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B EDITORIAL

Pensar la paz en un mundo violento

Ellibro del Génesis narra la caida de la primera pareja y sus
consecuencias. Dios cre6 el mundo armonico y, por la am-
bicion de la primera pareja, entro6 el pecado al Paraiso. La
guerra se nos presenta como una constante de la libertad
caida. El primer homicidio lo cometio un hombre contra
su hermano, y fue instalada la guerra entre los hombres
desde entonces.

En la Iliada, la musa de Homero le canto a la guerra, las
armas y las bellas acciones de los héroes. Se trata de un rela-
to sobre la utilidad y la gloria de la guerra; si bien, tambien
narra sus incomodidades y sus desventuras, la vision integral
parece corresponderse con la del género epico y, finalmen-
te, valora positivamente la guerra. No es el tmico monu-
mento a la violencia que nos leg6 la Antigiiedad ni el que
mas se ensana en el triunfo de los vencedores, pues aun-
que mas queda, otra voz que expresa anhelos de paz tambiéen
se deja oir en la Iliada: una voz frecuentemente femenina
hace contrapunto a la de los héroes.

No es extrafio que la filosofia, desde sus albores, se haya
ocupado de la reflexion sobre la violencia y la paz. La teoria
politica moderna no corre el riesgo del pacifismo, ya sea
ingenuo o pactado a vil coste. Cuando ha querido contener
los afanes belicosos ha pensado en los terminos de la guerra
digna de ser llamada justa, si no la ha exaltado de plano
como privilegio de los fuertes o como razon de Estado. Sin
embargo, el antiguo entusiasmo por la guerra se encuentra
en franca tension con la conviccion, hoy tan extendida, de
que es preferible la paz. En el mundo moderno, aparejada a
la amenaza de la aniquilacion humana, ha venido ganando
terreno la maxima: “No debe haber guerra entre los hom-
bres”, pues la guerra, hoy, seria total y no cabria llamarla ni



justa ni proporcionada. Como al inicio, flota la pregunta:
¢Acaso soy yo el guardian de mi hermano?

Después de los terribles ataques en Paris, Beirut y otras
ciudades, que dejaron mas de cien victimas, parece que nue-
vas formas de la guerra nos acechan, guerras inasibles, inma-
nejables, posmodernas, no declaradas, guerras instaladas en
aparatos economicos y politicos que siguen generando miles
de victimas invisibilizadas, personas que pareciera no mere-
cen ser lloradas. No sabemos ya si habra una tercera guerra
mundial o mas bien es que ella se ha colado ya como de in-
cognito y sin previo aviso. Nuevas coordenadas geopoliticas
se estan trazando y es imposible ya comprender al mundo
como un partido de dos bandos. América Latina, en particu-
lar, se cuela como por la puerta de atras —para utilizar la
expresion de Paz—, en el escenario sobre las nuevas formas
de la guerra, manteniendo regimenes violentos instituciona-
lizados y aceptando como normalidad innumerables muer-
tos en las calles y en los diarios. Mltiples villas, pueblos y
ciudades pueden vivir gracias al status quo que la violencia
y la guerra entre sus pares les otorga. ;Es la guerra, hoy,
contra la ley? ;Se combate a un solo enemigo? ;Quienes son
los malos y quiénes son los buenos?

En las sesiones mas recientes del Seminario de Filosofia
Social del CISAV, de donde se alimenta nuestra seccion Dia-
logica, hemos querido abordar la grave amenaza que repre-
senta la violencia intestina para México y América Latina, asi
como pensar en posibles sendas de paz. Con tales miras, he-
mos invitando a Teresa Santiago y a Marila Martinez Fisher
a pensar estas cosas. Dialogica reproduce su conversacion en
torno a la filosofia de Kant sobre la paz perpetua. Parece
mas pertinente que nunca.

No lejos de estas coordenadas, en otra tension entre lo
etico y lo politico, la seccion Estudios comienza replantean-
do los conceptos de inmigrante y frontera. Siguiendo a Alfred
Schutz, Canela y Rincon critican las convenciones alrededor



de estas nociones, recordando que, antes que una masa esta-
distica anonima, los inmigrantes son personas.

A continuacion, Rocio Cazares expone la recreacion
que hace Quinn de las concepciones neo-humeanas de la ra-
cionalidad practica y rechaza el argumento con el cual ¢l
cree oponerseles. Segun é¢l, los neo-humeanos afirman que
¢sta puede ser descrita como racionalidad instrumental y de
ello se seguiria que el uso eficiente de la racionalidad practi-
ca seria consecuente con la eleccion de fines viles. Por un
lado, Cazares discute el caracter solamente instrumental de
la racionalidad practica. Por otro, llama la atencion sobre las
cuestiones, mas amplias, de los fines y de cual sea el bien del
agente moral.

Mas adelante, Dobre puntualiza la recepcion, en la obra
de Kierkegaard, tanto del Romanticismo como de la obra de
Schleiermacher. Dobre argumenta que la filosofia de la sub-
jetividad, tan caracteristica del danés, le debe masa Schleier-
macher que, como defienden los comentadores, a Hegel. A
continuacion, Jerade expone la ontologia de la vulnerabili-
dad, concebida por Judith Butler en dialogo con Lévinas y
ante los atentados del 11S o los crimenes de Estado, como
los cometidos en Guantanamo o los que ain permanecen
sin esclarecer, de los 43 de Ayotzinapa. Butler se mide con
la cuestion de Antigona al hablar sobre las politicas del due-
lo y su tension con la ética: considera las vidas incomodas,
rechazadas, ;mas acaso no dignas de duelo? Finalmente,
Sanchez Soberano argumenta el mundo de la vida natural
como principio de la reflexion filosofica en la fenomenolo-
gia de Husserl.

Nuestro amigo Jean Robert, marcando el rumbo de
la conversion ecologica, se adelant6 algunas décadas a la
Cumbre de Paris que se reunio en 2015 para pactar la tran-
sicion a energias alternativas como medida de urgencia para
detener el calentamiento global. En la seccion Coloquio,
reproducimos una conversacion con Jean Robert. En ella,

nos cuenta sobre su encuentro con Ivan Illich, de quien seria



gran amigo y muy cercano colaborador, y de las inquietudes
que compartio con él. Primero, nos habla sobre la propor-
cion y sobre su rompimiento, en el concurso de los sentidos
para la percepcion del mundo. A continuacion, pasa revista
de la desmesura de los suefios industriales del progreso infi-
nito y de como rompen con los dominios convivenciales.

A su juicio, es importante contener las ambiciones faus-
ticas de la ciencia, la tecnologia y las instituciones contem-
poraneas y repensar el mundo. Nos invita a hacerlo parados
sobre nuestro propios pies y mirandonos a los ojos. Nos in-
vita a imaginar las ciudades como atmosferas propicias de las
relaciones solidarias entre los hijos de una misma matriz, a
los ciudadanos como correponsables los unos de los otros.
Acaso construyéramos otras ciudades si consideraramos que
somos guardianes de nuestros hermanos. En ese sentido,
rastrea la peculiar hybris moderna en la desencarnacion de la
caridad y discute el mysterium inquitatis, haciendo un repaso
de la obra de Illich.

En las resenas, Jose Alfonso Villa Sanchez nos habla de la
tarea metafisica en la construccion del cosmopolitismo. Es
la invitacion a un estudio monografico de la obra de Bernard
Lonergan en el que se sefialan los limites y los alcances de la
Modernidad, vistos desde la particularizacion de la razon y
la realidad que representa el abandono de la metafisica.
Eduardo Gonzalez Di Pierro resena una compilacion de tex-
tos, fruto de un homenaje a la obra y el pensamiento de Luis
Villoro. Queda manifiesto el influjo de la obra del filosofo
mexicano en las investigaciones de la Universidad Michoa-
cana de san Nicolas de Hidalgo. Finalmente, Cintia Lujan
sostiene que leer la obra de Ortega y Gasset en clave feno-
menologica, tal como se hace en el texto del filosofo espa-
fol Javier San Martin que reseha, es indispensable para
comprender el pensamiento del filosofo de la generacion
del 98, pues esto permite lanzar luz sobre la recepcion de las
ideas del filosofo en la filosofia espafiola de la segunda mitad
del siglo XX.



En un mundo colmado de amenazas, armas y violencia
en la vida privada como en la pblica, es facil caer en la ten-
tacion de pensar que la mejor manera de enfrentar la violen-
cia es con una violencia mayor. El peligro de caer como en
un tobogan en la espiral de la violencia es, entonces, inquie-
tante; en esta logica es inevitable la guerra y, al final, una paz
impuesta por el argumento disuasivo de una amenaza ma-
yor, que seria solo un breve paréntesis antes de otro episo-
dio de guerra.

Desde antiguo sabemos que la paz es fruto de la justicia
(opus iustitiae pax), y que la sola justicia no se sostiene sin
perdon y misericordia (summum ius summa iniuria). La paz es
dificil y exige magnanimidad, generosidad, es decir: amor.
La razon abstracta solo exige que se pague el dano, que se
restituya la igualdad, es decir: que el otro pague lo que
debe. Pero, para lograr la paz, no basta que el otro pague.
Se requiere el perdon. Pagar por el otro lo que ¢l ya no
puede resarcir. Tal vez porque su deuda sea impagable. El
perdon supera al don inicial, destruido por la violencia. Sin
caer en sentimentalismos ingenuos, es mas razonable re-
construir la paz con la logica del corazon que con la pura
logica de la razon. ;O hay otra via?

Centro de Investigacién Social Avanzada, México

Enero de 2016
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KANT: LA GUERRA Y EL PROGRESO MORAL

Teresa Santiago Oropeza
Universidad Autonoma Metropolitana-Unidad Iztapalapa, México

santiagooropeza@hotmail.com

Resumen

La concepcion kantiana de la guerra ha sido objeto de mu-
chos debates porque, en principio, podria resultar contra-
dictoria con su idea del progreso moral de la especie, dado
el mandato de la razon que establece que “no debe haber
guerra”. Mi argumento aqui es que una manera de enten-
der correctamente a Kant es incorporar sus juicios sobre la
guerra en su filosofia de la historia, con el fin de hacer paten-
te como la guerra es un vehiculo de progreso, si bien, con-
forme a la razon practica, no hay manera de justificarla
moralmente, a menos que vayamos en contra de nuestra

propia condicion de agentes morales.

Palabras clave: guerra, historia, progreso, paz perpetua.

Recibido: 5/5/2015 « Aceptado: 16/8/2015

Open Insight « Volumen VIl « N° 11 (enero-junio 2016) « pp. 11-33

11



KANT: WAR AND MORAL PROGRESS

Abstract

12

Kant’s conception of war has been the object of many de-
bates because, in theory, it could contradict his idea of mor-
al progress of the species, due to the reason, that commands
“there should be no war”. My claim is that an accurate way
of understanding Kant is to incorporate his judgment about
war into his Philosophy of History, in order to explain how
war is a vehicle for progress, even though, according to
practical reasoning, there is not any moral way to justify it,

unless we go against our own nature as moral agents.

Keywords: War, History, Progress, Perpetual Peace.

Kant: la guerra y el progreso moral - Teresa Santiago Oropeza



Entre los fil6sofos de la modernidad ilustrada, Kant le dedic6 una
atencion especial al tema de la guerra, a pesar de no haber escrito
grandes obras en torno a esta, salvo el optsculo Zum ewigen Fireden.
Oriundo de una region de Europa nororiental siempre sometida a
los abusos de las potencias mas fuertes, para el modesto profesor de
filosofia no era inusual el hecho de la guerra. Y aunque no sufrio las
consecuencias de invasiones violentas —pues la ocupacion rusa de
Prusia propiciada por la derrota en el frente de las tropas de Federi-
co el Grande se dio de manera bastante “pacifica”- durante su larga
vida fue testigo interesado e informado de un buen niimero de gue-
rras que habrian de cambiar definitivamente el rostro de Europa. Sin
duda, Kant vivio el inicio de la disolucion de los grandes imperios
que daria lugar a las naciones modernas, por no mencionar la Revo-
lucion Francesa y la Independencia de las colonias inglesas en Norte-
america, movimientos por los que confesaba sentir gran entusiasmo.

Las diversas consideraciones de Kant en torno a la guerra han
sido objeto de multiples estudios porque, en principio, parece dificil
conciliarlas.! En primer término, Kant concibe la guerra como la
expresion mas clara del estado de naturaleza en que se encuentran
los Estados. Y, siguiendo de cerca a Hobbes, afirma que no solo son
las batallas efectivas, los ejercicios militares, sino la ausencia de nor-
mas que regulen el comportamiento de los Estados lo que define a la
guerra. Por otra parte, al igual que sucede en el nivel de los indivi-
duos en donde el conflicto actiia como principio dinamico para
construir reglas de convivencia; asi, la guerra es el recurso que
ha dispuesto la naturaleza para obligar a los pueblos a construir una
base normativa de coexistencia. Hasta aqui, las tesis parecen conci-
liables. Sin embargo, es bien sabido que Kant siempre se manifesto
contrario a la guerra y aunque no se le puede considerar un pacifista
ingenuo, tanto en Para la paz perpetua como en los apartados dedica-
dos al derecho de gentes en la Doctrina del Derecho de la Metafisica de

las costumbres (1797), expresa claramente el veto de la razon practica:

1 Para dar cuenta de esta cuestion se sugieren los siguientes textos y articulos:
Bohman, J; M. Lutz-Bachman, eds. 1997; Lazos, E. 2009; “Sobre la consigna ‘Hacia la paz
perpetua’, en Muguerza, J. et al., 1996, pp. 77-100; Roldén, C. 1998; Contreras-Peldez, F. J.
2007; Theis, R. 2004; Santiago, T. 2004.
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“No debe haber guerra...”. Tenemos entonces, de un lado, que la
guerra cumple la funcion de conducir a los hombres —incluso contra
su voluntad— a la creacion de instituciones mediante las cuales pre-
valezca la armonia y la paz y, por el otro, el mandato moral de no
hacer la guerra. ;Se contradice Kant?

Intentaré mostrar que no existe tal contradiccion en el pensa-
miento kantiano, pues estamos frente a tesis que operan en diferen-
tes niveles. De la guerra, como hecho historico, no puede decirse
que sea buena o mala desde un punto de vista moral; estas valoracio-
nes solo tienen sentido para las maximas de conducta. Sin duda, las
guerras provocan mucho sufrimiento y destruccion, pero solo una
mente ingenua y fantasiosa podria imaginar un mundo en donde
las grandes conquistas fueran el producto del consenso y la armonia.
La diversidad de culturas, lenguaje y religiones llevan al enfrenta-
miento, pero al mismo tiempo de ahi surgen los posibles acuerdos y
la superacion racional de la violencia y el conflicto. Asi pues, Kant
concibe la guerra como algo natural en el nivel de la experiencia
historica de los pueblos, pero, desde otro angulo, muestra como la
razon practica nos lleva a formular, necesariamente, la maxima que
la prohibe, porque, de no hacerlo, estariamos yendo en contra de
nuestra propia condicion de seres racionales con un destino moral
que cumplir. La humanidad no puede dejarse llevar tinicamente por
su naturaleza conflictiva; puesto que tiene la capacidad para darse
principios y normas de conducta, tiene la obligacion de actuar en
concordancia con éstos.

Para mostrar la solidez de este argumento —el que sustenta la
conclusion de que no hay inconsistencia en Kant—, debemos enton-
ces volver nuestra atencion a los principios de la Idea para una historia
universal en sentido cosmopolita (1784),? para mostrar la funcion que
cumple la guerra en el desarrollo de las instituciones, y de ahi pasar
a su texto clave, el opusculo Para la paz perpetua (1795),’ para abor-
dar los argumentos a favor de la superacion del estado de guerra y el

fin de la paz. Esto es, tenemos que empezar por su filosofia de la
2 En adelante: /dea.

3 En adelante: Para la paz.

Kant: la guerra y el progreso moral - Teresa Santiago Oropeza
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historia, en la medida en que es la historia “el vehiculo del progreso”
(Yovel, 1989: p. 125).

La Idea es una obra en la cual Kant se propone formular una
‘idea’, esto es, un concepto de razon por medio del cual podamos
pensar la historia y darle un sentido al aparentemente caotico pano-
rama de las “manifestaciones fenoménicas” de nuestra libertad. Se tra-
ta de pensar la historia a traves de un “como si”, es decir, Kant no
intenta formular una hipotesis de tipo cientifico ni, desde luego,
formular predicciones sobre el futuro de la especie; tan solo formu-
lar una hipotesis filosofica que, al ser puesta a funcionar, nos puede
revelar cuales serian las condiciones a ser cumplidas para que poda-
mos vislumbrar un progreso de la especie hacia los fines mas altos.

Expresado en nueve principios, el hilo conductor de la Idea se-
ria el siguiente: partiendo de las capacidades que la naturaleza ha
puesto en los seres humanos (principios 1 al 3), que no siempre
operan en el sentido correcto, éstos deben sobreponerse al conflic-
to al que son arrastrados por la “insociable sociabilidad” (principio
4) y construir instituciones que gradualmente los lleven a alejarse
del estado de naturaleza —del cual la guerra es una clara manifesta-
cion (principio 7)— para regirse conforme a una constitucion ci-
vil (principios 5 y 6) y, eventualmente, una sociedad cosmopolita
(principios 8-9).

Detengamonos por lo pronto en el principio 4 porque tiene
enorme trascendencia para nuestros propositos. En ¢l, Kant acuna el
término “insociable sociabilidad” intentando dar cuenta de la inclina-
cion de los hombres “a formar sociedad que, sin embargo, va unida a
una resistencia constante que amenaza perpetuamente con disol-
verla” (Kant, 1985: p. 46). Es decir, por una parte, tenemos una in-
clinacion natural a unirnos y cooperar porque solo de esa manera
podemos aprovechar al maximo nuestras capacidades; pero, por
otro lado, hay en nosotros una fuerte tendencia al aislamiento, esto
es, a querer imponer nuestra voluntad a los otros. Ahora bien, la in-
sociable sociabilidad funciona como una “resistencia” a la pereza y es
la fuerza que nos impulsa y obliga a hacer cosas, asi sea buscar hono-
res y riquezas, pero en esa busqueda iremos construyendo, median-
te mas fracasos que exitos, cultura, y, “de este modo, tambiéen la
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coincidencia a formar sociedad, patologicamente provocada, en un
tono moral” (1985: p. 47).

Dicha coincidencia a formar sociedad cuyo resultado es, prime-
ramente, una constitucion civil es, seglin el principio 6 de la Idea, el
problema mas dificil y al que mas tardiamente se le encontrara solu-
cion, pues se trata de conciliar la mas amplia libertad, con la estricta
observancia de los limites que impone la ley. Es en la explicacion de
este principio donde Kant manifiesta su poco halagadora opinion del
ser humano: “en una madera tan retorcida como es el hombre no se
puede conseguir nada completamente derecho” (1985: p. 51) y su
idea de que siempre necesita de un “sefior”, es decir, de un amo,
porque de otra manera tiende a abusar y a burlar cualquier limi-
te por conseguir lo que su capricho le demanda.

Mas alla de la semejanza con Hobbes, es importante resaltar la
novedad del planteamiento kantiano, un gradualismo que ya no habra
de abandonar en sus obras tardias. Puesto que la tarea ya descrita
es la mas dificil y su solucion perfecta (esto es, la republica ideal) es
imposible; solo podemos aspirar a alcanzar “la aproximacion a esa
idea” y esto esta indicado también por las condiciones que tendrian
que darse en el logro de esa meta: conceptos correctos, una experiencia
muy grande y “sobre todo buena voluntad dispuesta a aceptarla”; estos
factores “pueden muy dificilmente juntarse... y luego de muchos
intentos en vano” (1985: p. 51). En efecto, Kant estaba muy cons-
ciente de que la instauracion de un Estado u orden civil republicano
es el producto de un largo y penoso proceso y no el resultado de un
“voluntarismo” iluminado. Se pueden tener los conceptos claros de
que es a lo que se aspira; pero ¢stos no sirven si no hay la suficiente
experiencia para llevarlos a la practica; y, ademas, se requiere de la
voluntad para aceptar las condiciones de un orden en el cual se im-
pondran limites a la libertad natural. Conciliar estos tres factores es,
como bien dice Kant, muy dificil, y si se consigue, sera solo despues
de muchos fracasos.

El principio 7 de la Idea es, a mi juicio, el primer paso dado por
Kant para solucionar la “paradoja” de Hobbes,* a saber: la soluci6n al

4 Ver: SANTIAGO, T, 2010.
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problema del conflicto y la violencia en el nivel de los individuos se
traslada al ambito de los Estados (los poderosos leviatanes). Dice a la
letra: “El problema de la instauracion de una constitucion civil per-
fecta depende del problema de una relacion exterior legal entre los
Estados, y no se puede resolver sin éste altimo”. Y en seguida agre-
ga: sDe que sirve trabajar por una constitucion civil legal para los
hombres como individuos, es decir por el ordenamiento de una re-
publica?” (1985: p. 52). Recordemos que el autor del Leviatan no
abordo el tema de como resolver el estado de guerra entre los levia-
tanes. Para ¢l, esta situacion “natural” no representaba un peligro tan
grande como el de la anarquia interna o domestica. Es el equilibrio
de fuerzas, finalmente, el que se impone en el ambito internacional,
algunas veces roto por las guerras activas. Pero Kant no es de la mis-
ma opinion, considera que los dos ambitos de competencia politica
estan irremediablemente ligados. No se puede pensar en solucionar
el problema del orden interno, sin pensar tambien en la manera de
conseguir el orden interestatal. De ahi que el ginebrino recomenda-
ra preservar el tamafio de las republicas y resistir las inclinaciones
imperialistas. Una reptblica pequena, independiente y virtuosa (i.e.,
es decir, surgida de un contrato social en el cual la soberania descan-
sa en la voluntad general), no tiene ninguna razon para hacer la gue-
rra. La guerra es una forma de posicionarse de los Estados, pero esto
puede cambiar, si se cambian las condiciones que la hacen posible:

Aunque esta idea parece una divagacion calenturienta y haya sido
tomada a broma por el abate de Saint-Pierre o Rousseau (quizas
porque creyeron en su ejecucion inminente), no por eso deja de
ser la Ginica salida ineludible de la necesidad en que se colocan
mutuamente los hombres y que forzara a los Estados a tomar la
resolucion... que tambien el individuo adopta tan a desgana, a
saber: renunciar a su libertad brutal y buscar tranquilidad y se-
guridad en una constitucion legal (1985: p. 53).

En efecto, las distintas guerras son vistas por el autor de Para la paz
perpetua como los “intentos” por conseguir una salida al estado de
naturaleza; son los efectos negativos de la guerra los que actan
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como principal motivacion e impulso para erradicarla, con el fin
de construir una sociedad pacifica.

Como mero ejercicio para apuntalar su propuesta de una union de
pueblos (Foedus amphictyonum), Kant ensaya otras posibilidades: podria-
mos esperar que por “confluencia epictrea” de causas eficientes, los
Estados, al igual que las particulas de la materia, terminen, mediante
sus choques accidentales, formando ese ordenamiento. Podriamos
tambien pensar que nos dirigimos ascendentemente “desde el grado
inferior de la animalidad hasta el grado supremo de humanidad” por
nuestro propio “arte”; o bien, lo contrario, que nada podemos hacer
contra un “fatalismo” consistente en que todas las acciones realizadas
no pueden impedir nuestro destino: “un infierno de males en que sean
aniquilados por una barbara devastacion... todos los progresos de la
cultura logrados hasta el momento” (1985: pp. 54-55).

Entre el determinismo (optimista/fatalista) y la hipotesis “casua-
lista”, Kant opta por una salida que combina la necesidad de la agen-
cia humana para cambiar el estado de cosas, con rasgos de un
providencialismo naturalista (que podria tener origen religioso):
nada puede conseguirse sin la accion propositiva de los seres huma-
nos, pero aun si sus intenciones difieren de esos fines, o bien, si
equivoca las rutas, la naturaleza se encargara de forzarlos a lograr las
metas.Y agrega una reflexion mas: la naturaleza no pudo haber pro-
yectado fines solo para una parte y no para el conjunto de la activi-
dad humana. Si hemos aceptado que el estado de naturaleza, en el
cual prevalece la insociable sociabilidad, lleva a la creacion del orden
civil, aplicando la misma logica, el estado de barbarie que priva en-
tre los Estados debe conducir a un orden que ahora abarque a esos
entes politicos. Pero esta meta esta ain muy lejana. “Antes de avan-
zar este Gltimo paso (es decir, la union de Estados), casi a la mitad de
la construccion, soporta la naturaleza humana los males mas duros,
bajo la apariencia del bienestar exterior” (1985: p. 56). Como antes

Rousseau,” Kant piensa que el progreso de la humanidad ha sido

5 Véase la critica de Rousseau a las costumbres y vanaglorias de su tiempo en el “Dis-
curso sobre si el restablecimiento de las ciencias y de las artes ha contribuido a depurar
las costumbres” (1750).
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meramente exterior, no ha venido acompanado de un progreso en el
aspecto moral:

Nos hemos cultivado en alto grado mediante el arte y la cien-
cia. Nos hemos civilizado hasta el extremo en toda clase de de-

coros sociales. Pero falta todavia mucho para tenernos por

moralizados (1985: p. 56).

En este mismo tono, Kant asegura que mientras los Estados esten
mas ocupados en sus afanes expansionistas, obstaculizando con ello
el perfeccionamiento interior de los individuos, no puede esperarse
ningan cambio en el panorama de las relaciones interestatales.

Llegados a este punto, podemos constatar que la concepcion de
la guerra de Kant posee cierta complejidad, mayor quizas que la
de Hobbes o el mismo Rousseau. Al igual que el primero, considera
natural la guerra entre los entes politicos, asi lo afirma en Para la paz
perpetua: “Los pueblos, en cuanto Estados, pueden considerarse
como individuos que, en su estado de naturaleza (es decir, indepen-
dientes de leyes externas), se perjudican por su coexistencia...”
(1999: 319), pero le confiere un papel “relevante” en la historia, el
mismo que le concede a la insociable sociabilidad. Para Kant, las ins-
tituciones juridicas son la salida racional frente a la ineficacia per se
de la violencia y la guerra. Por mas que los hombres se empenen en
seguir ese camino, ¢sta, por si misma, es impotente. Su capacidad es
meramente combativa. Son los efectos de esa recurrencia al comba-
te y sus posibles efectos los que llevan al hombre a buscar caminos
distintos para resolver las pugnas. No es entonces la lucidez del
género humano, sino el agotamiento, la desesperanza, el ingente
costo en vidas y recursos lo que llevara, en todo caso, a la construc-
cion de la paz.

Por otra parte, Kant aprovecha las ensefianzas de Rousseau en el
sentido de no confiar en los supuestos avances de la humanidad y su
tecnica. No es con mejores armas que se llegara al fin de las guerras,
se requiere de un progreso sustancial en el aspecto moral del ser
humano, si bien, primero, tendran que darse pasos en el sentido de

crear instituciones politicas, tales como una constitucion republicana
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que garantice la paz. Al adoptar esta vision de las cosas, lo que Kant
nos propone es lo siguiente: lo que hay es el conflicto, la violencia, la
guerra. Podemos seguir alimentando el militarismo de los Estados,
pero tarde o temprano el hombre tendra que salir de “este caotico
atolladero de las actuales relaciones estatales” (1985: p. 57). En el
ensayo “Contra Moses Mendelssohn”,® encontramos la siguiente afir-

. X
macion que reafirma los COHCCptOS GXPI‘CS&dOS en la Idea:

Asi como la general violencia, y la necesidad resultante de ella,
terminaron haciendo que un pueblo decidiese someterse a la
coaccion. .. someterse a leyes publicas e ingresar en una consti-
tucion civil, también la necesidad resultante de las continuas
guerras con que los Estados tratan una y otra vez de menguarse
o sojuzgarse entre si ha de llevarlos finalmente incluso contra su

voluntad, a ingresar a una constitucion cosmopolita... (2000:

p- 56).

Es importante notar que aqui el ideal kantiano tiene la forma de una
constitucion cosmopolita que no constituye una comunidad bajo el
mando de un jefe, “sino un estado juridico de federacion conforme a
un derecho de gentes concertado en comtn” (2000: p. 56). De manera
que el ideal cosmopolita admite varias lecturas: puede verse como
un “estado cosmopolita universal” (en la Idea) que sugiere un fin Gl-
timo quizas inalcanzable y, en otras ocasiones, esta ligado a la consti-
tucion de un derecho de gentes, siendo parte de un derecho
internacional (que no incluya un derecho de guerra o ius ad bellum)
que, a su vez, seria tan so6lo una aproximacion a un ideal mas alto.

7

Incluso en La religion dentro de los meros limites de la razon,’ sin men-

cionar la palabra “cosmopolita”, Kant habla de una republica mundial

4

6 En:“Sobre el tépico: esto puede ser correcto en teoria pero no sirve para la practica’,
de 1793, disponible en Teoria y prdctica (Kant, 2000).

7 “...de modo que el quialismo filosdfico, que espera en un estado de paz perpetua
fundada en una liga de pueblos como republica mundial, tanto como el teolégico, que
espera el completo mejoramiento moral de todo el género humano, es universalmente
objeto de burla como fanatismo” (1995: pp. 43-44).
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como la base o condicion de una paz perpetua y del progreso moral,
pero sin adelantar cual seria su forma especifica y sus atribuciones.

La idea de reptblica de pueblos fundada en el derecho de gentes,
asi como la constitucion cosmopolita de Sobre el tdpico. .., son temas
nuevamente en Para la paz perpetua. Ademas, Kant se detiene por
primera vez en ofrecer las condiciones previas que habrian de darse
para pensar en un proyecto de paz posible. Veamos.

Quizas habria que empezar por decir que para el filosofo prusia-
no, los Estados son personas morales, conditio sine qua non para que
puedan hacerse responsables de sus actos y decisiones. Esto es indis-
pensable para que pueda darse cualquier intento de construir un
derecho interestatal. Pero, ademas, se requiere de un esfuerzo con-
junto de los pueblos para abandonar el estado de naturaleza. Aun-
que definible en términos de la libertad salvaje que ahi impera, el
estado de naturaleza no es un estado vacio porque en ¢l se ejerce un
“derecho” a usar la fuerza en caso de amenaza o provocacion abierta.
De lo que carece, en todo caso, es de un arbitro imparcial o un juez
que pueda decidir acerca de la justicia de los actos. Esto es importan-
te porque, de acuerdo con Kant, algunos filosofos, como Grocio y
Vatel, cuando hablan de “derecho de guerra”, lo que pretenden es
convertir en derecho publico el derecho de fuerza, propio del estado
de naturaleza. En contraste, lo que Kant presenta, tanto en Para la
paz..., como en la Doctrina del derecho de La Metafisica de las cos-
tumbres, es una propuesta de derecho de gentes que gradualmente
lleve a la eliminacion del recurso bélico.

En este sentido, el objetivo de los articulos preliminares de Para la
paz... esir cerrando el espacio a la ley natural que legitima la guerra
y, al mismo tiempo, instaurar la confianza entre los Estados que, de
origen, se ven como enemigos potenciales. Son “preliminares” justa-
mente porque sirven de antesala a las condiciones de la paz per-
petua: el primero refiere a que ningan tratado de paz debe ir
acompanado de una “reserva secreta” sobre motivos para empren-
der una guerra futura; el segundo prohibe la anexion, compra, he-
rencia o cambio de un Estado independiente por otro; en el tercero
se plantea la proyeccion futura de eliminar paulatinamente los ejer-
citos; el cuarto prohibe la emision de deuda publica en relacion con
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la politica; el quinto es el principio de no intervencion en los asuntos
internos de los Estados; el sexto contiene algunos de los principios
del ius in bellum o reglas de la guerra; por ejemplo, prohibe el uso de
espias y envenenadores por considerarlas “estratagemas deshonro-
sas” (1999: pp. 308-11). Estos principios estan pensados como con-
diciones indispensables para construir una base de confianza entre
los Estados que permita avanzar en el camino de la paz. Debe quedar
claro entonces que, aun cumpliéndose esos principios, no se alcanza
la paz, sino tan solo un primer intento genuino por dirigirse hacia
ese objetivo.

Vayamos a los articulos definitivos. En el primero, Kant se ocu-
pa de formular cuales son las condiciones de la paz perpetua, reafir-
ma la tesis ya planteada en la Idea de que los pueblos tienen que
pactar para constituirse en Estados republicanos, pues considera mu-
cho mas dificil que los Estados ordenados conforme a una constitu-
cion que garantice la mayor libertad con el mejor cumplimiento de
las leyes se hagan mutuamente la guerra.

El segundo articulo es quiza el que mayor complejidad presenta
para una interpretacion correcta y, por ende, el que mas controver-
sia filosofica plantea. Su tema es el cémo de la construccion de la paz, y
es ahi en donde Kant parece dudar entre dos modelos:® por una par-
te se da cuenta de que el derecho de gentes tiene que estar fundado
en una confederacion de Estados libres, pero cuando llega el mo-
mento de definir las caracteristicas que, consecuentes con la logica
del modelo, deberia poseer dicha confederacion, parece imponerse
la vision realista del filosofo, a saber: que el estado natural entre los
Estados no es el de la paz, sino el de la guerra, que estos se compor-
tan como salvajes sin contencion alguna, a pesar de decirse pueblos
civilizados. Que los principes hacen la guerra casi por deporte y que

8 La bibliografia sobre este segundo principio es muy extensa, pero sin duda son im-
prescindibles los estudios contenidos en la compilacién de BOHMAN, 1997, de la que
destaca el texto “Kant's Idea of Perpetual Peace, with the Benefit of Two Hundred Years’
Hindsight”, en donde Jirgen Habermas plantea la dificultad tedrica a la que Kant se
enfrentd para decidir cual era el modelo ideal para construir la paz. Otra compilacién
con motivo de los 200 afos de Para la paz perpetua es la de Laberge, Pierre et al., 1997.
Un texto reciente es el de Louis-Philippe Hogson: “Realizing external freedom: the kan-
tian argument for a world state” en Ellis, Elizabeth, ed. 2012.
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en las conquistas no toman en cuenta el dano que hacen a los pueblos

asi sometidos, etcétera, de aqui que:

...los pueblos civilizados (reunidos cada uno en un Estado) ten-
drian que apresurarse a salir cuanto antes de este estado infame:
sin embargo, cada Estado sitia mas bien su majestad... precisa-
mente en no estar sometido a ninguna fuerza legal externa y el
lustre del jefe de Estado consiste en que, sin exponerse ¢l a peli-
gro alguno, hay varios miles a sus ordenes, dispuestos a sacrifi-
carse por un asunto que no les afecta... (1999: p. 320).

Asi, ante la dificultad que plantea la realidad misma y, por otro lado,
el imperativo de la razon que manda a construir la paz, la propuesta
tendria que ser la formacion de un Estado de sociedades o pueblos
(Volkerstaat), un civitas gentium, que creciera sin cesar hasta incorpo-
rar a todos los pueblos del planeta. “Pero esto que es justo la tesis, es
rechazada por hipotesis, y parece inevitable contentarse con el suce-
daneo (ersatz), sin contenido positivo, una alianza donde el tnico
proposito sera poner fin a la guerra, alianza permanente sin cesar de
crecer, pero que se muestra fragil...” (Ferrari: 1997). En efecto, a
final de cuentas, el segundo articulo definitivo queda reducido a un
pacto de no agresion (similar a la alianza por la paz que propone en
el derecho de gentes de La Metafisica de las Costumbres). Nuevamente
una prohibicion, mas que un articulo con contenido positivo. ;Como
explicar este retraimiento de la propuesta kantiana?

Kant no quiere caer en la ingenuidad de un Saint-Pierre, ni tam-
poco en el realismo cinico de quienes se conforman con un derecho
de guerra pero, al mismo tiempo, se consuelan pensando en que al-
gln dia se hara la paz (Grocio, Vatell y Puffendorf):

Considerado el derecho de gentes como un derecho para la
guerra, no se puede pensar, a decir verdad, nada en absoluto. ..
deberia entenderse pues, que a los hombres que asi opinan les
sucede lo justo si se aniquilan entre si y hallan la paz perpetua en
la amplia tumba que oculta todos los horrores de la violencia con
sus causantes (1999: p. 323).
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Kant sabe de la renuencia de los soberanos a cualquier intento de
sujetarse a los constrenimientos externos impuestos por una posible
legislacion interestatal. No obstante, para el si existe la posibilidad
de construir una normatividad, si no en la forma de una constitu-
cion, si en la de una confederacion, pues tampoco podia renunciar al
ideal de la paz. Ahora bien, si los Estados se niegan a entregar su li-
bertad salvaje para formar un Estado de pueblos, la inica manera de
detener la “corriente de odios e injusticias” es a través de una federa-
cion de Estados libres a la cual tendrian que irse agregando volun-
tariamente las naciones. El derecho internacional, como derecho de
gentes publico que no solo vigile, sino también sancione, tendra que
surgir una vez que los Estados hayan interiorizado las reglas de con-
vivencia entre ellos y solo para consolidar la paz, esto es, cuando

podamos decir que vivimos en tiempos de una verdadera ilustracion:

¢Estaban a las puertas de la confederacion que asegurase la paz
perpetua? No necesariamente, pero esa no era la preocupacion
de quien advierte que el estado de guerra es la destruccion y la
paz debe ser instaurada. La confederacion de Estados de los pue-

blos era un horizonte necesario (Piqueras, 2014: p. 99).

Si el modelo de la confederacion de pueblos libres de Kant nos deja
insatisfechos, no puede decirse lo mismo de la idea que desarrolla en
el tercer articulo definitivo que, si bien restringe la ley cosmopolita
a condiciones de hospitalidad universal y no a una ley universal, esta
pretende, y de aqui su novedad y vigencia,” garantizar un marco de
justicia que responda a la concepcion de la persona humana como
poseedora de dignidad y de autonomia vy, por ende, establecer la
necesidad del respeto a los derechos fundamentales que pertenecen
universalmente a todo ser racional.

En efecto, Kant se refiere en primer término al derecho de

hospitalidad, a traves del cual intenta mostrar, mas que los alcances

9 Son innumerables las formas en las que el cosmopolitismo kantiano ha inspirado a
filésofos y juristas desde que se dio a conocer el opusculo Zum ewigen Frieden, pero
mas aun en las Ultimas décadas, en gran medida debido a las cada vez mas frecuentes
violaciones a los derechos elementales de las personas. Véase: Benhabib, S. 2004.
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de ese derecho, sus limitaciones: se trata de un derecho de extran-
jeros cuyas fronteras no deben extenderse mas alla de “intentar” un
trafico comercial y humano. El argumento esta apoyado, curiosa-
mente, en consideraciones de orden empirico acerca de las caracte-
risticas geograficas y climatologicas del planeta, las que obligan a
los hombres a concentrarse solo en algunas regiones y, por ello,
a competir para ganar zonas mas apropiadas para el cultivo y el
comercio. Con estas observaciones, Kant pretende hacernos ver
que, en principio, cualquiera podria reclamar su derecho a estable-
cerse y beneficiarse de esas “regiones sin dueno”, se trata de un
derecho a la superficie “que pertenece conjuntamente a la especie
humana” (1999: p. 325). No obstante, ese derecho tiene limites
cuando esas regiones han sido previamente ocupadas, como en el
caso de los territorios americanos conquistados por los europeos.
Esas regiones, con sus habitantes,

...eran para ellos, al descubrirlos, paises que no pertenecian a
nadie, pues a sus habitantes no los tenian en cuenta para nada. ..
introdujeron tropas extranjeras... y con las tropas extranjeras
la opresion a los nativos, la incitacion de sus distintos Estados a
grandes guerras, hambruna, rebelion, perfidia y cuanto figure en
la letania de todos los males que afligen al género humano (1999:

p- 325).

Es claro entonces que, para Kant, el derecho cosmopolita va dirigido
a evitar el abuso de las potencias sobre pueblos menos desarrollados
pero en posesion de riquezas naturales y, con ello, marca distancia
respecto de otros teoricos que, como Grocio y Gentilli, defendieron
el derecho de posesion de tierras “ociosas”. El filosofo prusiano en-
tendio muy bien que es imposible frenar el transito e intercambio
humano en el planeta y que, por lo tanto, un derecho cosmopolita
debe establecer leyes universales mediante las cuales el comercio
entre los pueblos no sea pretexto para someter a otros. El ideal que
Kant proyecta del cosmopolitismo no tiene que ver con suprimir
las fronteras nacionales, sino hacer del mundo una sola comuni-

dad en terminos del respeto y la justicia. Si el comercio y la cultura
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pueden extenderse a todos los rincones del planeta, es posible pensar

que en los principios basicos de justicia tampoco hubiese barreras:

...la idea de un derecho cosmopolita no es un modo fantastico
ni extravagante, de representacion del derecho, sino una com-
plecion necesaria del codigo no escrito del derecho politico y
del derecho de gentes en un derecho publico de la humanidad,
y que favorece la paz perpetua, al constituirse en condicion para

la continua aproximacion a ella (1999: p. 327).

El ideal cosmopolita se convierte asi en el ideal en el cual tendrian
que cumplirse y garantizarse, por lo menos, dos cuestiones funda-
mentales: la condicion de ciudadano para cualquier persona, en cual-
quier lugar del planeta y, por lo tanto, el ser sujeto de los llamados
ahora “derechos fundamentales”. Ligado al anterior, la idea kantiana
de que la dignidad humana es un valor inapelable e irreductible a
condiciones geograficas. Si bien, este logro es tan solo el fundamen-
to y no la normatividad misma, seria suficiente para garantizar con-
diciones de justicia y equidad para los habitantes del planeta mas alla
de su nacionalidad, condicion economica, creencia religiosa, filia-
cion politica, etc. En pocas palabras, el ideal de igualdad por el que
tanto abogara el propio Rousseau. En Kant, el ideal cosmopolita,
como el del reino de fines o la comunidad ¢tica, son las ideas regula-
tivas que la propia razon practica concibe con el proposito de dar
sentido a las acciones que tienen como finalidad la transformacion
de una realidad que nos parece insatisfactoria y su cumplimiento es
una exigencia de la razon pura, al igual que lo es la formacion de
sociedades civiles que administren el derecho.

Una vez que Kant ha expuesto los articulos definitivos para la
paz, se ocupa de investigar qué garantia puede darse para la consecu-
cion de esta como un fin politico y moral de la especie. Encontramos
la respuesta en el Suplemento primero. Si bien es cierto que sin los ar-
ticulos preliminares y los definitivos la paz no puede alcanzarse, se
requiere de condiciones favorables que lleven a ese fin no por mera
voluntad de los hombres, sino porque hacia alla los encamina la pro-

videncia (naturaleza o destino) a través de ciertos mecanismos
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dispuestos por ella, y aclara: “Cuando digo que la naturaleza quiere
que ocurra esto o aquello no significa que la naturaleza nos imponga
un deber de hacerlo. .. sino que ella misma lo hace queramoslo no-
sotros o no...” (1999: pp. 332-33). Asi, la naturaleza se sirve de los
siguientes mecanismos para lograr sus fines: I) nuevamente la guerra
aparece como una fuerza que obliga a los hombres a pactar y a cons-
truir instituciones, en suma, a buscar una salida racional al conflicto
(de aqui el famoso dictum kantiano segun el cual el reto de construir
un Estado es resoluble hasta para un pueblo de demonios, “mientras
estos sean racionales” ; I1) las diferencias en los lenguajes y la religion
de los pueblos llevan a éstos a enemistarse pero, una vez mas, el in-
cremento de la cultura hara posible el equilibrio y la coincidencia en
la paz (si no se encuentra tal coincidencia el inico camino a seguir es
el de la paz de los sepulcros); 1) el espiritu comercial, esto es, la
posibilidad de potenciar esa disposicion de las comunidades de inter-
cambiar productos. Opuesto a la guerra, el espiritu comercial lleva
a construir otro tipo de relaciones entre los hombres pues los obli-
ga a negociar, a resolver diferencias y discrepancias.

Acerca de la primera condicion, esto es, la construccion de una
constitucion republicana, es importante recordar que Kant ha ad-
vertido en la Idea que éste es el problema mas dificil “y el que mas
tardiamente resolvera la especie humana”, porque la naturaleza
egoista del hombre le lleva en primer lugar a “abusar de su libertad”
(1985: p. 50) y, por ende, requiere de una voluntad ajena que lo
obligue a someterse a la busqueda de un fin comun, a saber, la cons-
truccion de un orden civil bajo una constitucion republicana que,
para Kant, es la mejor, porque es esencialmente pacifica. ;Como
entender entonces la alusion a un “pueblo de demonios (raciona-
les)”? Sostengo que Kant emplea esta figura porque se refiere a la
creacion de una comunidad juridica, misma que no es el producto de
un pueblo “virtuoso”, sino de seres racionales (razon practica) que
ven provecho en darse un ordenamiento con base en reglas a las
que deben someterse todos. Asi pues, consolidar una republica vy,
por ende, una base solida para la paz, es un proceso largo y tortuoso
que puede verse interrumpido en cualquier momento. Para la crea-
cion de una comunidad ética, de la cual habla Kant en La religion
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dentro de los limites de la mera razon, si se requiere del progreso, no

Unicamente la racionalidad:

Pues en una comunidad tal todas las leyes estan propiamente
ordenadas a promover la moralidad de las acciones (que es algo
interior. ..) en tanto que, por el contrario, las leyes humanas pu-
blicas —lo que constituiria una comunidad juridica— estan orde-
nadas solo a la legalidad de las acciones... y no a la moralidad

(interior)... (Kant, 2009: p. 124).

La comunidad ética sera, en todo caso, el tltimo fin a ser alcanzado,
incluso apunta a un fin posterior al de la paz perpetua. Pero ninguna
de estas etapas puede ser suplantada o pasada por alto. Los fines mo-
rales siempre vienen después de los fines juridicos. Asi, aunque un
orden civil pueda ser conquistado por el pueblo de demonios, atin
queda mucho trayecto para alcanzar el fin de la paz, y mucho mas
para el tltimo fin que es la comunidad ética.

Hasta aqui, Kant ha logrado desarrollar un argumento a favor
de la paz perpetua que consta de un conjunto de leyes de conten-
cion, una base juridica minima de un derecho publico internacio-
nal, condiciones normativas en distintos niveles: una constitucion
republicana, una federacion de Estados libres y soberanos y un dere-
cho cosmopolita; y, finalmente, una garantia que consiste en la ac-
cion de la naturaleza que dispone de los incentivos para que
libremente los pueblos elijan la paz. Sin embargo, el tratado no seria
completo sin la consideracion de los impedimentos u obstaculos
para lograr la paz. De ello se ocupa el filosofo de Kénigsberg en el
Suplemento segundo y en los dos Apéndices. Como antesala a éstos en-
contramos el “Articulo secreto” dirigido a quienes pueden ejercer
censura a la libertad de expresion del filosofo, y es que el contenido
del suplemento y los apendices tiene que ver con la incapacidad de
los politicos de ver mas alla de sus propios intereses y de guiarse por
maximas que supuestamente concentran toda la sabiduria que re-
quiere un politico eficaz. También se va a ocupar Kant en estas ulti-
mas paginas de refutar la tesis (tambien de los politicos pragmaticos)
segun la cual moral y politica (teoria y practica) son incompatibles.
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Ciertamente moral y politica no son facilmente compatibles. En la
practica politica no es sencillo guiarse por el respeto a la ley y el
derecho. Kant no intenta negar este hecho de la experiencia. Su cri-
tica va dirigida a la pretension de hacer de la practica, y no de la ra-
zon, la piedra de toque para la aplicacion de las normas, ignorando
lo que ya ha sido juzgado por la propia razon. Se trata de un “error”
que, en realidad, es mala fe.

En el segundo anexo del tratado, Kant propone la manera de
resolver la discrepancia entre moral y politica a traves del principio
de publicidad, el cual se contrapone a la tesis segin la cual el derecho
es el poder, pues gran parte del éxito del poder descansa en la no pu-
blicidad de sus propositos. La formula trascendental del principio es
la siguiente: “Son injustas todas las acciones referidas al derecho de
otros hombres, cuyas maximas no soportan ser publicadas” (1999:
p- 352). Se trata, asi formulado, de un principio negativo porque
solo nos muestra lo injusto en relacion con los otros, pero es tras-
cendental porque toda accion conforme a derecho presupone su va-
lidez. Kant lo pone a prueba en dos casos paradigmaticos: el derecho
a la rebelion y el derecho de gentes (que incluya un derecho a la
guerra). Claramente, en ambos se mostraria la injusticia de las accio-
nes: en el primero se disuelve el pacto original; en el segundo, la
humanidad seria consumida por las interminables guerras.

Debemos volver ahora al ensayo Sobre el tdpico... porque en ese
texto hallamos una muestra muy clara de la defensa kantiana en con-
tra del escepticismo moral y/o politico que se puede vincular con
los apéndices de Para la paz perpetua.

Toma como punto de partida la tesis de Mendelssohn de que no
hay manera de medir si la humanidad progresa; mas atn, que existen
elementos, tomados de la experiencia, para sospechar que el pro-
greso moral es una quimera, pues en algunas épocas en que parece
que se ha avanzado, se constatan mas tarde retrocesos en el terreno
ganado. Kant defiende, contra esta forma de realismo, una postura
que puede calificarse de esperanzadora y optimista, misma que en-
cuentra respaldo en el resto de su sistema filosofico.

Recordemos que para Kant, si bien es cierto que la experiencia

es una fuente indispensable de conocimiento, la razon (tanto en su
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uso teorético, como practico) no se agota en ¢l. Entendimiento y
razonamiento practico son facultades distintas y, por ende, aunque el
hombre no pueda conocer el futuro, puede, sin embargo, proyectar-
se hacia metas de largo alcance en las que quedan superados los im-
pedimentos del presente, lo que tiene implicaciones fundamentales
para la moralidad. La capacidad de proyectarse hacia el futuro, aun-
que no podamos conocerlo, resulta indispensable para modificar la
realidad presente. No sabemos qué nos pueda deparar el futuro,
pero éste también depende de nuestra accion como causa eficiente
para modificarlo. La critica de Kant a Mendelssohn estriba en que
éste no ve que los datos de experiencia son, sin duda, una base indis-
pensable para cualquier intento de decir algo acerca del mundo, tan-
to el de la naturaleza, como el humano. Pero que éste es inicamente
el punto de partida. Para poder avanzar es necesario desprenderse
de esa base empirica y proseguir mediante el uso de nuestra capaci-
dad de juzgar. La experiencia no es el tnico dato para orientarnos en
el pensamiento, como reza uno de los textos de Kant.!? Si asi fue-
se, ni siquiera la ciencia natural seria posible. ;Como explicar, por
ejemplo, el razonamiento inductivo que lleva a formular leyes gene-
rales? En el caso de como se dan las relaciones entre los Estados,
Kant —como ya hemos podido constatar— jamas adopta un punto de
vista complaciente o fugado de la realidad, son innumerables sus re-
ferencias al estado anomico y de libertad salvaje en que éstos se en-
cuentran; asimismo, hay otras tantas referencias a los horrores de la
guerra y sus consecuencias. En esto es tan realista como cualquier
otro teorico de esa tradicion. El punto a defender es que, a pesar de
los datos que arroja la experiencia, no podemos cancelar la perspec-

tiva de un futuro mejor:

Los argumentos empiricos contra el éxito de estas resolucio-
nes tomadas por esperanza son aqui inoperantes. Que lo que
hasta ahora no se ha logrado no se ha de lograr jamas, no auto-
riza a desistir de un proposito técnico o pragmatico (como, por

ejemplo, la aviacion de globos acrostaticos); menos atin de un

10 Me refiero a ;Qué significa orientarnos en el pensamiento?, de 1786.
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proposito moral, el cual, si no se ha demostrado que su realiza-

cion es imposible, constituye un deber (2000: p. 55).

Un argumento mas, ahora referido al caso de la guerra y la posibili-
dad de una paz perpetua, lo encontramos en La Metafisica de las cos-
tumbres, en donde Kant avanza el siguiente razonamiento: dada una
idea, hipotesis o conjetura, primero acudimos a la experiencia (o a
otro tipo de contrastacion) sea para probarla, sea para rechazarla
pues no podemos aceptarla dogmaticamente. Ahora bien, en muchas
ocasiones puede no existir la prueba, ni tampoco la refutacion. En
esos casos, podemos reconsiderar no abandonar la conjetura (evitan-
do con ello un escepticismo infertil) y mantenerla con fines de tipo
practico (como es el caso de conjeturas que tienen que ver con el
progreso de la humanidad o la posibilidad de una paz perpetua). En
este caso, el resultado de mantener la hipotesis (idea), es el deber de
actuar en consonancia con ella. El deber no consiste en creer en ella,
sino en actuar en conformidad con ella, como si fuese a cumplirse. Su
conclusion es el siguiente imperativo: “No debe haber guerra; ni
guerra entre ti y yo, ni guerra entre nosotros como Estados”
(2008: p. 195).

