
ilustrativo. Segun Bonilla, pone a prueba conceptualizaciones y presupuestos subsanando
relevantes omisiones. Si procuramos desde las victimas histdricas, una fundamentacién de
los derechos humanos para una ética emancipadora, la de las mujeres es la situacion de
victimas de una compleja trama que excede conceptualizaciones tradicionales. Porque las
mujeres son victimas de la naturalizacion de su posicién subordinada en la cultura y de la
negacién de las madaltiples injusticias que sufren; y porque la invisibilizacion del
patriarcado las revictimiza al desplazar este problema del lugar relevante en la reflexion

hegemonizada por la palabra masculina.

Mujeres ¢victimas o victimizadas?

E. Dussel afirma la negatividad de la materialidad, de la corporalidad sufriente de

excluidxs y privadxs de derechos proclamados. Alli nace la conciencia ético critica de

quien se reconoce a si mismx y a Ixs otrxs como victima al no poder reproducir la vida -
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opresion material- y estar excluida formalmente del discurso. Se articula entonces la
tematizacion de las causas de esa opresion para, desde fuera o trascendentalmente, de-
construir el sistema. “La palabra interpelante de las victimas es el territorio critico ante el
sistema vigente.” (Dussel 1998:371). La critica al sistema victimizador expresa el
imperativo ético radical de “tomar a cargo el dafo, la vida vulnerada, porque la
responsabilidad surge de la escucha activa ante la interpelacion”. (Dussel 1998:372).

La demanda de las mujeres que emerge desde multiples violencias, frecuentemente
inaudible, ha sido origen de nuevos derechos: la violacién y el abuso en contextos bélicos o
represivos han sido reconocidos como delitos de lesa humanidad!. Apelando a la nocion
“comunidad intersubjetiva de victimas” podriamos decir que las mujeres van originando
un nuevo paradigma préactico — la institucionalizacion de nuevos derechos- con verdad
(universal) y validez (formal) criticas. Desafiando al sistema excluyente y deslegitimando
el derecho vigente, pues la “verdad” aparece como “no- verdad” y la existencia de las
victimas provee el criterio de falsacién. La ceguera de género del derecho androcéntrico,
cuya validez hegemonica se les opone ,es desafiada por la nueva validez critica de la
comunidad de comunicacion “no valida”, que puede legitimar nuevos derechos
descubiertos (Dussel1998:463). Asi consideramos, desde las mujeres victimizadas, el
derecho a la integridad sexual, a la reparacion y reconocimiento del dafio, a la escuchay a
la solidaridad. Para hacer justicia a desaparecidas y a quienes sufrieron la violencia de
género evocadas por los testimonios como renovada interpelacién a una justicia restrictiva
y a la indiferencia social, efecto perdurable del terror de estado.

La violacién fue un delito contra el honor hasta 1999 en el Cédigo Penal argentino
hasta convertirse en delito contra la integridad sexual. Sigue siendo de accién privada,
depositando en la voluntad de la victima la investigacién y proceso, para “protegerla”
induciendo al silencio que mantiene el sufrimiento de quien ha sido violentadx : “una valla
de contencidn para evitar que el hecho trascienda el circulo de intimidad y lesione el honor
de la familia” (Aucia et. al. 2011:24).

La dificultad de narrar la violencia sexual padecida durante la detencion ilegal

remite a una subjetividad generizada. Quienes aun callan priorizan el impacto familiar

1 Esta caracterizacion de la violacion y el abuso sexual en el contexto de atagues generalizados contra la
poblacién civil establecida en el Estatuto de Roma (1998) representa una conquista que pone en evidencia
la particular vulnerabilidad en relacion al género. Ver Sondéreguer, Maria (comp) (2012) Género y poder.
Violencias de género en contextos de represion politica y conflictos armados Bernal, UNQ
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antes que el alivio de poder hablar, quedando dolorosamente fijas en el momento

traumatico.

“Lo cuento pero, bajo reserva, no queria que fuera publico, no queria que los
periodistas se enteraran, no queria que la gente se enterara, no queria que mi papé se
enterara. Todos lo sabian pero no se hablaba. Tenia miedo al “qué van a decir de mi”
(...) Era una situacién gque ahora analizo, me revictimizaba” (Campo de Batalla Cuerpo
de Muijer)

Entre desconfianzas e incredulidades, anteponer el cuidado de Ixs otrxs, ante impacto
de la revelacion remite a “lo femenino” como abnegacion. Otras veces, la negacidén que se
anticipa esconde las violaciones y garantiza impunidad a los violadores.

Dejar de ser victimas es deconstruir el sistema victimizador mediante la construccion
de nuevas normas, actos e instituciones de eticidad global (Dussel 2004:363). El logro de
la legislaciéon internacional que reconocid este tipo de violencia sexual supuso un largo
proceso. Reconocemos las tensiones y desacuerdos entre la toma de conciencia y la
institucionalizacion, el momento de la razén estratégica instrumental. Pero si la praxis
transformadora tiene como ultima referencia siempre a alguna comunidad de victimas
(Dussel 1998), deben considerarse desde la exterioridad o la marginalidad tanto las voces
gue denuncian y son ignoradas, como la perspectiva feminista, expresion teorica politica
excluida por la voz hegemdnica masculina. En este caso, estos testimonios de mujeres que
narran la violencia sexual del terrorismo de estado argentino y el anélisis de género. Este
no es un aditamento mas para comprender mecanismos de dominacién y exclusion. Su
potencial critico descoloniza y despatriarcaliza la filosofia en su relacion con la no-
filosofia: en el caso de las victimas que consideramos, afecta a la construccién de la
memoria y al marco desde donde se imparte justicia y reparacion a quienes fueron
negadas en su humanidad por su posicidén en el orden genérico.

La dominacion de las mujeres es clave en la obra dusseliana, excediendo la realidad de
los pueblos oprimidos latinoamericanos. La mujer es el Otro oprimido en la totalidad de la
erdtica interpretada dialécticamente; y la supuestamente natural y cientifica relacion
varén-mujer como sutil dominacién er6tica, es socio-cultural y tradicional, “implica leyes
y costumbres ancestrales” (Dussel 1977:113). La “erdtica de la Totalidad” machista y

autoerotica hegemaonica supone un “pro-yecto de autoerotismo como el no al Otro, como
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otro sexuado” donde “la mujer es “arrojada” (jecta) “delante” (ob-) o “debajo” (sub-) como
ob-jeto sexual del varén” (Dussell977: 112). La centralidad de la categoria de victima
histérica desde la Etica de 1998 permitiria en principio, denunciar la vulnerabilidad y
fragilidad femeninas como efecto de una codificacion genérica que las objetiviza como
mujeres.

Ahora bien, es necesario tematizar el género para desarmar esa falsa conciencia de
quienes se piensan objetos y nunca sujetos desnaturalizamdo la dominacién que
reproduce la cultura, practicas, creencias, representaciones y prescripciones sociales que
surgen entre integrantes de un grupo humano en funcion de la simbolizacion de la
diferencia sexual (Lamas 2000). Y cuestionando la diferencia sexual como dada, el género
se comprende como modalidad de control de toda heterogeneidad o ambigliedad. Segun
De Certeau, los cuerpos, como libros, son inscriptos y “cada sujeto es una copia que vuelve
legible la norma al precio del reconocimiento” (De Certeau 2007: 159). La teoria
performativa de género explica la ilusién de una naturaleza o una diferencia sexual binaria
como efecto de una repeticién forzada de normas: el género es “un medio discursivo/
cultural a través del cual ‘la naturaleza sexuada’ se forma y se establece como
prediscursiva y anterior a la cultura” (Butler 2007:56). El sentido de “género” ha variado,
llegando a desnaturalizar los términos varén / mujer, historizando esas construcciones y

abandonando el supuesto de una naturaleza inmutable.

“La teoria feminista ha insistido de manera recurrente sobre la cuestion de las
articulaciones entre cuerpo real y orden social en procura de una explicacion respecto
de las relaciones de subordinacién existentes que afectan a las llamadas mujeres; sobre
la persistencia del binarismo como si de un mandato establecido desde siempre por la
biologia se tratara: o bien varones heterosexuales y masculinos, o bien mujeres
heterosexuales y femeninas; y también respecto de las razones por las cuales los
cuerpos de las mujeres se han constituido en un obstaculo para su ingreso al orden
politico y simbélico” (Ciriza, 2007:42)

¢Qué es una mujer? se preguntd de Beauvoir, y concluyd: una idea historica. Las
mujeres estamos sumidas en una situacién injusta por estar construidas como alteridad
desde el privilegio masculino (de Beauvoir 2015). Esta victimizacion se reproduce

despolitizando el parentesco y manteniendo un marco heterosexista. Esencialismo y
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binarismo de género donde la relacidn erética encubre otras explotaciones es un problema
histéricamente no resuelto en el marxismo. Por eso para Flora Trstdn las mujeres eran
“proletarias de los proletarios”. La diferencia encubre una contradiccion, en términos de
una relacion social con el varén donde se expropia su trabajo, su sexualidad, su trabajo
reproductivo. Excede la relacion de dominacion erética y el marco heterosexual de Dussel,
quien elude la tematizacién de la diferencia sexual que sin embargo opera centralmente en
su filosofia.

Presupuestos identitarios y recortes de otras variables de poder o la reduccién a la
contradiccion de clase olvidando el patriarcado histérico y contextualizado, obstaculizan la
desmistificacion de relaciones de poder y las invisibilizan. Considerando al poder como
discurso, se ha planteado que “varén” y “mujer” son categorias vacias, inestables, que
contienen significados contradictorios. El género se aborda “como un campo primario
dentro del cual se articula el poder” y ademas como “formas simbélicas de poder
resistentes y recurrentes que significan al poder politico en Occidente” (Scott 2008:68)

El género como contingencia histérica vivifica el proyecto politico de multiplicar
configuraciones posibles, abandonando el binarismo sexual presupuesto porque “la fusién
del género con lo masculino/femenino, hombre/mujer, macho/hembra, performa asi la
misma naturalizacion que se espera prevenga la nocion de género” (Butler: 2006:70).
Como cuando se diferencia entre alma o conciencia y cuerpo. Son modos de legitimar la
subordinacién politica, psiquica y social de las personas en razén de un orden que
naturaliza la diferencia sexual binaria, despolitizando vinculos afectivos o la reproduccién
material de la sociedad.

Para Bonilla, las voces de mujeres victimas histdricas, son las de un grupo emergente
como “lo asediado, lo que esta en peligro, lo puesto en jaque” pero también “lo que
emerge, brota, sale a la superficie” (Bonilla, 2013:37). Contextualizando y destacando la
irrupcion de la militancia femenina, de maternidades y familias distintas y ensayadas
durante el compromiso politico, entendemos la desestabilizaciéon de la mujer-esposa-
madre, reina del hogar. Ellas desmintieron el significado genérico hegemdénico,
subvirtieron la femineidad normativa sin haber planteado explicitamente reivindicaciones
como mujeres. Amenazaron lo que necesita presentarse inmodificable. Eran “malas amas
de casa”, “particularmente crueles” (Calveiro 2007: 94). El poder represor con su discurso
binario las consider6 “tejidos infectados” de un “cuerpo social “enfermo” intervenido

entonces para “reorganizar los roles para las mujeres y los varones” (D’Antonio
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2003:11,10). Y como “extrafas” a la funcion de custodiar y garantizar la esfera privada, se
debia quitarles a sus hijxs. Medios afines propagandizaron esta construccion disursiva de
la mujer guerrillera, reconociendo habilidades histéricamente negadas pero como un
desvio (Vasallo:2009). Por eso la violencia sexual procurd reducir su identidad militante
generizada a mujer- objeto, propiedad de compafieros, organizaciones y objeto sexual para
los represores, lo gue no se entiende desde la dominacion erética.

Los varones sufrieron también esta violencia sexual que se calla por condicionamientos
genéricos. Fueron “feminizados”, reducidos al término sometido segun el significado
normativo: “la discriminacién contra la mujer, naturalizada en la sociedad “legal” toma
otras formas en ese marco [del campo de concentracidn] la principal, que se trata a todos
‘como si fueran mujeres™ (Aucia et al 2011:23). Las violaciones de mujeres a la vista de
prisioneros reforzaban el sentido de mujer-posesién para humillar a un enemigo
derrotado: “Un robarnos hasta las mujeres.” (“Campo de Batalla, Cuerpo de Mujer”).

La violacién “era lo mas humano que les podian hacer” a las secuestradas dijo M.
Firmenich.2 Otros asimilaron el significante “puta” a “traidora” aplicado a sospechosas de
haberse entregado: “La condicidon de putas es atribuida exclusivamente a las mujeres,
nunca a los hombres cuya “traicion” siempre tiene un signo de conversion ideoldgica o
moral, pero no de entrega o sometimiento sexual” (Longoni 2007:150). Quienes descreen
de los testimonios desconocen el contexto concentracionario donde nada se podia
consentir.

Con pausas Yy silencios, venciendo la verglienza, asco y sometimiento compartidos,
movidas por una solidaridad que impulsa la nhueva disidencia, ellas hablan, por otras antes
gue por si mismas, con otras y para que nunca mas y a nadie mas le suceda. Hay quienes
no han podido superar lo padecido pero otras dicen “nunca me senti una victima” (Lesa
Humanidad). Sin uniformidad, sus voces pueden revelar y aportar una experiencia que se
expone a otros testimonios en una polifonia necesaria para la reconstruccion vy
resignificacion del pasado como un nunca mas también a violencias contemporaneas.

Desde nuestro contexto posdictatorial la responsabilidad ineludible es desterrar
estereotipos revictimizadores de mujeres que alzan su voz. Valorar a quienes desafiaron
los roles prescriptos en el contexto setentista; desarmar significados culturales genéricos,

visibilizarlas como victimas de violencia de género y militantes revolucionarias, sociales y

2 Miembro de la Conduccion Nacional de Montoneros entonces en el exilio en Francia, discurso en el
Documental “Resistir” (1978) de Jorge Cedrdn, con textos de Juan Gelman.
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politicas y, como comunidad intersubjetiva de victimas que irrumpen en el proceso abierto
de la memoria histdrica, resignificando los derechos humanos. Damos espesor historico a
luchas contra expresiones patriarcales: la negacion de la autonomia, la sexualidad, o la
discriminacion por orientacion sexual que atraviesan nuestro pensar emancipador y
reemplazan el discurso feminista por un discurso androcéntrico que habla sobre y por ellas.

Decimos “mi cuerpo es mio” performando politicamente la autonomia del sujeto de
derechos excluyente, evidenciando la no verdad de esa universalidad, encubridora.
Repensando la subjetividad, la corporalidad generizada en un régimen normativo de
heterosexualidad obligatoria y la coherencia de sexo/género/deseo impuesta, asi como la
relevancia politica de vinculos afectivos. Luchamos como mujeres para legitimar nuevos
derechos estratégicamente, sin lastres ontoldgicos, sin suponer una colectividad
monolitica de “mujeres” (Spivak 1993).

