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La Revista Intersticios de la Escuela de Filosofia de la Universidad
Intercontinental es un proyecto editorial que se interesa en fomen-
tar el encuentro y la profundizacién de las ideas que nos anteceden,
asi como en producir y desarrollar nuevas vertientes de pensamien-
to v discusién. Cada uno de sus voldmenes recorre y suscita las
zonas de encuentro de la filosofia (seccién monogréfica), el arte y la
religién (3* seccidén) consigo mismos y entre si, al tiempo que busca
no soélo la convivencia entre la filosofia de la cultura, la hermenéuti-
ca filosdfica, el pensamiento de inspiracién cristiana y la tradicién
clasica (Dossier), sino también un nuevo resultado teérico
irreductible a cada una de estas lineas por separado. Este es el perfil
tedrico de nuestra Escuela, que insiste en el tema principal de la
apertura al decir del otro, como reto comrtin a estas mismas expre-
siones tedricas que asi contienen en su propio estatus discursivo la
multiple determinacién de los intersticios: los mismos que la revista
en su conjunto reconoce como la marca tensional de los tiempos de
hoy, v para la que la filosofia, el arte y la religién no pueden menos
que promover un plus de sentido y creatividad.
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“La connotacién general que define al concepto [intersticio] es su
eminente caracter de intervalo, pero también de oquedad y separa-
cién. La divisién de dos cuerpos, de dos puntos adentro de un mis-
mo cuerpo, supone hablar de la distancia que los hara diferentes y
mutuamente interdependientes. Intersticio significa un ‘estar en-
tre’, un momento de reto, desafio, y, por tal, de decisién, un ser
entre dos polos, dos culturas, dos estancias, una microfisica, un
péndulo. Su principal caracteristica es la flexibilidad que, en térmi-
nos analiticos, le permite viajar para enriquecer y nombrar fenéme-
nos en apariencia opuestos.”

Israel Covarrubias G.
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0s textos que en esta oportunidad integran el nii-

mero 21 de Intersticios muestran, ya desde su

lectura inicial, una interesante diversidad. En efec-
to, el conjunto de trabajos recopilados en los cuatro seg-
mentos que estructuran la revista manifiestan, tanto des-
de el punto de vista de los autores seleccionados como
referencia (Santo Tomds de Aquino, Ricoeur, Kierkegaard
o Derrida, por citar sélo algunos), como desde el campo
problemdatico y el horizonte interpretativo desde el cual
se plantean (filosofia de la cultura, antropologia, ética o
filosofia politica, por ejemplo), la multiplicidad de pos-
turas y la variedad de reflexiones que ocupan un lugar
central en el debate filoséfico contempordneo.

No obstante esta heterogeneidad, la lectura atenta
de los textos revela en cada uno de los autores que han
colaborado en esta edicién la preocupacién y el interés
tedrico comiin de fondo; éstos, segun una impresion
personal, son la reflexién y propuesta en torno de la
condicién humana.

Se trata de aportaciones que, desde las referencias y
los contextos aludidos, indagan la cuestion del sentido
de la existencia humana y la funcién que, en ella y en la
constitucién de tal sentido, tienen las dimensiones de
la confianza-desconfianza, conceptos en torno de los cua-
les se ha organizado este ejemplar.

Sugiero que los textos, que a continuacién somete-
mos a su consideracién, confluyen en la propuesta de
que la confianza fundamental en lo que radicalmente nos
constituye e integra nuestras convicciones mds profun-
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das acontece a partir del impacto, el testimonio y la fe, o
la duda y, por ende, la desconfianza puestos en “algo”
que procede de otra parte y cémo, en consecuencia, la
reflexién sobre la propia condicién humana trasciende
su horizonte y se ubica en un ambito en el que adquiere
un lugar preponderante la preocupacién, no sélo por un
andlisis tedrico de si misma, sino ante todo por la prdc-
tica histérico-social y la determinacién del sentido de
tal experiencia.

En la primera seccién iniciamos con las reflexiones
de Emma Leén Vega, quien nos invita en “Confianza y
desconfianza. Generosidad, miedo y sensibilidad” al and-
lisis de la paradoja que encierra la confianza en las pro-
pias respuestas internas, pues tal confianza implica una
concepcién de la fe como “el resultado de una interroga-
cion bdsica sobre todo aquello que estd fuera de los con-
fines de nuestros mapas ontoldgicos”; esto supone, en
consecuencia, dotar a lo Otro de cierta identidad y. por
lo tanto, asumir una postura entrépica del mundo, de los
otros y del propio Yo, en contraposicién a una actitud de
encierro ontolégico, que engendra la desconfianza. El
texto nos conduce ast al planteamiento de la situacion
“liminar del Yo que trata de dar un sentido a sus res-
puestas profundas”, intento que sélo puede ser vislum-
brado a partir de una fe que ilumine un sentido de anhe-
lo y de trascendencia, engendrado y vivido “desde nuestra
mds sentida humanidad”.

En su texto “Confianza, igualdad y soberania, condi-
ciones de un proyecto (kantiano) para la paz”, Teresa
Santiago bosqueja la representacién de un ideal regula-
dor para la paz definitiva; abordado en términos de fina-
lidad moral de la especie y no como mero proyecto indi-
vidual, destaca para su consecucion las nociones de con-
fianza, o buena fe, soberania e igualdad entre los esta-
dos. La propuesta hace hincapié en una nocién de con-
fianza ligada con la idea de delegar responsabilidad al
otro; en este sentido, cada estado debe responder por
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sus actos en la medida que habrdn de tender a la cons-
truccién de una comunidad pacifica. Por su parte, la so-

berania y la igualdad constituyen los garantes de que la.

accién de los estados se juegue en un marco de libertad
para tomar las decisiones pertinentes, siempre tendien-
tes al logro del fin deseado.

A continuacién, el trabgjo titulado “La confianza en
si mismo segun el pensamiento ético de Tomds de
Aquino”, de Ezequiel Téllez Maqueo, nos abre a la re-
flexion del amor a si mismo, entendido como “un com-
promiso que el espiritu se impone voluntariamente de
tender hacia lo sublime”. De tal modo que, junto al amor
divino y el amor al prgjimo, se postula el amor a si mis-
mo, el cual corresponde, a su vez, con un deseo natural
de plenitud existencial y que resulta concomitante con
el deseo de ser feliz. Rescatando la nocién de mismidad,
implicita en el amor ordenado de si mismo, el autor nos
conduce a la valoracién de la confianza en las propias
capacidades, no como un acto egoista y criticable, sino
como un elemento, no sélo necesario y ttil, sino incluso
como un deber moral, pues se funda en el deseo de ser
felices y al cual, de acuerdo con el tomismo, se tiende
naturalmente.

Los dos textos siguientes se nutren de fuentes comu-
nes y se estructuran en torno de conceptos andlogos, si
bien las conclusiones de sus autores sefalan derroteros
distintos. Esteban Lythgoe, con su articulo “Confianza
y testimonio”, nos acerca a un planteamiento que trata
al testimonio como “un modo indirecto de adquirir cono-
cimientos, basados en la palabra de un tercero”; de esta
manera, la confianza en el testigo supone un cierto reco-
nocimiento y, por lo tanto, no es simétrica, de tal suerte
que resulta necesario formularnos la pregunta épor qué
confiamos en alguien y qué es lo que supone dicha con-
fianza? En una labor sintética y critica, el autor encara
el objetivo de proponer una escala que recogja la diversi-
dad de testimonios en torno del grado de creencias com-
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partidas; tal escala buscard acentuar la relacién entre
creencias y confianza, establecer el cardcter constituti-
vo que tiene la confianza con relacién al testimonio y
colocarnos en los umbrales del problema del limite del
testimonio; esto permitird justificar el rechazo del testi-
go tinico y hard posible la propuesta del abandono de la
tesis que relaciona inversamente la confianza y la sos-
pecha.

Por su parte, Tomds Almorin se encarga de ofrecer
una respuesta a la pregunta épor qué estamos dispues-
tos a creer y a confiar en lo que alguien nos dice? En
“Testimonio, promesa y fe. Una antropologia radical de
la confianza®, remite a dos acciones paradigmdticas en
las que creencia y confianza son requeridas en su forma
mds extrema: el testimonio de fe y la promesa mesidnica.
El texto pretende exponer en qué consiste la confianza y
.apuesta por un marco tedrico que ve el testimonio como
“la muestra de la finitud de la conciencia por la que nos
estd negado el saber absoluto” y encuentra su fuerza en
la promesa implicada en él: “se cree en funcién de una
garantia sacrosanta que estd ya implicada en toda pro-
mesa, pues la fe o confianza es mds originaria que la
creencia”. A partir de estas premisas, el autor nos esbo-
za un escenario en el cual el efecto de la confianza origi-
nal es la esperanza; contexto en el cual la promesa que
sustenta el testimonio, no deja lugar al desencanto.

A la autoria de Ivonne Acuiia Murillo debemos el pri-
mero de los dos articulos que integran el Dossier de este
niimero, “Repercusiones actuales de la exclusién politica
de las mujeres en el pensamiento filoséfico del contrato
social de los siglos XVII y XVIII”, en el cual se plantean
estas consecuencias en los niveles tedrico-normativo y
prdctico. En el primer caso, se ubicarian, entre otras, la
contradiccién entre las nociones de libertad e igualdad
en el ambito ptblico, proclamadas por los filésofos del
contrato social y la “natural” subordinacion de las mu-
jeres, presente ya desde la filosofia aristotélica, en el

10
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dambito privado; dicho sometimiento impone una limita-
cién al ejercicio de la ciudadanta femenina, mientras
que en las repercusiones ubicadas en el segundo nivel
encontramos la ambigiiedad y contradiccién en el estatus
ciudadano de las muyjeres, ocasionado, entre otros facto-
res, por la subordinacion en lo privado, sefialada lineas
atrdas, y la consideracién de la maternidad como una
experiencia impropia para la participacién politica.
Cierra esta seccién Marina Dimitrievna Okolova con
su texto “El conflicto de la razén y la existencia en la
filosofta de Kierkegaard: pensar para vivir”. A partir de
la exposicion de los avatares de la nocién de racionali-
dad, nos muestra una alternativa de pensar “poliféni-
co”, que concibe la verdad no como patrimonio de una
sola conciencia, sino como un didlogo vivo entre dife-
rentes puntos de vista. Asi, la existencia se revela, desde
su caracteristica fundamental de temporalidad, indeter-
minacién e incertidumbre, como un don irrecusable y
como una tarea atin por realizar, en la cual la dimensién
de la verdad adquiere el matiz de una busqueda al inte-
rior de si mismo: “una pasién que determina el modo de
ser del hombre”, culminando en una idea de pensamien-
to orientado a la vida o esfuerzo amoroso por el saber
que constituye al ser propiamente humano.
Inauguramos la seccién Arte y Religion de este nii-
mero con “Un andlisis de confianza-desconfianza en A
Morgadinha dos Canaviais, novela de Julio Dinis, siglo
XIx". .En este articulo, Maria Ascencdo se propone eluci-
dar la concepcion valorativa del ser humano implicita en
esta obra, representante destacada de la novela moder-
na portuguesa. Con especial atencién sobre el “auténti-
co estudio del alma humana”, contenido en este trabajo,
ensaya una delimitacién de la amplia gama de valores
antropolégicos que asume en su trama el confiar-des-
confiar: desde una nocién ingenua, hasta la fundada en
un alto concepto del ser humano, el texto pondera el
papel de la confianza en el potencial del hombre para

11
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crecer y mejorar, de tal suerte que las dimensiones y
presupuestos ideoldgicos, religiosos, psicolégicos, socia-
les y politicos expuestos califican la novela como escu-
cha y mensgjera de “lo mds recéndito del corazén del
hombre”.

“Hermenéutica y poesia”, de Roberto Sdnchez
Benitez, expone una reflexion que entiende la poesia
como palabra reveladora, que es siempre mds de lo que
evoca, por lo cual guarda una peculiar relacién con la
verdad: “palabra plena que no necesita nada para ser
recibida, que en s{ misma tiene el sentido que necesita”.
De este modo, poesta y filosofia mantienen en Occiden-
te una particular relacién de proximidad y ambas deli-
nean espacios fundamentales que otorgan fisonomia al
actuar humano: es la hermenéutica filoséfica uno de los
horizontes que mds justicia hacen a la poesia —permitir-
le que vuelva a hablar— y, por otro lado, es privilegiada-
mente en el dmbito de un “pensar poético” donde se
revela el rendimiento del espiritu en términos de busque-
da, “dentro de st y para st”, de la verdad.

José Angel Leyva cierra este segmento con su texto
“Las diabluras de Kijano”, con el cual atrae nuestra aten-
cién sobre los grabados que ilustran este numero. El au-
tor nos invita a ceder ante la seduccién que ejerce la obra
de Carlos Maciel, “obra que busca siempre un sitio donde
acomodarse”; obra nacida bajo el testimonio de los ami-
gos intimos, que brota entre conversaciones, risas, inge-
nio y caprichos. Obra, en fin, que emerge de la vida coti-
diana “con que decoramos el vigje de la existencia”.

En Resefas y Noticias, Rafael Mondragén nos com-
parte su exposicién “Acerca de Critica de la razén lati-
noamericana, de Santiago Castro-Gémez”, articulada en
tres segmentos: a) una revisién critica sobre la nocién
de posmodernidad y la resignificacion del propio Castro-
Gémez para pensarla en los marcos de la cultura en
América Latina; b) revisién del proyecto tedrico del au-
tor y resefia comentada de dos secciones de su texto, y

12
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c¢) conclusiones personales del comentador, de las cua-
les destacamos la advertencia de lo engafioso que puede
resultar el intento de un proyecto filosdfico, presentado
en términos de “superacion” de los precedentes, debido
al riesgo de repetir sus errores.

Victor Hugo Méndez Aguirre nos informa en ‘Acerca
de Platén, Timeo, version del griego, introduccién y no-
tas de Oscar Velasquez”, de esta nueva publicacién,
caracterizdndola como una obra que conjunta una rigu-
rosa y sutil argumentacion filosdfica, y una labor filolégica
fina y precisa. El autor de este articulo nos trae a la
memoria la particularidad del Timeo como el tinico texto
de la Grecia cldsica que puede ser considerado parte de
la “literatura creacionista”, y no duda en calificar esta
versién de Veldsquez como “una lectura imprescindible
para toda investigacion seria que se realice sobre el tema
a partir de ahora”.

El pasado 9 de octubre de este 2004 recibimos la
noticia del deceso de Jacques Derrida. Intersticios, en
la pluma de Ana Maria Martinez de la Escalera, le dedi-
ca un homenaje en ‘Jacques Derrida, pensador que se
resiste”. Estamos ciertos de que, asi como las experien-
cias de la vida colectiva dejaron “una profunda huella en
su eleccion de una tradicién tedrica, de su vocabulario y
de ciertas formas de interrogarlo”, el pensamiento de
este fil6sofo representa ya una rastro indeleble en la
tradicién tedrica que nos permite pensar en algunos con-
ceptos integradores de nuestro vocabulario y en las for-
mas con las cuales ahora planteamos nuestras propias
preguntas a la cultura, a la filosofia y al mismo Derrida.
In memoriam y celebrando su fuerza de resistencia “in-
cluso frente a la muerte que lo miraba de cerca,
ominosamente de cerca”.

Jestis Ayaquica Martinez

13
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CONFIANZA Y TESTIMONIO

Esteban Lythgoe*

Durante mucho tiempo y restringido a la teologia y al ambito juridico, el testimonio
ha sido un modo fundamental e irremplazable de adquirir conocimientos, que hoy
toma importancia en el debate filosdfico contempordneo. Varios autores han sosteni-
do la existencia de un vinculo enlve este fencmeno, la verdad y la sinceridad. Otros,
por el contrario, han observado el cardcter primario de la sospecha a raiz de una
ambigiiedad en la definicion de este concepto. Tras pasar revista a cada una de estas
posiciones, este articulo buscard matizar la velacion entre testimonio, verdad y since-
ridad. Asimismo, establecerd que, en casos limite donde no hay confianza, es imposi-
ble aceptar una declaracion independientemente de que sea verdadera y sincera. Por
tiltimo, se defenderd la posicion de que el testimonio se funda en la confianza para
con el testigo, mientras que la sospecha es una actitud derivada.

“&Qué podria ser wmés extrano al uno, perdido en el
wiltiple ‘mundo’ de que se cura, que ‘el si mismo’
singularizado en si wmismo en la inhospitalidad y
yecto en la nada?”

Heidegger

[ testimonio es un modo indirecto de
adquirir conocimientos, basados en
la palabra de un tercero. Desde el
punto de vista social, es una institucién fundamental, ya que colec-
tiviza ciertos conocimientos que de otro modo quedarian restringi-
dos a un pequefio grupo o incluso a un solo individuo. Hasta la
generalizacién de la duda, en el siglo XVII, ni siquiera los mayores
intelectos desconfiaban de lo transmitido por esta via. En el caso de

* Universidad de Buenos Aires, Argentina,
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que lo relatado resultara muy extrafio, lo méximo que se solia hacer
era encontrarle una explicacién racional.! Si la modernidad buscé
desembarazarse de este modo de adquirir conocimientos, hoy en
dia se estd redescubriendo que es imprescindible, no sbélo para la
justicia y la teologia, sino para las ciencias, la historia e incluso
para la vida cotidiana. Asi, por ejemplo, en el &mbito de las ciencias
mas duras, que erigieron como su ideal la independencia respecto
de las autoridades y del testimonio,? las investigaciones se han com-
plicado a grado tal que resulta facticamente imposible basarse en la
experiencia y la memoria individual. Cierto tipo de experimentos
exige mucho tiempo y tan altos costos para realizarlos, que su repe-
ticién resulta inconcebible. Por otra parte, el grado de especializa-
cién y dependencia entre disciplinas es tal que uno no se encuentra
en condiciones de corroborar lo trasmitido. En este sentido, Elizabeth
Neufeld explica: “evidentemente, el objetivo de recurrir al testimo-
nio de otros es que ellos conocen cosas que nosotros no.”® Toda
esta revalorizacién ha conducido en consecuencia a discusiones en
torno a fenémenos ligados estrechamente a él, como son la confian-
za, la sinceridad y la verdad.