Por nuestra parte, podemos concluir que hay un Kant realista
que conoce bien la distancia existente entre esa meta intangible y la
realidad siempre resistente, por lo que hay que empezar por dar tan
solo pequefios pasos hacia una mejor organizacion del mundo. Hay
tambien un Kant utopista que se da la libertad de concebir una se-
rie de fines politicos y morales para la especie humana. El proyecto
de paz kantiano debe inscribirse en su filosofia de la historia porque
es ahi en donde, a través de la idea, adquiere sentido el discurrir
de los eventos humanos que gradualmente y en distintas etapas se
aproximan a fines mas altos. No es pues una utopia vacua, sin aporte
practico alguno; introduce un elemento que fortalece la confianza
en la posibilidad de construir un derecho cosmopolita: la natura-
leza conspira disponiendo ciertas caracteristicas como la redondez
de la tierra y los recursos naturales que no estan repartidos homoge-
neamente en las regiones de la misma. A los seres humanos no les

queda mas remedio que convivir y comerciar, por lo que tendran
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que buscar las formas de hacerlo en armonia si es que quieren pre-
valecer, no solo como especie biologica, sino como la Gnica especie
capaz de desarrollar un caracter moral. Es por exigencias de la razon
practica que tenemos la obligacion de comprobar, en la practica, si
esos ideales y los fines intermedios pueden ser cumplidos. Esa exi-
gencia debe ir entonces acompanada de una esperanza sin la cual
perderia toda significacion. A diferencia de los “suefios” de la razon
teorica, cuyos resultados son meras aporias, los de la razon practica
constituyen el motor y la directriz de nuestras acciones como socie-

dad y como especie.
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Resumen

En este comentario al articulo de Teresa Santiago, “Kant: la
guerra y el progreso moral”, defenderé que existen dos ti-
pos de cuestiones en el discurso de Kant sobre la guerra. Por
un lado, se encuentran las que refieren a la coherencia inter-
na, es decir, sobre cual es la funcion y la critica de la guerra
en su sistema de pensamiento y como ésta puede ser compa-
tible con su pensamiento moral; por el otro, se encuentran
las cuestiones que se refieren a los alcances de su propuesta
en nuestros dias y en qué medida ésta podria ayudarnos a
generar nuevos marcos de normatividad para la promocion

de la paz.

Palabras clave: paz, guerra, moralidad, derecho cosmopolita,

Providencia, humanidad.
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WAR BEFORE THE TRIBUNAL OF REASON.
COMMENTARY TO “KANT: WAR AND MORAL
PROGRESS”, BY TERESA SANTIAGO

Abstract

In this commentary to the article “Kant: War and Moral
Progress”, by Teresa Santiago, I defend that Kant’s thought
on war presents two types of issues. On one hand, there are
those questions that address the internal coherence of
war, that is to say, what is the role and critique of war in
Kant’s thought and how it could be compatible with his
Moral Philosophy. On the other hand, there are the issues
that refer to the scope of the proposal in present day and to
what extent it could help to generate new regulation frames
for the advocacy of peace.

Keywords: Peace, War, Morality, Cosmopolitan Law, Providence,

Humanity.
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Si bien tengo poco o nada qué replicar al articulo de Teresa Santiago,
debo confesar que la lectura de su trabajo ha suscitado en mi la re-
flexion filosofica sobre la guerra, y esto, creo, es infinitamente mas
valioso que pretender resolver los problemas, de manera simplista,
desde la enunciacion de un listado de principios univocos. Bien sen-
tencio Charles Peguy en su Nota conjunta sobre Descartes y la filosofia
cartesiana que una gran filosofia no es la que instala la verdad defini-
tiva, sino la que produce inquietud.

En el ambito de lo que excede a nuestro entendimiento, por
tratarse de una realidad compleja, nos enfrentamos a perplejidades
ante las cuales podemos reaccionar de la manera mas comoda, es de-
cir, resignarnos a una tarea sin €xito y a abandonarnos al vertigo argu-
mentativo o mas bien, a resistirnos, sehalando los limites, sin dejar de
plantear una propuesta que siempre estara en construccion a lo largo
del tiempo. Me parece que los que nos encontramos aqui somos
quienes nos resistimos; acudimos a reflexionar sobre la paz porque
encontramos una realidad que nos parece insatisfactoria pero, al
mismo tiempo, tenemos la esperanza de que “algo podemos hacer”.
Decia Aristoteles, en su Etica Nicomaquea, que no se delibera sobre lo
imposible (Il 3, 1112 a 32-34); si hoy reflexionamos y deliberamos
sobre los mejores caminos para la paz es porque, de alguna manera,
los creemos posibles.

Tomo como punto de partida que me encuentro con una exper-
ta en el tema y, por ende, mas que asumir el rol de quien replica,
quisiera asumirme como una alumna que se considera afortunada
por la oportunidad de entablar un dialogo con una maestra. Aclarado
lo anterior, procederé¢ a enlistarlas preguntas que me suscito la lec-
tura del texto y de las cuales me gustaria conocer la respuesta de la

autora:

1. ;En qué ambito de racionalidad nos encontramos cuando nos
referimos a los articulos preliminares y definitivos de la doc-
trina de la paz?

2. ;Cual seria el papel del juicio reflexivo en las consideraciones
de la guerra y la promocion de la paz?
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3. Tomando en cuenta la alusion a la accion de la Providencia en
la historia como garantia de la paz, ;como es ésta compatible
con el principio de autonomia de la segunda critica?

4. ¢Es posible encontrar una argumentacion iusnaturalista en la
fundamentacion de un derecho cosmopolita?

5. ;Es legitimo utilizar la traduccion del imperativo categorico
al terreno juridico con la finalidad de generar marcos de nor-

matividad que nos permitan alcanzar la paz?

Como se puede observar, tenemos dos tipos de cuestiones. Por un
lado, se encuentran las cuestiones 1, 2 y 3 que se refieren a la funcion
y la critica de la guerra en el sistema de pensamiento de Kant y como
ésta es compatible con su pensamiento moral. En un orden distinto,
se encuentran las cuestiones 4 y 5 que se refieren a la actualidad de
la doctrina kantiana de la paz y a en que medida ésta nos permite
generar marcos de normatividad en la presente problematica de
la guerra.

Con el objetivo de fundamentar las premisas de las cuales deri-
van las cuestiones enlistadas anteriormente, profundizaré sobre cada
una de ¢stas. En lo que refiere al primer tipo de inquietudes, surge
la primera pregunta: jen qué ambito de racionalidad nos encontra-
mos cuando nos referimos a los articulos preliminares y definitivos
de la doctrina de la paz? o, para decirlo de una manera mas sencilla,
¢que tipo de verdad se esboza en la pretension de una doctrina de la
paz?, ;es prudencial, moral o legal?

Si analizamos los distintos lugares en los que encontramos refe-
rencia a la guerra, hallamos pasajes en los que tal parece que esta se
fundamenta en un razonamiento prudente, aunque hay otros en los
que Kant pareceria inclinarse mas bien por una deliberacion de lo
que es conveniente segln el tiempo propicio; como es el caso de su
postura sobre la paulatina desaparicion de los ejércitos permanentes
y la inclusion de ciertas leyes permisivas que autorizan aplazar la
ejecucion de la norma sin perder de vista el fin tltimo (Kant, 2012:
p- 45). Esto era de esperarse, si tomamos en cuenta el caracter regu-
lativo de la idea de paz perpetua; sin embargo, lo anterior también
podria suponer aconsejar el retraso de la ejecucion de las reformas

38 La guerra ante el tribunal de la razén. Comentario a “Kant: la guerra y el progreso moral”
+ Maria Guadalupe Martinez Fisher



hasta que se dé una mejor ocasion. Esta temporalizacion del derecho,
como dice Pereda, podria interpretarse como una invitaciéon a convi-
vir con la paz inmoral, opresiva y endeudada mientras que no se den
las condiciones historicas adecuadas (Pereda, 1996: pp. 543-565).

Considerando lo anterior, podriamos preguntarnos si esto no
supone que la nocion de persona como fin ultimo de toda naturaleza
se puede diluir en el concepto de una humanidad universal y si en
pro de ésta un nimero de personas debe instrumentalizarse o resig-
narse a que lleguen mejores ¢pocas en donde las condiciones sean
propicias para instaurar la verdadera paz.

Por otro lado, también es cierto que es improcedente ubicar la
doctrina de la paz y la guerra desde una racionalidad meramente pru-
dencial. Si hay algo sobre lo cual podemos estar seguros dentro del
pensamiento kantiano, es su interés por la moralidad. Son muchos los
pasajes en los que encontramos su preocupacion moral en los asun-
tos de la guerra y la consecucion de la paz. Aqui, destacare el Aparta-
do sobre la discrepancia entre la moral y la politica con respecto a la
paz perpetua (Kant, 2012: p. 95). Refiere el filosofo de Konisgberg:
“Sila politica dice ‘Sed listos como serpientes’, la moral —afiade, como
condicion restrictiva— ‘y sinceros como las palomas’ (2012: p. 96).
Asimismo, en el contexto de la paulatina desaparicion de los ejércitos,
es explicito en que debe permear el criterio moral: “el ser tomados
(los soldados) para matar o ser matados a cambio de sueldo parece
conllevar la utilizacion de los hombres como meras maquinas e ins-
trumentos en manos de otro (el Estado); este hecho no conjuga bien
el derecho de la humanidad de nuestra propia persona” (2012: p. 45).

Ahora bien, pretender que es suficiente un calculo prudente o
la buena voluntad para instaurar la paz perpetua y “terminar con la
guerra” es, de alguna manera, una pretension ingenua. Ebbinghaus
(1958) comenta que la paz en la tierra, por su naturaleza, no es
tanto un problema ético como un problema juridico. El filosofo de
Konisgbergle otorga una gran importancia al derecho y a su facultad
de coaccion y asi establece que debe mantenerse como lo divino,
cueste lo que le cueste al poder del gobernante (2012: p. 111). El
estado natural del hombre es la guerra, a pesar de no comprender
siempre un estallido de las hostilidades. La paz solo es posible en un
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contexto legal, es decir, requiere una constitucion; a lo anterior hay
que anadir que, para Kant, no se puede solucionar el orden interno
del Estado sin pensar la manera de conseguir el orden interestatal.

Una lectura atenta, no fragmentaria, del sistema de pensamiento
kantiano nos impide reducir la perspectiva de este filosofo a un
solo aspecto. No es preciso interpretarlo como un ingenuo pacifista
o como un promotor del absoluto moral de la no violencia, ni tam-
poco como un pragmatico realista que tan solo recurre a la pruden-
cia para el calculo de lo conveniente. Sin embargo, por mas que no
queramos hacer “una reduccion arbitraria”, es importante buscar
una respuesta para hacerle justicia al pensamiento de uno de los mas
grandes filosofos de la historia y develar los matices que se encuen-
tran en su concepcion de la guerra y la paz.

Podemos decir que lo que hizo que Kant promoviera la paz como
ideal regulativo y que, al mismo tiempo, profesara entusiasmo por
algunas guerras como la Independencia de las colonias inglesas en
Norteamérica y la Revolucion Francesa, fue que, a su juicio, estas
favorecieron el progreso moral del género humano. En el caso espe-
cifico de la Revolucion Francesa, Kant la describe como un acon-

tecimiento que prueba la tendencia moral del género humano:

La revolucion de un pueblo pletorico, que estamos presenciando
en nuestros dias, puede triunfar o fracasar, puede acumular mi-
seria y atrocidades en tal medida que cualquier hombre sensato
nunca se decidiese a repetir un experimento tan costoso, aunque
pudiera esperar llevarlo a cabo venturosamente al emprenderlo
por segunda vez y, sin embargo, esa revolucion —a mi modo de
ver— encuentra en el animo de todos los espectadores (que no
estan comprometidos ellos mismos en ese juego) una simpatia
conforme al deseo que colinda con el entusiasmo y cuya propia
exteriorizacion llevaba aparejado un riesgo, la cual no puede te-

ner otra causa que una disposicion moral en el género humano

(2003: p. 160).

El tipo de causa que Kant admira en la Revolucion Francesa, es de
indole moral, en ésta confluyen dos aspectos: en primer lugar, el del
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derecho: un pueblo no debe ser impedido por ningan poder para
otorgarse a si mismo la constitucion civil que le parezca convenien-
te. En segundo lugar, el del fin (que, al mismo tiempo, es deber): la
constitucion de un pueblo inicamente sera en si conforme al dere-
cho y moralmente buena si su naturaleza es tal que evita, segiin prin-
cipios, la guerra agresiva, que es fuente de todo mal y de toda
corrupcion de costumbres.

Teresa Santiago recomienda tomar en cuenta el texto Idea de una
historia universal en sentido cosmopolita. La Idea es una obra en la cual
Kant se propone formular una ‘idea’, esto es, un concepto de razon,
por medio del cual podamos pensar la historia y darle un sentido al
aparentemente caotico panorama de las “manifestaciones fenomeni-
cas” de nuestra libertad. Nos pide que nos detengamos a reflexionar
en el principio cuarto, que es en el que Kant alude al antagonismo o
“insociable sociabilidad” como medio del que se sirve la naturaleza
para lograr el desarrollo de todas sus disposiciones.

El filosofo de Konisgberg acuna el termino “insociable sociabi-
lidad” intentando dar cuenta de la inclinaciéon de los hombres “a
formar sociedad que, sin embargo, va unida a una resistencia cons-
tante que amenaza perpetuamente con disolverla” (2006: p. 78). Es
decir, por una parte, tenemos una inclinacion natural a unirnos y
cooperar porque solamente de esa manera podemos aprovechar al
maximo nuestras capacidades; pero, por otro lado, hay en nosotros
una fuerte tendencia al aislamiento, esto es, a querer imponer nues-
tra voluntad a los otros. Ahora bien, la “insociable sociabilidad” fun-
ciona como una “resistencia” a la pereza y es al mismo tiempo, la
fuerza que nos impulsa y obliga a realizar acciones, asi sea buscar
honores y riquezas, pero en esa bisqueda iremos construyendo, me-
diante mas fracasos que éxitos, cultura y “de este modo, también la
coincidencia a formar sociedad, patologicamente provocada, en un
tono moral” (2006: p. 79).

Expone Teresa Santiago que,aunque parezca contradictorio, las
distintas guerras son vistas por el autor de Para la paz perpetua, como
los “intentos” por conseguir una salida del estado de naturaleza;
son los efectos negativos de la guerra los que actian como principal

motivacion e impulso para erradicarla con el fin de construir una
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sociedad pacifica. Si esto es asi, podriamos decir que algunas guerras
pueden tener una funcion dentro del progreso de la humanidad,
sin embargo, no es del todo claro cuales serian las que si contri-
buyen a ello.

Algunos autores han senalado que para resolver las dificultades
referentes a la aplicacion de normas, reglas o leyes a casos individua-
les, como seria en el caso de la guerra y la promocion de la paz, es
necesario leer la ética kantiana enfatizando las maximas mas que en
los comportamientos, y entender el juicio moral como juicio re-
flexivo. De esta forma, se ofrece un camino viable para ayudar a so-
lucionar conflictos referentes a situaciones concretas de accion, o
bien, a tipos concretos de accion (Granja, 2008: pp. 107-144).

Tomando en cuenta la interpretacion anterior, surge la siguien-
te pregunta: ;podriamos decir que la cuestion sobre cuales son las
guerras que si pueden contribuir al progreso de la humanidad supo-
ne un juicio reflexivo?, si es asi ;cual seria el papel de éste? Me parece
que incluir la alusion al juicio reflexivo podria ayudarnos a compren-
der que lo que condena Kant no es la guerra en si misma, sino las
maximas por la que se llega a ésta.'

Debemos senalar que la “insociable sociabilidad” no es producto
del ser humano; mas bien, es la descripcion de lo que es, y es por
esta caracteristica que podemos decir que la guerra y el conflicto
ocupan un lugar protagonico como un mecanismo que impulsa el
sentido de la historia hacia ciertos fines,uno de los cuales es la paz
definitiva. Este mecanismo del progreso de la humanidad no es cie-
go, sino que incluye la accion de la Providencia, como lo expone
Kant en el apartado De la garantia de la paz perpetua. Esta, a través
de distintos mecanismos, como lo comenta Teresa Santiago, es la
que garantiza la consecucion de la paz como un fin politico y mo-
ral de la especie. De estas consideraciones, surge la tercera pregun-
ta: ;como es compatible la accion de la Providencia con el principio

de autonomia de la segunda critica? Aun si respondiéramos que la

1 Esto también le daria sentido a algunos parrafos de la Critica del juicio, en los que Kant
describe algunas guerras no s6lo como necesarias, sino incluso, como sublimes (2007:
p.183).
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Providencia actia en la especie y no en el individuo, ;como seria
posible que ésta actuara en la consecucion de los fines de la especie,
sin determinar de manera heter6noma al individuo?

Respecto al segundo tipo de cuestiones, me refiero a las que me
invitaron a reflexionar sobre la actualidad de la doctrina kantiana
de la paz; me gustaria proponer la cuestion sobre lo que podemos
llamar la “renovada concepcion de ley natural” que encontramos en
la postura del filosofo. En especifico, me refiero a su idea de que
de la naturaleza racional del ser persona se infiere la posibilidad de
una sociedad cosmopolita. A partir de estas consideraciones, surge la
cuarta pregunta: ies posible encontrar una argumentacién iusnatura-
lista en la fundamentacion de un derecho cosmopolita?

La idea de convertir el derecho de la paz universal, aludiendo al
derecho de gentes, en el derecho de una relacion directa de los in-
dividuos con la humanidad, supone de alguna manera un argumen-
to iusnaturalista que nos permite pensar en la creacion de un
derecho cosmopolita en el que se globalice la justicia. Teresa Santia-
go sefala que una de las novedades del planteamiento kantiano
se encuentra en el tercer articulo definitivo que si bien restringe la
ley cosmopolita a condiciones de hospitalidad universal y no a
una ley universal, esta pretende garantizar un marco de justicia que
responda a la concepcion de la persona humana como poseedora de
dignidad y de autonomia y, por ende, establecer la necesidad del
respeto a los derechos fundamentales que pertenecen universal-
mente a todo ser racional.

Atendiendo al argumento de que se debe garantizar un marco de
justicia que responda a la concepcion de persona humana, surge la
quinta pregunta: jes legitimo utilizar la traduccion del imperativo
categorico al terreno juridico con la finalidad de generar marcos de
normatividad que nos permitan alcanzar la paz? El ideal cosmopolita
esta relacionado con lo que Korsgaard llamaria “la formula de la hu-
manidad del imperativo categorico” (2011: pp. 221-266). Cuando
Kant subraya que respetemos la humanidad del otro como fin en si
mismo, esta enfatizando que las personas somos fuentes auto origi-
nantes de lo que en justicia nos es debido.
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La obligacion hacia la humanidad requiere un compromiso a fa-
vor de la paz y de los derechos humanos, y exige que las instituciones
promuevan y generen la condicion civica, es decir, que tengan un
horizonte global. Se trata de defender lo que Arendt sefiala como el
“derecho a tener derechos” (1998: p. 247) que denota una cualidad
moral, en virtud de la cual nos podemos identificar como humanos
y que forma el nticleo basico para la atribucion de derechos. De este
modo, la humanidad es entendida en términos de una propiedad
moral y puede quedar definida como una comunidad politica abso-
lutamente incluyente (Granja, 2009).

Quisiera concluir sugiriendo que el surgimiento historico de lo
que hoy defendemos como derechos humanos, tiene una estrecha
relacion con el pensamiento juridico y moral del filosofo de Konisg-
berg. Asumirnos como ciudadanos del mundo supone pertenecer a
una comunidad politica incluyente que no obedece exclusivamente
a los criterios de legitimidad de un pais en especifico. El logro del
reconocimiento de los derechos humanos existe junto con el poder
o derecho normativo de tener derechos. Este es el sentido que guar-
da la Declaracion Universal de los Derechos Humanos, al afimar
que: “Toda persona tiene derecho a que se establezca un orden social
e internacional en el que los derechos y obligaciones proclamados en
esta Declaracion se hagan plenamente efectivos”.
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RESPUESTA A “LA GUERRA ANTE EL TRIBUNAL
DE LA RAZON”

Teresa Santiago Oropeza

En primer lugar, quiero agradecer a Marili Martinez Fisher (MMF)
sus pertinentes comentarios a mi texto, pues me han llevado a re-
pensar algunas de las tesis de Kant en torno de la guerra, la posibi-
lidad de la paz y el progreso moral de la especie. En segundo lugar,
debo confesar que no tengo una respuesta definitiva para todas las
dudas y objeciones expresadas en dichos comentarios y esto se debe,
en primer lugar, a mi incapacidad para ahondar mas en el pensa-
miento kantiano, pero también a la propia complejidad del mismo.
Tendemos a pensar en Kant (y en los demas clasicos) como si fuera
nuestro contemporaneo, una falacia advertida por Giambattista Vico
cuando enumera los prejuicios que debe evitar la “ciencia nueva”,
esto es, la historia. Esto vale también para la historia de la filosofia.
De manera que a la densidad filosofica del sistema kantiano debemos
agregar la distancia que nos separa de su tiempo, sus problemas e
intentos de solucion. Por otra parte, debemos considerar que el pro-
pio Kant fue construyendo paso a paso su sistema, de manera que no
todas las piezas deben encajar a la perfeccion. Habra algunas que
muestren desajustes, esto es, ciertas paradojas, aparentes contradic-
ciones o simples ambigiiedades en el uso de términos y conceptos.
Nada de esto impide, sin embargo, que hagamos nuestra propia lec-
tura de Kant y con ello, mantengamos vivo su pensamiento.

Inicio entonces con las respuestas a los comentarios de MMF. Ella
elabora cinco preguntas ordenadas en dos grupos conforme a los con-
tenidos: el primero (A) se refiere “a la funcion y la critica de la guerra
en el sistema de pensamiento de Kant y como ésta es compatible con
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su pensamiento moral” (p. 38). El segundo (B) se refiere “a la actuali-
dad de la doctrina kantiana de la paz y en qué medida nos permite
generar marcos de normatividad en la problematica presente de la
guerra” (p. 38). Me ocupare de las cuestiones en ese orden.

Las principales inquietudes en el grupo (A) giran en torno del
tipo de racionalidad propia de los Articulos (preliminares y definiti-
vos) del optsculo Para la paz perpetua (;moral, prudencial, juridica?);
del papel que juega el juicio reflexivo en el tema de la guerra y la
paz; de si es posible conciliar la idea de providencia o naturaleza
en la filosofia de la historia de Kant con la nocién de autonomia de
su filosofia moral. Intentare responder ligando unas con otras y no
de forma separada porque creo que de esa manera se logra un ma-
yor esclarecimiento de los puntos ahi implicitos.

Empiezo anotando que los articulos preliminares (AP) y los
definitivos (AD) del optsculo Para la paz perpetua, tratan de asun-
tos muy diferentes. En los primeros, Kant postula cuales tendrian
que ser las condiciones minimas para lograr dos cosas fundamenta-
les (en el sentido real de éste término, a saber, establecer un fun-
damento o base): 1) un intercambio sincero y razonable entre
potencias que se han hecho la guerra y 2) establecer una base de
confianza sin la cual no es posible llevar a cabo ningtin tipo de acuer-
do. Hay, en efecto, entre los AP articulos “permisivos” que instan a
ser cumplidos no de manera inmediata e irrestricta, sino en el
tiempo que se juzgue mas oportuno, tales como la desaparicion de
los ejércitos, la prohibicion del cobro de deuda ptblica o de adqui-
sicion de un Estado.

Podria juzgarse, como acertadamente apunta MMF, que la ra-
cionalidad empleada en estos principios es de caracter “pruden-
cial”, algo que no encaja bien con la ¢tica kantiana que descarta ese
razonamiento por ser no-moral.! Ahora bien, el razonamiento ge-
neral de los AP es, sin duda, moral y encaminado a construir las
bases de una legalidad juridica. Sabemos que el fin es la paz y, para
conseguirlo, la ley moral indica que las potencias deben ponerse de
acuerdo y no dar motivo de desconfianza. Para ello tienen que

1 Véase, por ejemplo, Fundamentacion de la metafisica de las costumbres (Ak. 402).
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darse ciertos pasos como el mencionado del paulatino desarme. La
ley moral indica que eso “debe hacerse”; en ese sentido no hay ma-
nera de ignorar el caracter obligatorio, pero no puede mandar que
se haga de una sola vez porque ello arruinaria al principio mismo y
a la maxima correspondiente: ninguna potencia querria hacerlo
(so pena de quedar inerme) a menos que las demas tambien se
desarmaran al mismo tiempo, lo que facticamente se antoja impo-
sible; solo concibiendolo asi podria cumplirse. De esta forma el
necesario aplazamiento del mandato no lo convierte en un princi-
pio prudencial de “si conviene o no”, sino en la obligacién de cum-
plirlo en un plazo perentorio.

En cuanto a las inquietudes que surgen sobre la incompatibilidad
entre la filosofia de la historia de Kant y su filosofia moral, asi como
el papel del juicio reflexivo, intentaré responder procurando ligar
ambas cuestiones mas otras vinculadas con el tema del progreso mo-
ral y politico de la especie.

Empezare preguntando que tan consistente resulta la nocion au-
tonomia de la voluntad con relacion al papel que juega la naturaleza o
la providencia en la busqueda de la paz y el fin de la guerra como
recurso “natural” de las naciones. En la Idea para una historia universal
en sentido cosmopolita, principios 1-3, Kant afirma que la naturaleza
ha dispuesto para el hombre las capacidades que requiere para de-
sarrollarse y cumplir solo los fines que se proponga por encima de
los mecanismos que lo atan a la satisfaccion de sus inclinaciones. Sin
embargo, la naturaleza no ha sido indulgente y no ha facilitado el
camino para que el hombre pueda, en efecto, desarrollarse a pleni-
tud. Por el contrario, todos los logros tienen que ser obra suya. En
otras palabras, el hombre debe realizarse como hombre libre, lo que
implica que debe proyectarse como agente libre, porque asi lo dis-
pone la naturaleza.

Esta aparente paradoja no tiene una tUnica salida (si es que la
tiene). En nuestra ayuda pueden venir el juicio teleologico y el jui-

cio reflexivo de la Critica del juz‘cz’o.2 En dicha obra se encuentra una

2 También se puede consultar la Primera Introduccién a la Critica del juicio, texto inde-
pendiente de la tercera Critica, en donde Kant afirma que el juicio reflexionante (o
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posible salida a la incompatibilidad entre la naturaleza (necesidad) y
la libertad (moralidad), a través del principio teleologico por medio
del cual pensamos a la naturaleza como el terreno adecuado para la
proyeccion de nuestros fines, el ambito en el cual las acciones huma-
nas operan transformando la realidad. Tambieén aqui interviene el
juicio reflexivo que, a diferencia del determinante, no aplica a los
particulares las reglas generales, sino que de lo particular intenta
construir las reglas que doten de sentido a las acciones conforme a
ciertos fines. La razon pura practica (moralidad) opera asi en con-
juncion con el juicio teleologico (proyectando lo fines) y con el jui-
cio reflexivo (juzgando las acciones encaminadas a realizar los fines).
Asi, se construye un puente que liga las dos orillas, de una parte la
naturaleza con su carga de necesidad y del otro la libertad, por me-
dio de nuestra facultad de juzgar teleologica y reflexivamente.

Un segundo problema que esta esbozado en las observaciones
de MMF del grupo (A) es el siguiente: si la especie humana aspira a
alcanzar la perfeccion moral ;como ignorar el sacrificio de las gene-
raciones que sufren todo tipo de males —principalmente la guerra—a
favor de los fines que no veran cumplidos? ;No va en contra de
la formula de la humanidad de la Fundamentacion de la metafisica de las
costumbres que nos conmina a tomar la humanidad propia y la de
los otros nunca solo como medios y siempre y al mismo tiempo
como fines? (Ak. 429-10).

Al plantear esta paradoja, Van der Linden, resalta que la historia
“siendo una fuente de esperanza lo es tambien de desesperanza”
(1988: pp. 91-92) por el sufrimiento de las incontables victimas.
Pero este desasosiego podria ir en contra de nuestro compromiso de
seguir en pos del perfeccionamiento moral y politico. Mas grave
atin, la desesperanza opera en contra de la libertad y la voluntad
porque nos ata en el pasado y, al mismo tiempo, supone un cierto
determinismo en el sentido de que nada podemos hacer para corre-

gir el camino, lo que, a su vez, implica que tenemos conocimiento de

reflexivo) puede verse “como la mera facultad de reflexionar sobre la representacion
dada segun un cierto principio para llegar a un concepto hecho posible... (o bien)... es
lo que llamamos también facultad de dictaminar (facultas dijudicanti)” (p. 49).
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lo que el futuro nos depara. Contra esto, Kant argumenta en la Me-

tafisica de las costumbres, lo siguiente, cito in extenso:

Si alguien no puede probar que algo es, puede intentar probar
que algo no es. Pero si no lo consigue de ninguna de ambas for-
mas (cosa que sucede a menudo), puede todavia preguntar si le
interesa aceptar (como hipotesis) una u otra cosa, y esto con un
proposito teorico o practico, es decir, bien para explicarse sim-
plemente un cierto fenomeno... o bien para alcanzar un deter-
minado fin, que puede a su vez ser pragmatico... o moral, es
decir, un fin tal que la maxima de proponérselo es un deber...

(Ak. 354)

Kant no ignora la perplejidad que puede causarnos el sacrificio de
generaciones enteras que no alcanzaran a ver las metas de la paz ni
de la sociedad cosmopolita, pero sostiene, en la Idea, que si bien “es
muy enigmatico, no hay mas remedio que reconocerlo una vez acep-
tado que, si una especie esta dotada de razon... tiene que llegar a la
perfeccion del desarrollo de sus capacidades” (1985: pp. 45-46). En
este accidentado trayecto son muchas las generaciones que se sacri-
ficaran a favor de otras, pero esto es asi porque de otra manera la
naturaleza o la providencia divina actuaria desde fuera para “salvar-
nos” acercandonos a las metas, lo que restaria todo mérito a la em-
presa humana en su desarrollo moral y politico.

Me ocupo ahora de las cuestiones del grupo (B), que se refieren
“ala actualidad de la doctrina kantiana de la paz y en qué medida nos
permite generar marcos de normatividad en la problematica presen-
te de la guerra” (p. 38).

El auge del cosmopolitismo contemporaneo da cuenta de la vi-
gencia del pensamiento kantiano en el orden de las relaciones inter-
nacionales, la justicia y los derechos humanos. Desde luego serfa un
anacronismo pretender que las propuestas de Kant pueden ser apli-
cadas sin mas a los problemas que hoy se viven en el mundo: carencia
y violacion de los derechos fundamentales, ingentes migraciones,
guerras internas y de baja intensidad en muchas regiones del planeta
y un largo y penoso etcétera. Sin embargo, basta leer las condiciones
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expresadas en los Articulos preliminares y definitivos de Para la paz
perpetua para constatar que si éstos se cumplieran se daria un gran
paso en favor de la pacificacion y el estado de derecho. Porque, en
efecto, a pesar de que a Kant se le tilda, en muchas ocasiones, de ser
idealista, e incluso utopista, el oriundo de Kognisberg tenia muy
claro que alcanzar las metas morales mas altas, pasa primero por
construir una legislacion que vaya alejando la guerra del panorama
humano y, al mismo tiempo, finque las bases de una justicia que hoy
llamamos “global”.

Mas que un fin inalcanzable, la paz perpetua es una idea regula-
tiva que sirve de guia a nuestras acciones y debe servir como ideal
propiciatorio de los cambios necesarios. Son éstos los que, en reali-
dad, perfeccionan a la especie y no la paz perpetua misma, porque
ésta podria nunca cumplirse, como lo reconoce el propio Kant.
Ast, al convertirse en un ideal, tenemos del deber de cumplirlo. Esto
es esencial para diferenciarlo de un concepto meramente utopico.
Queda la inquietud de cual seria el modelo mas adecuado para avan-
zar en el camino de la pacificacion y el estado de derecho. Kant mis-
mo tuvo una actitud ambigua respecto de este punto. En un inicio
(Segundo Articulo definitivo) parece decantarse por una Republica
mundial, pero pronto reconoce que esto iria en contra de la autono-
mia de los Estados a los que considera entes morales, lo que lo lleva
a formular la idea de una Federacidn de estados libres que tendria, en su
etapa original, solo a unos pocos, pero a esta primera agrupacion
irlan sumandose otros Estados, de manera que ninguno querria que-
darse fuera. Este modelo tiene sus propias fallas y debilidades, pero
tendria la ventaja de unir a los diversos Estados sin mermar su auto-
nomia y, de otra parte, evitaria una posible “dictadura mundial”, pe-
ligro al que se verian enfrentadas las naciones en el caso del primer
modelo de la Reptblica mundial.

Otro tema, hoy imprescindible, en el ambito de las relaciones
internacionales y su normatividad, es el que Kant plantea en el Ar-
ticulo preliminar relativo a la no intervencion de los Estados en los
asuntos y constitucion de otros Estados. Si bien, al mismo tiempo,
propugna que se respeten los derechos de las personas en todas las
regiones del planeta (Tercer articulo definitivo: derecho cosmopolita),

Respuesta a “La guerra ante el tribunal de la razén” - Teresa Santiago Oropeza
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con lo cual sienta las bases para pensar en una posible normatividad
que, sin ignorar el principio de no intervencion de los Estados, re-
glamentara el derecho de las personas a ser protegidas y respetadas.

Estas son s6lo algunas de las cuestiones que hoy se debaten sobre
la posible normatividad internacional para propiciar la paz, en lugar
de la guerra y la construccion de instituciones y mecanismos que
garanticen el respeto a los derechos fundamentales. No es el pensa-
miento de Kant el tinico que ha inspirado a quienes trabajan en este

sentido, pero si uno de los mas brillantes.
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Resumen

La finalidad de nuestro ensayo es aproximarnos al fenomeno
de la inmigracion desde un planteamiento socio-fenomeno-
logico, con el fin de tematizar los conceptos de “frontera”,
“hogar” e “inmigrante”. Para ello, nos serviremos de algunas
tesis y pronunciamientos de Alfred Schutz donde se abordan
los conceptos de “inmigrante” y “frontera”, pues su com-
prension sobre la geografia humana parte de ciertas premi-
sas donde las subjetividades construyen los mapas simbolicos

y no los trazos cartogréﬁcos,
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ON THE CONCEPTS OF IMMIGRANT AND BORDER:
AN APPROACH FROM A SOCIO-PHENOMENOLOGICAL
PERSPECTIVE

Abstract

The aim of our paper is to address the problem of immigra-
tion from a socio-phenomenological approach, in order to
criticize the concepts of border, home and immigrant. There-
fore, we shall consider the notions of immigrant and border
as argued by Alfred Schutz, taking advantage of such con-
cepts as immigrant and border from a different perspective,
where the subjectivities are interpreted as symbolic maps

not based in cartographic information.

Keywords: Immigrant, Frontier, Phenomenology, Alfred Schutz, Nation.
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Introduccion

El presente ensayo tiene por objetivo examinar un posible acerca-
miento a los conceptos de “inmigrante” y “frontera” desde una pers-
pectiva socio-fenomenologica. La tesis a defender es que tanto el
concepto de “inmigrante” como “frontera” son construcciones sim-
bolicas, pues se fundan en una subjetividad que circunscribe al mun-
do delo“uno”alo “Otro”, dando por resultado que la caracterizacion
de inmigrante y frontera no sean conceptos fijos o austeros.' En bue-
na medida, esto responde a que las delimitaciones sociopoliticas de
los Estados-nacion no demarcan el mundo del “uno y el Otro”, tarea
que le corresponde a las practicas culturales, economicas, sociales,
lingiiisticas, politicas, juridicas, militares, geopoliticas, religiosas, ra-
ciales y sociales.

Tambien pretendemos un acercamiento a los conceptos de inmi-
grante y frontera desarrollados por la teoria politica y el Derecho,
cuya investigacion tiene como finalidad describir normativa y legal-
mente los procesos transfronterizos en actos juridicos pactados por
el Derecho Internacional Pablico entre dos Estados-nacion. Sin em-
bargo, esta manera de abordar el problema no forma parte del tras-
fondo de nuestra investigacion, pues de lo que se trata aqui es de
profundizar en los estratos y niveles del mundo-familiar y mundo-
extraho que vivencia el inmigrante en su paso por la frontera.

Lo que si forma parte de este ensayo son las investigaciones de
Alfred Schutz a proposito de los conceptos de inmigrante y frontera,
pues su comprension sobre la geografia humana parte de premisas
distintas, donde las subjetividades construyen los mapas simbolicos
y no los trazos cartograficos. Lo primero responde a cuestiones filo-
soficas y lo segundo a cuestiones juridicas.

1 El concepto austero es una inmunizacién de las creencias en tanto que son criterios
precisos, fijos y generales o en tanto fundamento, siendo asi conceptos mecanicos que
se basan en una secuencia predeterminada, existiendo puntos terminales, los cuales no
se pueden justificar ni argumentar. Este modelo conlleva un uso elemental de la razén
empleando el esquema “medio-fin”y “regla-caso” para sostener una légica cerrada de
realidad, donde cada concepto tiene un uso y sentido Unico (Pereda, 1994, pp. 66, 70).

Open Insight « Volumen VIl « N° 11 (enero-junio 2016) « pp. 57-73

59



Asi pues, por inmigrante se habra de entender aquel individuo
que se ha movido de su sociedad natal (y de origen) y se ha insertado
en una sociedad ajena a ¢l, y que ademas ha realizado un desplaza-
miento “espacial” buscando satisfaccion a sus necesidades e inquietu-
des vitales.? Por frontera se habra de entender —y siguiendo los
postulados de la geograﬁ'a humana donde se pueden encontrar
dos posturas epistemologicas: la frontera como ‘espacio absoluto’ y
la frontera como ‘espacio socialmente construido’—,? a la delimita-

P ,

./ . . . ./ (43 . . ”» [43 ”»
cion fronteriza como una limitacion “socio-espacial” de lo “uno” y lo
“Otro”, convirtiéndose asi en una delimitacion espacial socialmente

b
construida por las practicas sociales de los pobladores de una terri-
torialidad donde intervienen los agentes economicos, sociales, lin-
giifsticos, politicos, juridicos, militares, religiosos, raciales, culturales
y sociales, que desarrollan dos poblaciones que se diferencian por

sus practicas en la vida cotidiana.

2 Ademéds de lo anterior, hay que destacar que el inmigrante ha decidido desplazarse
voluntariamente, es un individuo que tomo4 la libre resolucién de marcharse. Dicho en
otras palabras, es un sujeto que “conscientemente” ha elegido ser inmigrante. Esta ulti-
ma idea se ird precisando ain mas conforme se vaya avanzando en el texto.

3 El concepto de frontera como espacio absoluto surgié en el siglo xix y tuvo vigencia
hasta 1960, los tedricos de esta postura utilizan la categoria de ‘territorio’ que separa
politica y administrativamente dos zonas o regiones, esto da por resultado el concepto
de frontera misma que permite hacer una separacién entre dos comunidades huma-
nas diferenciadas. La frontera determina y define la naturaleza humana de los habitan-
tes de un pueblo nacién (una poblacién homogénea). Por el contrario, la frontera
como espacio socialmente construido surgié a mediados del siglo xx, en 1960s, enarbo-
lado por los movimientos académicos dentro del estudio de la Geografia, conocidos
como la geografia radical y la geografia humanista. Los autores de este posicionamien-
to conciben a la frontera como un espacio cambiante, una construccién permanente-
mente delimitada por las practicas sociales y culturales y no por las delimitaciones
cartogréficas trazadas desde los mapas. Desde esta perspectiva, no se da prioridad a
los fendmenos juridicos-politicos, militares y geopoliticos en la delimitacion fronteriza
sino que se considera que las limitaciones espaciales son también constructos de las
practicas econémicas, linguisticas, epistémicas, simbdlicas, religiosas, raciales, cultura-
les y sociales que desarrollan las poblaciones. Por ultimo, la frontera como espacio
socialmente construido rechaza la idea que exista un Estado que tenga una correspon-
dencia univoca con un pueblo nacional, por el contrario, los Estados no son univocos
con su poblacién, negandose la existencia de un pueblo nacional, sino que la pobla-
cién de un pais es pluricultural (heterogénea) en cuya raiz comuin convergen multiples
actores sociales que intervienen en la definicion de la existencia de una frontera (ver
Lefebvre, 1974; Raffestin, 1986; Anderson, 1997; Rodriguez, 2012).
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Alfred Schutz y el analisis del inmigrante

Schutz dedic6 buena parte de su vida académica al analisis de las re-
laciones sociales, sus conflictos, sus modos de conectarse entre si 'y
los diferentes estratos donde pueden insertarse los sujetos, todo esto
desde un punto de vista filosofico y politico (Belvedere, 2011: p. 75-
86).* Para nuestro estudio, nos remitiremos a algunos de sus ensayos
entre los que destacan El extranjero y La vuelta al hogar.

El analisis que presenta Schutz en El extranjero, asume que el in-
migrante es aquel individuo que busca ser aceptado en alguna socie-
dad o cultura (1974a: p. 95). Si bien esta idea es cierta, pues hay que
admitir que el inmigrante guarda un caracter de desplazamiento (de
su tierra natal) para insertarse en otra sociedad, quiza el ser aceptado
dentro de los roles de la sociedad que lo recibe no sea su tinico obje-
tivo. La matizacion que proponemos es que los conceptos integracion
y aceptacion aunque parecen ser términos correlativos, en realidad
son distintos: el segundo supone al primero pero no al reves, pues el
inmigrante puede ser aceptado dentro de la sociedad que lo recibe,
pero esto no implica su completa integracion.

Schutz explicita, en El extranjero, la nocion de ‘pauta cultural de
la vida grupal o alcances de conocimiento’, esto quiere decir que las
pautas culturales son todas aquellas valoraciones, instituciones, usos
y costumbres que caracterizan a un determinado grupo social. El
propio Schutz sugiere, en Las estructuras del mundo de la vida, llamarlas
“acervos de conocimientos” (1977: p. 109). Estos acervos pretenden
ser adquiridos por parte del inmigrante, pero para ello requiere de
la observacion y despues de esto de su “apropiacion”, de tal forma que
una vez adquiridos haga suyas, también, conductas tipicas que le per-
mitan desenvolverse mejor dentro de la sociedad receptora. Tales
conductas forman un nuevo catdlogo que el inmigrante debe apren-

der de forma rapida para manejarse en las actividades cotidianas de

4 Hay que precisar que la esfera de lo politico en Schutz no tiene un status propio sino
mas bien subordinado, en la epistemologia a la aplicacién de la teoria social, en la on-
tologia a los procesos de estructuracion social.
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la sociedad que lo recibe, de aqui se desprende, a juicio de Schutz y

Luckmann (1977), que el inmigrante es un hombre sin historia:

El forastero aborda al otro grupo como un recién llegado, en el
verdadero sentido del termino. A lo sumo puede estar dispuesto
a (y en condiciones de) compartir el presente y el futuro con el
grupo al que se incorpora, en experiencias vividas e inmediatas;
pero en todas las circunstancias permanecera excluido de tales
experiencias de pasado. Desde el punto de vista del grupo al que
se incorpora, ¢l es un hombre sin historia (p. 100).

Esto lo dice porque el inmigrante, al ser un recién llegado, no compar-
te nada de los acervos culturales que son, a su vez, acervos historicos
y tradicionales de la nueva sociedad en la que se halla inmerso. Vistas
asi las cosas, la afirmacion es muy cierta, justo porque el inmigrante no
forma parte de la misma historicidad del pueblo que lo recibe. Su
historia no es la misma. Pese a ello, el inmigrante tampoco es un su-
jeto sin historia, tiene, y esto es mas que evidente, una historicidad
originaria. Lleva consigo tradiciones, legados y generaciones histori-
cas que permanecen en ¢l en forma de habitualidades, en una suerte
de intrahistoria.

En La vuelta al hogar el concepto que mas llama la atencion aqui
es justamente el de hogar.> Para Schutz el hogar es aquello que nos

5 Todas estas consideraciones también fueron objeto de estudio por parte de Husserl,
principalmente en el tomo Xv de Husserliana, ahi se describen dos conceptos funda-
mentales: mundo familiary mundo extrario. Husserl los tematiza del siguiente modo: el
mundo familiares el entorno mas cercano que tengo, es un mundo de cercania en el
que nosotros tenemos una experiencia originaria, propia e instituyente de aquello que
me rodea. En el mundo familiar se da una cierta compresion y orientacién, pues cono-
cemos las reglas bajo las cuales nos valemos, este conocimiento ha sido resultado de
una educacién obtenida a lo largo del proceso de crecimiento dentro de mi propia co-
munidad. Mundo-extraio, dice Husserl, sera aquel entorno en el que no nos sentimos
reconocidos, este mundo extrafio se me da de un modo indirecto, ya que sélo pode-
mos inducirlo a partir de ciertas vivencias con sentidos semejantes, esto es, que han
ocurrido en mi mundo-familiar y que ahora se exponen frente a nosotros de un modo
impropio. Asi pues, el mundo familiar es co-constituido y es co-relativo al mundo extra-
Ao, pues ambos se delimitan mutuamente. Hay que precisar que tanto el mundo-fami-
liar como el mundo-extraiio no estan sujetos necesariamente a condiciones espaciales
ni territoriales; lo mismo ocurre con el concepto de “terreno” o “territorio” que no se
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determina y que nos representa, es el lugar de donde vengo y de
donde soy. En mi hogar me encuentro comodo, s¢ manejarme en ¢l,
nada o casi nada se me hace ajeno, es como coloquialmente decimos
“sentirnos en casa”. No obstante, a este sentirse en casa le es inhe-
rente una cierta problematica. Pongamos un ejemplo: pensemos en
un estudiante que después de un viaje largo de estudios vuelve a su
casa. Lo problematico surge cuando a su regreso el estudiante se
encuentra con que las cosas o actividades que habia dejado ya no son
las mismas, pero aun asi ¢l pretende e insiste en “ver” como normal
todo aquello que habia dejado tal y como lo habia dejado. La decep-
cion al notar que el hogar ha cambiado, de que ha ocurrido en ¢l
una interrupcion espacio-temporal, provocara que el estudiante
sienta cierta “extrafieza” al regresar a casa, es entonces, dice Schutz,
cuando surge la “anoranza” o “melancolia” (sehnsucht) por restablecer
ese contacto intimo con el mundo familiar. Esta afioranza o melan-
colia aparece por la dificultad —si no es que la imposibilidad— de
volver todo a la “normalidad”, a ese momento antes de abandonar
nuestro hogar.

En la edicion que realiza Maurice Natanson de El problema de la
realidad social, y siguiendo esta misma linea, sefiala que “nacer en el
mundo significa, ante todo; nacer de progenitores que nos son
exclusivos, ser criado por adultos que constituyen los elementos
conductores de nuestro fragmento de experiencia (Schutz, 1974b,
p- 17). Schutz menciona en este mismo tenor que, al estar en contacto
con los padres, ya tenemos la primera interaccion social, refiriéendo-
se con ello a la compresion del Otro en su contexto y accion general,
pues, al estar en contacto con nuestros progenitores, ya tenemos un
hogar. El mundo cotidiano es el mundo intersubjetivo, donde la rea-
lidad social existe antes de nuestro nacimiento y determina nuestra

experiencias e interpretaciones, lo que implica la imposibilidad de

encasilla en un concepto que denote un éarea preestablecida desde aspectos “terres-
tres”, sino mas bien desde la constitucion del entorno tipicamente familiar y afectivo, en
todo caso la fenomenologia trascendental tematiza ambas términos como un mundo-
horizonte o fundamento-tierra, que justo conlleva el entendimiento de una condicién
histérico-geografica para la experiencia intersubjetiva (ver Husserl, 1973: p. 214 en ade-
lante y Steinbock 19953, 1995b).
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los individuos de aislarse del resto de la realidad, ya que al ser parte
de un mundo intersubjetivo observamos que el mundo de la vida
cotidiana es producto de nuestras acciones e interacciones con nues-
tros semejantes (p. 201).

El sentido de la accion determina nuestro proceder en el mundo,
ya que toda experiencia en el marco de la realidad social necesita de
la existencia de un actor social, de la accion participe en la interac-
cion, un observador del que parte la relacion, asi como el conjunto
de significaciones y propositos (p. 52). Derivado del ser parte del
mundo intersubjetivo, nuestra construccion de hogar se va modifi-
cando con el ejecutar acciones de pensamiento dentro de las realida-
des que vamos aprehendiendo en los sub-mundos cognoscentes.

En The phenomenology of the Social World, Schutz reafirma que
toda motivacion esta sujeta a un contexto en el sentido de que nues-
tras acciones estan ligadas desde el presente a la accion futura: vemos
asi como surge la nostalgia que es, en parte, la esencia del motivo de
un inmigrante trabajando en otro pais, ganando suficiente dinero
para luego tener la intencion de regresar algan dia al suyo, donde el
mundo presente es una mediacion para cumplir los objetivos en
el futuro (Schutz, 1972, pp. 25-27). Recordemos que la teoria de los
motivos de Schutz no dice nada sobre el sustrato de concreto del
orden con el que se estructuran ciertas conductas, sino que quiere
comprender la estructura material de éstos y la significacion subjeti-
va e intersubjetiva que se le da a los valores y normas para el actor
social (Grathoff, 1978, p. 12).

La forma de ser del extranjero, al estar en un exilio del lugar que
lo vio nacer, esta confrontado por la naturaleza del nativo y contexto
del lugar al que llega. El nativo es el alter-ego del inmigrante, ya que
los sentidos que se le da a la espacialidad difieren. Aunque ambos
esten situados en el mismo contexto, la historia que lleva consigo el
inmigrante le permite configurar el mundo intersubjetivo con otras
cargas simbolicas diferentes a aquellas con las que lo hace el nativo.

Un Gltimo punto que sugiere Schutz esta vinculado al Otro en
su corporalidad pues, para el inmigrante, el cuerpo del Otro le es
ajeno a su corporalidad, ya que la proximidad de intersubjetividad
esta configurada con los seres que le vieron nacer, lo diferente es
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para ¢l otro posicionamiento ante el mundo, totalmente diferente
al que ¢l cuenta. La aprehension simbolica del Otro se configura al
ponerlo bajo nuestro contexto (espacio-tiempo) donde el pensa-
miento es intermediario de lo que se produce en el cuerpo del
Otro. Asi, para Schutz, solo el pensamiento nos permite hacer
el cuerpo del Otro (alter-ego) parte de nuestra subjetividad, inte-
riorizandolo gracias a las experiencias mundanizadas que tenemos
del mundo. Sin el pensamiento el nativo no podria hacer una com-
prension de la realidad que vive el inmigrante y viceversa (Schutz,
1973, pp. 166, 184-185).

En todo caso, el modus vivendi del migrante esta determinado por
lo que esta pensando cada dia de ese nuevo lugar que habita. Recorde-
mos que, al no tener una historia en ese lugar nuevo al que ha llegado,
tiene que construirla diariamente (Endress, Psathas y Nasu, 2005, pp.
6,98, 108-109). Para el forastero, el mundo de la cultura de los luga-
res que visita le resulta historicamente ajeno, por lo que su conexion
con la cultura se da desde su personalidad. Eso implica que sus rela-
ciones intersubjetivas se dan desde un plano interhumano (empatia,
accion social, otras personalidades mas elevadas) que pueda presentar
la conciencia individual al estar en contacto con otros (Lopez Saenz,

1994 pp. 55, 59; Endress, Psathas y Nasu, 2005: pp. 105-106).

Fenomenologia de la frontera simbolica

Entendamos como ontico, partiendo de la jerga filosofica de Sein und
Zeit, aquel adjetivo de ente en su inmediatez (que tiene una existen-
cia en si en las cosas) y donde su existencia no amerita el conoci-
miento que el hombre pueda saber de ¢l, pues el pensamiento
humano no modifica la existencia del ente. Contrario a esto, lo on-
tologico, al ser “adjetivo del ser” en su propia constitucion, consiste
en la interpretacion humana que se le da a las cosas en su afan de
descubrir su esencia o su espiritu.

Si a esto le agregamos las determinaciones culturales de un
hombre concreto, el ente al ser descubierto adquiere un sentido,

signo o significante y, al ser comprension del mundo, se le ve como
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formando parte del Zeitgeist de una sociedad, de su proyecto de ser.
El ente en su descubrimiento es coparticipe del proyecto en el mun-
do, de ese pueblo que le da un sentido en tanto una mediacion deter-
minada por una espacialidad de lejania y cercania en el mundo con
las cosas que el ser humano aprehende.

Aparte de tener un sentido para los seres humanos, los entes
estan dotados de un valor al estar en el mundo. “El valor es el hecho
mismo por el que la posibilitad posibilita, la mediacion media, el
proyecto se implementa. La posibilidad qua posibilidad es el valor
fenomeno del ente” (Dussel, 2011, p. 71). Ese valor se naturaliza por
la sociedad (ya como algo fetichizado) y se utiliza indiscriminada-
mente para explicar de manera superflua la naturaleza y el signifi-
cante de un fenomeno, asumiendo que el sentido de ese ente es algo
innato y descartando que su construccion simbolica no se haya ido
modificando a lo largo de la historia (Geschichte).

A partir de lo anterior, las fronteras® tienen tres ejes principales
que actlan en su funcion cambiante en la geopolitica y la economia.
Estos son lo real, lo simbolico y lo imaginario (Castillo, 2006: p. 17).
Lo real remite a las delimitaciones geograficas que se elaboran sobre
los territorios, lo simbolico son construcciones politicas y culturales
que se hacen entorno a la otredad y lo imaginario son prejuicios,
potenciales y reales, que se elaboran en referencia a la diferencia.
Asimismo, resulta ser que las fronteras geopoliticas no se pueden

entender como estructuras espaciales de forma lineal, sino como

6 En el sentido antropolégico, Fabregas Puig definié la frontera como “un espacio y
ambitos de imbricacion social y cultural, de formacion de sociedades y culturas particu-
lares, y de generacién del cambio social” (Basail Rodriguez, 2005: p. 27). Partiendo de
esta definicion, la frontera es el espacio que permite la inflexion de una sociedad
de distinguirse de otra, donde los capitales culturales y sociales se muestran con una
identidad que la diferencia de otro grupo humano, esto nos arroja a pensar a la fronte-
ra como espacio simbdlico en movimiento donde se permite estructurar las redes de
significantes al interior de una nacién, como: el localismo, regionalismo y construccio-
nes de macro-regionales desde la intersubjetividad.