La exterioridad de las victimas histdricas impide el cierre de categorizaciones,
conceptualizaciones de los derechos humanos y se inscribe en proyectos de liberacién de
nuestros pueblos. Voces aln ignoradas y la traduccion feminista proponen miradas nuevas

desde victimas que se rehasan a serlo, rompiendo el silencio que revictimiza.
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Movimientos sociales y la praxis de liberacion en Colombia

Inmediaciones a la luz del pensamiento de Enrique Dussel
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Resumen

En la presente ponencia se realizara un acercamiento analitico a los movimientos
sociales en cinco puntos. Primero, comenzaremos relacionando la categoria politica de
pueblo y los movimientos sociales. Segundo, buscaremos identificar los movimientos
sociales como el Bloque social. Tercero, explicaremos el proceso como este bloque
social de los oprimidos se convierten en actores politicos. Cuarto, estableceremos la
relacion entre la praxis de liberacion y los movimientos sociales. Por ultimo,
concluiremos sosteniendo como, dicha praxis de liberacion, se hace evidente en el

contexto Colombiano.

Palabras claves: Movimientos sociales, praxis, liberacion, Dussel
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“El proyecto de liberacién que

porta un pueblo afirmativamente en su cultura
como alteridad es el bien comun futuro,

la utopia positiva, auténtica, humanay ética.”
(Dussel, 2005)

A modo de introduccion

Antes de adentrarnos a esta aproximacién de las categorias “movimientos sociales” y
“praxis de liberacion” es menester aclarar que la presente intervencidon no sera por
ningun motivo una especie de “historiografia” de los movimientos sociales, sino que,
antes bien, un sobrio acercamiento tedrico-practico a lo que se puede entender por
movimientos sociales a partir de las postulaciones del filésofo latinoamericano Enrique
Dussel, quien no se limita a la mera especulacién conceptual sino que procura
identificar algunas claves de acciones liberadoras — o praxis de liberacion como él
mismo lo llama— que permitan la comprension del pueblo, en cuanto categoria
filoséfico-politica, como actor politico.

Pretender establecer una relacion entre los Movimientos sociales y la praxis de
liberacion es un intento que hunde sus raices en no algo diferente que pensar lo
nuestro; pensar lo que se piensa, un pensar que emerge de la realidad circundante y
gue no sélo es aplicado a ella. Es decir, se trata de un compromiso que en esencia es de
naturaleza filosofica.

En efecto, sin el &nimo de caer en la banalidad de agotar el tema, se trata de
reconocer el estatuto ontolégico del pueblo como primer responsable de su condicién
vital. Teniendo en cuenta dicha intencion, nuestra presentacion estara estructurada de
la siguiente manera: Primero, comenzaremos relacionando la categoria politica de
pueblo y los movimientos sociales. Segundo, buscaremos identificar los movimientos
sociales como el Bloque social. Tercero, explicaremos el proceso como este bloque
social de los oprimidos se convierten en actores politicos. Cuarto, estableceremos la
relacion entre la praxis de liberacion y los movimientos sociales. Por ultimo,
concluiremos sosteniendo como, dicha praxis de liberacion, se hace evidente en el

contexto Colombiano.
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La categoria politica de pueblo y los movimientos sociales

El problema central que trataremos de abordar en esta parte de la exposicion, esta
expresada en la siguiente cuestion: ;Cual es la incidencia de la categoria de “pueblo” en
la consolidacion de los movimientos sociales? Es claro que los movimientos sociales
deben ser vistos no s6lo como una reaccion contestaria, sino como una muestra de
capacidad organizativa y de articulacion del pueblo. Al respecto, Enrique Dussel (1991)
al exponer la “Cuestién Popular” sostiene la dignidad de la categoria de pueblo como
centro de dicha cuestion. De hecho Dussel se cuestiona acerca de si esta “categoria
estaria sefialando un aspecto esencial en los procesos revolucionarios y de
transformaciones histéricas” (pag. 404).

Ahora, ¢Cuales circunstancias son las que permiten las transformaciones del sujeto
revolucionario? En efecto, la categoria de pueblo s6lo es posible comprenderla si se
analiza en clave del capitalismo y la clase burguesa, puesto que es gracias a las
contradicciones del primero que es posible la transformacion del sujeto en mencion. La
responsabilidad que tiene el capitalismo en tanto que sistema dominante y afirmativo
cerrado es de gran proporcién, pues sus contradicciones internas que llegan a ser
vigentes hasta en la periferia, motivan la dinamica de la conciencia del pueblo.

No obstante, no podriamos continuar nuestra exposicion si no hacemos la siguiente
aclaracion: ¢Por qué la categoria de pueblo, siendo de naturaleza politica, surge como
reaccion a un sistema econémico? ;No seria acaso “pueblo” una categoria econémicay
no politica? Al respecto debemos decir que la incidencia de la economia al orden
politico es mutuamente proporcional. Al respecto Dussel (1991) hace esta misma
aclaracion al sostener que, “el pueblo no puede identificarse simplemente con clase (...)
la categoria clase se determinan en el interior de un modo de apropiacion y de
produccién. Asi el siervo de la espada medieval se determinaba dentro del modo de
apropiacion tributario-feudal” (pag. 407). Esto quiere decir que la categoria de clase es
de naturaleza econ6mica, es decir que se da en orden a la produccion.

En consecuencia, no existiria una sola clase econdmica, sino muchas clases
dependiendo del frente de produccion (el campesinado, los obreros, los indigenas, etc.).
De ahi que surja la necesidad de categorizar una realidad mas amplia que cobije las
vicisitudes sociales de una forma comprometida y real. En este sentido, Dussel define
“pueblo” como “un bloque social, de la sociedad civil, anti-hegemdnico en cuanto
oprimido y explotado [...] de un modo de apropiacion” (pag. 408). Asi, pueblo no sélo
representaria a un conjunto de clases que es determinado por el capitalismo, sino
también todas aquellas expresiones sociales que mantiene una cierta exterioridad al
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mismo capitalismo. De este modo, la categoria de pueblo comprendida como bloque
social es, a su vez, exterioridad. A pesar de esta connotacion, “la importancia politica y
revolucionaria — escribe Dussel- del concepto de pueblo estriba en que es un sujeto
historico que atraviesa los diversos modos de apropiacién de una formacion social”
(Dussel, 1991, pag. 409). La subjetivacion de la categoria de pueblo es, a nuestro modo
de ver, la manera como se toma conciencia historica y real de su papel en el orden de
una nacion y que actta conforme a su memoria, la cual la sitia en un presente, con
conciencia de pasado y en apertura al futuro. En esta direccién, Dussel (1991) afirma
gue “el pueblo no es un conglomerado, sino un bloque como sujeto. Sujeto colectivo e
histérico, con memoria de sus gestas, con cultura propia, con continuidad en el tiempo”
(pag. 409).

La categoria de pueblo ha de ser comprendida en clave existencial, es decir, como
conciencia de “ser-pueblo” que, a diferencia del sistema capitalista dominante, el
pueblo consiente es aquel que recuerda su experiencia singular y colectiva. Sélo asi sera
posible hablar de conciencia de pueblo; pueblo-de-si y un pueblo-para-si.

El pueblo de-si, el blogue social de los oprimidos, transita inmerso en el sistema
vigente con una obediencia pasiva. Pero cuando este pueblo abandona la pasividad de
la obediencia se torna “pueblo-para-si”; en un disenso como lo llama Dussel, como
consecuencia de la toma de conciencia que luego se traducira en la capacidad de
organizacion. En este aspecto, Dussel resalta la imagen de lo que él llama “nuevos
movimientos sociales” como aquellos grupos populares que se manifiestan en el campo
politico la presencia de la necesidades entendidas como reivindicaciones, es decir, “la
interpelacién politica de una necesidad social en el campo econémico” (Dussel, 2012,
pag. 167). Pero no se puede caer en un reduccionismo reivindicativo, es decir, que éstas
solo se refieran al campo econdmico, sino que logre trascender a los otros campos de la
existencia humana. Para Dussel los movimientos sociales comprendidos en adelante
como reivindicativos, no suman la totalidad que constituye el pueblo; es decir que no lo
agota en su expresion. Sin embargo, estos movimientos sociales son el pueblo para-si,

“la conciencia del pueblo en accion politica” (Dussel, 2012, pag. 168).

Los movimientos sociales como bloque social

Habiendo hecho ya la relacion entre la categoria politica de pueblo y los
movimientos sociales, nos corresponde ahora ambicionar una aproximacion
interpretativa de éstos como bloque social. En la segunda parte de su obra 20 tesis de
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politica (2006) Dussel considera que todo orden politico no es perfecto, y que dicha
imperfeccidn la padecen las victimas, las victimas politicas (pag. 61). Por lo tanto, estas
victimas serian lo que garantiza la ineficacia del orden politico vigente. En
consecuencia, seran las victimas entendidas aqui como el germen de los movimientos
sociales y el punto convergente de la tarea de-constructiva y reivindicadora en el plano
transversal de lo politico, lo econémico y lo cultural.

De este modo, éstos se afirmarian a partir de la negacién de las necesidades del
pueblo por parte de quienes dirigen el sistema imperante. De tal suerte que ante estas
negativas, el pueblo se moviliza en torno a las reivindicaciones que entre otras cosas
pueden ser abarcadas de un modo hegemdnico equivalencial como lo expone Ernesto
Laclau (2005) en su obra “La razén pupulista”. Para Laclau (2005), cada una de las
demandas (reivindicaciones) es diferente entre si, una de la otra, pero a su vez, son
equivalentes entre si en cuanto a su oposicion al régimen (pag. 167). Junto a Laclau,
Boaventura de Sousa Santos (2005) estima que las reivindicaciones deben ser
sometidas a didlogos entre los movimientos, pero nunca caer en un universalismo. Con
el fin de unificar ambas perspectivas, Dussel considera que las reivindicaciones de los
movimientos van incorporando las exigencias de los otros movimientos a los propios
(Pag. 62). A este fendmeno le llamara hegemén analdgico, es decir el proceso mediante
el cual, analdgicamente se incorporan las reivindicaciones de los movimientos
guardando la distincion propia de cada uno de ellos. Como resultado de este proceso los
movimientos sociales se van organizando como un “bloque” ascendente, que parte

desde abajo y que sube cada vez con mayor conciencia.

El bloque social de los oprimidos como actor politico

Como se hizo referencia en el punto anterior, los movimientos sociales, ahora
entendidos como “bloque sociales” ascendentes y reivindicativos, son llamados a la
praxis concreta de la politica, ya que es una necesidad categoérica el determinar una
nocion positiva del poder politico (Dussel, 2006, pag. 13). Por esta razon, antes de
identificar el rasgo de los movimientos sociales en tanto que bloques sociales y como
actores politicos, resulta menester hacer una breve referencia al concepto de politica, de
la cual Dussel hace toda una re-significacion al superar aquellas definiciones
reduccionistas, formalistas o anti-institucionalistas dejando entrever la complejidad
que reviste la comprension del concepto de lo politica.
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En su propuesta re-conceptual de politica, Dussel sigue el esquema de tres niveles
elaborados por J. Rawls, F. Hegel e incluso el mismo Aristételes, a saber: los principios
politicos; las instituciones politicas, y por ultimo las estrategias politicas. El primer
nivel de lo politico se encuentra los principios que son los que definen de manera
implicita la accion politica.! En el segundo nivel, esta la accion politica que a su vez
queda delimitada por las instituciones politicas, cuya accidn estratégica se ejerce dentro
de una red de relaciones funcionales. Esta funcionalidad es legitima en tanto que sea
dentro de la estructura del poder politico.2 El tercer nivel es el de la accion o la praxis
politica o la construccion de la vida comunitaria, entendiéndose como el contenido del
campo politico (continente). Esta accion no debe verse en clave de exterminio del
antagonista, pues se estaria negando asi misma cayendo en un acto ilegitimo (Dussel,
2001, pag. 304)3. No se puede pretender negar una hegemonia totalitaria con otro tipo
de totalitarismo.

Esta re-significacion de politica en el pensamiento de E. Dussel es justificada si se
trae a colacion lo que él mismo expuso en 1979 con su obra Filosofia Etica
latinoamericana* al definir la politica (relacibn hermano-hermano) como un
momento antropologico, pues el hijo de la pedagogica (relacion padre-hijo), fruto del
encuentro de la erdtica (relacién hombre-mujer), ha crecido y es momento de que se
muestre (re-vele) a su hermano (alteridad) cara-a-cara. Aunque no es un concepto
limitado por una descripcién semantica, el concepto de politica puede entenderse
concretamente como “toda accién humana social practica” (Dussel, 2005, pag. 88).
Accion que, desde luego, tiene como alcances los tres niveles expuestos anteriormente.

Ahora bien, teniendo en cuenta la re-significacion de politica, es prudente ahora si
identificar los movimientos sociales como actores politicos. Los movimientos sociales
expresan cambios, dinamismos y transformaciones en las reivindicaciones de cualquier
campo humano del sistema, y su origen se debe a un conflicto interno dentro de dicho
sistema. EIl problema aqui es ¢de qué manera ocurre el paso de los movimientos
sociales hasta convertirse en actores politicos? Al respecto Dussel estima que los

movimientos sociales pueden cruzar un primer umbral hacia lo politico cuando el

1 Dussel cree que es imposible que los principios de la accion politica sean explicitos o aprioristicos de la
razén, es decir, que deban ser conocidos antes para luego si puedan ser aplicados (accién). En palabras
de Dussel (2001) seria algo asi como un consciencialismo universalista (pag. 303).

2 Es evidente que Dussel tiene como referente interpretativo a M. Foucault.

% Recordemos que una accién legitima sera aquella que se ejerza dentro de las instituciones politicas, las
cuales, a su vez, establece los principios intrinsecos que no deben estar en contradicciéon con aquello que
defienden o afirman, como es el caso de la vida.

4 En esta obra Dussel sitlla la politica como un nivel concreto de la ética latinoamericana, donde se
describe “el cara-a-cara politico” que puede ser todo aquel que sea negado (Dussel, 1979, pag. 33).
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sujeto social, quien es el que apela por las reivindicaciones econémicas y sociales de su
comunidad, logra renovar su dignidad de ciudadano proyectandose al campo politico y
es asi como se transformaria en “actor politico”s. A partir de alli el movimiento social,
en tanto que actor politico, debera buscar articulaciones con las instituciones politicas
del Estado y de la sociedad civil. (Dussel, 2009, pags. 238-239). La existencia de los
movimientos sociales dependerd de manera proporcional de las reivindicaciones no
cumplidas en cualquiera de los campos del sistema vigente. Esto quiere decir que la
negacion ejercida por parte del sistema al pueblo representara la fuente de su propia

afirmacion.

La praxis de liberacion de los movimientos sociales en Colombia

Hasta ahora, lo que hemos intentado establecer ha sido una base que nos permita
llegar a los alcances de los movimientos sociales y su accionar concreto, esto es, su
praxis. En este sentido, hablar de una praxis de liberacion es referirnos a un
componente de la filosofia de la Liberacion como momento “esclarecedor a la critica de
la opresiéon” (Dussel, 1983, pag. 32) que es ejercida al pueblo cuando sus necesidad son
negadas por quienes dirigen el sistema imperante. De aqui que es el oprimido el origen
de donde se desprende el discurso practico de la liberacién.

El sujeto social que se organiza articulando un sentir o una conciencia de sus propias
circunstancias, se transforma en actor politico y sus acciones criticas-practicas seria lo
que Dussel (2006) denomina Praxis de Liberacion. (pag. 79). Estas praxis, segin
explica nuestro autor, cuenta con dos momentos, uno negativo y el otro positivo. En
cuanto al primero, se refiere a la destruccion de lo dado. Y el segundo, es la salida a la
construccion de un nuevo orden por darse.