Una de las posturas més provocadoras en torno a estas cuestio-
nes es la de A. de Waelhens, quien sostuvo, desde el punto de vista
juridico, la existencia de una ambigiiedad en la nocién de testimo-
nio. Por una parte, se destaca el compromiso y la fidelidad del indi-
viduo para con su palabra; por otra, se sospecha constantemente
del testigo, lo que exige corroborar sus declaraciones, con otras. La
exclusién del valor probante de un tinico testigo, que se resume en
la méxima juridica unus testis, nullus testis (un testigo, ningiin tes-
tigo), remite de manera paradigmética a este segundo sentido. El
filésofo considera que la raiz de esta ambigiiedad se encuentra en el
siguiente supuesto: “la verdad no puede ser privada, una verdad

! “Usted tenia que empefiarse por descubrir en esas sorprendentes manifestacio-
nes causas supuestamente inteligibles; pero esas acciones demoniacas o esos influjos
ocultos seguian perteneciendo a un sistema de ideas o imagenes totalmente ajeno a lo
que llamariamos hoy el pensamiento cientifico. Negar la manifestacién misma consti-
tuia una audacia que a nadie se le ocurria.” Marc Bloch, Apologia para la historia o el
oficio del historiador, México, Fondo de Cultura Econdmica, 1998, p. 230.

2Cfr: C.A.J. Coady, Testimony —A Philosophical Study, New York, Oxford Univer-
sity Press, 1992, p. 14.

3 Elizabeth Neufeld, “The Role of Trust in Knowledge”, en The Journal of
Philosophy, volume LXXXVIIL N° 12, december 1991, p. 698.
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que por principio es sélo verdadera para mi es un error”.* A medida
que la perspectiva de cada uno de nosotros es diferente, toda decla-
racién debe someterse a lo que dice el tercer testigo, garante de la
verdad. La anterior expresién, tomada de J.P. Sartre y de ciertos
tedricos del psicoandlisis, da a entender que todo discurso con pre-
tensiones de verdad debe compararse con la posicién de un sujeto
universal. Una declaracién es verdadera segtin coincida con la del
tercer testigo. La tensién se produce entonces debido a que este
ideal excluye toda subjetividad, sin embargo, el testigo en tanto tal
no puede escapar la suya propia. Este dilema se manifiesta con to-
tal claridad en el juramento previo a la declaracién, pues, delante de
Dios de y los hombres, se jura decir la verdad, toda la verdad y nada
maés que la verdad. En tanto individuo, debe dar a conocer su ver-
dad porque no puede tomar la posicién del tercer testigo. Pero, como
lo declarado es una verdad subjetiva, convierte su individualidad en
un error. La ambigliedad conceptual de este término se constituye,
por tanto, en un motivo a priori para sospechar de todo testimonio.
A pesar de la coherencia del planteo de este filésofo, su conclusién
no condice ni con el constante uso que se le da ni con la extendida
confianza otorgada a este modo de adquirir conocimientos. De he-
cho, desde el punto de vista social, se la ha considerado una institu-
cién central sobre la cual se erige la vida en comunidad. Como lo ha
sefialado P. Ricoeur, “el crédito acordado a la palabra del otro hace
del mundo social un mundo intersubjetivamente compartido”.?

A continuacién intentaremos proponer un acercamiento alter-
nativo al ofrecido por De Waelhens, que explique los motivos por
los que cotidianamente no se pone en duda este modo de conocer.
Para ello, comenzaremos con su definicién misma, tal como ha sido
elaborada por P. Ricoeur y C.A.J. Coady. El anélisis de esta defini-
cién nos mostrard que el testimonio como tal estd fundado en la
confianza para con el testigo v no en conceptos como los de tercer
testigo, verdad o sinceridad. La sospecha, por su parte, sera descri-
ta como un fenémeno derivado, surgido de un cambio en la relacién
entre el auditorio y el testigo. En esta instancia la verdad y la since-
ridad cumplen un rol fundamental para corroborar la declaracién.

4 Alphonse de Waelhens, “Ambiguité de la notion de témoignage”, en Archivio di
Filosofia, Padua, 1972, p. 469.
5 Paul Ricoeur, La mémoire, I 'histoire, ['oublie, Paris, Seuil, 2000, p. 207.

19




CONFIANZA Y TESTIMONIO

El concepto de testimonio

En su Retérica, Aristételes observé que el testimonio, al igual
que los textos de ley, los contratos, las declaraciones bajo tortura y
juramento, son pruebas extratécnicas, es decir, agregados externos
a los argumentos inventados por el orador.® Aunque fuertemente
asociada con la teologia y lo juridico, esta figura se aplica en una
diversidad de 4mbitos. Cada uno de ellos le asigna un lugar diferen-
te, con lo cual destaca ciertos aspectos en detrimento de otros, y
utiliza distintos criterios de corroboracién. Con todo, y més alld de
las diferencias especificas con las que se presenta en cada uno de
estos ambitos, existe un nticleo conceptual bésico con el que es
posible definir al testimonio. A grandes rasgos todo testigo debe
cumplir los siguientes requisitos:

Un hablante s testifica realizando una declaracién p, siy sélo si:

@) Su declaracién que p es evidencia que p y es ofrecida
como evidencia que p.

b) S tiene la competencia, autoridad o credenciales relevan-
tes para declarar verdaderamente que p.

¢) La declaracién de s que p es relevante en alguna disputa o
cuestién irresoluta (équé puede ser p?) y es dirigida a aquellos
quienes necesitan una evidencia sobre el tema.”

De aqui surge que el testimonio es una forma de evidencia, pero
limitada a un contexto en particular, a saber, una disputa irresoluta.
Esto significa que dicha evidencia toma su sentido en el marco del
proceso, en el cual se busca dirimir entre dos posiciones antagéni-
cas. El uso de la terminologia juridica no supone que lo afirmado se
restrinja a dicho ambito. La disputa excede una causa judicial: un
resultado cientifico testifica en favor de alguna de las hipétesis an-
tagénicas que tratan de alguna cuestién en particular. Por otro lado,
los testimonios de los apéstoles, los maértires y, en particular, de
Jesucristo forman parte de las pruebas de la Iglesia en favor de
Dios.® En todos estos casos, el aporte del testigo debe ser relevante
al asunto en disputa. )

¢ Cfi: Aristoteles, Retorica, 1375 a.

7 C.A.J. Coady, op. cit., p. 42

8 “Que le témoignage ait rapport & un procés, la place du procés de Jesis a le
rappeler; mais tout le ministére de Jesis est un procés”. P. Ricoeur, “L’herméneutique
du témoignage”, en Archivio di Filosofia, Padua, 1972, p. 50.
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Tradicionalmente se sostiene que la definicién de testimonio
supone la existencia de un doble pacto —de acuerdo con la expre-
sién de R. Habachi— uno social que se establece entre el individuo
y la sociedad, y otro entre el hombre y la realidad. Segiin se explica,
“s6lo hay testimonio por la parte no-aprehensible, no verificable
por un conocimiento objetivo. Asi se aclara la naturaleza espiritual
del testimonio: relacién interpersonal dirigida a los actos o estados
personales, y de la cual la parte inverificable objetivamente debe ser
recubierta o compensada por el compromiso subjetivo del testigo”.®
De este modo, un testimonio, para ser tal, debe ser sincero, lo cual
implica a su vez la posibilidad de corroborar lo dicho. La hipétesis
del doble pacto contiene un elemento que debe destacarse y otro
que es preciso especificar aiin més. En primer lugar, cuando se
enfatiza su carécter espiritual, se hace hincapié en que el pacto con
la realidad presupone el de sinceridad. Dicho con otras palabras, si
el testimonio no es sincero, menos serd verdadero, Ademads de esta
relacién, se encuentra ampliamente extendida la posicién inversa:
la falsedad de un testimonio supone que quien declara no es since-
ro. El hecho se manifiesta en el matiz intencional, presente en la
expresion falso testimonio: quien da un falso testimonio, lo hace de
manera 1o sincera, con el afdn de dariar a alguien. Esta concepcién
se encuentra presente incluso en quienes investigan esta temaética;
como ejemplo tomemos el siguiente comentario de Ricoeur, de su
ponencia de 1973. Cuando desplaza el eje de la atencién del testi-
monio al testigo y su acto, el filésofo nos advierte acerca de las
terribles consecuencias del falso testimonio incluso en el orden del

discurso mismo. “Asi, el falso testimonio no se reduce sélo a un -

error en el relato de las cosas vistas; el falso testimonio es un enga-
fio en el corazén del testimonio. Esta intencién perversa es tan fu-
nesta al ejercicio de la justicia y al orden entero del discurso que
todos los cédigos de moralidad lo ubican muy alto en la escala de
los vicios.”!® Sin embargo, por més extendida que se encuentre,
esta apreciacién no es vélida, como bien lo han ido descubriendo
los historiadores que investigan a las victimas de los genocidios del
siglo XX. Sus testimonios no sélo lindan con lo increible, sino con
el trauma y sus diversas manifestaciones: el olvido, el silencio, el
error. En estos casos, las declaraciones han roto el pacto con la

® René Habachi, “Témoignage et fauxtémoignage™, en Archivio di Filosofia, Padua,
1972, p. 460.
10 P, Ricoeur, “L’herméneutique du témoignage”, p. 42.
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realidad, sin que ello signifique necesariamente que no son since-
ros. Si los historiadores hubieran asociado la pertinencia de un tes-
timonio y el pacto establecido con la realidad, habrian dejado a un
lado gran cantidad de declaraciones de importancia para sus inves-
tigaciones.!! Por este motivo, en La memoria, la historia, el olvido,
Ricoeur deja a un lado el nexo entre falsedad y falta de sinceridad y,
en su lugar, profundiza el vinculo del testimonio con la fidelidad. El
testigo fiel, méds que un narrador escrupuloso, es quien sella su
vinculo a la causa que defiende por una profesién ptblica de su
conviccidn. En ciertos casos extremos, esta identificacién con una
causa considerada justa, pese a ser odiada por la masay los podero-
sos, conduce hasta el sacrificio de su vida. En este dltimo caso, el
testigo cambia su nombre al término griego “martir”.!* Respecto al
segundo punto del mencionado planteo de Habachi, consideramos
necesario sefialar que el testimonio en si no presupone ni la since-
ridad, en tanto pacto con el auditorio, ni la verdad, en tanto pacto
con la realidad. El auditorio confia en que el testimonio seré since-
ro o verdadero, pero que lo sea o no, no afecta a la definicién de este
concepto; no exige, como sefiala Coady, la condicién de sinceridad:
“aquel que testifica —solamente— debe ser visto como proveyendo
evidencia para la verdad de la proposicién relevante p”.!8 De este
modo, un testigo mentiroso o insincero puede ser severamente cas-
tigado a nivel judicial, pero no se puede decir que no ha dado testi-
monio.

Ahora bien, la confianza concedida al testigo no es de caracter
simétrico, pues, de acuerdo con el segundo de los requisitos men-
cionados mds arriba, se presume que el testigo tiene la competen-

11 <] a5 fuentes orales son creibles pero con una credibilidad diferenie: La importan-
cia del testimonio oral puede residir no en su adherencia al hecho, sino més bien en su
alejamiento del mismo, cuando surge la imaginacion, el simbolismo y el deseo. Por lo
tanto, no hay fuentes orales ‘falsas’. Una vez que hemos verificado su credibilidad fac-
tual con todos los criterios establecidos de la critica filologica y la verificacién factual
requeridos por todos los tipos de fuentes, la diversidad de la historia oral consiste en el
hecho de que las declaraciones ‘equivocadas’ son psicologicamente “veridicas’ y que esa
verdad puede ser ignalmente importante como los relatos factualmente confiables.”
Alessandro Portelli, “Lo que hace diferente a la historia oral”, en La historia oral [comp.
Dora Schwarztein|, Buenos Aires, Centro Editor de América Latina, 1991, p. 43.

12 En este caso, el testimonio ya no es mas una narracion, sino “la accién misma
en tanto que atesta en la exterioridad el hombre interior mismo, su conviccion, su fe.”
Cfr. P. Ricoeur, “L’hermeneutique du témoignage™, p. 43.

BC. A. J. Coady, op. cit., p. 42. Las cursivas son mias.
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cia, autoridad o credenciales relevantes para declarar verdaderamen-
te. Considerar a alguien como testigo implica reconocer que nadie
méas que él estd en condiciones de proporcionar la informacién que
aporta. La raiz latina del término no hace sino seialar esta situa-
cién: testimonio, al igual que testigo y testamento, deriva de testis,
producto de la contracciéon de terstis, que significa “aquel que es
tercero”.1* Los autores analizados arriba no coinciden a la hora de
determinar los motivos de este reconocimiento. Ricoeur lo restrin-
gi6 a una instancia de indole perceptual, lo cual permitié imbuirle
al testimonio un cardcter casi empirico, en el sentido en que narra
percepciones, sin ser él mismo una percepcién. De este modo, al
transportar las cosas vistas a cosas dichas para comunicarlas a un
tercero, el testimonio se ubica “en una posicién intermedia entre
una constatacién hecha por un sujelo y una creencia asumida por
otro sujeto sobre la fe del testimonio del primero”.!® Coady, por su
parte, es menos restrictivo y como testigo a todo aquel que posee
autoridad relevante, competencia o credenciales, Pero, més alla de
estas diferencias de contenido, ambos coinciden en que la confian-
za en el testigo surge de cierto reconocimiento y, por tanto, no es
simétrica. En el momento mismo en que se reconoce a alguien como
testigo, se establece una relacién asimétrica entre quien testifica y
quien oye lo declarado.!® -

Todo esto nos deja sin responder una pregunta bésica, a saber,
épor qué confiamos en alguien y qué supone dicha confianza? A
continuacién, analizaremos algunas de las justificaciones del por-
qué confiamos en un testimonio y las dificultades argumentativas a
las cuales se enfrenta. Finalmente, nos detendremos en la propor-
cionada por Coady, pues nos permitiré establecer el cardcter fundante
de la confianza con relacién al testimonio.

Por qué confiamos en la palabra del otro
Los argumentos modernos que intentaron justificar la confian-

za fueron en general de corte individualista. Una de las primeras
propuestas fue el reduccionismo de D. Hume. Aunque este filésofo

Y Cfi: Maurice van Overbeke, “La compétence sémantique et la connaissance
pragmatique —Les formes lingiiistiques du témoignage™, en Archivio di Filosofia, Pa-
dua, 1972, p. 231.

15 P. Ricoeur, “L’hermeneutique du témoignage”, p. 38.

6 Cfi: C. A. J. Coady, op. cit., p. 33.
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rescataba la utilidad y el valor del testimonio, sostenia que la con-
fianza no se basaba en ningtin tipo de conexién a priori entre éste y
la realidad, sino en nuestra experiencia de la constante y regular
conjuncién entre ambas.!” Es decir, la confiabilidad de esta fuente
de conocimiento se apoyaba en otras, como en el caso de nuestra
experiencia. Esta tltima expresién resulté suficientemente ambi-
gua como para colocar dicho planteamiento en serias dificultades
argumentales. En efecto, si se la utiliza en un sentido amplio, dan-
do a entender dicho término como la experiencia de la especie, se
cae en el circulo vicioso de remitir al testimonio de los demds.'8
Una versién menos laxa implicarfa dar por véalido un testimonio
segiin se corrobore la credibilidad del testigo, pero resulta
facticamente imposible. Las anteriores dificultades condujeron a
que los sucesores de Hume buscaran un fundamento no inductivo.
Price, por ejemplo, sostuvo que la actitud predominante de confian-
za hacia el testimonio se basa en la adopcién de dos maximas: “a.
Cree en lo que se te dice, al menos o hasta que tengas razones para
dudar” y “b. dirige tus pensamientos y acciones como si a fuera
verdadero”. Varias han sido las razones propuestas para esta adop-
ci6n, que van desde objetivos de indole moral y utilidad social, has-
ta razones gnoseolégicas y econémicas. Otra linea de justificacién
se ha dado desde el punto de vista de la teoria de la decisién, como
sucede en el caso de E. Neufeld.

Frente a la disyuntiva de confiar en los testimonios y extender
el conocimiento, o prescindir de ellos para estar a salvo del error, la
cuestién consiste en ponderar cada uno de estos elementos y calcu-
lar cuél es la mejor alternativa. Como se observa, la decisién depen-
de de la ponderacién que se le dé a la seguridad de nuestro conoci-
miento y a su progreso. Si se considera que tiene mas importancia
lo primero, como lo hizo W. K. Clifford, habra reticencia para adop-
tar las anteriores maximas; si, por el contrario, se opta por el avan-
ce del conocimiento, como es el caso de W. James o el de Neufeld,
la matriz se inclinaré en favor de ellas. Otro modo no inductivo de
fundamentar nuestra confianza en los testimonios es la de B. Russell.