En una definicion socioldgica, para Basail Rodriguez, la frontera no se puede redu-
cir a un limite geografico entre territorios, sino que es limite del espacio social y del
soporte cultural de las interacciones humanas representadas en la politica y la econo-
mia que construye un juego de alteridades (2005 p. 27). La frontera tiene la funcién de
diferenciar al mundo, objetivando lo unoy lo otro, asi se da una separacion ontoldgica,
donde prevalece una oposicién entre el yo y lo Otro.
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construcciones simbolicas a lo largo del proceso historico de cons-
truccion de los Estados nacionales. En ese proceso, la dimension
fronteriza abarca una significacion multiple dependiendo de las re-
giones que hacen limite, estableciendo asi los grados que permiten
integrarlas a los Estados-nacionales.

El problema de la construccion de las fronteras es que utilizan
trazos cartogréficos para separar ontolégicamente territorios, se-
paraciones que no responden a las caracteristicas geograficas, cli-
maticas ni historicas de los lugares. Al trazar, niegan el plano ontico
de los territorios para nombrarlos de forma que no respondan a la
intersubjetividad de los pobladores de esas regiones. Los territo-
rios fronterizos se construyen por medio de imaginarios, represen-
taciones, esquemas cognitivos almacenados en la memoria y
cargados de emotividad donde se pretende arraigar una misma
identidad utilizando representaciones simbolicas y afectivas (Raj-
chenberg y Heau-Lambert, 2007: p. 39). Enrique Rajchenber y
Catherine Heau Lambert, refieren que la frontera es un lugar peli-
groso donde los enemigos se confrontan, es decir, el espacio donde
la alteridad se encuentra cara-a-cara (2007: pp. 42, 51) buscando
trascender la voluntad de la mismisidad sobre la otredad de ese li-
mite, region, franja o zona fronteriza, bajo la premisa de que todo
lo que se encuentra fuera del territorio propio se pretende ordenar
y civilizar desde la logica de la mismicidad. Ante lo expuesto, “la
frontera es movil y de dimensiones variables” (p. 43); las fronteras
no son objetos estables e inmutables y, por tanto, el territorio fron-
terizo no es algo dado, sino que es una construccion sociohistorica
estructurada por una fuerza simbolica capaz de unificar al espacio
geografico habitado y economicamente ocupado desde una dimen-
sion material y cultural (pp. 39, 41).

En una version simplista, la frontera es la linea divisoria que
hace limite con los vecinos. Sin embargo, es mas compleja esa linea
imaginaria cuando queremos ver la intersubjetividad de los queha-
ceres de las poblaciones en el ambito cultural, social y economico,
ya que las fronteras permiten materializar esas diferenciaciones
simbolizando el territorio habitado por una cierta poblacion. Es en-
tonces cuando la frontera surge, ideologicamente, como el punto de
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defensa de la soberania y de los valores que conforman —en el su-
puesto— la identidad nacional.

En una franja fronteriza las subjetividades que componen los te-
rritorios separados nombran de diferente forma a ese mismo espa-
cio. Cada grupo humano nombra al “Otro” y a la frontera empleando
una propia genealogia, dandole un sentido desde sus respectivos co-
digos discursivos al espacio separado, de tal forma que prevalecen
dos formas de “verlo” o dos modos de simbolizarlo (Rajchenberg &
Héau-Lambert, 2009: p. 15). No obstante, esa simbolizacion no es
homogenea, al existir diversas subjetividades que componen la terri-
torialidad de un Estado-nacio6n.

La region fronteriza es aquella que se caracteriza por ser ambito
de ocurrencias de procesos fronterizos. Dicha region tiene una natu-
raleza dinamica, relacionada con su ubicacion territorial y su condi-
cion de limite, manifestando asi una dimension que se desarrolla por
los vinculos que se establecen en razon de la funcion de vecindad que
cumple (Castillo, 2006: p. 18). Los procesos de construccion de las
regiones fronterizas se forman a partir de lo que ocurre en “ambos
lados”, esta dimension fronteriza se segmenta en las similitudes del
“yo o el nosotros”, y “el Otro o los Otros” (p. 20).”

Hay dos procesos subsecuentes que se formulan al naturalizar
las fronteras politicas: el olvido (el deber olvidar) y el olvido del ol-
vido (el haber olvidado). En el primero, “el olvido implica una deci-
sion colectiva de formar uno de muchos” (Palti, 2006: p. 78), en el

7 Un ejemplo de esto fue el nacimiento de los Estados-nacién americanos con la inde-
pendencia de la metrépoli espafiola en el siglo xix trayendo consigo el problema de
construir una identidad nacional. Para lograr ese cometido se propusieron establecer
limitaciones geopoliticas que respondieran a los intereses de las naciones creadas. Para
edificar la soberania de estos Estados se utilizaron los viejos limites cartograficos y los
dominios imaginarios que se habian heredado en la Colonia y con un aiiejo déficit en
cuanto a la ocupacion real del territorio, pues las fronteras se trazaron desde los desier-
tos demograficos entre Estados-nacién (ver Rajchenberg y Héau-Lambert, 2008). Uni-
camente se calcé la division colonial existente, basadas en divisiones eclesiasticas y
administrativas y se dejaron de lado las practicas culturales y econédmicas para delimi-
tar las fronteras politicas. En el caso de México, todavia prevalece las divisiones colonia-
les en muchas partes del pais y en algunos lugares los pobladores han aprehendido las
fronteras constituidas desde los mapas llegando a naturalizarlas de facto, y en otros
lugares persiste el conflicto pues las divisiones jurisdiccionales del Estado no respon-
den a los imaginarios colectivos (O'Gorman, 2007, pp. 169-170, 174).
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segundo proceso “los festejos (fiestas patrias que enervan un nacio-
nalismo) conforman un mecanismo espontaneo por el cual se cons-
tituye un sentido de identidad” (p. 78). Bajo estos mecanismos de
reproduccion del olvido, se edifica la construccion del sujeto nacio-
nal, sumandole la naturalizacion del discurso oficial sobre lo uno y su
diferenciacion con la Otredad.

La construccion de las subjetividades, en relacion con la fronte-
ra, no se edifica en referencia a una frontera real geopolitica, sino en
fronteras imaginarias. Si asumimos que existe una tension en las
fronteras simbolicas y las reales, vemos que la linea de demarcacion
entre naciones es difusa, ya que la realidad social conlleva a hablar de
varias realidades alternas que se anteponen, en los ambitos del len-
guaje, lo epistemologico y lo ontologico, cuyo campo de accion es lo
simbolico. Todo lo anterior deriva en la compresion de lo que es
propio y lo ajeno en una division territorial.

Entendido de ese modo, el limite es una linea que se traza para
marcar una situacion diferenciadora: de “este lado”, “el otro lado”,
“antes” o “despues” (Basail Rodriguez, 2005: p. 14). El limite surge
como una expresion del ejercicio del poder o significa un territorio
politico en terminos de grupos de poder, demarcando asi un limi-
te politico, étnico o cultural, sefialando hasta donde llega la legitimi-
dad de los discursos politicos para configurar el territorio de la
otredad para la sociedad. Este limite hace una diferenciacion de “mi
propio territorio” versus “el territorio de otros” (Basail Rodriguez,
2005: p. 28).

La representacion intersubjetiva de la otredad en las ciudades
fronterizas se hace por medio de practicas culturales. Entendiendo
“la cultura como condicionante de la construccion social del riesgo,
dado que la percepcion que tengamos del riesgo se define de acuerdo
con el horizonte temporal y éste se encuentra culturalmente deter-
minado” (Garcia Acosta, 2005: p. 16). A pesar de existir condiciones
de vulnerabilidad detras del circuito fronterizo, por ejemplo de Mé-
xico-Estados Unidos, las condiciones de vulnerabilidad no se cons-
truyen unicamente por las condiciones economicas y sociales de las
ciudades fronterizas, sino en la difusion de un cierto discurso politi-
co que es legitimado culturalmente. “La percepcion del riesgo es en
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s una construccion social, culturalmente determinada, que no es lo
mismo que construir socialmente riesgos. No son los riesgos los que
se construyen culturalmente, sino su percepcion” (Garcia Acosta,
2005: p. 23).

¢Quicénes nombran a las fronteras? Las fronteras geopoliticas se
construyen de acuerdo a los intereses economicos del capital que
controlan las estructuras de poder de los Estados. Los discursos po-
liticos sobre las fronteras de los gobernantes de los Estados tienen el
objetivo de expandir o restringir espacios simbolicos de dominio del
Otro.® Bajo la oficializacion y repeticion continua de esos discursos
politicos se conforma el ideario de que la frontera real es la politica,
pero las practicas culturales, economicas, sociales y simbolicas de los
habitantes de las fronteras son las que deciden realmente hasta don-

de termina el espacio comprension de “uno” y empieza la territoria-

lidad de la otredad.

Conclusiones

Los discursos politicos reproducen un diagrama de control para re-
ferirse a la masa anonima de inmigrantes que traspasan las fronteras
sociopoliticas de los Estados-nacion. De acuerdo con el modo como
las leyes van haciendo las delimitaciones sociopoliticas entre los Es-
tados-nacion desde los planos cartograficos, la linea fronteriza es
empleada como una maquina de homogenizacion donde las diferen-
cias quedan controladas, catalogadas y puestas al servicio de la repre-
sentacion global y unitaria de la otredad. Todo lo que esté del otro

lado de la linea fronteriza es clasificado como sujeto del Derecho

8 El uso de los drones teledirigidos por Estados Unidos y la OTAN en zonas de conflicto
en el Medio Oriente, Africa y Asia, y ahora por el crimen organizado en México para
transportar droga entre la frontera de México-Estados Unidos, es un reto nuevo de
cdmo comprender las fronteras de los Estados-nacién. Entendiendo que un objeto no
tripulado por humanos —aunque si maniobrado por ellos- sirve como mecanismo para
expandir los margenes de dominio de nuevos territorios: hasta donde le sea posible
llegar al dron, ese seria el espacio donde es determinada la frontera simbdlica. La prac-
tica de drones ejemplifica que la soberania no termina hasta donde estén prescritas las
divisiones politicas, sino hasta donde sea limitado el acceso utilizando la tecnologia.
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Internacional Publico indiscriminadamente como el Otro, adjeti-
vando a las subjetividades que traspasan las fronteras a partir de las
siguientes categorl'as: inmigrantes, extranjeros, exiliados, etnias,
grupos nacionales, minorias, refugiados de guerra, terroristas, pira-
tas, traficantes, invasores o ilegales. Por consiguiente, el individuo
tiene una subjetividad juridica muy limitada. Tanto es asi que se ha
caracterizado al inmigrante y a la frontera como conceptos fijos y
austeros.

La descripcion normativa y legal de los procesos transfronteri-
zos provoca una homogenizacion de la diferencia, silenciando las
subjetividades de la otredad al totalizar el imaginario del inmigran-
te. Por el contrario, desde un planteamiento socio-fenomenologico
es necesario ampliar la diferencia de la Otredad, asi como el estu-
dio de la subjetividad del inmigrante, entendiendo que las fronteras
se construyen continuamente en las practicas culturales, economi-
cas, sociales, lingtiisticas, politicas, juridicas, militares, geopoliticas,
religiosas, raciales y sociales, que emplean las subjetividades que
habitan en ambos lados de la espacialidad separada por la linea
fronteriza entre lo uno y lo Otro.

Para finalizar, resulta que esta problematica tiene impacto o, me-
jor dicho, conduce a problemas de interculturalidad y las formas de
relacion personal que derivan en el uso y desarrollo de modelos
de convivencia y/o integracion entre los ciudadanos y/o habitan-
tes que son a su vez constructores de un Estado. De todos los mode-
los posibles de convivencia, el pluralismo cultural ha sido el que mejor
expresa los principios de convivencia generales entre diversas cul-
turas, pero mantiene su peculiaridad, su historia y sus tradiciones.

En el fondo, es decir, en su nicleo teorico, estas nociones —y
otras mas que no enunciamos, pero que se hayan implicitas aqui- tie-
nen como subsuelo un debate (actual) que gira en torno a la proble-
matica de la adquisicion, por parte del inmigrante, de derechos y
obligaciones como las de cualquier ciudadano pero sin perder su
identidad cultural, esto es, que puede interactuar con lo demas sin
perder por ello su arraigo cultural. Ademas de lo anterior, pudiendo
ser incluso objeto de analisis fenomenologico, se encuentran los pro-
blemas geopoliticos que subyacen al fenomeno de interculturalidad.
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Resumen

Warren Quinn ha propuesto un argumento para rechazar las
concepciones de la racionalidad practica que suelen califi-
carse como “neo-humeanas”; sin embargo, su argumento es
defectuoso. En este articulo reconstruyo el argumento de
Quinn y muestro por qué es inaceptable.
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THE NEO-HUMEAN CONCEPTIONS OF PRACTICAL
RATIONALITY. A CRITIQUE OF WARREN QUINN’S
ARGUMENT

Abstract

Warren Quinn has proposed an argument to reject the con-
ceptions of practical rationality often referred as “Neo-Hu-
mean”; however, his argument is defective. In this paper I
reconstruct Quinn’s argument and I present reasons to

demonstrate why it is unacceptable.

Key words: Practical Rationality, Motivation, Morality, Neo-Humean,

Warren Quinn.
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Introduccion

Suelen calificarse como “neo-humeanas” las concepciones de la ra-
zOn practica que le reconocen a ésta un papel instrumental, y solo
instrumental, en relacion con las acciones del agente, esto es, aque-
llas concepciones para las que el uso de la razon concierne exclusi-
vamente a la identificacion de los medios mas eficaces para conseguir
los fines que el agente se propone.! Ahora bien, si se asume que el
razonamiento practico solo tiene un papel instrumental, no parece
problematico sostener que proponerse fines inmorales puede ser
compatible con la excelencia o buen uso de la razon practica y que,
en determinadas situaciones, puede ser racional —lo mas racional
quehacer— realizar una accion inmoral, pues ésta puede ser el medio
mas eficaz para que el agente logre sus propositos.

En “Rationality and the Human Good” (1993), Warren Quinn
propuso un argumento contra las concepciones neo-humeanas de la
racionalidad practica, entendida ésta como la excelencia o virtud de
la facultad de la razon practica (p. 210), que forma parte de un argu-
mento mas general para rechazar lo que ¢l caracteriza como una
concepcion neo-humeana de el bien para un agente, cuya nota caracte-
ristica es su indiferencia moral.? El argumento de Quinn contra las
concepciones neo-humeanas de la racionalidad practica ha sido utili-
zado por otros filosofos en sus intentos por mostrar que, contra lo
que suponen los neo-humeanos, hay una relacion estrecha entre mo-

ralidad y racionalidad. Por ejemplo, en el contexto de su defensa de

1 Para la caracterizacion de las concepciones neo-humeanas de la razén practica ver
McDowell, 1995: pp. 157-158; Quinn, 1993: pp. 210-211; Thompson, 2003: pp. 3-4. La cone-
xién entre Hume y las concepciones instrumentales de la razén practica se establece
apelando al famoso pasaje del Tratado de la naturaleza humana que dice: “La razon es,
y sélo debe ser, esclava de las pasiones, y no puede pretender otro oficio que el de
servirlas y obedecerlas” (TNH: p. 415).

2 De acuerdo con Quinn, es plausible considerar como neo-humeana la tesis de que
una cosa x contribuye al bien de un agente en la medida en que contribuye a maximi-
zar la satisfaccion de sus deseos y preferencias (o de un determinado subconjunto de
ellos), independientemente de cudl sea el valor moral de x. Esta indiferencia moral su-
puestamente seria paralela a la de la racionalidad préactica neo-humeana (Quinn, 1993:
pp. 211-212).
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una concepcion de la vida buena de corte neo-aristotélico, Philippa
Foot recurre al argumento propuesto por Quinn como un apoyo,
entre otros que ella aduce, para la tesis de que actuar moralmente
supone actuar de manera racional (Foot, 2001: pp. 62-65).

Lo que me propongo en este articulo es reconstruir el argumen-
to de Quinn en contra de las concepciones neo-humeanas de la ra-
cionalidad practica y mostrar por qué es defectuoso. No esta dentro
de mis propositos examinar su argumento mas general en contra de
lo que caracteriza como una concepcion neo-humeana del bien para
un agente; sin embargo, cabe sefalar que a) si ¢l tiene razon en que
ésta se sostiene sobre la concepcion neo-humeana de la racionalidad
practica y, por tanto, socavar a la Gltima significa socavar tambien a
la primera (Quinn, 1993: p. 212); entonces, b) mostrar que sus cri-
ticas a la concepcion neo-humeana de la racionalidad practica son
defectuosas es una manera de socavar, indirectamente, la relevan-

cia de sus criticas a la mencionada concepcion del bien.

Moralidad y buen uso de la razon practica. La perspectiva neo-humeana

Como se ha dicho, de acuerdo con las concepciones neo-humeanas
de la razon practica, la funcion de ésta es exclusivamente identificar
los medios para lograr los fines que se proponen obtener los agentes,
siendo la determinacion de los fines algo que, en tltimo término,
esta totalmente fuera del ambito de la razon y que pertenece a la
parte no-cognitiva del ser humano, esto es, a su parte apetitiva.> Asi,
para los neo-humeanos, la cuestion de si los fines son racionales no
se plantea y no tiene sentido hablar de fines racionales o irracionales;
esto, por supuesto, no los compromete con la tesis de que los fines
no pueden ser juzgados como morales o inmorales, sino tnicamente
con la tesis de que proponerse fines morales o inmorales —como
cualquier otro fin—no es un asunto de racionalidad, sino mas bien de

los apetitos o del sentimiento.

"

3 Entre las teorias de la razén practica que pueden calificarse como “neo-humeanas
estan las de Gauthier, 1986; Savage, 1945; Jeffrey, 1983.
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Lo que motiva en tltimo término las acciones, pues, segin los
neo-humeanos, son los deseos, las preferencias, los intereses u algu-
nos otros estados supuestamente no-cognitivos de los agentes y la
razon practica solo tiene la funcion de buscar la manera mas efectiva
para lograr la satisfaccion de tales estados. Distintos autores podran
dar diferentes explicaciones acerca de cuales son los estados no-cog-
nitivos que constituyen la motivacion ultima de la accion humana
(desear el placer y la ausencia de dolor, anhelar sentirnos dichosos y
realizados, querer conseguir aquello que despierta nuestro interes,
etc.); sin embargo, quienes suscriben una concepcion neo-humeana
de la razon practica coincidiran en que la tnica funcion de ésta es
buscar los medios para maximizar la satisfaccion de los estados ape-
titivos de los agentes.

Ahora bien, a partir de una perspectiva neo-humeana se podria
formular el siguiente argumento para sostener que la perfeccion en
el uso de la razon practica, es decir la excelencia o virtud de la racio-
nalidad practica, es compatible con la realizacion de acciones moral-

mente malas:

(1) La funcion de la razon practica es tmicamente buscar la ma-
nera mas efectiva para lograr los fines de los agentes o, dicho
de otro modo, buscar la mejor manera de satisfacer los de-
seos, las preferencias o los intereses de éstos.

(2) Los fines de los agentes pueden ser o no ser inmorales. Por
ejemplo, buscar el reconocimiento o la realizacion profesio-
nal no es, en principio, un fin inmoral, pero proponernos

difamar a un Colega del que sentimos envidia si es inmoral.
Por lo tanto:

(3) Un agente puede perseguir fines inmorales y, sin embargo,
actuar de acuerdo con los dictados de una razon practica
virtuosa o excelente, que le permite identificar cuidado-
samente los medios mas adecuados para lograr sus fines

inmorales.
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Para los neo-humeanos, en palabras de Philippa Foot, la racionalidad
practica “serfa indiferente a la vileza o incluso a la infamia de los pro-
positos de un agente” (2001: p. 62).* Pero ;es aceptable la conclusién
(3)? Si la racionalidad practica fuera realmente compatible con la
persecucion de cualquier fin, incluso uno vil e infame, ;no resultaria
contra-intuitivo atribuirle el papel central que suele reconoceérsele
en relacion con los asuntos de la vida practica? En la siguiente sec-
cion examinaremos la objecion de Quinn a esta concepcion de la

racionalidad practica.

El argumento deWarren Quinn contra la concepcion neo-humeana

de la racionalidad prdctica

Quinn intenta rechazar la concepcion neo-humeana de la racionali-
dad practica, por medio de un argumento que propongo reconstruir
en tres pasos. Primero, se identifican algunas tesis fundamenta-
les con las que supuestamente estan comprometidas las concepcio-
nes neo-humeanas de la racionalidad practica (ver tesis i) y ii)
siguientes). Segundo, se argumenta que el buen uso de la razon prac-
tica, es decir la excelencia o virtud de la racionalidad practica, puede
ser considerado una cualidad del caracter de una persona (ver tesis
iii), iv) y v) siguientes). Tercero, se intenta probar que a partir de lo
dicho en los pasos anteriores se llega a conclusiones inaceptables y
que, por ello, hay que rechazar la concepcion neo-humeana de la
racionalidad practica (ver tesis vi) y vii) siguientes). Quinn pretende
que su argumento, el cual reconstruiré en extenso en lo que resta
de esta seccion, es una especie de reduccion al absurdo. Segln él, si
se acepta la concepcion neo-humeana de la racionalidad practica se
llega a una suerte de contradiccion: que la excelencia de la raciona-
lidad practica es una virtud vil o infame del caracter; por lo
tanto,concluye que la concepcion neo-humeana de la racionalidad

practica es inaceptable. Veamos.

4 Latraducciones mia.
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Dos tesis fundamentales de los neo-humeanos son las siguientes,

segun sostiene Quinn:

i)

Open Insight « Volumen VIl « N° 11 (enero-junio 2016) « pp. 75-91

Usar bien o con perfeccion la razon practica es una virtud
o excelencia que consiste Unica y exclusivamente en elegir
los medios mas adecuados para lograr la satisfaccion de los
deseos y las preferencias de los agentes, por lo que dicha
excelencia es compatible con la persecucion de fines viles
o infames y con el uso de medios viles o infames para con-
seguir fines que, incluso, pueden ser moralmente inobjeta-
bles (Quinn, 1993: pp. 210-211 y 217-220).

Cuando un agente tiene que elegir o decidir que hacer, las
resoluciones a las que llega haciendo un buen uso de su
razon practica tienen autoridad para prevalecer sobre cual-
quier otra consideracion —por ejemplo, las reglas de eti-
queta, las costumbres, las normas morales de su sociedad,
etc.—. Esto es, el buen uso de la razon practica es la virtud
o excelencia del ser humano, en cuanto agente, con mas
autoridad en los asuntos relativos a la accion. A este respec-

to dice Quinn:

[L]a virtud de la racionalidad practica [es] concebida
en términos neo-humeanos como la excelencia prac-
tica de mas autoridad [...] Decir que una excelen-
cia tiene autoridad sobre otra excelencia, significa
que la primera tiene la aptitud de prevalecer sobre la
segunda al determinar qué es lo que un agente debe-
ria hacer —en un sentido absoluto y no relativo [...]
Cuando David Gauthier, Richard Jeffrey, Leonard J.
Savage, y otros instrumentalistas neo-humeanos (par-
ciales o totales) escriben acerca de la racionalidad de
la preferencia y la eleccion, no pensamos que esten es-
cribiendo acerca de lo que consideran una virtud me-
nor, semejante a la pulcritud [...] Asi, en todas las
exposiciones conocidas se considera, de una u otra for-
ma, que las resoluciones de la razon practica perfecta
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tienen autoridad normativa; y la racionalidad, como
esa perfeccion, es considerada como la excelencia
de los seres humanos qua agentes (1993: pp. 210 y
212-213).°

Ahora bien, ya sea que se esté considerando una concepcion de la

racionalidad practica neo-humeana o de alglin otro tipo (por ejem-

plo, una concepcion aristotelica), las siguientes tres tesis parecen ser,

prima facie, correctas:

iii) Hacer un buen uso de la razon practica (al igual que ser
valiente, pulcro, prudente, tener amor por el conoci-
miento, apreciar el arte, ser honesto, etc.) es una cualidad
del caracter, es decir, es uno de esos rasgos que configuran
la peculiar manera de ser y de vivir de una persona y que
—junto con los demas rasgos relativamente estables de su
manera de ser y de vivir— permiten distinguirla de otras

personas:

;Qué clase de cosa es la excelencia de la racionalidad
practica, ya sea que adoptemos una version moraliza-
da o amoralizada de ella? Creo que es primero y ante
todo una cualidad del caracter, entendida en un senti-
do amplio pero reconocible (como cuando decimos:
“,Qué caracter tenia la mujer... como era ella?” “Era
una esteta” o “Era muy religiosa” o “Era una planifica-
dora meticulosa de su carrera” o “Era una cobarde” y
cosas ast). La racionalidad, no menos que el esteticis-
mo o la valentia, es una cualidad cuya realizacion le da
forma al caracter personal de nuestras elecciones y de

nuestras vidas (Quinn, 1993: p. 215).

iv) Las cualidades del caracter pueden ser positivas o negati-
vas. La valentia, el aprecio por la literatura o la honestidad,

5 Son mias la traduccién de ésta cita y las subsiguiente del articulo de Quinn.
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por ejemplo, son cualidades positivas del caracter, mien-
tras que la cobardia o la negligencia son cualidades negati-
vas del caracter.

v) Una cualidad del caracter que sirva para orientar la vida
practica del agente y que sea indiferente al hecho de que
los fines y/o los medios de la accion sean viles, perverti-
dos, ofensivos, vergonzosos, etc., sera una cualidad a la
que se le pueden atribuir esos mismos defectos (Quinn,
1993: pp. 215 y 219). Quinn defiende esta tesis mediante
un argumento por analogia que, a primera vista, resulta
convincente.

Supongamos que Pedro desea hacer algo vil, por ejem-
plo arruinar el prestigio de una persona a la que le tiene
envida, y que, yo, viendo eso, le aconsejo que siga adelante
con sus planes y le sugiero estrategias para llevarlos a cabo
de la manera mas exitosa posible; en un caso asi, parece
incuestionable que mi indiferencia a la vileza de los deseos
de Pedro “me hace participe de esa vileza, me hace [...] una
persona vil” (Quinn, 1993: p. 215). De igual manera, si le
aconsejo a Pedro falsificar los resultados de un experimen-
to como medio para obtener los fondos para realizar una
investigacion importante y moralmente inobjetable en la
que esta interesado, no solo cabe acusarlo a ¢l de vileza y
desvergiienza en caso de que siga mi consejo, sino tambien
a mi por hacer tal recomendacion; como dice Quinn: “[u]
no expresa un aspecto desvergonzado del propio caracter
al realizar un acto vergonzoso, y, similarmente, un aspecto
desvergonzado al recomendarlo” (1993: p. 219). Ahora
bien, ya que el buen uso de la razon practica es una cualidad
del caracter de un agente que le aconseja u orienta respec-
to de los asuntos de su vida practica, parece razonable que
si queremos evaluarla le apliquemos el mismo criterio
que aplicamos en los casos anteriores: si la racionalidad
practica a) es indiferente al hecho de que el agente se pro-
ponga fines viles, perversos o vergonzosos e, incluso, cuan-

do se los propone se ocupa de proporcionarle la manera
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mas eficaz de lograrlos; y b) puede recomendar medios vi-
les, perversos o vergonzosos, cuando éstos son los mas ade-
cuados para lograr propositos que pueden ser importantes
y moralmente inobjetables; entonces, ¢) se le puede consi-
derar a ella misma, es decir a la racionalidad practica, una

cualidad del caracter vil, perversa y vergonzosa.

El argumento de Quinn pareceria que pone en un aprieto a los neo-
humeanos. Si ellos aceptan las cinco tesis anteriores, también ten-

drian que aceptar las siguientes conclusiones contra-intuitivas:

vi) La virtud o excelencia de la racionalidad practica es una
cualidad vil o infame del caracter [a partir de v) y i)]. Esto
no sera evidente en todo momento de la vida de una per-
sona, pero estara latente y se manifestara cuando, o bien el
agente tenga un deseo o una preferencia vil o infame —por-
que en ese momento la racionalidad practica se limitara a
aconsejarle sobre los mejores medios para satisfacerlo—,° o
bien cuando el medio mas adecuado para satisfacer un de-
seo o una preferencia moralmente inobjetable sea la reali-
zacion de una accion vil o infame —porque en ese momento
la racionalidad practica aconsejara su realizacion.

vii) La virtud o excelencia humana que tiene que prevalecer
sobre cualquiera otra al determinar qué es lo que un agente
deberia hacer, es decir el buen uso de la razon practica, es

una cualidad vil o infame del caracter [a partir de ii) y vi)].

En suma, de acuerdo con Quinn, aceptar la concepcion neo-humea-
na de la racionalidad practica nos lleva a sostener que existe algo tan
absurdo como una virtud o excelencia del cardcter que es vil o infame y,
por si esto fuera poco, que tal virtud vil o infame tiene que prevalecer

sobre cualquier otra consideracion al determinar qué es lo que un agente

6 Dice Quinn: “Podemos concluir [...] que la racionalidad neo-humeana, en su indife-
rencia al caracter infame de nuestros fines, es infame ella misma. Este aspecto infame
no se manifestard, por supuesto, en alguien que no tenga deseos infames, pero estara
latente (1993: p. 216).
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deberia hacer. Dado lo absurdo de estas afirmaciones, Quinn concluye
que hay que rechazar la concepcion neo-humeana de la racionalidad
practica, es decir, aquella que la hace consistir en una virtud o exce-
lencia ajena a toda consideracion concerniente a la bondad o maldad
de los fines que persiguen los agentes, e indiferente igualmente a la
bondad o0 maldad de los medios para lograr tales fines (1993: p. 216).

Pero ;realmente es convincente el argumento de Quinn? Me

parece que no, por las consideraciones siguientes.

Objeciones al argumento deWarren Quinn

Quinn sostiene, como se vio en la tesis v) de la seccion anterior, que
si una cualidad del caracter es indiferente al hecho de que el agente
se proponga fines viles o infames, entonces, a dicha cualidad pueden
atribuirsele estos mismos defectos. Sin embargo, ¢l pasa por alto que
esto unicamente es verdad cuando la cualidad del caracter que se
esta considerando, en este caso la racionalidad practica, es de tal
naturaleza que puede influir sobre los fines del agente, cosa que no
aceptan los neo-humeanos. Asi como la excelencia o virtud de la fa-
cultad de la vista consiste en ver bien u dptimamente, porque ver es la
actividad propia de dicha facultad (y no lo es, por ejemplo, elegir los
estimulos visuales que afectan al 0jo), la excelencia o virtud de la fa-
cultad de la razon practica consiste, para los neo-humeanos, en iden-
tificar bien u dptimamente los medios para lograr los fines de la accion,
porque identificar medios es la actividad propia de dicha facultad (y no
lo es la determinacion de los fines mismos, que dependen de la vo-
luntad y las facultades apetitivas de los agentes). Recurramos a un
argumento por analogia, tal como hizo Quinn.

Supongamos que Pedro es un empresario voraz que se propone
comercializar una medicina cuya formula le robo a un laboratorio
farmaceutico. Para lograr su proposito hace uso de un programa de
computacion cuya funcion es hacer calculos para identificar estrate-
gias de mercado posibles; siendo este, ademas, un excelente programa
de computacion, hace calculos con un alto nivel de complejidad y
precision que permiten identificar la estrategia de mercado optima:
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basta con que Pedro introduzca los datos que el programa requiere,
para que este identifique las diversas estrategias que puede utilizar y
el nivel de efectividad de cada una. En un caso asi, es evidente que no
cabe sostener que la excelencia del programa de computacion es una
cualidad que comparte los defectos del empresario voraz y ladron
que hace uso de ella, puesto que por su propia naturaleza tal exce-
lencia no puede cuestionar, valorar o modificar los propositos de
quien la utiliza. Pues bien, la racionalidad practica, tal como la con-
ciben los neo-humeanos, es semejante a la excelencia de este progra-
ma de computacion, en tanto que consiste exclusivamente en la
aptitud para hacer los mejores calculos y plantear las estrategias op-
timas para alcanzar los fines suministrados por una fuente externa a
ella. Asi, a la racionalidad practica no se le pueden atribuir los defec-
tos que estos fines pudieran tener, puesto que es una excelencia de
una facultad cuyo poder no consiste en cuestionarlos, valorarlos o
influir sobre ellos.

Un neo-humeano podria objetarle a Quinn que, cuando ¢l sos-
tiene que las teorias neo-humeanas caen en la contradiccion de con-
siderar como una excelencia o como algo bueno la racionalidad que
nos conduce a fines malos o abyectos, ¢l usa “bueno” en un sentido
no instrumental, cosa que los neo-humeanos no aceptarian jamas.
Los neo-humeanos conciben a la racionalidad practica como una ex-
celencia meramente instrumental, y separada de la voluntad y los
estados apetitivos de los agentes —los cuales son los tnicos que pue-
den suministrar los fines de la accion—. La racionalidad es “buena”
para los neo-humeanos solo en la medida en que conduce efectiva-
mente a los mejores medios para obtener los fines y, por lo tanto, no
hay nada contradictorio en sostener que una buena (instrumental-
mente entendida) racionalidad practica puede conducir a lograr
malos (no instrumentalmente entendidos) propositos. Examinemos
ahora otro aspecto de la critica de Quinn.

En la tesis ii) de la seccion anterior se dijo que Quinn les atribu-
ye a los neo-humeanos una concepcion de la racionalidad practica
como la excelencia de mas autoridad que puede poseer el ser huma-
no qua agente, esto es, la excelencia que “tiene la aptitud de prevale-
cer [sobre cualquier otra...] al determinar qué es lo que un agente
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deberia hacer —en un sentido absoluto y no relativo” (Quinn, 1993:
p- 212). Siguiendo esta idea, me parece, es como Quinn trata de
hacer compatible su reconocimiento del caracter instrumental que
para los neo-humeanos tiene la racionalidad practica (p. 213), con su
pretension de que ellos tienen que admitir que, al elegir determina-
dos medios para alcanzar un fin, lo que en realidad se elige es un
compuesto que incluye las dos cosas: “[se elige] obtener el fin a tra-
vés de esos medios” (p. 223).7 Aceptar esto Gltimo significarfa, en
efecto, aceptar la preeminencia absoluta de la racionalidad en la vida
practica del agente; ademas, es eso precisamente lo que explica por
qué para Quinn la racionalidad practica neo-humeana se hace
acreedora del cargo de vileza, ya no solo porque es una excelencia
compatible con la recomendacion de medios viles para alcanzar pro-
positos incluso moralmente inobjetables —como se establece en la
tesis v)—, sino tambieén porque, al recomendarlo, en realidad esta
recomendado, como un todo, obtener ese fin a través de medios vi-
les: “En ese caso [...] recomendar los medios como una forma de
obtener el fin y recomendar obtener el fin a traves de los medio pa-
rece ser equivalente” (Quinn, 1993: p. 224).

Pero ;realmente se puede atribuir a los neo-humeanos la tesis ii)
interpretada en los términos anteriores? Me parece que no, porque
si hay algo que permite trazar la linea divisoria entre las teorias con-
temporaneas de la motivacion humeanas y las anti-humeanas es pre-
cisamente que para las primeras los estados mentales apetitivos o
conativos son la fuente ultima de la que provienen todos los fines po-
sibles de la accion, mientras que para las Gltimas esto no es necesa-
riamente el caso y, al menos respecto de algunos fines, los estados
mentales racionales o cognoscitivos puede ser la fuente tltima.
Como refiere Gustavo Ortiz:

Si traducimos los términos que usa Hume a una terminologia

contemporanea, en lugar de hablar de pasiones, hablariamos de

7 Esto es central para la caracterizacién de lo que Quinn llama “una concepcién neo-
humeana del bien de un agente” (1993: pp. 223-227). Pero, como dije antes, aqui no me
ocuparé de este tema.
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estados conativos, cuyos ejemplares principales son los deseos, y
en lugar de hablar de razon, hablariamos de estados cognoscitivos,
cuyos exponentes principales son las creencias [...] En estos tér-
minos, podriamos resumir la tesis humeana diciendo que cual-
quier descripcion completa de la motivacion tiene que hacer
referencia a creencias y deseos, pero reconociendo que la fuerza
motivadora bdsica proviene siempre de los deseos. Las razones motiva-
doras para la accion son siempre dependientes de los deseos: los
deseos no dependen de otras consideraciones racionales, no son
conclusiones de ningin proceso de razonamiento practico, sino

siempre su punto de partida (2008: p. 310).8

Asi, las teorias de corte humeano son incompatibles con la tesis de
que al elegir los medios la racionalidad practica esta eligiendo el
compuesto fines-medios. Mas atin, estrictamente hablando ni siquie-
ra cabe calificar como humeana la afirmacion de que la racionalidad
practica puede “elegir”, “escoger”, “aconsejar” o “recomendar” los
medios de la accion y, mucho menos, que puede “juzgar que el valor
de un fin compensa el costo de un medio vergonzoso y sobre esta
base aconsejarlo”, si con ello se quiere dar a entender, como me pa-
rece que hace Quinn, que la racionalidad por si sola y sin la determi-
nacion de los estados apetitivos es quien opta por un medio en vez de
otros disponibles o decide que vale mas usar un medio inmoral a dar
por perdido un fin valioso (1993: pp. 214, 215, 218-219). Para
Hume y las teorias de corte humeano la razon es una facultad por si
misma inerte o pasiva, esto es, una facultad que por si sola no mueve
a la voluntad, no motiva a lograr fin alguno y tampoco puede deter-
minar la preferencia de un medio sobre otro (Hume, TNH: 413-
418; Ortiz, 2008: pp. 307-309 y 318-319). La racionalidad practica,
siendo la excelencia propia de la razon practica, no puede sino ser
también inerte: permite identificar de manera optima los medios po-
sibles y mas eficaces para lograr los fines que el agente se propone,
pero seran las facultades apetitivas de éste las que determinen, en

ultimo termino, utilizar uno de los medio en vez de otro (y puede

8 Las cursivas son mias.
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darse el caso de que un medio rechazado por el agente lo sea por-
que —habiéndole informado la racionalidad que es igualmente efecti-
vo 0, incluso, mas efectivo que el medio elegido— tenga, sin embargo,
una cualidad moral incompatible con sus sentimientos morales).

Sin duda, la racionalidad practica tiene un papel imprescindible
en la teoria de la accion humeana, pero no porque al elegir los me-
dios esté eligiendo tambien los fines ni porque tenga el poder de
cuestionar y rechazar fines o medios inmorales —como esperaria
Quinn— sino porque, asi como la accion no puede desencadenarse si
el agente no tiene un fin que lo motive, tampoco puede hacerlo si el
agente carece por completo de informacion relativa a los medios que
podrian permitirle alcanzar el fin. A esto se refiere Gustavo Ortiz
cuando afirma que las teorias contemporaneas de corte humeano
retoman, aunque con una terminologia distinta, la idea de Hume

!
segln la cual:

La combinacién de estos dos elementos de nuestra naturaleza
psicologica es necesaria para la explicacion de la accion. Las pa-
siones dan la motivacion para actuar, pero necesitan algin tipo
de informacion para verse satisfechas —por si solas no son capa-
ces de producir acciones intencionales— y la razon, por si sola,
no nos da la motivacion para actuar, pero sirve a los deseos al
proveer la informacion necesaria para su satisfaccion (Ortiz,

2008: p. 318).

Esta es la forma adecuada, me parece, de dar cuenta de la importan-
cia de la racionalidad practica neo-humeana y pretender ir mas alla
de eso, como sugiere la tesis ii) de la seccion anterior al caracterizar
a la racionalidad como la excelencia propia del ser humano qua agen-

te, equivale a rebasar el limite para seguir considerando a una teoria

como heredera de Hume.’?

9 Kieran Setiya (2005) también plantea objeciones a la posicién que sostiene Quinn en
“Rationality and the Human Good” (1993) y, aunque no aduce exactamente las mismas
razones que yo, coincidimos en rechazar la tesis (ii) del argumento que he estado dis-
cutiendo (Setiya, 2005: p. 334). A pesar de sus criticas al mencionado articulo de Quinn,
Setiya dice haberse inspirado en él para elaborar un mejor argumento en contra de la
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Conclusion

El desacuerdo fundamental entre las teorias de la racionalidad prac-
tica de corte humeano y las de corte anti-humeano reside en sus
respectivas respuestas a la pregunta de si la racionalidad tiene un
papel meramente instrumental o, por el contrario, puede tambien
determinar los fines de la accion. Como hemos visto, para las teo-
rias de corte humeano la racionalidad es incapaz de determinar, en
tltimo término, los fines de la accion y ni siquiera puede determinar
por si sola la preferencia de un medio sobre otro, sino que su papel
consiste Unicamente en identificar de manera 6ptima los medios
para lograr los fines propuestos por la voluntad y los estados apetiti-
vos de los agentes.

El fallo en el argumento de Quinn contra las concepciones neo-
humeanas de la racionalidad practica depende basicamente de que
considera, equivocadamente, que la indiferencia moral de ésta res-
pecto de los fines y los medios es una indiferencia que cabe repro-
charle, que la hace complice de vileza e infamia, lo que solo puede
ser el caso si se le atribuye a la racionalidad practica la capacidad para
determinar en Gltimo término los fines de la accion y la preferencia
de un medio sobre otros. Pero, dado que para los neo-humeanos la
racionalidad carece por si misma de tales poderes, no cabe atribuir-
les, como pretende Quinn, una paradojica concepcion de la raciona-
lidad practica como una excelencia vil o infame del caracter. Si se
quiere rebatir la concepcion neo-humeana de la racionalidad practi-

ca hay que buscar otra via distinta de la que ¢l propone.

concepcion neo-humeana de la racionalidad practica. En mi opinién, el argumento de
Setiya también es defectuoso porque depende de un supuesto inaceptable: Que para
que una concepcién de la racionalidad instrumental sea plausible, ésta tiene que ser
considerada como una disposicién con fuerza motivacional (incluso si dicha fuerza
es derivada y no original) y no como mera capacidad para conocer los medios que
permiten lograr los fines deseados (SETIYA, 2005: p. 335). Pero esta fuera del alcance de
este articulo examinar el argumento propuesto por Setiya.

Las concepciones neo-humeanas de la racionalidad prdctica.
Critica a un argumento de Warren Quinn « Rocio Cézares Blanco
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Resumen

Este articulo tiene como objetivo demostrar la influencia
que el filosofo y teologo Friedrich Schleiermacher tuvo so-
bre Kierkegaard, particularmente en relacion al concepto
de subjetividad. En primer lugar, se presentan los nexos de
Kierkegaard con el Romanticismo en general y, a partir
de ellos, se especifica el encuentro de Kierkegaard con Frie-
drich Schleiermacher. En segundo lugar, se hace un re-
corrido por el pensamiento de Schleiermacher en torno
al concepto de individualidad, implicito en el de subjetivi-
dad, tal como el filosofo aleman lo describe en sus obras So-
bre la religion y Mondlogos. En tercero, se presenta la critica de
Kierkegaard hacia la concepcion de la subjetividad de
Schleiermacher. Este argumento tiene la intencion de enfati-
zar que, aunque el concepto de subjetividad de Kierkegaard
suele relacionarse con el de Socrates o Hegel en los comen-
tarios de su obra, tambien existe una influencia, y acaso ma-

yor, de Schleiermacher y su planteamiento antropologico.

Palabras clave: Romanticismo, subjetividad, individuo, eleccion, ética,
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KIEREKEGAARD’S DEBT WITH SCHLEIERMACHER
IN THE CONCEPTION OF SUBJECTIVITY

Abstract

The aim of this article is to demonstrate the influence of
philosopher and theologian Friedrich Schleiermacher on
Kierkegaard’s conception of subjectivity. Firstly, it attends
the relationship of Kierkegaard towards Romanticism in
general and then, it describes Kierkegaard’s encounter with
Friedrich Schleiermacher. Secondly, it deals with Schleier-
macher’s thought on the concept of individualism and, im-
plicitly, of subjectivity, as framed in his works On Religion
and in his Monologues. Lastly, Kierkegaard’s critique of
Schleiermacher’s conception of subjectivity will be present-
ed. The intention is to highlight that, Kierkegaard’s concept
of subjectivity, which is always related to Socrates or Hegel’s
in the commentaries, is also, and maybe more influenced by

Schleiermacher, and his anthropological approach.

Keywords: Romanticism, Subjectivity, Individual, Choice, Ethics,

Community, God.
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Introduccion: Kierkegaard y el Romanticismo

Cuando Kierkegaard termina sus estudios y empieza a interesarse
por la Escritura, todavia se sentia la influencia del Romanticismo
aleman en la cultura de Europa, transformado en ese momento en lo
que se denomino le mal du siécle, Spleen o Weltschmerz, esto es, un tipo
de nihilismo, entendido como un terrible sufrimiento por la viven-
cia del sentimiento de la nada, que se refleja en la escritura de Jean
Paul. Aunque, en la cultura escandinava, el Romanticismo entra por
medio del pensamiento aleman, al inicio del siglo XIX, mas precisa-
mente en 1802, a través del filosofo Henrich Steffens,' es apenas en
los anos 20 del siglo XIX cuando los intelectuales muestran un interées
peculiar sobre este movimiento.

En Dinamarca, el Romanticismo se manifiesta mas intensamente
a partir del desarrollo de un estilo particular expresado a traves de
la novela, o roman, como se llamaba, y que fue abrazado en especial
por Blicher y Thomasine Gyllembourg, quienes introducen en la li-
teratura danesa la narracion de historias cortas sobre la vida diaria.
Otros intelectuales de esta misma nacionalidad, interesados en este
movimiento fueron Poul Martin Meller, F. C. Sibbern, J. L. Heiberg,
Henrik Hertz y Kierkegaard (Rossel, 1992: p. 175).

Klaus P. Mortensen afirma que

el romanticismo danés se manifiesta en dos etapas, una alrede-
dor de 1825 y se expresa mediante un nuevo tipo de literatura
llamado realismo poético; y la segunda despues de 1825 cuando los
temas del pasado son abandonados a favor de temas que tratan
historias de la vida diaria, con un interés peculiar hacia dramas
individuales y hacia la reflexion interior (1997: p. 444).

1 Henrich Steffens (1773-1854) fue quien presentd el Romanticismo a los intelectuales
daneses. Era amigo de Schleiermacher, asi como seguidor de sus ideas, y conocié de
manera directa a Friedrich Schlegel, a Tieck y a Novalis. En 1802, Steffens ofrece leccio-
nes sobre el Romanticismo al publico danés que llamaron la atencién de algunos inte-
lectuales del momento, como Grundtvig, Blicher y el joven poeta danés Adam
Oehlenschlager.
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Esta segunda etapa es la que trae consigo un aire de novedad, porque
se empiezan a escribir los Bildungsroman, en los cuales se trata de
destacar el Dannelse (el equivalente a la Bildung de los romanticos)
como un movimiento interior de cada persona, que se manifiesta
tras la reflexion y que tiene un efecto en la vida diaria o la social, de
tal manera que ayuda al hombre a alcanzar la madurez.

Conforme a la idea de Dannelse (Bildung), cada persona es como
una semilla que debe desarrollar sus potencialidades, debe cultivar
su espiritu, para poder crecer, tanto desde un punto de vista perso-
nal, como para el bien comtn, es decir, para la sociedad (Mortensen,
1997: p. 445). Por lo cual, la experiencia interna, que se refleja en el
desarrollo de estas potencialidades en el ambito de la vida diaria es
el tema de estas novelas de formacion (Bildungsroman) famosas du-
rante los anos 20-30 del siglo XIX en Dinamarca.

Sin embargo, es a traves de P. M. Moller que Kierkegaard se
acerca mas a la lectura de los romanticos. Es la ¢época cuando lee a
Goethe, en especial al Wilhem Meister; fue tambien lector de Schiller,
aTieck,” a Solger,3 y de Jean Paul, tomando de ellos el gusto por lo
imprevisible, la fantasia y la imaginacion, por los sentimientos y las
emociones. William McDonald sostiene que si en Jena (Alemania),
el Romanticismo se manifesto sobre todo en filosofia, poesia, litera-
tura critica, politica y religion; en Dinamarca, la manera de expre-
sarlo fue: la literatura, la pintura y la musica (2013: p. 95). Esto no
es de extrafar, tomando en consideracion que, aunque el boom del
Romanticismo se present6 con los romanticos alemanes, también se
manifesto en otras culturas y en cada una de manera peculiar.

Kierkegaard no pudo quedarse indiferente ante el movimiento
romantico. John D. Mullen sostiene que la relacion con éste fue di-
recta y, a la vez, biografica, ya que la persona de este filosofo puede

ser vista como un prototipo del héroe romantico y dueno de las

2 En Tieck apreciaba el lirismo con el cual éste escribié sus novelas y un cierto “juego
poético” (Kierkegaard, SKS 1, 320; Cl, 2000: p. 324).

3 Solger, aunque apreciaba al filésofo, lo veia como una victima del sistema hegeliano
y también lo caracterizé como el portavoz filoséfico del Romanticismo y de la ironia
romantica (SKS 1, 321; Cl, 2000: p. 325).
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cualidades del caso: la melancolia, la ironia, la critica social, el amor
incumplido, el tormento secreto, etcéetera (1997: p. 649).

Cada vez que se ha tratado el tema de la relacion de Kierkegaard
con el Romanticismo se ha subrayado en especial su lado poético, el
vivir poéticamente, pero también su desarrollo del tema de la melan-
colia. De igual manera, se han escrito paginas dedicadas al trata-
miento del amor y la seduccion desde la perspectiva del autor, en las
que siempre se rescata su relacion amorosa con Regine Olsen.

Afirma William McDonald que cuando este filosofo empezo a
escribir, el Romanticismo, como movimiento cultural, ya habia aca-
bado y sus mas importantes representantes estaban casi todos muer-
tos (2013: p. 95). Esto no fue un impedimento para que Kierkegaard
tuviera conocimiento de los escritos de sus representantes ademas
de que llego a estar interesado en varios de ellos. El filosofo danés se
formo en un ambiente en donde, como afirma Helge Hultberg, el
Romanticismo de su pais, la Dinamarca de la época de oro, no tuvo
mucho impacto, ya que en el ambito cultural se vivia mas una sinte-
sis entre la Ilustracion, el cristianismo y un platonismo moderado
(Crouter, 2005: pos. 1208).

A pesar de esto, Kierkegaard si llego a conocer a los romanticos,
desde Goethe y Schiller, Schlegel, Novalis, Hamann, Jean Paul, hasta
Schleiermacher, y se sabe que los citaba de memoria y tambien sus
poemas. Aunque no llego a rechazar al movimiento completamente,
st destaco como su critico y no llego a aceptar la interpretacion ro-
mantica de la religion ni de la ironia; ni el esteticismo mediante el
cual los romanticos trataron los asuntos de la ética y de la religion.*

En el ano 1833, a los 64 anos, cinco meses antes de su muerte,
Schleiermacher, que era ya una figura conocida en el ambito teologi-
co y en el filosofico, visito Copenhague y fue recibido con muchos

honores tanto por la realeza como por los grandes intelectuales del

4 Kierkegaard no esté de acuerdo con la idea de que el sentimiento es la condicién de
la vivencia religiosa, como sostenia Schleiermacher, viendo en esta idea un plantea-
miento mas estético y metafisico que uno religioso, ya que desde su perspectiva lo reli-
gioso se debe entender mas desde una perspectiva ética que estética. Para Kierkegaard,
el Romanticismo, aunque con la virtud de liberar el pensamiento, se ha estancado en
un tipo de esteticismo del cual él trata de liberarse.
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momento. Como afirma Henning Fenger, “fue el gran evento de aquel
otofio” (1976: p. 93). Para ese tiempo, Kierkegaard tenia 20 anos de
edad, estaba estudiando teologia y conocia el pensamiento de Schleier-
macher ensefiado por Sibbern y Martensen.

En esta visita a la ciudad danesa, Schleiermacher tuvo, entre
otras actividades, un encuentro con la asociacion de estudiantes don-
de participaron éstos, ademas de todos los intelectuales aquel mo-
mento. Aunque Fenger sostiene que es inconcebible que Kierkegaard
no estuviera presente en estos eventos, Richard Crouter afirma
que no hay evidencias claras de que asi fuera, ya que: “Su meticuloso
Diario, donde esperamos encontrar algan dato sobre el evento, em-
pieza mas tarde” (2005: pos. 1194). No conocemos las causas que
determinaron a Kierkegaard ano participar en un suceso tan impor-
tante para la vida cultural de Copenhague; lo que si sabemos es que
conocia el pensamiento de Schleiermacher. Alastair Hannay indica
que Sibbern “habia viajado a Alemania tras haber defendido su tesis
doctoral y alli conocio a Fichte, a Schleiermacher y a Schelling”
(2010: p. 76). Se sabe tambien que el profesor H. L. Martensen co-
nocia el pensamiento de Schleiermacher, ya que en 1834 ofrecio una
tutoria a Kierkegaard sobre el concepto de fe cristiana. Estas leccio-
nes que el danes recibi6 revelan que el filosofo queria saber mas so-
bre Schleiermacher. Sin embargo, mas tarde, cuando la relacion con
Martensen acabo, ¢l mismo indago las ideas de Schleiermacher,
como refleja en un apartado de su Diario.

Podemos ver que existe una variacion en los puntos en comin
o los desacuerdos de Kierkegaard con el pensamiento de Schleier-
macher, aunque no cabe duda que Schleiermacher fue para Kier-
kegaard una figura muy importante que lo influencio en muchos
aspectos.