Pero la praxis de liberaciéon no puede entenderse como una accion imprevista,
déspota, desarticulada o, pero aun, desorganizada tanto en teoria como en préactica.
Para no llegar a caer en estas dificultades, Dussel propone una serie de acciones que se
deben tener en cuenta en la praxis critica de la liberacion®. Primero, creer en un
horizonte utopico y esperanzador en el que el postulado politico de que “otro mundo es

5 El esquema que E. Dussel en la interpretacion del Movimiento Social como actor politico consiste en
que el sujeto social comienza siendo parte del Mov. Social. Cuando este sujeto social actualiza su
investidura de ciudadano — escribe Dussel — entonces hace parte de la organizacién civil. Y cuando este
ciudadano se proyecta en el campo politico se transforma en actor politico.

5 Las acciones que aqui son expuestas son tomadas de la Tesis 15 de politica. (Dussel, 2006, pags. 79-
82)
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posible” se mantenga. Segundo, se abrir la posibilidad de ir formulando una nuevo
paradigma de transformacion en el que las reivindicaciones incumplidas por fin puedan
ser realizadas. Tercero, trabajar por un proyecto de transformaciones factibles en un
sentido politicamente estricto pero critico, con planes de accidn a corto plazo. Cuarto,
tener una claridad estratégica en la accion transformadora, donde los actores politicos
actuen dentro del sistema de manera articulada de forma ascendente, es decir, desde
las bases barriales, las comunidades, etc. Quinto, trabajar con técnicas eficaces que son
las mediaciones que hacer efectivas dicha técnicas. Sexto, tener los medios apropiados
para que las exigencias sean reivindicadas. Aqui no es posible la famosa premisa
maquiavélica “todo medio vale para el fin”, pues si el medio ni esta fundamentado con
principios que respeten ese fin, cualquier accion ser4 justificada.

Como vemos, lo que aqui se reitera es que la praxis de liberacion por parte de los
movimientos sociales no debe en ningln momento presentarse como meros impulsos
viscerales, pues si no se tiene el poder del pueblo estructurado u organizado, el poder
de los movimientos sociales o populares se limitara a ser posibilidad (potentia), cuando
lo que se busca es que sea potestas’, es decir, el paso del poder del pueblo al poder de
las instituciones politicas propiamente.

Ahora bien, teniendo en cuenta todo lo anteriormente expuesto y su relacion con el
contexto colombiano, los movimientos sociales en el pais han logrado confeccionar su
propia historia de reivindicaciones. De hecho, es un punto obligado hablar, sin
necesidad de caer en agoénicas disertaciones acerca el tema, sobre el conflicto armado,
ya que precisamente es éste el meollo de la crisis que permite la consolidacion de los
movimientos sociales.

Histéricamente, Colombia se ha ido construyendo bajo la batuta de referentes
violentos que afios tras afio ha sembrado en la conciencia colectiva la premisa de que
somos quienes somos en parte por la violencia,® desencadenando un conflicto interno
catalogado a nivel mundial como uno de los més largos y mortales. Total no caeriamos
en ningun error al estimar que el conflicto armado es una expresion de la naturaleza

violenta que los seres humanos tratamos de poner en cintura. Pero, ¢qué ocurre cuando

” Acerca de las categorias “potentia” y “potestas” Dussel escribe: “denominaremos potentia al poder que
tiene la comunidad como una facultad o capacidad que les es inherente a un pueblo en tanto soberania”
(2006, pag. 16). Y mas adelante en esta misma obra citada sostiene que: “si la potentia es el poder en-
si, la potestas es el poder fuera-de-si. (...) es la constitucién del poder organizado en una comunidad
politica” (ibidem, Op. Cit., pag. 18).

8 Al respecto G. Sanchez se pregunta en su Estudios sobre la violencia acerca de “,como ha podido
sostener y defender esta imagen de pais democratico y civilista después de catorce afios de Guerra de
Independencia, ocho guerras civiles, catorce guerras civiles locales, dos guerras internacionales con
Ecuador y tres golpes de cuartel?” (Sanchez, 1995, pag. 19)
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el conflicto y la violencia acompafan los procesos de modernizacion? No estamos
afirmando que la modernizacion sea producto del conflicto, pero de lo que tampoco
podemos obviar es que parte de este crecimiento ha sido por el conflicto. Aqui la lectura
dialéctica de la historia es muy pertinente tenerla en cuenta, pues el dinamismo de la
historia de la humanidad se da en superacién de las propias contradicciones a las que
se llega.

De hecho, uno de los rasgos caracteristicos de las sociedades en via de
modernizacién es la proliferacion de los movimientos sociales como una préactica
abierta que buscan, mediante las vias de hecho la re-formulacién de las instituciones
ineficaces. (Hoyos, Gaviria, & Echeverri, 2002, pag. 109). Ahora, ¢qué podemos
entender desde el contexto colombiano por Movimiento Social? Segun M. Archila
(2001) los movimientos sociales son “aquellas acciones mas 0 menos permanentes,
orientadas a enfrentar injusticias, desigualdades o excusiones, y que tienden a ser
propositivas en contextos historicos especificos.” (pag. 18). No obstante, para este
mismo autor aplicar este concepto en el contexto colombiano presenta seria
dificultades debido a la debilidad en la manera como estdn organizados los actores
politicos y su falta de autonomia con relacién al Estado (Idem, Op. Cit.). Por esta razén
Archila prefiere llamarlo protesta social. Pero mas alla de las precisiones conceptuales,
detrds de estas colectividades dinamicas y reivindicativas hay una experiencia
existenciaria que cuestiona el ser y el estar del colombiano.

Por otro lado, no hay que negar que la llegada de algunas ideologias como la
marxista y la socialista a Colombia fortaleceria la idea de estas iniciativas como
fundamentos para consolidar un proyecto social desde las bases populares en ascenso
(Archila, 2001, pag. 24). Pero esta consolidacion se ha visto envuelta en una
problematica y es que, en su paso de ser actor civil a actor politico (E. Dussel), los
partidos no permiten la institucionalizacién de los movimientos sociales, debido a que,
segun ellos, no recogen el sentir de las demandas sociales. De ahi que los partidos
politicos simplemente deduzcan el sentir del pueblo, y el movimiento social lo tenga
que intuir.

La coyuntura histérica actual en Colombia posiciona al movimiento social en un
lugar de reconocimiento y exaltacion debido a que han creado puntos reivindicativos
convergentes en torno a la paz y a la defensa a los derechos humanos. Desde Opticas
diferentes de lecturas pero comunes en objetivos, los movimientos sociales en
Colombia engalanan paginas enteras en la historia de este pais. Movimientos como el
del campesinado, el estudiantil, el de las mujeres, el de los trabajadores, el de los
artistas, los ambientalistas, el de los indigenas, el de los afro-descendientes, entre
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muchos otros gestionan su propia praxis de liberacion canalizando las protesta y sus
propuestas cada vez mas convergente, mas popular, mas pragmatico y progresista (y
aqui no me refiero al partido) de todas aquellas reivindicaciones que de acoger las
condiciones de vida en Colombia mejoraria sin duda alguna.

No obstante, no hay que olvidar el precio del compromiso con la praxis de liberacion
de parte de los movimientos sociales. Entre la satanizacion y la criminalizacion de la
que ha sido objeto el Movimiento Social entre los afios 2002 al 2010 y la fuerte
consolidacién desde la llegada del actual gobierno hasta ahora, el precio de muerte,
desapariciones, exilios, presos politicos, entre otras muchas no ha sido en vano.

La amenaza de la prolongacion del modelo neoliberal anti humanista, inequitativo y
antidemocratico ha sido una de las murallas mas fuertes contra las que el movimiento
social se ha tenido que enfrentar. Para esto una muestra de praxis de liberacion con la
gue se ha hecho visible el compromiso politico con las demandas sociales y econémicas
del pueblo colombiano ha sido la movilizacién social como expresion fehaciente de las
nuevas formas de participacion politica y la consolidacién del poder popular (Archila,
2001, pég. 29).

En este orden de ideas, el movimiento social esta llamado a continuar robusteciendo
las practicas reivindicativas ya de no forma fragmentaria ni sectaria, sino
mancomunada y transversal, de modo que el hegemo6n analogo del que habla E. Dussel
pueda ser tenido en cuenta en la praxis de liberacién. Desde luego y sin lugar a vacilo
alguno, nuestra mayor reivindicacion hacia la cual todos los movimientos sociales
deben apuntar con su praxis de liberacion es a la Paz. Dussel (2006) sostiene que “la
praxis de la liberacién es critica cuando es anti-hegeménica” (pag. 86). Esto quiere
decir que la praxis sera eficaz en la medida que la legitimidad del sistema imperante
disminuya. Ahora bien, ¢;qué tipo de legitimidad del sistema esta vigente en Colombia?
Nuestro sistema vigente es un sistema neoliberal que lleg6 a nuestro pais como carta de
salvacién ante la crisis econdmica vivida en Latinoamérica en la década de los ochenta.
Acogimos un sistema para el cual no estdbamos preparados y nuestra modernidad
postergada de la que habla Rubén Jaramillo Vélez®, es el precio que hemos tenido que
pagar por intentar correr, sin ni siquiera saber caminar. Debemos ver la paz como una
utopia que nos permita creer en mundos posibles, pero diferente y asi la paz abandone
su condicién hermenéutica de ser considerada como una nebulosa demasiado alta para

que la sigan tratando como excusa clientelista y subjetiva.

® “La postergacion de la experiencia de la modernidad en Colombia, que ha constituidos en procesos
politicos por los que se ha rezagado el nivel de conciencia y cultura ciudadana frente a las exigencias de
la modernidad” (Jaramillo Veléz, 1998, pag. 5).
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Resumen

El problema del ser en el Peru se inicié con las ideas del tomismo aristotélico que
introdujeron los dominicos en la Universidad de San Marcos en 1553. ElI tomismo
aristotélico ha determinado la reflexion sobre el problema del ser en el Peru. Por eso no ha
sido casual que en el siglo XX el problema del ser también esté influenciado por las ideas
del tomismo aristotélico. Sin embargo, en este siglo se asimilaran nuevas perspectivas
sobre el ser como la ontologia de Heidegger y la de Hartmann. Sobre la filosofia de
Hartmann, los principales pensadores que asimilaron la ontologia de Hartmann fueron
Francisco Miré Quesada y Luis Felipe Alarco. Al respecto, Mir6 Quesada afirmé que
Hartmann integré la ontologia de Parménides y la de Heréaclito, mientras que Alarco
asimilé la ley modal de Hartmann pero rechazé la critica que este hizo a la ley modal

aristotélica.

Palabras clave: Ontologia / ser / Aristételes / Heidegger / Hartmann
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Aristoteles

El problema del ser en el Peru

En el Pert el problema sobre el ser se inicié con las ideas del tomismo aristotélico que
introdujeron los te6logos dominicos. Estas ideas del tomismo fueron difundidas en la
Universidad de San Marcos en 1553 en las facultades de Artes y Teologia. EI tomismo
aristotélico fue la interpretacion que hizo Tomas de Aquino del aristotelismo de Averroes y
que dio como resultado un aristotelismo modificado de acuerdo con el dogma cristiano.
Por lo que las ideas aristotélicas de la Fisica, la Metafisica y el Tratado del alma que
ensefaron los dominicos en San Marcos fueron depuradas para conciliar con las ideas del
cristianismo.

En el siglo XX (1900-1980), la reflexion sobre el problema del ser estuvo influenciada
principalmente por las ideas del tomismo aristotélico y por la ontologia de Heidegger y
Hartmann. Aunque también el problema sobre el ser estuvo influenciado por las ideas de
Bergson y Sartre. Sobre el tomismo, Mario Alzamora Valdez fue el mas importante
divulgador de las ideas del tomismo en el siglo XX. Alzamora hizo una exposicion
sistematica de las ideas del tomismo y desarroll6 ideas como Dios como el primer motor
inmovil, las propiedades del ser, acto y potencia, esencia y existencia, materia y forma,
sustancia y accidentes, asi como la causa formal, material, eficiente y final.

Respecto a la ontologia de Heidegger, los pensadores existencialistas introdujeron la
ontologia de Heidegger porque el existencialismo reflexion6 sobre la existencia del
hombre. Concepto que en las ideas de Heidegger esta vinculado con la pregunta en torno al
ser. Los mas importantes divulgadores de las ideas de Heidegger en el Per( fueron José
Russo Delgado, Victor Li Carrillo y Alberto Wagner de Reyna. Estos pensadores
existencialistas hicieron una exposicion sistematica de las ideas de El Ser y el Tiempo de
Heidegger. Russo Delgado y Li Carrillo desarrollaron la idea de que la pregunta por el ser
es la pregunta por el sentido del término “ser” y que el hombre puede responderla
preguntandose a su propio ser, a su existencia (Dasein). No obstante, Wagner de Reyna
afirmdé que el objetivo de Heidegger es la aclaracién del ser como tal y que el analisis

existencial solo es un medio para conseguir este fin.
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Respecto a la ontologia de Hartmann, las ideas ontol6gicas de Hartmann tuvieron muy
poca aceptacion en el Perd porque fue un critico de la ontologia de Heidegger. Hartmann
critico la idea de Heidegger de que la interrogante en torno al ser sea la pregunta por el
sentido del término “ser”. Ademéas, Hartmann no hizo exclusivo el término “ser ahi” o
“existencia” para referirse al ser humano. Sin embargo, hubo pensadores como Francisco
Miré Quesada Cantuarias y Luis Felipe Alarco que asimilaron la ontologia de Hartmann y
plantearon nuevas perspectivas sobre el problema del ser.

Al respecto, Miré Quesada afirmo6 que hay dos tendencias: la ontologia existencialista y
la ontologia categorial. La ontologia categorial (tradicional o clasica) es aquella que
establece “un sistema de categorias del ser aplicables a la totalidad de los entes” (Mird
Quesada 1951: 106). A pesar de que hay varias regiones del ser, la ley categorial se aplica a
todas las regiones. Por ejemplo, la categoria de sustancia de Aristételes se aplica a todos los
entes.

En cambio, la ontologia existencialista es aquella que establece categorias especiales
para explicar la existencia humana. A la existencia humana no se le pueden aplicar
categorias que se le aplican a la totalidad de los entes. Segiin Mir6 Quesada, “esta region
especialisima de ser necesita de conceptos propios para ser comprendida por medio de
determinaciones generales. Heidegger llama a estos conceptos ‘existenciales™ (Mir6
Quesada 1951: 106).

La ontologia de Hartmann

En las ideas de Francisco Miré Quesada

Sobre la ontologia de Hartmann, Mir6 Quesada afirmé (1) que Hartmann parte del
“presupuesto fundamental de la existencia de un mundo independiente de nosotros,
trascendente a la conciencia del sujeto que conoce” (Miré Quesada 1951: 109) y que la
ontologia de Hartmann es critica porque hizo una fundamentacién adecuada de sus
afirmaciones. (2) Las ideas metafisicas de Hartmann necesitan de una verificacion
empirica, no parten de postulados axiol6gicos, tampoco pretenden una explicacion

universal. Hartmann no buscé erigir construcciones gigantescas y perennes.
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(3) La razdn, segun Hartmann, es limitada para explicar lo irracional. Ademas, “la
ontologia debe empezar haciendo andlisis de problemas especiales para llegar
progresivamente a la solucidn del problema més general, es decir al descubrimiento de un
sistema universal de categorias” (Mir6 Quesada 1951: 116). (4) Hartmann reconocio la
existencia de objetos no empiricos, es decir, los entes ideales. Para Hartmann, segun Mir6
Quesada, “los entes ideales no tienen mayor ser que los entes reales. El ser auténtico es el
ser real. El ser ideal tiene como funcién principal determinar las estructuras del ser real.
Pero esto no le aumenta ni le resta status ontolégico” (Miré Quesada 1951: 117).