17 Cfs: David Hume, “An Enquiry Concerning Human Understanding”, en Hunze
Enquiries, Oxford, L. A. Selby-Bigge, 1966, p. 111

18 “Evidently then RT [Reduction Thesis] as actually argued by Hume is involved
in vicious circularity, since the experience upon which our reliance upon testimony as
a form of evidence is supposed to rest is itself reliant upon testimony which cannot be
reduced in the same way.” C.A.I. Coady, op. cif., p. 81.
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Este filésofo sostiene que en las etapas tempranas de la ciencia
debe existir una premisa que asegure la probable confiabilidad del
testimonio; la denomina “el principio de la inferencia analégica”.
Este principio busca probar la existencia de otras mentes y su in-
tencién de comunicarse; bdsicamente sostiene que “dada una clase
de casos en que A estd acompanado por B, y otra clase de casos en
que no podemos asegurar que B esté presente, hay una probabili-
dad de que lo esté”.19 La debilidad de este argumento radica en que
sélo prueba la existencia de otros cuerpos con mentes y su inten-
cién de comunicarse; pero no que dicha comunicacién sea verdade-
ra y confiable.®

Frente a este tipo de planteos, Coady rechaza, en primer lugar,
el reduccionismo, Sin embargo, no lo hace por las dificultades arri-
ba sefialadas, sino por cuestiones de principio. En efecto, segiin
observa el filésofo, tal es la importancia del testimonio, que no pue-
de ser reducido o justificado por otras categorias bésicas. Esta fuente
de conocimiento es tan importante como la percepcién o la memo-
ria, y ellas, mas alld de sus propias dificultades, son aceptadas en si
mismas sin buscar una justificacién externa. Con el fin de mostrar
la imposibilidad de poner en duda todo testimonio, este autor pro-
pone como experimento mental imaginarse una sociedad que
sistematicamente evitara la correlacién entre lo dicho y la realidad.
Llevada la situacién a un extremo, seria tal el caos lingiiistico, que
apenas podriamos determinar si estamos o no ante un lenguaje.!
Este escenario nos enfrenta a tres posibles absurdos: a) no habria
algo asf como declaraciones; b) si las hubiera, no habria manera de
correlacionarlas con la realidad; ¢) se socava la posibilidad de un
lenguaje piblico. Con respecto de los planteos individualistas en
general, este filésofo sostiene que, aunque la pregunta acerca de
cémo compartir mi conocimiento pueda tener una raiz individualista,

18 [bidem, p. 116.

2 T,a relacion entre la prueba de la existencia de otra mente con intenciones de
comunicarse y que esta comunicacién sea verdadera y confiable no es evidente en
modo alguno. Tal es asi, que en algiin momento Price y Austin invierten el acercamien-
to de Russell y se apoyan en los testimonios sobre estados mentales para probar la
existencia de los demas.

21 E] autor contempla que “aunque realizar declaraciones verdaderas con pala-
bras no es lo mismo que usar las palabras correctamente, la habilidad de hacer declara-
ciones verdaderas con palabras estd conectada con usar las palabras correctamente y
esta habilidad es algo que sdlo puede ser exhibida [...] haciendo declaraciones verdade-
ras”. C.A.J. Coady, op. cit., p. 90.
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no significa que la respuesta deba restringirse a los recursos del
individuo.®® De hecho, este tipo de argumentos es esencialmente
circular en el sentido de que, para la validez de la confianza en los
demés, siempre acaba por apoyarse en ellos. En efecto, si alguien
comprende el lenguaje utilizado, debe considerar muchas declara-
ciones expresadas en €l como verdaderas.=?

En las antipodas de los planteos mencionados se encuentra T.
Reid, quien rechaza que el conocimiento a partir de testimonios
deba justificarse en alguna inferencia u otro método indirecto. Se-
giin nos explica, normalmente aceptamos lo dicho como confiable,
de la misma manera que aceptamos el testimonio de nuestros senti-
dos y memoria. Como argumento empirico en su favor, el filésofo
presenta lo que él denomina el principio de la veracidad —el cual
lleva a que inclusive los més grandes mentirosos digan la verdad la
mayoria de las veces—, y el principio de credulidad —que es la ten-
dencia a creer en lo que se dice—. El tiltimo es més fuerte en la nifiez
y se va atemperando con el paso del tiempo. Coady rechaza esta
reaccion del sentido comin contra el escepticismo de Hume y el
empirismo britdnico. En su opinién, el planteo de Reid es una des-
cripcién meramente psicolégica, que no puede dar una justificacién
de indole epistémica: “una cosa es mostrar que actuamos como si
supiéramos sin inferencias todo tipo de cosas, sobre la base de que
se nos dice e incluso que lo hacemos de acuerdo con un principio
innato de credulidad. Otra cosa es mostrar que tenemos motivos
racionales para hacerlo”.?* Frente a las propuestas individualistas
y las provenientes de los defensores del sentido comtin, Coady pro-
pone que los fundamentos de la confianza en la correccién de las
aseveraciones se deben buscar en la existencia de un nexo en la
comunidad de creencia. De esta manera explica que “la comunica-
cién presupone una cierta comunidad de creencia, y, entonces, dada
la existencia de esa comunicacién, debemos dar por valida la correc-
cién de la mayoria de las aserciones (y reportes) realizadas en esta
comunicacién”.?®

En nuestra opinién, esta propuesta de resonancias
davidsonianas y wittgensteinianas esté en condiciones de dar cuen-
ta de la amplia variedad de testimonios que podemos encontrar.

22 Jbidem, p. 151.
2 Jhidem, p. 152.
2 [bidem, p. 124.
25 Jhidem, p. 152.
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Nuestra intencién, en lo subsiguiente, es proponer una escala que
recoja el amplio espectro de testimonios existentes —de acuerdo
con el grado de creencias compartidas—, que abarque comentarios
casuales entre miembros de un grupo, reportes que luego serdn co-
rroborados v declaraciones que, pese a su sinceridad, no tienen un
vinculo directo con la realidad, Esta escala refuerza, en primer lugar,
la tesis de Coady acerca de la relacién entre creencias y confianza,
en segundo lugar, establece el carcter constitutivo de la confianza
con relacién al testimonio. Asimismo, nos adentra en el problema
del limite del testimonio, nos proporciona una justificacién del re-
chazo del testigo tinico y, por tltimo, nos permite dejar a un lado la
tesis de que existe una relacién inversa entre confianza y sospecha.

En el extremo de mayor confianza, encontramos aquellos grupos
que comparten una memoria colectiva. El sociélogo durkheimiano
M. Halbwachs observé a principios del siglo XX que el elemento que
vincula ciertos recuerdos entre si no es su contigiiidad en el tiempo,
sino que forman parte de una totalidad de pensamientos comunes a
un grupo. Los recuerdos comunes hacen que sefiales simbdlicas que
identifican a sus miembros entre si —sea una familia, una religién o
una clase social—, no se reduzcan a ser simplemente hechos de un
pasado comtn, sino que acttien como catalizadores de cierta posi-
cién vital del mismo. Ello significa que, al cambiar de grupo, una
persona no sélo adquiere nuevos recuerdos, sino, mds importante
atin, resignifica los propios. Como explica este sociélogo, “los even-
tos juzgados desde el punto de vista de otro grupo van a ser también
percibidos como guiados por otros principios e inspirados por otra
légica”.? Cuando se comparte una misma memoria, el testigo apor-
ta, ante todo, ciertos detalles o eventos menores.

Un poco alejados de este limite, se encuentran quienes estén es-
trechamente vinculados con determinado grupo, comparten su pers-
pectiva y posicién sobre lo testimoniado, pero, por diversos motivos,
no forman parte de él. Los entrevistadores de historia oral, por ejem-
plo, parten de un conocimiento cabal del suceso a relatarse. No sélo
conocen la bibliografia, sino también estan al tanto de las entrevistas
realizadas al grupo. La idea es embeberse en el hecho, en la posicién
de sus entrevistados y sus cédigos. Este conocimiento, empero, no
basta para que el testigo declare; también debe aceptar al entrevista-
dor. L. Catella observa la necesidad de construir “redes de confianza”

26 Maurice Halbwachs, On Collective Memory [ed. y trad. por Lewis A. Coser],
Chicago, The University of Chicago Press, 1992, p. 79.
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como condicién imprescindible para poder entrevistar en Argentina y
Brasil, a sobrevivientes o familiares de los desaparecidos del holocausto.
Como ella misma sefiala, “la indicacién por medio de un tercero arras-
traba en los entrevistados la rapida clasificacién de situaciones de
interaccién social, resumidas en una serie de categorias como ‘amigo’,
‘compariero’, ‘conocido’ o, en el caso especifico de la Survivors of the
Shoah Visual History Foundation, criterios resumidos en ‘seguridad’ y
‘seriedad’ de un grupo comprometido con la causa judia”.?” Todo esto,
empero, no convierte al entrevistador en una victima maés, por lo que
nunca formaré parte del grupo mismo ni compartird su memoria.

Un tercer nivel en esta escala se constituye por aquellos que
reciben un testimonio de alguien con quien no comparten la memo-
ria colectiva ni la perspectiva en donde se ubica. El caso paradigmé-
tico dentro de este nivel son las causas judiciales, en las cuales el
testigo brinda evidencia para una de las partes. La otra parte va a
escuchar su declaracién y la comprenderd, aunque tenga una posi-
cidén encontrada sobre el punto en disputa. El juez, por su parte,
también comprende la declaracién, aun cuando tenga que poner entre
paréntesis su propia posicién sobre el tema. Si todos ellos estdn en
condiciones de comprender esta declaracién, se debe a que mds alla
del conflicto existe un lenguaje v un contexto compartido.

Un poco més distanciados se encuentran los que podrian denomi-
narse testimonios sorprendentes, es decir, aquellos que aun teniendo
un marco para su comprension resultan poco creibles. Entre ellos se
encuentran, por ejemplo, los milagros, apariciones o acciones, en prin-
cipio, sobrehumanas. De Hume en adelante se han propuesto crite-
rios de aceptabilidad de testimonios, que permitan decidir acerca de
ellos con independencia de las circunstancias que los vieron nacer.
El filésofo escocés consideraba que un hecho increible en si mismo
no se volvia mas probable por la acumulacién de testigos.?® La posi-
cién de F.H. Bradley en relacién con los testimonios histéricos “no

*"Ludmila Da Silva Catella, “Conocer el silencio — Cuestiones metodologicas en
entrevistas con familiares de desaparecidos, ex presas politicas y sobrevivientes del
holocausto™, presentado en las Terceras Jornadas sobre Etnografia y Métodos Cualita-
tivos, IDES, Buenos Aires, 7 y 8 de junio de 2001, p. 2.

8 “But as finite added to finite never approaches a hair’s breath nearer to infinite;
s0 a fact incredible in itself, acquires not the smallest accession of probability by the
accumulation of testimony.” D. Hume, “Of the Authenticity of Ossian’s Poems”,
en Essays: Moral, Political and Literary II [ed. TH. Green y T.H. Grose], London,
1875, p. 424.
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analogos”, esto es, aquellos que no conforman a nuestra experiencia
presente, fue bastante cercana a la de Hume. Bradley sostuvo que en
estos casos es preciso establecer una “identificacién de conciencia”
con el testigo. Coady, por su parte, si bien no desdefia el saber algu-
nos hechos acerca de las creencias o la psicologia del declarante, no
lo considera suficiente.?® Tampoco le satisface completamente la pro-
puesta de J. Locke de determinar si lo declarado estd en conformidad
con nuestra experiencia presente. La analogia con nuestro presente
resulta poco aplicable en historia, si tenemos en cuenta hechos que
hoy en dia resultan no analogos, como lo es el sacrificio humano, o
sucesos que todavia carecen de datos para poder corroborarlos.?® En
su lugar, Coady propone ser més tolerantes con ellos, en el sentido
de no aceptarlos simplemente, pero tampoco rechazarlos. Toda expe-
riencia es construida a partir de un aparato conceptual y de creen-
cias, por lo cual si un testimonio se enfrenta con este conjunto de
supuestos, no debemos descartarlo.?! El cardcter no andlogo de las
descripciones de los sobrevivientes de los grandes genocidios del
siglo XX también enfrentaron a Ricoeur con disyuntivas similares a
las de los fil6sofos recién mencionados. Como él mismo se pregunta:

Pero épodemos dudar de todo? éNo es en la medida en que
confiamos en tal testimonio que podemos dudar de tal otro?
éLa historia puede romper todos sus amarres con la memoria
declarativa? El historiador responderia sin duda que la histo-
ria, en su totalidad, refuerza el testimonio espontdneo por la
critica del testimonio, a saber, la confrontacién entre testigos
discordantes, en vista del establecimiento de un relato proba-
ble, plausible. Cierto, pero la cuestién contintia: éla prueba
documentaria es ella més el remedio que el veneno para las
fallas constitutivas del testimonio? Dependerd de la explica-
cién y de la representacién el aportar algiin alivio a este des-
arraigo, por un ejercicio mesurado de la contestacién y un re-
fuerzo de la atestacién.®

Por atestacién Ricoeur entiende un tipo de creencia sui generis
con caracteristicas més cercanas a una decisién que a una categoria
epistémica, y cuyo objetivo consiste en alcanzar alguna suerte de
certeza. Mientras que la creencia déxica se inscribe en la gramatica

2 C.A.J. Coady, op. cit, p. 182.

30 Tbidem, p. 187.

31 Ibidem, p. 196.

32 P. Ricoeur, La mémoire, I'histoire, 'oublie, p. 230.
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certeza. Mientras que la creencia déxica se inscribe en la gramdtica
del creo que, la atestacion depende de la del creo en.

Pese a que Ricoeur y Coady hayan propuesto un criterio de con-
fianza para los testimonios no andlogos, ellos no alcanzaron el ex-
tremo tltimo de nuestra escala. De haberlo hecho, sus propuestas
se hubieran enfrentado con dificultades andlogas a las reprochadas
a Bradley y a Locke, no por problemas en sus argumentaciones,
sino porque en dicho extremo se encuentra lo que podriamos deno-
minar los mdrgenes del testimonio. Tomemos el caso del testigo de
un evento que carece de proceso. No nos estamos refiriendo aqui a
testimonios de acontecimientos que son de conocimiento piblico,
pero que, por diversos motivos, el auditorio prefiere no escuchar,?
sino al unus testis mencionado por De Waelhens. Una persona que
quiere testificar sobre un delito ocurrido hace varios afios y sobre el
cual no existe denuncia o causa alguna, ni siquiera otro tipo de evi-
dencia més que su palabra, no puede ser considerada estrictamente
un testigo. Ello no se limita sélo al &mbito judicial, sino que se ex-
tiende a las ciencias donde alguien quiera aportar una evidencia
para corroborar una teorfa inexistente, y a la teologia donde alguien
quiera confirmar la existencia de Dios dentro un grupo que carezca
incluso del concepto de religién. A pesar de que esta persona haya
visto o participado en algo que puede ser trasmitido lingiifsticamente
al resto del cuerpo social, en la medida en que esta comunidad carezca
de un marco de comprensibilidad para su declaracién, no se puede con-
siderar un testimonio.®* Esta imposibilidad no se debe a un dilema
entre el tercer testigo y la subjetividad del testimonio, como sefala

3 En su obra, La era del testimonio, A. Wieviorka realiza una historia de la
recepcién de los testimonios de sobrevivientes judios a lo largo de los afios. La autora
sefiala diversos motivos por los que a finales de los afios cuarenta y los cincuenta el
publico era reacio a escuchar el testimonio de los sobrevivientes del holocausto. Cf#:
Annette Wieviorka, L 'ére du témoin, Plon, Hachette, 1998, pp. 39-401. Otra observa-
cién interesante, y que viene al caso, es cudn reacia es la gente para escuchar el testimo-
nio de aquellos que fueron victimarios dentro de la comunidad judia, y sefiala: “Con
todo, el publico no desea observar por la lucarna lo que pasaba verdaderamente en el
ghetto; no acepta ver si no se le presenta un relato soft de los eventos. No desea
probablemente tampoco poner en cuestion algunas ideas simples: de un lado, los “bue-
nos’, los ‘héroes’, los resistentes, aquellos de la insurreccion del ghetto de Varsovia; del
otro, los ‘malos’, los ‘colaboradores’, los miembros del Judenrat.”

3 Podria mencionarse un caso mds extremo ain, que consistirfa en aquel que ha
participado de o visto un evento que carece de nombre y que, por lo tanto, ni €l mismo
esta en condiciones de identificar.
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el filésofo francés, sino a la constitucién del fenémeno mismo: un
testimonio que carece de marco, no es un testimonio. As{ como en el
apartado anterior disociamos el testimonio de la sinceridad o de su
verdad como condiciones de contrastacion, este caso limite nos per-
mite establecer que la confianza es la condicién de posibilidad del
testimonio.

Confianza y sospecha

A lo largo de este trabajo, hemos propuesto una descripcién ge-
neral del fenémeno del testimonio, més alld de las peculiaridades
destacadas en cada uno de los dmbitos en los que se utiliza, y he-
mos intentado también establecer sus fundamentos. En una prime-
ra instancia, desechamos la hipétesis de que este fenémeno supone
la sinceridad y la veracidad de lo declarado. Respecto de la sinceri-
dad, hemos sefialado que todo testimonio, por mentiroso que sea,
no deja de ser un testimonio. Asimismo hemos destacado la impor-
tancia, tanto en ciertos ambitos del saber como en la historia oral,
de los testimonios que, pese a su sinceridad, han roto el pacto con
la realidad. Junto con estas observaciones, también adelantamos
que, detrds de este tipo de hipétesis, se encuentra como supuesto
nuestra conflanza en que el testimonio seré sincero, verdadero. Tam-
bién hemos buscado tomar distancia de la posicién de A. de
Waelhens, quien sostiene que la sospecha juridica surge de una
ambigiiedad en la nocién misma de testimonio. En ella se encuen-
tra, por una parte, la biisqueda de una verdad no subjetiva, asociada
con el tercer testigo; por la otra, el hecho de que la misma deba ser
declarada por un individuo y que, por tanto, sea esencialmente sub-
jetiva. Si bien coincidimos en el énfasis puesto en la sospecha en
este tipo de procedimientos, no consideramos que sea a causa dela
estructura de este fenémeno. No somos de la opinién de asociar a
priori el testimonio con la sospecha, sino, por el contrario, con la
confianza. Para establecer este punto, partimos de la asociacion de
Coady entre confianza y creencias compartidas, asi como propusi-
mos una escala de grados de creencias compartidas y de nivel de
confianza. Lo interesante de esta escala es que en cierto grado ex-
tremo donde no hay creencias compartidas y, por ende, no hay con-
fianza, no puede haber testimonio alguno, independientemente de
la sinceridad del testigo y de que lo declarado haya sucedido. Dicho
con otras palabras, se hace necesaria la existencia de un marco de
creencias compartidas entre la comunidad y el declarante, para que
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por tanto, que, en la accién misma de investir a alguien como testigo
de algo, se le estd reconociendo a priori un cierto grado de confianza,
que en el transcurso de su declaracién, podra ser mantenido o no.