Cuando Kierkegaard descubre a Schleiermacher se encontraba
en su “etapa faustica”, es decir, en aquellos anos de juventud, cuando
Fausto fue una para ¢l una figura de mucho interes, ya que “pone en
duda la religion y se atreve a levantar el velo de los secretos del mun-
do” (Hannay, 2010: p. 92). Mediante Fausto, Kierkegaard descubrio
la necesidad de saber mas sobre la religion. Fue asi, entonces, como

hizo contacto con el pensamiento del maestro aleman.
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Pero los caminos de encuentro entre los dos no terminaron alli.
A un afio de la muerte de Schleiermacher, el poeta y escritor Karl
Gutzkow invito a Kierkegaard a hacer un homenaje al filosofo (Crou-
ter, 2005: pos. 1330). Para tal cometido, tuvo que leer mas de su
obra, lo que lo llevo a sus Cartas confidenciales sobre Lucinde. Fascinado
por este texto, en una entrada de sus Papirer, de octubre (1835),
nuestro autor manifiesta su interes en las Cartas, y escribe sobre el
estilo inconfundible, polémico y dialéctico del aleman; encontramos
tambien como se siente atraido por la manera en que estan escritas y
como utiliza varios personajes que representan puntos de vista dife-

rentes. Asi, afirma:

Se trata probablemente de una gran resefa y asi mismo de un
ejemplo de cuan efectivo puede llegar a ser algo como esto, en
el sentido de que se construye una multitud de personalidades a
partir del libro, y a traves de estas, se arroja luz tanto sobre la
obra como sobre sus individualidades, de forma que en vez de
que la resena nos confronte con distintas posturas, nos encontra-
mos con un monton de personalidades que representan estos
diferentes puntos de vista. Sin embargo, esto lo consiguen como
seres completos, de manera que es posible vislumbrar la indivi-
dualidad del individuo singular y, mediante los numerosos aun-
que Unicamente relativos juicios verdaderos, adquirir nuestro
propio ultimatum. Por tanto se trata de una genuina obra de arte
(Papirer I C 69 en Hannay, 2005: pp. 228-229).

Richard Crouter sostiene que estas Cartas inspiraron a Kierkegaard
para formar su estilo peculiar de la comunicacion indirecta y para el
uso de seudonimos (2005: pos. 1335). Aunque es una resefia, la obra
de Schleiermacher esta escrita en un estilo epistolar cuyos “autores”
son en realidad varios personajes que comentan sobre la novela Lu-
cinde. Las Cartas empiezan con una introduccion “ficticia” donde, con

un tono ironico, el editor, un tal Friedrich, mantiene una posicion
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neutral en relacion al proyecto.” La estructura de la obra de Schleier-
macher, seguramente extrafa para el ambito cultural de la Dinamar-
ca de Kierkegaard, era un recurso literario bastante coman dentro
de los escritores romanticos alemanes, pero fue usado por el filosofo
aleman para intentar estar lo mas cerca posible de su lector.

La pregunta que surge dentro de ese contexto es: ;que es aquello
que llamo la atencion al joven Kierkegaard en cuanto a la obra?
El tema principal de las Cartas es la relacion hombre-mujer, pero
existen otros como: el tema de la individualidad y la peculiaridad; el
tema de la comunidad, el fundamento de todo esto, la virtud feme-
nina: el pudor/la modestia. Si tomamos en cuenta que Kierkegaard
estaba en su primera etapa de creacion, momento en el cual el filo-
sofo danes manifiesta interes por los romanticos y en la que no sola-
mente ha descubierto el pensamiento de Schleiermacher, sino
también este texto, no es de extranar, entonces, que encontrara en
Las cartas una fuente de inspiracion.

Si se intenta rescatar el ascendiente de Schleiermacher en nues-
tro autor, podemos reconocer varios elementos. Por ejemplo, y an-
tes que nada, el género de la obra: el género epistolar que presentan
varios personajes, tanto femeninos como masculinos, inspirarl'an no-
tablemente a Kierkegaard en la redaccion, sobre todo, de El diario de
un seductor, obra en donde también existe un personaje femenino,
una autora de cartas, que es Cordelia. Otro punto en la obra de
Schleiermacher que despierta el interés de Kierkegaard, puede ser
la perspectiva que desarrolla, primero, en relacion con la sensuali-
dad y lo divino. Ademas de este tema, la relacion entre lo masculino
y lo femenino, que no pasa desapercibida por el danes, pues ¢l mis-
mo desarrolla posteriormente esta relacion en La validez estética del
matrimonio, existe ademas un aspecto que llama la atencion: el con-
cepto de individualidad/peculiaridad, presente en la obra de
Schleiermacher, y que Kierkegaard traduce como subjetividad. En

nuestro respaldo viene la argumentacion de Jamie Ferreira, quien

5 Se mencionan varios personajes, masculinos y femeninos, y se establece mediante
cartas, un didlogo entre ellos, al margen de lo que seria propiamente la de trama la
novela Lucinde.
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sostiene que la categoria de individuo en Kierkegaard (Den Enkelte)
tiene eco en la categoria de Individualitdt de Schleiermacher, y en los
dos se refleja la tension entre lo particular y lo universal (Ferreira,
2006: p. 126).

Ya se ha evidenciado la importancia de Schleiermacher para
Kierkegaard, y queda claro el aprecio que le tuvo y la deuda que
tiene con ¢l incluso si llego a criticar algunos elementos de su obra.
A traves de Vigilius Haufniensis, en El concepto de la angustia, el danés

remarca:

En otra ocasion tengamos tiempo de llegar a comprender los
meritos imperecederos que en al ambito de la Dogmatica con-
trajo Schleiermacher. Claro que este pensador, ya hace mucho
tiempo que quedo arrinconado para dar paso al entusiasmo ha-
cia Hegel. Sin embargo, Schleiermacher era todo un pensador
en el bello sentido griego de la palabra, un pensador que solo
hablaba de lo que sabia, mientras que Hegel, a pesar de sus ex-
traordinarias dotes y colosal erudicion, no logra con toda su
aportacion hacernos olvidar nunca que ¢l era, en el sentido ale-
man de la expresion, un profesor de filosofia en gran escala,
empefado en explicarlo todo a cualquier precio (SKS 4, 317;
CA, 2012 pp. 53-54).6

En su tratamiento de la subjetividad, la mayor proximidad de Kier-
kegaard a Schleiermacher que a Hegel, tambien ha sido argumentada
por Emanuel Hirsch, quien, en History of Modern Protestant Theology,
afirma que, dentro de su generacion, el danes es el tnico y autentico

discipulo de Schleiermacher (Crouter, 2005: p. 6).

6 Para la citacion de la obra de Kierkegaard se han usado tanto las ediciones traduci-
das al espanol, como la Saren Kierkegaards Skrifter, Seren Kierkegaard Forskningscente-
ret, Kebenhavn 2014 (www.sks.dk). Por lo que se citard primero la referencia de la
edicion en danés, y en seguida su referencia respectiva en espafol, usando las abre-
viaciones que se sefalan en la bibliografia. Asi, por ejemplo, una cita de El concepto de
la angustia se hard asi: KIERKEGAARD SKS 4, 317; CA, 2012: pp. 53-54) SKS: Seren Kierkega-
ards Skrifter volumen, pagina; CA=El concepto de la angustia, afo: paginas.
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He decidido titular este articulo, no por casualidad o por llamar
la atencion, “La deuda de Kierkegaard con Schleiermacher” sino para
reiterar el titulo del texto de Ronald Green: Kierkegaard and Kant: the
Hidden Debt (Kierkegaard y Kant: la deuda oculta). Con ello quiero en-
fatizar que, a pesar de que, cuando se trata de la subjetividad en el
pensamiento de Kierkegaard, este concepto esta casi siempre rela-
cionado con Hegel o con Socrates, pero hay una deuda real con
Schleiermacher, como precursor del planteamiento antropologico
de Kierkegaard en cuanto el concepto de subjetividad.

Al descubrir el pensamiento del teologo y el filosofo aleman
me he dado cuenta de la estrecha relacion entre sus planteamientos
y los de Kierkegaard, sobre todo en torno a la subjetividad (indivi-
dualidad). De aqui la idea de que, a pesar del hecho de que Schleier-
macher no es el filosofo mas citado en la obra kierkegaardiana, hay,
desde mi punto de vista, una “deuda” de Kierkegaard con ¢l (Capper-
lon, NJ, 2006).

Para enfatizar esta deuda, en las paginas siguientes haré¢ una pre-
sentacion del concepto de subjetividad en Schleiermacher, para des-
pues, de manera mucho mas sintetizada, presentar la influencia y las
diferencias entre los dos autores estudiados en relacion a la subjetivi-
dad, que lleva implicita la ética. No pretendo hacer un estudio ex-
haustivo de la subjetividad en Kierkegaard, ya que el tema ha sido muy
bien tratado en espafiol en varios textos, entre los cuales puedo men-
cionar el de Luis Guerrero Martinez: La verdad subjetiva. Kierkegaard
como escritor (2004), asi como: “Verdad subjetiva, interioridad y pa-
sion”, de Oscar Parcero Oubifia o “Subjetividad, existencia, Dios y el
pecado en el pensamiento de Kierkegaard” de Gonzalo Balderas Vega
(ambos publicados en Guerrero, Luis, 2009, pp. 107-127).

Alrededor de 1800, las preguntas de Immanuel Kant lograron
dar un giro al enfoque filosofico hacia la antropologia, ya que la Ilus-
tracion construyo un contexto muy complejo de problemas, que el
sistema trascendental de Kant ya no pudo responder y menos resol-
ver. Como bien afirma Chad Wellmon, “la tension entre lo empirico
y lo trascendental, entre el ser humano como objeto de observa-
cion y las bases trascendentales de semejante observacion, determi-

naron nuevos cuestionamientos que la metafisica ya enfrentaba, y
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revelaron nuevas incompatibilidades entre lo empirico y lo trascen-
dental, entre lo natural y la moral” (2010: p. 7). El mismo Kant in-
tuyo la necesidad de desarrollar una antropologia que pudiera
responder a una pregunta esencial y sin la cual ninguna metafisica
podia sostenerse; esta es, a saber: “;Qué es el hombre?”. Sin embar-
go, Kant, con sus predecesores directos, en especial Fichte, Sche-
lling y Hegel, no lograron dar respuesta a esta pregunta, lo que los
llevo a un tipo de racionalidad absoluta, en donde el mundo y el
hombre eran una mera representacion de esta racionalidad. Como
afirma Lourdes Flamarique: “ya no se trata de saber que es el ser en
su caracter absoluto, sino qué significa el universo traducido a un
discurso necesariamente humano; comprender el sentido de la vida
humana y su destino a través de su realizacion mundana” (1999:
p- 22). Surgen, por consiguiente, nuevas categorias para comprender
el tema de la subjetividad: temporalidad, historicidad, peculiaridad,
singularidad/individualidad; categorias que reflejan la realidad an-
gustiante del hombre: un ser finito, peculiar, consciente de su fini-
tud, pero que a la vez tiene sed de lo infinito. ;Quién, entonces,
podia dar una explicacion ante estos nuevos planteamientos?

Entre los filosofos romanticos existia la tendencia a seguir la me-
tafisica de la subjetividad, cuyo camino fue abierto por Jacobi y Spi-
noza, y retomado por Schleiermacher. Sin embargo, este autor, tenia
que compartir el terreno de la subjetividad “con otros autores de su
tiempo y, de una forma especial, con Hegel” (Schleiermacher 1990:
p- XXVII), por lo que se le presenta un reto: ;como rebasar la idea de
subjetividad mediada de Hegel?

Schleiermacher contacta al nuevo movimiento cultural de la
¢época, es decir, el circulo romantico, en donde conoce a Friedrich
Schlegel, Novalis y a Tieck, todos ellos animados por el ideal que
Goethe habia manifestado en su obra desde el concepto de Bildung,
traducido en la idea de que el ser humano puede crear su individua-
lidad mediante la libertad. Es en este ambito intelectual del Bildung
que el concepto de subjetividad logra desarrollarse plenamente y
comprenderse en relacion con la fuerza del hombre: la libertad de
asumirse desde la interioridad para formar su individualidad.
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En este sentido, Richard Crouter sostiene que Schleiermacher
se puede relacionar mas con el Romanticismo temprano, aunque hay
ciertos aspectos de su obra y su formacion que atn lo tienen atado a
la Tlustracion (2005: pos. 72); sin embargo, es el mismo Crouter
quien subraya que, debido a que el autor se encuentra situado en un
punto intermedio entre el fin de la Ilustracion y el inicio del Ro-
manticismo, es dificil relacionarlo concretamente con alguno de los
dos, por lo que se podria entender que el aleman pertenece mas
bien al momento de tension que existi6 entre una etapa y la otra
(2005: pos 122).

A pesar de que, por su obra, Schleiermacher esta situado en esta
etapa de transicion, considero que el autor se acerca mas al proyecto
romantico. Ello debido, por un lado, a la manera en la que compren-
de la categoria de subjetividad relacionada a la Bildung, a la forma en
que desarrolla una estética en la que prevalece el tema del arte como
creacion libre, cuya finalidad es la belleza, y porque plantea tambien
una filosofia de la religion que tiene como fundamento la decons-
truccion de lo metafisico y la prevalencia de los sentimientos, que
sirven como medio para que el hombre se acerque a la religion, asi
como para sostener una nueva teoria hermencutica. No analizare
todas estas complejas facetas de la filosofia de Schleiermacher; me
concretare unicamente a comprender cual es la particularidad de su
categoria de subjetividad.

Desde mi punto de vista, este filosofo’ tiene todas las caracteris-
ticas de los romanticos: en especial, sus ideas novedosas y un estilo
que se aleja del lenguaje rigido de la argumentacion; es decir, un
estilo especifico que viene de la retorica romantica, y que no es facil
de asimilar para la ¢poca: frases largas, acompanadas de una manera
indirecta, porque su intencion era alejarse, lo mas posible, del estilo

7 Un breve recorrido biografico nos deja saber que Schleiermacher nace en 1768 y
desde una edad temprana recibe una educacion de alto nivel, de tal manera que des-
de pequeno domina algunos idiomas clasicos. Mas tarde, siguiendo el deseo de su
padre, estudia Teologia en la Universidad de Halle. Sin embargo, su interés es la filoso-
fia y desde que era muy joven le llaman la atencién los escritos de Goethe y Kant. El
interés por este ultimo siguié vivo durante casi toda la vida, ya que Kant representa
una de las grandes influencias sobre el pensamiento schleiermachiano (Flamarique,
1999: pp. 25-26).
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argumentativo, y encontrar otro mas subjetivo, que deberia condu-
cir al lector a la interioridad. En este sentido, encontramos otro
punto en comun con Kierkegaard quien, mas tarde, seducido por la
forma de escribir de Schleiermacher, adoptaria su estilo ludico y
discursivo.

Debido a que la época de la Ilustracion ya estaba por terminar y
Kant deja de tener tantos seguidores, el interes de Schleiermacher se
mueve hacia otros filosofos como Spinoza, quien ha dejado una hue-
lla importante en la concepcion de la religion. Pero no son solo Kant
y Spinoza los que trazan los limites de su pensamiento; como vimos
anteriormente, el autor contacta al circulo romantico de su época,
en donde conoce a varios de sus autores. Es en este ambito roman-
tico que, motivado por el ideal de Bildung, despliega y desarrolla su
concepto de subjetividad, para proponerla como una categoria desde
la cual el hombre logra desarrollarse plenamente y se puede com-
prender en relacion con su fuerza para asumirse desde la interiori-
dad, y asi formar su individualidad.

Es verdad que Schleiermacher inicia su reflexion filosofica par-
tiendo de Kant, pero conforme va desarrollando sus ideas, se aleja
del racionalismo y empieza una critica minuciosa, ya que, segun él,
lo que le falta a éste es el concepto de subjetividad, reflejado en el
tema de la individualidad, es decir, del hombre singular, que se sos-
tiene por la relacion esencial entre la exterioridad y la interioridad.
Para Schleiermacher, igual que para Schlegel, el proyecto kantiano
puede ser visto como una proto-antropologia (Wellmon, 2010:
p- 194), en el sentido de que su finalidad siempre fue pragmatica;
ademas, segin estos autores, Kant nunca pudo salir de su plantea-
miento epistemologico. Schleiermacher juzga también a Fichte en su
intento por comprender la subjetividad como una identidad absolu-
ta, pero que al fin y al cabo queda vacia y sin sentido, pues la ve como
una identidad abstracta, en la cual el yo concreto e historico esta
aniquilado completamente.

Para los romanticos, y para Schleiermacher también, el hombre
es un ser temporal, lo que conlleva a un planteamiento etico que
acompana su vida. Gracias a ello, en nuestro autor podemos identi-
ficar un intento de crear una antropologia, en cuyo centro esta el
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concepto de subjetividad, entendido como una individualidad que se
crea en libertad.

El proyecto del filosofo empieza, sin duda alguna, con el texto
Uber die Religion (Sobre la religion, 1799). En él se presenta un dialogo
con su época, en donde el autor igual que lo haria Kierkegaard mas
tarde, critica la estructura abstracta de pensamiento, asi como el
modo ajeno de vivir la religion, ademas de enfatizar la importancia
para el hombre de descubrirse en la interioridad, creando su vida no
mediante una necesidad abstracta, sino desde una necesidad interna,
a la que llama vocacion. Y asi, afirma: “cada individuo, aun cuando
no pueda ser otra cosa que la que ¢l debe ser, conozca sin embargo a
cada uno de los otros tan claramente como a si mismo, y comprenda
perfectamente todas las manifestaciones particulares de la humani-
dad” (1990: p. 7).

Desde las primeras paginas de Sobre la religion, su autor nos in-
troduce en los ambitos de la subjetividad y de la individualidad, re-
saltando sobre todo la idea de que el hombre tiene una voluntad
interna, una libertad interior que lo hace actuar para realizarse a si
mismo en su existencia; es, a partir de esta voluntad, que cada uno
puede ser solo aquello que tiene que ser; es decir, el hombre no pue-
de ser mas que su interioridad. Esta es una tarea que el hombre se ve
obligado a llevar a cabo porque ya no hay una “instancia” abstracta
que justifique su modo de ser, sino que ahora se sittia ante el tiempo
para poder lograr la unidad de los opuestos: unificarse con el tiem-
po, con la naturaleza y con Dios, y en donde lo mas importante es la
realizacion del ser humano desde su interioridad hacia la comunidad,
es decir, la realizacion de lo particular como universal, lo que impli-
ca que, aunque el hombre descubra su vocacion interna, eésta debe
verse reflejada y relacionarse con la comunidad (humanidad).

En otras palabras, el hombre tiene la tarea de asumirse como
subjetividad, como individualidad desde su interioridad, y descu-
brirse en los actos que lleva a cabo. Tenemos aqui no solo un plan-
teamiento antropologico, sino a la vez ético, ya que el hombre,
aunque se descubre en el acto que realiza, al mismo tiempo debe
comprenderse a st mismo desde este actuar. Este énfasis hacia la éti-
ca no debe sorprender, ya que la preocupacion principal del autor
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fue la realizacion del hombre a través de ella; planteamiento que
ocupa el lugar central dentro de su filosofia, a pesar de la apariencia
que toma como preocupacion religiosa y que demuestra que, para el
filosofo aleman, es imposible una realizacion de la vida religiosa sin
la etica, como afirma Jaqueline Marina: “lo religioso se realiza me-
diante lo etico” (2008, p. 7). La etica, desde esta perspectiva, ya no
puede seguir siendo un conjunto de normas abstractas porque cobra
sentido en la accion del hombre y es mediante ella que crea su vida
y su ambito de posibilidades. Para el filosofo, el centro de la vida
ctica es la comprension y la importancia de la individualidad del
hombre, reflejada en la realizacion de sus actos, ya que su “individua-
lidad es indispensable para la realizacion de la comunidad ética” (Ma-
rifia, 2008: p. 7). Es necesario apuntar que, para Schleiermacher,
esta individualidad no se centra, de manera egoista, solo en su reali-
zacion, sino mas bien, en la realizacion del hombre en relacién con
el mundo traducido como comunidad (humanidad). Como afirma
Andrew R. Osborn, “el individuo debe desarrollar su relacion inti-
ma con la humanidad, pero es s6lo mediante el desarrollo completo
de la individualidad en relacion con la humanidad, que la humanidad
puede realizar su destino” (1934: p. 91). La realizacion del destino
de la humanidad es el amor. De aqui nace la perspectiva del filosofo
aleman de que cada persona tiene algo que aprender del otro, algo
que ofrecerle, y que el fundamento de la comunidad debe ser, enton-
ces, el amor, planteado como la dinamica del dar y el recibir; es de-
cir: desde la reciprocidad (Clowes, 1996: p. 240).

Desde mi punto de vista, es en Mondlogos (1799) donde Schleier-
macher enfatiza con mas claridad lo subjetivo como parte del con-
cepto de comunidad. No sabemos si Kierkegaard leyo esta obra,
escrita al finales de 1799, en la espera de un afio nuevo y tambien de
un nuevo siglo; pero si podemos ver que ésta seguramente llamo su
atencion, ya que, afos mas tarde, en 1843, escribiria En la espera de la

fe. Con la ocasién de afio nuevo (Guerrero, 2008: p. 180).

Mondlogos, obra escrita como una confesion, representa, para
Schleiermacher, la guia misma de su propia formacion (Bildung).
Esta es en el fondo un manifiesto romantico donde el autor expresa
de manera libre sus conceptos sobre la fuerza interior del ser
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humano, que se desarrolla a partir de la libertad y la creacion, asi
como la fuerza de la comunidad, que sirve como medio para que la
vida del hombre tenga un sentido. La intencion del filosofo fue, en
primer lugar, enfatizar el poder de la reflexion sobre el ejercicio que
cada uno deberia realizar para encontrar su relacion con el otro, con
la comunidad. Su anhelo es que el mundo no sea una masa amorfa de
individuos aislados, sino de seres que buscan realizarse a si mismos
mediante la comunidad, espejo en el cual el hombre se refleja y se
realiza a la vez. Para que la comunidad sea posible, Schleiermacher
responsabiliza al ser humano de crearla, a la vez que se crea a si mis-
mo desde la libertad, pero cabe considerar que, sin la libertad, no
hay ni individualidad ni comunidad.

La creacion es la caracteristica esencial del espiritu humano, un
espiritu libre, con el que el hombre se asume a si mismo, logrando,
asi, tomar conciencia de su peculiaridad, de su individualidad, en
tanto cada hombre, segan Schleiermacher se asume como espiritu.
Esta calidad de espiritu se mueve por la libertad; es decir, el hombre,
como ser libre, esta dotado de una espontaneidad creadora que se
representa en la sensibilidad, en calidad de espiritu; el ser humano
tiene la tarea de comprender cual es el sentido real de su existencia
y, asi, darse cuenta de que sin la interioridad, el mundo como exte-
rioridad no tiene ninglin sentido. Por eso, afirma Schleiermacher:
“El que en vez de la actividad de su espiritu, que anda escondida
en su profundidad, solo conoce y ve su aparicion externa, el que en
lugar de mirar en si mismo se contenta con formarse de cerca y de
lejos una imagen de la vida y de sus cambios, ese permanece esclavo
del tiempo y de la necesidad” (1991: p. 13).

Para el autor, el hombre no puede realizarse a si mismo sin la
libertad y sin una fuerza interior. En este sentido, la ¢tica, que se
construye mediante la interioridad, se debe reflejar, aunque no
se agote en ellos, en los actos externos que el ser humano realice, en
especial el amor, ya que, como el filosofo afirma: “cada acto repre-
senta mi ser entero, nada esta separado, y cada actividad acompana
a la otra” (1991: p. 24). Es a traves de estos actos como el hombre
logra su continuidad, que no se limita a lo temporal, ya que son éstos
resultado de la creatividad del espiritu y tienen como finalidad no
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solo lo terrenal, sino también lo divino. Schleiermacher subraya que
es el hombre quien se asume y se justifica como subjetividad solo en
el momento en el que su actuar logra trascender y, asi, es un reflejo
de la humanidad. Como subraya Andrew R. Osborn, “la humanidad
universal, en Schleiermacher, encuentra su representacion en cada
hombre y en cada mujer y, como cada individuo, sea hombre o mu-
jer, es especifico y tnico, resulta que para una plena realizacion de la
humanidad es necesario que cada uno se desarrolle en su plenitud”
(1934:p. 91).

El acto del hombre no es solo para satisfacer la intencionalidad
del yo, sino para lograr la comunidad y el ser para la humanidad.
Esto solo es posible cuando el hombre se comprende a si mismo en
las relaciones que tiene con los otros (de amistad, trabajo, matrimo-
nio), pero sin perder nunca de vista la peculiaridad que caracteriza a
cada uno con el que establece relaciones.

Cabe mencionar que el concepto de subjetividad que propone
Schleiermacher se manifiesta de manera real, concreta e historica,
y se caracteriza por la relacion que se plantea en la medida en que
el hombre tiene capacidad de actuar desde la libertad. Desde esta
perspectiva, el autor comprende el fundamento de la ¢tica en la
subjetividad como accion directa del hombre, tnico ser capaz de
comprender su realidad como ser finito en el mundo, que aspira
hacia lo infinito y es debido a su accion que puede reconstruir las
relaciones que lo sustentan y, asi, reconstruir su sentido.

La ética es, pues, para el autor, el actuar para crear un ambito de
comunidad y elevar al hombre hacia la humanidad. Sin el sentido
de la humanidad (comunidad), el hombre no puede llegar a lo reli-
gioso, ya que, para el filosofo, es solo luego de que el hombre se sittia
en la comunidad que puede empezar a intuir a Dios.

En otras palabras, no es posible tener una conciencia de lo re-
ligioso sin la comunidad y el cultivo de la libertad y la forja del
caracter. Ademas, el hombre debe tener la fuerza interior de com-
prenderse y no desviarse de lo que realmente es: es decir, espiritu,
porque solo cuando hay espiritu hay mundo. Asi, el autor afirma:
“no dejes que la plenitud y la alegria de tu vida interior sean per-
turbadas por lo que acontezca exteriormente” (1991: p. 154).
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Para Schleiermacher, la interioridad, que se fundamenta en la
libertad y que no se agota totalmente en la accion, en la exterioridad,
es la que constituye la esencia de la subjetividad del individuo; sin
embargo, la exterioridad debe existir en la medida en que es el am-
bito para que el hombre, como subjetividad, se pueda realizar como
humanidad (comunidad). Lo importante es que el hombre, mediante
la libertad, tenga la conciencia de lo que puede llegar a ser, de su
capacidad de realizarse plenamente en su existencia, en la medida en
que pertenece a una comunidad de otros espiritus. “Asi encontraria
cada uno en los demas vida y alimento, y llegaria a ser lo que esta
plenamente en sus posibilidades” (1991: p. 80).

Todos los argumentos planteados anteriormente nos hacen en-
trever que el tema de la subjetividad en Schleiermacher no fue indi-
ferente al joven Kierkegaard. Dada la sutileza de su relacion con
Schleiermacher, no fue tan discutida como su relacion con Hegel,
aunque, en lo que se refiere a la concepcion de este tema, Kierke-
gaard esta mas en deuda con el primero.

La critica de Kierkegaard a Schleiermacher y su propuesta

de la subjetividad

A pesar de la valiosa aportacion de Schleiermacher al concepto de la
subjetividad y de su esfuerzo por proponer un planteamiento ético
en un ambito totalmente estético (que era la tarea romantica por
excelencia), este autor no escapa a la critica de Kierkegaard.

El danés reprocho a los romanticos el abuso de esteticismo que se
refleja no solo en la etica, sino en los planteamientos sobre lo religio-
so, pues para ellos el criterio seria el sentimiento, que es traducido en
un sentido y un gusto hacia lo infinito; una experiencia que se apropia
mediante los sentimientos, la intuicion y la exaltacion. Si los roman-
ticos buscaban oponerse a la perspectiva kantiana, segin la cual la
tnica forma de tratar con lo divino, clausurada la via de la razon pura,
seria la moral, se puede afirmar, entonces, que Schleiermacher lo
hizo. Recordemos que, para Kierkegaard, el hombre es un ser singu-
lar, en la medida en que es un agente que expresa la humanidad. En
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este sentido, la ¢etica, en especial para ¢l, tiene que abarcar y consi-
derar toda accion verdaderamente humana, ya que la accion repre-
senta la union entre el espiritu, el mundo y el hombre, entendido
como espiritu, capaz de crear comunidad y que se manifiesta auten-
ticamente mediante el sentimiento, en especial el amor.

A diferencia de Schleiermacher, quien se apego a algunos as-
pectos del Romanticismo, como su propuesta ética y el concepto
de subjetividad, para Kierkegaard, este tltimo es mucho mas com-
plejo y se relaciona con la realizacion del individuo en su existencia
como un ser singular ante Dios. Para el maestro aleman, en cam-
bio, la experiencia exaltante que se vive desde la subjetividad, de-
termina al hombre para formar una comunidad de amor; para él,
no existe el pecado y la angustia, solo la armonia (Safranski, 2009:
p- 131); mientras que, para Kierkegaard, la subjetividad esta en
relacion con la realizacion del hombre en si mismo ante otro, que
es en principio, Dios y, después, otro ser humano y la comuni-
dad; este autor no se limita a la admiracion romantica por el yo,
entendido por los romanticos como una mera obra de arte” (2009:
p- 131) y asi, frente a la interpelacion de la presencia de Dios, sur-
ge el temor y el temblor, la angustia, porque el otro también esta
llamado a devenir si mismo frente a Dios. Podemos decir que, la
idea romantica de que la subjetividad se forma mediante la crea-
cion (Bildung), Kierkegaard la interpreta como desarrollo de la
personalidad, como realizacion concreta en la realidad y no solo en
la idealidad. En lugar de la subjetividad como creacion del yo en si
mismo, como “obra de arte”, la subjetividad se concibe aqui como
edificacion. Este es el gran salto que el danés da a partir de la filo-
sofia romantica. Aunque intent6 deslizar el yo de su propia nega-
cion, es decir, aunque logro dar a la subjetividad la posibilidad de
realizarse como verdad, al fin y al cabo, ésta queda reducida a una
creacion estetica del yo.

Cuando Kierkegaard decidio escribir sobre qué significa el deve-
nir subjetivo, se enfrent6 con una tarea nada facil ya que, desde Des-
cartes y, posteriormente en la obra de Kant, en el Idealismo aleman y en

los romanticos, la categoria de la subjetividad habia sido ampliamente
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debatida. Asi, afirma bajo el seudénimo Johannes Climacus, con el

que firma una de sus primeras obras:

Generalmente se piensa que no hace falta ninglin arte para ser
subjetivo. Pues bien, de hecho, todo ser humano es mas o menos
un sujeto. Pero realmente llega a ser lo que uno es: ;qui¢n va a
perder el tiempo con esto? Esa serfa en efecto la mas inttil tarea
que pudiera presentarse en la vida. Ciertamente. Pero es eso
mismo lo que la hace tan dificil, por cierto, la mas dificil de to-
das, porque todo ser humano posee un fuerte deseo natural y un
impulso a convertirse en algo otro y en algo mas (SKS 7, 63; PS,

2008: p. 130).

Su mérito fue, no cabe duda, rescatar la nocion de subjetividad del
paradigma cartesiano, reducido a un mero principio epistemologico
abstracto, para defenderla como la verdad de la existencia. No se
puede negar el hecho de que los romanticos ofrecen a Kierkegaard
las herramientas para poder reconstruir la subjetividad; atn asi,
¢l busco ir mas alla: su tarea fue llevar la subjetividad al ambito del
cristianismo: el hombre debe devenir subjetividad frente a Dios, an-
tes de realizarse para la comunidad.

Kierkegaard parte de la reflexion en torno a qué significa ser
individuo, a qué significa la subjetividad. Estas preguntas son uno de
los hilos conductores de toda su filosofia, pero es importante tomar
en cuenta la perspectiva del autor, quien considera que solo se pue-
de hablar de subjetividad cuando el individuo se realiza a st mismo
y se elige a si mismo; es decir, cuando el hombre se asume desde la
verdad que ¢l es. Cabe aclarar que no se esta hablando de un hom-
bre que se pone frente a si mismo, para ver su imagen reflejada
como en un espejo, sino de uno que se pone frente a si mismo para,
asi, poder encontrar alli a Dios porque, sin la relacion con Dios, el
ser humano solo mira su reflejo y se admira a si mismo, sera un
narcisista, un esteta, lo que lo llevara probablemente a ser, también,
desgraciado.

Para poder estar en relacion con Dios y estar frente a El, el indi-
viduo se debe descubrir desde su interioridad y asumirse desde
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la relacion que tiene con la verdad, es decir: con Dios, que esta
siempre presente y esta siempre frente a ¢l. Cuando Kierkegaard
propone que la tarea del individuo es la de encontrar a Dios en su
interioridad, no quiere decir que éste se debe aislar o alejarse de la
comunidad, no supone un descuido del rostro del otro porque,
aunque la relacion con Dios, mediada por la fe, es particular y no
pertenece a la comunidad, debe reflejarse en la relacion con el
otro. Asl, la relacion hombre-Dios se vuelve esencial para el enten-
dimiento de la subjetividad como verdad, en la medida en que un ser
humano se vincule con el otro.

Para Kierkegaard, que el ser humano tenga la capacidad de crear
no es lo que lo hace peculiar; tampoco que tenga una conciencia y
por eso tenga recuerdos o memoria de su propia vida, sino que, para
que exista el devenir del yo, debe también existir un acto de liber-
tad. Esto es, el yo se sostiene solo mediante la libertad y no por ne-
cesidad o por determinacion alguna.

El yo surge en la tension entre psique y physis, un aspecto de los
mas explorados por los griegos, en especial Platon y Aristoteles,
quienes coinciben que ésta es una tension que existe por naturaleza
y una relacion de opuestos sostenida por un fundamento. Kierkega-
ard se aleja de este planteamiento al proponer que existe ya un fun-
damento anterior que sostiene tal relacion; este fundamento es,
como lo propone en La enfermedad mortal, la relacion efectiva (actual)
del hombre con su conciencia mediante el ejercicio de su libertad, y
establece una relacion con la alteridad del poder absoluto, con el

Otro que lo ha creado:

El ser humano es asi una relacion derivada, una relacion estable-
cida, una relacion que se relaciona a si misma consigo misma y,
al relacionarse a si misma consigo misma, se relaciona a si misma
con un otro [...]; al relacionarse a si misma consigo misma y
queriendo ser si misma, el yo descansa transparentemente en el

poder que la ha establecido (SKS 11, 129; EM, 2008: p. 33).

Sobre esta relacion, Kierkegaard construye su ¢tica que, para ¢l, es
el reflejo de la libertad, de la voluntad de cada individuo, y no una
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realizacion comunitaria, donde éste entrega su peculiaridad a la
humanidad.

El filosofo esta convencido de que el ser humano no puede vivir
auténticamente con el otro si antes no toma conciencia de su propio
existir y lo que esto implica. Para poder relacionarse con su existen-
cia, con el otro, primero se debe relacionar consigo mismo y, desde
ahi, con Dios, para luego poder entregarse hacia el otro porque afir-
ma claramente que aquel que no ama a Dios, no sabe amar al otro.
Esto es, si un ser humano no se define, no se realiza como un ser ante
Dios, no puede ser capaz entonces de establecer una relacion con el
otro. Esta realizacion implica sacrificio, renuncia, sufrimiento, pero
tambien la capacidad de entender la peculiaridad, la singularidad del
otro. Para llegar a ser si mismo, el hombre ni esta predeterminado,
ni es dueno de inventarse enteramente libre y autonomamente; el yo
no es el resultado de un proceso natural.

Kierkegaard, utilizando otro de sus seudonimos, Anti-Clima-
cus, sostiene que, cuando el hombre logra relacionarse consigo mis-
mo, esta relacionandose a su vez con otro, ya que la relacion se
establece por este otro (el fundamento). Para Anti-Climacus, nadie
puede ser si mismo ignorando el fundamento, es decir, aquello que
le ha permitido establecer esta relacion, es decir, el tercero positi-
vo, que es Dios. Desde este punto de vista, Dios siempre esta pre-
sente en cada relacion que se establece y el hombre, al elegirse a si
mismo, también debe elegirse como relacion frente a Dios. Es de-
cir, la relacion no acaba en un movimiento hacia el yo, sino en un yo
que se realiza solamente a partir de un T. Como bien afirma el fi-
losofo: “el yo no puede alcanzar por sus propias fuerzas el equilibrio
y el reposo” (SKS 11, 129; EM, 2008: p. 34), por eso necesita que
mientras se relaciona consigo mismo “lo haga tambien con aquello
que ha puesto toda la relacion” (SKS 11, 129; EM, 2008: p. 34). Ele-
girse a si mismo significa el devenir subjetivo; tal propuesta, escon-
dida detras de la de Johannes Climacus, parte de la idea de que ser
subjetivo, y llegar a ser lo que uno es, no representa un gran arte, si
se entiende la diferencia entre ser un sujeto y devenir un sujeto. Anti-
Climacus nos presenta la nueva perspectiva que es el cristianismo,

para quien el devenir subjetivo representa la tarea mas importante de
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cualquier ser singular que decida asumirla. En palabras del filosfo:
“;Cual tendria que ser el juicio de la ética si el devenir subjetivo no
fuera la mas elevada tarea asignada a todo ser humano?” (SKS 7, 125;
PS, 2008: p. 133).

La tarea ética no consiste en observar y emitir juicios generales
sobre los hechos particulares, sino la realizacion individual en rela-
cion con lo general. Pero esto es posible solo cuando el individuo
elige vivir su singularidad en relacion con lo universal. Para el Juez
Guillermo, otro de sus seudonimos, la seriedad de la existencia co-
rresponde a lo ¢tico y la etica se reduce a la eleccion. Anti-Climacus,
de manera similar, nos advierte que no se puede plantear lo ético sin
que exista una implicacion directa del hombre. Este se realiza en si
mismo y realiza su tarea cuando se asume como un devenir perma-
nente en sus propios actos. En consecuencia, la ética tiene que ver
con la interioridad y, en un momento dado, puede representar una
tentacion. Para ejemplificar nos propone el caso de Abraham, quien
tuvo que elegir entre la ley y Dios, entre la duda y la angustia, entre
hablar y callar. Afirma Anti-Climacus:

Lo ético es y seguira siendo el mas alto deber asignado a cada ser
humano. Puede que asimismo se le demande a un devoto de la
erudicion el que se comprenda éticamente a si mismo antes de
consagrarse a su disciplina intelectual, que no deje de compren-
derse ¢ticamente a lo largo de toda su labor, porque lo ético es

como el eterno aliento que, en medio de la soledad, reconcilia a

cada uno con todos (SKS 7, 141; PS, 2008: p. 152).

Como vemos, la ¢tica, para Kierkegaard, debe estar mas alla del este-
ticismo romantico y reflejar no solo la creacion y el anhelo del espiritu
por lo infinito, ya que en este caso, el yo pretenderia ser autosuficien-
te y caeria en la autocreacion; en cambio, una vez que rompe su con-
dicion autosuficiente, permite, mediante la libre eleccion, que el
> P ) > q
individuo se realice a si mismo frente al Otro. Es, segln el filosofo,
que en el acto de eleccion, el individuo toma conciencia de si mismo
como un absoluto. ;Y qué es lo absoluto? Soy yo mismo en mi valor
eterno” (SKS 3, 205; 002, 2007: p. 194). Sin embargo, elegir ser uno
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mismo no significa ser algo distinto de lo que ya se es, sino que impli-
ca involucrarse de manera personal en las condiciones de la propia
existencia y del devenir temporal. Asi es como surge la conciencia de
la singularidad, la conciencia de uno mismo, de ser unYo ante unTa y
a la vez ser elevado a unTt, cuando se responde al al Otro.

Conclusion

Aunque todavia hay mucho qué argumentar sobre la subjetividad en
la obra de Kierkegaard, lo que he querido enfatizar aqui es que, a
pesar de la critica que Kierkegaard le hace al concepto de individua-
lidad (subjetividad) romantica, sus propuestas sobre este plantea-
miento pueden considerarse cercanas a las de Schleiermacher al
respecto, quien fuera uno de los maximos exponentes del Roman-
ticismo. A mi modo de ver, para ambos, la subjetividad esta rela-
cionada con la formacion del individuo, con su desarrollo como
peculiaridad y como singularidad, que le permite, asi, poder entrar
en relacion con la comunidad, sin la cual la individualidad no ten-
dria sentido alguno. Aunque conviene aclarar que, para Friedrich
Schleiermacher, la subjetividad se entiende primero en la relacion
con la comunidad y, para Kierkegaard, la subjetividad se realiza solo
en la presencia de la alteridad absoluta, es decir, del Otro, del Ta
eterno que es Dios, para luego reflejarse en la idea de comunidad.
Sin embargo, los dos filosofos coinciden en que ser subjetivo no sig-
nifica abandonar la verdad, sino buscar el acercamiento a ella desde
una vivencia personal, a partir de la cual uno se compromete con su
realidad y la vive desde la verdad.

Se puede resumir que la propuesta ctica del filosofo danés no es
subjetivista, tal como se ha intentado afirmar sin fundamentos;
Kierkegaard parte de que solo ante la presencia del Otro, de algo
que impone objetividad, se puede realizar la subjetividad. Por eso,
para este autor, la realizacion de lo individual implica siempre la re-
lacion con lo universal en el sentido de que el hombre se realiza a si
mismo cuando elige lo general, desde su particularidad, como su
tarea personal.
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A manera de cierre y luego de haber analizado tanto la perspec-
tiva de Schleiermacher como la de Kierkegaard, podemos ver que
una de las diferencias que conviene resaltar de la vision del danés
frente a la del aleman, en torno a la subjetividad, es que, para el pri-
mero, ésta representa no solo el desarrollo de la individualidad para
perseguir el ideal de la humanidad, sino que implica la exigencia de
un compromiso total. Solo cuando uno se elige de manera singular,
desde uno mismo, so6lo entonces empieza el crecimiento interior, no
para alcanzar el ideal, sino para devenir uno mismo, ante Dios, me-

diante el amor y la fe.
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Resumen

El presente articulo busca analizar la manera en que Judith
Butler plantea una ontologia de la vulnerabilidad con base
en el concepto de “vida”, como una vida digna de duelo, asi
como sus consecuencias politicas. Se analizara por qué But-
ler recurre a la categoria de ontologia y como incorpora la
nocion de “vida” en sus analisis. Uno de los objetivos del
presente trabajo sera mostrar que dicha ontologia no repre-
senta una ruptura en el trabajo de Butler frente a sus analisis
sobre el género y el sexo, sino que esta reflexion sobre
la vulnerabilidad y la precariedad nace a partir de lo que la

autora llama “cuerpos abyectos”.
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ONTOLOGY OF VULNERABILITY AND PoOLITICS
OF MOURNING IN JUDITH BUTLER

Abstract

This article aims to analyze the way in which Judith Butler
presents an Ontology of Vulnerability, based on the concept
of “life” as a life worth mourning, as well as its political con-
sequences. We shall analyze why Butler resorts to the cate-
gory of Ontology and how she incorporates the notion of
“life” in her analysis. One of the objectives of this work is to
show that this Ontology does not represent a breach in the
previous work of Butler: her analyses about gender and sex,
but rather that this reflection on vulnerability and precari-
ousness springs from what the author calls “abject bodies”.

Keywords: Judith Butler, Violence, Gender, Vulnerability, Precariousness.
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CREONTE —Pero a su hermano —me refiero
a Polinices— [...] respecto a éste ha sido
ordenado por un heraldo a esta ciudad que
ninguno le tribute los honores postreros
con un enterramiento, ni le llore.

Que se le deje sin sepultura y que su
cuerpo sea pasto de las aves de rapina y de
los perros, y ultraje para la vista.

Sofocles, Antigona

CREONTE —Pero verdaderamente en esta
situacion no serfa yo el hombre —ella lo
seria— si este triunfo hubiera de quedar
impune.

Sofocles, Antigona

En Vida precaria (Precarious Life. The Powers of Mourning and Violence,
2004), Judith Butler (Cleveland, 1956) plantea una ontologia de la vul-
nerabilidad con base en el concepto de “vida” como vida digna de due-
lo, para pensar la comunidad a partir de la pérdida. Frente a esta posible
comunidad que nos integraria a partir de la experiencia del dolor, But-
ler plantea como se regulan las disposiciones afectivas en los contextos
mediaticos y los encuadres de la violencia que, en las guerras contem-
poraneas, operan a partir de una selectividad diferencial del duelo.
Esto tltimo ha despertado ciertas criticas,' que cuestionan si en la re-
ciente obra de Butler ha habido un giro ético (ethical turn) o la apari-
cion de un humanismo fundado en la vulnerabilidad y en la mortalidad,
en contradiccion con el antifundacionismo de la teoria queer, efectuan-
do asi un desplazamiento de la politica hacia la ¢tica (Honig, 2013).
En el presente articulo es una reelaboracion de mi participacion
en el seminario “Violencia y caminos de paz”, organizado por el Ci-
sav, el 7 de noviembre de 2014. Agradezco a Guadalupe Aleman por
su lectura y comentarios al texto. Me limitare a exponer la obra de

Butler con el fin de mostrar que no hubo una ruptura entre los temas

1 Para un panorama general de este debate, ver Mclvor (2012). Bonnie Honig critica la
lectura que hace Butler de Antigona y cuestiona un desplazamiento de la politica hacia
la ética, que plantea un universalismo a partir del duelo y de la vulnerabilidad (Honig,
2013: pp. 41-67).
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sobre género y sus tltimas obras de reflexiones éticas y politicas en
torno al duelo y la vida, dado que la ontologia de la vulnerabilidad
surge en la obra de Butler a partir de lo que ella llama los “cuerpos
abyectos”: cuerpos que estan fuera de lo legitimo y de lo inteligible.
La ontologia de la vulnerabilidad deconstruye el humanismo o, al
menos, el concepto de lo humano, desde una teoria critica y no des-
de una etica idealista, y esta universalidad a partir del duelo no es
apolitica, sino una manera de cuestionar la politica hegemonica
(Kramer, 2015).

En EI género en disputa (Gender Trouble, 1990), Butler exponia la
hetero-normatividad como una cuestion inminentemente politi-
ca: “el geénero se construye a traves de las relaciones de poder”
(2010a: p. 13) que dependen de “la violencia normativa que conlle-
van las morfologias ideales del sexo” (2011a: p. 24). Pero ademas
proponia no solo una teoria, sino una agencia o una subversion, mos-
trando que las practicas sexuales tienen el poder de desestabilizar al
genero. En Cuerpos que importan (Bodiesthat Matter, 1993), Butler acla-
ra algunos malentendidos relacionados con la performatividad del
género, mostrando que éste no implica un sujeto humanista que de-
cide libremente sobre el sexo, sino que el género se construye a
traves de las relaciones de poder y de las restricciones normativas
del imperativo heterosexual. Ademas, estas relaciones y restriccio-
nes producen “no solo el terreno de los cuerpos inteligibles, sino
tambien un dominio de cuerpos impensables, abyectos, invivibles”
(2010a: p. 14). Es ahi donde me parece que Butler va a introducir la
cuestion de la vulnerabilidad y la precariedad, pues aquellos suje-
tos cuya condicion es vivir bajo el signo de lo “invivible” son necesa-
rios para constituir la esfera de los sujetos (2010a: p. 20). Se trata de
sujetos que se construyen a partir de la fuerza de la exclusion. Este
repudio produce un campo de abyeccion desde el cual el suje-
to emerge, pero a su vez, dicha exclusion es esencial para que el
ambito de lo normativo y de lo normal se establezca. Los cuerpos
abyectos y precarios se tienen que mantener con vida, o con una
cierta vida, pues ese exterior que representan es constitutivo de las
otras subjetividades, a pesar de representar una amenaza. De ahi
que Butler se pregunte, y la pregunta es politica, sobre las
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condiciones para el reconocimiento de dichas vidas: “;como podrian
alterarse los terminos mismos que constituyen el terreno ‘necesario’
de los cuerpos haciendo impensable e invivible otro conjunto de
cuerpos, aquellos que no importan del mismo modo?” (2010a: p.
14). ;Que significa que no importen del mismo modo o como la
inteligibilidad cultural produce cuerpos que son insignificantes y
cuyas vidas son mas vulnerables? Estas normas reguladoras de la he-
gemonia simbolica determinan, segin Butler, no solo que cuerpos

9

importan y qué estilos de vida se consideran “vida”, sino también
“que vidas vale la pena proteger, que vidas vale la pena salvar, que
vidas merecen que se llore por su perdida” (2010a: p. 39). En este
sentido, me parece que una de las aportaciones de la obra de Butler
es pensar la posibilidad de abrir esta pregunta politica a otros gru-

pos subordinados, a otras vidas denegadas.

La ontologia de la vulnerabilidad

En Vida precaria, Butler analiza la dimension politica de nuestra ex-
posicion a la violencia y a la perdida, e intenta pensar la posibilidad
de sentar las bases de una comunidad a partir del trabajo de duelo.
Es menester sefialar que dicha obra fue escrita despues de los aten-
tados del 11 de septiembre de 2001, cuando la vulnerabilidad se
presentia no s6lo como una cuestion individual, sino también nacio-
nal, pues Estados Unidos habia sido atacado en su territorio. La au-
tora no niega ni la violencia de los ataques terroristas ni el dolor por
las vidas perdidas; mas bien, se pregunta si es posible hacer de ese
momento de vulnerabilidad nacional una oportunidad para la re-
flexion politica y no un aliciente para el nacionalismo o para el dis-
curso militarista.

Butler plantea una ontologia de la vulnerabilidad con base en el
hecho de que todos estamos expuestos a la violencia; todos tenemos
un cuerpo mortal que puede ser herido. Asimismo, la vulnerabilidad
revela la manera en que la relacion con el otro nos constituye: “La
herida ayuda a entender que hay otros afuera de quienes depende mi
vida” (2006: p. 14). En Vida precaria, la autora dedica un capitulo a la
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filosofia de Levinas, quien plantea una ética como heteronomia que
sienta bases —mas fenomenologicas que racionales— en la exigencia
del “No mataras” como significado tnico del rostro del otro. Butler
alude a una ética de la no violencia, que a mi parecer no se encuentra
en la filosofia de Lévinas, pues como Derrida lo subrayo en “Violen-
cia y metafisica” (1989), aquello que podria poner fin a la violencia
como un Bien absoluto o la Paz podrian conllevar el riesgo de la peor
violencia; en ese sentido se trata, segin Derrida, de pensar la mini-
ma violencia en una economia de la violencia.

Butler recurre a la etica de Levinas, que da cuenta de como la
precariedad y la vulnerabilidad del otro nos interpelan, y esta de-
manda o interpelacion son intrinsecas a la constitucion del sujeto.
Leévinas plantea una ética distinta a las teorias deontologica y conse-
cuencialista. En ella, la violencia y la precariedad juegan un papel
fundamental, no como dos factores que deban eliminarse en la bus-
queda de la felicidad, sino como dos experiencias constitutivas que
posibilitan la moral. Lévinas escribe en “Paz y proximidad”: “Partien-
do de la rectitud del rostro del otro, pudimos escribir en otra oca-
sion que el rostro del otro en su precariedad, en su sin-defensa es
para mi, a su vez la tentacion de matar y el llamado a la paz, el ‘No

bR

mataras’” (2006). Butler retoma la nocion de rostro en la obra de
Lévinas, que no es la cara ni se reduce a las facciones humanas, para
relacionar la precariedad con la tension entre el deseo de matar o de
destruir una vida y la sujecion ¢tica. La vulnerabilidad, los cuerpos
abyectos, despiertan una violencia, un impulso destructor, y es con-
tra éste que la moral surge, anterior a todo discurso, como respues-
ta. Sin embargo, los cuerpos abyectos —y es aqui donde Butler
o/ Sy /4 . A . .
aporta una reflexion politica a la ética de Lévinas— develan la dimen-
-/ . S, . . . .
sion biopolitica en cuanto a que el poder organiza la vida y dispone
de ella, operando también sobre la precariedad, y decidiendo sobre

las vidas que son o no dignas de duelo.?

2 En el pronunciamiento que Butler hizo con motivo del premio Adorno, en Frankfurt,
el 11 de septiembre de 2012, expresa: “The most individual question of morality ~how
do | live this life that is mine?- is bound up with biopolitical questions distilled in forms
such these: Whose lives matter? Whose lives do not matter as lives, are not recognizable
as living, or count only ambiguously as alive? Such questions presume that we cannot
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Butler hace una deconstruccion de la ontologia al mostrar, si-
guiendo los analisis de Foucault y de Althusser, que esta Gltima se
encuentra regulada desde el poder y que el poder nos constituye
como sujetos (2011b). Por un lado, la sujecion no es solo externa: el
sujeto se construye a partir de normas que introyecta o que interna-
liza; pero a la vez, esa internalizacion crea el interior del sujeto, o
como Butler subraya en su lectura de Nietzsche: la conciencia sur-
ge con la prohibicion internalizada (Butler, 2011b: p. 33). Butler
muestra la manera en la que el poder, que hasta cierto punto dota de
realidad a los sujetos, provoca exclusiones a partir de normas sociales
y produce cuerpos abyectos, que son inadmisibles, ininteligibles e
ilegitimos. Acerca de los cuerpos abyectos, hay dos tipos de argu-
mentos. Uno es epistemolc')gico: se trata de CUerpos que no son inte-
ligibles. El otro es normativo: son cuerpos ilegitimos. Sin embargo,
pareciera que estos cuerpos —si bien fuera de la norma— existen y son
inteligibles justamente como abyectos. En esa comprension o apre-
hension, reside su falta de reconocimiento. Butler argumenta que lo
anterior implica una contradiccion performativa, que devela a la on-
tologia como un efecto del poder que se introduce en el discurso
politico. Realizar (to perform) dicha contradiccion implica inaugurar
un dominio ontologico a partir de actos performativos que develan
la agencia politica del cuerpo (Costera Meijer y Baukje, 1998).