(5) Hartmann consideré que la filosofia ofrece un conocimiento mas completo que la
ciencia para comprender el ser. Sin embargo, a pesar de que Hartmann tuvo algunas ideas
inexactas sobre la ciencia, considero a la ciencia como una base para su reflexion filoséfica.
Al respecto, Miré Quesada afirmé: “Esta falta de consideracion rigurosa del acervo
cientifico imprescindible a toda especulacion metafisica, hace que Hartmann en muchos
aspectos de su obra sea superficial en sus argumentos basados sobre conceptos cientificos,
tanto fisicos cuanto matematicos” (Miré Quesada 1951: 125).

Por ultimo, (6) “divide al ser en cuatro grandes estratos, materia, vida, alma y espiritu y
reconoce serenamente que el problema de su conexién es el abismo mas dificil de salvar de
toda ontologia” (Miré Quesada 1951: 131). Ademas, Hartmann logré integrar la ontologia
eleatica con el mavta pei de Heraclito.

Respecto a la ontologia tradicional, Mir6 Quesada la critico y plante6 una ontologia
explicativa (o cientifica) pero de base neopositivista. Para Mir6 Quesada, la ontologia
tradicional es aprioristica porque obtiene un conocimiento universal y necesario de la
realidad. Es decir, el conocimiento de la realidad no lo obtiene mediante la intuicion
empirica. Ademas, este conocimiento aprioristico implica el conocimiento de categorias
de la realidad. Categorias que representan las propiedades y las relaciones de los objetos
de lo real.

Esta ontologia tradicional se divide en dos grupos: las ontologias eleaticas y las
dialécticas. Las ontologias eleaticas estdn representadas por las ideas de Parménides,
Platén, Aristoteles y Tomas de Aquino; y las ontologias dialécticas estan representadas por

las ideas de Heraclito y sobre todo por las ideas de Hegel.
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Sin embargo, Mir6 Quesada criticé que las ontologias tradicionales, que afirman haber
conseguido conocimientos a priori sobre la realidad, caen en contradiccion sus

conclusiones, y que sus categorias no son aplicables al &mbito de la ciencia fisica:

La fisica es por antonomasia una ciencia de lo real. En todos los tiempos ha sido la base
positiva que ha servido de inspiracién y de material a la ontologia de lo real. La
conexién de la fisica con la ontologia de lo real fue ya sefialada con todo rigor por
Aristételes, y en principio puede reducirse a lo siguiente: una categoria de lo real debe

ser totalmente aplicable al campo de lo fisico. (Mir6 Quesada 1951: 142)

Por altimo, Miré Quesada propuso una ontologia explicativa o una ontologia de lo real
gue concilie con el conocimiento cientifico: “Una consecuencia de interés para la metafisica
futura: la necesidad de conciliar la revolucion cientifica con la gran tradicién filoséfica”
(Miré Quesada 1951: 135) porque el problema de la ontologia tradicional est4 en el método
aprioristico que usa para obtener el conocimiento de las categorias.

Ahora, las caracteristicas de la ontologia explicativa de Miré Quesada son (1) no hay
conocimiento a priori de las categorias en tanto captacion universal y necesaria. (2) El
conocimiento de la realidad es hipotético. (3) Es posible que la realidad esté determinada
por categorias. (4) El criterio para determinar la validez de las categorias es su poder
explicativo; y (5) el método para obtener el conocimiento de las categorias de la realidad es
la verificacion empirica: (a) analisis de la experiencia sensible, (b) elaborar hip6tesis de las
propiedades no observables (no intuibles), (c) derivar consecuencias deductivas y (d)

verificar las consecuencias deductivas.

En las ideas de Luis Felipe Alarco

Por otro lado, Luis Felipe Alarco fue el mas importante divulgador de la ontologia de
Hartmann. Alarco asimil6 y critico las ideas ontolégicas de Hartmann para proponer su
propia posicién sobre el problema del ser. Al respecto, Alarco, influenciado por las ideas de
Hartmann, afirmé que (1) la ontologia se interroga qué es el ente en cuanto ente, pero que

la pregunta qué es el ente hace referencia a la pregunta qué es el ser. Sin embargo, Alarco
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no compartio la critica que hizo Hartmann a la posicién de Heidegger, de que la pregunta
por el ser es la pregunta por el sentido del término “ser”.

Asimismo, (2) asimilé la distinciéon que propuso Hartmann sobre el ser y el ente pero
propuso otra distincién entre el ente y los entes. Para Alarco, el ente es una mera

abstraccion y asi lo afirmé:

En la dimension ontoldgica el objeto permanece oculto a la mirada. No se refiere ni a los
entes ni a su totalidad, sino al ente en cuanto ente. Sin embargo, no existe el ente, sino
los entes, porque solo los individuales existen. El ente es una abstraccion. (...). El ser no
existe por si mismo, sino en los entes. Lo primero es el ente real; la unidad conceptual
es el supuesto. La dificultad se presenta cuando se pretende derivar la multiplicidad
entitiva de la unidad conceptual del ser l6gico, como si fuesen sus derivaciones. (...) [Por
altimo,] los entes en cuanto existen son iguales; en cuanto entes esenciados, difieren.
(Alarco 1998: 52).

(3) Sobre los momentos del ser de Hartmann, ser ahi (lo que algo es) y ser asi (lo qué es
algo), Alarco se distancié de estos conceptos y planted las fases del ser: la consistencia y la
existencia. La consistencia consiste en que todo ente posee cualidades que lo caracterizany
lo diferencian. Estas cualidades que poseen los entes son esenciales y accidentales. Las
cualidades esenciales son “aquellas que son primordiales y necesarias, que no pueden
faltar porque el ente dejaria de ser lo que es” (Alarco 1970: 57). Las cualidades accidentales
son “aquellas otras que si pueden faltar, sin que por esto el ente deje de ser lo que es”
(Alarco 1970: 57). Las cualidades esenciales constituyen la esencia del ente, mientras las
cualidades accidentales constituyen los accidentes del ente. A saber, la consistencia esta
constituida por la esenciay los accidentes del ente.

(4) Respecto a los modos del ser, Alarco asimil6é los modos de actualidad (efectividad),
posibilidad, necesidad, inactualidad (inefectividad), imposibilidad y casualidad
(contingencia), y desarroll6 la ley modal fundamental de Hartmann que consiste en que
hay una doble relatividad de los modos relacionales a los modos fundamentales. Sin
embargo, rechazé la critica que hizo Hartmann a la ley modal de Aristoteles.

Ahora, la relatividad interna de los modos relacionales a los modos fundamentales
consiste, segun Alarco, en que “en la posibilidad, imposibilidad y necesidad hay una

relacion puramente interior en la que se refiere a la actualidad o a la inactualidad” (Alarco
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1970: 71). En cambio, la relatividad externa de los modos relacionales a los modos
fundamentales consiste, segun Alarco, en que “la posibilidad lo es debido a algo. Lo mismo
la imposibilidad y la necesidad. Los tres modos relacionales tienen su condicionamiento
fuera de si; poseen por tanto relatividad exterior” (Alarco 1970: 72), es decir, la relatividad
exterior consiste o reside en la conexidn de un ente con otro ente.

(5) Alarco asimil6 las maneras del ser de Hartmann, ser real y ser ideal, explicandolas
como las regiones del ser. Al respecto, Alarco afirmo que las regiones o esferas del ser son
el ser real, el ser ideal y el ser irreal. Las esferas del ser real y del ser ideal tienen existencia
en si, independientemente del conocimiento del sujeto; mientras que la esfera del ser irreal
no tiene existencia en si porque es creacion del sujeto.

Para Alarco, las caracteristicas de las regiones del ser dependen de los tipos de entes
gue poseen. La region del ser real posee entes reales, la region del ser ideal posee entes
ideales y la regién del ser irreal posee entes irreales. Ademas, afirmé que el ser real tiene
devenir, temporalidad, individualidad y ser en si, mientras que el ser ideal tiene
invariabilidad, intemporalidad, generalidad y ser en si.

Por ultimo, (6) Alarco asimil6é de la ontologia de Hartmann la idea de que el mundo
real esta estratificado en cuatro estratos: lo inorganico, lo organico, lo psiquico y lo
espiritual. A saber, Alarco concibié la idea de que la esfera del ser real esta estratificada,
regida por principios fundamentales y que es un error comprender la realidad desde un
solo principio como lo hizo el materialismo y el idealismo, ya que “el ser no esta sujeto solo
a un principio. En cada ser concreto hay diversidad de esferas onticas porque cada ser
concreto es multiple” (Alarco 1939: 368). Es decir, la realidad o, mejor dicho, los entes
reales estan estratificados y entenderlos desde un UGnico principio es tener una
comprension limitada de la realidad.

Ademas, (7) el mundo real estratificado estd regido por cuatro grupos de leyes
categoriales: las leyes de la validez, de la coherencia, de la estratificaciéon y de la
dependencia. De esta concepcion ontoldgica, Alarco concibi6 la realidad estratificada en
estrato de la materia, de la vida, de lo psiquico y de lo espiritual. Sin embargo, solo
desarrollé algunas leyes categoriales, de las leyes de estratificacion solo desarroll6 la ley del
novum y de las leyes de dependencia solo desarrollé la ley de la fuerza, de la autonomia y
de la libertad.

XVII Congreso Nacional de Filosofia
AFRA / UNIV. NACIONAL DEL LITORAL - Santa Fe, 4 - 8 de agosto 2015 / 289



La ontologia de Hartmann y el problema del ser en el Perd 1900-1980 - JORGE LUIS CARRERA HONORES

Por consiguiente, concluimos que a pesar de que la ontologia de Hartmann no fue muy
difundida en el Peru, tuvo importantes divulgadores, como Mird Quesada y Alarco, que
propusieron nuevas perspectivas sobre el problema del ser con esta ontologia y que estos
pensadores lamentablemente soslayaron aportes significativos de la ontologia de

Hartmann como su critica al pensar teleolégico.
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Resumen

La filosofia intercultural y la filosofia de la liberacién tienen origenes y propdésitos
comunes, como la consideracién levinasiana del si mismo y de la otredad, el
cuestionamiento a la imposicién del pensamiento eurocéntrico, su preocupacion por el
sistema global, y su intensién de contribuir a la construccién de un mundo justo. Este
trabajo mostrard que la educacién intercultural constituye un aporte significativo a la
funcion emancipadora de la educacion al propiciar la construccién de sujetos politicos
criticos que, sin perder su identidad cultural, fueran capaces de identificar “sus

cadenas” y orientar la praxis liberadora para construir una utopia factible.

Palabras claves: Filosofia de la liberacion / educacion intercultural /

Filosofia Intercultural / Filosofia Decolonial
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Introduccion

Frente a los problemas de la coyuntura actual, frente a la imposicién de un sistema-
mundo capitalista neoliberal que no s6lo no garantiza sino que sistematicamente dafia
y elimina la vida en sus multiples formas, la filosofia de la liberacion y la filosofia
intercultural, se han levantado con denuncias y propuestas. Desde problemas urgentes
y visibles como el hambre y la pobreza hasta situaciones que se desarrollan mas
solapadamente como el epistemicidio, la rigidez de la académica filoséfica tradicional y
la validacion del conocimiento cientifico asociado al valor de mercado, la cultura
hegeménica sostiene su dominio basado en la construccién de sujetos politicos que
perpetdan este estado de cosas al no tener capacidades criticas y herramientas de
participacion igualitarias, formados bajo una educacién democratica vacia y
procedimental, y una vision eurocéntrica de la historia y la cultura asimilada como la
Unica valida y valiosa incluso por quienes viven en las antipodas de dicha vision y la
padecen.

En este contexto y frente a la emergencia de nuevas formas de ciudadania cultural
(Bonilla, 2013) se requiere una reflexion sobre la educacién desde la perspectiva de
ambas corrientes filoséficas con el objetivo de evitar una praxis de dominacion
pedagdgica fundada en el postulado de que la Unica palabra posible es la que dice el
sentido del mundo establecido, evitar que las buenas intensiones de los educadores se
diluyan en un sistema de enseflanza ocultadora de la exterioridad del sistema,
encubridor de la realidad ético-politica sélo tomada como objeto de estudio, encubridor
del propio estudiante concebido como tabula rasa y obediente, sin espacio para el
trabajo critico. (Dussel, 1980:92)

Una falsa educaciéon intercultural

Si definimos un modelo educativo multicultural como aquél en que se revalorizan los
saberes culturales producidos por los grupos minoritarios a los que se les permite
autonomia para organizar las escuelas y el curriculum acorde a las decisiones de los
grupos con la salvedad de un nucleo de contenidos que debe respetarse en funcién de
obtener reconocimiento oficial, podemos entender que este modelo responde a la méas
clara historia del liberalismo. Se respeta la diferencia cultural o religiosa porque se ha
asumido la tolerancia como eje de las relaciones que hacen productiva a la sociedad y se

propician intercambios mercantiles fecundos.
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Mientras cada uno se mantenga en su casa, su club, su barrio o su iglesia, en el
Mercado podemos coincidir de manera provechosa para todos. Esta convivencia
fragmentada entre grupos que se integran econOmicamente pero que sostienen su
identidad en no-ser el otro oculta grandes asimetrias en la concentracion econémica
entre los grupos, y encubren la evaluacion negativa de la diferencia que opera al
interior de las culturas en contacto.

El Mercado reemplaza a la plaza publica en su funcién politica, la participacion que
se propicia no es participacion en las decisiones. Y si bien el Estado puede formalmente
garantizar a todos los habitantes y grupos el ser titulares de derechos, aun derechos
politicos, esta garantia es meramente formal porque no es acompafiada por procesos
educativos de conocimiento de los derechos y del desarrollo de las capacidades de
participacion. Mas aun no hay en el horizonte educativo ninguna conciencia que exceda
lo adaptativo: la cancha esté delimitada, el partido estd comenzado y el reglamento no
se discute.

Cuando el multiculturalismo propicia intercambios, estos nunca dejan de ser
folklorizantes. Es evidente que las culturas en contacto se transforman mutuamente,
que ninguna cultura es homogénea ni permanente ya que para sobrevivir todas las
culturas se recrean, pero esto no es buscado, no es un obijetivo politico.

La interculturalidad que propiciamos nunca tiene como finalidad educativa la
folklorizacién. Supone la hospitalidad del Otro, la recepciéon de la diferencia cultural
como enriquecedora. Abre un dialogo que al ser auténtico siempre es fecundo, porque
anticipa la posibilidad de producir un futuro conjunto, de interculturalizar la sociedad
toda recreando las “condiciones y reglas de juego” en funcion de los jugadores, sin
desconocer el conflicto entre ellos.