Hemos planteado la actitud de confianza como algo fundamen-
tal; no obstante, puede ceder su lugar a la sospecha, al punto tal
que ésta puede tomar el rol protagénico, como bien observd De
Waelhens. En este sentido, estamos bastante cerca de Coady, para
quien “incluso en adultos, la actitud critica estd fundada en una
actitud general de confianza”.? La pregunta, entonces, plantea:
4écémo es posible la sospecha y qué motiva su surgimiento? Si bien
el desarrollo de estos cuestionamientos excederian los limites del
articulo, lo desarrollado hasta aqui nos permitird esbozar cierto in-
tento de respuesta. En primer lugar, debemos distinguir, dentro de
nuestra pregunta, las causas de la sospecha de la estructura que la
hace posible. Respecto a esto tiltimo, hemos senalado la condicién
asimétrica de la relacién de confianza: se reconoce a alguien como
testigo porque estd en condiciones de informarnos sobre algo situa-
do fuera de nuestro acceso. Una primera tentativa de respuesta,
entonces, consistiria en sostener la existencia de una relacién in-
versa entre confianza y sospecha. Esto significaria que a menor gra-
do de confianza, mayor sospecha. Varios ejemplos del quehacer dia-
rio lo corroborarian. De hecho, por lo general, no se sospecha de lo
afirmado por un allegado con el que comparte gran cantidad de creen-
cias, pero si suele hacerse de un desconocido. Sin embargo, pese a
que en ocasiones se presenta la falta de creencias compartidas y la
sospecha, también existen otras situaciones que van en contra de
esta coincidencia. En efecto, habitualmente no se sospecha de las
indicaciones de un desconocido sobre cémo llegar a cierto lugar, pero
si lo hacemos con nuestro entorno en determinadas situaciones par-
ticulares, como cuando alguien busca ocultar cierta enfermedad ter-
minal. En este sentido, mas que una relacidon inversa entre confian-
za y sospecha, consideramos que la sospecha debe concebirse como
una ruptura en la asimetria de la confianza, por lo cual cede su lugar
a la actitud critica.

Respecto de las causas que pueden motivar esta ruptura, encon-
tramos primeramente situaciones de indole epocal. Al comienzo del
articulo hemos sefialamos que hasta el siglo XvII habia una tenden-
cia general a confiar en los testimonios; sélo con la generalizacién

33 C.A.J Coady, op. cit., p. 46.
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cia general a confiar en los testimonios; sdlo con la generalizacion
de la duda, se empieza a sospechar de esta fuente de conocimiento.
También pareciera existir un vinculo entre el tipo de informacién
recibida y la sospecha. Cotidianamente manejamos un espectro de
comentarios, que van desde el chisme hasta el pronéstico del tiem-
po, cuya influencia en nuestras vidas no es tan importante como
para pasarlos por un tamiz critico. Sin embargo, a veces recibimos
testimonios cuyas implicaciones son tales, que resulta prudente co-
locarse en una distancia critica respecto de ellos. Por dltimo, nos
encontramos también con una suerte de institucionalizacién de la
sospecha en ciertos ambitos, tales como el proceso juridico y
Iz historia, que dependen de los testimonios. En ambos casos, la
sospecha queda subordinada a los objetivos propios del &mbito en
cuestién, los cuales también establecen los pardmetros metodolégicos
con que se regird la critica.’® De este modo, mientras el proceso
judicial enfatizaria la veracidad de la declaracién, para un historia-
dor no siempre resulta fundamental que lo dicho tenga algiin nexo
con lo acontecido, sino que el testigo sea sincero.®”

36 Como ha sido sefialado al comienzo de este trabajo, en la ciencia, a diferencia de
lo que sucede en estos dos ambitos, no hay una generalizacion de la sospecha en el nivel
de los testimonios, cuando paraddjicamente se caracteriza por su actitud critica.

37 Justamente este énfasis en la sinceridad  ha sido duramente criticado por
C. Ginzburg, quien sostiene que “la fuente historica tiende a ser examinada exclusiva-
mente en tanto que fuente de si mismo (segiin el modo en que ha sido construida), y no
de aquello de lo que se habla. Por decirlo con otras palabras, se analizan las fuentes
(escritas, en imdgenes, etc.) en tanto que testimonios de ‘representaciones’ sociales:
pero al mismo tiempo se rechaza, como una imperdonable ingenuidad positivista, la
posibilidad de analizar las relaciones existentes entre estos testimonios y la realidad
por ellos designada o representada”. Carlo Ginzburg, El juez y el historiador — Acota-
ciones al margen del caso Sof¥i, Madrid, Anaya & Mario Muchnik, 1993, p. 22.
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Una antropologia radical de la confianza

Tomas E. Almorin Oropa®

El texto reflexiona sobre el sentido de los verbos creer y confiar, y responde a la
pregunta de por qué estamos dispuestos a creer y a confiar en lo que alguien nos dice.
Para tales fines, se analizan las dos acciones paradigmdticas en las que creencia y
confianza son requeridas de la manera mds extrema: el testimonio de fe y la promesa
mesidanica, desde los cuales podrd comprenderse lo que significa la confianza entre los
seres humanos. Mediante esta reflexién se mostrardn las raices del acto de confiar, el
origen de la confianza, que estd mas acd de la experiencia religiosay que en realidad la
fimda en su posibilidad.

onfiar en lo que una persona nos dice

es, quizé, el més practico y elemental

acto que efectiian los seres humanos,
al que también llaman “creer” y en el que fundan la mayor parte de
sus convicciones tanto practicas como teéricas.! La mayor parte de
los conocimientos y seguridades estan fundados sobre la confianza
que se deposita en lo que algin otro transmite; ese otro, que siem-
pre es un semejante —presente o no, como en el caso de quien
envia un texto— transmite un mensaje que viene a depositarse en la
conciencia como prenda de verdad, siempre prometida y necesitada
de verificacién, pero que casi nunca la exige al punto de llevarla a
cumplimiento.

* Escuela de Filosofia, Universidad Intercontinental, México.

! Hace alglin tiempo, un hombre me hizo notar la equiparacién impropia entre
creencia y fe, pues —me dijo— la primera expresa una opinién que cae en el campo de
lo probable y que por tanto no puede generar conviccion, mientras que la segunda se
constituye por afirmaciones de indole indubitable. Asi, decir “creo que” expresa mas
una duda que una conviccion, en cuanto esta iltima que supone la fe carece de toda duda.
De modo que la fe es conviceion y no creencia; la fe no es creencia. Sobre este asunto
volveré en algiin momento del texto.
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La confianza no es un acto ingenuo ni la renuncia al saber, pero
sf es una actitud que provoca reticencias y, justo, desconfianzas, al
grado que no pocos autores la desestiman como modo de conoci-
miento y la critican como opuesta a la racionalidad en su sentido
ilustrado, por lo que reivindicarla ante este tipo de racionalidad no
es un propésito facil de conseguir, pero si un ejercicio que podrd
arrojar alguna luz sobre la misma razén y sobre la estructura huma-
na en general.

La intencién de estas paginas es reflexionar sobre las dos accio-
nes paradigméticas en las que la creencia y la confianza son reque-
ridas de la manera més extrema: el testimonio y la promesa. Més
precisamente me referiré al testimonio de fe y a la promesa mesianica
desde los cuales podrad comprenderse lo que significa la confianza
entre los seres humanos. Asimismo, mediante este anélisis podra
entenderse el sentido més radical de los verbos creer y confiar, tan-
to como responder a la pregunta de por qué estamos dispuestos a la
creencia y la confianza en los dichos de otros.

Ahora bien, aun cuando el testimonio, la promesa y la correlati-
va confianza que ambos solicitan de quien los escucha y recibe se
proponen claramente dentro de un contexto religioso, ello no signi-
fica que sean acciones exclusivas de tal &mbito; por el contrario, la
acreditacién del testimonio de fe y la confianza en la promesa
mesidnica son las formas més extremas del acto de confiar, pero no
las més radicales. Lo que se mostrard a lo largo del texto seran,
precisamente, las raices del acto de confiar, el origen de la confian-
za, que estd mas acé de la experiencia religiosa y que en realidad la
funda en su posibilidad.

Mi exposicién relaciona las consideraciones de Paul Ricoeur
sobre la hermenéutica del testimonio en general® con la exposicién
de un texto de Jacques Derrida,?® en el cual el autor analiza
prolijamente la estructura de la promesa en la experiencia religiosa
contemporanea, retrayéndola a sus bases antropolégicas mas origi-
nales. Aunque el andlisis de Derrida estd referido todo a la expe-
riencia religiosa, lo que busco rescatar es la raiz antropolédgica del
acto de confiar en promesas y testimonios. Hacia el final del articu-

2 Paul Ricoeur, “Hermenéutica del testimonio”, en P. Ricoeur, Fe y filosofia,
Buenos Aires, Editoriales Almagesto y Docencia, 1994, pp. 125-157.

3 Jacques Derrida, “Las dos fuentes de la “religion’ en los limites de la mera
razon”, en J. Derrida y G. Vattimo, La religion, Buenos Aires, Ediciones de la Flor,
1997, pp. 9-106.
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lo intento una breve relacion entre el acto de confiar, el conocimiento
v la esperanza, con lo que espero mostrar en qué consiste la confian-
za y por qué es un acto béasico del ser humano dada su condicién
finita.

En sus textos relativos al tema, los autores a los que he recurri-
do se esmeran en mostrar la légica, tal vez la fenomenologia y la
hermenéutica del testimonio y de la promesa. Entre los aspectos de
su anélisis hay siempre una mencién al acto de confiar en el dicho
que alguien dirige a alguien; sin embargo, su atencién se queda més
centrada en la estructura abstracta de ambas acciones —testimonio
v promesa— ¥y s6lo de manera colateral atienden al acto mismo de la
confianza, esto es, al acto de dar crédito a quien se dirige a nosotros
solicitando tal confianza e incluso nuestra certeza y conviccién en
relacién con aquello que se nos narra o promete. El acto de confiar
es, sin duda, desconcertante. éPor qué alguien se atreve a prometer
o a dar su testimonio sobre algo que puede parecer inverosimil? Es
una pregunta interesante; pero preguntar por qué alguien es capaz
de dar crédito y quedar convencido por el testimonio o esperanzado
en la promesa, es una cuestién mas asombrosa.

Otra nota comtin a los autores que mencionaré es que su re-
flexién sobre estas dimensiones humanas estd enmarcada en el
ambito de la experiencia religiosa, lo cual hace pensar que sea quiza
el contexto propio del testimonio, la promesa y la confianza. En
efecto, un término cercano al de confianza es el de fe. Al igual que el
testimonio y la promesa, la fe es un acto que de manera casi inme-
diata remite al &mbito religioso como su campo comiin y propio; sin
embargo, ¢l testimonio, la promesa y la fe que ambos implican no
son acciones que se restrinjan a la experiencia religiosa, sino que
son previas a ella y son las que la hacen posible. En otras palabras,
es correcto decir que la fe proviene de una confiabilidad més remota
¥ que tanto el testimonio como la promesa se fundan en ella. A esta
confiabilidad originaria es a la que dedico atencién en el ensayo.
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La estructura del testimonio

&Qué es el testimonio, todo testimonio? *El testimonio es la ac-
cién de testimoniar, de contar lo visto u oido; testigo es el que cuen-
ta lo que ha visto u oido, por tanto, puede ser un testigo ocular o
auricular. Asi, testimoniar no es el acto de ver u oir, sino el acto de
contar; testimonio es lo que se cuenta, la narracién del aconteci-
miento, por lo que su efecto es transportar las cosas vistas u oidas
al plano de las cosas dichas.

El testimonio establece una relacién dual entre el testigo que
testimonia y el oyente que recibe el testimonio, quien no ha visto
sino que escucha lo que otro dice haber visto. Asi, “el testimonio en
tanto relato se encuentra en una posicién intermedia entre una com-
probacién realizada por un sujeto y un crédito asumido por otro
sujeto acerca de la fe del testimonio del primero”,’ por lo que en el
testimonio se transporta el acontecimiento del ver al ofr.

Fl testimonio se estructura por la comprobacién y el relato de
una persona para otra, quienes intentan reconstituir el sentido de lo
acontecido en un juicio sobre lo mismo acontecido, por lo que, enton-
ces, podemos decir que el testimonio esté al servicio de un juicio;
sirve para juzgar, para hacerse un juicio sobre algo. El testimonio
busca justificar o volver justa una afirmacién, pues sélo por ser jus-
ta logra su sentido. Por tanto, el testimonio sirve para probar una
opinién o una verdad y no es solamente un registro de hechos.

Aceptada la funcién del testimonio, puede apreciarse que la cir-
cunstancia en que se da y recibe es siempre judicial; es tal siempre

4 Interesa resaltar con esta pregunta el sentido ordinario del testimonio y no su
sentido profético o kerigmdtico. Debe decirse que, para Ricoeur, el andlisis del testi-
monio, en general, es un preambulo al problema filosofico central del mismo, que
surge cuando el testimonio no se limita a ser un relato de lo visto por un testigo, sino
que se aplica a obras, palabras y vidas transmisoras de una inspiracién que trasciende
la experiencia y la historia, y apunta hacia el absoluto. Para Ricoeur, el testimonio es un
problema filoséfico cuando es “testimonio de lo absoluto” que una conciencia finita ¢s
capaz de recibir y de afirmar de manera absoluta remontandose a si misma. P. Ricoeur,
op. cit., p. 126. Para el proposito de este ensayo, no se abordaré esta reflexion filosofica
de Ricoeur sobre el testimonio del absoluto, ya que, como lo he anunciado, me interesa
la estructura general del testimonio en cuanto es la posibilidad del testimonio absoluto
yno a la inversa. De modo que a diferencia de Ricoeur, entiendo que el problema mas
filosofico del testimonio no es la afirmacién del absoluto, sino la posibilidad de esa
afirmacion, la cual estd en la estructura del testimonio en general.

5 Ibidem, p. 129.
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en el contexto de un proceso, ademas de que se refiere a la justicia
de una afirmacién v a su verdad, por lo que no cualquier narracién
de hechos es un testimonio, sino sélo aquella que se vincula con la
institucién de la justicia, con su contexto constituido por un esce-
nario —el tribunal—, una funcién social —el abogado, el juez, el
fiscal— y una accién —litigar, ser acusado o defensor en un proce-
so—. De modo que decir la verdad en ese contexto no se reduce a la
correspondencia entre hechos y palabras, sino que tiene un peso
especifico en cuanto prueba en contra o en favor de alguien. En
efecto, el testimonio es una forma de la prueba que pretende influir
en la sentencia del juez; el testimonio sirve para convencer.® El
testimonio, entonces, no es s6lo atestiguar que, sino sobre todo
testimoniar por o en favor de.

“El testimonio hace referencia a una instancia, es decir, a una
accién en el marco de la justicia, comportando entonces demanda y
defensa, y reclamando una decisién de justicia que resuelva un
diferendo entre dos o més partes”,” en donde el testigo “descarga”
su testimonio ante un tribunal y generalmente mediando un jura-
mento que califica a la declaracién como testimonio, de tal forma
que sélo se atestigua en una contienda entre partes que pelean una
contra otra y hacen proceso.

El juramento, como medio del testimonio, es el acto en donde
reside la fe en el testimonio, es decir, por el cual se deposita confian-
za en el testigo y se cree en su testimonio. De esto se hablard con
mayor amplitud en el apartado dedicado al acto de fe.

En suma, testimonio es una prueba en pro o en contra de al-
guien o de algo, pero no se limita a la forma especificamente judi-
cial; por el contrario, esta “forma judicial” se extiende a diversas
situaciones humanas no penales. Las formas del “diferendo” y del
proceso tienen lugar y operatividad en todas aquellas situaciones
en que una decisién se alcanza sélo por medio de un debate, de una
confrontacién, y es claro que “la mayor parte de las cosas humanas
son de este orden; no puede pretenderse en ellas lo necesario, sino

6 Aqui se conjunta la forma propia del testimonio con su pretension y objetivo: “el
testimonio de las cosas vistas s6lo alcanza el juicio a través de un relato, es decir, por la
mediacion de las cosas dichas [...]; el juez en el tribunal sélo decide sobre las cosas
vistas a través de la audicién de las cosas dichas”. Ibidem, p. 150. El testimonio, como la
promesa, seglin se verd adelante, tiene que ver con la verdad; encontramos desde ahora un
vinculo con el saber que se ampliara en paginas posteriores.

7 Ibidem, p 130.
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s6lo lo probable; y lo probable solamente se alcanza a través de una
pugna de opiniones”.®

Una muestra de la extensién del testimonio esencialmente juri-
dico a otros contextos de la vida es el “testimonio histérico”. Un
documento histérico es testimonio cuando sirve de prueba en favor
o en contra de una tesis, es decir, cuando estéd en relacién con un
debate entre opiniones adversas. A la inversa, el caso del testimo-
nio histérico muestra el rasgo histérico del concepto juridico, pues
el testimonio es el relato de un acontecimiento; es lo que se cuenta
como una historia.

Otra caracteristica propia del testimonio es la susceptibilidad
de refutacién. Si, por un lado, el testimonio tiene como objetivo
obtener una resolucién justa en favor o en contra de, esto es, un
juicio que condene, absuelva, desempate dos pretensiones o adjudi-
que derechos, por otro lado puede ser refutado, negado, cuestiona-
do, invalidado. Esto se debe a que el testimonio es un discurso
adscriptivo y no descriptivo.

Su condicién de refutabilidad incluye al testimonio en el tratado
de la argumentacién, especificamente dentro de la retdrica, cuyo me-
dio es la persuasién. La retérica es réplica de la dialéctica, que Ricoeur
define como “légica de los razonamientos simplemente probables”,?
de modo que el testimonio y el juicio que intenta generar dentro de
un proceso judicial aspira no a lo necesario, sino sélo a lo probable.

Por otro lado, la retérica no se confunde con la dialéctica, pues
la persuasién no es sélo el arte de la prueba, sino que toma en
cuenta la disposicién del auditorio y el caracter del orador, ademaés
de que mezcla las pruebas morales con las pruebas l6gicas, justo lo
que hace el testigo al atestiguar: busca conmover pasiones y susci-
tar disposiciones en el juez. Asi, se ve que el testimonio es una
forma de la retérica.