Partiendo de Lévinas, Butler integra cuestiones éticas, principal-
mente, para hacer una critica del sujeto humanista y autonomo y para
pensar una politica en donde el cuerpo tiene una dimension perfor-
mativa (2012c). En su planteamiento, se imbrican la critica de la bio-

politica o del poder soberano y la cuestion de la responsabilidad y de

take for granted that all living humans bear the status of a subject who is worthy of
rights and protections, with freedom and a sense of political belonging; on the con-
trary, such a status must be secured through political means, and where it is denied
that deprivation must be made manifest. It has been my suggestion that to understand
the differential way that such a status is allocated, we must ask: whose lives are griev-
able, and whose are not? The biopolitical management of the ungrievable proves cru-
cial to approaching the question, how do | lead this life? And how do | live this life
within the life, the conditions of living, that structure us now? At stake is the following
sort of inquiry: whose lives are already considered not lives, or only partially living, or
already dead and gone, prior to any explicit destruction or abandonment?” (2012 a).
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la accion singular en el ambito de lo politico. Un ejemplo de esta
tension reside en que, si bien Lévinas alude a la precariedad intrinse-
ca a todo rostro, Butler hace un énfasis en la distribucion desigual de
la vulnerabilidad. Al respecto, la autora aclara: “Hay formas de distri-
bucion de la vulnerabilidad, formas diferenciales de reparto que ha-
cen que algunas poblaciones estén mas expuestas que otras a una
violencia arbitraria” (2006: p. 14). Su reflexion hace eco de una di-
ferencia que Butler hara mas tarde en Marcos de guerra (Frames of war,
2006) entre precariedad (precarity) y precariedad (precariousness). La
primera es una nocion existencial, mientras la segunda es mas espe-
cificamente politica. De alguna manera, podriamos asumir que la
precariedad constitutiva nos exige hacernos responsables de la pre-
cariedad social y politica. La precariedad como condicion comparti-
da de la vida humana es, segin Butler, aprehendida, pero esto
implica reconocer la precariedad, es decir: las condiciones economi-
cas y sociales que la vida necesita para mantenerse. Por ello Butler
afirma que reconocer la precariedad deberia llevarnos a “una politica
social concreta respecto a cuestiones tales como el cobijo, el trabajo,
la comida, la atencion medica y el estatus juridico” (2010b: p. 30).
Surge la pregunta de por qué Butler recurre al termino de “on-
tologia” que es, segin Leévinas, contrario a la ética como filosofia
primera. Hablar de ontologia implicaria ademas el peligro de pensar
en estructuras intrinsecas al ser que impedirian apelar a la responsa-
bilidad, ya sea individual o politica. Acerca de este punto, Butler

hace la siguiente precision:

Hablar de ‘ontologia’ a este respecto no es reivindicar una des-
cripcion de estructuras fundamentales del ser distintas de cual-
quier otra organizacion social o politica. Antes al contrario,
ninguno de estos terminos existe fuera de su organizacion e

interpretacion politicas (2010b, p. 15).

Es importante resaltar la relacion que establece la autora entre una
ontologia de la vulnerabilidad y la capacidad epistemologica para
aprehender una vida, relacionada con las normas de produccion de
sujetos 'y con el reconocimiento. Butler afirma que “la
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produccion normativa de la ontologia produce el problema
epistemologico de aprehender una vida” (2010b: p. 16), y hace aqui
una diferencia entre el aprehender y el reconocer. El primer verbo
estaria mas en el orden de la percepcion o del conocimiento, sin in-
cluir la reciprocidad del reconocimiento. Si bien existen marcos de
reconocimiento, la ontologia que Butler plantea es espectral, como

lo describe en Marcos de guerra:

Si se produce una vida segan las normas por las que se reconoce
la vida, ello no implica ni que todo en torno a una vida se pro-
duzca segan tales normas ni que debamos rechazar la idea de que
existe un resto de vida —suspendida y espectral— que describe y
habita cada caso de vida normativa (2010b: p. 22).

De alguna manera, la abyeccion es el espectro de toda vida normada
pero, a su vez, la performatividad de la espectralidad de los cuerpos
abyectos deniega toda ontologia. Esto Gltimo no se limita a una mera
abstraccion. En Cuerpos que importan (Bodies that Matter: on the Discur-
sive Limits of Sex, 1993), Butler no ignora la necesidad de hacer una
teoria diferencial de la abyeccion que incluya, por ejemplo, la raza,
pero no como una cualidad dada previamente, sino entendida como
aquella que: “se produce parcialmente como un efecto de la historia
del racismo, que sus fronteras y significaciones se construyen a lo
largo del tiempo” (2010a: p. 41). Ello implica pensar en como las
practicas sexualizadoras de la heteronormatividad instauran y ar-
ticulan la distincion racial. Al cuestionar no s6lo la construccion his-
torica, sino la performatividad tanto del género como de la raza, es
posible subvertir estos modelos; o mejor dicho: hay algo de esta sub-
version que siempre acosa a dichos modelos, empujandolos a redo-

blar su violencia tanto normativa como performativa.

Una comunidad politica a partir del duelo

La cuestion del duelo y sobre todo de la melancolia se encontraba ya
en los trabajos de Butler sobre el género. En El género en disputa,
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Butler cuestiona la identificacion de genero a partir de la identifica-
cion de un objeto de amor perdido que conlleva la melancolia de la
bisexualidad primaria (2011a: pp. 137-151). En Los mecanismos psi-
quicos del poder (The Psychic Life of Power, 1997), la autora retoma la
teoria psicoanalitica segtin la cual, el género se adquiere mediante el
repudio de los vinculos homosexuales, pero mas que una critica a
estas nociones, Butler se centra en los analisis de Freud “sobre las
perdidas lloradas y no ‘llorables’, y el dilema de vivir en una cultura
que tiene enormes dificultades para llorar la pérdida del vinculo ho-
mosexual” (2011b: p. 153). Butler comienza aqui a esbozar una on-
tologia de la vulnerabilidad que tiene tanto la dimension psiquica de
un duelo por las posibilidades no vividas como la dimension socio-
politica que organiza el mundo a partir de ciertos repudios; de ahi,
segtin Butler, que hubiera tal dificultad para lamentar las pérdidas
por el sida en la década de los 80. Posteriormente, en Marcos de gue-
rra, la autora retoma los escritos de Melanie Klein sobre la melanco-
lia, para integrar la cuestion de la violencia, mostrando que la
solucion melancolica mediante la cual se conserva el objeto perdi-
do puede tener consecuencias destructivas (2010b: pp. 237-8). En
Vida precaria (2006), Butler argumenta que, cuando experimenta-
mos la pérdida de una persona querida o la de una pertenencia a un
lugar o a una comunidad, algo de nosotros tambicn se pierde. Por
ende, el duelo nos revela la manera en que estamos constituidos
por la alteridad:

El duelo nos ensefia la sujecion a la que nos somete nuestra rela-
cion con los otros en formas que no siempre podemos contar o
explicar —formas que a menudo interrumpen el propio relato
autoconsciente que tratamos de brindar, formas que desafian la

version de uno mismo como sujeto autonomo capaz de contro-

larlo todo (2006: p. 49).

Hay una desposesion en el duelo que nos abre al reconocimiento de
nuestra sujecion a los otros. A su vez, como lo expresa Butler en
Marcos de guerra, el “nosotros” también esta escindido por la alteridad
(2010b: p. 31), a pesar de que en la primera persona del plural se
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articulan violencias relacionadas con la identidad como una totalidad
homogénea.

Segan Freud, el duelo es un trabajo que se desarrolla en el tiem-
po y, si bien se ha cuestionado el hecho de que algin dia se pueda
integrar completamente la péerdida, Butler intenta pensar la manera
de hacer ese trabajo de duelo como comunidad politica frente a la
melancolia como negacion, lo cual nos llevaria en términos de la éti-
ca lévinasiana a la pasividad, que no es sinonimo de la inaccion, sino
del reconocimiento de la responsabilidad por la vulnerabilidad de
los otros. Butler recuerda que el 21 de septiembre, dias despueés
de los ataques terroristas, el presidente Bush anunciaba que el duelo
habia terminado y que era el tiempo de una accion resuelta, de co-

menzar la guerra. Al respecto, Butler anota:

Cuando el duelo es algo que tememos, nuestros miedos pue-
den alimentar el impulso de resolverlo rapidamente, de des-
terrarlo en nombre de una accion dotada del poder de restaurar
la pérdida o de devolver el mundo a un orden previo, o de re-
forzar la fantasia de que el mundo estaba previamente ordena-

do (2006: p. 56).

Dicha fantasia acarre6 en Estados Unidos una pérdida creciente de
los derechos civicos, al reforzar la politica de seguridad interna, y
ciertamente condujo, como lo anoto Jacques Derrida en “El ‘con-
cepto’ del 11 de septiembre” (Borradori, 2004), a la autoinmunidad,
termino (que proviene mas bien de la biologia) usado para describir
el hecho de que el organismo vivo, al protegerse, destruye sus pro-
pias defensas inmunitarias; segin Derrida, este es el modus operandi
por excelencia de la soberania. Butler intenta pensar de qué manera
ese poder soberano no solo excluye ciertas vidas del ambito de lo
humano, sino que las marca como irreales, lo cual justifica todo tipo
de violencia hacia ellas. Sin embargo, ella deja en claro que no es
cuestion de volver a dotar de realidad esas vidas: “No se trata sim-
plemente de hacer ingresar a los excluidos dentro de una ontologia
establecida, sino de una insurreccion a nivel ontologico, una aper-

tura critica de preguntas tales como: ;Que es real? ;Qué vidas son
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reales?” (2006: p. 59). Es decir, se trata de subvertir las ontologias de
la biopolitica a partir de la ontologia de la vulnerabilidad que, en
cierto sentido, es también una espectrologia: “La desrealizacion del
‘Otro’ quiere decir que no esta ni vivo ni muerto, sino en una in-
terminable condicion de espectro” (2006: p. 60). Si bien se trata de
vidas ya negadas desde un principio, para las cuales “no cabe nin-
gln duelo porque ya estaban perdidas para siempre o porque mas

bbbl

bien nunca ‘fueron’” (2006: p. 60), tienen una extrafia forma de
mantenerse animadas; por un lado, refuerza la violencia empleada
por el poder para negarlas en esa paranoia de la “infinitud espectral
de su enemigo”, y por el otro, acosan a ese mismo poder, y su “des-
humanizacion” trabaja en la deconstruccion del humanismo.

En Vida precaria, Butler dedica un capitulo al fenémeno de Guan-
tanamo y a la excepcionalidad de detenciones indefinidas, sin dere-
cho a un debido proceso. Guantanamo funciona como metonimia de
ese lugar fuera de los limites del Estado y de la ley, en donde el esta-
tus politico y legal de los prisioneros esta suspendido. De nuevo, la
autora habla de “vidas invivibles”, refiriéndose a los prisioneros de
Guantanamo, como aquéllas que ademas dependen de la decision
de un funcionario o de los mandos del ejército. De hecho, la ontolo-
gia de la vulnerabilidad puede cuestionar tambiéen la excepcionalidad
como norma de la soberania.

En Marcos de guerra, Butler retoma el fenomeno de Guantanamo
para hablar de esos rezagos espectrales de vida de los que hablaba-
mos anteriormente; en este caso, no para aludir al poder indefinido
de la soberania, sino por la publicacion de poemas escritos en Guan-
tanamo que sobrevivieron a la censura del Departamento de Defen-
sa norteamericano. Por una parte, estos poemas lograron que el
publico conociera e incluso fuera empatico con la condicion de los
prisioneros y les devolvieron cierta dignidad, lo que implica cuestio-
nar por queé las vidas de los presos “no entran en el tipo de ‘vidas
humanas’ protegidas por el discurso de los derechos humanos”
(2010b: p. 89). Pero, ademas, el hecho de que los poemas hayan sido
censurados invita a pensar por qué el Estado considera riesgosa a la
poesia. Los poemas de Guantanamo que cita Butler hablan de la vul-
nerabilidad, de cuerpos hacinados en celdas diminutas; hablan de la
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tortura que es la violencia politica por excelencia como violacion del
cuerpo, el simbolo de la crueldad soberana llevada hasta sus ultimas
consecuencias en la pena de muerte. Butler escribe: “Los poemas
irrumpen a traves de las ideologias dominantes que racionalizan la
guerra mediante el recurso de moralizadoras invocaciones de la paz;
confunden y ponen al descubierto las palabras de quienes torturan
en nombre de la libertad y matan en nombre de la paz” (2010b:
p- 93). La poesia de Guantanamo podria abrirnos a la solidaridad y a
cuestionar como esa negacion del duelo politico, al que Butler alude,
se sirvio de ciertas construcciones del enemigo: los musulmanes, los
terroristas. Esto ultimo no implica que los poemas “humanicen” a
los presos de Guantanamo, sino la posibilidad dedeconstruir la nega-
cion del valor de sus vidas por parte de los poderes estatales. Los

poemas son un llamado que nos interpela.

Marcos de reconocimiento b4 resistencia

Butler hace una reflexion sobre los encuadres de las imagenes de gue-
rra'y como ¢stos guian nuestras percepciones y afectos. Ella recurre a
la palabra frame, que en inglés tiene dos acepciones: una es “marco”,
como en castellano (por ejemplo, de un cuadro); la otra quiere decir
estar falsamente inculpado, de modo que hay un “marco” sobre el es-
tatus de culpabilidad de una persona. El marco rompe con un contex-
to y crea otro; ello no quiere decir que no haya posibilidad de
descontextualizarlo: es lo que ocurre, como vimos antes, cuando la
poesia de Guantanamo se publica. Estos marcos, que operan en las
imagenes de guerra como subtexto, impiden en muchos casos percibir
la precariedad de las vidas perdidas. En este sentido, una reflexion
sobre la ontologia de la vulnerabilidad debe incluir una critica sobre
estos “marcos de reconocibilidad” y como afectan nuestra capacidad
de indignarnos o como nos vuelven indiferentes ante el dolor de los
demas. A este respecto, Butler se pregunta: “;Como consigue producir
afecto esta estructura del marco? Y, ;cual es la relacion entre el afecto
y un juicio y una practica de indole ética y politica?” (2010b: p. 29). Es
importante hacerse estas preguntas porque, como apuntabamos antes,
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la ontologia de la vulnerabilidad no es una ontologia en sentido estric-
to ni esta fuera de interpretaciones politicas.

Una ontologia de la vulnerabilidad no podria estar exenta de una
critica a las estructuras mediaticas ni de un cuestionamiento sobre la
responsabilidad que tenemos frente a la manipulacion de los marcos
que regulan la manera en la que aprehendemos una vida y su preca-
riedad. Pero, a su vez, esta ontologia de la vulnerabilidad sienta sus
bases —siempre fragiles— en el hecho de que toda vida mereceria ser
llorada si se perdiera. Butler subraya: “este futuro anterior esta ins-
talado como la condicion de su vida” (2006, p. 32). No existiria esta
ontologia de la vulnerabilidad sin un valor de la vida que ha sido vi-
vida. Aqui Butler hace un fuerte hincapi¢ en que tal valor no incluye
al estatus del feto, y de hecho sostiene la necesidad de que “la iz-
quierda recupere el pensamiento sobre la ‘vida’ y haga uso de este
marco de vida precaria para defender una fuerte postura feminista
sobre las libertades reproductivas” (2010b, p. 33). La autora estable-
ce una diferencia entre la ontologia de la vulnerabilidad y la ontolo-
gia de la “personeidad”, misma que define a la persona de manera
ontogenctica y esta basada en una suerte de individualismo “que no
reconoce que la vida entendida como vida precaria, implica una on-
tologia social que pone en tela de juicio esta forma de individualis-
mo” (2010b: p. 38). Se trata de recuperar la nocion de vida para el
discurso de la izquierda progresista y arrancarlo de ciertas nociones
vitalistas que han estado relacionadas a ciertas doctrinas morales e
inclusive racistas.

Junto con la nocion de “vida” habria que preguntarse como opera
el concepto de “lo humano” en la construccion de estos marcos que
no son solo mediaticos, sino tambien culturales, y que delimitan
que vidas son dignas de ser lloradas. En Vida precaria, Butler escribia:

¢Cuales son los contornos culturales de lo humano que estan fun-
cionando aqui? ;De qué modo nuestros marcos culturales para
pensar lo humano ponen limites sobre el tipo de pérdidas que
podemos reconocer como una perdida? Despues de todo, si al-
guien desaparece, y esa persona no es nadie, jentonces que y don-
de desaparece, y como puede tener lugar el duelo? (2006: p. 59).
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Pensar los marcos que deciden sobre las vidas que son dignas de
duelo, las que son “vivibles” o “normales”, implica cuestionar tam-
bién la historia cultural, puesto que para funcionar, los marcos de-
ben ser iterables y reproducibles. Pero, a su vez, explica Butler, el
marco rompe consigo mismo para reproducirse, y esta reproduc-
cion o reproductibilidad —para usar un término de Walter Benja-
min— es el lugar en donde puede acontecer una ruptura politica
(Butler, 2010b: p. 44).

En Marcos de guerra, Butler retoma los analisis de Susan Sontag
acerca de como se representa el sufrimiento y como dicha represen-
tacion afecta nuestra capacidad de respuesta. Sontag sostenia en su
primer libro sobre la fotografia de 1977 (Sontag, 2006), que las fo-
tografias podian emocionarnos de forma momentanea, pero que no
podian activarnos politicamente, porque carecian de coherencia na-
rrativa. Incluso mantenia que estabamos siendo bombardeados de
imagenes y que la representacion visual del sufrimiento era ya un
cliche que habia disminuido nuestra capacidad de respuesta. No obs-
tante, Butler muestra que la posicion de Sontag cambia en Ante el
dolor de los demds (2003), cuando sostiene que si bien las fotografias
no pueden producir en nosotros un pathos ¢tico, nos persiguen de
manera insistente. Ademas, las fotografias funcionan como pruebas
en el caso de las atrocidades, y pueden estructurar la memoria al
grado de sustituir al acontecimiento.

En la obra citada en el parrafo anterior, Butler retoma el feno-
meno de las fotografias de la tortura a prisioneros iraquies en Abu
Ghraib que Sontag analiza en un articulo publicado en el New York
Times, estas fotografias que no fueron tomadas para su circulacion y
que sorprendieron a la opinion publica, no solo por su crueldad,
sino por su dimension exhibicionista. Se trataba de fotografias digi-
tales hechas por los mismos torturadores; posiblemente, para humi-
llar a los prisioneros, para amenazarlos, chantajearlos o para
atemorizar a otros prisioneros. Incluso, como lo subrayo Cavarero,
habia una dimension de género, pues en muchas de las fotos las tor-
turadoras eran mujeres y “para hombres particularmente reactivos a
la ofensa de su virilidad, como sucede en la cultura arabe, ser tortu-
rados por mujeres es una humillacion ahadida” (2009: p. 176). Sin
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embargo, el hecho de que se descontextualizaran permitio identifi-
car dichos crimenes de guerra, trastocar la narrativa del Estado so-
bre la legitimidad de la guerra y comprobar como ésta lleva a cabo
una deshumanizacion del enemigo. Ademas, si estos rostros del dolor
y esta pornografia de la crueldad causaron indignacion y si logramos
que nos persigan insistentemente, como decia Sontag, es porque
podemos reconocer una vida digna de ser llorada. A traves de ellas,
incluso podemos “aprender a ver el marco que nos ciega” (Butler,
2010b: p. 143).

Las fotografias de guerra son un tema central en los analisis tan-
to de Sontag como de Butler, porque en ellas los marcos de repre-
sentacion juegan un papel principal. Los marcos responden a las
restricciones del Estado al fotoperiodismo, que dictan lo que se
transmite, asi como la interpretacion visual que se da del enemigo.
Pero ademas, la fotografia bélica realiza una interpretacion activa, ya
que en ella se hacen explicitas las normas que dictaminan cuales vi-
das son dignas de duelo. Butler explica: “Estas normas sociales y po-
liticas de caracter amplio operan de muchas maneras, una de las
cuales es la inclusion de marcos que rigen lo perceptible, que ejer-
cen una funcion delimitadora, que enfocan una imagen a condicion
de que quede excluida cierta porcion del campo visual” (2010b,
p. 110). Sin embargo, lo que norma el campo de lo visual esta rela-
cionado con los cuerpos abyectos, con aquellas vidas marcadas como
invivibles y el rechazo a reconocer su sufrimiento. Lo “humano” ope-
ra en este caso del mismo modo que lo heterosexual: produciendo
exclusiones que son constitutivas para mantener una estructura o un

modelo coercitivo. Butler escribe:

La norma sigue produciendo la casi imposible paradoja de un
humano que no es humano [...]. Siempre que esta lo humano,
esta lo inhumano; cuando ahora proclamamos como humanos a
cierto grupo de seres que anteriormente no habian sido conside-
rados humanos, estamos admitiendo que la afirmacion de ‘hu-

manidad’ es una prerrogativa cambiante (2010b: p. 112).
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Butler cuestiona esta norma coercitiva de lo humano que es cam-
biante, pues hace que la ontologia de la vulnerabilidad siempre este
siendo reconfigurada y deconstruida. En este sentido, una ontologia
de la vulnerabilidad exige estar atentos al modo en que los marcos
producen una norma diferencial de lo humano, asi como suministrar
proteccion social frente a la precariedad, con el fin de disminuir la
distribucion desigual.

En su tltimo libro, Parting Ways. Jewishness and the Critique of Zio-
nism (2012b), la autora retoma la ontologia de la vulnerabilidad para
hacer una critica del sionismo. Ya la habia empezado en Vida precaria,
en el capitulo dedicado a la acusacion de antisemitismo. Ahi hace,
como en otros de sus trabajos, una deconstruccion de las nociones de
identidad, y en este caso concreto, de una relacion de identidad entre
el ser judio y el apoyo incondicional al Estado de Israel, mostrando la
perversidad que implica equiparar la critica a las politicas del Estado
de Israel (que no a su existencia) con el antisemitismo o el auto-odio.
La Gltima obra de Butler muestra que existe la posibilidad de volver
a una tradicion anti-sionista que tome en cuenta las sospechas sobre
el sionismo, asi como el Estado-nacion de pensadores judios como
Rosenzweig, Arendt, Buber o Levi, y a leer la cuestion palestina des-
de una ética que tiene sus raices en la tradicion judia.

La ontologia de la vulnerabilidad permite cuestionar el modo en
el que los palestinos han sido evacuados no solo del territorio, sino
de la condicion de vidas dignas de duelo, incluso de la condicion de
tener un rostro y de hacer un llamado ético que responda por el su-
frimiento del otro. Sin embargo, Butler no mantiene esta ontologia
de la vulnerabilidad en un terreno abstracto, sino que cuestiona las
distintas decisiones politicas en la historia del Estado que no han es-
tado menos marcadas por el trauma del Holocausto.

En sus altimos escritos y conferencias, incluida la que impartio
en la UNAM el 25 de marzo de 2015 titulada “Vulnerabilidad y resis-
tencia revisitadas”,® Butler ha sefialado que la vulnerabilidad no es

del todo pasiva y que puede ser pensada como una suerte de agencia,

3 Se puede ver una retransmision de la conferencia en: https://www.youtube.com/
watch?v=UE52SC1R-vU [Consultado por ultima vez 19 de julio 2015].
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capaz de oponer resistencia. En dicha conferencia, Butler expreso su
voluntad de participar en los actos de duelo colectivo por los 43 jo-
venes normalistas de la Escuela Rural Isidro Burgos de Ayotzinapa.
Este gesto tenfa como sentido la necesidad de hacer una comunidad
apartir de la perdida y una subversion a partir del duelo por las vidas
que nos han querido hacer creer que eran amenazantes o que nece-
sariamente estaban relacionadas con el crimen, incluso con el cri-
men de ser mujer, como en el caso de las desaparecidas en Juarez. La
desaparicion de los jovenes de Ayotzinapa ha movilizado a la socie-
dad mexicana a buscar posicionamientos politicos frente a las desa-
pariciones de los cuerpos y apariciones de las fosas y a preguntarnos
como plantear una cultura politica en donde la violencia no siga sien-
do la norma. Sin embargo, estas politicas del duelo implicarian tam-
bién transformar la rabia del duelo colectivo en demandas sociales y
politicas concretas.

La ontologia de la vulnerabilidad, incluso cuando parece fundar-
se en aspectos universales (como lo son la precariedad y la mortali-
dad, o como podria serlo la natalidad en Arendt), no es un nuevo
humanismo: por el contrario, hace una critica a las construcciones
culturales y normativas de lo humano y a su reconocimiento. Mas
que una teoria, es un acto de resistencia. Su fuerza reside en la posi-
bilidad de interrumpir la politica con la etica, asi como la alteridad
irrumpe en el relato autoconsciente, pero también, y por mas con-
tradictorio que parezca, en imponer lo politico sobre lo etico: es ahi
cuando Butler recuerda la advertencia de Derrida, que responder

por cada rostro puede volvernos irresponsables (2012b: p. 39).
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Resumen

El objetivo de este articulo consiste en explicitar la rela-
cion entre el mundo de la vida (Lebenswelt) y los conceptos
de originalidad (Originalitdt) y primordialidad (Primordiali-
tat) en la filosofia de Edmund Husserl, tomando como pun-
to de partida la idea de que una ontologia del mundo en
general requiere del analisis fenomenologico trascenden-
tal. Para ello, debemos explicar como se relaciona la filoso-
fia trascendental con la estética trascendental vy, asi, poner
fenomenologicamente, como precondicion de toda temati-
zacion, aquello que esta fuera de la teoria y de la reflexion,

es decir, el mundo de la vida natural como principio.
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Weltanschauung, estética trascendental y fenomenologia trascendental.
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FROM TRANSCENDENTAL PHENOMENOLOGY
TO TRANSCENDENTAL AESTHETICS: ORIGINALITY
AND PRIMORDIALITY IN LIFEWORLD

Abstract:

The aim of this article is to explain the relationship between
lifeworld (Lebenswelt) and the concepts of originality (Origi-
nalitdt) and primordiality (Primordialitdt) in the philosophy
of Edmund Husserl, based on the idea that, in order to gain
access to Ontology of the world in general, it is necessary to
do the transcendental phenomenological analysis. This is
why we need to explain how the Transcendental Philosophy
relates to the Transcendental Aesthetics and, phenomeno-
logically, therefore, how it places all what is outside of theo-
ry and reflection (i.e., the natural world) as a precondition

for all classifications.

Keywords: Originality, Primordiality, Lifeworld, Weltanschauung,

Transcendental Aesthetics and Transcendental Phenomenology.
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A Miguel Garcia-Bar,

por su modélico magisterio.

Introduccién'

El planteamiento del mundo de la vida, a partir de una ciencia capaz
de elucidar genéticamente el sentido del ser del mundo, es el tema
de este trabajo. En ¢l se desarrolla un senalamiento de Husserl, es-
crito en 1924, en el manuscrito de investigacion A Il 4 “Ontologie
(Eidetik und Ihre Methodologie)”. El texto comienza elucidando la es-
tructura general de los mundos circundantes y revela el sentido del
a priori del mundo de la vida y asi, de esta manera, la Lebenswelt es
entendida como lo dado con anterioridad a todo proyecto practico
y, una vez que es puesta en relacion con la Weltanschauung, muestra
que las practicas exoteoricas y pretematicas son atin susceptibles de
reduccion. Asi, es posible sefalar que, si la praxis esta constituida
mas alla de la mera voluntad subjetiva, entonces, el ego no puede
permitirse continuar en su ingenuidad inicial y debe pensar la “histo-
ria secreta” de su propia constitucion. Si en el mundo de la vida, nos
encontramos en el ambito donde tomamos a cada momento una ac-
titud peculiar —gracias a la cual hablamos con los demas, vivimos en
comunidad, amamos y odiamos—, estas situaciones cotidianas me-
recen obtener una relevancia fenomenologica. Desde esta pers-
pectiva y debido a la problematizacion de la actitud como tema
fenomenologico, sera posible dar cuenta de la vida cotidiana sin ne-
cesidad de una ciencia extrana a la vida, incapaz de exhibir la parti-

cipacion viviente en el mundo cultural.

1 Una primera versién de este texto fue presentada en el Congreso Welt y Lebenswelt,
que se llevé a cabo los dias 3 y 4 de abril de 2014, en la Facultad de Filosofia y Letras de
la Benemérita Universidad Auténoma de Puebla, organizado por el Dr. Romén Alejan-
dro Chavez Baeza, a quien doy las gracias por su invitaciéon y amable acogida. Las ulti-
mas reflexiones afiadidas después, surgieron a partir de las discusiones llevadas a cabo
en el seminario “Filosofia y fenomenologia del ser” con sede en la Universidad la Salle
de México.

Agradezco al profesor Dr. Ulrich Melle y al profesor Dr. Thomas Vongehr, por permi-
tirme consultar los Husserl-Archief en el Hoger Institut voor Wijsbegeerte, asi como al
profesor Dr. Heinz Leonardy, por su inestimable ayuda en mi estancia de investigacion,
en los Archives Husserl en Louvain-la-Neuve, en la Université Catholique de Louvain.
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Una ciencia tal exige necesariamente una ontologia del mundo
de la vida. Ella seria la ciencia “apriorica”, cuya tarea consistiria
en describir y aprehender las estructuras generales propias de la re-
latividad subjetiva y la praxis intersubjetiva. Debe ser desarrollada
con independencia de los intereses subjetivo-trascendentales y con
anterioridad a la actitud reflexivo-trascendental, sobre el suelo mis-
mo del mundo de la vida. Por ello sera expuesta en concomitancia
con una ontologia dispuesta a mostrar como es constituida la inge-
nuidad propia de un mundo circundante, para que sea capaz de cap-
tar, en ultimidad eidética, el sentido del ser del mundo de la vida en
general: alli donde se pone en practica la vida subjetivo-relativa, con
anterioridad a las idealizaciones cientificas, a la actitud objetivista y
a la intencionalidad tematica.

Una ontologia del mundo de la vida revelaria como previamente
ha sido dado el mundo antes de cualquier tematizacion y descrita a
partir de las formas generales de la donacion que le es propia, no
permitiria comenzar con ninguna ontologia realista como material
original de la intencion. El mundo natural es el mundo dado de in-
mediato como estrato fundamental, el mundo originario dandose a
sl mismo sin intervencion tematizadora alguna.

Esta situacion primerisima nos ha llevado a pasar de la fenome-
nologia trascendental como el analisis donde es puesto el ser en va-
lidez con independencia de la subjetividad (Kern, I: 1964) a la
estetica trascendental, en tanto que corresponde a la ontologia des-
criptiva del mundo preteorico de la vida en la region naturaleza, a
partir de variaciones eidéticas pertenecientes a la region de la imagi-
nacion. Esta ampliacion ha hecho posible pensar el mundo como el
eidos de la experiencia y asumir, al mismo tiempo, que lo anterior a
la revelacion del ser del mundo no es un ser mas originario, como
sugiere la VI Cartesianische Meditation de Fink (1988), sino la estruc-
tura formal sobre la que es posible pensar las condiciones para todo
aparecer. Fue asi que los terminos “originalidad” (Originalitat) y “pri-
mordialidad” (Primordialitat) fueron solicitados.

Con la acepcion de “originalidad”, partimos de experiencias
perceptivas dadas, esto es las “leibhaftig”, gracias a las cuales dis-

tinguimos entre lo originalmente dado a la experiencia mundana
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y lo dado a la experiencia trascendental. Por otro lado, con el con-
cepto de primordialidad, hemos establecido el caracter originario
de esta originalidad, transitando de lo ordinario a la fundacion de
la originalidad (Husserl, 1973: pp. 378-391). Asi fue posible fundar
legitimamente percepciones ulteriores. Si la percepcion primor-
dial, propia de la fenomenologia trascendental puede establecer
cualquier otra percepcién, sacamos, gracias a la estética trascen-
dental —a partir del desdoblamiento del mundo en imagen—, otros
momentos perceptivos derivados de esta originalidad. Asi, alcanza-
mos la estructura eidética del mundo preteorico, comprendiendo
que la constitucion historica del mundo de la vida, a partir de las
visiones del mundo, no solo exige abstraer el caracter solipsista del
ego cagito, sino que muestra ademas que ¢l esta constituido origina-
riamente por aquéllas. La Weltanschauung —opuesta al comienzo fi-
losofico que parte de la “empiria”, en tanto que es la busqueda de
un principio que construye desde cero— se revela como el modo
de donacion original del mundo de la vida y explica geneticamente
como es puesto en validez el ser historica y cotidianamente. A par-
tir de lo anterior, se mostraria que la fenomenologia constituye la
genctica del aparecer en general, de acuerdo con los multiples mo-
dos de vida del ego.

Con todo, la indicacion husserliana sobre la que ha trabajado esta
meditacion senala lo que sigue:

;Qué hay que estudiar aqui [para una ontologia del mundo]? La
Weltanschauung,? el mundo de la experiencia, la forma estética
del mundo (el concepto de mundo natural), como forma del
mundo experimentado. Si estudio de antemano las expresio-
nes, sus formas, las formas de sus significaciones, sus nacleos,
etc., entonces construyo conceptos de todo ello. Si ahora cons-
truyo el concepto de la naturaleza del mundo, gano el modo en
el que hay leyes evidentes (y lo apriorico sobre el reino predica-

tivo) y el reino de las formas de aquellas “oraciones” expresables

"

2 Lanocién de Weltanschauung “visién total del mundo’, “cosmovisién’, sera conserva-
da en el original aleman Unicamente para los fines propios al texto que presentamos.
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(sustratos, oraciones, etc.); por tanto, gano las leyes evidentes

de las estructuras necesarias de un mundo en general.

Sin embargo, si permaneciera en esta ingenuidad, ;podria comenzar
cualquier cosa, desde un captar, desde las generalidades esenciales y
leyes esenciales, sin tener necesidad de la idea platonica y de su confi-

guracion para un pensar evidentemente racional (Ms A Il 4: p. 24 b).?

Planteamiento e importancia del problema

El texto que sigue pretende definir las condiciones para dar claridad
a la constitucion genetica del ser del yo natural. Para hacerlo, pre-
sentara como la fenomenologia trascendental trata la constitucion
preontologica del mundo y lo hara de acuerdo con la estetica tras-
cendental. Es sabido que fue hasta principios de la década de 1930
que Husserl replante6 la validez de la Weltanschauung para ascen-
derla a la dignidad de un proyecto originario de la fenomenologia
trascendental (Bernet, 1994: p. 98 y ss). Con ello, comienza a con-
trarrestar el “grave error” de la Weltvernichtung tan presente en los
andlisis de Ideen 1 (Husserl, E, 1976: Huall/1, § 49, p. 103)* en don-
de la correlacion fue fraccionada entre la presentacion del mundo
(Weltvorstellung) y el mundo vivido (lebendige Welt). Con la Weltverni-
chtung, se mostraria, en un primer momento, un proceder cartesiano

que conservaba la idea de que el ser evidente es inmanente y el ser

3 “Was ist da zu studieren? Die ‘Weltanschauung’, die Welt der Erfahrung, die dstheti-
sche Weltform (der ‘natiirliche Weltbegriff’) als Form der erfahrenen Welt. Ich studier-
te vorher die Aussagen, ihre Formen, die Formen ihrer Bedeutungen, Kerne etc. Ich
bildete also Begriffe tiber all das. Jetzt bilde ich Begriffe des Natur der Welt, ich gewin-
ne wie dort evidente Gesetze (und Apriorische Uber das pradikative Reich) und das
Reich der Formen von darin aussagbaren ‘Satzen’ (Substrat — Satzen etc.), so hier evi-
dente Gesetze der notwendigen Strukter einer Welt tiberhaupt”.

‘Ich verbliebe in dieser Naivitat. Aber kdnnte ich irgendetwas anfangen, ohne von
des platonischen Idee und ihrer Ausgestaltung zu einem evidenten rationalen Den-
ken, von einer Erfassung von Wesensallgemeinheiten und Wesensgesetzen Gebrauch
zu machen?”.

4 "Das absolute BewuBtsein als Residuum der Weltvernichtung” [La conciencia abso-
luta como residuo de la nadificacién del mundo].
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dubitable, trascendente. Este dualismo sustancializaria el caracter de
la res cogitans y la res extensa y obstaculizaria, a su vez, la comprension
de la constitucion trascendental.® La desatencion del mundo como
correlato comprenderia una renuncia al a priori trascendental de la
intencionalidad. Una disfuncion de su caracter preegologico. Asi,
consolidaria un solipsismo a partir de la suspension de la validez
apriorica de la intencionalidad, al poner; irremediablemente, el apa-
recer a disposicion del ego. En ello consiste la importancia de su re-
formulacion.

El replanteamiento dice, por un lado, que con la introduc-
cion de la Weltanschauung, Husserl podria tratar la donacion del
mundo de acuerdo con su propia historicidad, ofreciendola geneti-
camente, mas alla de entregarla cosicamente a la intuicion; por el
otro lado, se sostiene que esta “cosmovision” podria ser destruida y
aniquilada, sin violentar el principio fenomenologico del a priori de
la intencionalidad. Este cambio hizo posible mostrar la condicion
practica del ego dirigido interesadamente a un quehacer, a sus va-
lores, juicios, etc. Con todo, reformulacion tal permite acceder a
una mereologia que incluiria diferentes estratos de los mundos
familiares,® que podrian ser ampliados y captados a partir de diver-
sos intereses practicos, de diferentes problemas urgentes, preocu-
paciones vitales, etc.” Ademas, podria conducirnos a la posibilidad
de abolir el mundo sin tratarlo seglin la gramatica del objeto (ya
que el mundo no pertenece al campo de las donaciones cosicas, ni

es agotado en la experiencia).

5 Conocido como el camino cartesiano (Kern, |, 1962: pp. 303-349), el problema del
solipsismo se presentard como un problema de dificil superacion (ver Hua V: pp. 149-
155, “Nachwort”), donde Husserl considera un “grave error” haber sugerido el idealis-
mo presentado en Ideen | (Hua lll/1, véase la nota 8 de este trabajo), en asociacion con
una concepcion solipsista de la subjetividad trascendental. Ver: Bernet, R, 2004: pp. 119
y ss.; Kern, |, “Die Lebenswelt als Grundlagenproblem der objektiven Wissenschaften
und als universales Wahrheits und Seinsproblem”, en Stroker, ed., 1979: pp. 68-78. Ver,
también, Totalidad e Infinito (LEVINAS, 2002).

6 Fundados en la relacién entre el mundo-Uno y los mundos particulares, relatividad
en la que el mundo aceptaria ser distinguido de acuerdo con horizontes primarios que
Husserl llamard “mundos primitivos” (Husserl, Hua XXXIX: pp. 523-524).

7 Ver: Hua XXXIX: pp. 519-525.
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Dichos analisis fueron llevados a cabo gracias a la Horizontinten-
tionalitit.® Con ella, Husserl puede pensar diferentes modos de do-
nacion que van ampliandose mas alla de lo presente. Uno es el
horizonte retencional y protencional, el cual circunda aperceptiva-
mente la captacion presente de un objeto. El otro es el lado de la
motivacion activa y pasiva, aquel que impulsa al yo a llevar a cabo
una serie de actos diversos, a realizar una posibilidad de experiencia
antes que otra, a ampliar o estrechar el campo de vision, etc. Esto
significa que los modos inherentes a la intencionalidad de horizonte
auxiliarian a plantear la continuidad de la vida del sujeto, sus moti-
vaciones y, en general, la relacion entre las modalidades practicas y
eideticas sobre las que se plantean los habitos trascendentales del yo
de la actitud fenomenologica.

Ambas consideraciones seran fundamentales para la inteleccion

de este discurso.

Husserl y Fink: ontologia o fenomenolo(qia trascendental

Es necesario aclarar, antes de continuar con nuestra problematica
directriz, ciertos elementos sobre los cuales debemos sustentarnos.
El primero conviene al problema del ser del mundo y el de su cons-
titucion asi como al método de analisis que le es propio. Este debe
responder a la pregunta: ;como se constituye el ser del mundo en
concomitancia con lo que fenomenologicamente le es propio? Gra-
cias a ello podremos saber si la fenomenologia trascendental es ante-
rior o no a la ontologia que influye en Eugen Fink y sobre la que
estan hechas la mayoria de las criticas a Husserl.

Contemporaneos a los anos del descubrimiento de la intencio-
nalidad de horizonte son los esbozos de Eugen Fink a la 11 Cartesia-
nische Meditation (1998). En ellos, se sostiene que el concepto de
donacion, mantenido en la idea de predonacion del mundo, asumiria

la condicion de la percepcion mundana como dada en el presente, es

8 Fundamentalmente los desarrollos de principios de la década de 1920: HUSSERL E,
1974: p. 207.
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decir, un modo de la experiencia del campo correlativo. Esto explica
por qué, para Fink, la idea de horizonte de todo horizonte, despren-
dida de la Horizontintentionalitdt, estaria fundada en la presentifica-
cion de la conciencia y en los horizontes abiertos a partir de la
impresion originaria. Fink asegura que Husserl, ain sin determinar
de antemano una ontologia peculiar, esta obligado a abrir ciertas
brechas para el cumplimiento de experiencias concordes a favor de
una ontologia especifica (material o formal). Eso le permite asumir
que la idea de mundo como predonacion tendria su base en una do-
nacion presente, que retrorreferiria el mundo a una donacion que
solo tendria validez en el tiempo de la conciencia y que estaria fun-
dada en una percepcion originariamente subjetiva. La impresion ori-
ginaria, en esencia, presente, sacaria, a traves de los horizontes
retencionales y protencionales, lo dado alrededor del objeto presen-
te. El analisis horizontal seria reconocido solo desde las experiencias
y los campos que se abren a la conciencia. Con ello, la conciencia
seria Ultimamente el artifice de la existencia del mundo.

Es verdad que Fink sustituye la predonacion por una preestruc-
tura trascendental del ser, para encontrar en ella un residuo fenome-
nologico que pueda sobrevivir a la reduccion. Sin embargo, con esta
estrategia, privilegia la ontologia frente a la intuicion, la razon, la
logica, los conceptos y el lenguaje, pues considera que ellos han na-
cido mundanamente.® Si estas “notas” mundanas debian ser conser-
vadas “trascendentalmente”, para entonces preservar la subjetividad
una vez operada la reduccion, con esta via, Fink pone en relacion la
“razon humana” y la “razon trascendental” (al precio de disimular

cierta independencia entre esta ultima y su origen humano). Esto

9 “Darin liegt nun ein zentrales Problem beschlossen. Haben wir wirklich in dusserster
Radikalitat die phanomenologische Epoché zur Durchfiihrung gebracht, so muss da-
mit implizite der Einklammerung verfallen sein auch die in mundanen Entwicklungs-
prozessen erworbene Disposition zu theoretisieren, d. h. die weltlich erwachsene
Vernunft, Logik, Begrifflichkeit und Sprache” (Hua Dok I1/1, p. 77). [Ahora aqui hay un pro-
blema central. Si hemos llevado a cumplimiento efectivamente la epojé fenomenolégi-
ca con una radicalidad extrema, entonces la disposicién a teorizar adquiere, en los
procesos mundanos de desarrollo, esto es, en la razdn, la l6gica, la conceptuaciony la
lengua nacidas mundanamente, que deben caer también implicitamente en la puesta
entre paréntesis].
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sefiala que, si el advenir constitutivo de la vida trascendental precede
todo ser, ya que ésta seria la inica que puede constituirlo, y debe ser
purificada de toda apercepcion humana, entonces, no puede ser ex-
perimentada sino por aquello que la constituye. Con lo anterior,
Fink debe confrontar el problema de la metafisica occidental y expli-
car como entran en relacion el ente y lo trascendental sin caer en
aporia. Para intentar responder a dicha cuestion, comienza asumien-
do, por un lado, un ser que debe recibir el nombre de “ente” y, por
el otro, la necesidad de trascender la vida natural, al hacer de ésta un
momento a eliminar, llegados a la reflexion trascendental. Fink ya no
pudo llegar mas lejos frente a dicha antinomia. Ella pregunta por la
esencia del ser del ego en tanto que ser eminentemente escindido
entre lo natural y lo trascendental.

Husserl ofrece una via propia. Para ¢él, si el “Vor-sein” puede ser

(3

directamente tematizado por reflexion y devenir un ser “en
vivencia”!® (erlebnismdfigen “Seins™), es porque el “Vor-sein” debe ser
entendido como una categoria que pertenece a la teoria del conoci-

miento, no a la ontologfa.'" Es decir, aquello que esta antes del ser

10 “Daher ist der Urstrom als solcher, das Stromen in seiner Weise des erlebnismaBigen
‘Seins'immer auBBerthematisch, auBer fiir den Phdanomenologen, der eben damit aus die-
sem Vorsein Sein schafft und somit allein die transzendentale Subjektivitat, die er selbst
ist (und die der Anderen), nach ihrem erfahrbaren Sein als seiend hat: Er bildet transzen-
dentale Apperzeptionen, durch die das transzendentale Ich mit allem, was es in sich ist,
Stromform etc., transzendental apperzipiert und somit vorgegeben ist; er konstituiert
die ‘transzendentale Welt” (Hua XXXIV, texto no. 10: p. 183). [Asi que el flujo originario
como tal, el fluir en su modo de “ser” en vivencia es siempre extratematico, exterior para
el fenomendlogo que, precisamente por ello, forma el ser desde este pre-ser y, en conse-
cuencia, tiene solamente por ente la subjetividad trascendental que es él mismo (y aquel
otro), seguin su ser experimentable: él forma las apercepciones trascendentales por las
cuales el yo trascendental, con todo lo que él es en si, forma de flujo, etc,, es apercibido
trascendentalmente y, por tanto, pre-dado; él constituye el “mundo trascendental”].

11 Desde la fenomenologia estatica: “die universale Struktur der Weltgeltung, die
Enthillung der Geltungsstruktur in Riickbeziehung auf die ontologische Struktur als
die der geltenden Welt selbst. Geltungsstruktur = das System der Geltungsfundierun-
gen” (Hua XV: p. 615). [La estructura universal de la validez del mundo, el descubrimien-
to de la estructura de validez en relacién retrospectiva con la estructura ontolégica en
tanto que la del mundo valido mismo. Estructura de validez = el sistema de las funda-
ciones de validez]. Sin embargo, todo el paragrafo es citable aqui (pp. 613-617), especial-
mente en lo que atafie a la confrontacion entre la fenomenologia estética y genéticay
su relacién, que pronto se abordara, con lo originario y lo primordial.
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del mundo no es un ser mas originario, sino la estructura que hace
posible su inteleccion, esto es aquello sobre lo cual reposan las con-
diciones para el acontecimiento del ser. Esta meditacion no es exclu-
siva de finales de la década de 1920. La idea de una precondicion
capaz de sobrevivir a toda donacion (y que ella misma sea irreducti-
ble) ya se habia anunciado genéticamente en los §§ 6 y 7 de la Quin-
ta Investigacion de las Logische Untersuchungen de 1901. En este texto
recibio el nombre de “flujo originario”. Con esta acepcion, Husserl
indico que en el fluir mismo se ofrecen compromisos ontologicos a
las vivencias en modos siempre extratematicos y esto como una ex-
cedencia constante del campo de atencion del fenomenologo —pues
¢l formaria parte de tal flujo—. Asi, regresando a los problemas abor-
dados a principio de la década de 1930, cuando Husserl afirma que
“el fenomenologo constituye el ‘mundo trascendental’” esta critican-
do la introduccion de la ontologia como el rasgo mas originario de
la meditacion fenomenologica general.

Lo anterior responde a como supera Husserl la antinomia en la
que Fink se habia estancado. Entiende que lo trascendental es ante-
rior a cualquier acontecimiento del ser, incluso natural, y que debe
ser visto como el ambito Gltimo que prepara cualquier tipo de dona-
cion ontologica, ya que juntamente con el ser es nombrada la subje-
tividad. Esto sefiala que la intencionalidad, en tanto que es estructura
de la donacion del mundo, le precede. Queda asi destacado que la
fenomenologia trascendental es concebida como el camino de eluci-
dacion de las formas de donacion del ser a la subjetividad y, de acuer-
do con las posibilidades modales propias a la peculiaridad de los
correlatos (actos de espera, de gusto, de deseo, de rechazo, etc.), asi
como a las habitualidades que corresponden al ego mundano'? (habi-
tos de un mundo familiar, especial, psiquico, esto es, a la actitud

12 “Und wenn Erkenntnis sich auf sich selbst bezieht, so ist es dann nur moglich, weil
die Erkenntnis selbst ‘seiend’ ist. Nicht nur der Gegenstand, und nicht nur das Erken-
nen selbst sind jeweils, ‘Seiendes, sondern der Bezug ist ein seiender Bezug: ein ‘Seins-
verhdiltnis zwischen zwei Seienden™ (Hua Dok 1l/1, p. 79). [Y cuando el conocer se
relaciona consigo mismo, entonces esta relacién solo es posible porque el conocer
mismo es un “ente”. No solamente el objeto, ni inicamente el conocerse a si mismo son
respectivamente “entes’, sino que la relacién es una relacién éntica: una “relaciéon de
ser entre dos entes”].
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natural en general). Al exponer la filosofia trascendental, Fink limi-
ta los correlatos de conciencia a la gramatica del ente (en contra de
lo expuesto por Husserl en, p. e., Hua XVII, § 8), obligando a pen-
sar una forma tnica de darse el ser en su acontecer efectivo, pues
acepta que todo correlato es un ente en el momento en el que la
conciencia “opera” una intencion, incluso si ella es lo intencionado.
De este modo, Fink realizaria un doble sometimiento: por un
lado, llevaria el analisis trascendental a la gramatica del ser y, por el
otro, obligaria a aceptar que la reflexion trascendental se agota en
descripciones onticas.

Sin embargo, la discusion sobre la primera ciencia del ser sefiala
dos objetivos, el primero revela el caracter aporetico de una filosofia
que intentaria ser a la vez trascendental y ontologico-realista. El se-
gundo explica que, sin la elucidacion originaria de las formas previas
al ser, ninguna ontologia podria distinguir entre las diversas regiones
del ser del ente y, por ello, el analisis del mundo y su facticidad no
estaria completo bajo una ontologia univoca, pues no sabria como
distinguir entre las diversas regiones que se diferencian efectivamen-
te en sus practicas. Esto Gltimo sefialaria, en consecuencia, que la
comprension eidética de la actitud natural no esta sometida tnica-

mente a la praxis.

Originalidad y primordialidad

Lo expuesto debio establecer la anterioridad de la fenomenologia tras-
cendental a la ontologia. De manera que, una vez puesto este principio,
ya podemos preguntar: jes posible poner en relacion la Weltanschauung
con la Horizontintentionalitit? Para responder tal cuestion, es necesario
pensar la fundacion originaria de la Weltanschauung, en el seno de la
“estética trascendental”. Con este “paso”, podremos sostener que es
posible identificar el mundo de la vida con el mundo primordial, sin
descubrirnos obligados a ninguna inteleccion meramente conceptual o
teorética. Para hacerlo, es necesario mostrar como entran en relacion
los conceptos de primordialidad y originalidad con el del mundo de la
vida. De ello nos encargaremos en la siguiente parte.
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En “Zum Begriff der Originalitat”, texto de 1925 incluido en el
tomo XIV de Husserliana, Zur Phdnomenologie der Intersubjektivitdt,
destaca su titulo, ya que va del concepto de experiencia original a la
fundamentacion de la estética trascendental. En el articulo, el titulo
“Originalitdt”es puesto en relacion con el de Primordialitat. El segun-
do es indisociable de la experiencia perceptiva de la donacion de un
objeto (leibhaftig) y su exposicion deudora de la distincion analitica
de lo original en la experiencia mundana y en la experiencia tras-
cendental. Esto sefiala, por un lado, que si la originalidad es lo pro-
pio como lo exclusivamente “mio” en el seno de lo original, ella debe
comprender grados constitutivos, donde la “originalidad primordial”
expresaria la esfera de lo que me es dado como lo propio (das Eigen).'?
Pero, por otro lado, si la Primordialitit designa el caracter originario
de la “originariedad”, desde ella podemos dirigirnos de lo ordina-
rio a la fundacion de ésta, ya que la “percepcion primordial” deberia
fundar cualquier “otra percepcion” (que constituye la base de los mo-
mentos perceptivos de la originalidad derivada).'* De acuerdo con
lo anterior, el concepto Primordialitdt debe ser entendido, para evitar
el supuesto de un mundo trascendental absolutamente incomunica-
ble con el mundo natural, desde dos elementos previos: el primero,
como la originalidad que envia a aquello que es anterior al yo en el
orden de la donacion; el segundo, como lo anterior en si, en el orden
de la fundacion. Asi, si la Primordialitdt como originalidad originaria
o primordial, designa lo dado en la coincidencia entre la donacion y

la fundacion, ella debe llevar lo originario a la autodonacion del ego.

13 “Habe ich diese Reduktion auf meine Originalsphare richtig durchgefiihrt und diese
Sphare selbst durchforscht —als die des mir Eigenen-, so habe ich damit die Welt schle-
chthin, die fir mich als Umwelt und wahre Welt seiende ist, reduziert auf das von ihr,
was mir original gegeben ist, also auf ein fiir mich jeweils im besonderen Sinne umwelt-
lich Subjektives” (Hua X1V, pp. 388-389). [Si he realizado correctamente esta reduccién a
mi esfera original, e incluso explorado esta esfera —como la de lo mio propio- entonces
tengo con ello el mundo pura y simplemente, que para mi esta siendo, en tanto que
es mundo circundante y mundo verdadero, reducido a eso que me es dado originaria-
mente desde él, y por tanto, dado para mi en el sentido especial de lo subjetivo rodea-
do de mundo].