Los prot-agonistas se enfrentan, pero se parte del reconocimiento de que el que
entra al juego (el Otro, el inmigrante, la mujer, el nifio, etc.) es un igual y no un suabdito.
El didlogo intercultural no elimina el conflicto pero lo tramita fuera de la intencidn
meramente dominadora que ha primado entre las diferentes culturas. Aparece aqui la
necesidad de reconocimiento, pero no como un problema de autorrealizacion o de
autorrespeto. Los reclamos de reconocimiento y participacion no se reducen a una
cuestion psicoldgica individual o grupal de autoestima, sino que ademas son un
reclamo por diferenciales econdmicos injustos que niegan la igualdad de oportunidades
0 gue someten la integracion social a la pérdida de la identidad cultural bajo pautas
asimilativas de la cultura hegemonica. Por esto la educacion intercultural desoculta los

dispositivos de desigualacion, sea en los prejuicios y estereotipos que orientan las
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practicas sociales, sea en los marcos legales, sea en los contenidos educativos que sélo
asumen la tradicion moderna hegemaonica.

Es verdad que tanto la educacion intercultural critica o fuerte como la multicultural
permiten reconocer los valores de la propia culturay facilitan el empoderamiento de los
sujetos culturales. Pero en términos de Catherine Walsh (2011) estos logros no siempre
predisponen a la lucha politica Casa afuera. Es que la educacion multicultural no
asume una praxis liberadora. En cambio la educacién intercultural critica se propone
facilitar la construccion de sujetos politicos con comprensién de las contradicciones
existentes y con comprension del sistema mundo vigente; esta actitud busca incidir en
la interculturalizacion de la sociedad desde los exteriores de la cultura colonial
capitalista. Podemos inferir que mas alla de que los bailes, la literatura, los mitos y la
musica, etc. de los méargenes de la cultura dominante conquisten un espacio social, hay
una disputa pendiente que no puede abandonarse por la modalidad del trabajar, por el
sentido de la produccién y la organizacion econdmica, por la concepcion de la vida, la
muerte, la salud, el tiempo, la felicidad, etc.

Queda claro que el problema educativo que aqui planteamos no es metodoldgico. La
educacién intercultural critica denuncia el riesgo del bilingliismo como herramienta de
dominacion. Por un lado el bilingtiismo se plantea en la Ley de Educacion Nacional
dentro la modalidad de la Ensefianza Intercultural Bilinglie y no para todo el sistema
educativo como ya analizamos en otras presentaciones. El planteo argentino hace correr
el riesgo de que el bilingliismo sea usado como una herramienta de colonizacion interna,
de autojustificacion del sistema politico del Estado Nacién que necesita votantes aptos.
Se presenta la ensefianza en lengua indigena para evitar la desercion y la exclusion por
analfabetismo. Sin embargo las lenguas indigenas no son consideradas como bienes
culturales de intercambio en el mercado (de hecho no son incluidas en el curriculum
“comun”) sino que son incorporadas como vehiculos de la tradicion, miran hacia el
pasado. Mientras otras lenguas (espafiol, inglés, portugués) son valoradas hacia el futuro
como bienes que permiten el desarrollo econédmico, acentuando la disimetria en la
relacion que se pretendia evitar. De hecho no hay softwares programados en lenguas
originarias para incorporar a las comunidades a la Era Digital, ni una difusion de las

producciones culturales en lenguas originarias! que sea ocasion de justificar la inclusiéon

1 Ene | afio 2016 la Modalidad EIB envi6 a las escuelas textos escritos por las comunidades originarias

en sus lenguas y por ellos traducidos al castellano. Primer intento de difusién de productos culturales
(poemas, narraciones populares, mitos) en las escuelas de C.A.B.A. los docentes no han sido
capacitados para incorporarlos a sus planificaciones ni se ha hecho difusiéon de este trabajo. Ademas de
estas cuestiones, la interculturalidad critica aspira a discutir el curriculum e incorporar preocupaciones,
saberes de agronomia, salud, etc. y no sélo producciones literarias.
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de la ensefianza de las mismas en las escuelas de ensefianza comun. Aunque contenidos
de este tipo estan siendo elaborados por los mismos estudiantes que han logrado
apropiarse de la tecnologia y de la modalidad occidental para resignificarla en base a sus
necesidades, no queda claro aun si se lograra de una forma intercultural o si es una forma
de adaptacion de los pertenecientes a culturas minoritarias al modelo existente.

El condicionante multicultural del sistema educativo comun, se ve continuado en un
curriculum escolar no inclusivo de los saberes propios de las minorias culturales.

Es fundamental tener en claro que aun en la modalidad Educacion Intercultural
Bilinglie en la que la Ley incorpora los conceptos de dialogo simétrico y aprendizaje
mutuo, los contenidos a ser ensefiados son los contenidos comunes o sea la tradicion de
la ciencia europea en matematica, biologia, fisica, etc. con la concepcion de Naturaleza,
de salud y enfermedad, de cuerpo, de concepcion, etc. que el Occidente Moderno
construyé. Los saberes propios de las comunidades originarias se proponen para
enriquecer los intercambios al interior de la EIB pero son, en general, desconocidos
para el resto de la poblacion o reducidos a recopilacion de leyendas, el contar con
quipus o actividades similares totalmente descontextualizadas.

El aspecto positivo de estos intercambios es que permite que los nifios y jovenes
pertenecientes a las comunidades sistematicen los saberes comunitarios, refuercen su
identidad cultural, recuperen el uso de la lengua originaria que en muchos casos estaba
en proceso de olvido. Aqui, si se hace bien, hay un enriquecimiento de la comunidad,
también un enriquecimiento en el cuerpo docente que media en este intercambio, pero
este proceso no alcanza a la sociedad toda.

Ademas esta concepcion educativa sélo reconoce a las comunidades originarias
como actores a tener en cuenta y deja fuera a las comunidades afrodescendientes,
inmigrantes de variados origenes, las clases populares, las diversas religiones. Todos

ellos son objetos de la educacion, sujetos vulnerables no exitosos dentro del sistema.

La educacion intercultural como praxis liberadora

Pensamos con Dussel que el sistema educativo forma operadores de dominacion o
de liberacién. Pero esto no es meramente un problema de los modelos didacticos sino
de la eticidad del pro-yecto (Dussel, 1980).

El maestro liberador facilita la autonomia y abre un espacio para el desarrollo
auténtico de las potencialidades. Pero esta praxis liberadora requiere realizar un
control decolonizador de los contenidos curriculares, de las modalidades pedagogicas
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adaptativas, y de la calidad de los bienes culturales “universales” que se demaocratizan.
Ya que sOlo quién domina los contenidos de la cultura dominante sin perder su
identidad cultural puede participar con voz propia. O como dice Dussel “Sélo alguien
gue conozca muy bien el "sistema" (y por ello naturalmente podria ser dominador
dentro de él) puede ejercer este discernimiento teodrico-practico, esta hermenéutica
existencial del sistema” (1980: 102)

La Educacion Intercultural critica como praxis liberadora sabe que debe escuchar la
palabra del Otro. Por esto asume con Dussel que “El magisterio sera servicio, por ello
nace como escucha de la novedad alterativa del Otro” (1980:98).

Es este posicionamiento docente, con una escucha siempre atenta al Otro, alteridad
no subsumible, el que interpreta a fondo el nuevo paradigma en Derechos del Nifio,
Nifia y Adolescentes en la medida en que el primer derecho es el de ser escuchado, que
su voz no sea acallada en pos de una educacién que no lo reconoce, que sélo lo ve como
futuro ciudadano o futuro trabajador de un sistema reglado que no puede objetar.

Pero la emancipacion no es una Donacion (que llega del Maestro esclarecido), es una
construccion tedrica-practica, siempre contextualizada que se realiza en conjunto.

Por eso es necesario establecer como prioridad de la ensefianza los saberes y
actitudes que les permitan tomar la palabra, participar en las decisiones que los
afectan como preparacion a una ciudadania que dispute las reglas de juego. La
educacion en la participacion es parte de una pedagogia intercultural y liberadora.

Pero recordemos que la praxis liberadora es presentada por Dussel (1980) como el
trabajo pedagogico de no asimilacion a la cultura dominante, un proceso en el que se
facilita al discipulo desarrollar la capacidad de discernimiento del &mbito de la
exterioridad, que es su ambito, diferenciandolo de lo que resulta el sistema y evitando
asi el riesgo de naufragar en el sistema, desapareciendo, perdiendo la identidad.

La praxis analéctica de liberacién transforma la relacion educador-educando
tradicional dialéctico-dominadora; aqui es el aprendiente quien comienza la relacion
pedagdgica mostrando su saber: critica, pregunta, sugiere, innova ensefidndole a su
maestro porque éste lo ha provocado a criticar lo aprendido. Tanto la filosofia
intercultural como la decolonial asumen esta misma tarea en la concepcion de la
educacion por lo que el ejercicio de una educacion intercultural critica es en si mismo

una praxis liberadora y decolonial.
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Estas corrientes asumen que el maestro no es duefio del conocimiento y no ensefia
en el sentido que habitualmente conocemos porque no sabe de la totalidad?; el trabajo
pedagdgico no consiste en pasar un saber a otro que no lo tiene, porque la sabiduria no
es objeto de intercambio. El maestro sabe hacer camino (porque ha hecho sobre si el
trabajo de cuidado y autestima necesario para reconocerse como Vvalioso), y puede
facilitar ocasiones para que el Otro haga su propia experiencia.

Ambas corrientes entienden el vinculo pedagdgico como experiencia de aprendizaje

mutuo y por tanto de enriquecimiento de todos.

Conclusiones y propuestas

Aunque con miradas diferentes, filosofia de la liberacion, filosofia intercultural y
también la filosofia decolonial caminan juntas, es importante que cada corriente tome
de las otras los aportes que contribuyen a alcanzar el propésito comuan.

Sefalaremos algunas cuestiones practicas a tomar en cuenta para sostener proyectos
educativos interculturales, liberadores y decoloniales:

v' Valorizacién positiva de los conocimientos de la cultura propia de cada
comunidad, comprendiendo el contexto en que esos conocimientos resuelven o
resolvieron aspectos vitales de la subsistencia con el objeto de deconstruir la
discriminacion negativa ejercida por docentes que habiendo sido exitosos en el sistema
educativo formal responden como actores de la cultura hegemadnica, reproduciéndola
(Bourdieu, 1977) y de un curriculum que al no incorporar los saberes populares, los
enmudece, los relega al lugar del no-saber, y a sus productores al lugar de barbaros, sin
palabra que ensefiar (Santos, 2010)3.

v' Contextualizacion e historizacion de los contenidos cientificos que la escuela se
propone ensefar, sefialando las condiciones historico-culturales que les dieron origen.
Por ejemplo: la escuela imparte conceptos en torno a la naturaleza y al cuerpo propio,
conceptos de salud y enfermedad, etc. sin explicitar los procesos histéricos ni las
conceptualizaciones filosoficas o econdmicas de la que estos conceptos son deudores.

Contextualizarlos no es minusvalorarlos ni despreciarlos, es comprender qué

2 Recordemos el planteo de Dussel: El maestro analéctico pasa asi a ser maestro de liberacion. La
filosofia es un magisterio; es una puesta en crisis que ensefia al discipulo mismo (el Otro) no lo que él
ya es (porque él es historia nueva), sino que le ensefia criticamente el valor de su gesto y permite
teéricamente la apertura del camino (1995:240)

3 A este respecto atendamos al concepto de “epistemicidio” y a la propuesta de “Ecologia de los saberes”
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problemas resuelven y qué problemas provocan. Parafraseando a Kush (1986): los
utensilios no pasan de un lado a otro sin transformar las subjetividades.

v' La contextualizacion de los saberes cientificos colabora con la simetria
valorativa, habilita a profundizar en los saberes propios y, asi, posibilita el didlogo
intercultural. Contextualizar lo entendemos como delimitar, o sea reconocer como no
universal como producto de una légica particular. Historizar lo entendemos como un
método de interpretacion genealdgica que al dar cuenta de los origenes historicos
permite diferenciar los procesos naturales de los culturales, evidenciar quiénes se han
visto favorecidos por las interpretaciones triunfantes de la realidad y permite
comprender el proceso por el cual las victimas se autoexcluyen del poder.

v'  Este proceso es indispensable para que los grupos minoritarios ganen en
autonomia, puedan decidir acerca de qué apropiarse y con qué objetivos, qué
reproducir y qué transformar de la cultura propia.

v' Este proceso enunciado es indispensable para lograr que el proceso educativo
interculturalice la sociedad toda. Utilizando las categorias de Catherine Walsh: es
insuficiente que el proceso decolonial se realice casa adentro, y logre el
empoderamiento de la comunidad si el sistema no habilita un dialogo intercultural que
permita disputar las significaciones casa afuera.

v' Ladiscusion por los contenidos curriculares identitarios desde los margenes de
la cultura dominante/exterioridad habilitan una disputa pendiente (que no puede
abandonarse) por la modalidad del trabajar, por el sentido de la produccién y la
organizacion economica, por la concepcién de la vida, la muerte, la salud, el tiempo, la
felicidad, etc.

v' Las préacticas de la ensefianza debieran constituirse a partir de una praxis
analéctica de liberacion y con apertura a la palabra de saberes culturales de la voz
directa de sabidurias atin no académicamente valoradas.

v Es un desafio transformar los espacios de aprendizaje (especialmente los
académicos e institucionales pero también los no formales y los familiares) para que
estas practicas puedan llevarse a cabo.

Puede ser que, la fuerza de la tradicion educativa, el disciplinamiento de las
instituciones al que nos hemos acostumbrado y la opresiéon multimediatica del sistema-
mundo actual nos hagan pensar que estas propuestas son utépicas, y en parte lo son.
Pero esa es la funcién de la razén, lo Unico verdaderamente digno de un filésofo (Kant).
La utopia posible se materializard en los pequefios cambios de actitud dentro del aula

tanto como en los grandes cambios legales e institucionales que dan marco a las
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practicas educativas. Queda en nuestro compromiso ético-politico llevar adelante estas

transformaciones en la medida de nuestras posibilidades.
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Resumen

En su obra Religién Dussel intenta establecer los limites dentro de los cuales se
enmarca toda préctica religiosa. Dentro de la religion supraestructural y de la religion
infraestructural encontramos el complejo campo religioso y sus multiples problemas. El
autor aqui sOlo se detiene en los limites extremos: el supraestructural y el
infraestructural. Ahora bien, para él, es la religién infraestructural la que le otorga a la
religion su definicién esencial.

Mi trabajo consiste en el analisis de una parte esta obra, a fin de intentar un
acercamiento al pensamiento del filésofo argentino en la original relacion que establece

entre religiony politica.

Palabras clave: Religion / Politica / América Latina
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Introduccion

En el texto Religion de 1977, Enrique Dussel aborda la religion como
superestructura y como infraestructura y sostiene que la misma recibe su definicion
esencial desde la préxis liberadora infraestructural.t

En las palabras preliminares de dicho texto aclara que, si bien, el mismo tiene como
principal interlocutor al militante socialista revolucionario (por haber expresado estas
ideas en Yugoslavia, un pais socialista), esta dirigido también a los pueblos
latinoamericanos, con una importante poblacion cristiana. Pueblos que padecen la
dependencia y la opresion; por lo tanto, este texto también posee intencionalidad
politica. En la presente obra Dussel intenta establecer los limites dentro de los cuales se
enmarca toda préctica religiosa. Dentro de la religion supraestructural y de la religion
infraestructural encontramos el complejo campo religioso y sus multiples problemas. El
autor aqui sOlo se detiene en los limites extremos: el supraestructural y el
infraestructural. Ahora bien, Dussel hace la salvedad de que para él, es la religién
infraestructural la que le otorga a la religion su definicién esencial2. En este trabajo
analizaré este ultimo enfoque de la reflexion politico-religiosa del pensador de la

liberacion.