El hecho de que el testimonio caiga dentro de la retérica y no de
la dialéctica, le resta contundencia como prueba. Aristételes vio
claramente esta situacién, por lo que colocé al testimonio en las
llamadas “pruebas extratécnicas” o exteriores a los argumentos del
orador, es decir, que no dependen de éste, sino que preexisten a su
argumento; son los “textos de leyes, testigos, contratos, confesio-
nes bajo tortura, juramentos”.’® Los testigos a los que se refiere

& Idem.
? Ibidem, p. 132.
10 Ret. 1375 a 23-4. Cit. pos. P. Ricoeur, ibidem, p. 133.
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aqui Aristételes son los “testigos antiguos”, dignos de credibilidad,
no los presentes que pudieran estar predispuestos en su declara-
cién y no ser fidedignos.

Con esta nota, Ricoeur llama la atencién sobre el desplazamien-
o de la credibilidad del testimonio en si al testigo, del cual ahora se
pregunta por su calidad en cuanto testigo. Este desplazamiento
muestra la dependencia que el testimonio tiene de la calidad del
testigo v, justamente por esta exterioridad, el testimonio se consti-
tuye como un problema hermenéutico y se descubre otra de sus
dimensiones. En efecto, el testigo no es solamente el enunciador
del testimonio, sino su factor, de tal manera que el falso testimonio
no es un mero relato erréneo, sino una mentira que surge del cora-
zén del testigo, cuya intencién es determinante para la calidad del
testimonio, “de ahf la cuestién: équé es un testigo veridico, un tes-
tigo fiel?"!

El testigo no es sélo un narrador exacto o, incluso, escrupulo-
so, pues 1o se limita a testimoniar que, sino que lo hace en favor,
testimonia de, y en su acto estd animado por una conviccién que
puede llevarlo a sufrir y a morir por lo que cree, con lo cual puede
transformarse en un mdrtir. Esta dimensién sufriente del testimo-
nio no deriva de una reflexién puramente juridica, pues ademés de
que el martirio no es argumento ni prueba de nada, genera siempre
sospechas en cuanto a la objetividad del testimonio. Ricoeur dice
que el mértir es un testigo hasta el fin, es un limite, pero su capaci-
dad de arriesgar la vida debe brotar del testimonio mismo que es,
entonces, un compromiso hasta la muerte con la verdad y no la
mera narracién de hechos; pero esta dimensidn radical del testimo-
nio revelada en el riesgo del martirio es para Ricoeur una nota esen-
cial del testimonio: “incluso cuando el testimonio no adopta estos
sombrios colores, recibe de los confines de la muerte lo que podria-
mos llamar su interioridad”!? y entonces ya no es un simple relato
veridico o la relacién de un testigo ocular acerca de un hecho al que
ha asistido, sino la accién u obra que atestigua la conviccién o fe
interna de una persona por una causa. Asi, es testimonio tanto la
narracién de eventos como la atestiguacién existencial por la ac-
cidn y la propia muerte,

En todo caso, con o sin drama, hay un punto comiin que unifica
el testimonio oral y la atestiguacién existencial: se trata del compro-

1 Thidem, p. 134.
2 Ibidem, p. 135.
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miso del testigo con su testimonio, lo cual marca la diferencia entre el
falso testigo y el testigo fiel, y que solamente puede surgir porque
existe la conviccién de “haber visto”, justo lo que hace al testigo. Un
maArtir lo es porque ha sido testigo, pero no a la inversa; se es testigo,
porque se ha visto, y de la autoconfianza generada por haber visto
—manifiesta en el mismo acto de testificar y atestiguar— provendra
la confianza del que escucha al que ha visto, al testigo. De esta es-
tructura del testimonio se desprende que su fuerza no viene del tes-
tigo en si, sino de aquello en favor de quien atestigua y que no le
pertenece, sino que lo excede, es decir que el testimonio procede de
otro y de lo Otro, aunque el compromiso del testigo con ese otro es
solamente suyo v no del otro.

Ricoeur termina su articulo sobre la hermenéutica del testimo-
nio justo donde empieza el problema que ahora nos incumbe: cémo
asegurar que la afirmacién —el testimonio— no es arbitraria, cémo
salvaguardar la confianza ante la mera probabilidad de verdad que
define al testimonio. La respuesta de Ricoeur es que tal preocupa-
cién sélo aparece cuando se compara el saber testimonial con un
ideal de cientificidad que opera solamente en el conocimiento por
objetos y que no es el caso del testimonio. Ademds, dice Ricoeur
que el testimonio no es una prueba debilitada como en Aristételes,
sino la muestra de la finitud de la conciencia por la que nos estd
negado el saber absoluto.

La respuesta de Ricoeur sobre las razones de la confianza en el
testimonio es, como puede apreciarse, de caracter negativo en con-
traste con el conocimiento objetivo y la finitud de la conciencia hu-
mana; sin embargo, no es sélo por la imposibilidad de obtener un
conocimiento objetivo y cierto que los seres humanos somos con-
fiados y confiables, sino que el mismo acto de dar crédito a un tes-
timonio debe revelar algo constitutivo de la condicién humana
al punto que podemos reconocer —como lo hace el propio Ricoeur—
que el testimonio es una accién cotidiana y general en la vida de los
seres humanos, éQué de la estructura o forma humana nos muestra
el testimonio? Recurramos ahora a algunas palabras de Derrida
al respecto. La formalidad del testimonio puede expresarse como

sigue:

Aunque mienta o perjure (y siempre y sobre todo cuando lo
hago), prometo la verdad y ruego al otro que crea en el otro que
soy, alli donde soy el inico que puede dar testimonio de ello y
alli donde el orden de la prueba o de la intuicién no serdn nun-
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ca reductibles u homogéneos a esa fiduciariedad elemental a
esa “buena fe” prometida o requerida.'®

Derrida hace concurrir en la accién de testimoniar algunos facto-
res que orientan hacia la comprensién del acto de confianza. La ex-
periencia del testimonio es posible gracias a la confluencia de
una estructura fiduciaria adjudicada al testigo y de aquello que se
revela como algo ausente, pero que garantiza a la creencia del testi-
go, que justifica su fe y por lo cual es capaz de testificar. En el
testimonio, la verdad es prometida més alld de toda prueba, de toda
percepcion, de toda mostracién.

El testimonio, por tanto, revela como su base lo que Derrida
llama “atestacién pura”, la “cara positiva”, por decirlo asi, de la
finitud de la conciencia sefnalada por Ricoeur y por la que el saber
plenoy el ver directamente nos esta negado. A su vez, la “atestacién
pura” remite a la “fiduciariedad original” como a su fuente; por ella,
el testigo es capaz de atestiguar y el oyente de dar crédito al testi-
monio y al testigo. Por cierto, mientras para Ricoeur la fuerza del
testimonio viene del propio testimonio como instancia externa al
testigo, de algo que no le pertenece y en favor de lo cual atestigua de
—de lo Otro— y que motiva su certeza y confianza, para Derrida tal
fuerza proviene, més radicalmente, no del testimonio mismo ni del
testigo como tal o de su conviccién patente, sino de la “fiduciariedad
original” que trascendentalmente precede al testimonio, al testigoy
al oyente, y que se revela en el primero como una ausencia, pero como
una ausencia absoluta. También se trata de algo externo —co-
mo para Ricoeur—, de algo “otro”, pero aiin més radical como “Otro
de lo Otro”, lo Otro que precede a todo testimonio y testigo; eso que
no se presenta, pero que se revela, es salvo, sagrado, santo. Se trata
aqui de la “atestacién pura” —un cuasi trascendental— que esta
implicada en todo vinculo social por cotidiano que sea y por lo cual
es constitutivo esencial de la filosofia, la ciencia, la religién y todo lo
demas.

El otro elemento implicado en el testimonio es la promesa. Cons-
tituyente del testimonio —como cuasi trascendental, performativo
axiomético— precede tanto a las declaraciones sinceras como a las
mentiras y los perjurios. El testimonio, dice Derrida, solicita creer
como en un milagro por més que solamente se refiera a lo cotidiano,
comiin y verosimil, igual que si se testimoniara, en efecto, de un

13 J. Derrida, op. cit., p. 102.
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milagro. La fe solicitada por un testimonio siempre es la misma,
pues el concepto de testimonio incluye la tendencia a creer en él
como en algo maravilloso. La promesa que pronuncia el testimonio
es la siguiente:

Juro que te digo la verdad, no necesariamente la “verdad obje-
tiva”, sino la verdad de lo que creo que es la verdad, te digo esa
verdad, créeme, cree en lo que creo, alli donde nunca podris
ver ni saber en el lugar irremplazable y no obstante
universalizable, ejemplar, desde el que te hablo; mi testimonio
tal vez sea falso, pero yo soy sincero y voy de buena fe, no es un
falso testimonio.!*

La promesa que estructura al testimonio es la promesa de decir
la verdad: “juro que te digo la verdad”. “Prometer la verdad” ha
puesto en escena palabras como “creer” y “fe”, claves para com-
prender la estructura de la promesa y la dimensién de confianza que
implica proferirla y aceptarla. Creo conveniente detenerme en la
consideracién lingiiistica de estos términos antes de pasar a am-
pliar el sentido de la promesa y su relacién con la confianza.

Interludio: sobre el uso de las palabras “fe” y “creencia”

Como lo adelanté en la primera nota, alguna vez recibi la obser-
vacién de que fe y creencia no son términos equivalentes, pues la
primera se define por la conviccién y la certeza en la verdad de algu-
nos juicios —bien sean éstos relativos a contenidos de indole reli-
giosa, bien a otro tipo de afirmaciones—, mientras que la segunda
expresa un cierto titubeo en el juicio y, por tanto, una duda contra-
ria a la afirmacién convencida del acto de fe. En efecto, la nocién de
“creencia” y la del verbo correlativo “creer” tienen una cierta ambi-
giiedad en el significado. Del Diccionario de la Real Academia de la
Lengua Espariola’® recupero algunas acepciones que muestran esa
ambigiiedad:

4 Idem.
'* Consultado en el sitio htip://buscon.rae.es/diccionario/drae.him, Las cursivas
son mias.
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Creencia (De creer)

a) f. Firme asentimiento y conformidad con algo.
b) f. Completo crédito que se presta a un hecho o noticia como
seguros o ciertos.

Creer (Del lat. credere)

a) tr. Tener por cierto algo que el entendimiento no alcanza o
que no estd comprobado o demostrado.

b) tr. Tener algo por verosimil o probable.

¢) tr. Dar asenso, apoyo o confianza a alguien.

d) tr. Pensar, juzgar, sospechar algo o estar persuadido de ello.

e) frs. Dar crédito o asenso a las cosas, sin suficiente fundamento.

Como puede apreciarse, mientras el significado de “creencia”
se refiere al “firme asentimiento” y “completo crédito” en relacién
con un hecho o una noticia, el sentido del verbo “creer” oscila entre
“tener por cierto”, “dar confianza”, “sospechar” y dar crédito “sin
suficiente fundamento”, de tal forma que los usos del verbo con-
trastan con los del sustantivo y, efectivamente, hay una ambigiiedad
en sus significados que pueden cargarlo hacia la conviccién del fir-
me asentimiento o bien hacia la duda o la sospecha y la carencia de
un fundamento suficiente.

Por su lado, el sentido de la fe es el siguiente:

Fe (Del lat. fides)

a) f. Confianza, buen concepto que se tiene de alguien o de algo.

b) f. Creencia que se da a algo por la autoridad de quien lo dice
o por la fama publica.

¢) f. Seguridad, aseveracién de que algo es cierto.

La fe, entonces, supone sobre todo seguridad, conviccién y con-
Zanza en lo que alguien nos dice y se relaciona con la creencia en
este mismo sentido. Otro sentido de la fe esta referido a la persona
que nos transmite alguna noticia o relacién de hechos, es decir, al
testigo (fe: f. Palabra que se da o promesa que se hace a alguien con
cierta solemnidad o publicidad), quien puede obrar de buena o mala
fe. En estas expresiones se resalta la intencién del testigo en su
aecir:

45




—

TESTIMONIO, PROMESA Y FE

Buena fe: f. Rectitud, honradez
Mala fe:

a) f. Doblez, alevosia.
b) f. Der. Malicia o temeridad con que se hace algo o se posee o
detenta algin bien.

De acuerdo con estos usos de los sustantivos “creencia” y “fe”,
y del verbo “creer”, en relacién con la estructura del testimonio
arriba analizado, la cual revela tanto la finitud de la conciencia y su
limite respecto del conocimiento absoluto, como la “fiduciariedad
original” que hace posible una “atestacién pura”, puede afirmarse
que la ambigiiedad del verbo “creer” no es paradéjica, sino dialécti-
ca, pues da cuenta al mismo tiempo del limite de la conciencia —de
donde provendrd la duda— y de la “fiduciariedad” que explica el
asentimiento y el crédito delante de lo que nunca se tendra el sufi-
ciente fundamento, pero que mueve a la conviccién. Aqui es donde
propiamente la reflexién se abre a la seméntica del “acto de fe”.

Como una primera conclusién, encontramos que la promesa de
decir la verdad, esto es, el juramento, constituye el nticleo que es-
tructura al testimonio en cuanto se establece como el vinculo entre
el testigo y el oyente. De parte del testigo, como ya se mostré, su
propio acto de testificar y atestiguar asegura la promesa de decir la
verdad; por parte del escucha, se genera su atencién al testimonio
¥ su creencia o confianza en él, gracias a la aceptacién de tal prome-
sa; es por ella que el receptor estard dispuesto a creer, a dar crédito,
a confiar en lo que el testigo le transmite. De modo que encontra-
mos la fuerza del testimonio —eso externo que lo constituye como
tal— en la promesa implicada en él. Veamos ahora la estructura de
ésta.

La estructura de la promesa

La reflexién de Derrida se da en torno a la promesa y la esperan-
za que produce y estd referida, como en Ricoeur, a la experiencia
religiosa occidental, s6lo que aqui el primero procede a la inversa
del segundo. Mientras Ricoeur parte de la nocién general de testi-
monio para arribar a lo que considera el problema propiamente filo-
séfico en el testimonio de lo absoluto religioso u objeto de la fe,
Derrida analiza primero la dimensién propiamente religiosa de la
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promesa, para luego retraerla a la esfera antropolégica del prometer
v del esperar, en la cual encuentra las bases de posibilidad de la
promesa mesidnica y la esperanza escatoldgica, asignandolas a una
confiabilidad originaria a la manera de un trascendental que puede
dar razén de la experiencia religiosa y no a la inversa. Un atractivo
especial del texto de Derrida es precisamente que la base
antropolégica es propuesta como la condicion trascendental de la
promesa y la esperanza en general, y religiosa en particular, de don-
de deriva su atencién hacia el acto de confiar —acto de fe— como
anterior a los de prometer y esperar, lo cual s6lo enuncia el texto de
Ricoeur y que —me parece— es, en efecto, la base que permite no
sélo comprender, sino aun efectuar tanto el testimonio como la pro-
mesa y la esperanza, sea en sentido general y laico como en el reli-
gioso existencial del acto o testimonio de fe. Lo que Derrida estable-
cera como condiciones cuasitrascendentales de lo religioso, aparecera
como constitutivo no sélo de lo religioso, sino de la condicién huma-
na en general.

Derrida establece la revelacién y la creencia como “las dos fuen-
tes” de la religién. Estas dos dimensiones adquieren consistencia
en el lenguaje y la simbologia particular de cada nacién, lo que las
vuelve histéricas. La revelacién se vincula con la creencia por me-
diacién de la Promesa. Las religiones monoteistas se inauguran pre-
cisamente por una promesa, cuya figura paradigmdtica es la Tierra
prometida. Tal promesa genera una Creencia que echa a andar una
historia, generalmente la historia de la consecucién de la Tierra
prometida o de la promesa, por la cual la creencia es propiamente
una fe y un acontecimiento.

La otra correlacién de la Promesa es la esperanza. La Promesa
es promesa de su cumplimiento, el cual es adelantado por el Mesias
que abre el horizonte mesidnico o escatoldgico que es al mismo
tiempo inauguracién y limite de la historicidad. Por otro lado, den-
tro de la historicidad abierta y limitada por el horizonte escatol6gi-
co, debe reconocerse la “falla de la Promesa” por obra del mal que
en todas sus figuras desacredita permanentemente el “acto de fe”
escatolégico; la “falla de la Promesa” excluye y al mismo tiempo
explica el principio de la fe. 6Cémo es posible que se mantenga la fe
en la Promesa, la esperanza en su cumplimiento, cuando es cons-
tantemente desmentida por la propia historia, cuando la fe es per-
manentemente contrariada? La hipétesis de Derrida es que la
revelabilidad (Offenbarkeit) es més originaria que la revelacién
(Offenbarung), independientemente de cualquier concrecién religio-

47




TESTIMONIO, PROMESA Y FE

sa. De esta forma, las dos fuentes de la religién —la revelabilidad y
la creencia— son también las dos fuentes de la confianza. Por un
lado, la presenciay, por otro, el testigo; por un lado, la revelacién y,
por otro, la creencia —el creer que se cree—; por un lado, lo Santo,
Salvo, Sano y, por otro, la fe-fiabilidad, el crédito en el otro.16

Esta estructura, por lo demds, estd presente no sélo en la reli-
gidn, sino en toda la praxis humana. En efecto, no hay responsabili-
dad sin fe jurada, sin compromiso, sin juramento. “Yo prometo la
verdad” es la condicién de todo juramento o perjurio. Pero el “yo te
creo” es, a su vez, la condicién para prometer aun mintiendo, pues
nadie puede prometer sin creer que el otro, ante quien promete, va
antes ha creido. Asi, los actos de prometer y de aceptar la promesa
como vélida proponen por si mismos una garantia que antecede y
trasciende al emisor y al receptor de la promesa. Tal garantia es,
necesariamente, un absoluto. Dios es “engendrado” en el acto mis-
mo de prometer, aun si Dios no es nombrado; incluso en el compro-
miso més “laico”, el juramento produce a Dios como testigo; lo
pone como “ya estando ahi”, pero al mismo tiempo “improductible”,
“innombrable”. La promiesa y el juramento son “una méquina tras-
cendental del apéstrofe (deus ex machina)”, pues el testigo dltimo
de todo juramento es un absoluto (Dios) presente-ausente.!”