14 "Die primordinale Wahrnehmung fundiert jede andere Wahrnehmung” (Hua X1V,
p. 390). [La percepcidn primordial funda cualquier otra percepcién].
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Laﬁagilidad de la nocion de realidad

De acuerdo con el problema de la relacion entre lo natural y lo tras-
cendental, las dificultades no se hacen esperar: ;no excluiria la origi-
nalidad originaria, designada por la primordialidad, cualquier
relacion con el mundo de la vida? Es decir, si la idea de primordiali-
dad solo tiene relacion con el problema de la constitucion apresen-
tativa de la alteridad y con la forma de la esfera egologica de
donacion, practicada en el seno de la experiencia purificada por la
reduccion trascendental,'® entonces, ellas se rechazarfan. Esta sepa-
racion prohibiria pensar la concrecion socio-cultural, historica e in-
tersubjetiva del mundo de la vida, en los términos donde la vida
natural vive en su ingenuidad mas propia. La distincion entre el
mundo primordial y el mundo de la vida seria que el primero res-
ponderia a la reflexion abstracta que comporta la egologia, y el se-
gundo, a la concretud intersubjetiva. La relacion entre el mundo de
la vida y la vida trascendental seria implanteable.

Asi, para intentar superar este problema, es necesario recurrir
a la estética trascendental, indisociable del planteamiento del ser a
partir de la imaginacion y la fantasia. Esta region, de acuerdo con su
validez ontoldgica peculiar'® facilita la posibilidad de una estética de
las percepciones sobre la base de lo imaginario. Ahi sera posible pen-
sar el ser como pura manifestacion; gracias a ello estariamos prepa-
rados para alcanzar una ontologia de lo irreal, recuperando y
revitalizando la region de la imaginacion. En ella los actos de con-
ciencia pueden abarcar dos o mas regiones de existencia, asumidas
como realidades que exceden las categorias clasicas donde ha sido
tratado el problema de la existencia. Su aportacion fundamental
aceptaria que el desdoblamiento de lo dado en imagen permitiria

pensar la operacion subjetiva como realidad en la que el mundo

15 Por ejemplo, Hua ll, p. 44y ss; Hua |, pp. 124y ss., 61y ss., Hua Vl, pp. 153y ss., Hua VIII,
pp. 110y ss.

16 Esto es, en tanto que region de los seres posibles: Bernet, R, 2004: pp. 143 y ss.
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viene al ser.!” En la donacion del mundo en imagen, la operacion de
la fantasia obtiene un realismo que obra de acuerdo con lo existen-
te en la percepcion de imagen. En ella, lo percibido, como aquello
que cae en una percepcion efectiva, se dejaria experimentar como
un “Dies-da”, un “esto-aqui”, un 16 8¢ Tt —de acuerdo con el lexico del
paragrafo 14 de Ideen I, que, una vez entregado a la imaginacion,
sirve de material de construccion de posibilidades censuradas para la
cosa real, para lo que esta ahi. Cuando el ser real es variado eidetica-
mente entra en escena el “Als-ob”, el “como-si”, una variacion subje-
tiva, intencional, libre, eideticamente solida, y que es una posibilidad
consistente en la subjetividad, de acuerdo con principios eidetica-
mente constatables (que solo pueden ser constituidos en concomi-
tancia con la subjetividad). De manera que, si lo dado es variado
eidéticamente a partir del “Als-0b”, entonces, es posible explicar el
origen del ser desde su fenomenalidad: si el “Dies-da” es variado a
traves del Als-ob entonces, el origen del ser es indiscernible de la
logica de la manifestacion. El “Als-ob” pone las condiciones formales
para que lo eidéticamente posible en el “Dies-da” pueda ser llevado a
cumplimiento. Por tanto, lo eidéticamente posible, auspiciado por la
variacion propia del “Als-0b”, anuncia que lo posible es inteligido de
acuerdo con la Horizontintentionalitat: el horizonte abre eidética-
mente lo posible, ¢l es un principio ideal, no es cuestion de la volun-
tad del ego.

Testificamos asi la fragilidad de la nocion de realidad, pues lo
dado en la imaginacion posee una validez ontologica capaz de posi-
bilitar una transformacion efectiva del mundo circundante. Todo
ello, a partir de horizontes eidéticamente abiertos desde la aprehen-
sion primordial y la impresion originaria. Es asi como se revela el
sentido positivo de lo que ataine fenomenologicamente a la inadecua-
cion de la experiencia.

En tanto que la subjetividad, solo egologicamente testificada, ha

sido descrita de acuerdo con su operar intencional, el advenimiento

17 Sienlos §§ 22,24 de la“Sexta Investigacion” la imaginacidn y la presentacion fueron
analizados en relacién con la percepcion, en Hua XXl (3 Kapitel, §§ 15-20) la nocién de
imagen sera tratada mas alla de la dicotomia metafisica presencia-ausencia, imagina-
cién-ausencia y fantasia-imagen mental o fisica.
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del mundo en imagen permite pensar el ser sin someter la perma-
nencia de lo real a los términos de la piueotg (imitacion). Ella seria
también moinoig (produccion). Si el ser es correlativo a un mundo,
antes de ser una falsificacion del mundo real, habria un ser para cada
mundo.'® En cada mundo posible, lo real y lo imaginario exigirfan
una mutua complementacion, de acuerdo con el modo de ser corre-
lativo de esta o aquella region. Por tanto, una ontologia de lo imagi-
nario muestra que el ser no esta sometido a la aparicion cosica; la
designacion de la materialidad cosica, como lo que pertenece origi-
nariamente al ser, exige una restriccion de las posibilidades del “Dies-
da”: la cosa real excederia su presencia, ya que el acontecimiento de
lo que es a partir de la materialidad del ente no es el tltimo acon-
tecimiento trascendental. La materialidad, de acuerdo con sus va-

riaciones eidéticas consistentes,'”

se muestra como lo que entra
unicamente en las condiciones empiricas de un aparecer peculiar,
pero no seria el caracter mas originario del aparecer del ser. El mun-
do de la imagen obtendria su propio principio de individuacion y la
intencionalidad se autoafirmaria como la modalidad arquetipica de

la conciencia de imagen.

La Lebenswelt y la estética trascendental

Lo anteriormente propuesto debio establecer para los lectores que
la estética trascendental asegurarl'a la mediacion entre la Lebenswelt,
es decir el mundo de la experiencia pura, y la primordialidad en
general.zo Esta mediacion podria ser articulada, por un lado, solo si
la estetica trascendental pudiera hacerse cargo de la distincion feno-
menologica entre las ciencias de la naturaleza y las del espiritu, dis-

tincion que debe ser fundada poniendo a prueba un nuevo metodo

18 Esto sefalaria que ni el monismo ni el relativismo podrian decidir el contenido de
cada vivencia efectiva y ello obligaria a imposibilitar la desestimacion, lo demostrare-
mos mas tarde, de la interaccion entre la ontologia formal y la material.

19 Esto es, al momento de la variacién, al mundo imaginativo de lo dado.

20 Ver: Farges, J, 2010: pp. 15-34.
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para las ciencias positivas.?! Por otro lado, si la region de la naturale-
za material, la naturaleza del espiritu y el mundo del espiritu sirvie-
ran como material de construccion para suspender la validez de las
ciencias positivas, solo lo hacen para llevar la distincion de las regio-
nes ontologicas fundamentales a la descripcion de las estructuras
aprioricas del mundo preteorico. Una vez que ellas puedan ocuparse
de aquello que les corresponde, podremos captar la esencia fenome-
nologica de la Lebenswelt.

Esto requiere penetrar en las unidades ontologicas fundamenta-
les, para definir el dominio tematico de la disciplina teorica que pue-
de jugar el rol de hilo conductor en la bsqueda de una descripcion
ulterior de la constitucion trascendental. Si ambos caminos consien-
ten una estratificacion apriorica del mundo predado, la estética tras-
cendental debe auxiliar a realizar el analisis ontologico y constitutivo
de cada una de estas regiones. De este modo, ella, de inicio, debe
estar referida a cada Umwelt, pues la division del mundo circundan-
te en experiencias preteoricas (Hua I11/2: p. 152) sugiere que hay
elementos necesarios en cada mundo, a partir de los cuales es posi-
ble distinguirlos entre si. Esto sefialaria que el ser natural del ego
consiste en ser constituido. Si la region “naturaleza’es estudiada a
partir de una ontologia y, al mismo tiempo, desde una fenomenolo-
gia sistematica del fantasma, correlativa a la estetica trascendental,
entonces, se agudiza el estudio de la designacion de este o aquel
aparecer en concomitancia con el mundo natural.?? El acto de desig-
nar ayudaria a distinguir entre los mundos circundantes, familiares o
especiales, en tanto que horizontes originales de tematizacion (ver
Hua Mat IV p. 174). Esto indica un doble uso de la nocion de natura-
leza: el primero responderia al “todo natural del mundo”, en tanto

21 Para remediar las aproximaciones de Ideen Il (ver Hua IV), Husserl comienza el anali-
sis de la constitucion de la naturaleza material, animal y el mundo del espiritu, aunque
estas tres regiones ontoldgicas no fueron justificadas. Ver Hua lll/2, Beilage 33, p. 584.

22 Un mundo de cosas lastradas por predicados espirituales, es ya un mundo que ofre-
ce cosas a partir de significaciones peculiares. Segun esto la estética trascendental
debe ser auxiliada por la fenomenologia de la significaciéon y por la constitucion del
significado unitario de un mundo peculiar. Sobre la nocién de mundo de cosas: Hua VI,
pp. 149, 233; Hua XXIX, p. 295; Hua VIlI, p. 235.
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que representa la “totalidad de las realidades extensivas coexisten-
tes”, y serfa una region del mundo real. El segundo residiria en aquel
de la naturaleza coextensiva a lo que es realidad para el yo. Con ello,
queda constituida la esencia de lo que llamamos “mundo natu-
ral. Esto requiere mayor atencion. No estamos ante una simple
ambivalencia, sino frente a la funcion fundamental de la estética tras-
cendental. Aqui, ella puede ocuparse de la descripcion del mun-
do, en tanto que “mundo de la experiencia”, y asi hacernos posible
pensar, por un lado, los actos de significacion como modos origina-
rios del despliegue de la vida natural (donde estaria dado de antema-
no el ser) y, por el otro, la efectividad de la historicidad como lo
instituido, sedimentado o reactivado sin cesar en el mundo de la vida
natural, revelando su estructura gencética.

Gracias al tratamiento husserliano del mundo natural en tanto
que concepto puro, a priori, eidéticamente invariable,”? situado en la
experiencia erigida en la actitud natural, nos es dada una tesis ontolo-
gica donde esta comprometido el mundo. Esto indica que el concepto
natural de mundo toma la forma de un a priori ontologico en el que
es confirmado que el mundo natural es lo predado ontologica y aprio-
ricamente.’* De esta manera, Husserl puede establecer que el retro-
ceso a las condiciones de la donacion del ser conduce a pensar que la
ontologia material comprende la ontologia de la naturaleza y, asi, se
hace efectiva la distincion final entre la ontologia material y la formal:
esta Ultima perteneceria al conjunto de disciplinas aprioricas que

23 Mientras que Avenarius habria pensado el mundo a partir de una concepcién empi-
rica, facticamente necesaria. Ver: Avenarius, R. 1905: pp. 6-31.

24 “Ich nicht nur sicher bin, gerade das und das vorzufinden, sondern auch, das ‘ich bin’
und dass eine Welt ist" (Hua XlI, p. 121). [Yo no sélo estoy seguro de encontrar anticipada
y directamente esto y aquello sino también que “yo soy”y que un mundo es]; “Natur ist
der einheitliche Inbegriff oder vielmehr [...], das gesetzlich einheitliche Ganze alles
raumlich-zeitlichen Daseins, also alles dessen, was Ort und Ausbreitung in dem einen
Raum hat und Stellung bzw. Dauer in der einen Zeit. Dieses Ganze nennen wir die Welt
oder die Allnatur” (p. 124). [La naturaleza es el conjunto unitario o, mas bien[...], el todo
unitario legitimo de toda existencia espacio-temporal, por lo tanto, de todo aquello
que tiene lugar y extension en el espacio y posicién o bien duracién en un tiempo. A
este todo le lamamos el mundo o la naturaleza en su totalidad].
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constituyen la idea de la naturaleza.?> Cuando Husserl realiza una cri-
tica apriorica de la percepcion natural para fundar filosoficamente las
ciencias positivas de la naturaleza,’® debe ampliar cientifica y eideti-
camente el concepto de mundo natural. Pero solo al ampliar estetica-
mente la donacion del ser, comienza a pensar el mundo como el eidos
de la experiencia. Gracias a este movimiento, es posible mostrar la
esencia del mundo de la experiencia en tanto que posibilidad pura y
cideticamente consistente y, al mismo tiempo, en tanto que forma

apriorica del mundo posible de la experiencia.27

Resultados

7
Unicamente para los fines alcanzados en esta investigacion —de

acuerdo con lo esbozado al principio—, sehalaremos dos logros:

[. Quedo establecido que la estetica trascendental es la ontologia
descriptiva del mundo preteorico de la vida (tal como esta siempre
predada en la experiencia natural), y tambien de la region de la na-
turaleza (en tanto que es una region fundamental de este mismo
mundo predado). Asi, si el titulo “mundo natural” designa el mundo
en tanto que es dado de inmediato como el estrato fundamental y
originario de este mismo, la estetica trascendental abarcaria tanto el
mundo de la vida predado a la experiencia, y caracterizado por su

25 “Die ‘Ontologie’ der Natur entfaltet in ihren Disziplinen den reinen formal-allge-
meinen Sinn der natiirlichen Thesis oder die Gegebenheit der natirlichen Einstellung
als solcher” (Hua XIll, p.135). [La “ontologia” de la naturaleza desarrolla en sus disciplinas
el sentido puramente formal-universal de la tesis natural o de la donaciéon de la actitud
natural como tal].

26 Ver Hua XIIl, pp. 120-138.

27 Sihay una aparente ambigliedad aqui, a decir, cuando la ontologia material designa
tanto la teoria pura de la idea de naturaleza en tanto que regién fundamental (en rela-
cién con la descripcién eidética de la percepcion de la cosa natural), y la teoria pura de
un mundo de experiencia posible (en tanto que mundo de la actitud natural o mundo
pretedrico de la vida), la reflexion acerca de la unidad entre las formas de la inteleccion
del ego natural debe aclarar sus correspondientes alcances y, al mismo tiempo, deter-
minar las regiones a las que corresponden cada una de aquellas.
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inmediatez intuitiva, como el mundo sensible, caracterizado por su
originariedad fundativa. Si el mundo de la vida es el mundo primor-
dial en tanto que fundacion originaria de la predonacion de la expe-
riencia, la estética trascendental ofreceria “la forma sistematica
global de una experiencia posible en general”, encargandose “del sis-
tema de la experiencia posible en tanto que mi ‘experiencia origi-
nal’”, donde la experiencia seria llevada a cumplimiento por el yo.
Con todo, si la estética trascendental debe ser entendida como la
constitucion estatica del mundo en tanto que unidad de la experien-
cia efectiva y posible, y como el camino de la constitucion primor-
dial hacia la constitucion intersubjetiva?® entonces, la primordialidad,
como originalidad originaria, debe ser buscada en el ambito que da
sentido y soporta la experiencia ingenua, pues, segin la nota de
Husserl: “no podemos decir que la experiencia egologica sea absolu-
tamente original, [ya que] la experiencia original, en el sentido mas
amplio, es la intuicion directa, la captacion directamente intuitiva de
realidades mundanas, respectiva a las posibilidades” (Hua XIV, p. 384,
nota 1).% Asi, la asociacion entre la primordialidad egologica y la
originalidad relativa, ya no permite identificar el mundo de la vida
con la primordialidad egologica: el mundo es dado en una originali-
dad absoluta, independientemente de la primordialidad egologica y,
asi, liberado de la percepcion pura y fundacional. De modo que la
percepcion natural es independizada del nticleo egologico puro, ex-
hibiendo el esquema de modificacion, donde la experiencia natural

28 “Was da universales Thema ist, das ist die gestammte systematische Form mdogli-
cher Erfahrung Uberhaupt. Transzendentale Aesthetik beschaftigt sich zundchst mit
dem System mdglicher Erfahrung als meiner, des Erfahrenden, ‘originaler Erfahrung’
(primordialer). Und dann in héherer Stufe mit der moglicher Erfahrung des Ich-All, der
universalen in moglicher Einverstandnisbeziehung stehenden Subjektivitat” (Ms A VII
20, 61 a-b). [Lo que aqui es el tema universal es la forma sistemdtica originada de una
experiencia posible en general. La estética trascendental se ocupa inicialmente del siste-
ma de la experiencia posible, en tanto que representa lo mio, el que experimenta, de la
“experiencia original” (primordial). Y asi en un nivel superior de la experiencia posible
del yo-todo, de la relacidn de inteleccion mutua de la subjetividad que permanece].

29 “Das sagt hier nicht, in egologisch reduziert. Die egologische Erfahrung kann man
absolut original nennen; die originale im weiteren Sinn ist direkte Anschauung, direkt
anschauende Erfassung mundaner Wirklichkeiten bzw. Moglichkeiten”.
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se revela como el modo mas basico de la subjetividad, a partir de la
cual es posible pensar la transformacion efectiva del ego.

Sin embargo, si lo primordial ofrece algo originario, no puede
decir nada de la originalidad concreta del mundo. El mundo de la
vida es puesto en relacion con la primordialidad so6lo cuando ¢l toma
el sentido de fundamento preteorico y como el origen relativo al
“mundo cientifico”. Como apunta Julien Farges en “Monde de la vie
et primordialité chez Husserl” (2010), esto explicaria por qué Hus-
serl llevo en la Krisis la originariedad y la originalidad, inscritas en el
mundo de la vida, a pensar la Lebenswelt como mundo primordial,
con ello pudo convertirla en un correlato correspondiente a una
modalidad formal de la conciencia. Al devenir anschauliche Welt, la
Lebenswelt ya no se agotaria en la sensibilidad: ella seria puro padeci-
miento pre y exoteorico.

La Lebenswelt deviene, asi, “horizonte de una experiencia posible
de cosas” (Hua VI: p. 141) de donde este horizonte esta predeter-
minado por las operaciones efectivas de los otros, sus predicados
espirituales, las ciencias que les sirven de idealizaciones, etc., como
parte de la Weltanschauung. De modo que, desde el mundo dado ori-
ginariamente como Weltanschauung, es vivido todo como un experi-
mentar primordial. Asi, la Weltanschauung y la Lebenswelt confirmarian
la “unidad concreta del mundo de la vida” como el excedente del
mundo “de las ‘cosas’” (Hua VI, p. 133).3! Las cosas del mundo de la

30 HuaVl, pp. 22,28, 29, 34, 38, 50, 51, 97 y pdssim. Especialmente: p. 141: “Wie haben wir
die Lebenswelt als ein im voraus feststehendes universales Feld solcher feststellbaren
Tatsachen? Sie ist die raumzeitliche Welt der Dinge, so wie wir sie in unserem vor- und
auBlerwissenschaftlichen Leben erfahren und lber die erfahrenen hinaus als erfahrbar
wissen”. [;Como tenemos el mundo de la vida en tanto que un campo universalmente
estable con anticipacién de tales hechos constatables? El es el mundo espacio tempo-
ral de las cosas, tal como lo experimentamos en nuestra vida pre y exotedrica y ademas
lo experimentamos en tanto que lo conocemos como experimentable].

31 “Aber diese wie jede Idealitdt andert nichts daran, dal3 sie menschliche Gebilde sind,
auf menschliche Aktualitdten und Potenzialitaten wesensmaf3ig bezogen, und so doch
zu dieser konkreten Einheit der Lebenswelt gehorig, deren Konkretion also weiter rei-
cht als die der ‘Dinge”. [Pero esto, como cualquier idealidad, no quiere decir otra cosa
sino que ellas son formaciones humanas, relacionadas esencialmente con actualidades
y potencialidades humanas y, asi pues, pertenecen a esta concreta unidad del mundo

de la vida, cuya concrecién va més alla entonces que la de las “cosas”].
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vida ya no son meros sustratos sensibles naturales, ellas son, inter-
subjetivamente, unidades de sentido constituidas en predicados espi-
rituales. De esta manera, la Lebenswelt soporta el mundo historico y
cultural y, al mismo tiempo, un mundo que da las cosas, a través de
estas predicaciones historico-culturales.

I1. Finalmente, una ontologia del mundo que comience por el analisis
de la Weltanschauung y la Horizontintentionalitdt debe comprender una
ontologia del mundo intuitivo que esta a la base de la experiencia
pura. En esta unidad, la esencia del ser natural es constituida , sin
necesidad de dejar a la praxis, que es anterior incluso a la percepcion,
y que se engloba en la descripcion de la vida prefilosofica. Si la per-
cepcion primordial funda cualquier otra percepcion para entregar
los momentos perceptivos de la originalidad, derivada a la intelec-
cion, entonces, hemos mostrado que, con la nocion de Primordialitdt
Husserl puede considerar la originalidad primordial como la sintesis
de los dos tipos de primitividad o anterioridad. La Originalitdt reen-
via a lo que prima en nosotros en términos de fundacion, mientras
que la Primordialitat designaria la conciencia entre lo que cae en la
donacion y aquello que corresponde a la fundacion. Gracias a ello,
hemos podido decir que si en las percepciones naturales el mundo
de la vida encuentra consistencia como mundo practico, cotidiano

y relativo a la subjetividad,®® es porque la Lebenswelt representa al

32 Un mundo de cosas lastradas por predicados espirituales es ya un mundo que ofre-
ce cosas a partir de significaciones peculiares. Segun esto, la estética trascendental
debe ser auxiliada por la fenomenologia de la significacién y por la constitucion del
significado unitario de un mundo peculiar. Sobre la nocién de mundo de cosas: ver Hua
VI, pp. 149, 233; Hua XXIX, p. 295; Hua VIlI, p. 235; EuU, p. 318.

33 “Die Welt des Lebens, die alle praktischen Gebilde (sogar die der objektiven Wis-
senschaften als Kulturtatsachen, bei Enthaltung von der Teilnahme an ihren Interessen)
ohne weiteres in sich aufnimmt, ist freilich in stetem Wandel der Relativitaten auf Sub-
jektivitdt bezogen. Aber wie immer sie sich wandelt und wie immer sie korrigiert wird,
sie halt ihre wesensgesetzliche Typik ein, an der alles Leben und so alle Wissenschaft,
deren “Boden” sie ist, gebunden bleibt. So hat sie auch eine aus reiner Evidenz zu
schopfende Ontologie” (Hua VI, p. 176, lin. 24-32). [El mundo del vivir que acoge en si, sin
mas, toda formacioén practica (incluso las de las ciencias objetivas en tanto que hechos
de la cultura, por abstencion de la particién en sus intereses), esta claramente relacio-
nado con el cambio constante de las relatividades propias a la subjetividad. Pero, como
siempre, él se transforma y como siempre se corrige, él cumple su tipologia esencial, en
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mundo original, la totalidad de lo que se da, tal como se da. Su ori-
ginalidad consistiria en que ella es el fundamento de la validez de las
idealidades teoricas del mundo de la ciencia en general, pero tam-
bién de los mundos exoteoricos especiales (el mundo del nino, del
obrero, del cientifico particular, etc.). Asi, ella mereceria el titulo de
fundamento de la validez de todos los horizontes especiales: “el a
priori universal del lado objetivo-logico, aquel de las ciencias mate-
maticas y de todas las demas ciencias a prioricas [fundadas] en un a
priori universal en si anterior”: ¢l seria precisamente el a priori “del
mundo de la vida tomado puramente”.**

La Lebenswelt es el fundamento del sentido velado por la ciencia
en general, y el a priori universal en si, anterior a toda teoria y prac-
tica en general. Ella engloba y contiene aquello de lo que es suelo y,
ast, prohibe la consideracion de su unicidad en términos de funda-
mento, pues ella es lo que constituye el ser natural del ego.*® Ella se-
ria, con toda anterioridad, el fundamento de la validez de las verdades
de la ciencia en tanto que potencia la incorporacion de lo predicativo
y lo teodrico en su propia inmediatez preteorica. En una palabra, la
Lebenswelt seria el espacio donde se convierte permanentemente lo
teorico en lo preteorico, y en donde el flujo primordial en la cons-

tante iteracion, una y otra vez, en la que la praxis se constituye.

la que toda vida y asi toda ciencia, cuyo “suelo” es él, esta fundada. Asi, él tiene también
una ontologia sacada de la evidencia pura].

34 “Das universale Apriori der objektiv-logischen Stufe —das der mathematischen und
aller sostigen im gewdhnlichen Sinne apriorischen Wissenschaften— in einem an sich
friheren universalen A priori, eben dem der reinen Lebenswelt, griindet” (Hua VI,
p. 144). [El a priori universal del nivel l6gico-objetivo —el de la matematica y de cual-
quier otra ciencia apridrica en sentido habitual- se funda en un a priori universal en si
anterior, justamente el del mundo de la vida puro].

35 Sobre el doble papel de la subjetividad en relaciéon al mundo, es decir, como consti-
tuida y constituyente, ver: Hua XXXIV, pp. 13, 260, 324, 452, 459, 464.
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LA PROPORCION, LA ENCARNACION E IVAN,
EL TERRIBLE. CONVERSACION CON JEAN ROBERT

Juan Manuel Escamilla
Universidad Auténoma de Querétaro, México

juanm.escamilla@cisav.org

Diego I. Rosales
Centro de Investigacién Social Avanzada, México

diego.rosales@cisav.org

can Robert es arquitecto. Nacido en Suiza en 1937, emigro a
Meéxico en 1972, en donde se hizo amigo y discipulo del filoso-
fo, historiador y teologo Ivan Illich.

Su carrera de arquitecto comenzo6 en su pais natal con la cons-
truccion de dos edificios para la banca y termino con la construccion
de excusados secos en Cuernavaca, ciudad en la que tuvo su casa el
legendario Centro Intercultural de Documentacion (CIDOC), en
donde Jean conocio a Illich.

Después de afos sin utilizar vehiculos motorizados, caminante
por decision propia, ha publicado los libros La traicion de la opulencia
(La trahison de I’opulence, en colaboracion con Jean-Pierre Dupuy, Pa-
ris, Presses Universitaires de France, 1976), EI tiempo que nos roban.
Contra la sociedad crondfaga (Le temps qu’on nous vole. Contre la société
chronophage, Paris, Seuil, 1980) y, con Majid Rahnema, EI poder de los
pobres (La puissance des pauvres, Actes Sud, 2008).

Se ha dedicado a estudiar y ensefar las consecuencias de la Mo-
dernidad en la identidad subjetiva a traves del analisis de los medios
de transporte, la nocion de “espacio” y el urbanismo. Un concepto
clave en su filosofia es el de “proporcionalidad”, que tiene raices en
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el pensamiento de Illich y en las distintas fuentes filosoficas, histori-
cas, sociales y teologicas de las que este abreva.

Esta conversacion, que tuvo lugar en agosto de 2012 y hasta hoy
es publicada, se centra en las resonancias filosoficas de las ideas de
« » « : ”» . . A

cuerpo” y “corporalidad”a partir de su insercion y desarrollo en los
ambitos del urbanismo, el lenguaje, la nocion de victima y el aconte-

cimiento de la “Encarnacion”.

La proporcién, la Encarnacion e Ivdn, el terrible. Conversacion con Jean Robert
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DIEGO: De camino a verte, me dijo Juan Manuel sobre ti:"A Jean le
pasa en la vida lo que a Pablo camino de Damasco: se ve arrojado
del caballo de la arquitectura de bancos en Suiza y, de ahi en ade-
lante, se dedica a construir letrinas secas en América Latina”

JEAN: Si, si, hay algo asi, mas o menos. Llegué a México porque me
casé con una mexicana, a quien Juan Manuel conoce. Cuando lle-
gué a México, no es que cambiaran mis intereses, pero se me abrie-
ron posibilidades para ciertos intereses practicos que no tenian
cabida en Suiza. Pude pasar de hacer bancos a hacer letrinas, como
tu decias, lo que fue una gran promocién. Aunque lo que tu descri-
bes en términos mas bien dramaticos, no fue dramatico, sino la rea-
lizacion de anhelos que yo tenia desde antes.

También tengo que referir como antecedente de esa transforma-
cién que la cuestion ecoldgica por via del transporte ya me inquie-
taba. O, mas que eso, me preocupaba ya, desde un caluroso verano
que pasé en la ciudad de Amsterdam por los dias en que ahi co-
menzaba a surgir un movimiento de anarquistas —casi podria decir:
de tendencia calvinista y anarquista, pues entre ellos habia tedlo-
gos. Es gente que defiende las posiciones de la asociacion libre
contra los sistemas politicos impuestos desde arriba. La asociacién
libre vislumbra una sociedad que se crea por asociaciones horizon-
tales de los miembros. El mas famoso de ellos es un sefior que se
llamo Bart de Ligt. Anton Pannekoek es otro muy célebre. Provoca-
ron un movimiento que estaba previendo la automovilizacion de
Amsterdam en una época donde auin habia muy pocos coches en
la ciudad. Sabian que el alcalde, el burgemeester, Gijs Van Hall, esta-
ba promoviendo la modernizaciéon de la ciudad y hacia calles y au-
topistas, como, por la época, se hacian en todas las ciudades del
mundo.

Este movimiento, que se llamé Provo y que tenia reclamos seme-
jantes a los de los hippies, pero los argumentd puntual y racional-
mente, convoco a jovenes estudiantes, pero también a artistas, a
muchos artistas del famoso movimiento CoBrA, que antecedié al
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expresionismo abstracto.’ Yo lo vi nacer en 1963, pero fue mas fuer-
te al afno siguiente. Recogia los folletos; todavia tengo muchos. Se
hizo un llamado a la poblacién para que regalara bicicletas, de esas
bicicletas holandesas con el manubrio vertical. Este movimiento
me interesé mucho. Duré 3 6 4 afos, y luego se disolvid. Le paséd
una cosa que también le pasé luego al movimiento del ‘68 en Paris
-en realidad, es un movimiento premonitorio del '68-: eventual-
mente, fue manipulado y usado por grupos violentos que aprove-
chaban las manifestaciones para destruir las tiendas, romper los
aparadores, etc. Cuando empezé esa violencia en Amsterdam, el
movimiento Provo se disolvié y se transformé en un partido politi-
co. Muchos de los lideres de los primeros tiempos desaparecieron
en los consejos municipales y yo creo que fue una buena decisién
porque la politica se deberia de hacer a nivel municipal y ello con-
tribuyé mucho a evitar los errores que se cometieron en otras
ciudades.

A resultas de aquello, la ciudad de Amsterdam nunca se desfigurd.
Si se introdujeron coches, pero no se destruy6 la peatonalidad: to-
davia hoy es una ciudad bastante agradable para los peatones.
Neuchatel, donde yo vivia, no es una ciudad sin coches, pero si es
una ciudad pequena, sin tantos coches. Luego de aquel verano, a
mi vuelta, en Suiza, y al inicio de mi carrera de arquitecto de edifi-
cios administrativos y bancos, pues... me quedé con la nostalgia de
una ciudad con menos coches. No obstante, yo veia que en Suiza
no habia apertura para esas ideas, asi que solo disefié dos bancos y
luego dije basta.

1 Lagran figura de CoBrA del lado holandés es Karel Appel, un pintor que aventaba las
pinturas sobre el lienzo como hicieron después los pintores abstractos de Nueva York.
Originalmente, fue un movimiento con la pretensién de romper la hegemonia de Paris
en el mercado de las artes plasticas. CoBrA quiere decir Copenhague, Bruselas,
Amsterdam. Desde el principio estuvo ligado con el movimiento “situacionista”
fundado por Guy Debord. Guy Debord es de Paris, pero el movimiento se hizo fuerte en
Bruselas. Todo eso fue fermentando y de ahi surgié un movimiento cuyo objetivo
inmediato fue el proyecto de las bicicletas publicas gratuitas en Amsterdam. [Nota de
Jean Robert]
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DIEGO: Jean, sé que, en México, muchos de esos intereses los culti-
vaste al lado de Ivan lllich, quien por aquellos dias vivia y trabajaba
en México y de quien fuiste amigo y colaborador cercano. Me gus-
tarfa pedirte que nos platicaras un poco sobre tu encuentro con
Ivan lllich y el ciboc.

JEAN: Veo un poco dificil calificar la relacién de lllich con sus ami-
gos. No era un gurq, pero si un maestro. No lo enfatizaba. O sea, él
no trataba a sus amigos como discipulos, sino como colegas. Decia:
“Aqui estan mis colegas” Y al cabo de los afos nos hicimos amigos
muy cercanos, pero no cabe duda de que a lo largo de tantos afios
de cercania dejé en mi la marca de un maestro. Yo creo que hay que
decir que Ivan era un maestro. El entendid varias cosas que proba-
blemente hoy son muy evidentes, cosas que hoy ya entraron en las
crisis que él previé hace cuarenta aflos o mas.

Antes de conocerlo, y ya estando yo en México —en Cuernavaca,
con mas precisiéon-, recordé un articulo escrito por André Gorz
donde se hablaba con admiracién de Ivan lllich. Lo habia leido va-
rios anos antes en una revista parisina, Le Nouvel Observateur, una
revista de izquierda dirigida por Jean Daniel. Existe todavia. Por
aquellos dias, uno de los periodistas mas dotados era Gorz, quien
también firmaba como Michel Bosquet. Un personaje, si tu quieres,
de ruptura: un austriaco de Viena que apostd por volverse francés,
escritor y filésofo francés. Estuvo en la fundacién de las revistas Les
Temps Modernes y Le Nouvel Observateur. Debido a la dificultad de
los franceses para pronunciar su apellido, Horst —tienden a decir
“Hortz"-, adopté el pseudénimo de André Gorz.2 Fue uno de los

2 Su nombre original era Gerhart Hirsch, pero su familia adopt6 el apellido de Horst
porque sonaba menos judio. La mama no era judia y, cuando entraron los nazis, mandé
a su hijo adolescente a Suiza, a un internado de bachillerato en Schiers, cerca de Davos.
Nos contaba que cuando podia escapar hacia la Suiza francesa, lo hacia. Estudio
Quimica en la Universidad de Lausanne e hizo teatro. Conocid a su esposa inglesa,
Dorine, haciendo teatro. Y ahi también conocié a Jean-Paul Sartre, en una visita que
Sartre hizo a Lausanne. Luego, la guerra termind y soii6 con establecerse en Paris, pero
no pudo porque era aleman: el Anschluss, la anexion de Austria a Alemania, no se
disolvi6é inmediatamente, asi que, como ciudadano alemdn, era indeseable en Francia.
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primeros ecologistas de Francia. Cuando escribia articulos de ten-
dencia ecologista, los publicaba bajo el pseudénimo de Michel
Bosquet, que también se refiere a su apellido: quiere decir nido, o
pequeio bosque. Luego lo conoci en Cuernavaca y lo fui a visitar a
Francia, donde también conoci a su esposa, Dorine, en su casa.

Por aquel entonces tenia presente un libro suyo, un tratado funda-
mental de filosofia moral, Fundamentos para una moral (1977). Se lo
habia presentado a Sartre, y él le respondié que era impublicable:
“Tiene usted que transformar este libro en una novela autobiogra-
fica”, le dijo. Aunque, al final, si lo publicé, luego de haber adquiri-
do cierta fama. Por lo pronto, siguio el consejo de Sartre y escribid
una novela: El traidor (1958). “Traidor’, lo fue en el sentido cultural,
en el sentido de alguien que no siguié los lineamentos de su cultu-
ra: siendo austriaco, se volvié periodista francés, y un excelente pe-
riodista. Asi se confronté a la necesidad de construirse a si mismo
—quizas, exagerando un poco la diferencia entre la cultura francesa
y la cultura austriaca, me parece-. Comoquiera, fue un hombre que
llegd como desprovisto de herencia a un mundo nuevo y tuvo que
crear sus principios morales. Su libro es la historia de la creacién de
esos fundamentos morales.

Bueno, pues en 1969 o0 1970, lei en el Nouvel Observateur un articulo
de Michel Bosquet sobre un viaje que hizo a México de camino a los
Estados Unidos. Le interesaban los movimientos de California. Se
acababa de publicar el libro de Edgar Morin sobre su estancia en
California, Journal de Californie (1970), y André Gorz queria hacer
una investigacién sobre los movimientos hippies, las comunas de
California, etc. Pero en el camino se detuvo bastante tiempo en Mé-
xico, en el cIDOC, que era el instituto fundado por Ivan lllich, a quien
admiré mucho. Gorz decia: “Sobre el fundador de este instituto, no

Finalmente, entré clandestinamente y se transformé en lo que en Francia llaman
pigiste: alguien que hace travail a la pige, un articulista que no firma sus articulos, que
gana un tanto por linea y escribe sobre cualquier asunto. Eso le ayudé mucho para
aprender francés. [Nota de Jean Robert]
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encuentro los términos para describirlo. Podria proponer: una mez-
cla de sacerdote neoyorkino y de futbolista boliviano”.

Bueno, pues ya estando en Cuernavaca yo me acordé de este ar-
ticulo y le dije a Sylvia “Tenemos que ir a ver este instituto”. Me dijo
que si y, en la calle, pedimos un taxi. Le preguntamos al chofer:
“;Sabe donde esta el ciboc?”. “iSi, cdmo no!’, y nos llevé. Cuando
llegamos, Ivan lllich no estaba ahi. Pero encontramos a Valentina
Borremans. Ella nos mando a las publicaciones del Centro, donde
consegui muchas que distribuian gratuitamente. Cuando las lei se
me hicieron extraordinariamente interesantes. Sylvia, como ciuda-
dana de un pais pobre, consiguié una beca para estudiar ahi, pero
yo hubiera tenido que pagar porque venia de un pais rico, Suiza.
Como no tenia el dinero, era Sylvia quien cursaba los seminarios.
Viviamos en México y pasabamos uno o dos dias a la semana en
Cuernavaca. Como a las cuatro o cinco de la tarde, yo me quedaba
esperando a Sylvia en la cafeteria del cIDOC, que se llamaba “La
Cucaracha”.

Un dia, de repente llega un hombre alto, de gaban blanco, delgado,
con una nariz prominente; se sienta a la barra y pide un jugo de na-
ranja. Mientras lo estd tomando, se voltea, me ve en la terraza en-
tonces desierta y cae sobre mi como un aguila sobre un ratén:“;Que
hace usted aqui?” Le respondi dos frases en inglés y advirtié que mi
idioma principal era el francés. Inmediatamente me hablé en fran-
cés -y, de hecho, a partir de ahi, casi siempre hablamos en francés a
lo largo de los treinta afos que nos conocimos-. Lo que pasé fue
una cosa muy extrafa: al poco tiempo, estdbamos involucrados en
una discusién muy animada sobre la caca. El me intentaba explicar
que, debido a la presencia de mercurio en la elaboracién del papel
de bafo, si todo el mundo lo adoptara, habria una gran contamina-
cién en los rios. Y no sé si me programo, si me influyd, si me hizo
magia..., pero diez afios después, en Medellin, Colombia, donde
organicé un seminario con gente que se interesaba en las letrinas,
me nombraron “el filésofo de la caca” Ese fue mi encuentro con Ivan
lllich. Nunca volvimos a hablar especialmente sobre ese tema; de
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hecho, no sé por qué vinimos a hablar de ello. Durante mucho tiem-
po, a partir de ahi, el asunto que mas tratamos fue la cuestion del
transporte porque cuando pude, finalmente, entrar a los seminarios
porque encontré el modo de pagar, él estaba preparando Energia y
equidad (2006a), su libro critico sobre la institucion del servicio de
transporte. Entonces, recordando mis afios en Holanda, empecé a
escribir en esa direccién y seguimos conversando.

En fin, poco después de nuestro encuentro, se presentoé en el CIDOC
un intelectual francés llamado Jean-Pierre Dupuy vy, juntos, prepa-
ramos un libro. Por la mafana, él trabajaba con Ivan en la redaccion
francesa de la Némesis médica (2006b), y por la tarde él y yo prepa-
rabamos un libro que se llamé La traicién de la opulencia (1976) y
que se publicd en Presses Universitaires de France. Eso motivd mi
viaje a Paris, donde acabamos el libro. Luego, Dupuy me dijo: “Te
queda mucho material. ;Por qué no preparas un segundo libro?”.
Ese lo escribi solo, actuando él como editor, esta vez para Le Seuil,
en Paris. Tardé mucho mas en escribir este libro, como cinco afios, y
se llamé Le temps quon nous vole, contra la société chronophage
(1980): El tiempo que nos roban, contra la sociedad cronéfaga.

JUAN MANUEL: Aunque tu pensabas en otro titulo, ;no?

JEAN: Si. Les chronophages, Los cronéfagos. Queria llamarlo asi, pero
me hablaron de la edicién y me dijeron: “Si insiste en ese titulo, la
publicacién se retrasa hasta mayo’, asi que les dije que mejor no.

DIEGO: La conversaciéon sobre el transporte la sostuviste con Ivan
durante muchos afios. Me recuerdas una distincion illicheana entre
la “herramienta manejable” como aquella que se vale de la propia
energia metabdlica del organismo y la “herramienta manipulable’,
como aquella que utiliza energia producida por maquinas. Creo
que el modo en el que un sujeto se experimenta a si mismo y expe-
rimenta una ciudad “a pie” es significativamente distinto respecto
de cuando la experimenta a bordo de un automavil y td has co-
laborado mucho en la comprensién de las experiencias diferentes
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que suponen. Refiérenos en qué radica la diferencia de tales situa-
ciones y cudles son sus consecuencias.

JEAN: Me gustaria empezar por hablar de la sinestesia y la coopera-
cion de los cinco sentidos para la aprehension de la realidad. La
realidad se da a nosotros por los cinco sentidos y a veces tenemos
la impresién de que un sentido se cruza con el sensible que le co-
rresponderia a otro. Por ejemplo, si pienso en que tengo que subir
aquella montana, al verla, yo veo la distancia, pero también la sien-
to aqui, en la pantorrilla. Podria decir que, hasta cierto punto, la
veo, pues, con la pantorrilla, ya que la veo con los ojos pero tam-
bién la siento como una premonicion de cansancio en la pantorri-
lla. O sea, todo el cuerpo se implica en la aprehensiéon de esa
distancia. En el lenguaje también se usan las sinestesias. Si te digo,
por ejemplo, que veo muy bien lo que me estés diciendo, en ese
caso yo veo con los oidos.

A partir de 1828, la primera vez, y luego en los afios treinta y cua-
renta del siglo xix, ocurrié lo que se llamé “la locura de los ferro-
carriles”. De repente, la gente se entusiasmé con esa experiencia
que, en el fondo, es una experiencia de rompimiento de la sineste-
sia. Uno se sitla en un cuartito y se sienta en un banco afelpado.
Incluso, hay cortinitas en las ventanas, que se pueden cerrar. Asi, el
pasajero queda casi exiliado de su propia experiencia sensible de la
velocidad y la distancia y en una relaciéon solamente visual con el
paisaje. Aquello resulté ser una experiencia extraordinaria. Tanto,
que la gente la buscaba por si misma, aun si no necesitaba real-
mente desplazarse. Se oia a la gente decir: “Oye, tu deberias subir a
un tren: nunca has visto algo asi"

Uno de los primeros que lo documentoé fue Victor Hugo, quien, por
cierto, viajé en carruaje a Bruselas para abordar el tren Bruselas-
Amberes, que acababa de abrir. Aquello fue en 1837. Inmediata-
mente, escribié una carta entusiasta a su hija Adele contandole su
experiencia y recomendandosela. Lo que se advierte en la descrip-
cion que hace es que él se percibe como inmévil mientras que todo
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el mundo gira a su alrededor. Ese es el resultado de la ruptura de
sinestesia:

La velocidad es increible. Las flores al costado del camino de-
jan de ser flores: se convierten en manchas o, mas aun, en tiras
rojas o blancas, ya no mds en puntos. Todo se convierte en una
raya; el trigo se convierte en un oleaje de cabellos amarillos;
las largas alfafas, en verdes trenzas; las ciudades, los campana-
rios y los arboles danzan y se mezclan descabelladamente en
el horizonte; de tiempo en tiempo, una sombra, una figura, un
espectro estatico aparece y desaparece como el rayo junto ala
puerta. Un guardian de la via, como es costumbre, le dirige un
saludo marcial al convoy (HUGO, Victor, 1985:611).

DIEGO: jClaro!l jHay un rompimiento...!

JEAN: O sea, define la “experiencia cinética’, como se llamé en la li-
teratura. Divide el paisaje en compartimentos que giran a velocida-
des distintas. Esa es la descripcidon tipica del primer viaje en
ferrocarril, a la velocidad prodigiosa, al principio... de veintiocho
kilbmetros por hora. Ya llegando a los afos treinta, casi alcanzo los
cuarenta kilémetros por hora.

JUAN MANUEL: ;No serfa mayor la velocidad de algunos carruajes,
por ejemplo del tilburi? ;O la del caballo, en distancias cortas?

JEAN: Bueno, cuanto mas grande, un carruaje se hace mas lento por
el peso del vehiculo, pero, efectivamente: en distancias cortas, un
caballo puede ir a mayor velocidad. El carruaje es mas lento que
el tren. Y la experiencia es distinta para el cochero que para los tri-
pulantes. Debe alcanzar una velocidad de veinticinco, treinta kil6-
metros por hora.

Hay que comparar la experiencia cinética del tren con la experien-
cia de montar a caballo. Quien va al galope es mas rdpido que un
tren, en los anos '30; pero la diferencia es que quien monta al
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golope es sacudido por el caballo: le duelen las nalgas, la espalda,
las piernas: le duele todo. Su experiencia lo convence de ser un
hombre moévil desplazandose en un paisaje inmdvil. Esa experien-
cia se invierte a bordo del tren. Eso es lo que impresion6 a los pri-
meros que viajaron en estos vehiculos. De repente, el paisaje
comenzé a desfilar. Yo creo que lo esencial de la experiencia cinéti-
ca es precisamente esa inversién del movimiento. El tren sugiere
una cosa estable, como una casa o un cuarto. Entonces, el pasajero
ve producirse el movimiento del paisaje.

JUAN MANUEL: jHubiera sido otro el resultado si los trenes hubie-
ran sido panoramicos, como, en cierto sentido, los automaviles y
como acaso lo son para los migrantes que viajan en el lomo de “La
Bestia"?

JEAN: Seguramente hubiera sido distinto, si. Hay una diferencia
porque la experiencia cinética vivida desde un tren es lateral. Vivida
desde un coche, es frontal.

DIEGO: Y aun cabe afnadir otra experiencia novedosa: la del viaje en
automaovil, también en relacion con la del tren, la del caballo y |a del
carruaje.

JEAN: jClaro! Los campaniles de los pueblos huyen como un ejérci-
to en desbandada, y solamente las montafas lejanas pelean para
seguir a los pasajeros del automovil. Esa descripcion la encontra-
mos simultdaneamente en varias descripciones de gente que no
sabia mutuamente de su existencia. Tenemos la famosa descrip-
cion de Proust, “Impresiones de un viaje en automoévil” (PROUST,
Marcel: 2013, pp: 85-96). Proust lo escribié después de haber vivido
la experiencia cinética en un vehiculo de motor. Al aproximarse a la
Iglesia de Caen, observa una cosa muy curiosa: que durante mu-
cho tiempo la Iglesia no parece acercarse y, después, como si un
resorte estuviera jalando, aparece frente a él la catedral. Habla, in-
cluso, de cédmo los campaniles parecen correr ante él, los tejados, a
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desfilar. Proust describe su primer viaje en automovil, rumbo a la
ciudad de Caen:

Pasaban los minutos, corriamos rapidos y, sin embargo, los
tres campanarios seguian ante nosotros como pajaros posa-
dos en la llanura, inméviles, solo percibidos bajo el sol. Luego,
la distancia se abrié como la bruma que desvela y completa
en todos sus detalles la forma invisible un momento antes;
aparecieron las torres de la Trinidad, o tal vez solo una, ya que
ocultaba tras ella la segunda. Se aparté la primera, avanzé la
segunda, y ambas se alinearon. Finalmente, un tltimo campa-
nario (creo que el del San Salvador) vino a situarse, mediante
un salto atrevido, frente a ellas. Ahora, entre los numerosos
campanarios, y en cuya pendiente se distinguia la luz que a
esa distancia parecia sonreir, la ciudad obedeciendo desde
abajo a ese impulso, sin poder alcanzarlos, desarrollaba a plo-
mo y en subidas verticales la complicada pero franca fuga de
sus tejados. Le pedi al chéfer que se detuviera un momento
ante los campanarios de Saint-Etienne; pero recordando lo
mucho que nos habia costado aproximarnos cuando parecia
que estabamos tan cerca, saqué mi relertiriamos aun, cuando
el automovil gird y se detuvo a sus pies. Habiamos permane-
cido mucho tiempo alejados pese al esfuerzo de nuestro ve-
hiculo que parecia deslizarse en vano sobre la carretera,
siempre a la misma distancia de las torres; y solo en los ulti-
mos segundos la velocidad de todo ese tiempo totalizado pa-
recia apreciable. Se manifestaron como gigantes en toda su
altura, arrojandose contra nosotros tan de repente que tuvi-
mos el tiempo justo de evitar chocar contra las puertas
(ProOUST, Marcel, 2005: pp. 86-87).

DIEGO: Jean, nos seduce mucho tu idea de la ciudad como un dm-
bito peatonal. He sabido, por cierto, que td caminas mucho: que la
mayoria de tus desplazamientos los haces sobre tus piernasy prac-
ticamente no usas vehiculos motorizados. Incluso, por eso dice
nuestro amigo Javier Sicilia que “piensas con los pies” (ANORVE, César,
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etal., 2007: pp. 7-14).3 Querria, pues, abordarte con una pregunta de
curiosidad personal: quiero pedirte que ahondes un poco mas en
esta idea del transporte y en su relacion con la nocién que tanto
provocd al genio griego, la “proporcionalidad”. ;Cémo se relacionan
los conceptos de proporcionalidad y de limite con tu propuesta fi-
losdfica, peripatética, de caminar?

JEAN: Claro. Nos ayudara a dimensionar el rompimiento de la sines-
tesia que, hasta antes de los motores, ofrecia a quien se desplazaba
una experiencia tan distinta de la velocidad. Para poder entender
el rompimiento que representa la experiencia cinética, habia que
tener percepciones de peatdn; es decir, era preciso estar total-
mente inmerso en un mundo donde no habia velocidad mayor que
la que puedes alcanzar con tus musculos. Naturalmente, cuando la
gente se acostumbra a la velocidad, pierde esa percepcién peato-
nal y ya no advierte la experiencia cinética. Ahora, hasta la veloci-
dad del despegue de un avidn parece poco impresionante: ya no se
vive como una gran experiencia cinética porque nosotros hemos
perdido la base que permite experimentarla.

3 “El caminante —Jean Robert, que ha renunciado al coche, es un maestro en ese arte—,
no se dirige, semejante al automovilista sentado como un bulto en el asiento delantero,
hacia un sitio, mientras, ajeno al mundo de afuera, sometido al acelerador y al volante,
envuelto por una atmésfera climatizada y por la musica de un D, traga kilémetros de
asfalto hacia delante y los desecha por el retrovisor hacia atras; no es tampoco el
cibernauta que, apoltronado frente a su computadora, simula viajar en el espacio y
el tiempo, sintiendo que han conquistado la ubicuidad de los dioses, cuando, diria Jean
Robert, es sélo una interfase conectada a un complejo sistema de dominacion:
tampoco es el homo tecnologicus, que cree, mediante el eficientismo de sus aparatos,
transformar el mundo, cuando sélo se hace esclavo de poderes que no sabe manejary
lo destruyen junto con su entorno. Por el contrario, el caminante, que se desplaza sobre
sus pies, siente el suelo, sus sentidos perciben cada parte del mundo que recorre:
huele, mira, escucha, siente el peso y la densidad del territorio que recorre en una
relacién de proporcién, es decir, entre lo que el mundo es y lo que sus sentidos le
permiten percibir de él, y posee, por lo mismo, una gran capacidad de sorpresa y una
profunda experiencia de su libertad y de su autonomia. Quien piensa con los pies
ejerce asi una critica tan radical, compleja, desconcertante e incapturable como los
meandros que sus pies recorren” (SICILIA, Javier en ANORVE, César, et al.: 2007: p. 9).
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Esto nos conduce al tema de la proporcionalidad. Vemos que aqui
se estd rompiendo la capacidad de vivir la experiencia cinética, que
se ha roto una proporcién entre las percepciones y los poderes rea-
les del cuerpo humano, de sus musculos. La experiencia peatonal
es una experiencia en donde la medida del desplazamiento es la
potencia propia del cuerpo: lo que puedo alcanzar por mi propio
esfuerzo, por el esfuerzo ejercido por mis musculos. El acostumbra-
miento a la velocidad mecénica rompe completamente esa propor-
cionalidad entre el poder de mis musculos y mi percepcién del
mundo.

DIEGO: Me vienen a la mente, Jean, dos consecuencias de este rom-
pimiento que indicas. La primera, la acabas de sefalar: dejar de vivir
el mundo como aquello ante el horizonte de mi mirada, donde se
me presenta toda la realidad. El mundo ya no es un acontecer de
objetos y de tiempo, sino él mismo otro objeto, que yo puedo do-
minar. La segunda tiene que ver con la constitucién de mi propia
subjetividad, primero vy, luego, de mi intersubjetividad. Para noso-
tros, que ya estamos imbuidos en la velocidad mecénica, mas bien
que en la corporal, esto tiene consecuencias no sélo en nuestra re-
lacion con el mundo sino también en nuestra relacion con nuestros
Propios cuerpos y con otros cuerpos humanos: la experiencia de las
capacidades de nuestros cuerpos también se modifican.