La religion infraestructural: La religion para los profetas de Israel

y la praxis critico profética latinoamericana

En este apartado Dussel se remonta al antiguo Israel a fin de expresar la marcada
diferencia entre la tradicién profética y otras religiones como las indoeuropeas o el
taoismo. Para nuestro autor, en Egipto tuvo lugar una extraordinaria experiencia de

religién infraestructural y de liberacién. El infra indica la responsabilidad del liberador

1 Estéa casi de mas aclarar que Enrique Dussel ha evolucionado en su pensamiento acerca de muchos de
los temas que trata en este texto. Mi trabajo se enmarca en una investigacion mas amplia sobre politica
y religion a lo largo de toda su obra. Sélo me limito aqui a presentar algunos aspectos de esta obra, o
mejor dicho, s6lo algunas ideas que considero relevantes en ella, siempre teniendo en cuenta el
momento y el contexto geo-histérico, cultural y politico en que se ha escrito. El fildsofo argentino escribe
este texto en pleno proceso de golpes militares en América Latina en general y en su pais (Argentina) en
particular, sufriendo en carne propia las consecuencias de dicho proceso. En el presente analisis
respetaré basicamente la estructura general del texto del autor conservando titulos y subtitulos (aunque
la numeracion no coincida con el original) a fin de presentar en orden sus ideas y permitir al lector una
mejor comprension.

2 Cf. E. Dussel, Religion, Ed. Edicol, México, 1977, 11.
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por el oprimido, dicha responsabilidad esta situada debajo de la estructura del sistema
gue organizaran los libertos en la utopica tierra “prometida” donde “mana leche y miel”.3

Luego de organizarse el nuevo sistema en Palestina, de a poco, el modo de
produccién subasidtico de aldeas pequefias, con mayor o menor independencia,
pretende ser absorbido por el modo tributario bajo la hegemonia asiria. Los criticos de
este sistema que se impone seran los profetas. Ellos se rebelan especialmente contra el
sistema tributario, lo hacen “desde la perspectiva de los nédmades del desierto, los
pastores y las pequefias aldeas”.4

La doctrina de los profetas es el culto como praxis. Dussel se refiere también al
mensaje de Jeshua ben Josef, el cual se encuentra en la misma linea de la tradicién
profética. Mas adelante se sitta en el siglo XVI, época de la expansion europea a nivel
mundial, y contexto donde tiene lugar el surgimiento de nuevos profetas junto a nuevas
tematicas. Nace (o renace) otro Dios en esta época, el que sera adorado especialmente
en los continentes periféricos, comenzando por Ameérica Latina. Ese Dios es el oro y su
adoracién dara lugar al nacimiento del capitalismo. Y aqui también se escucha la
denuncia de un profeta llamado Bartolomé de las Casas, quien se opone
estructuralmente al colonialismo europeo. Su critica tiene que ver con la opresion y
explotacion de los indios, especialmente a través del sistema de encomiendas, el cual
era un modo de produccion tributaria con sistema monetario y que estaba incorporado
en el mercado mundial. Dice Dussel que Bartolomé de las Casas es el primero que de
esta manera expone la dialéctica del Sefior y el Esclavo con significacion mundial. De
este modo se criticaba a Europa (centro de la historia mundial) desde la religién
infraestructural de la periferia.>

Nuestro pensador hace también referencia a otros profetas en tierras
latinoamericanas. En primer lugar hace alusion a Miguel Hidalgo y Costilla, sacerdote y
director de un Seminario, quien, en tiempos de la liberacién de México respecto a
Espafa, fue excomulgado por el episcopado mexicano y acusado de hereje por la
Facultad de Teologia de México. El cura denunciaba antes de su martirio que su
persecucién se debia a lo que habia hecho por los pobres, por haberlos organizado en la
lucha para lograr la liberacion de los espafioles. El filésofo cita al profeta, en su
acusacion a la religion supraestructural: “Si no hubiese emprendido libertar nuestro
reino de los grandes males que lo oprimian, y de los muchos mayores que le

amenazaban y que por instantes iban a caer sobre él, jamas hubiera yo sido acusado de

3 Cf. ibid., 37.
4 1bid., 38.
5 Cf. ibid., 38-40.
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hereje”6. Por su praxis de liberacién (heteropraxis para los dominadores y heterodoxa
segun la religion dominante) fue condenado’. Otro profeta, José Maria Morelos
(también sacerdote) toma el mando como general en jefe de los ejércitos de la libertad y
continua la lucha por la liberacion.

Dicha lucha contra Espafia ir4d provocando la organizacion de otra dependencia
neocolonial con Inglaterra y, finalmente, en la década de 1960 se tomara conciencia de
que la lucha futura sera con Estados Unidos, el Imperio de turno. Con palabras
cargadas por el dolor de la propia experiencia, pero con rasgos de esperanza, expresa
Dussel la vivencia religiosa de quienes se rebelan contra este nuevo imperio: "Muchos
miles de varones y mujeres que profesan una religion infraestructural, como
responsabilidad por los oprimidos, juegan su sueldo, su prestigio, su honor, su hogar,
su vida; en las prisiones, las torturas, el hambre. No es extrafio que una nueva vision de
lo religioso surja en AL, al menos en ciertos grupos™®

El argentino cita a Fidel Castro, a quien, sin mencionarlo explicitamente, ubica en la
lista de profetas. Quien, en un discurso a un grupo de sacerdotes chilenos, sefialaba que
(partiendo de la premisa de que la religién es para el hombre) el cristianismo tiene
muchisimas mayores coincidencias con el comunismo que con el capitalismo. Entre los
objetivos que predica el cristianismo y los objetivos que buscan los comunistas hay un
gran punto de comunidad. Incluso, opina Castro que la religion ha llegado a un
momento en el que podria entrar en el ambito politico para atender al hombre en sus
necesidades materiales®. Y mas adelante insiste: “cuando se busquen todas las
similitudes se vera como es realmente posible la alianza estratégica entre marxistas
revolucionarios y cristianos revolucionarios (...). Los interesados en que tales alianzas
no se produzcan son los imperialistas”.10

Nuestro autor hace alusién al sacerdote Camilo Torres, considera que su opcién
guerrillera foquista fue politicamente desacertada, no obstante, encuentra en sus
palabras un importante aporte para la construccion de una religién del futuro, donde la
nocion del culto se encuentre intrinsecamente ligada a la del amor al pr6jimo.t

Por ultimo, Dussel refiriéndose a los profetas martires de la década del '60 y del '70,

cuyo martirio fue provocado por las dictaduras militares en intima connivencia con

§ Coleccion de documentos sobre la guerra de la Independencia en México (1808-1821), Hernandez y
Déavalos, México, 1877, 79. Citado en E. Dussel, ibid., 41.

7 Cf. E. Dussel, ibid., 41.

8 Ibid., 41-42.

9 Cf. F. Castro, Cuba-Chile, ed. 419 b. Citado en E. Dussel, ibid., 42-43.

10 F. Castro, ibid., 484-485. Citado en E. Dussel, ibid., 43.

11 Cf. E. Dussel, ibid., 43-44. Cf. también, C. Torres, Camilo Torres, por el Padre Camilo Torres Restrepo
(1956-1966), Cidoc, Cuernavaca, 1966, 285-286, en Carta al Cardenal L. Concha Cdrdoba, del 24 de
junio de 1965. Citado en E. Dussel., ibid., 44.
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Estados Unidos, asevera que la religién infraestructural en cuanto critica al sistema ha
vuelto a mostrar su funcion historica. Esos martirios demuestran que la religion tiene
futuro en cuanto que significa una critica estructural al sistema opresor como
totalidad.*?

La muerte de los profetas se ha repetido a lo largo de la historia de nuestra América
desde los comienzos de la conquista. Los imperios y los dominadores que las han
provocado se han ido sucediendo, sin embargo, las razones de su martirio son analogas,
los profetas mueren denunciando la injusticia y anunciando un orden histérico mas

justo, signo de la utopia escatoldgica.’3

La religion infraestructural como critica

El concepto de religion infraestructural sefiala —segun Dussel— la anterioridad de la
responsabilidad practica que tiene el sujeto religioso por el pobre, excluido u oprimido
dentro del sistema. Tal anterioridad no se da solamente en relacion a la supraestructura
de un sistema futuro, sino también a su infraestructura. Dicho sujeto religioso va méas
alla del sistema de dominacién vigente y se hace cargo del que sufre. Por eso aqui la
esencia de la religion es la conformacion de una nueva praxis, cuya raiz posee un campo
de autonomia relativa (“resto”), en permanente y contradictoria dialéctica con las
instituciones religiosas.

El filésofo sintetiza lo dicho con un esquema del cual cito so6lo su explicacion:

“...en el sistema vigente (...) las clases dominadoras poseen como una mediacién
legitimante a la religién supraestructural (...), y dominan a las clases oprimidas (...).
Las clases oprimidas en cuanto exteriores al sistema (...) interpelan al sistema (...):
‘iTengo hambre!’. El que oye, el que cree, el gue asume la responsabilidad de tener fe
en el otro, sufre la conversion (...) del profeta de la religion infraestructural,
deviniendo ipso facto, él mismo, excéntrico al sistema (..). El profeta
identificandose con el oprimido (...), espera un sistema histérico mas justo (...),
como signo del reino escatolégico (...). Su esperanza (...) es la del oprimido (...); el
intento en la praxis de realizar la utopia histérica (...) es el culto al Infinito (...). La

religion infraestructural (...) tiene anterioridad a las infraestructuras del sistema

2 Cf. E. Dussel, ibid., 44.
3 Cf. ibid., 45.
14 Cf. ibid., 45-46. Aclara Dussel que esas instituciones no son necesariamente supraestructurales.
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futuro (...), y guarda siempre, aun con respecto al revolucionario politico, un ‘resto’

de critica escatologica (...)".1

En su afan de explicitar al maximo su definicion de religion infraestructural, sefiala
Dussel que la misma, no esta ubicada en el &mbito ideoldgico, ni es una critica anti-
ideoldgica, sino que es posicién, actitud, praxis e incluso poiesis. Por lo tanto, tiene
diferentes momentos: tecnoldgico-ideoldgico, préactico-politico y econdémico-cultural.
De esta manera, la religion seria la humanidad en su total carnalidad anticipandose
creativamente al sistema actual y futuro (criticando su produccién y la formacion social
opresora, y anunciando la creacion de un nuevo sistema) como mediacion de culto al
Otro Absoluto.6

La religion de la exterioridad: Ateismo y antifetichismo

Segun el pensador de la liberacion, la religion en cuanto an-arquica, o sea, en cuanto
posicién metafisica ante lo nuevo, tiene su origen en la conversion. Pone el ejemplo de
Bartolomé de las Casas, quien habla de su propia conversiéon como una eleccién. Dicha
eleccion es, para el argentino (fundamenta esta tesis a partir del pensamiento de
Lévinas), el acto constitutivo de la religién infraestructural, ya que el “rostro del otro”
que se me avanza implica una responsabilidad irrenunciable por el Infinito!. Esa
responsabilidad no tiene que ver principalmente con la respuesta a una pregunta, sino
con el hecho de responder por alguien, es decir, el tomar a cargo a alguien ante alguien.
Como se dijo mas arriba, esa es la religiosidad en sentido metafisico. Se trata de una
anterioridad a todo a priori, a toda opcién. Es el inevitable encontrarse responsable
por el otro. Es la emergencia de la subjetividad subversiva, real. Es anarquicay a la vez,
va mas alla del ser, del sistema vigente, va hacia lo distinto.!8

En cuanto afirmacidn de la exterioridad, la religion, en primer lugar es negacion. Es

ateismo del sistema dominador'® (aqui Dussel también recurre a Lévinas2°). Luego

> Ibid., 47.

16 Cf. ibid., 47-48.

17 Cf. E. Lévinas, Autrement qu'étre ou au-dela de /~ essence, Nijhoff, La Haye, 1974, 112. 14. Citado
en E. Dussel, ibid., 48.

18 Cf. E. Dussel, ibid., 48-49. Recordemos que lo distinto para Dussel no es igual que lo diferente. Cf. E.
Dussel, Para una ética de la liberaciéon latinoamericana, tomo 11, Ed. Siglo XXI, Buenos Aires, 1973, 36.
19 cf. E. Dussel, “El método analéctico y la filosofia latinoamericana”, en Autores Varios, Hacia una
filosofia de la liberacion latinoamericana, Ed. Bonum, Buenos Aires, 1973, 120.

20 yvéase E. Lévinas, Totalité et infini. Essai sur |”extériorité, Nijhoff, La Haye, 1968. (Version original.
Primera Edicion)
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hace referencia al “iDios ha muerto!” de Nietzsche, y se pregunta: ;de qué Dios se
trata? Seguramente de la muerte de la divinizacibn de Europa, de una Europa
mercantilizada y capitalista. En sintesis, se trata del “dios” dinero del capital
fetichizado. El ateismo de ese dios es la negacion de la negacién del Dios-Otro, que ha
sido asesinado aseninando al otro (indio, negro, amarillo), y negando su existencia se
afirmé como divinidad Unica y absoluta. Por lo tanto, la negacion de la divinidad de tal
divinizacién es la condicién sine qua non de la religion infraestructural.

Ahora bien, aclara nuestro pensador que, en realidad, entender al propio sistema
como absoluto, no es ateismo, sino fetichismo. Este fetichismo se constituye en ateismo
pero del Dios Otro-Absoluto. Es decir que el fetichismo es ateismo en un sentido
secundario, ya que afirma su sistema como absoluto, como divino. Entonces el
antifetichismo es ateismo de la divinidad del sistema. Estamos frente a dos ateismos: el
del capitalismo fetichista que niega al Dios-Otro-Absoluto que se epifaniza en el pobre
(el Dios de la religion infraestructural) y el ateismo del antifetichista que niega la
divinizacion del sistema vigente (ateismo del fetiche). Por lo tanto, la religiéon

infraestructural es estrictamente atea del fetiche.2

Creacion y materialismo critico

Explica Dussel la realidad parcial, contingente, limitada del fetiche, el cual es hecho,
pero se pretende eterno y absoluto. Por eso, la destitucion de su pretendida eternidad
es el comienzo de la revolucién. A través del concepto de creacidn, proveniente de la
tradicién judia se puede hacer frente (como ya ha venido sucediendo desde la época de
los Macabeos) a la pretensidn absolutista del imperio de turno. Asi lo expresa nuestro
autor: “La creacién como doctrina es la apoyatura teérica del desbloqueo ideolégico
para el proceso revolucionario y liberador. Creacién es ateismo de la materia y
afirmacion de que la divinidad es siempre Otro que lo vigente”.??