En el campo de lo sagrado,

no hay ninguna religio (lo secreto, lo mistico, lo oculto) sin
sacramentwm, sin alianza ni promesa de testimoniar en verdad
de la verdad, es decir, de decirla, la verdad: es decir, para empe-
zar, no hay religién sin promesa de mantener la promesa de
decir la verdad prometiendo decirla, de mantener la promesa
de decir la verdad —Ide haberla dicho yal— en el acto mismo de
la promesa.'®

Asi, la verdad se promete porque ya se ha dicho; el aconteci-
miento que se anuncia ya se ha producido; pero ésta es la estructu-
ra no sélo de la religion, que es donde ella empieza, sino de toda la
red de la cultura y de todos los actos humanos hechos y por hacer,
en todas las esferas de la experiencia.

16 ¥id. J. Derrida, op. cit., p. 38.

Y7 Vid. ibidem, p. 44.

18 Ibidem, p. 48. El paréntesis es mio. [N. de laE. Los posibles errores sintacticos
corresponden a la traduccion al espafiol.
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Como el testimonio, la promesa se expresa en un vocabulario
juridico mds que religioso; es, ademds, una palabra que enuncia un
futuro en presente, pero respecto a un acontecimiento pasado. Pro-
meter es decir: “te prometo que ha llegado”.!® El acto de prometer
es el lugar de la confianza; la confianza misma, el acto de fe, es el
pronunciamiento de la promesa y su aceptacion, la “fianza” en ge-
neral en la con-fianza; ésta es la instancia de la fe.

El origen del acto de fe

He dicho que el constitutivo del testimonio es la promesa; ahora
agrego que el motivo interno de ésta es el llamado “acto de fe” que
nos coloca en el centro de lo que Derrida nombra “revelabilidad”, la
cual precede a todo acto efectivo de testimoniar, prometer, creer y
confiar, esperar.

A decir de Derrida, ya los términos religio y relegere refieren a
an “vinculo” arcaico que daria cuenta de la posibilidad de la fe:

El alto del escriipulo (religio), la continencia del pudor, tam-
bién una cierta Verhaltenheit de la que habla Heidegger en los
Beitréige zur Philosophie, el respeto, la responsabilidad de la
repeticién en el compromiso de la decisién o de la afirmacién
(relegere) que se vincula a si misma para vincularse al otro.
Incluso si se lo puede llamar vinculo social, vinculo con el otro
en general, dicho “vinculo” fiduciario precederia a cualquier
comunidad determinada, a cualquier religién positiva, a cual-
quier horizonte onto-antropo-teolégico. Uniria singularidades
puras antes de cualquier determinacién social o politica, antes
de cualquier intersubjetividad, antes incluso de la oposicién
entre lo sagrado (o lo santo) y lo profano.®

La idea de Derrida es que tal “vinculo” es una estructura abs-
tracta de la existencia, un trascendental o un existenciario, por el
cual es posible detectar dentro de la historia un “acontecimiento
mesiénico”, pues “la venida del otro (mesias) no puede surgir como
un acontecimiento singular més que alli donde ninguna anticipa-
cién ve venir, alli donde el otro y la muerte —y el mal radical— pue-

19 Derrida comenta a Benveniste en su Le vocdbulaire des institutions indo-
européennes [trad. castellana de M. Armifio, Madrid, 1983], Paris, Ed. de Minuit,
1969. Vid. ibidem, pp. 50-51. £

20 Jhidem, p. 28.
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den sorprender en todo momento”.?! Se trata, dice, de una “estruc-
tura general de la existencia” en cuanto esa “dimensién mesidnica
no depende de ningiin mesianismo, no sigue ninguna revelacién
determinada, no pertenece propiamente a ninguna religién
abrahdmica”.?® La mesianidad abstracta pertenece a la experiencia
de la fe, al creer en un crédito irreductible al saber; su origen esta
en una fiabilidad que “funda” toda relacién con el otro en el testi-
monio*® sin asegurar nada.

Al hilo de estas afirmaciones, puede decirse que, en relacién con
el testimonio, no es el “haber visto” ni el compromiso del testigo con
la verdad de su decir lo que funda la validez, sino una fe originaria
fundante y operante en la base misma de la condicién humana. En
efecto, todo acto de lenguaje o apéstrofe al otro estd habitado y es
movido por un acto de fe o llamada de fe originaria. Asi,

no hay discurso ni apéstrofe al otro sin la posibilidad de una
promesa elemental. El perjurioy la promesa no cumplida recla-
man la misma posibilidad. No hay promesa, pues, sin la prome-
sa de una confirmacién de si. Ese si habrd implicado e implica-
rd siempre la fiabilidad o la fidelidad de una fe.®

Ahn més: esa fe fundante es anterior a toda oposicién. El acto
de fe —de confianza— abre el espacio para las oposiciones futuras,
por gjemplo, la oposicién fe-razén o ciencia-religién. La “fe fundante”
esperanzada en una mesianidad que ella misma propone es una acto
“performativo” que no pertenece al conjunto que funda, ni es racio-
nalidad, ni es ingenuidad; se remite a una decisién alégena, a la
“decisién del otro” que siempre es indecible.2

Un aspecto interesante que observa Derrida es que la fe, la con-
fianza, no se orienta necesariamente hacia Dios; es mds, ya casi no

2 Jhidem, p. 29.

22 Jhidem, p. 30.

% De la relacién entre fe y saber, hablaré més adelante.

2t J. Derrida, op. cit., p. 75.

* Ibidem, p. 31. Para Ricoeur, la fe es también algo mds original que toda accion
o conocimiento. La fe, dice, no es un acto que se pueda reducir al lenguaje o a una
actitud psicolégica; puede designarse como una “inquietud ultima” subyacente a todas
nuestras decisiones; es una especie de impulso original y primigenio; constituye una
“confianza incondicionada”, ¥id. P. Ricoeur, “La filosofia y la especificidad del lenguaje
religioso”, en P. Ricoeur, gp. cit., pp. 70-71.
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se orienta hacia la fe en Dios.?® Pero en todo caso, la promesa impli-
ca una responsabilidad y una respuesta —"yo te anuncio; yo te
creo”— que, al tiempo que supone la libertad, se impone a la misma
libertad, porque la promesa incluye la expresién de una ley prove-
niente de otro; el otro es la ley, y la aceptacién de la promesa es un
rendirse ante el otro; a todo otro y al radicalmente otro.

Con lo dicho, me parece que es posible avanzar hacia la com-
prensién de una seméntica méas profunda de creer y confiar. éEn
funcién de qué se cree y qué significa creer? Se cree en funcién de
una garantia sacrosanta que esté ya implicada en toda promesa, pues
la fe o confianza es més originaria que la creencia. Incluso la razén
critica supone esa fiabilidad fundamental; ésta funda el “vinculo
social” y constituye la estructura general del pensamiento, el saber,
2l derecho, la salud, la cultura, la vida cotidiana, ademas de la pro-
pia religion.

La creencia antropoldgica no es aquella que la autoridad, laica o
religiosa, impone dogméticamente, sino la creencia solicitada y re-
querida; creencia fiel a lo que viene de “otro radicalmente otro”. Es
la creencia que suple al imposible testimonio de una presencia ori-
ginaria que garantizaria la verdad de una hipotética palabra ofrecida
con verdad. La creencia es la creencia en la promesa de verdad, aun
en el perjurio; es la creencia que se constituye en condicién de la
relacién o del apdstrofe al préjimo en general.*”

La fe y la creencia estén relacionadas con otras acciones o acti-
tudes humanas, en particular con el saber, que ya se ha menciona-
do, y con la esperanza. Veamos brevemente estas relaciones.

Fe (confianza) y saber

Como se ha visto, la fe exigida por el testimonio y su promesa
lleva més alld de cualquier prueba o evidencia, de cualquier saber.
La “buena fe” requerida o prometida es una repeticién en todo y
cualquier apéstrofe al otro que condiciona todo “vinculo social”,
todo cuestionamiento, todo saber y toda cultura. Por tanto, la fe no
2s un saber. La espera mesidnica deriva de un invencible deseo de
Jjusticia y ella no est4 asegurada por nada, por ningiin saber, ningu-
na conciencia, ninguna previsibilidad, ningdn programa previo. La

% J. Derrida, op. cit.,p. 52.
¥ Ibidem, p. 101.
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fe acomparia y precede a toda distincién entre fe y saber; la propia
razon critica se funda en la confianza, en la fiabilidad. Dice Derrida:

Sin la experiencia performativa de este acto de fe elemental, no
habria ni “vinculo social”, ni apéstrofe al otro, ni performatividad
alguna en general: ni convencién ni institucién, ni Constitu-
cién, ni Estado soberano, ni ley, ni sobre todo aqui, esa
performatividad estructural de la realizacién productiva que
vincula de entrada el saber de la comunidad cientifica con el
hacer, y la ciencia con la técnica.?8

La racionalidad, por tanto, estd sostenida en el acto elemental
fiduciario; en el crédito y la fiabilidad, que por si requiere la presen-
cia de un testigo —el que atestigua y da testimonio— como elemento
necesario en medio de todo célculo o critica, es decir, que la raciona-
lidad tiene la misma forma del acto de fe. Ello significa que la racio-
nalidad, como el resto del entramado cultural, se funda en la “fe ori-
ginal” y su estructura es fiduciaria; o lo que es lo mismo, que la fe no
es un saber sino que el saber es fe, lo que a su vez significa que, en
todo caso, el saber estd relacionado con esta fe en la forma de funda-
do-fundante, por lo que, al contrario de lo que dice Derrida, me pare-
ce que la fe es la forma original del saber y del conocimiento.

En griego, fe (pistis) significaba, entre otras cosas, un saber
incierto (doxa), donde “incierto” también podria tener el sentido de
“probable” o “plausible” para una comunidad particular.?® Por otro
lado, pistis también significa confianza y certeza del tipo que hay
entre amigos verdaderos y fieles, por lo cual ofrece estabilidad y
pretende o tiende a la infalibilidad. Asi, el concepto de pistis enun-
cia dos aspectos importantes: a) la estabilidad de un saber no abso-
luto, pero tampoco erréneo y b) la confianza que se deposita en
otro. Aparecen de nuevo los aspectos negativo y positivo de la creen-
cia de fe: la limitacién de la conciencia finita y la fiabilidad original
por la que se confia en el otro.

En relacién con la incertidumbre, la fe indica una creencia en el
sentido de doxa que implica un plural, una comunidad, en la cual
algunas cosas son tenidas por ciertas por algunos miembros de ella;
pero sélo algunas cosas y sélo por algunos individuos, no por to-

28 Ibidem, p. 71.

* Sobre estas ideas en torno a la relacién fe-saber, vid. H-G Gadamer,
“Ermeneutica, fede y verita”, en Davide Rondoni y Antonio Santori [coords.], La sfidia
della ragione, Rimini, Guaraldi Contaminazione, 1996, pp. 37-48.
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dos. Esta creencia (doxa) tiene que ver con una verdad fragmentada
que estd en el nivel de la opinién y de lo posible, por lo que muchas
veces es objeto de una extrema defensa por parte de los individuos,
la cual es, precisamente, el testimonio.

Como se ha dicho desde el principio de este ensayo, la confian-
za. es una actitud que se relaciona directamente con la verdad, es
decir con el saber. Tanto en el testimonio como en la promesa, se
confia en decir y recibir la verdad; pero, como también se ha dicho,
esa verdad no estd disponible para ninguno de los interlocutores
implicados en ambos actos. Para Ricoeur, la verdad prometida o
atestiguada cae en el &mbito de lo probable, lo rebatible v, por tanto,
es una forma limitada de la prueba, que no obstante nos ofrece un
saber. Este saber parece defectuoso y definido por la finitud de la
conciencia y su imposibilidad de certeza, pero, segiin se ha estable-
cido, aun los més racionales y bien fundados conocimientos y saberes
estan definidos por una estructura fiduciaria original, de modo que
el “conocimiento por ohjetos” con el que segiin Ricoeur se aprecia
al testimonio como una “prueba” limitada o disminuida, también es
confiado y no totalmente cierto. Si, como sugiere Derrida, el cono-
cimiento tiene una base fiduciaria, quiere decir que éste no se origi-
na primordialmente en la relacién sujeto-objeto, sino en la relacién
intersubjetiva en donde opera de modo primario el vinculo fiducia-
rio, como lo muestran el testimonio y la promesa, pero en definitiva
es un conocimiento y un saber.

Me parece oportuno comentar que la nocién de saber es més
amplia que la de conocimiento; si por éste entendemos la relacién
sujeto-objeto, diremos que no todo saber es cognoscitivo. Por el
contrario, todo conocimiento es una forma del saber en cuya ampli-
tud caben otras formas de relacién sapiencial. Desde esta conside-
racién, me atrevo a decir que el conocimiento —racional, objetivo—
se funda en un saber méds amplio y original, y que éste es el que
tiene y mantiene la forma fiduciaria, la cual no es ajena de ningtn
modo al logos humano que nos vincula en el saber y el conocer.
Aqui me remito a una idea de Gadamer sobre esta forma primigenia
del logos.*®

Gadamer llama “palabra justa” a una forma del logos que no es
sentencia o afirmacién verdadera, sino una palabra que da consis-
tencia a la relacién entre los humanos y posibilita la comunicacién

30 Jbidem, pp. 44-47.
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de uno con el otro. Para esa “palabra justa” no existe una regla; no
existe més que un juicio, una capacidad para aproximarse. La “pala-
bra justa” no es tedrica; su sentido es social, politico, humano, y
estd fundado en la solidaridad social, sobre una comunidad que a
su vez se forja por la “palabra justa”. Esta palabra tiene su medida
en si misma y su conformidad es consigo misma. En la circularidad
de la “palabra justa” se funda la posibilidad de todo conocimiento y
de todo saber, de tal forma que si bien la fe o confianza original no
es en si un conocimiento, si es un saber, el saber de todo saber, por
el cual estamos siempre en la espera de la verdad que se promete y
testimonia, sea en la religién, en las relaciones interpersonales o en
la ciencias positivas.

Por dltimo, deseo referirme a la esperanza que se genera en el
animo de los humanos cuando aceptamos confiados un testimonio
0 una promesa.

Confiar y esperar

El efecto de la confianza original es la esperanza. La promesa
del testimonio —“yo te prometo”— no deja lugar al desencanto. El
desencanto es una reaccién pasajera y constituyente interno de lo
maravilloso testimonial. La fe de la atestacion estd presente en toda
realizacién y no-realizacién de la promesa, en su cumplimiento y en
el desencanto y aun en el fraude manifiesto, pues la posibilidad de
la ruptura con el otro o de la falsedad son componentes integrales
de la fe y del testimonio.

La esperanza que genera el acto de fe estad siempre garantizada,
porque siempre se promete en nombre de algo més alld del garante
puesto en la promesa jurada: “te juro por mi vida” significa jurar
por lo que estd més alld de la vida y la hace valiosa. La vida es
sagrada y santa merced a aquello que en ella vale mas que ella,?!
pues la promesa se ofrece en nombre de lo sacro, lo santo, lo abso-
luto. La confianza en la promesa no se concede al que la ofrece,
sino al nombre por garantia del cual se ofrece y la salvaguarda. De
este modo, ¢l garante de la promesa y la confianza en él reflejan y

" presuponen siempre a un “radicalmente otro”, el cual genera un
valor, un axioma, un precio, algo que puede y debe ser e-valuado en
funcién de lo intacto y por lo cual tiene lugar un acto de fe, pues

31 ]. Derrida, op. cit., p. 82.
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todo valor lo genera, incluso cuando hay perjurio o mentira. Ast, el
acto de fe incluye necesariamente el sentido de la esperanza.

Entonces, hay un fundamento mistico de (la ley, la institucién,
la autoridad, la racionalidad, la légica), que conjunta y acerca la fe,
lo fiduciario, lo fiable, lo secreto (mistico), con el saber, lo racional,
la ciencia; pero ese origen mistico “funda desfondéndose”, lo que
genera una especie de necesidad de re-comenzar cada vez, recomen-
zar que es propiamente el acto de la esperanza —acto patente en las
religiones y sus tradiciones—, porque la fe, lo fiduciario, por defini-
cién no tiene garantia; no hay seguridad de un horizonte, sea en la
religién o en cualquier otro 4mbito de la vida. El “acto de fe” es un
“desierto en el desierto”, dice Derrida; es el no-fondo abierto por
una especie de llamada que el ens finitum recibe del absoluto, per-
manente en toda la praxis vital. En ese no-fondo se funda la prome-
sa, el porvenir, la espera y la esperanza de la muerte y del Mesias,
porque si se trata de un “desierto en el desierto” como de una “ne-
gacion de la negacién”, el acto de confiar es la confirmacion de lo
maravilloso/absoluto que opera en lo mortal/finito. Dimensién misti-
ca (lo Otro), si, pero que se juega en el plano antropolégico, desde el
cual surge y en el que se pone en juego, pero sin —al mismo tiem-
po— reducirse a tal plano; como si estuviera en nosotros sin ser de
nosotros.
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CONFIANZA, IGUALDAD Y SOBERANIA:
CONDICIONES DE UN PROYECTO (KANTIANO)
PARA LA PAZ

Teresa Santiago Oropeza®

La idea kantiana de una paz definitiva es un proyecto (fin) moral de la especie, no de los
individuos particulares. Se trata, por ende, de un proyecto colectivo para el cual es
necesario establecer condiciones que han de ser satisfechas. De lales condiciones,
plasmadas en el optisculo Hacia la paz perpetua, son esenciales las contenidas en los
articulos preliminares, donde se establecen condiciones bdsicas de la paz. Estas giran
en torno a las nociones de confianza o buena fe, soberania e igualdad entre los Estados.
Es de resaltarse que para Kant, la nocidn de confianza estd ligada con la idea de
conferir responsabilidad al ofro. Se trata de una perspectiva nouménica y no meramen-
te fenoménica, a saber, cada Estado debe responder por sus actos respecio del fin
colectivo o comiin que es la construccién de una comunidad pacifica. La soberania e
igualdad garantizan, a suvez, el espacio indispensable para que los Estados actiten en
libertad (libre arbitrio) de tomar las decisiones pertinenies que habrdn de llevar al fin
deseado.