JEAN: Si, sin duda. Tu hablas del horizonte, e Ivan leia mucho, y hacia
leer a sus amigos, el libro de un filésofo aleman llamado Albrecht
Koschorke, quien escribié una Historia del horizonte (1990). El hori-
zonte es una linea movil porque se mueve con tu cuerpo. Permane-
ce siempre inalcanzable, a medias entre lo que es visible y lo que
aun no lo es. Esta en el momento de paso del “adin no” a la presen-
cia. Es la linea en la que vienen las cosas a la presencia. Puedes
hablar de una experiencia tipica del desplazamiento peatonal,
que podriamos llamar la “inagotabilidad del ser”. Ello porque esa
modificacion de la mediacion entre el “alin no" y el “ya” siempre
NOS reserva nuevas sorpresas, siempre nos revela nuevos aspec-
tos del ser en su desvelamiento, provocado por el movimiento.
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No solamente por lo que pasa en la linea del horizonte, sino por
todo movimiento.

Si estds aqui y te das la vuelta, constantemente descubrirds nuevos
aspectos. Sin embargo, la percepcién de algunos de los aspectos
que la experiencia peatonal revela son ocultados por la reduccién
de la experiencia sensible a solamente un sentido, o dos, como va-
ledores de la experiencia del desplazamiento en el mundo. Even-
tualmente, a bordo de un vehiculo de motor, la reduccién de los
sentidos a la vista y el oido rompe el género de complicidad con el
mundo que se manifiesta al peatdn. Todos los aspectos del hori-
zonte disponibles al peatdn no pueden ya existir en un paisaje que
solamente es visto por la ventana.

Eso me lleva a otro asunto. Si quisiera ser muy estricto y proceder
por pasos, aun tendria que afadir otras premisas. Advierto que me
saltaré algunos momentos de la argumentacion, pero ya querria
abordar el distingo entre la autonomia y la heteronomia, distincién
que es esencial para la critica de la tecnologia propia del modo de
produccién industrial. “Autonomia” viene de las palabras griegas:
autdn, por mi mismo y nomos, regla, ley o norma: se trata de la le-
gislacion que me doy; se le opone la “heteronomia”: la legislacién
que me somete a la regla de otro. Aqui observamos dos prototipos
del desplazamiento: el movimiento auténomo, que consiste en ca-
minar, y la movilidad heterénoma que consiste en ser transportado,
desplazado como un paquete, de un punto a otro.

De nuevo viene a intervenir la nocién de proporcién. lllich no que-
ria promover la autonomia pura, como lo han propuesto ciertos
grupos un poco extremistas de hace treinta afos: los autbnomos.
Ivan sugeria, mas bien, una sinergia entre la autonomia y la hetero-
nomia. El todavia no usaba la palabra “proporcionalidad”’, aunque
una sinergia sea una proporcionalidad. Otra palabra griega: sun,
con, y ergon, accién, actuacién: trabajo en colaboraciéon; una co-
laboracion, literalmente. El sostenia que tal sinergia tiene que ser
positiva, que la muleta heterénoma nunca debe disminuir la
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autonomia. Si analizamos el transporte automotor desde esta no-
cion, observamos que resulta en una sinergia contraproducente, o
negativa, entre autonomia y heteronomia porque el modo heteré-
nomo acaba por paralizar el modo auténomo.

La circulacién de los vehiculos en las ciudades es una situacion
absurda en la que el resultado total de la suma de los desplaza-
mientos individuales realizados por cada vehiculo automotor re-
sulta en un movimiento mas lento que aquél que podrian
alcanzar, en promedio, la misma cantidad de vehiculos que se
mueven autbnomamente, con la fuerza de los musculos, como la
bicicleta. Naturalmente, esto tiene sus matices porque hay un sis-
tema de clasificacién de las velocidades segun la clase social.
Dime a qué velocidad vas y te diré cuanto dinero tienes. En la
Ciudad de México hay recorridos que ofrecen distintas velocida-
des de circulacién. Generalmente, son los pobres quienes hacen
los recorridos mas lentos. ;Cudl creen que sea la velocidad pro-
medio en la Ciudad de México?

JUAN MANUEL: ;Veinte kilémetros por hora?

JEAN: No, quince. jY eso que es la mas veloz del pais! En una ciudad
de provincia, la velocidad promedio suele ser de alrededor de doce
o trece kildmetros por hora. Naturalmente, si somos privilegiados,
no nos daremos cuenta porque tendremos la suerte de hacer reco-
rridos mas veloces, en promedio, que los de la gente pobre. Aun-
gue no tanto: menos de lo que nos imaginamos. En fin, podriamos
decir, usando un lenguaje mas tardio de lllich, que la sinergia nega-
tiva es una ruptura entre lo que yo puedo hacer por mi mismoy lo
que necesito o deseo que otros hagan para mi; otros, generalmen-
te, institucionales, anénimos.

A pesar de que el espafiol no siempre es muy claro, yo creo que, de
las dos preposiciones pory para, generalmente, la palabra por indi-
ca la autonomia: trata de lo que hago por mi mismo, mientras que
la palabra para sefala a un tercero que interviene para entregarme
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lo que quiero, pero que no puedo producir por mi mismo. Conside-
ro que la busqueda de la sinergia positiva entre ambos elementos,
el auténomo y el heterébnomo, es un proyecto politico que haria-
mos bien en perseguir.

JUAN MANUEL: La critica de la velocidad que haces es una que se
plantea desde la proporcion y las potencias del cuerpo humano.
Insiste en la escala de la mirada humana. Pero la velocidad no es el
Unico umbral que rompe la modernizacién. También estan la ame-
naza de la autonomia de las comunidades humanas y la heterono-
mia de la produccion de sus bienes de consumo vy, con ello, la
correlativa pérdida de los saberes de subsistencia y ese es otro de
los temas que también te han preocupado a lo largo de la vida.

JEAN: Si entiendo bien, tu quieres llegar a la preocupacién que do-
miné la ultima parte de la vida de Ivan: a una categorizacion de la
produccién industrial como un rompimiento entre la heteronomia
y la autonomia. Ademas, quieres anadir a esa dimensién la des-
truccién de los saberes consuetudinarios, de saberes vernaculos,
efectuada por la manipulacién de los aparatos de la difusién del
saber, “la ciencia”. Bueno, podria tratar de contestar sin mencionar
constantemente a lvan... Pero acabo de redescubrir en la intro-
duccién a El trabajo fantasma (ILLICH, lvan: 2008) una especie de
cronologia de sus sucesivas investigaciones que, a mijuicio, vale la
pena meditar. Ahi observé el reconocimiento de que, en una pri-
mera aproximacion, a lllich lo impresion6 el Club de Roma. A mi
también me impacté el Club de Roma. ;Se acuerdan del Club de
Roma?... ;No se acuerdan? jAh qué jévenes son!

El Club de Roma es una asociacién de politicos, cientificos, indus-
triales... Todos, hombres ricos y bien acomodados en la sociedad.
Se fundé en 1968, un ano de turbulencias. Recién fundado, en
1970, encargé un estudio al Massachusets Institute of Technology.
Este lo entregd en 1972 con el titulo The Limits to Growth: a Re-
port for The Club of Rome’s Project on The Predicament of Mankind
(Meapows, Donella, et al., 1972). Los cientificos del MIT de Boston
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aplicaron el “método de los escenarios” para resolver la pregunta de
qué pasaria en un plazo de cincuenta afos si seguiamos producien-
do tanta mercancia de obsolescencia programada como lo hacemos
hoy. Uno de los resultados que previeron fue el calentamiento glo-
bal porque ya era patente que el 02 provoca el efecto invernadero.
El resultado del reporte solicitado por el Club de Roma pinté un pa-
norama bastante dramatico, en el que se planteaban, entre otras ca-
tastréficas consecuencias de nuestros medios de produccion, la
caida de la tasa poblacional y el colapso de la produccién de bienes,
asi como un desplome de la poblacién mundial. Es muy importante
considerar que, antes de aquello, los jovenes de entre veinticinco y
treinta afos concebiamos la progresion histérica como una escalina-
ta de progreso indefinido: siempre a mejor, siempre a mejor. Cuando
era estudiante, a mi me habian dicho, por ejemplo, que cuando yo
llegara a la vejez veria la construccién de hoteles en la luna.

DIEGO: ;Quién sabe? Aun puede ser... Ya llegamos a Marte y hoy ya
estd vendido el primer viaje turistico al espacio... Aunque, es ver-
dad. Ese es el suefio ilustrado de la razén, del que ya nos habia ad-
vertido Goya que produce monstruos. ..

JEAN: Si. Para mucha gente, el Club de Roma representa el derrum-
be de la ensofacién del progreso continuo. Fue una ruptura dra-
matica. Hubo gente que entré en crisis. A mi me afecté. Yo ya
preveia algunas de sus conclusiones, pero lo mismo me afecté. Tan-
to mas porque me dije: “Pues bien, después de todo tengo razén en
mis actitudes criticas”. Pero el Club de Roma tiene una solucién, y
una que ademas de resolver el predicamento de la humanidad,
también resuelve su predicamento. Recuerdo que Agnelli, miem-
bro del Club de Roma y director de la Fiat, lo puso en términos se-
mejantes a estos: “Esta bien: es preciso disminuir la contaminacién,
mas no podemos afectar el crecimiento econémico. La economia
debe seguir creciendo”. Promovieron, entonces, el desarrollo de los
servicios, concebidos como industrias sin chimeneas que promo-
verian un género de crecimiento econémico que, segun esto, no
contaminaria. Dos pajaros de un tiro.

La proporcién, la Encarnacion e Ivdn, el terrible. Conversacion con Jean Robert
« Juan Manuel Escamilla y Diego I. Rosales

184



JUAN MANUEL: jVaya!l Entonces el limite imposible de trascender
para ellos fue la “santidad de la economia’, la autonomia de Mam-
mon, el Unico dios verdadero.

JEAN: Asi es. La primera parte, admitida por lllich, es la del anélisis
critico de los efectos que tendria el crecimiento industrial. Eso lo
acepta e incluso lo propone como linea de andlisis en La conviven-
cialidad (2008b). Pero no admite, no puede aceptar, la solucién que
ofrece el Club de Roma: preservar el crecimiento econémico me-
diante el desarrollo de los servicios. Asi las cosas, aquel mismo ano,
lllich dio una respuesta que lo conduciria a la segunda etapa de su
pensamiento: la critica de los servicios. Entonces pronuncio la si-
guiente maxima: “Mas alla de ciertos limites, la produccién de ser-
vicios hard mas dafo a la cultura que el que la produccién de
mercancias ha hecho a la naturaleza hasta ahora”. Por favor, obser-
ven que esta es una clausula que demanda, de nuevo, proporcién.
No sataniza ni los servicios ni la produccién, sino que sefala limi-
tes, limites que no son absolutos, pero que exigen, otra vez, una
relacién positiva entre la autonomia y la heteronomia.

No podemos trasponer el concepto de contaminacion a la cultura.
Esa transposicion seria falaz. Pero la produccion de servicios produ-
ce dafios a la cultura y es importante analizarlos. Ya no se trata de
contaminacién material, sino de la destruccién de la cultura. En la
base de esta critica hay una reivindicacion de cierto equilibrio que
se veria amenazado. La apuesta del Club de Roma, a juicio de lvan,
conduciria al rompimiento de un nuevo umbral: a la destruccién de
la sinergia o la proporcionalidad entre lo auténomo y lo heteréno-
mo en las culturas. Porque la cultura es, fundamentalmente, auto-
nomia. Ya lo sefalaba la ética: si no hay una efervescencia auténoma
desde abajo, no hay cultura. La cultura se crea y se recrea constan-
temente, al nivel de las calles, en los pueblos. La constituye la belle-
zadelascalles. Esla belleza de los barrios en la ciudad y las relaciones
de soporte mutuo entre la gente. Entonces, superado cierto umbral,
la produccion de servicios destruye la cultura. Para demostrarlo,
analiza sucesivamente las tres principales instituciones de servicio
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de la sociedad industrial: la escuela, el sistema de transporte y el
sistema médico.

En una segunda fase de su pensamiento, la ve como una modifica-
cion del paisaje critico. La cultura vernacula, a su juicio, debia pasar
ahora a primera linea. La economia es el horizonte de la cultura
moderna. lllich contrapuso a la economia el rescate de los saberes
de subsistencia. Una vez mas: allende ciertos umbrales, la relacién
entre la economia y los saberes de subsistencia resulta contrapro-
ducente. Aunque hay un lugar para cierta economia en la socie-
dad, no lo hay para el dominio de la economia sobre la sociedad,
como hoy. De tal suerte, a partir de 1980, el acento de sus estudios
enfatizé la cuestién de la autonomia: la subsistencia, lo vernaculo,
la promocion de las culturas campesinas. Hemos inventado, en
este sentido, las expresiones: “d4mbitos de comunidad”, “comunali-
dad”, “convivencialidad”. En ello fue mas lejos que Polanyi, quien al
hablar de the commons, se referia, sobre todo, a los bosques, las
praderas...

DIEGQ: ;El aire no era contemplado por los commons de Polanyi?

JEAN: Aqui hay que tener prudencia. Hace unos veinte afos, Ga-
briel Quadri propuso la nocién de global commons, cuando era un
ecologista notable, antes de su campana presidencial. Llegué a te-
ner algunas relaciones de colaboracién con él y disputamos mu-
cho. Yo tengo para mi que the global commons es un oximorén
pues, si de verdad son globales, entonces ya no son comunes. Los
commons sélo pueden ser locales, pertenecen al ambiente comuni-
tario. Aun de nuevo, un asunto de escala: por la proporciéon que
demanda un ambiente de comunidad para ser viable. Mas bien que
de los vientos planetarios, entonces, habria que referirse al micro-
clima del terrufio para describir la escala de lo convivencial.

Volviendo, pues, a lllich y a su concepcién de la convivencialidad,
la segunda etapa de su critica denuncia que vivimos en un mundo
de percepciones creadas e impuestas desde afuera. El sistema

186 La proporcién, la Encarnacion e Ivdn, el terrible. Conversacion con Jean Robert
« Juan Manuel Escamilla y Diego I. Rosales



industrial nos obliga a internalizar ciertas percepciones ajenas a las
potencias de nuestros sentidos mediante el uso de instrumentos
que nos enajenan de nuestra propia capacidad de percibir el mun-
do y a nosotros mismos. lllich hablaba de un amigo suyo, enfermo,
que fue a ver en el hospital. Le pregunté: “;Cémo estas, cémo te
sientes?’, y él le contestd: “Todavia no te puedo contestar porque
aun no he recibido los resultados de mis exdamenes”,

DIEGO: Importa mas un estudio, una grafica pretendidamente obje-
tiva, que la verbalizacién de las propias sensaciones. En ésta inter-
vienen simbolos verndculos, tradiciones e imaginarios populares
que, generalmente, nos ofrecen una manera de vivir el dolor y de
vivirnos en tanto que dolientes, mucho mas rica de lo que podra
permitirnoslo jamas la expresién abstracta de un diagrama cartesia-
no para el que mas importa un numero que el relato que pueda
hacer el paciente de su dolencia.

JUAN MANUEL: Sobre la experiencia en primera persona, se impone
la perspectiva cientifica, lo que puede ser Util para la medicina diag-
noéstica pero de poco consuelo para el enfermo.

JEAN: Precisamente. Entonces, junto a Barbara Duden, lllich decidié
realizar un estudio de la historia del cuerpo, sobre cdmo éste se per-
cibe en determinada época (Duden, Barbara: 1987). Ambos busca-
ron hacer un relato de las percepciones histéricas del cuerpo vy,
mediante ese estudio quisieron ver, a su vez, y comprender el fené-
meno de la percepcién de si mismo, de la autoconcepcién del cuer-
po. Esto llevé a lllich a hablar especificamente de la historia de la
mirada; no de la percepcion visual como un modo de objetivar el
mundo, sino acerca de como se ha modificado el acto de mirar a
través de la Historia.

En su estudio, lllich divide en cuatro las etapas que alcanzo a ver en
la Historia de la mirada. Este comienza con la mirada que se proyec-
taba sobre los objetos como miembro eréctil que agarra el colory lo
conduce al ojo. Esa es la perspectiva de los griegos. Su estudio llega
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hasta la época actual en la que ya no existe autonomia propiamente
dicha en el ver. Por otra parte, también es interesante poner la idea
de la mirada en relacion con las sensaciones auditivas. Estas nos
conducen nuevamente a la proporcion. De hecho, incluso tiene ini-
cios de ensayos sobre las percepciones olfativas, que se relacionan
con la creacion de una atmésfera, algo de lo cual todos los sentidos
participan. La musica, por ejemplo, para los griegos, es proporcion,
y la musica tiene su equivalencia filoséfica en la proporcién: en los
numeros, lo que, a su vez, se expresa en las armonias elementales.
La tetraktys pitagorica consiste en creaciones numerales que tienen
un sentido filoséfico: la unidad, la diada, la triada y la tétrada, como
las estaciones del afo. Este fue un fendmeno muy estudiado por
lllich. En fin, hay otra serie de estudios donde se manifiesta su preo-
cupacion por lo auténomo, en continuidad con sus estudios sobre
la escuelay la relacién entre oralidad y cultura escrita.

Cuando lllich comenzé a hablar de la cultura escrita, tuvo que abor-
dar inmediatamente la novedad del alfabeto. El alfabeto es unico
en la historia de las escrituras. Esta singularidad acaso explique por
qué la cultura griega fue la cultura de los moralistas y filésofos. El
gran descubrimiento de los griegos es el alfabeto. ;Y por qué el al-
fabeto es absolutamente Unico entre las escrituras? Porque es la
Unica escritura que permite escribir cosas sin sentido. Puedes escri-
bir “abracadabra”. Cualquier cosa que se te ocurra, la puedes es-
cribir. ;Por qué? Porque el alfabeto parece fundado en un analisis
cientifico del aparato fénico humano.

El alfabeto no resulté por casualidad. El mercader fenicio llegaba
con su nave a hacer sus entregas en el puerto de Atenas. La gente
subia al barco y se admiraba mucho. Hasta Jenofonte habla con
sorpresa del orden de la nave fenicia, tan pequena, tan ordenada.
iY te entregaban lo que habias pedido!

Tu llegabas al barco, y decias: “Oye, jme trajiste las quince cobijas
de lana?”.“Aqui estan”.” ; Me trajiste mis ocho anforas?”.“Aqui estan”.
“Oye, de las anforas, quiero doce” “Si, cdmo no" “Y cobijas,
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mandame treinta mas".“Claro”. “Oye, ;qué haces?" “Pues estoy escri-
biendo tu pedido”.“;Estas haciendo qué?”. Los griegos habian teni-
do otra escritura siglos antes: el lineal B, una escritura silabica, un
silabario, pero habia desaparecido. “Oye, ;y con eso que estds ha-
ciendo en esas tablillas de arcilla puedes recordar lo que te pido?”.
“Si, cdmo no". “Oye, ;me lo ensenas?”“Bueno... Eso es el signo para
‘b’; eso es el signo para’k; y asi”. Puras consonantes. No hay una sola
vocal en la escritura fenicia.

JUAN MANUEL: Ni en el hebreo ni en el drabe. ..

JEAN: Si, el hebreo también, como todas las escrituras semiticas...
hasta las versiones masoréticas, que empiezan a poner acentos. En
arabe hay una tendencia semejante, pero basicamente todo es
consonantico. ;Por qué? Porque, en los idiomas semiticos, las pala-
bras se constituyen mediante raices de tres consonantes. Yo creo
que es igual en arabe que en hebreo...: “ktb” siempre tiene que ver
con el libro, pero, segun la vocalizacion, puede ser un substantivo,
puede ser una palabra genérica o puede ser un verbo. Entonces, el
ojo del lector identifica las raices y prueba una vocalizacion, es de-
cir, tiene sentidos diversos si lo lee de forma distinta... De tal suer-
te, hay un elemento de adivinanza.

DIEGO: No todo esta escrito. ..

JEAN: Asi es. Los griegos afiaden cinco vocales a las consonantes
fenicias e inventan un sistema mecanico de representacion grafica
de los sonidos que puede usarse para representar casi cualquier
idioma —bueno, casi: habra sonidos de los idiomas del Africa del Sur
que no puedan representarse.

DIEGO: Y sonidos vocalicos que no estan en las vocales griegas. ..
JEAN: Si, también, pero entonces lo que pasa es que los griegos se

dan cuenta, cuando adquieren cierta destreza, lo que desde luego
les toma siglos, de que pueden decir cosas que van mas alla de la
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estructura formularia del idioma comun, porque la gente que vive
en culturas orales inventa pocas frases y mas bien repite formulas.
Por eso se dice que los campesinos hablan en proverbios. El padre
ve que su hijo tiene una novia pero se ve con otras y le dice: “Oye,
hijo, mas vale pajaro en mano que ciento volando” Es una férmula,
y la gente que aun vive en un régimen de tradicién oral posee una
biblioteca de formulas que se aplica a cualquier situacion.

El secreto de la lectura de esas escrituras primitivas, como los sila-
barios mediterraneos, de los que habia varios, es que la gente re-
conoce las férmulas que tiene en la cabeza. Leer es reconocer
férmulas. Pero, después del invento del alfabeto, de repente se ad-
vierte que se pueden escribir cosas que nunca se habian dicho an-
tes: inventar frases, ya no repetir férmulas. Esto es una revolucion. A
partir de ahi, inventan la filosofia, la moral, etcétera. Asi trascienden
el lenguaje vernaculo. De ahi el tremendo predominio de la escritu-
ra caracteristica del alfabeto y el abecedario... terminan por domi-
nar completamente y ahora amenazan otras escrituras, como la
grafica de idiomas como el japonés o el chino. Saben ustedes que
los jévenes japoneses se mandan mensajes alfabetizados en las
computadoras y que, cuando quieren escribir un texto en kanji en
la computadora, lo teclean primero en letras latinas y después apli-
can programas que les proponen opciones: kanji, katakana, hiraga-
na, hacen clic, y constituyen el texto japonés a partir del texto
alfabetizado. ;Cuanto tiempo va a durar? Hay peligro de que desa-
parezca y que llegue un momento en el cual ya sélo usaran las le-
tras latinas.

El extraordinario poder de los alfabetos justifica a los programas
escolares. Viendo esto, lllich adopté una actitud critica que alcanza
hasta las campanas de alfabetizacién, no sélo la compulsién de la
escolarizacion obligatoria. ;Por qué alfabetizar a la gente a la fuer-
za? Esta bien que la gente pueda aprender las letras del alfabeto,
que se pueden aprender en diez horas, pero otra cosa es basar toda
la educacién en el alfabeto... Primero, porque eso destruye otras
escrituras. Hasta los Tuareg del desierto tienen su manera de
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escribir. Su idioma se llama el Tamachek y tiene sus letras, que no
son drabes ni latinas... El alfabeto tiende a destruir todo eso, todas
las escrituras del mundo, pero no solamente eso, sino que también
acaba por destruir la oralidad y, con ello, la idiosincracia y las capa-
cidades de la mente humana, que son capacidades mnemotécni-
cas sin comparacion. Pienso en pueblos indigenas en México, en
un caso contemporaneo a nosotros en el que el cacique de un pue-
blo llama a un mensajero y le dicta un mensaje para otro cacique,
que estd a varios kildbmetros del suyo; habla durante quince minu-
tos y el muchacho mensajero vay lo repite sin olvidar nada. Hemos
perdido eso y lamentablemente hemos obviado una exploracién
amplia de todos los aspectos del conflicto entre lo auténomo y lo
heterénomo.

DIEGQ: Jean, ahi donde lllich se pronuncia en contra de la alfabeti-
zacion absoluta, adivino algo mas, otro temor: un vértigo causado,
acaso, por la uniformidad de lo heterogéneo, el rechazo a la desa-
paricion de la pluralidad de las culturas. A ese juicio le subyace un
principio metafisico: que la pluralidad es mejor que la uniformidad.
JEsto es asi?

JEAN: Si, asi es. Es muy interesante lo que dices y creo que explica,
en parte, el distanciamiento entre Ivan lllich y Jean-Pierre Dupuy,
después de que Dupuy se volviera amigo y discipulo de René Gi-
rard. Girard tiene un concepto muy extremista de las culturas, que
es, en sus términos, correcto. ;Qué es una cultura? Una serie de dis-
positivos orientados a contener la violencia interna de las comuni-
dades humanas. Inmediatamente, Dupuy dice que “contener” tiene
dos sentidos: ser continente o contenedor, y ser contencién. O sea,
hay algo en la raiz de la cultura que es violento, pero la ritualizacién
de esa violencia contiene la violencia como contencién.

JUAN MANUEL: Eso es lo que nos ensefa, a ojos de René Girard,
la formula evangélica de que “Satan expulsa a Satan” (Mt: 12, 26).
En efecto, Girard reconoce una violencia en la fundaciéon de las cul-
turas: en el asesinato del padre, que Freud postuld, Girard reconoce
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el primer pacto social, politico, de cualquier comunidad humanay
en la representacion de ese asesinato en los mitos (que lo ocultan,
aunque dejan huellas que podemos rastrear) y en la liturgia en-
cuentra una patente evidencia de ello. Las instituciones que man-
tienen la cohesion de la cultura estan, pues, orientadas a utilizar la
violencia para aplacarla e impedir la “guerra de todos contra todos’,
contra la que pensd Hobbes la necesidad de que el Estado tuviera
el monopolio de la violencia.

JEAN: Si, Satan expulsa a Satan y, naturalmente, Girard habla sobre
el sacrificio... Asimismo, piensa en la superacién de la l6gica sacri-
ficial, uniformista, que vuelve mondtonas a todas las culturas... En
ese sentido, Girard acude a las Escrituras, por ejemplo los pasajes
donde Lucas cita la profecia de Isaias sobre las consecuencias que
tendria el advenimiento del Mesias en el contexto de la prédica de
Juan Bautista: “Todo valle sera rellenado, todo cerro y colina sera
nivelado, los caminos torcidos seran enderezados, y allanados los
caminos disparejos” (Lc: 3, 5). Para el fildsofo francés, el sacrificio de
Jesus en el Gélgota constituye la superacion de la légica sacrificial
que fundé todas las culturas. En ese sentido, la relacién que Girard
ve entre la revelacion cristiana y la Modernidad supone el triunfo
de la Cruz.

Hay algunas expresiones en Girard que lllich no podria aceptar.
Ivan tiene otra valoracion de la Modernidad. lvan decia que si pu-
diéramos ver el mapa de las culturas desde lo alto, seria como una
especie de alfombra oriental. Ahi tienes un dibujo que correspon-
de a la cultura japonesa, ahi uno que corresponde a la cultura de
Chiapas, mas all3, el de las culturas de la costa occidental... Lo que
resulta es un mapa de enormes diferenciaciones. Las culturas tie-
nen todas sus cédigos éticos —él no usaba la palabra cédigo—, sus
devociones, sus sabores, sus practicas culinarias, hasta sus artes de
amar, puedes anadir... Y la alfombra de las culturas es mas diversa
que cualquier alfombra oriental. Mas la Modernidad no admite este
mapa... y s como si, poco a poco, tramas enteras de la alfombra
fueran volteadas al revés, y ahi vieras la parte de atras de la
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alfombra, la trama elemental. Para la Modernidad habria que vol-
tear al revés el tejido cultural, haciendo aparecer esa uniformidad
gris que es la exclusién de la Modernidad...

JUAN MANUEL: Déjame ver si entiendo, Jean, el conflicto entre
Dupuy e lllich. lllich encuentra y celebra la diferencia entre las cul-
turas, su gran variedad y la multitud de sus diferenciaciones y ese
fenémeno lo maravilla. Lo admite, y para él opera como bueno y
deseable. Por su parte, Girard observa el mismo fendmeno, pero
para él es infinitamente mas mondtono que para lllich. Evidente-
mente, no obvia las diferencias culturales, que también lo sedu-
cen, pero, al final, él sélo ve relaciones sacrificiales. Y todas las
relaciones sacrificiales son eventualmente reductibles al modelo
general que llama "mecanismo del chivo expiatorio’, precisamen-
te por su monotonia, que ya habian asentado los estudiosos de
las culturas.

No obstante, creo que ambos, lllich y Girard, estan de acuerdo en
muchas mas cosas que en las que estan en desacuerdo. TU me has
contado que buena parte del trabajo de Dupuy tiene que ver con
encontrar cudles son esas simetrias. Tal vez la mas evidente sea que
los dos reconocen en el acontecimiento cristiano una originalidad
y una novedad por encima de todos los demas acontecimientos
historicos. Girard deriva de ahi nuestra actitud de preocupacion ha-
Cia los débiles, es decir: nuestro rechazo a permanecer en moldes
victimarios o, dicho de otra manera, la percepcion de la inocencia
de la victima sacrificial y la mafiosa justificacion de las potestades
en el sacrificio. Para Illich, el acontecimiento cristiano nos abre la
posibilidad de un amor inédito en ninguna otra cultura previa o
posterior al cristianismo.

Asi, valoran el mismo acontecimiento como central de la Historia,
pero tienen opiniones distintas sobre cudles son las consecuen-
cias del cristianismo para las culturas. Para Girard, supone la supe-
raciéon de los esquemas sacrificiales en los que habrian estado
asfixiadas las culturas. Para lllich, deriva, si, en esta mayor libertad
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del amor, pero también en el rompimiento de las proporciones
que permitian las estructuras sacrificiales en las diversas culturas.
;Tulo ves asi?

JEAN: Si, absolutamente. El texto clave para la comprensién de esta
posicién de lllich es In The Rivers North of The Future. No es propia-
mente un escrito suyo, puesto que es la trascripcion de una entre-
vista que le hizo David Cayley en donde habla de la novedad que
representa para las culturas la pardbola del buen samaritano que, a
su juicio, habia sido leida errobneamente como la postulaciéon de un
ejemplo de caridad, mas bien que como la revolucién que rompe
los limites que habian impuesto las culturas, al sugerir la posibili-
dad de la amistad a un préjimo que nunca habria sido tenido por
tal en ninguna cultura: el extranjero y, aun peor, el miembro de un
grupo enemigo. Para él, la parabola del samaritano como respuesta
a la pregunta maliciosa de un hombre de la ley que quiere encon-
trar pretextos para asesinar a Jesus, “;quién es mi préjimo?’, intro-
duce un elemento extremadamente peligroso en la cultura: la
superacion de la nocién griega de la filia, la amistad.

La ciudad griega era una organizacién cuyo fin era la promocién de
la filia, 1a creacion de dominios de florecimiento de la amistad entre
gente nacida en la misma ciudad; iguales, no, pero si conciudada-
nos porque la ciudad era como el organismo que producia a sus
ciudadanos, una matriz. La ciudad tenia una consistencia casi orga-
nica para los griegos, no era en absoluto una abstraccion. Pero este
lazo de filia se podia eventualmente extender, aunque con ciertos
limites, a los metecos (metoikoi, los que comparten nuestra casa), a
los otros que vivian entre ellos sin ser de los suyos, porque habian
nacido en otra ciudad, en otra matriz, como Aristételes, quien era
un meteco (metoikos) en Atenas: no podia votar, no podia partici-
par en las asambleas ni aspirar a patrocinar el festival religioso
anual celebrado en honor de Dionisos, en el cual ocurria el célebre
concurso teatral de Atenas, privilegios éstos de los ciudadanos ate-
nienses. Pero, con los mas alejados, eventualmente se podian orga-
nizar relaciones de comercio, de trafico de objetos con ellos: eso es
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lo que hacian los mercaderes, que gozaban la hospitalidad de gen-
te lejana...

Sin embargo, la clase de hospitalidad que ofrece el samaritano al
malherido judio de la parabola, es completamente nueva. lllich nos
ensefa que, para entender la revolucidon que este relato supone,
habria que imaginarnos a dos enemigos actuales, un judio y un
palestino, por ejemplo, y sustituirlos por los personajes de la narra-
cion. Para el judio, el samaritano es hostis, como decian los roma-
nos, extranjero con el que puede estallar la hostilidad. Es evidente
que quien asi se amista con el enemigo merece la enemistad de los
suyos pues trasciende los limites trazados a la amistad, traicionan-
dola, limites que son impuestos por la cultura que delimitan tanto
la etnia como su ethos.

En los primeros siglos cristianos, se perdioé el chiste de la parabola.
Los predicadores presentaron la pardbola del samaritano como la
promocion de un amor debido a los pobres, los extranjeros, los via-
jeros. Entonces, en vez de anadir un plato en la mesa para el pobre
que podiatocar a la puerta, crearon una instituciéon de atencién a los
viajeros, enfermos, peregrinos, pobres, desdichados, ya casi un ser-
vicio de hospedaje, como el hotel, heredero de aquella institucion
mas primitiva: el xenodocheion. En cambio, tal como fue contada por
Jesus, la parabola decia que la amistad es un acto de libertad: eres
libre de escoger a tu amigo. En esta novedad, lllich ve una invitacién
a la realizacién de la libertad del hombre, pero también encuentra
en este acontecimiento las semillas de la que llama corrupcion
del cristianismo y caracteriza como la compulsién, primero, de la
institucidn eclesiastica y luego de su réplica laica, el Estado moder-
no que, a través de la institucionalizacién de aquella caridad que
s6lo podia ocurrir entre préjimos, impone una administracién de
las vidas humanas que es tan inédita como el amor cristiano, que es
como su sombra, y resulta en una nueva forma de mal, como un
pozo tan profundo como es alta la posibilidad del bien que inaugu-
ré el Evangelio.
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DIEGO: Claro. Pero mas aca de aquello, y siguiendo tu argumento
sobre el alfabeto, te querria preguntar otra cosa. Es que intuyo que
de alguna manera el cristianismo, al concebir a Dios como /dgos,
concibe también una nueva oportunidad del lenguaje, en el senti-
do de que si el alfabeto griego universalizaba y permitia generar
abstracciones, ;no seria posible concebir el cristianismo como un
nuevo lenguaje que permita reconocer, mas bien que abstraccio-
nes, singularidades?

JEAN: Si, si, tienes toda la razon...

DIEGO: Lo pregunto porque me da la impresién de que, para afir-
mar cosas como las que postula lllich acerca de la positividad de la
pluralidad, es necesario recurrir a un principio metafisico que quiza
sea antes que eso un principio teoldgico: Dios, como Logos que
habla, en su hablar no universaliza, sino que singulariza.

JUAN MANUEL: Es cierto. En sede teoldgica, acaso este principio se
pueda ver en la vida intratrinitaria aun antes que en la actividad
extratrinitaria de Dios, por la que, como dice Diego, el Padre pro-
nuncia su Verbo, que se encarna. En efecto, el Dios de los cristianos,
es Trinidad: es, en si mismo, sus relaciones. Este Dios comunitario es
muy distinto tanto del Logos de Heraclito como del Ser de Parmé-
nides; también difiere del motor inmévil de Aristoteles y adn del
Uno-Bien de Platon y de Plotino, acaso las mas egregias definicio-
nes de Dios en el mundo griego.

JEAN: La relacién es una dimension nueva, ciertamente: es la en-
sarkosis Logou o encarnatio Verbi —el griego de Juan, Logos, es verti-
do por Jerénimo al latin como Verbum- y la originalidad del
Evangelio es que el Logos ya no es un principio abstracto, como
entre los griegos, matematizable, sino que se encarna. lllich tam-
bién estudié la desencarnacién del Logos a través de la historia cris-
tiana. Una de las fases esta significada, por ejemplo, por el cambio
radical, o los cambios radicales, tanto de la tecnologia de la escritu-
ra, como de la etologia de la lectura, que intervinieron a partir de
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los siglos Xiy xill. Antes de esa época, por lo general, no habia sepa-
raciones entre las palabras en las lineas. En ciertos manuscritos ca-
rolingios, se aprecia una separacion entre las silabas, pero las silabas
no siempre forman palabras. T4 puedes hacer el experimento: si
escribes “"Hombresneciosqueacusais’, sin separacion entre las pala-
bras, no puedes leerlo en silencio. Empiezas a poder leerlo cuando
lo lees en voz alta. Entonces el camino de la inteligibilidad va de los
ojos a la voz pasando de los oidos al entendimiento, desde la escu-
cha. Incluso aqui la lectura es escucha porque entiendes lo que lees
en tu voz.

JUAN MANUEL: Al mismo tiempo que, debido a los medios de la
produccion editorial de la época, hay muy pocos manuscritos dis-
poniblesy, entonces, la gente se reline para escuchar a quien los lee.

JEAN: Exactamente. Eso es importante porque estamos todavia en
el siglo Xil con un tipo de lectura que es necesariamente sonora. La
lectura se oye. Si alguien lee, los demas lo escuchan y la gente se
reune. Leer un libro, por aquellos dias, era un poquito como inter-
pretar un instrumento. Hay una guitarra, ;jsabes interpretarla? Hay
un libro, jlo sabes interpretar? Me dice un amigo irani que en su
lengua, el farsi, se usa la misma palabra para leer un libro que para
tocar un instrumento. Ahi todavia existe esa proximidad. Entre los
siglos XIl'y XII, pues, se empiezan a elaborar manuscritos en los que
sistematicamente son separadas las palabras, con lo que, poco a
poco, la lectura se va a hacer silenciosa y el libro pasa de ser un
pergamino o un mueble a un objeto portatil: ya no seria necesario
leer en voz alta. Pero, en ese momento, surgen los analfabetas: se
evidencian quienes no saben leer con los ojos pues sabian leer con
los oidos. Se pierde la oportunidad de leer con los oidos.

JUAN MANUEL: Tal vez con el podcast volveremos otra vez a la
escucha...

JEAN: ;Quién sabe? En fin, junto al concepto de “analfabeta” sur-
ge una nueva diferenciacion que inmediatamente deriva en
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discriminaciones sociales. Por ejemplo, el trato de los condenados
letrados no seria igual al trato que recibian los condenados analfa-
betas. Si, a la hora de subir al cadalso el condenado pedia una hoja
y una pluma, y empezaba a escribir, inmediatamente se detenia la
ejecucion. No lo podian ejecutar como si fuera un analfabeta. En-
tonces, hay un proceso de la desencarnacién de la palabra escri-
ta... lllich alcanzé a distinguir varias etapas de este proceso en la
historia del segundo milenio de la era cristiana. Por ejemplo, en al-
gun punto, se deja de mover todo el cuerpo cuando se lee. Fi-
nalmente, lo Unico que se mueve son los ojos. El recorrido de la
desencarnacién de la palabra llega, pues, en nuestros dias a su ma-
yor expresidn con la emergencia del hipertexto en Internet, donde
ya ha desaparecido, incluso, el soporte material del texto. Mientras
en Medio Oriente hay comunidades tanto cristianas como judias y
musulmanas en las que la lectura se acompana de gestos rituales.

JUAN MANUEL: Como en la lectura de la Tora de los judios: para
ellos, la palabra de Dios esta viva y lo manifiestan balanceandose
hacia adelante y hacia atras mientras pronuncian las palabras de su
Escritura.

DIEGO: De ahi, también, la importancia del teatro. Se trata de un
texto peculiar que sélo adquiere vida cuando es leido en el contex-
to de la accidn escénica: el teatral es un texto que esta hecho para
ser encarnado.

JEAN: Si, claro. Bueno, todas estas son cosas que interesaron a lllich.
Pero, para Girard, la historia del cristianismo es una revelacién pro-
gresiva de la verdad sobre el sacrificio, manifiesta en la Cruz, que
cada vez mas paraliza la eficacia de la violencia sacrificial, mientras
que, para lllich, la historia del cristianismo es mas bien la de la co-
rrupcion de lo mejor que se dirige hacia una disolucién, una trai-
cién: a la desencarnacion del Verbo.

JUAN MANUEL: Comoquiera, querido Jean, creo que Girard estarfa
de acuerdo con lllich en los temores que él albergd. Girard no sélo
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lee la revelacion cristiana como la superacion de la sacrificialidad,
sino que también admite las consecuencias nefastas de este acon-
tecimiento y los riesgos que entrafia la explosion del aparato sacri-
ficial. Aunque parezca paraddjico, Girard también reconoce que,
gracias a la Encarnacién del Verbo, éste es el peor de los mundos
posibles, al mismo tiempo que defiende que el nuestro es el mejor
de los mundos posibles. Simultaneamente, el mejor y el peor,
pero debido a distintos aspectos de la Encarnacion. Creo que lllich
podria haber dicho lo mismo en el sentido de que esta desencarna-
cion de la que nos hablas ha derivado en el peor de los mundos
posibles precisamente gracias a que puede reconocerlo a partir del
infinito bien que representa su Encarnacién, por la que quienes vi-
vimos después de aquel acontecimiento, vivimos en la plenitud de
los tiempos. De modo que también él vivié en el mejor de los mun-
dos posibles, en un dmbito comunitario, donde la palabra sigue te-
niendo un arraigo que nos permite observar su desencarnacion. ..

JEAN: No lo dijo exactamente en esos términos.

JUAN MANUEL: No lo dijo asi, pero jno es ese es el marco de refe-
rencia por el que pudo hacer una critica tan radical como la que
hizo?

JEAN: Déjame buscar en la entrevista que le da a David Cayley el
sitio donde dice que no puede imaginar un tiempo mejor para ha-
cer lo que quiere hacer en su vida, un tiempo en el que puede esta-
blecer ciertas amistades, de un tipo particular. Mira, aqui esta.
Cayley le pregunta cémo es posible vivir en gratuidad en mundo
como el que él pinta, y le responde: “Los amigos, los amigos... gra-
tuidad, sélo eso. Por el puro gusto, por tu bien...” (lllich, Ivan, 2005:
p. 228).#Y, mas adelante:

4 AUn no existe una traduccién al espafol publicada; las que aqui se presentan
pertenecen a la traduccién, inédita, que realizé Ana Gabriela Blanco.
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En este mundo, no podria encontrar una situacién mejor para
vivir con quienes amo, que son, precisamente, gente que perci-
be profundamente el hecho de que han traspasado un umbral.Y
pueden entenderme cuando hablo de gratuidad porque ya no
estan tan profundamente imbuidos del espiritu instrumental o
futil. Verdaderamente creo que hoy existe una manera de ser
comprendido cuando hablas de gratuidad, y la gratuidad en su
mas bella inflorescencia es alabanza, disfrute mutuo, y que lo
que descubren algunas personas descubren, como aquellas que
proponen una nueva ortodoxia, es que el mensaje cristiano es
que vivimos juntos, celebrando el hecho de estar aqui y de ser
quienes somos, y que la contricidn y el perdén son parte de eso
que celebramos, doxolégicamente (lllich, lvan, 2005: p. 229).°

DIEGO: No puede encontrar un tiempo mejor que éste en el que
habitamos bajo la posibilidad de la Ley del Espiritu: el amor...

JUAN MANUEL: jPero tampoco uno peor! Y por el mismo motivo!l Y
es que ese amor puede corromperse y, entonces, se corrompe |o
mejor. En otro momento de esta misma conversacion, uno de gran
patetismo, lllich le confiesa a Cayley, desde la que debid ser una
vulnerabilidad no menor, su perplejidad por el “misterio de la inqui-
dad”que él llama con la misma expresiéon de la Segunda carta a los
Tesalonisenses (2, 7). Ahi, Pablo nos dice que, misteriosamente, el
mal opera actualmente, entretanto, mientras que aguarda a ser de-
puesto. O sea que serad depuesto y que no es definitivo ni omnipo-
tente, que es la sombra del bien. No es, como Dios, eterno. Pero jes
un misterio tremendo! No es menos misterioso que escuchar en el
Evangelio a Jesus reconocer que el principe de este mundo, por
ahora, jes el nada menos que el padre de la mentiral, el acusador,
quien divide: el maligno. Y que es el autor del mundo quien le con-
cede semejante potestad... Creo que, como sefiala Cayley en ese
sitio de la entrevista, Illich tenfa que vérselas con la omnisciencia de

5 lllich se refiere aqui a la Radical Orthodoxy. Habian estado leyendo, él y Cayley, dos
de sus textos fundacionales: Pickstock, Catherine: 1997 y Milbank, John: 1999.
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Dios previendo las posibilidades de que su bien preciado, su propio
hijo, vendria a inaugurar para nosotros, junto al bien del amor que
realizaria hitos inéditos, también inauguraria honduras en el impen-
sables para cualquier cultura precedente, un mal que seria el oscuro
espejo del bien. Esto dice Illich:

El mysterium inquitatis es un misterio porque sélo puede ser asi-
do a través de la Revelacion de Dios en Cristo. [...] Diré que esta
cuestiéon puede ser mirada bajo una nueva luz si asumimos [...]
gue no estamos frente a un mal cualquiera, sino frente al hecho
de que la corrupcién de lo mejor ocurre cuando el Evangelio se
institucionaliza y el amor se transforma en demanda de servicios.
Las primeras generaciones de cristianos reconocieron que un
tipo misterioso de (;cémo llamarlo?) perversiéon, inhumanidad,
negacion, se habia vuelto posible. Su idea del mysterium iniquita-
tis me ofrece la clave para entender el mal que enfrento ahora y
no consigo nombrar cabalmente. Al menos yo, como hombre de
fe, debo llamarlo una traicién misteriosa, o la perversién de la
inédita libertad traida por el Evangelio.

Lo que estoy planteando aqui, en desorden, a tropezones y
hablando libre e improvisadamente, es algo que he evitado decir
por treinta afos. Permiteme intentar decirlo ahora de una forma
que otros puedan escucharlo: en la medida que te permitas con-
cebir este mal que tu ves como un mal de nueva cufia, un mal
de una especie misteriosa, mayor y mas intensa es la tentacion
(...no puedo evitar decirlo, no iré mas alla sin decirlo...) de mal-
decir la Encarnacién de Dios (lllich, Ivan, 2005: p. 61).

No puedo leer esto sin que me recorra el cuerpo un escalofrio. Ni
puedo, tampoco, leer tales palabras con la torpeza de creer que
blasfema. Creo que se trata de otra cosa: de una conciencia extrema
de los fueros del mal. Por eso creo que hay que decir que las pala-
bras que nos leyé Jean, donde Ivan reconoce la posibilidad del
amor incluso frente a la pregunta de un Cayley probablemente
abatido al concluir el catdlogo de las brujas cazadas por este
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moderno cazador de brujas que fue Ivan, pertenecen a la misma
conversacion. lllich se permitié trascender el dmbito de lo ético y
gozar él mismo las mieles del amor mas alla de las fronteras que le
impuso su propia cultura. Quienes lo conocieron me lo han pinta-
do, si no como un optimista (;y qué estupidez seria el optimis-
mo?), como un hombre alegre hasta el final, un hombre de
esperanza, que se dejo provocar por el ambito comunitario de la
cultura para establecer relaciones de amistad con gente tan dis-
tante a su matriz como... Cuernavaca.

JEAN: O el Japén... Era amigo intimo de Yoshiro Tamanoi, un cienti-
fico japonés. Tanto asi que, cuando murié en Okinawa, encargo en
su testamento que lllich esparciera sus cenizas en el mar. Y al Japén
fue Ivan, a cumplir su ultima voluntad. Pocos aifos después vino su
hija en peregrinacién a Cuernavaca a visitar al amigo de su papa.
Cuando la llevé a la Catedral, corrigi6 algunas de las cosas que los
frescos cuentan sobre la crucifixién de san Felipe de Jesus.

JUAN MANUEL: Su mirada sobre las instituciones modernas es pesi-
mista en el sentido de que reconoce y sefiala la inercia contrapro-
ducente a la que llegan a dar cabida. Y, efectivamente, mira todo el
tiempo al tiempo que resta, al eschaton, y piensa en cosas como
catéstrofes nucleares... Pero estimo que no creia que esa fuera la
Ultima palabra. Recuerdo que me dijiste alguna vez que, entre otras,
referfa la risa como una cura. ..

JEAN: Si. Me recordaste los primeros tiempos en que empecé a ver-
lo con regularidad. Camino adonde estuvo el CIDOC hay un monu-
mento de Avila Camacho, donde vivia, en una casa moévil, un
personaje extrano. Hablaba aleman y soliamos conversar. Se llama
Christian von Hatzfeldt. Un dia que iba a ver a Ivan, llegué y lo en-
contré con este joven. Ivan le decia: “Mira, Christian, las cosas son
tremendas, pero jyo soy tan feliz aqui...!"

JUAN MANUEL: Jean, adivino que responderas que no, pero quiero
preguntartelo de todos modos: ;lllich era un desesperado?

202 La proporcién, la Encarnacion e Ivdn, el terrible. Conversacion con Jean Robert
« Juan Manuel Escamilla y Diego I. Rosales



JEAN: Decididamente, no. lllich tenia siempre una disponibilidad a
abrirse a los otros y al mundo. Tenia un gran amor a lo que hoy es y
mafana ya no. Una de las cosas que decia era que habia que cele-
brar nuestras bendiciones. Era esa una forma de hablar sin mencio-
nar ningun concepto ligado a la escasez, pues se habia dado cuenta
de que el molde econémico habia invadido todo, de tal forma que
casi ya no podias decir una frase que no la implicara.

JUAN MANUEL: ;Y cudl es tu balance sobre todo esto? Ya hemos
platicado mucho sobre doctrinas afines a ti por la relacién de amis-
tad que tienes con quienes las sostienen, Dupuy e lllich. ;Y Jean,
qué piensa de esto? ;jPara Jean es el acontecimiento cristiano tan
significativo como para ellos? ;Efectivamente nos deja tanta mise-
ria y tanta dicha?

JEAN: Mira: a veces, yo vivo con premoniciones de grandes peli-
gros, de que todo puede acabar muy mal. Aunque, por otro lado,
también veo elementos de esperanza. Observo una suerte de des-
pertar. En México, por ejemplo, se puede citar el Movimiento por la
Paz con Justicia y Dignidad, el revuelo que causé el Movimiento Yo
Soy 132, 0 a esas comunidades que tienen el valor de declararse
autéonomas. También observo un advenimiento de la conciencia
entre la gente de la ciudad de que lo vernaculo es importante, de
que las culturas indigenas son importantes.

Hay gente que dice que vivimos en una época post-cristiana, que el
cristianismo se esfumé. lllich decia mas bien que vivimos en una
época hipercristiana. Esa cristianizacién aguda del mundo moderno
es en gran parte una institucionalizacién. Como decia Chesterton,
ya en 1910: “El mundo estd lleno de antiguas virtudes cristianas
vueltas locas”. Y, hasta cierto punto, la Modernidad es una idea cris-
tiana vuelta loca. lllich era un eclesiélogo, un historiador de la Igle-
sia 0 mejor dicho de la instituciones eclesiales. Para él era casi
inevitable ver en las instituciones modernas un reflejo de las ideas
cristianas. Por ejemplo, no puede dejar de relacionar la obligatorie-
dad de la escuela con la obligacién de asistir a la misa dominical.
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Vaya, tal vez parezca un poquito absurdo, pero no muy lejos estan,
ciertamente, las estaciones de gasolina en una carretera de los al-
bergues medievales dispuestos para los peregrinos por el Camino
de Santiago. Es una corrupcion porque el servicio, la diaconia grie-
ga, era una puesta a la disposicion del otro, un don de si mismo al
otro. Bueno, pues, el servicio se institucionaliza y termina convir-
tiéndose en negocio, pero en su autenticidad primordial, el acto de
servicio era un don de si mismo.

JUAN MANUEL: jConoces a las Patronas? Lo que describes se pare-
ce mas a lo de las Patronas. Preparan comida todos los dias y se la
arrojan a los que van montando la Bestia, a los inmigrantes, como
una ayuda para llegar a su destino. Y son las Patronas porque en esa
comunidad viven practicamente puras mujeres: los hombres viven
en Estados Unidos, también de inmigrantes. Entonces, el de esas
santas mujeres es un don de si porque viven muy pobremente, tie-
nen recursos muy limitados.

JEAN: jAh! No, no las conocia. Pues si, a eso se parece lo del Evange-
lio. Cuando el sistema social empieza a colapsar, se buscan organi-
zaciones probadas del pasado. No quiero decir que hayan de
reproducirse tal cual, pero creo que pueden inspirar el nacimiento
de otras nuevas formas de vida comunitaria... La politica de cerca-
nia, la politica que se hace en esas comunidades donde todos se
conocen, como en las comunidades indigenas, es una inspiracién
para el presente: el don de si.
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MARIO TEODORO RAMIREZ, COORD. 2014
LUISVILLORO. PENSAMIENTO Y VIDA.

HOMENAJE EN sUS 90 ANOS

MEXICO: SIGLO XXI, UMSNH. 344 pp.

Esta antologia colectiva es producto de la admiracion filosofica y
personal de cada uno de sus autores hacia la figura del recientemente
desaparecido Luis Villoro y ha sido escrita por un conjunto de estu-
diosos y profesores de diversas posiciones e intereses, principalmen-
te de la Ciudad de Mexico y de la Universidad Michoacana de San
Nicolas de Hidalgo en Morelia. El libro presenta varios testimonios
sobre la importancia que reviste la filosofia de Villoro en Mexico y en
otras latitudes, su incidencia, su influencia y el desarrollo que se vis-
lumbra en el futuro.

Me centraré solamente en los trabajos de los autores, todos ellos
colegas y compafieros, pertenecientes a la comunidad filosofica de la
Universidad Michoacana. La razon fundamental de esta eleccion es
que, al tener que discriminar por razones de espacio, y de la inevita-
ble seleccion de partes en un volumen tan extenso, he optado por
pensar que buena parte del mismo es reflejo de lo que podemos
llamar “la recepcion del pensamiento de Villoro en la comunidad fi-
loso6fica de Morelia”.