El punto de partida de la religidn infraestructural es la critica radical en el &mbito
material del sistema vigente. Y esto se debe a que la materia (el producto del trabajo?3)
es robada al trabajador (en parte o en su totalidad) a través de los modos de produccion
esclavistas o capitalistas. El verdadero materialismo es una interpretacion histérica de

la materia del trabajo, o sea, de los modos de produccién en la formacion de los

21 Cf. E. Dussel, Religién, 50-51.
22 Cf. ibid., 52.
23 Esta idea de la materia la toma de Marx. Cf. ibid., 53, nota 37.
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sistemas sociales histdricos. La religion infraestructural, como critica y posibilidad abre

un camino de esperanza.®*

Algunas conclusiones

Las hipdtesis que el pensador latinoamericano proponia en aquel momento, se
reforzardn ain mas en algunos aspectos y cambiaran de rumbo en otros a lo largo de su
itinerario intelectual. Ahora bien, su interpretacion de la religibn —donde el amor y la
responsabilidad por el Otro, son la esencia de dicha religiébn—, y su particular vision de
Marx y del marxismo —temas que analizara luego a lo largo de una década ratificando
sus hipotesis— son, desde mi punto vista, aspectos de su pensamiento en los que se
debe seguir profundizando. La relacion mutua entre el pensamiento de Marx y la
religion (en especial con el cristianismo) que Enrique Dussel manifiesta, puede
permitirnos establecer un profundo vinculo entre dos ambitos tantas veces
desvinculados y enfrentados. Relacion mutua que de manera elocuente expresa el

poeta:

“Para los comunistas Dios no existe, sino la justicia.

Para los cristianos Dios no existe, sin la justicia”.?®
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Resumen

La distincion competencia/actuacion ha sido inicialmente propuesta en el marco de la
linglistica por Noam Chomsy (1965). Esta distincién plantea una simplificacion
metodoldgica acerca de como abordar un fenémeno cognitivo complejo como el lenguaje.
Originariamente Chomsky considerd que la competencia es el conjunto de conocimientos
que sabemos de un lenguaje mientras que la actuacion es cdmo usamos esos
conocimientos. Autores como Geller (2011) han sostenido que la distincion
competencia/actuacién es problematica debido a que la competencia, por definicion,
siempre debe contrastarse usando tareas en las que la actuacién de los sujetos es un
indicador de su competencia en determinado dominio cognitivo. En este sentido, no habria
evidencia autbnoma que ponga a prueba las afirmaciones sobre la competencia y esto es lo
gue llevaria al escepticismo respecto de la distincién misma entre competencia y actuacion.
Mi propuesta pretende evadir en parte estas dificultades proporcionando una determinada
manera de entender la distincion entre competencia Yy actuacion. Defenderé lo que
denominaré un “enfoque arquitectural” de la distincion en detrimento de un enfoque

epistémico.

Palabras clave: competencia/actuacion/lenguaje/arquitectura cognitiva
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Introduccion

La distincion competencia/actuacion ha sido inicialmente propuesta en el marco de la
linglistica por Noam Chomsy (1965). Esta distincion plantea una simplificacion
metodoldgica acerca de como abordar un fenébmeno cognitivo complejo como el lenguaje.
Originariamente Chomsky considerd que la competencia es el conjunto de conocimientos
que sabemos un lenguaje mientras que la actuacion es cOmo usamos esos conocimientos.
Divorciandose de la nocién de “conocimiento” y las propiedades que tradicionalmente se le
han imputado Jackendoff (2003) sostiene que mientras que las teorias que estudian la
actuacion hacen una caracterizacion de los procesos desarrollados en tiempo real que son
necesarios para el uso del lenguaje (o de cualquier otra facultad cognitiva), las teorias que
estudian la competencia hacen una caracterizacién del conjunto de estructuras necesario
para el uso del lenguaje (o de cualquier otra facultad cognitiva).

Aunque la competencia y la actuacion constituyen enfoques metodolégicos
contrapuestos para el estudio de una facultad cognitiva, las hipotesis que se plantean en
ambos enfoques comparten las siguientes caracteristicas. En primer lugar, ambos enfoques
pretenden hacer afirmaciones con contenido empirico. Esto significa que las propuestas
sobre la competencia/actuaciéon no pretenden ser meras especulaciones acerca de la
cognicion sino que pretenden ser hipotesis susceptibles de ser contrastadas teniendo en
cuenta la evidencia empirica. En segundo lugar, ambos enfoques acuerdan en que sus
propuestas tienen implementacién neuronal. Esto significa que la distincién
competencia/actuacién no constituye meramente una manera Gtil de abordar tedricamente
una facultad cognitiva. Por el contrario, ambos enfoques pretenden hacer afirmaciones
sobre las facultades cognitivas que tienen su asiento en la mente/cerebro.

El objetivo general de este trabajo es hacer una clarificacion conceptual de la propia
distincion entre competencia y actuacion. Autores como Geller (2011) han sostenido que la
distincion es problemética debido a que la competencia, por definicion, siempre debe
contrastarse usando tareas en las que la actuacion de los sujetos es un indicador de su
competencia en determinado dominio cognitivo. En este sentido, no habria evidencia
autébnoma que ponga a prueba las afirmaciones sobre la competencia y esto es lo que
llevaria al escepticismo respecto de la distincién misma. Mi propuesta pretende evadir
estas dificultades proporcionando una determinada manera de entender la distincién entre

competencia y actuacion. Argumentaré a favor de lo que denomino un “enfoque
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arquitectural” el cual considero, a su vez, mas fructifero que enfoque epistémico.
Procederé de la siguiente manera. Primero desarrollaré el enfoque epistémico y los
problemas que tendria el mismo. Luego, presentaré el enfoque arquitectural haciendo
hincapié en que esta manera de entender la distincion entre competencia y actuacion
primero, no tendria los problemas del enfoque epistémico y, segundo permitiria evadir
criticas como la de Geller . En la conclusién retomaré los resultados obtenidos.

El enfoque epistémico

Chomsky fue el primero en introducir la distincion entre competencia y actuacion
linguistica: “Hacemos, pues una distincion entre competencia (el conocimiento que el
hablante/oyente tiene de su lengua) y actuacion (el uso real de la lengua en situaciones
concretas) (1965, 6). Desde esta perspectiva, la competencia seria qué sabemos cuando
sabemos una lengua (what we know when we know a language) y la actuacion seria cémo
usamos ese conocimiento (how we use that kowledge). Esta es una distincion epistémica
en el sentido que establece una linea divisoria en términos del conocimiento que tiene un
sujeto del lenguaje.

Esta manera de entender la distincién entre competencia y actuacion esta vinculada con
una concepcion epistémica del lenguaje, segun la cual, el estudio del lenguaje rescata
atribuciones sobre le conocimiento de un lenguaje hechas desde el sentido comin. La
pregunta que surge es por qué rescatar estos factores epistémicos en el estudio del
lenguaje. Para autores como Matthews (2008, 2007) esta perspectiva epistémica daria
sentido al hecho de que confiamos en nuestros intercambios linglisticos para los
propdsitos de la comunicacion. Asimismo, daria sentido al hecho de que estamos
justificados en confiar en nuestras intuiciones como fuente de datos. Segun este autor las
cuestiones relativas a la comunicacién y las intuiciones de los sujetos serian importantes
para la metodologia de la linguistica.

Sin embargo, junto con Collins (2009) se puede cuestionar si realmente es necesario
considerar a los hablantes como “sabiendo un lenguaje”. Si se adopta el marco de la
lingtistica chomskiana, el conocimiento del lenguaje no juega un rol esencial. Los datos se
seleccionan en términos poblacionales, asumiendo que los miembros de una poblacién han
adquirido el lenguaje en esa poblacion. Es decir, los datos se seleccionan en base a la
adquisicion compartida de un lenguaje. Esta es la idea de un “hablante nativo” que dispone

de una gramatica universal cuyo desarrollo da lugar a la lengua-1 (un tipo de leguaje
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interno, intensional e individual). En este sentido, las cuestiones epistémicas acerca de la
justificacion de los datos no aparecen en la investigacion linguistica. La metodologia de la
linguistica toma datos de individuos de manera de asegurarse que no surgen cuestiones
sobre la justificacion.

Segun lo anterior, las atribuciones de conocimiento de un lenguaje hechas desde el
sentido comun serian prescindibles por una cuestion de la metodologia de la linguistica
iniciada en los trabajos de Chomsky. Creo junto con Collins que hay una razén
epistemoldgica general en contra del enfoque epistémico. Esta razén consiste en que la
investigacion cientifica no tiene por qué rescatar los conceptos y maneras de hablar del
sentido comudn. Pues, la ciencia podria no estar constrefiida por las intuiciones
precientificas de las personas. Esta es una consideracion normativa acerca de la practica
cientifica que ha sido sujeta a debate pero que vale la pena rescatar en este contexto. El
enfoque epistémico de la distincion entre competencia y actuacion admitiria en la
metodologia de la linguistica factores vinculados con como entendemos el conocimiento
del lenguaje desde el sentido comun. En el marco de la linguistica chomskiana estos

factores serian innecesarios.

El enfoque arquitectural

La distincién entre competencia y actuacion en si misma nunca fue absolutamente clara
(Collins 2004). La distincion no esta escrita sobre piedra, es solo una simplificacion
metodoldgica de la complejidad que constituye la cognicién linguistica in toto. Se han
ensayado otras maneras de trazar esta distincion. Una de ellas es la de Jackendoff (2003).
Este autor sostiene que mientras que las teorias que estudian la actuacion hacen una
caracterizacion de los procesos desarrollados en tiempo real que son necesarios para el uso
del lenguaje (o de cualquier otra facultad cognitiva), las teorias que estudian la
competencia hacen una caracterizacion del conjunto de estructuras necesario para el uso
del lenguaje (o de cualquier otra facultad cognitiva). Independientemente de lo que
sostiene Jackendoff, quisiera ensayar otra manera de entender a la competencia y a la
actuacion linguistica sin comprometerse con los factores epistémicos en dicha
presentacion.

Para ello abordaré la cuestién del lenguaje desde una perspectiva de arquitectura

cognitiva. La idea de estudiar a las facultades cognitivas (como el lenguaje) en términos de
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arquitectura es algo que la ciencia cognitiva ha heredado de la metafora de la mente como
una computadora. Las maquinas son dispositivos (no necesariamente concretos) producto
de un disefio. Frente a ellas cabe el enfoque ingenieril segun el cual son pensadas con
determinada estructura global que hace posible que desempefien ciertas funciones
(Ezquerro 2012). Por ejemplo, la maquina de Turing consta de un procesador simple y una
cinta ilimitada dividida en casillas sobre la que opera ese procesador. Estos componentes
no son necesariamente concretos. Son elementos de la arquitectura de la maquina en el
sentido de que tienen una organizacién funcional tal que permite el desempefio de la
maquina en ciertas tareas. Esta idea de arquitectura también se aplica a las facultades
mentales. Si las computadoras son sistemas que producen conducta en base a la estructura
general en la que estan organizadas, lo mismo sucede con las mentes. Es decir, las mente
tanto como las maquinas son objeto de disefio. El disefio de una mente deberia reflejar una
organizacion global del procesamiento de la informacion que subyace a la conducta
inteligente.

Ahora bien, ¢qué clase de organizacion mental tendria la facultad del lenguaje? Segun el
programa minimalista encabezado por Chomsky, la facultad del lenguaje tendria dos
componentes: un sistema cognitivo y un sistema de ejecucién (perceptivo-articulatorio e
intencional-conceptual). Dejando de lado los sistemas de ejecucion (debido a la
complejidad interna que tienen estos sistemas), la teoria chomskiana se concentra en el
estudio del sistema cognitivo en su estado inicial (Gramatica Universal) y en su estado
estable (lengua-1). La lengua-1 tiene como inputs un arreglo de items Iéxicos y como
outputs objetos abstractos (simbdlicos), que son instancias de FF (forma fonética) y FL
(forma ldgica). Segun el modelo minimalista (Chomsky 1995a y 1995b), los componentes
de la lengua-1 que transforman el input en output son un mecanismo computacional y un
Iéxico. A partir del computo sobre los rasgos fonéticos y semanticos de los items Iéxicos, el
mecanismo computacional deriva una representacion fonética (FF) y otra seméantica (FL)
que convergen en el par (n,A), es decir, en una expresion linguistica donde quedan unidos
sonido y significado. Como output de la lengua-I, la descripcién estructural expresada por
el par (m,A) provee de ciertos rasgos fonéticos y semanticos para ser interpretados por los
sistemas de ejecucidn perceptivo-articulatorio e intencional-conceptual, respectivamente.

La idea de esta seccion es que la distincion entre los componentes de la arquitectura del
lenguaje podria funcionar metodol6gicamente como una distincién entre competencia y

actuacion linguistica. Esto quedaria sugerido en citas como la siguiente
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...la facultad del lenguaje tiene al menos dos componentes: un sistema cognitivo que
almacena informacion y unos sistemas de actuacion que acceden a esa informacion y
la utilizan de distintas formas. El sistema cognitivo ser& nuestro principal foco de

interés en este trabajo (Chomsky 1995, 11)

Si los sistemas que utilizan el output de la lengua-l son sistemas de actuacion,
entonces podria considerarse que los sistemas que generan el par (n,A) constituyen la
competencia del lenguaje. Segliin esta manera de entenderlo, competencia seria el estudio
del lenguaje en tanto conjunto de outputs, el par (r,A), que sirven de manera éptima como
instrucciones para los sistemas de actuacion. La actuacion seria el estudio del lenguaje en
tanto convergencia de los outputs con otros sistemas que no son especificos del lenguaje.

Este enfoque arquitectural seria fructifero por varias razones. Primero, porque no
se compromete con una perspectiva epistémica sobre la facultad del lenguaje. Los limites
de una concepcién epistémica del lenguaje llevan a considerar que la manera correcta de
entender esta facultad es a partir de la perspectiva biologica. Desde esta perspectiva, la
facultad del lenguaje seria una estructura de la mente/cerebro. Esto no quiere decir que
Chomsky se haya dedicado a hacer una descripcién localizacionista de esta facultad en el
cerebro. Por el contrario, “la facultad del lenguaje deberia ser vista como un conjunto de
condiciones sui generis a las cuales responden las operaciones de un cerebro normal”
(Collins 2004). En otras palabras, es un sistema de la mente/cerebro especificado de
manera abstracta. Es abstracto en el sentido de que impone las condiciones que deben
realizar las operaciones reales de la mente/cerebro. Pero aun asi, la facultad del lenguaje
no tiene ninglin componente epistémico en su caracterizacion.

En segundo lugar, el enfoque arquitectural seria fructifero porque rescata la
intuicién inicial acerca de la distincibn competencia/actuacion. Esto es, la idea de que la
competencia es el tipo de informacion linguistica de la que dispone la facultad del lenguaje
(e.g., descripciones estructurales) y la actuacion es la manera en la que se integra esta
informacion con otros sistemas de la mente. En tercer lugar, esta distincién puede
aplicarse al estudio de otras facultades cognitivas. No solamente la facultad del lenguaje
puede estudiarse en términos de sistemas que generan informacion (competencia) y
sistemas que hacen uso de esa informacion (actuacion) sino que cualquier otra facultad
también podria recibir el mismo tratamiento metodoldgico.