“Se nos figura que el tapiz humano se entreteje
con hilos de locura, de vanidad infantil y,

a meunudo de maldad [...] v, a final de cuentas
no sabemos qué councepto formarnos

de nuestra especie, que tan alta idea tiene

de si misma.®

Kant

in duda, una de las ideas mas repre-
sentativas del pensamiento kantiano
en lo tocante a su concepcién de la
historia es que ésta debe progresar en el sentido de alcanzar metas
morales para la especie, una de las cuales serfa la paz perpetua, es

* Departamento de Filosofia, Universidad Auténoma Metropolitana-Iztapalapa,
Meéxico.
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decir, el fin de la guerra como recurso “mecénico” para dirimir los
conflictos entre los Estados. Para probar esta tesis, Kant dedica
varios argumentos esparcidos en algunas de sus principales obras
sobre filosofia practica.! En ellos, se refiere a cuédles son, segiin él,
los principales problemas y obstdculos que habrdn de superarse an-
tes de que los hombres alcancen el fin moral que tienen destina-
do. La raiz comiin de estos obstdculos es, como cabria esperar, la
condicién humana y su propensién a actuar en contra del impera-
tivo categorico. Este mal radical, sin embargo, tiene un componente
social insoslayable porque justamente, en compailia de los otros
afloran nuestros instintos més egoistas. En el presente escrito me
propongo analizar el papel que la confianza —y su negacién, la des-
confianza—, junto con otras nociones, juegan en la construccién —o
el impedimento— del ideal de la paz perpetua. Para ello, serd nece-
sario hacer un breve recorrido por algunas de las tesis kantianas
sobre la historia y el papel que en ella cumplen el conflicto y la
guerra.

De manera sobresaliente, en la Idea para una historia universal
en sentido cosmopolita, el célebre prusiano se enfoca a desarrollar
una idea —formulada a través de nueve principios o proposicio-
nes— conforme a la cual podamos construir un relato que dé senti-
do a las acciones humanas® que, en tanto manifestaciones mera-
mente “fenoménicas”, dan la impresién de ocurrir sin ningiin plan
ni propésito. En efecto, al igual que los fendémenos de la naturaleza,
las acciones individuales requieren de la distancia que pone el cien-
tifico para captar las regularidades y conexiones con otros hechos
y acciones, de manera que lo que, en principio, parece dirigido
a satisfacer toda clase de metas particulares, inmediatas e, incluso,
contradictorias, desde una éptica universal, en lugar de fiitil y arbi-

! Entre los més relevantes: Ideas para una historia universal en clave cosmopolita
(1786), Teoria y prdctica (1793), Hacia la paz perpetua (1795) y La Metafisica de las
costumbres (1797).

2 “Independientemente del tipo de concepto que uno pueda formarse con miras
metafisicas acerca de la libertad de la voluntad, las manifestaciones fenoménicas de
ésta, las acciones sc hallan determinadas, lo mismo que los demés fenémenos natura-
les, por las leyes generales de la naturaleza. La historia, que se encarga de la narracion
de estos fenémenos, nos hace abrigar la esperanza de que por muy profundamente
ocultas que se hallen sus causas, acaso pueda descubrir al contemplar el juego de la
libertad humana en blogue, un curso regular de la misma”. Immanuel Kant, Ideas para
una historia universal en clave cosmopolita, Madrid, Tecnos, 1994,
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trario, podriamos concebirlo encaminado a lograr fines comunes de
la especie.

Kant propone construir una “narracién” que nos permita formar
la “esperanza” de que las acciones desplegadas por los hombres si
van dirigidas a cumplir algiin propdsito para la especie. Se trata, por
ende, de una hipétesis de trabajo® indispensable para el filésofo.
Acorde con esta hipétesis o conjetura, las “mejores” disposiciones
naturales en el hombre se desarrollan en tanto especie, y no como
individuos.* Siguiendo el mismo argumento kantiano, podemos con-
cluir entonces que las mejores disposiciones son las que llevan a los
hombres a conseguir metas colectivas. La primera de éstas es un
contrato fundacional que dé lugar al orden civil; la segunda, una
confederacién de pueblos (foedus amphyctyonum) que se propongan
instaurar un estado de “paz y seguridad”. Segiin Kant, “este proble-
ma es al mismo tiempo el més dificil y el que més tardiamente serd
resuelto por la especie humana”.®

En apoyo a la tesis anterior, Kant desarrolla un argumento que
nos confirma su pesimista concepcién de la naturaleza humana: el
hombre es un animal que requiere de un sefior que ponga un freno
a su libertad salvaje. Pero este sefior a su vez necesita de otro sefior
que lo controle, de manera que por ese camino jamés se conseguiria
frenar el abuso de los unos sobre los otros. Quien gobierne a los
individuos debe ser justo por si mismo... “sin dejar de ser hombre,
por eso esta tarea es la mas dificil de todas y su solucién perfecta es
poco menos que imposible: a partir de una madera tan retorcida
como de la que estd hecho el hombre no puede tallarse nada entera-
mente recto.”® Ademaés de su tendencia al abuso, los hombres son
indolentes y entran en conflicto por razones meramente egoistas.
Quisieran todo para ellos pero se dan cuenta de que también requie-
ren de los demés. Esta “insociable sociabilidad”” es, no obstante,

3 Bs importante aclarar el cardcter meramente heuristico que tiene la hipotesis, con
el fin de librar a Kant de un compromiso “ontologico™ que, ciertamente, no posee su
tesis sobre la intencién de la naturaleza. Sobre el papel que tiene el principio teleolégico
respecto de la facultad de juzgar, vid. la Primera introduccicn a la critica de la facultad
de juzgar.

4“En el hombre, como Gnica criatura racional sobre la tierra, aquellas disposicio-
nes naturales que tienden al uso de su razon s6lo deben desarrollarse por completo en
la especie, mas no en el individuo”, L. Kant, Ideas para..., p. 6.

3 Ibidem, p.12.

& Idem.

7 “El medio de que se sirve la naturaleza para llevar a cabo el desarrollo de todas
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un principio dindmico porque los impulsa a actuar y superar la indo-
lencia.

En el 4mbito de las relaciones entre los pueblos o Estados, el
panorama que Kant nos plantea no es més halagador. Més aiin, se-
gin sus propias palabras, es ahi en donde “La naturaleza humana
[...] se muestra menos digna de ser amada [...]. No hay un Estado
que se encuentre seguro frente a otro, ni por un momento, en lo que
respecta a su independencia o su patrimonio”.® Aqui también es la
libertad salvaje la que impera. Cada Estado pretende desplegarla
sin contencion alguna. Y si acaso hubiera algin limite, siempre existe
la amenaza de que éste se rompa bajo cualquier pretexto. Asi, los
estados viven si no en una guerra efectiva permanente, si en un
Estado de tensién y desconfianza continua que es también la gue-
rra. Pues bien, es la guerra la que obliga a los gobiernos a buscar
salidas a esa situacién anémica que lleva al desgaste y el aniquila-
miento de los pueblos. Muy en el estilo de Hobbes, para Kant la
guerra es inevitable. Pero no porque los hombres sean de suyo vio-
lentos, sino porque sus enormes carencias y una libertad sin limite
los llevan a la anomia, al descontrol y al caos.

Ahora bien, todos estos males son remediables, segiin Kant, si
el hombre aprovecha su capacidad racional en favor de si mismo. La
guerra puede ser brutal y despiadada, pero, sin duda, es una maes-
tra eficaz... o por lo menos asi lo piensa el autor de Hacia la paz
perpetua. Antes de abocarnos al examen de este texto, es importan-
te sefialar algunos aspectos generales del mismo o, més bien, de las
ideas que le sirven de leit motif. La primera de ellas es la que se
refiere a la afirmacién, compartida por otros teéricos de la guerra,
como Grotius y Vattel, de que existe un derecho de guerra gjercido
por las naciones en la medida en que no hay por encima de ellas
ninguna autoridad superior que dirima los conflictos; que este de-
recho de guerra, como lo indicibamos mads arriba, proviene del es-
tado de naturaleza y libertad salvaje en que se encuentran las nacio-
nes.? Pero, a diferencia de los dem4s teéricos, para Kant ese derecho

sus disposiciones es el antagonismo de las mismas dentro de la sociedad, en la medida en
que ese antagonismo acaba por convertirse en la causa de un orden legal de aquellas
disposiciones.” Ibidem, p. 8.

8 1. Kant, Teoria y practica , Madrid, Tecnos, 1986, p. 59.

°*En el estado natural de los Estados el derecho a la Guerra (a las hostilidades) es
la forma licita por la que un Estado, por su propia fuerza, reclama su derecho frente a
otro cuando cree que éste le ha lesionado.” 1. Kant, Metafisica de las costumbres,
Madrid, Tecnos, 1999, p. 185.
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“natural” de las naciones debe dar paso a una ley de paz entre los
Estados, lo que significa que la guerra debe quedar proscrita y no
legitimada a través del derecho positivo y ptiblico. Esa ley de paz
tiene que construirse, i.e., tiene que ser el producto del esfuerzo y
la voluntad. Dicha conviccién kantiana estd claramente expresada
en el segundo articulo definitivo de Hacia la paz, en donde propone
la creacién de una federacion de Estados libres como la base cons-
titucional de esa ley de paz. Diferente de otras propuestas —uv. gr.
Wolff y el Abate Saint-Pierre— que suponian un gobierno con pode-
res centralizados que pudiera, de alguna manera, obligar a las na-
ciones a cumplir la ley internacional, Kant concibe la federacién
como una asociacién de Estados cuya esencia es un trato o compro-
miso que emerge de cada uno de los participantes, “un acto volun-
tario por el cual los estados miembros expresan su voluntad y acuer-
do a estar unidos por la ley en la cual la federacién se funda”.!

Los Estados, a diferencia de los individuos, no pueden ser obli-
gados a establecer un pacto que dé origen a un orden civil y, even-
tualmente, a una constitucién republicana perfecta. La razén, o al
menos una de ellas, es que mientras los individuos no pierden su
libertad al someterse al orden civil —pues, segin Kant, al someter-
se a la ley la recuperan integramente—, los Estados si perderian su
soberania y, por ende, no se les puede exigir que vayan en contra de
su propia naturaleza. De aqui que la federacién sea la expresién de
la voluntad de reunirse para hacer posible una ley de paz que los
“gobierne” sin mediar la coercién externa. Otra razén es que, de
haber un gobierno centralizado, se establecerian relaciones de su-
perior a inferior, lo que contradice la idea de la igualdad entre todos
los Estados por ser personas morales.

La novedad del aporte kantiano radica en que estas condiciones
suponen abandonar la ley natural en favor de un nuevo tipo de rela-
ci6én basada en la confianza y el entendimiento entre los Estados.
Por otro lado, hace de la soberania el fundamento moral de la auto-
nomia y de ésta y la igualdad la posibilidad de que los Estados pue-
dan formar una comunidad, no un mero agregado de elementos,
enfocada a lograr la paz definitiva. De manera que buena fe (confian-
za), soberania e igualdad serian las tres condiciones en las cuales
se fundamenta el proyecto kantiano para la paz. Veamos, pues, de
qué manera son incorporadas por Kant en los articulos de Hacia la

10 Charles Covell, Kant and the Law of Peace, New York, Palgrave Publishers Ltd.,
1998, p. 96.
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paz. Antes, sin embargo, debemos preguntarnos si es posible que
pueda haber confianza entre Estados, esto es, entre entes politicos y,
de ser afirmativa la respuesta, en qué consiste exactamente.

En primer lugar, es necesario aclarar algunas ideas en torno de
ciertas condiciones que parecen estar presentes cuando hablamos
de “otorgar confianza” a alguien (asi sean entes politicos). Esta
implicita la idea, me parece, de que nos ubicamos en el terreno de lo
que Kant califica como mundo “nouménico”, esto es, el referente a
la accién libre. No estamos en el terreno de las descripciones
fenoménicas, por méds que sea cierto que los hechos que ocurren
entre los estados forman parte también del reino determinado por
las intuiciones a priori de espacio y tiempo y, por ende, de la
causalidad. La descripcién de las causas de una revolucién o de una
guerra se ubican en el terreno de lo fenoménico: por ejemplo, la
invasién de un pais por parte del ejército de una potencia méas pode-
rosay las consecuencias que este hecho pueda tener en términos de
batallas, bajas, muertes de civiles, pérdidas materiales, etcétera. Pero
no hay duda de que existe también una perspectiva que ubica a los
Estados en el mundo nouménico en la medida en que se les consi-
dera “personas morales”, esto es, sujetos de acciones libres y vo-
luntarias de las cuales deben responsabilizarse.

6Coémo es que los estados llegan a ser personas morales? Hay
un primer sentido en el cual los Estados son libres, pues son entes
inmersos en un estado de naturaleza en el cual despliegan por com-
pleto su libertad. Esto puede significar, entre otras cosas, que no
hay una autoridad por encima de ellos que los obligue a actuar de
una u otra forma. Son libres, ademés, porque son el resultado de un
pacto voluntario. Son libres porque al constituirse como tales, ad-
quieren soberania. Esta libertad, sin embargo, no es todavia arbitrio
libre o voluntad. Y esto es asi, me parece, porque la libertad “natu-
ral” de los estados se realiza sin ningin tipo de contencién o limite,
no hay eleccién ni, por ende, responsabilidad. En realidad, esta li-
bertad “natural” es simplemente fuerza o poder. La libertad como
albedrio libre o voluntad sélo se da cuando se dirige esa fuerza o
potencia hacia un fin que no es el enfrentamiento y la destruccién, !
porque enfrentamiento y destruccién es lo que “naturalmente” se
espera de los entes politicos. El arbitrio se da cuando se decide

11 Hobbes es quizds el pensador que mayor poder asigna al Leviatan. Sin embargo,
concibe que esa fuerza debe estar dirigida a buscar la paz y no la guerra. Cfr. Leviatdn,
2°, parte Del Estado, cap. 18.
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actuar de manera opuesta a la “propensién” natural: elegir el cami-
no de la negociacién y la distensién en lugar de desplegar toda la
fuerza en una guerra contra el enemigo.

La perspectiva nouménica nos da la posibilidad de justificar
nuestros actos, mientras la fenoménica nos permite explicarlos. En
el caso de los Estados, sucede algo similar. Puesto que son perso-
nas morales, estdn en posibilidad de justificar sus actos y decisio-
nes.!® Esto es indispensable para que se pueda construir un dere-
cho internacional (o interestatal, de acuerdo con el Iéxico kantiano),
pero también tiene repercusiones importantes en el terreno de los
fines morales, sélo asequibles como sociedad y especie humana,
tales como la paz perpetua que sélo puede ser lograda por la socie-
dad humana en su conjunto. Ciertamente, no es un fin que pueda
cumplir un Estado de manera individual. Se requiere del esfuerzo
conjunto de las naciones. Més atin, no se pueden entablar relacio-
nes con miras a un fin comiin sin que los participantes se confieran
mutuamente responsabilidades compartidas. Ningtin Estado queda
al margen de adquirir responsabilidad y ésta es en la misma propor-
ci6én para cada uno. En suma, cada Estado es igualmente responsa-
ble de conseguir un estado de paz que no sea temporal sino definiti-
vo. Tener confianza en otro —o en los otros— estd, por ende,
intimamente ligado con el conferir responsabilidad a quienes estan
comprometidos en el proyecto comiin de alcanzar y garantizar la
paz. También hay que apuntar que cada estado se hace responsable
de sus propias acciones ante los demés, de manera que sélo él es
quien puede y debe dar cuenta de sus actos. Esta responsabilidad
es intransferible, de la misma manera que es intransferible la sobe-
rania.

En torno a los conceptos de soberania e ignaldad giran los arti-
culos preliminares del optisculo Hacia la paz perpetua cuyo objeti-
vo principal es ir cerrando el espacio a la ley natural que legitima la
guerra y, al mismo tiempo, instaurar la confianza —y la atribucién

de responsabilidad— entre los Estados que, de origen, se ven como -

enemigos potenciales. Son “preliminares” justamente porque sir-
ven de antesala a las condiciones de la paz perpetua: el estableci-
miento de una constitucién republicana al interior de los estados,
una confederacién libre de Estados y un derecho cosmopolita. Los

12 8i esas decisiones son tomadas unicamente por el jefe del gobierno, o bien,
obedeciendo el mandato de los ciudadanos, no parece ser relevante para la discusién
€1 curso.
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articulos preliminares son considerados por Kant leyes prohibiti-
vas, es decir, se trata de un no hacer:

1. No son vélidos los tratados de paz sobre las reservas secre-
tas de una guerra futura.

2. Ningin Fstado independiente puede ser adquirido por otro,
ya sea por herencia, compra o donacién. '

3. Los ejércitos regulares deben desaparecer paulatinamente.

4. La politica exterior no debe dar lugar a deuda priiblica.

5. Ningtn Estado tiene el derecho a inmiscuirse en la constitu-
cién interna de otro estado (principio de no intervencién).

6. Deben prohibirse las hostilidades de tipo tal que hagan impo-

sible “la confianza mutua en la paz futura”.!3

Las seis prohibiciones se agrupan en dos rangos: las leyes es-
trictas (leges strictae), es decir, las que no pueden no aplicarse (1,
5, vy 6); en segundo lugar, las leyes laxas (leges latae), cuya aplica-
cién puede aplazarse en consideracion de ciertas circunstancias
pertinentes para el buen logro del objetivo de la ley (2, 3, 4). Ade-
méds, es importante para nuestros propésitos atender aquellas que
giran en torno a las condiciones que nos interesan, a saber, buena
fe (confianza), soberania e igualdad, que corresponden a las leyes
1, 8, 5y 6, y, eventualmente, las restantes.