Como sabemos, don Luis Villoro Toranzo fue muy cercano a di-
cha institucion y colabor6 de manera directa, aunque intensamente
—a pesar de haber estado durante un tiempo mas breve de lo que
hubieramos querido— en el enriquecimiento de nuestras lineas de
investigacion, de nuestras perspectivas, de la manera de percibir la
realidad concreta, sin abdicar del cometido filosofico, contribuyen-
do tambien a redefinir la idea misma de la filosofia y su tarea, tanto
en un sentido universal como particular.

Los textos de los colegas de Morelia sobre Villoro representan
practicamente todo el espectro filosofico que integro la perspectiva
intelectual de don Luis. Lo anterior, bien puede percibirse en la
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insercion misma de los escritos en los distintos capitulos tematicos,
donde se muestra un equilibrio distributivo en lo referente a los
contenidos abordados por los autores.

Asi, encontramos textos sobre la importante contribucion a la
epistemologia que hiciera Villoro: los de Mario Teodoro Ramirez
(coordinador del libro), y también los de Mario Alberto Cortez Ro-
driguez; textos acerca de la idea de Modernidad, presentados por
Rubi de Maria Gomez y Oliver Kozlarek; otros, los de Gabriela
Barragan y Emmanuel Ferreira, se inscriben en los estudios acerca
del multiculturalismo, preocupacion de Luis Villoro durante buena
parte de su quehacer filosofico y que atraviesa el conjunto de su obra;
finalmente los trabajos de Jaime Vieyra, actual director de la Facultad
de Filosofia, y de Celerino Felipe Cruz, cubren la dimension de la
alteridad, centrada principalmente, aunque no exclusivamente, en
la constante atencion de Villoro sobre el indigenismo, cuestion que el
filosofo desarroll6 desde el exordio en su opera prima.

Seguramente, sin que el coordinador se lo haya propuesto asi, las
ocho aportaciones se distribuyen en pares dentro de los cuatro capi-
tulos tematicos elegidos para configurar el texto global. Esta distri-
bucion puede mostrarnos que el pensamiento de Villoro penetr6 en
los distintos intereses cultivados en nuestra comunidad. A través de
cada contribucion se “aterriza” equilibradamente el pensamiento del
pentltimo sobreviviente del grupo Hiperién' desde los multiples
intereses que cultivo durante su longeva y productiva vida filosofica,
y que encontro tierra nutricia para que su quehacer continuara di-
fundiéndose en las nuevas generaciones, a traves de la catedra, las
publicaciones, las conferencias, la investigacion, la direccion de tesis
de todos los niveles, y que permitio, sin duda, la labor de difusion de
los autores que colaboraron en el libro y a los que me refiero hoy.

Mario Teodoro Ramirez presenta una hipotesis de trabajo suma-
mente interesante alrededor del pensamiento de Villoro que se cen-

tra en la idea de que la cuestion epistemologica, por un lado, y su

1 En el momento de escribir estas lineas, nos hemos enterado de la muerte del tltimo
sobreviviente de ese grupo, emanado de la catedra de José Gaos: Fausto Vega, fallecido
el 12 de mayo de 2015, coetaneo de Luis Villoro.
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teoria politica, por otro, constituyen los nucleos desde los que se
desgrana el resto de las preocupaciones villorianas; Ramirez, sin em-
bargo, muestra justamente que todas estas dimensiones tematicas y
conceptuales abordadas por el filosofo estan sostenidas por una uni-
dad central que soporta incluso a los dos nucleos senalados: esto es,
la importancia que Villoro otorga al pensar conjuntamente lo teori-
co y lo practico (es decir, teoria y praxis: pensamiento y accion). En
el examen cuidadoso y profundo de Mario Teodoro sobre las obras
paradigméticas de Villoro: Creer, saber, conocer (2009) y EI poder y el
valor (1997), representativas de la epistemologia y la teoria politica
respectivamente, muestra la unidad que subyace tras la filosofia de
don Luis, cuya concepcion epistemologica sirve de guia para cons-
truir una vida practica, social y comunitaria mas justa, equitativa y,
ademas, posible.

Por su parte, Mario Alberto Cortez, en su aportacion de suge-
rente titulo: “Epistemologia y laicismo”, muestra igualmente la im-
portancia filosofica de Creer, saber, conocer, en una valoracion muy
positiva, pero no exenta de objetividad rigurosa, que desemboca en
la posibilidad practica de una liberacion de las distintas formas de
dominacion y autoritarismo. Para ello, el autor hace un interesante
analisis de la dimension religiosa y de paso, aborda otra preocupa-
cion ya conocida de Villoro, en relacion con el conocimiento perso-
nal y la ética de la creencia. Asi llegamos a la segunda parte que
compone el primer binomio de textos de la obra y que tiene el ti-
tulo de: “Laicismo”. No es posible detenernos en una exposicion
detallada sobre esta cuestion; basta decir que Mario Alberto contri-
buye, mediante su interpretacion de Villoro, a reformular de manera
positiva el concepto de laicismo o laicidad, que desafortunadamente
en Mexico sigue siendo malentendido, mal interpretado, manoseado
y, en suma, casi desconocido en su significacion mas profunda.

Oliver Kozlarek centr6 buena parte de sus intereses teoricos en
explorar el concepto de Modernidad desde la idea de la “conciencia
del mundo” como caracteristica esencial de ella. Encuentra en Luis
Villoro un interlocutor privilegiado para esta exploracion, que cons-
tituye una reformulacion conceptual original de dicha categoria
historico-cultural y filosofica. Kozlarek dirige una mirada critica a la
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vision que tiene el propio Villoro acerca de la Modernidad, vision
que en terminos generales considero de forma negativa.

Sin embargo, en el fondo, no es posible considerar a Luis Villoro
como un pensador anti-moderno. Kozlarek difiere esencialmente en
la posicion de Villoro, en el sentido de que la Modernidad no es una
creacion exclusiva de la cultura occidental o, mas exactamente,
una “caracteristica suya”. Aunque la tesis de Oliver Kozlarek es que
en el centro de la Modernidad esta el proposito de construir una
conciencia del mundo, a nivel de conclusion, Villoro compartiria la
misma idea y se constituiria, como un pensador, quiza “pese a si mis-
mo”, “moderno”.

Por su parte, Rubi de Maria Gomez nos regala un escrito hermo-
50, ya desde su titulo: “Hacia un nuevo sentido de humanidad”. En él,
la autora pone a dialogar a Villoro, con pensadores y pensadoras que
han influido en su pensamiento y que han sido motivo de sus inves-
tigaciones mas recientes, casi todas presididas por un feminismo
critico, despojado de ideologias y fundado en conceptos claros y ca-
paces de aterrizar en lo concreto. El texto de don Luis, que es pre-
texto para Rubi y, en cierto modo, la guia de su ensayo es La mezquita
azul: una experiencia de lo otro (1996), ese prodigioso ensayo sobre la
experiencia de lo sagrado, que permite exploraciones mas amplias,
como las que Gomez hace en su capitulo. Asi, el Dalai Lama, Simone
Weil, Carol Gilligan, Hannah Arendt y Leonardo Boff, entre otros, se
vuelven interlocutores del filosofo mexicano y ayudan a la autora en
su formulacién de un nuevo sentido de humanidad, articulado alre-
dedor del eje de la alteridad y sus formas, la persona humana, la labor
del cuidado, la inclusion y la justicia. Lo que nos deja un muy buen
sabor de boca filosofico y un mensaje de autentica esperanza.

Desprendidos de la labor del cultivo de la filosofia feminista,
emprendida hace ya varios lustros por Rubi de Maria Gomez, se han
desarrollado obras centradas en este terreno y han constituido una
suerte de tradicion en nuestra comunidad filoso6fica. En este filon se
inscribe el trabajo realizado desde una perspectiva de genero por
Gabriela Barragan en torno al concepto de democracia de Villoro.

Es conocida y reconocida la teoria que Villoro construyo sobre la

democracia y su critica a las democracias contemporaneas, asi como
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las alternativas que propuso para ejercer otras formas de éstas. Barra-
gan empareja esta perspectiva a la de Anne Phillips y hace ver las
coincidencias entre ambas visiones, cuyo leitmotiv es el problema de
la exclusion como practica derivada directamente del ejercicio de las
democracias que en la actualidad privan en los sistemas politicos.
Tanto para Villoro, como para la mayor parte de las teorias feminis-
tas, es paradigmatica la exclusion de las mujeres como la forma mas
radical e injusta de exclusion. Por ello, la propuesta de una democra-
cia participativa y comunitaria que sustituya a las democracias repre-
sentativas, es coincidente con una perspectiva de genero que se
precie de tal, en la medida en que pueda proponer alternativas para
una sociedad mas justa e igualitaria en donde se empezaria por la
integracion genuina de los excluidos, entre quienes se encuentran,
en primer lugar, las mujeres.

Emmanuel Ferreira retoma el problema epistémico como punto
de partida para desarrollar el problema de la liberacion en el pensa-
miento de Villoro. Su texto, claro y puntual, sostiene la formulacion
por parte del filosofo, de una epistemologia hasta cierto punto inedi-
ta, que bien podria ser caracterizada como “epistemologia de la alte-
ridad”. Solo este tipo de epistemologia, de la que aqui no presentamos
sus caracteristicas, pero que Ferreira nos va mostrando, puede des-
embocar en procesos autenticos de liberacion, aspecto que ya men-
cionamos también a proposito del texto de Mario Alberto Cortez.

Ferreira concluye que, sin ser explicita, puede formularse la idea
de “liberacion” en don Luis, a condicion de matizar este concepto,
que si se encuentra presente en ¢l, por medio de la nocion de Liber-
tad, y tambien insistiendo en que el proceso de “liberacion” no im-
plica una actitud reactiva, sino siempre afirmativa de la propia
identidad, en el reconocimiento de las diferencias, no obstante la
negativa a ser asimilado injustificadamente por una instancia supe-
rior que violente nuestra condicion de seres libres y autonomos.

La contribucion de Jaime Vieyra, titulada “Luis Villoro. Los in-
dios y el silencio” es, en palabras del propio autor, una apologia cons-
truida en tres momentos fundamentales: el primero, respecto de la
vocacion filosofica misma como realizacion en el pensador; el segun-

do, que se detiene en sopesar y analizar la importancia y valor de lo
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que Jaime llama “herencia de lucidez” para construir nuestra tradi-
cion cultural; el altimo, que da titulo al capitulo completo, se refiere
a la concepcion villoriana de los indios y el significado del silencio.

Sobre esto ultimo, es importante dar cuenta, aunque sea breve-
mente, de como el autor exalta de manera adecuada y dimensionada
el interés de Villoro sobre la cuestion indigena, insertada de manera
concreta en el indio como paradigma de las formas de alteridad u
otredad que caracterizaron al pensamiento del discipulo de Gaos.
Vieyra ve con justeza que los aspectos que Villoro deja mas bien
abiertos en Los momentos del indigenismo, estan despues desarrollado
en otros textos, pero, sobre todo —y esto es lo importante— en el
propio testimonio de vida del filosofo en comunidades indigenas, al
involucrarse en las causas del zapatismo, luchando contra la logica de
la dominacion estatal y la aniquilacion de las diferencias culturales en
aras a una uniformidad cultural artificial y uniformadora. Al final, es
la significacion del silencio, de acuerdo con Vieyra, la que nos sumi-
nistra una mayor conciencia de la alteridad y su valor infinito, para
una consideracion mas alta y noble del Otro como otro concreto,
que asume el rostro indigena de manera privilegiada para mostrarse
como advocacion de cualquier alteridad posible

Bajo la égida de esta consideracion del indigena, preciada para
Villoro, se encuentra el texto de Celerino Felipe Cruz, autor per-
teneciente a la cultura p’urhépecha. El texto consiste en una formu-
lacion teorica y en la presentacion de una posibilidad practica de
ejecucion de la denominada “democracia comunitaria”, a la que ya
aludiamos lineas arriba. Celerino Felipe realiza, a través de Villoro
y de sus propias consideraciones, una critica a la idea tradicional de
democracia, muestra sus limites y vicios, asi como su desgaste con-
temporaneo. Guiado por Vasco de Quiroga, el autor expone la im-
portancia de la captacion de la especificidad de las culturas para su
propia organizacion politica. Finalmente, Cruz explica de qué ma-
nera el gobierno p’urhépecha o, al menos, la concepcion de esta
cultura acerca de como se debe gobernar, constituye una expre-
sion de la concepcion villoriana de democracia comunitaria como
una confirmacion practica de las propuestas del propio Villoro al
respecto.
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A un afio de la desaparicion fisica del querido maestro, hemos
visto someramente, a través de este texto memorable, como se ha
venido gestando la “recepcion de la filosofia de Villoro en la comuni-
dad filosofica de Morelia”. Esta recepcion fue posible porque en el
origen hubo otra recepcion, mejor dicho, un recibimiento: el recibi-
miento del propio don Luis a nosotros, la apertura de su corazon
generoso y la puesta en comln de su pensamiento, donandonos,
igualmente de manera generosa, no solo ese invaluable acervo que
constituye hoy el Fondo Villoro de la biblioteca El Ateneo de la Ju-
ventud, de la comunidad filosofica nicolaita, sino tambien el gran
regalo de su presencia y sus ensefianzas como dones para que poda-

mos construir y preservar nuestra propia tradicion filosofica.

Eduardo Gonzaélez Di Pierro
Universidad Michoacana de San Nicolas de Hidalgo, México

feryedo@yahoo.com.mx
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JAVIER SAN MARTIN. 2012.

LA FENOMENOLOGIA DE ORTEGA Y GASSET.

MADRID. BIBLIOTECA NUEVA / FUNDACION JOSE ORTEGA
Y GASSET — GREGORIO MARANON. 217 PP.

“La reduccion o conversion del mundo a un horizonte
no resta lo mas minimo realidad a aquel; simplemente
lo refiere al sujeto viviente, cuyo mundo es, lo dota de
una dimension vital, lo localiza en la corriente de la vida,
que va de pueblo en pueblo, de generacion en generacion,
de individuo en individuo, apoderandose de la realidad

. »
universal”.

Ortega y Gasset

Recorrer la historia del pensamiento filosofico espanol implica, de
suyo, encontrarse con la diversidad patrimonial de doctrinas, siste-
mas, modos de vida, que provoca e instruye al espectador mas curio-
so y atento. La filosofia espaola conforma no solo la complejidad
geopolitica, ya de profundas raices historicas, sociales y culturales,
situadas sobre la plataforma teorica-especulativa y practica, sino
que, ademas, constituye la dificil tarea de la vuelta al origen a las
primeras intuiciones bajo las figuras de la religion, la literatura, el
arte, la filosofia, etc. Como ejemplo de ellos encontramos la narra-
cion del “socialismo cristiano” de Vilanova, la “logica simbolica” de
Llull, “el pacifismo” de Vives y la ética que cobra rostro en Suarez y
Vitoria, entre muchos otros, por supuesto, sin dejar de mencionar
las contribuciones de la Escuela de Salamanca. Llegamos asi hasta la
encarnacion del “existencialismo tragico” de Unamuno y el racio-
vitalismo de Ortega, seguidos de la sustantividad de Zubiri y la ra-
cionalidad poctica de Zambrano, en esta asistencia necesaria y
beligerante de la contemporaneidad.

Asi, posicionar y presentar a la comunidad, a una generacion, el
pensamiento espanol, desde una corriente de pensamiento o un fi-
losofo, implica hacerlo de modo directo, sin intersecciones que
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deformen en algln sentido la originalidad y legalidad de este patri-
monio intelectual desde la apertura sincera y responsable. Prueba de
ello es la figura de Javier San Martin, quien pertenece a una genera-
cion y a una tradicion espafiola que integra la conviccion del devenir
hispanico en sus heterogéneas dimensiones: la vida, la cultura, la an-
tropologia, la sociedad, la historia, la ética, las cuales se constituyen
como ejes directrices de su actividad filosofica. En sus obras, Javier
San Martin nos hace pensar la presencia y la ausencia del tiempo que
se ha vuelto historico y el tiempo real y concreto de la vida humana,
llevado por supuesto de la confluencia orteguiana en la existencia
vital, circunstancial, concreta de los hombres situados en una cultu-
ra, posible de ser descrita e interpretada, haciendo frente al relativis-
mo, a los avatares circunstanciales y a la fragmentariedad. Hoy por
hoy, Javier San Martin es uno de los maximos exponentes de la feno-
menologia, desde donde discute con el relativismo cultural en aras
de una filosofia de la cultura.

La fenomenologia de Ortega y Gasset, en efecto, es una obra en la que
se hallaran las insignias interpretativas del pensamiento orteguiano de
las que, por cierto, somos herederos. El autor de esta magnifica obra
focalizara la lente orteguiana bajo la relacion fundante de la filosofia y
la fenomenologia, para ingresar en las lineas o perspectivas de inves-
tigacion que propone. Gracias a este enfoque, se puede estudiar a
Ortega, entonces, desde la filosofia con la fenomenologia; esto es,
Ortega desde su formacion filosofica fenomenologica, Ortega desde
las ideas de la generacion del "98, Ortega desde Alemania, Ortega
desde sus textos y analisis fenomenologicos (Meditaciones del Quijote),
Ortega desde la critica a la fenomenologia husserliana, Ortega desde
su filosofia como contribucion a la fenomenologia, hasta llegar a la
estructura que configura un Ortega desde el reconocimiento de la fe-
nomenologia, aunque ¢l mismo no lo haya asumido bajo ese estatuto.
Asi que San Martin apuesta por la fenomenologia como “clave para
entender el ntcleo de su filosofia” (p. 17) presentandonos, de este
modo, a un Ortega filosofo y fenomenologo, a un Ortega que, pese a
la distancia que dijo haber interpuesto entre el despliegue de la ra-
zon vital y el pensamiento fenomenologico, hoy se muestra que es-
taba muy lejos de ser asi, ya que las Gltimas investigaciones sobre el
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pensamiento de Ortega (a las que se suman los trabajo de Pedro
Cerezo y Nelson Orringer), muestran, por el contrario, lo impor-
tante que fue la fenomenologia para la configuracion de su proyecto
desde un inicio y como, debido a una serie de prejuicios y malos
entendidos, el filosofo de la escuela de Madrid creyo superar la feno-
menologia (pp. 14y 172).

El estudio de Javier San Martin es un llamado a repensar a Orte-
ga en clave fenomenologica. Se apuesta, asi, como una de las princi-
pales tesis de San Martin, por la fenomenologia de este filosofo
espafiol, pues, como indica en su obra: “la fenomenologia es la filoso-
fiade Ortega” (p. 13), e incluso afirma que, sin la fenomenologia, no
se puede comprender su filosofia.

Hay, pues, que analizar y asumir el paradojico alojamiento de
1929 en la aceptacién y el abandono simultaneo de la fenomenologia
en la filosofia de Ortega (p. 154). Pero, especialmente, hay que inda-
gar la linea correlativa y primaria que establece entre ambas pues, en
el momento mismo en que abandona la fenomenologia, al conocerla
ya, la estaba aceptando como via filosofica de sentido para percatar-
se, entre otros casos, de la coexistencia del yo con el mundo, en el
hecho radical de lo que nos es dado: la vida como “activacion en el
mundo” (;Qué es filosofia?, 1999). Nos ocupa de las cosas, salvando-
nos en ellas, desde un saber comprometido que, como Ortega nos
alecciona, nos asista frente a un mundo contemporaneo-generacio-
nal, habitado y habituado por la bisqueda y sed del conocimiento,
de nuevos saberes abarcados por una racionalidad no tipificada, sino
por una racionalidad, que en la bsqueda de la verdad como lo hizo
Ortega desde “la complejidad del Quijote”, desde la figura del bos-
que, no aguarde el sacrificio del caracter inmediato de la vida, y de la
filosofia como un quehacer vital-fenomenologico. De ahi que el
hombre antes de posicionarse en relacion con las cosas y pensarlas,
conocerlas, descubrirlas en su ser, antes que esto, las descubre en su
vida teniendo que hacer algo con ellas. La vida implica necesariamente
el encuentro con un mundo, el descubrimiento de la vida ya en el
mundo (p. 122).

Es un hecho que Javier San Martin expone de fondo el valor y la
fecundidad primigenia de repensar desde una tradicion, desde una
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generacion, desde un estado de la cuestion; la funcion y el compro-
miso sincero del filosofo y el valor que adquieren sus actos reflexivos
y ver a qué accede con ellos en el mundo, desde una perspectiva que
es, quiza ante todo, “nuestra forma de contar con el mundo”.

San Martin se sitia en el marco de la filosofia espafiola centran-
dose puntualmente en uno de sus maximos exponentes del siglo XX:
Ortega y Gasset, filosofo y fenomenologo, y sostiene que “la inter-
pretacion de Ortega como fenomenologo, sin anular otras perspec-
tivas, me parece ser la que mejor permite ver la estructura de la obra
orteguiana” (p. 15). En opinion del autor “la insercion de Ortega en
el movimiento fenomenologico es la mejor forma de contar filosofi-
camente con ¢l en Espana” (p. 190). Una Espafia efectiva-historica en
la basqueda y encuentro de las huellas de aquella peregrina tras el
exilio, que se salvaguarda en ese apego al cultivo inmediato y espontdneo
de la vida.

A mas de un siglo de que las Meditaciones del Quijote hayan visto
la luz y de los distintos senderos que ha recorrido la filosofia de Or-
tega y su interpretacion y recepcion, La fenomenologia de Ortega y
Gasset, nos convoca a repensar la filosofia de este autor. Ello supone
hacer una revision completa de su obra; implica corregir los puntos
de vista asumidos sobre el pensar orteguiano, pero al mismo tiempo
implica tambien, repensar la historia de la filosofia en Espafia, en
especial en el siglo XX. Cierto es que a Ortega se le debe la introduc-
cion de la fenomenologia en su pais, en un momento clave del pensar
fenomenologico; pero, del mismo modo, a ¢l se le debe la recepcion
de una idea de fenomenologia desviada de sus intenciones origina-
rias, desvio que tuvo un gran impacto en Espana y en México como
consecuencia de la idea que de ésta recibieron y asumieron sus disci-
pulos y colegas mas allegados: Rodriguez-Huéscar, Zubiri, Julian
Marias, Maria Zambrano y Jos¢ Gaos, entre otros.

La introduccion de la idea de un Ortega que ha sabido compren-
der la fenomenologia y llevarla a su obra en la génesis y despliegue de
la razon vital, nos obliga, por tanto, a hacer una revision de la mane-
ra en la que sus discipulos tambien se alejaron del pensar fenomeno-
logico. Si Ortega, aun en contra de sus propias ideas y valoracion de
su filosofia, esta en la linea correcta de un pensar fenomenologico
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que atiende al llamado a las cosas mismas como busqueda de sinceri-
dad en nuestro trato con las cosas (pp. 76 y 79), que piensa la filoso-
fia a traves de la vida como realidad radical (pp. 159 y 163), entonces,
Jpor qué no pensar que a través de la recepcion de la filosofia de
Ortega, hay en algunos de sus discipulos, no solo errores de inter-
pretacion, sino una correcta aplicacion del metodo fenomenologico?
Pensar esta posibilidad es una de las lineas que abre Javier San Martin
con su libro. Mas alla de las ideas contenidas en esta obra fundamen-
tal esta latente, o anunciado, el horizonte de nuevas lineas de inves-

tigacion que se abren v las cuales es preciso v necesario explorar.
g q y P y P

Cintia C. Robles Lujan
Universidad Veracruzana, México

robleslujan_83@hotmail.com
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FRANCISCO GALAN VELEZ, COMP. 2014

UNA METAFISICA PARA TIEMPOS POSMETAFISICOS.

LA PROPUESTA DE BERNARD LONERGAN

DE UNA METAMETODOLOGIA,

CIUDAD DE MEXICO: UNIVERSIDAD IBEROAMERICANA, 488 PP,

La tarea de hacer metcgqsica para la cosmaopolis

El libro de Francisco Galan, titulado Una metafisica para tiempos pos-
metafisicos. La propuesta de Bernard Lonergan de una metametodologia, es
un excelente trabajo monografico sobre la filosofia de Lonergan,
que ha colocado al autor, de manera definitiva, como referencia obli-
gada entre los estudiosos de este genial jesuita canadiense, nacido en
1904 y muerto en 1984.

El libro es mas que un mera monografia sobre la filosofia de un
ilustre pensador porque, en ¢l, su autor ejerce de filosofo al elaborar
una critica a la filosofia moderna, marcando a la vez su lejania y su
cercania con Kant, con Nietzsche, con Wittgenstein, con Heidegger,
con Habermas y, para ser fiel a la pedagogia del maestro, con el pro-
pio Lonergan.

Las dos afirmaciones anteriores precisan una mayor justifica-
cion. Asi que empecemos por la primera. ;Por qué este estudio so-
bre Lonergan puede ser catalogado como un trabajo monografico?
Porque traza un arco amplio sobre tres de los grandes hitos editoria-
les del pensamiento de Lonergan en relacion a la filosofia primera. Si
bien es verdad que quedan fuera de la exposicion temas como el de
la educacion, la economia y, en algin sentido, también el de la teo-
logia, su exclusion esta plenamente justificada por las exigencias me-
todologicas que le vienen impuestas a una investigacion sobre lo que
es primero en el orden del ser, del conocer y de los primeros prin-
cipios, recordando la metafisica de Aristoteles.

Ese arco de la filosofia primera comienza desde los articulos de
Verbum publicados de 1946 a 1949, como parte del Insight (1957) y
también en la maduracion de una andadura intelectual que tiene un
punto climatico en la publicacion de Método en teologia (1971), obra
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que, segln la insistencia del propio Galan, debiera titularse simple-
mente Método, porque sus indicaciones no apuntan con exclusividad
a la teologia, sino que abarcan, sin mayor problema, todo el ambito
de las ciencias humanas y, desde luego, la filosofia.

En lo que tiene de monografia, este estudio conlleva la virtud de
mostrar las dificultades de una filosofia que, como la de Lonergan, se
va haciendo y se va abriendo camino en siglo XX, sin ceder a la moda
de avergonzarse y renegar de la tradicion aristotelico-tomista, por
una parte; y, por otra, sin caer en repeticiones gastadas y estériles,
sacando de su contexto historico una filosofia como la escolastica
que, fiel a toda autentica filosofia, tenia en primer lugar como desti-
natarios a los contemporaneos de los propios teologos escolasticos,
y no a los escepticos racionalistas posteriores a la Ilustracion. La po-
sibilidad de evitar ambos riesgos y ambas tentaciones, y de ser y pa-
recer un filosofo, un teologo, un pensador, ajeno a la epoca, viene
mediada por el esfuerzo de plantarle cara a los problemas mismos
que, a la altura de estos tiempos, exigen un tratamiento adecuado a
las exigencias contemporaneas.

La alusion al elenco de los problemas a los que Lonergan se en-
frenta nos pone en direccion a la segunda afirmacion, que es en rea-
lidad una hipotesis de trabajo. ;Por qué Una metafisica para tiempos
posmetafisicos es también, y sobre todo, una critica a la Modernidad?
La respuesta no puede ser ni simple ni directa, sino que requiere y
precisa algunos rodeos porque la obra que resenamos no se contenta
con exponer de manera rigurosa, exigente y sistematica, el pensa-
miento de Lonergan en el marco de su propio contexto historico,
sino que, haciendo todo esto, hace mas ya que los problemas a los
que nos enfrentamos en la segunda decada del siglo XXI ya no son
exactamente iguales que los que acuciaban a la cultura y a la filosofia
de mediados del siglo Xx.

Galan mismo es el fil6sofo de los rodeos, de las bsquedas. An-
tes, durante y despues de su encuentro con Lonergan, ha transitado
con honestidad y responsabilidad por los caminos de Heidegger y
ha habitado su pensar con seriedad, caminos que siguen la ruta de
la superacion de la metafisica, venida de Kant y de Nietzsche, aun-
que de formas diferentes; y ha transitado tambien, con la misma

224 Una metafisica para tiempos posmetafisicos - José Alfonso Villa Sdnchez



seriedad, por los caminos que, desde principios del siglo XX, hicie-
ron del lenguaje el Gltimo reducto que le quedaba a la filosofia, con
sesudos analisis sobre la semantica y la pragmatica de la lengua. De
igual manera, ha transitado por la teoria critica, por el pensamiento
de la Escuela de Frankfurt, con especial cuidado y atencion a la obra
de Habermas; sin mencionar a los griegos, especialmente a Aristote-
les; y a la escolastica, particularmente Tomas de Aquino, caminos
estos ultimos que marcaron sus inicios en la filosofia. Tantos transi-
tos, incluidos los realizados por ambitos como el de la biologia, la
quimica, la fisica, la relacion mente-cerebro, etc., no son mas que
indicaciones de un espiritu que busca, de un espiritu inquieto por la
verdad filosofica de una ¢poca que rebasa los limites de su propia
finitud, pues la verdad profunda que habita un determinado tiempo
no se ofrece a sus habitantes de manera facil y directa, por mas que
una vez sacada a la luz parezca obvia, incluso para el espiritu poco
perspicaz. Han sido largos rodeos por la teologia, la filosofia, la his-
toria, las ciencias naturales, el arte, especialmente la literatura, el
teatro, la musica, la pintura.

¢;En donde se encuentran las senas y los indicios de que esta
obra de Galan es una obra en la que, los limites y los alcances de la
Modernidad, son senalados agudamente, al hilo de una exposicion
erudita del pensamiento de Lonergan, y después de haberle tomado
el pulso de manera serena a la situacion intelectual del siglo XX? La
critica de un filosofo empieza con el reconocimiento de lo que a ese
filosofo le resulta problematico, es decir, de lo que le esta impelien-
do a ir siempre mas alla de lo que esta al uso, mas alla de lo que todos
ven y tienen como obviedades que se imponen por si mismas. La
critica contintia con el pensador y la obra con los que el filosofo de-
cide navegar en medio del mar embravecido de las modas filosoficas
de la época. Tener el tino para elegir correctamente el problema o el
autor, debe ser considerado ya por virtuoso; pero si hay la suerte de
que una misma eleccion combine los dos elementos en la misma
formula, la virtud tiene ya un momento superior, momento que se
ve felizmente culminado, como en el caso del libro de Galan, por el
empefio y el compromiso intelectual llevado hasta sus limites. Por
eso es que esta obra, con ser un estudio sobre el pensamiento de
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Lonergan es, al mismo tiempo, mucho mas que eso: es el posiciona-
miento del autor, después de batallar en varios frentes, sobre los
limites de las filosofias modernas, se trate de Kant, Nietzsche, Witt-
genstein o Heidegger, y sobre la posibilidad de volver teoreticamen-
te a los fueros de la realidad de las cosas, a lo que son.

En este sentido, ateniéndonos objetivamente al libro que resena-
mos, lo primero que aparece, con toda claridad y sin ambages, desde
el mismo titulo, es que Galan se resiste a la posmodernidad relativis-
ta, esceptica y nihilista, esa que no quiere saber de metafisica, que
cree que lo primero es la mera facticidad; ese devenir sin sustancia
que hace imposible que alguien pueda presumir de haberse bafiado
una sola vez siquiera en el mismo rio. Pero se resiste también a la
tesis de que la salida que le queda a nuestro tiempo es una razon
ilustrada mas madura, mas duena de si, ya mayor de edad como diria
Kant, capacitada por tanto para poner sobre la mesa los mejores ar-
gumentos de todos los participantes, y vivir guiados por ellos.

En el titulo del libro hay un guifio abierto y directo al Pensa-
miento Postmetafisico de Habermas y a otras tradiciones del siglo
XX. Algunos filosofos de prosapia heideggeriana, apostoles de la
posmodernidad y superadores profesionales de todo tipo de pensa-
miento, han ido demasiado lejos; mientras que algunos filosofos
analiticos han quedado demasiado cerca, dando vueltas como ence-
guecidos en torno a la semantica y la pragmatica del luminoso len-
guaje. ;Por que? ;Donde esta la clave para dar con el origen de estos
excesos y de estos defectos, de una filosofia en definitiva poco vir-
tuosa porque no ha encontrado su punto medio? La clave para enten-
der esta situacion esta en haber pasado por alto la realidad, pues el
ser de las cosas se les ha ido de las manos, tanto a quienes aprietan
demasiado como a quienes no saben cenir lo suficiente, quedandose
con la pura luminiscencia del ser.

Sin embargo, en este punto es en el que habra que saber mante-
nerse inicialmente de forma adecuada en la cresta de la ola, para no
sucumbir ni a un realismo ingenuo, que le dé¢ la espalda sin mas a
aquello en lo que Descartes, Kant y Husserl tienen razon, por una
parte; pero sin ceder tampoco a un criticismo dogmatico que se olvi-
de de Aristoteles, Santo Tomas, Duns Escoto o Suarez, por la otra.
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Porque es igualmente equivocado creer que la realidad es aquello que
existe fuera del cogito, como creer que antes de conocer lo que son
las cosas es necesario fijar los limites y los alcances del conocimiento.
Es ya un topico simplificador atribuirle a la escolastica el realismo
ingenuo y a Kant el criticismo. De cualquier modo, la filosofia pri-
mera después de Kant ha sido critica del conocimiento, practica que
alcanza a la propia fenomenologia de la conciencia intencional de
Husserl y a la misma ontologia fundamental de Heidegger.

La fe en el progreso de la razon, que la Ilustracion alimento
como ninguna otra ¢poca en occidente, tiene en la inmensa variedad
de las ciencias y las tecnologias desarrolladas en los siglos XX y XXI
algunos de sus frutos mas maduros. Pero desarrollandose un area de
la cultura, sea la cientifica, la politica o la social, etc., se desarrollan
todas las demas y tambien, desde luego, el sentido comtn de la so-
ciedad, sus prejuicios, lo que es tenido por bueno y malo, por bello y
feo, por correcto e incorrecto, por buen gusto, etc. El desarrollo de
las ciencias y del sentido comtn abrio nuevos riesgos y acarreo cai-
das de la humanidad en abismos desconocidos. Objetivamente, sin
ser catastroficos y sin afiorar pasados que nunca existieron, ;cuales
son estos abismos?, ;cuales son los tropiezos de nuestro tiempo?,
¢cuales esas caidas en las que parece que no estamos lejos de tocar
fondo?, ;cuales son los riesgos y los caminos abiertos por una razon
segura de sus progresos, para sorpresa de ella misma? En primer
lugar, el abismo de la particularizacion de la razon vy la realidad, el
desarrollo casi al infinito de sectores desconectados unos de otros, la
especializacion que lleva a la comunidad de expertos a saber mucho
de muy poco, la tecnificacion y la pretension de controlar, al mismo
tiempo que resolver, los ambitos mas variados de la vida humana
tales como la salud, la educacion, la vida publica, y hasta el sentido
mismo de la vida. En segundo lugar, la arrogante e ingenua creencia
de que para la vida humana basta y sobra con el desarrollo de una
razon sectorizada, especializada, que se ocupa de las diferentes par-
tes del ser y a cuyas disciplinas Aristoteles llamo filosofias segundas;
y que al mismo tiempo cree, con igual ingenuidad oculta bajo el ro-
paje de argumentos que parecen racionales pero que en el fondo son
mas bien dogmaticos y autoritarios, que lo que Aristoteles llamo
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filosofia primera porque pregunta por lo que es el ser en tanto ser, y
que la tradicion llamo metafisica, no solo ya no era necesaria, sino
que habia que hacer lo pertinente para que un mal de tal envergadu-
ra no volviera a aparecer y las ciencias particulares pudieran seguir
su camino en plena libertad.

Esta reaccion contra la metafisica es comprensible, puesto que la
Modernidad olvido, tanto entre sus cultivadores como entre sus de-
tractores, que la metafisica era una ciencia buscada y no tanto una
ciencia encontrada, terminada y definitiva, condensada en formulas
dogmaticas y en manuales de escuela. Asi, sobre todo en las postri-
merias del siglo XX, no faltaron los oraculos sobre la muerte de la
razon que piensa al ser como un todo, es decir, sobre la filosofia
primera o metafisica, y sobre la conviccion de una vida larga y defi-
nitiva para la razon cientifica. Se puso de moda en la sociedad y en la
cultura, sabiendolo o sin saberlo, ser post-metafisico, es decir, ser
especialista en una area del saber y, al mismo tiempo, hacer de esta
area del saber, compartida con el grupo de expertos al que se perte-
nece, el mundo del sentido comtn para si y para los demas, confun-
diendo razon cientifica con sabiduria. ;Cuales han sido los resultados
y las consecuencias de estas modas? ;Que genero la creencia inad-
vertida de que el desarrollo de una razon particular, en la inmensa
riqueza y variedad que produce, seria suficiente para una vida plena-
mente humana, y que la pregunta por el ser, cuando se la hacia, ya
estaba contestada por las diferentes ciencias y que, por la tanto, yano
habia que plantearla explicitamente? La conclusion de Galan es que
el resultado ha sido una cultura altamente diferenciada y minima-
mente integrada, por decir lo menos; profundamente desgarrada,
por decir lo mas. El origen de la desintegracion y desgarramiento
que padecen la razon y el sentido coman de nuestro tiempo esta en
el cultivo de una razon particularizada, de la cual parece que atin
estamos lejos de vislumbrar la puerta de salida. ;Donde esta la solu-
cion? No solo en el cultivo de una razon que se esfuerza por integrar
de manera funcional los diversos sectores que ella misma genera,
sino tambien y sobre todo en el cultivo de una razon que piensa la
totalidad como totalidad y no como mera suma de partes. La inte-

gracion funcional es importante y necesaria, pero es insuficiente;
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precisa de la perspectiva metafisica que le da a todas las funciones su
justo lugar en el mundo.

Pero la razon que se encamina a pensar el ser como totalidad no
puede seguir los mismos pasos, caminos y derroteros de la razon que
piensa una parte o un sector de la realidad; ni puede tampoco con-
tentarse por caminar sobre los caminos ya hechos para otras epocas,
por ejemplo el de Platon, Aristoteles, Santo Tomas, Kant, Hegel,
etc., porque esos caminos ya estan gastados y en algunos de sus tre-
chos incluso agotados y sin salidas. La metafisica no esta hecha, hay
que hacerla; cada época debe hacer la suya, cada generacion ha de
preguntarse si la metafisica explicita, esa con la que han vivido las
generaciones inmediatamente anteriores, se corresponde aun con la
metafisica latente de toda comunidad humana, o si ya se precisa el
esfuerzo de una nueva explicitacion. Esta es la tesis que Galan actua-
liza de Lonergan a lo largo de toda esta obra: la metafisica no es una
doctrina consignada en un libro, sino una estructura de la mente
humana. Mostrar la necesidad de la metafisica es ya hacer metafisica,
actualizar la idea de que la metafisica es necesaria porque ella es una
estructura de la mente humana es ya hacer metafisica. La necesidad
de esta tarea, evidenciada a mediados del siglo pasado por los riesgos
de una razon plural devenida en horizontes de anarquia, se vuelve un
imperativo en las decadas iniciales del siglo XXI en el que esa racio-
nalidad plural de las ciencias y las tecnologias se muestra sin los al-
cances necesarios para tocar si quiera de lado y mucho menos para
dar cuenta de la realidad en la profundidad de su ser. La tarea es in-
tegrar esa racionalidad, y dicha tarea pertenece a la metafisica, o
mejor dicho, ella es la metafisica. La necesidad de esta tarea es la que
actualiza Galan en su reapropiacion del pensamiento de Lonergan.
En tanto que integracion profunda de la racionalidad devenida
pluralidad cientifica, la metafisica es la concepcion, afirmacion e im-
plementacion de la estructura heuristica integral del ser que es pro-
porcionado a nuestra experiencia, comprension y racionalidad. En la
base de esta tarea estan dos tesis que animan el trabajo de integra-
cion que debe hacer la metafisica en tanto estructura heuristica. La
primera tesis es en realidad la primera tarea: se trata de apropiar-
nos de las actividades cognoscitivas por las que desde siempre
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tenemos acceso al ser. La segunda tesis, dice que el conocer y el ser,
el conocimiento y lo conocido, el saber y la realidad, tienen una es-
tructura isomorfica, es decir, que al hablar sobre el conocimiento
estamos ya haciendo afirmaciones sobre el ser y que al hablar sobre
el ser estamos haciendo afirmaciones sobre el conocimiento. Por lo
tanto, no hay una prioridad ni logica, ni metafisica, ni cronologi-
ca, de un momento sobre el otro sino, a lo mas, una prioridad meto-
dologica, que por imperativos practicos exige iniciar el trabajo por
alguno de los puntos.

A contracorriente de las filosofias dominantes del siglo XX, he-
rederas de la modernidad critica, el libro afirma que lo primero es la
realidad, no el cogito que la piensa. Pero se cuida de hacer esta afir-
macion como si Descartes y Kant no hubieran dejado ya su impron-
ta en la historia de la filosofifa. Kant tiene razon cuando afirma que
en el sujeto estan las condiciones de posibilidad del objeto; pero no
tiene toda la razon, porque la realidad y el ser de las cosas es mucho
mas que un objeto. Santo Tomas, por nombrar a uno de los que son
considerados como escolasticos por antonomasia, tiene también ra-
zon cuando en su propio horizonte cristiano de la creacion y la reve-
lacion da por hecho que el ser es anterior a su ser pensado. Tambien
la investigacion filosofica tiene sus figuras del progreso; y Galan en-
cuentra en los trabajos de Lonergan, publicados en Verbum, elementos
para sostener la tesis de que un realismo critico es posible, y con ¢l
una nueva metafisica.

Preocupado por su método, el filosofo dice mas de lo que cree,
precisamente cuando, pensando que lo sigue, de hecho se esta apar-
tando de ¢l. Las afirmaciones sobre la realidad llevan aparejadas
afirmaciones sobre la inteligencia, sobre el saber; y al revés: las afir-
maciones epistemologicas llevan aparejadas determinadas afirma-
ciones sobre la realidad. El realismo critico empieza por el
reconocimiento de este irrecusable hecho. En principio, no hay
preeminencia de un polo sobre el otro; aunque seguidamente tengan
que hacerse distinciones y matices.

La propuesta es hacer de la metafisica una metametodologia ca-
paz de integrar en una unidad de grado trascendente la pluralidad de
metodos de la razon cientifica, por un lado; y por otro, que sea una
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metahermencutica capaz de integrar en esa misma unidad de tras-
cendencia el sentido comun, mas alla del falso universal que impone
a una determinada cultura, por ejemplo la occidental, el papel de la
cultura verdadera. “La cosmopolis pide una ciencia humana critica
que asuma los retos de la complejidad y se esfuerce por ser inteli-
gente y razonable. La cosmopolis pide un tipo de saber que quiera
ser fiel a las exigencias de la inteligencia desapegada, que quiera con-
fiarse al patron intelectual de la experiencia. La cosmopolis pide una
metafisica a la altura de nuestra época” (p. 134).

Como es posible la metafisica como metametodologia y como
metahermencutica, es lo que el lector encontrara a lo largo de este
libro de Francisco Galan que, al rigor del argumento logico exigen-
te, que ya hemos senalado, le suma una docil pluma que se mueve
con soltura y libertad natural entre los intrincados mundos de la fi-
losofia académica profesional tanto como en los ambitos pedagogi-
cos y didacticos del salon de clase, donde el recurso a los ejemplos
del mundo de la vida, de la cultura de todos los dias, se hace necesa-
rio, sin menoscabo, ni del hilo argumentativo, ni del rigor de la ex-
posicion. Todos estos elementos hacen de este libro una obra que a la

inteligencia, le suma también madurez filosofica y madurez humana.
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contribuciones deberan ser originales e inéditas y no deberdn estar en proceso de dictami-
nacion en alguna otra revista.

M Formato y modo de citar

4.

Todas las colaboraciones deberdn ser enviadas para su dictaminacion ciega por correo
electrénico a openinsight@cisav.org. El formato de los archivos debera ser cualquiera de los
siguientes: Pages (.pages), Rich Text Format (RTF) o Word (.doc; .docx). No se aceptaran docu-
mentos en formato PDF ni ODT, ni tampoco archivos fisicos.

El titulo del manuscrito deberd estar claramente indicado tanto en espafiol como eninglésyy,
salvo en el caso de las entrevistas y las resefas, se presentard junto con un resumen, también
en espafoly en inglés menor a 100 palabras y acompanado de 5 palabras clave.

La extension maxima de los articulos, las réplicas, los estudios monogréficos y las entrevistas
es de 9000 palabras, sin contar el abstract ni las referencias bibliograficas.

Las resefas, cuya extension maxima no podra superar las 3500 palabras, deberan ser de libros
cuya primera edicién o traduccion no exceda los 5 afios de antigliedad al momento de en-
viarla. Se admitirdn resefas de reediciones siempre y cuando la nueva edicion represente, en
términos de trabajo editorial o de traduccién, una modificacion sustancial novedosa al libro
resefado. En todos los casos, las resefias deberan contener la ficha bibliogréfica completa
(autor, titulo, editorial, ciudad, afo, nimero de paginas, traductor —si es el caso—-, edicion).

Las citas textuales estardn sefialadas por el uso de comillas dobles, salvo en el caso de las
citas que excedan los cuatro renglones, en cuyo caso la cita se colocara en parrafo aparte,
sangrado y sin comillas.

Salvo en el caso de autores clasicos, para los que se utilizard el sistema convencional —p.ej. para
los presocraticos, Diels-Kranz; para Aristételes, Bekker; para Descartes, Adam-Tannery—, para ci-
tar se utilizard el sistema de APA, sefialando al final de la cita y entre paréntesis el apellido del
autor, el afo de la publicaciény la pagina.

(Autor, afo: pag.)

10. Las notas al pie quedardn reservadas exclusivamente para comentarios del autor. Si en la

nota al pie el autor incluye la referencia a otra obra, habra de incluirla del mismo modo que
en el cuerpo del texto: (Autor, afio: pag.)

. En caso de que el articulo incluya textos en griego, hebreo o en algun idioma de caracteres

no occidentales, deberd enviarse también el archivo de la fuente y una version en PDF del
articulo para evitar errores de transcripcion.
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Al final del documento debera aparecer una lista de las referencias bibliogréficas, ordenada
alfabéticamente por autor-afo. En ella se incluirdn todas las obras a las que se haga referen-
cia en el texto, con los datos pertinentes de cada una de ellas. Ejemplo:

Habermas, Jiirgen. 2008. “El resurgimiento de la religion, jun reto para la autocomprension de la

modernidad?” en Didnoia, Vol. LIII, n.60, Mayo, pp.3-20.

Taylor, Charles. 1989. Sources of the Self. The Making of Modern identity. Cambridge, Mass.: Harvard

University Press.

Taylor, Charles. 2007. A Secular Age. Cambridge, Mass.: Harvard University Press.

M Sobre la evaluacion

13.

El dictamen estard a cargo de dos arbitros. Aunque usualmente serdn los dos, al menos
uno de los arbitros serd externo al Centro de Investigacion Social Avanzada y al Consejo
editorial de la Revista de filosofia Open Insight. La informacion relativa a la identidad de los
autores y de los dictaminadores se mantendra en estricta confidencialidad.

. El tiempo de respuesta sobre la idoneidad de un texto presentado a Open Insight sera de

entre 4y 5 mesesy se hara llegar al autor, por correo electrénico, el dictamen con los comen-
tarios que los arbitros y los editores de la revista consideren pertinentes.

. En el caso de los articulos, estudios monogréficos y réplicas a otros articulos, los criterios de

evaluacién incluyen la relevancia del tema y su pertinencia para la revista, la calidad de la
argumentacion, la adecuacion de los recursos bibliograficos y su uso, la claridad en la hipo-
tesis, la légica y el orden en la exposicién, y el uso de un lenguaje adecuado al tema tratado.

. El dictamen podra ser: a) Publicable sin modificaciones, b) Publicable, condicionado a algu-

nas modificaciones de estilo y/o de forma, ¢) Publicable, condicionado a profundas correc-
ciones y mejoras de fondo, d) No publicable. En caso de que el dictamen sea negativo, el
autor puede incorporar las sugerencias y correcciones y enviar una vez mas el articulo para
someterlo a una nueva evaluacion. En caso de que los dictdmenes de ambos arbitros difieran
significativamente, se recurrird a un tercer arbitraje. De cualquier modo, la decision ultima de
la publicacion de una contribucién dependerd en todos los casos del Comité de direccion.

. En caso de que un envio sea aceptado se le hard saber al autor en qué ndmero de Open

Insight aparecera su entrega y se le solicitara que envie sus datos: nombre completo, institu-
cion de adscripcién, correo electrénico (de preferencia institucional), direccién postal y un
breve curriculum vitae.

. La publicacién de cualquier colaboracion supone que todos los derechos patrimoniales pa-

san a ser parte del Centro de Investigacion Social Avanzada A.C.

. Para cualquier otra correspondencia, como envios de ejemplares, paquetes, intercambio con

otras instituciones y libros para resefas, la direccién postal de la Revista de filosofia Open In-
sight es:

Av. Fray Luis de Ledn 1000
Col. Centro Sur

Santiago de Querétaro, Qro
76090 México
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2.

Submission guidelines for Open Insight:

Open Insight is an specialized journal on Philosophy aimed at researchers, professors and
students of philosophy. Open Insight publishes articles, discussions, replies to other articles,
interviews and book reviews in English and Spanish.

Thematically, Open Insight is not restricted to any Philosophy area, as long as the submitted
manuscripts comply with the rigor and seriousness expected from a scientific philosophical
publication. However, it wants to promote research in the diverse fields and philosophi-
cal problems of contemporary philosophy, but it does not excludes contributions dedicated
to ancient or medieval philosophy or any other particular aspect of the history of philosophy.

Beyond any special exception considered by the editors, all contributions must be original
and unpublished and they cannot be in the evaluation process of any other journal.

M Structure and quotation format

4.

The documents should be sent in Pages (.pages), Rich Text Format (.rtf) or Word (.doc; .docx)
to the following address: openinsight@cisav.org. PDF's, ODT’s and physical documents will
not be accepted.

The manuscript mustinclude a clearly stated title, in both English and Spanish, an abstract of
less than 100 words and 5 keywords. Abstract and keywords are not required for interviews
and book reviews.

Articles, replies to other articles and interviews will have a length of up to 9,000 words, with-
out counting abstract and references.

Book reviews will have a maximum length of up to 3500 words. Reviews of books older than
5 years will be not admitted and they must contain the complete reference of the book that
is being reviewed (author, title, publisher, city, year, pages, translator —if the case-, edition).
We will receive reviews of new editions of previously published books, as long as they repre-
sent a clear ad important modification in terms of editorial or translation work.

Quotations will be marked with double quotes, with the exception of quotations longer than
three lines. In that case, the quotation will be situated in a separate paragraph, indented and
without quotes.

With exception of classical authors, for whom the conventional system must be used —e.g.
Diels-Kranz for Presocratics; Bekker for Aristotle; Addam-Tannery for Descartes—, there will
be used the APA system for quotation, bracketing the last name of the author, year of the
publication and page.

(Author, year: page)

10. Footnotes will be reserved for author commentaries only. If the author includes a quotation

in the footnote, it will be referred in the same way as it is used in the body of the text: (Author,
year: page)

. In case the author includes text in Greek, Hebrew or any other language that uses non-

occidental characters, it must be sent the font archive and a PDF version of the article, for
avoiding transcription errors.
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12.

References should be listed at the end, alphabetically ordered by author and year. For ex-
ample:

Husserl, Edmund. 1900. Logical Investigations (2 volumes). London & New York: Routledge.

Husserl, Edmund. 1954. The Crisis of European Sciences and Transcendental Phenomenology, Evanston:

Northwestern University Press.

Melle, Ullrich. 1998. “Responsibility and the Crisis of Technological Civilization: A Husserlian Meditation

on Hans Jonas”, Human Studies, v.21 (n.4), pp.329-345.

Mensch, James R. 1996. After Modernity. Husserlian Reflections on a Philosophical Tradition. Albany: State

University of New York.

M On evaluation and refereeing

13.

18.

19.

Evaluation will be conducted by two anonymous referees. At least one of them will be exter-
nal to the Centre for Advanced Social Research and the Editorial board of Open Insight, but
usually that will be the case of both. Information about the identity of the authors and the
referees will be strictly confidential.

. Refereeing time will be about 4 or 5 months and the evaluation will be sent to the author by

e-mail, with the comments that the referees and the editors consider relevant.

. In the case of the articles and discussions, the evaluation criteria will be based on the impor-

tance of the topic, its pertinence for the journal, the quality on argumentation, a good use of
the bibliographical resources, the clarity on the hypothesis, logic and order in the exposition
and the adequacy of the language according to the stated problem.

. Evaluation results can be: a) Accepted without any modification, b) Accepted, but condi-

tioned to certain modifications on style and/or format, c) Accepted, but conditioned to sub-
stantial corrections on the contribution or d) Not accepted. In the case that the contribution
were not accepted, the author can make the corrections and modifications according to the
evaluation and submit it again for a new evaluation process. In the case that there is a signifi-
cant difference between the evaluations of the two referees, the contribution will be sent to
a third one. In every case, however, the last decision about the publication of a contribution
depends on the editors.

. When the submission is accepted, the author will be asked to send his/her institutional infor-

mation: full name, name of the institution, postal address, e-mail (institutional e-mail address
is preferred), and a brief curriculum vitae. The author will be notified in which issue will the
contribution appear.

Publication of a text supposes that the author’s copyright is passed on to the editorial institu-
tion of the journal.

Any other correspondence must be sent to:
Av. Fray Luis de Ledn 1000
Col. Centro Sur

Santiago de Querétaro, Qro
76090 México
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I sat upon the shore
Fishing, with the arid plain behind me
Shall T at least set my lands in order?

London Bridge is falling down falling down falling down

Poi s’ascose nel foco che gli affina

Quando fiam ceu chelidon — O swallow swallow
Le Prince d’Aquitaine a la tour abolie

These fragments I have shored against my ruins

Why then Ile fit you. Hieronymo’s mad againe.

Datta. Dayadhvam. Damyata.

Shantih shantih shantih

TS ELIOT
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