La dltima ventaja de este enfoque que me interesaria resaltar se vincula con la

posibilidad encontrar evidencia autbnoma referente a la competencia y a la actuacion. Si la
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competencia linguistica es el estudio del lenguaje en tanto conjunto de outputs que sirven
como instrucciones para los sistemas de actuacion y la actuacion es el estudio del lenguaje
en tanto esos outputs son usados por con otros sistemas que no son especificos del
lenguaje, entonces la fuente de evidencia para la competencia y la actuacién seria
independiente. Las hipotesis sobre la competencia se podrian a prueba haciendo foco a un
sistema particular de la facultad del lenguaje que es el sistema cognitivo. Las hipétesis
sobre la actuacion se podrian a prueba haciendo foco en los sistemas intencional-
conceptual y perceptivo-articulatorio. De hecho, los linguistas chomskianos se han
centralizado en el estudio computacional del sistema cognitivo del lenguaje con relativa
independencia de los sistemas de actuacion. El hecho de que las hipétesis sobre la
competencia y la actuacion puedan presentarse y evaluarse con autonomia iria en contra
de escépticos como Geller que entienden que no habria razones de peso para seguir

manteniendo la distincibn misma entre competencia y actuacion.

Conclusioén

Segun el enfoque arquitectural, la competencia seria el estudio del lenguaje en tanto
conjunto de outputs, el par (m,A), que sirven de manera 6ptima como instrucciones para los
sistemas de actuacion. Por su parte, la actuacion seria el estudio del lenguaje en tanto
convergencia de los outputs con otros sistemas que no son especificos del lenguaje. Este
enfoque dejaria de lado factores epistémicos del lenguaje. Siguiendo a Collins, he querido
abandonar la manera epistémica de entender la facultad del lenguaje. Podrian aducirse
aun mas razones en su contra. De acuerdo a la tradicion analitica, el conocimiento puede
ser proposicional (saber-que) o disposicional (saber-como). Teniendo esta distincion en
mente, podria afirmarse que, segun el primer tipo de conocimiento, Juan sabe que la
capital de Francia es Paris, y de acuerdo al segundo tipo de conocimiento, Juan sabe cémo
hacer carbonada criolla. Sin embargo, no podriamos decir que Juan sabe hablar espafiol en
ninguno de los sentidos anteriores, dado que el dominio que tiene Juan del espafiol no
constituye una habilidad ni un tipo de conocimiento al que el sujeto accede de manera
consciente y del cual el sujeto pueda dar una justificacion. Juan no tendria ningun tipo de
relacion epistémica con el espafiol que habla.

Si Chomsky usa el término “conocimiento” lo hace de una manera meramente informal.

Para divorciarse de la nocion de “conocimiento” y las propiedades que tradicionalmente se
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le han imputado, Chomsky (1983) acufia un nuevo término: “cognocer”. Asi, la lengua-I se
“cognoce” y esto implica que no hay ningun tipo de relacién epistémica de un sujeto

respecto de este cuerpo de estructuras gramaticales.
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Resumen

Segun las teorias pluralistas de conceptos, cada categoria puede estar representada
por una multiplicidad de estructuras conceptuales de distinto tipo. Algunas teorias
postulan un pluralismo de estructuras semanticas y proponen que los conceptos pueden
estar estructurados como prototipos, conjuntos de ejemplares y teorias; mientras que
otras proponen un pluralismo de vehiculos y sostienen que los conceptos pueden estar
vehiculados tanto por representaciones modales o perceptivas como por
representaciones amodales o simbolicas. En este trabajo analizo los compromisos
arquitecturales que debe asumir una propuesta pluralista que postula tanto una
multiplicidad de estructuras semanticas como de vehiculos y propongo articular una

propuesta de este tipo con una version de arquitectura cognitiva de procesamiento dual.

Palabras clave: conceptos / representaciones mentales / procesamiento conceptual
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1. Introduccioén

Dentro del enfoque que postula que los conceptos son representaciones mentales,
i.e. particulares mentales fisicamente instanciados, diversas teorias contemporaneas
adoptan un enfoque pluralista, segun el cual cada categoria puede estar representada
por una multiplicidad de estructuras conceptuales de distinto tipo. Estas teorias
sostienen que hay distintos tipos de estructuras conceptuales correferenciales que
resultan independientes entre si en relacién al acceso y el procesamiento en tareas
cognitivas tales como la categorizacién y la combinacion de conceptos (Machery, 2009;
Margolis y Laurence, 2003; 2010; Prinz, 2002; Weiskopf, 2009).! Las
representaciones mentales poseen propiedades seménticas y sintacticas o formales.
Estas propiedades corresponden, respectivamente, al contenido intencional de las
representaciones, i.e. aquello que los conceptos representan, y a su vehiculo o formato,
i.e. aquello que porta las propiedades semanticas. Una teoria de conceptos puede
adoptar un enfoque pluralista con respecto a la estructura semantica de los conceptos,
a sus vehiculos o ambas.

La mayoria de las teorias pluralistas propone un pluralismo semantico y sostiene
gue el contenido conceptual puede estar estructurado de formas diversas. Estas teorias
acuerdan en general en la existencia de tres tipos fundamentales de estructuras
semanticas: prototipos —i.e. conjuntos de rasgos que codifican propiedades estadisticas
de las instancias de las categorias, principalmente representaciones de rasgos tipicos,
salientes o diagnosticos de los miembros de una categoria—, conjuntos de ejemplares —
i.e. conjuntos de representaciones de instancias particulares de las categorias— y
teorias —i.e. representaciones de conocimiento que resulta explicativo de las
caracteristicas de los miembros de las categorias, en particular rasgos causalmente
relacionados, esencias ocultas e informacion especifica de dominio.

Algunos autores adoptan un enfoque pluralista en relacion a los vehiculos

conceptuales y sostienen que los conceptos pueden tener un formato o vehiculo tanto

 Si bien Machery (2009) adopta un enfoque eliminativista con respecto al término “concepto”, defiende
la hipotesis de la heterogeneidad, segin la cual una categoria puede ser representada por una
pluralidad de estructuras conceptuales diferentes. En este sentido, comparte una de las tesis centrales
del pluralismo. Prinz (2002), por otra parte, sostiene que la clase de los conceptos es homogénea en
tanto todos los conceptos son representaciones perceptivas o copias de ellas y tienen en consecuencia
el mismo tipo de vehiculo. Sin embargo, al igual que Machery, Prinz adhiere a una forma de pluralismo,
puesto que afirma que los conceptos pueden tener distintos tipos de estructura semantica interna.
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modal como amodal (Carey, 2009; Dove, 2009; Weiskopf, 2010).2 Segun la
caracterizacion de Prinz (2002), las representaciones modales son los outputs de los
sistemas perceptivos, i.e. cada sistema tiene su propio conjunto de representaciones y
operaciones distintivas, una via neural independiente y responde a una clase de input
especifica —e.g. mientras que la visién responde a longitudes de onda luminica, el
olfato responde a las formas de las moléculas. Los simbolos amodales, en cambio, son
representaciones cuyas estructuras internas “no guardan correspondencia con los
estados que las produjeron” (Barsalou, 1999, p. 578). Se trata de simbolos en un
sistema interno de representaciones, analogo a un lenguaje natural (Fodor, 1975;
1999).

En este trabajo sugiero una combinacién de ambas formas de pluralismo, i.e. una
version de pluralismo tanto de estructuras semanticas como de vehiculos. Ahora bien,
como sostendré en 8§82, la postulacion de una multiplicidad de estructuras y vehiculos
distintos acarrea una multiplicidad de distintos tipos de procesos que operan sobre
ellos. Sugeriré qué tipo de arquitectura cognitiva resulta adecuada para explicar la
articulacién entre los distintos tipos de estructuras semanticas, vehiculos conceptuales
y procesos correspondientes a cada uno. Sostendré, en 83, que una propuesta pluralista
de este tipo se puede combinar con una arquitectura de procesamiento dual, en la cual
se postulan dos sistemas relativamente independientes que subyacen a una
determinada capacidad cognitiva y pueden conducir a patrones de desempefio
distintivos.

Propondré adoptar la version de Sloman (1996; 2014), segun la cual cada uno de los
sistemas se caracteriza por tener representaciones en un formato particular y un tipo
especifico de procesamiento. Sugeriré, en funcion del tipo de procesamiento
caracteristico propuesto para cada tipo de estructura y de vehiculo, qué tipos de

estructuras conceptuales corresponderian a cada sistema.

2. Distintos tipos de representaciones y distintos tipos de procesos

Los modelos de procesamiento que proponen los principales defensores de cada

tipo de estructura seméntica indican que sobre distintos tipos de estructura operan
distintos tipos de procesos. Por ejemplo, la categorizacion por medio de prototipos o

2 Me concentraré aqui en las teorias que proponen que tanto los vehiculos modales como los amodales
pueden activarse independientemente para representar una categoria y no en aquellas que postulan
que se necesitan ambos tipos de representaciones en conjunto (e.g. Reilly et al. 2014, Zwaan 2014).
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ejemplares consiste en una funcion que compara similitudes entre rasgos y determina
la pertenencia a una categoria si se supera cierto umbral (Hampton, 1995; Smith y
Osherson, 1989; Tversky, 1977), mientras que la categorizacién por medio de teorias
consiste en una inferencia a la mejor explicacion que asigna una instancia a la
categoria cuyos principios causales explican mejor los rasgos de la instancia en
cuestion (Rips, 1989).

De manera analoga, la postulacion de distintos tipos de vehiculos conceptuales
acarrea distintos tipos de procesamiento. En el caso de las representaciones amodales,
la adquisicion de conceptos se produce por operaciones de transduccion desde cada
uno de los formatos de los sistemas perceptivos a una suerte de codigo comuin de la
mente. Segun esta perspectiva, los procesos de pensamiento conceptual consisten en
transiciones causales entre los simbolos de ese c6digo, que son sensibles a la forma de
las representaciones y que preservan el contenido (Fodor, 1975). En el caso de las
representaciones modales, en cambio, la adquisicion de conceptos consiste en el
registro de patrones de activacion multimodales —i.e. de multiples sistemas
perceptivos— que pasan a estar bajo control del organismo para su posterior
reactivacion. Los procesos de pensamiento consisten en la reactivacion de tales
patrones y, en ese sentido, son simulaciones de los estados perceptivos que los
hubieran ocasionado (Barsalou, 1999; Prinz, 2002). Segun esta propuesta, al pensar en
una categoria se reactivan estados neuronales que simulan los estados modales que
ocurririan en interacciones con miembros de esa categoria.

Esta multiplicidad de procesos sugiere que la mente cuenta con distintos sistemas,
cada uno identificado por un tipo de representaciones y procesos caracteristicos. En la
proxima seccion sostendré que a nuestras capacidades conceptuales subyacen dos
tipos principales de sistemas, uno modal y otro amodal y que, en consecuencia, una
propuesta pluralista que incorpora tanto una multiplicidad de estructuras semanticas
como de vehiculos resulta compatible con una arquitectura dual, tal como las
postuladas por las teorias de procesos duales para explicar otras capacidades

cognitivas, como el razonamiento o los juicios morales.

3. Una arquitectura dual

Las arquitecturas duales se han propuesto para explicar capacidades cognitivas
diversas, tales como el razonamiento (Evans, 2003; Sloman, 1996; Stanovich,
2004), los juicios morales (Cushman y Greene, 2012), la cogniciéon numérica
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(Carey, 2009; Feigenson, Dehaene y Spelke, 2004) y la categorizacion (Sloman,
1996), entre otras. En general, las distintas propuestas se han desarrollado para
explicar fendmenos que parecen revelar una competencia o conflicto entre dos
sistemas relativamente independientes, que permiten llevar a cabo una
determinada capacidad cognitiva de modos distintos. Asi, las distintas propuestas
coinciden en postular dos sistemas cognitivos distintos, el sistema 1y el sistema 2,
cada uno con un tipo caracteristico de mecanismo, que pueden operar
simultaneamente para llevar a cabo una determinada tarea.

Si bien se han ofrecido distintas caracterizaciones de los dos sistemas, es posible
establecer ciertos rasgos centrales de cada uno de ellos en los que la mayoria de las
teorias acuerdan. Uno de los sistemas es automatico y poco demandante de los
recursos computacionales, mientras que el otro esti internamente controlado y es
computacionalmente demandante (Evans y Stanovich, 2013). Mas alld de estas
caracteristicas centrales de uno y otro sistema, segin la propuesta de Sloman (1996,
2014), los dos sistemas se pueden distinguir por el tipo de vehiculo sobre el que opera
cada uno y los tipos de procesos que los caracterizan. Este Gltimo tipo de propuesta
resulta adecuada para dar cuenta de la articulacion entre los distintos tipos de
estructura semantica y vehiculos postulados por las teorias pluralistas.

Segun Sloman, mientras que el sistema 1 es fundamentalmente asociativo y sus
operaciones reflejan similitud y estructura espacio-temporal, el sistema 2 es simbolico
y opera a partir de reglas formales sensibles a la estructura sintactica. Asi, el sistema 1
opera sobre procesos de tipo asociativo, que registran regularidades estadisticas y
establecen generalizaciones a partir de ellas, asi como comparaciones de similitud
entre situaciones o instancias nuevas y experiencias pasadas. El sistema 2, en cambio,
lleva a cabo procesos de transiciones formales o aplicacion de reglas formales, que se
basan en principios légicos y relaciones causales. Ambos tipos de procesos involucran
medios representacionales distintos. Los primeros, redes de representaciones
asociadas (patrones de rasgos asociados) y los segundos representaciones simbdlicas.
De este modo, los procesos sobre representaciones modales corresponderian al sistema
1y los procesos sobre representaciones amodales al sistema 2.

En funcion del tipo de procesamiento caracteristico de cada uno de los sistemas, se
puede clasificar los distintos tipos de estructuras semanticas como parte del sistema
modal o el amodal y asi establecer una articulacion entre el pluralismo de estructuras
semanticas y el pluralismo de vehiculos. Los prototipos y los ejemplares,
corresponderian al sistema 1, dado que los procesos que operan sobre ellos son de tipo
asociativo, se basan en generalizaciones estadisticas y consisten fundamentalmente en
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el computo de similitudes entre rasgos superficiales. Las teorias, en cambio,
corresponderian al sistema 2, por un lado, dadas las dificultades para representar
relaciones causales en vehiculos modales, y, por otro lado, debido a que los procesos
propuestos no dependen de la similitud ni de la asociacion.

Este tipo de arquitectura ofrece los recursos para explicar los factores contextuales
de los cuales depende el uso de distintos tipos de estructuras semanticas. Las
arquitecturas duales distinguen fundamentalmente entre dos tipos de sistemas o
procesos, pero también postulan distintos subsistemas dentro de cada tipo. En este
sentido, son compatibles con las que Machery (2009) llama “teorias de procesos
multiples”, y no se limitan a la postulacién de dos procesos Unicos subyacentes a cada
capacidad cognitiva.

Esta propuesta ofrece dos ventajas principales. Por un lado, la adopcién del
pluralismo tanto semantico como de vehiculos permite abarcar distintas estructuras
disponibles que cuentan con apoyo empirico en una teoria integradora, sin por esto
perder la especificidad explicativa de cada una. Por otro lado, la adopcién de una
arquitectura dual ofrece la posibilidad de integrar explicaciones de distintas

capacidades cognitivas en un marco tedrico unificado.

4. Conclusiones

En este trabajo sugeri cdmo combinar una propuesta pluralista de conceptos que
postula tanto una multiplicidad de estructuras semanticas como una de vehiculos, con
una arquitectura de tipo dual que distingue dos sistemas subyacentes a las capacidades
conceptuales. Sugeri qué combinaciones de estructura interna y vehiculo parecen mas
adecuadas, en funcién de una propuesta de arquitectura cognitiva dual que distingue
dos sistemas en términos del tipo de procesamiento caracteristico de cada uno. Este
tipo de propuest