La primera regla nos introduce de lleno a la discusién de la
nocién de confianza o buena fe: “No debe ser vélido como tal trata-
do de paz ninguno que se haya celebrado con la reserva secreta de
un motivo de guerra futura” '*

Vemos que prohibe la validez de los tratados de paz que se rea-
lizan sin que haya un compromiso real de las partes. La “reserva”
(reservatio mentalis) consiste en ese margen que se dan los conten-
dientes para mantener abierta la salida bélica a conflictos futuros.
Los tratados de esa clase no son legitimos, porque su finalidad es el
aplazamiento de las hostilidades y no una paz duradera. La nocién
misma de paz, a los ojos de Kant, implica una paz perpetua y no una
paz “temporal”. Pero, ademads, los tratados de paz establecidos so-
bre reservas secretas violan claramente el imperativo categérico, el
principio que debe guiar nuestras méximas. Recordemos que, a di-
ferencia del imperativo hipotético, el categérico no puede estar con-

B 1. Kant, Hacia la paz perpetua, Madrid, Biblioteca Nueva, 1999, p. 76.
Y Jbidem, p. 73.
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dicionado a nada que no sea el deber mismo. En este caso, el deber
es conseguir la paz (definitiva) y, por ende, es irreconciliable con la
idea de que ésta pueda lograrse manteniendo algin tipo de reser-
vas. Por eso la regla se clasifica como estricta. La prohibicién no
puede ser anulada por ninguna circunstancia especifica: o se quiere
la paz, o se quiere aplazar la guerra con el propésito de recurrir a
ella en caso necesario. No se necesita ahondar mucho en la historia
de la humanidad para constatar la pertinencia del juicio kantiano:
podriamos decir que, de hecho, no han existido tratados de paz legi-
timos, pues ninguno ha conseguido la paz definitiva. En la mayoria
de los casos, los términos bajo los cuales se firman tratados y ar-
misticios contienen condiciones de rendicién irrealizables, lo que
da oportunidad a que se reanuden en cualquier momento las hosti-
lidades. Bstas serian algunas de las reservas a las que alude Kant:
saber de antemano la inoperancia del pacto y, sin embargo, mante-
ner los términos del mismo. Hay, ciertamente, un engafio volunta-
rio por parte de ambos contendientes, porque también la parte ven-
cida se somete a este “juego” o pretensién de la paz.

Nos interesa resaltar algo que esté implicito en el texto kantiano:
las reservas mentales son una expresién clara de la desconfianza
que impera entre los Estados. Esta parece formar parte irremedia-
ble de la condicién natural de los mismos, en donde se perciben
como enemigos potenciales. La prohibicién es, entonces, el llama-
do urgente a salir del estado de naturaleza para pasar a otro en don-
de los Estados se confieran mutuamente la confianza indispensable
para establecer vinculos morales y juridicos. No es casual, enton-
ces, que Kant incluya esta regla como la primera en el orden de los
articulos preliminares. Se trata de una condicién formal dispensa-
ble para la aplicacién de los demds principios. Con ella establece la
“légica” de la paz que pueda superar el mecanismo de la guerra.

Otra de las reglas directamente relacionada con la nocién de
confianza es la que se refiere a los métodos empleados en la conse-
cucién de la guerra (regla 4): “Ningtin Estado en guerra con otro
debe permitirse hostilidades de un tipo tal que hagan forzosamente
imposible la confianza mutua en la paz futura: tales son, por ejem-
plo, el empleo en el Estado enemigo de asesinos (percussores),
envenenadores (veneficii), el quebrantamiento de capitulaciones, la
induccién a la traicién (perduellio), etcétera”.!® Para Kant, todas
estas son “estratagemas deshonrosas” que minan toda la confianza

15 Jbidem, p. 76.
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indispensable entre los contendientes, incluso en la guerra. Sin esa
confianza, las hostilidades derivarian en una guerra de exterminio
en donde, ciertamente, se lograria la paz perpetua, pero “sobre el
cementerio de la especie humana”.1¢ Que la contencién es condi-
cién de la confianza en una posible paz futura, es la conclusién de
un argumento que vale la pena examinar: puesto que la guerra es el
medio “tristemente necesario” para afirmar el derecho en el estado
de naturaleza; puesto que en la guerra no es posible concederle a
ninguna de las partes el calificativo de “enemigo injusto”, sino que
es el resultado de la contienda el que decidira “de qué lado est4 el
derecho”; como tampoco puede concebirse una guerra punitiva en-
tre los Estados, pues éstos no mantienen relaciones de superior a
inferior, una guerra que no contemple algtin tipo de contencién so-
bre los medios a ser empleados se convertiria en una guerra de ex-
terminio. La prohibicién de métodos nefandos es, entonces, una
garantia que sirve de fundamento a la indispensable confianza entre
contendientes de que puede hacerse la paz en el futuro. A diferencia
de la tradicién de la causa justa de guerra, los principios de conten-
cién para conducta de guerra (ius in bello) no tienen el propésito de
humanizar la guerra —lo que a Kant le resulta inaceptable desde el
punto de vista de la moralidad—, sino evitar un deterioro aiin ma-
yor de los lazos que pueden vincular a los contendientes.

Las reglas cuyo objetivo principal es el de preservar la indepen-
dencia y soberania de los Estados son las expresadas en 2y 5. De
ellas nos ocupamos en las siguientes lineas.

La regla 8 afirma: “Ningin Estado existente de modo indepen-
diente (grande o pequefio lo mismo da) podré ser adquirido por otro
mediante herencia, permuta, compra o donacién”.!7 Puesto que un
estado es “una sociedad de seres humanos sobre la que nadie que él
mismo tiene que mandar y disponer”,'® se trata de un ente auténo-
mo; como un drbol que tiene sus propias raices y no puede ser in-
jertado en otro. Un Estado no es una cosa que pueda adquirirse o
intercambiarse. Esto es asi porque el Estado es el resultado de un
pacto humano en el cual se expresa una voluntad general. Esa vo-
luntad se veria invalidada en caso de que el Estado perdiera su au-
tonomia. Con esta regla, Kant introduce en los articulos prelimina-
res de la paz un tema central de la filosofia politica. En efecto, uno

16 Ibidem, p. 77.
7 Ibidem, p. 73.
8 [bidemn, p. 74.
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de los signos indudables de la modernidad es el que se conciba a los
Estados como entes esencialmente auténomos. Al igual que los indi-
viduos, a quienes no se puede someter a la esclavitud, la preserva-
cién del cardcter auténomo de los Estados puede llevar a batallas y
conflictos sin fin. Los Estados viven enfrentados unos a otros justa-
mente porque ninguno estd dispuesto a que su autonomia se vea
amenazada. Pero, al mismo tiempo, esa autonomia es condicién in-
dispensable para cimentar la paz perpetua: un Estado que no es
auténomo no puede decidir adoptar la ley de paz que Kant propone,
a saber, abandonar el estado de guerra que priva entre los Estados
para reunirse en una comunidad pacifica. Pero ademads, con este
articulo se anticipa Kant a un principio muy caro al internacionalismo
del siglo xX: el derecho de autodeterminacién de los pueblos. Tal
derecho esté llamado a garantizar la facultad de cada Estado a deci-
dir sus propias caracteristicas —en términos de instituciones, eco-
nomfia, etc.—, asi como su forma de gobierno. \

Empero, es el articulo 5 el que de manera més clara refleja la
conviccién kantiana de que un derecho interestatal no puede darse
si, ab initio, no existe la garantia de proteger el cardcter auténomo de
los Estados. De acuerdo con dicho articulo: “Ningin Estado debe
inmiscuirse por la fuerza en la constitucién y en el gobierno de otro”!®
A diferencia del articulo 2 que comentamos lineas arriba, el principio
de no intervencién (art. 5) es una ley de caracter rigido, esto es, su
aplicacién no puede estar sometida a ningiin tipo de consideracion.
En efecto, para nuestro autor no hay nada que justifique la interven-
cién de un estado en los asuntos de otro.? Ninguna ofensa o dafio
recibido con anterioridad le daria derecho a un Estado para iniciar
alguna accién de este tipo. La tinica observacién de Kant respecto de
la posible intervencién se da en el caso de que el Estado en cuestién
haya sufrido una escisién por problemas internos y, sumido en una
guerra civil, pueda recibir ayuda de otro Estado.

Por otra parte, es importante hacer notar que el principio de no
intervencién enunciado por Kant en el articulo 5 le otorga un nivel
juridico formal —asi sea con el cardcter preliminar que tienen todos
estos articulos— a la soberania propia de todo Estado. No sélo el
articulo sirve para garantizar la libertad e independencia de los es-

12 Ibidem, p. 76.

20 Es claro que Kant no considera el caso de Estados en los cuales se violen
sistematicamente los derechos de las personas. Esta es una buena objecién para su
propia concepeién de un derecho cosmopolita.
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tados para elegir su constitucién y gobierno, sino que también se
garantiza que todo Estado debe estar libre de la posible intervencién
externa. Con ello, se reconoce la igualdad de todos los Estados ante
la ley. Fsta ya no es la libertad salvaje que impulsa a los Estados a
enfrentarse, sino el espacio necesario que cada uno requiere para
poder desarrollarse libremente sin que ningiin otro interfiera.

Un dltimo comentario para cerrar la presente exposicién: son
tantos los males que la guerra ha traido a las naciones y pueblos en
los dltimos tiempos, que las tesis kantianas respecto de una paz
definitiva se antojan ecos lejanos que nadie atiende ni reconoce.
Recordemos, sin embargo, que nunca los pensadores precedentes
pueden ser forzados a darnos las soluciones para un tiempo que no
fue el suyo. No obstante, la leccién de Kant respecto de cémo debe
construirse el camino de la paz sigue siendo, a mi entender, admira-
ble por su lucidez: no puede ser sino en la mutua confianza y en la
responsabilidad, que Estados libres y soberanos decidan empren-
der la aventura de la paz. Los otros caminos ya sabemos tristemen-
te a dénde conducen.
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CONFIANZA Y DESCONFIANZA

Generosidad, miedo y sensibilidad

Emma Leén Vega*

Desde el andlisis etimolégico del verbo “confiar”, se elabora una consideracion global
de la condicion humana, de la cual el binomio confianza-desconfianza es una categoria
de relacién entre el “'yo”'y el mundo, fundamental en cuanto le otorga un cariz global
a csa relacién. La confianza, por su lado, significa la esperanza de que los otros que
pueblan el mundo se relacionen con nosotros de buena fey con honestidad, sin contra-
decir nuestros intereses y necesidades; mientras que la ruptura de esa seguridad bdsica
constituye la desconfianza, que, en tanto carencia, define una no-relacién con el mundo
y los otros. En suma, la opcion de confiar o no determina nuestra actitud general ante
la vida y nuestro propio ser

® (ué es laconfianza? 6Un sentimien-

to, una intuicién, una idea, una ope-

racién cognitiva o un simbolo abier-

to a la socialidad humana y a la esperanza? Y la desconfianza éserd

justamente su contrario?, éserd la postura incierta de colocacién

ante lo Otro que resulta de un juego especular entre antagonistas;

una clase de inversién simbdlica; o el lado oscuro de la luz y la

alegria, del amor y la seguridad? Dependera de la eleccién de alguno

de esos dos términos, el tono valorativo que adquiera nuestra re-

flexién: podemos hacer una apologia optimista o pesimista de la

naturaleza humana, o bien, podemos denostar sus vicios o apostar a
sus virtudes para convivir con todo lo existente.

El binomio confianza-desconfianza siempre nos lleva —pues no
creo ser la excepcién— a rastrear sus origenes nominales. Sin ser
experta en ello y sin inscribirme en un andlisis etimolégico, tomaré
tinicamente aspectos de sus raices més conocidas, para buscar por

* Centro Regional de Investigaciones Multidisciplinarias, Universidad Nacional
Auténoma de México, México.
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su conducto algunos sentidos, ocultos en los entretelones de nues-
tra subjetividad y nuestras estructuras de sensibilidad.

Lo més notorio de dicho rastreo es que el par confianza-descon-
fianza nos sugiere las relaciones que un yo —sea singular o plural—
establece con el mundo. Un mundo formado por esos otros que pue-
blan, segiin Levinas, nuestra experiencia con su visitacién y su ros-
tro.! Sin embargo, resulta curioso que la segunda idea —descon-
fianza— no tenga en si misma un estatuto propio de constitucién
etimoldgica. Su razén de ser obedece solamente al prefijo de, des,
en su sentido de separacién; negacién que nos habla de la falta o
ausencia de una vivencia de “esperar con firmeza y seguridad” para
que otra persona se relacione con nosotros de buena fe y con ho-
nestidad® o para que el horizonte que se extiende ante nuestros
ojos no sea contrario a los propios intereses y necesidades. Asi, la
des-confianza se vuelve afirmacién en tanto implica un no tener que
no es pasivo o indiferente. Al contrario, es una negacién que afirma
la relacién truncada entre el yo y los otros, en una suerte de
codependencia conflictiva.

Se nos dice que confianza, confiar, confiable, confidencia, con-
fiado u otros términos se apoyan en la palabra compuesta por con
(del latin cum), y fe (del latin fides).® No se necesita mucho para
saber que el asunto de la fe, sobre todo, da lugar a una larga cadena
de reflexiones en el campo de la teologia y de la ética. Sin embargo,
s6lo abrevaré en esta linea para asentar algunos aspectos de mi ar-
gumento, que consiste en sefalar las maneras como se anudan cum
y fides para portar una constelacién de sentidos entreverados, ain
sorprendentes a pesar de ser un tema tan tratado. Tomo, en primer
lugar, la idea general de tener fe sobre algo (con fe), la cual, se nos
recuerda, remite a una de las tres virtudes teologales —las otras
son la esperanza y la caridad—. En este marco, tener fe y la fe mis-
ma aluden al hecho de creer en la existencia de algo —en este caso,
Dios— sin necesidad de verlo, es decir, sin comprobarlo.

! Vid. Emmanuel Levinas, El tiempo y el otro, Barcelona, Paid6s Ibérica, 1993.

2 Confiar (del latin confidare, por confidere), como verbo intransitivo se refiere a
esperar con firmeza y seguridad. Se usa también como pronominal. Otra acepcién
alude al acto de encargar o poner al cuidado de una persona algiin negocio u otra cosa.
Una tercera se refiere a la relacion directa con otro ser humano en quien se deposita un
secreto, una informacién privada, etcétera, sin més seguridad que la buena fe y la
buena opinién sobre esa otra persona. Jid. Sergio Sandobal de la Maza, Diccionario
etimoldgico de la lengua castellana, Madrid, M. E. Ediciones, 1995, p. 215.

3lbidem, pp. 291-292.
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Pero la con-fianza, en este entramado, trata de una fe complica-
da y contradictoria. Ciertamente, evoca una manera de creer a cie-
gas, sin comprobar su veracidad, que puede extenderse més alld de
lo sobrenatural para establecer relaciones con los ambitos huma-
nos, sus actos y su futuro. Asi, estamos frente a una afirmacién
radical, un “es asi y punto”, una especie de dogma perceptivo que
permite a nuestro yo asirse con invisibles brazos a un mundo que
cobra forma e identidad de manera dramética y sorpresiva.

Confiamos, entonces, no tanto porque hagamos inferencias res-
pecto de los datos provenientes del entorno. Se trata mds bien de
confiar en nosotros mismos y “en nuestras respuestas positivas
mds profundas. No tener la creencia seria desconfiar de nuestras
respuestas més profundas asi implicaria una significativa aliena-
cién respecto de si mismo”.* Paraddjicamente, la confianza en nues-
tras propias respuestas internas hace que tener fe también signifi-
que el resultado de una interrogacién basica sobre todo aquello que
estd fuera de los confines de nuestros mapas ontolégicos. Es decir,
significa el resultado de un acto de inquisicién imperativa sobre
eso Otro —asumido por nuestro yo como pura exterioridad— que
puede interferir en nuestras vidas, o ante el cual podemos quedar
inermes.

Asi, el relacionarse con fe implica la necesidad de tener sentido
sobre el qué, cémo v cudndo de ese mundo encarnado en entidades
v circunstancias siempre en contacto con nosotros; asi como sobre
su naturaleza, sus potencialidades y sus limitaciones —éde qué es
capaz? o éhasta dénde?—.

Este juego de luces y sombras resulta caprichoso en tanto que
—creencia a ciegas o necesidad de sentido; afirmacién radical o in-
terrogacién imperativa— la confianza alude a un estado de claridad
respecto de lo demds, que no es algo depositado visiblemente en su
exterioridad, sino es la capacidad interna para levantar los velos del
propio sujeto que interroga o cree. El mundo y los otros se hacen
visibles al yo o se le ocultan; adquieren una identidad precisa, posi-
tiva o negativa, clara o nebulosa, pero no en virtud de sus datos
fenoménicos directos. Tener fe, por definicién, es algo relacionado
con el conocimiento y la racionalidad; las preguntas internas que
desata no son, como dird Nozick, de caracter explicativo, sin que
por ello se consideren irracionales. Por el contrario, la fe implica un

4 Robert Nozick, Meditaciones sobre la vida, Barcelona, Gedisa, 1992, p. 42.
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tipo de indagacién, una biisqueda de sentido sobre “la gama y la
validez”® de las propias experiencias mediante el acto mismo de
dotar a los otros, alo Otro de cierta identidad. Asf, la razén, la racio-
nalidad y el conocimiento se anudan en el campo de la fe, y por
tanto en el de la confianza, como proveedores de evidencias valida-
dos por los sensores de la experiencia propia. Como nos recuerda
Panikkar, la fe requiere de la razén porque al no tener “la evidencia
interna de las palabras dichas, [...] debe en cierto modo tener la
evidencia de aquel que habla y comprender el significado de sus
palabras [...]. La evidencia racional genera conviccién, pero tam-
bién la conviccién conduce a la evidencia racional. Y esta convic-
cién es la aceptacion de algo que es dado”.® En este punto, cabe
advertir la errénea suposicién de que la bisqueda de sentido y las
respuestas profundas son algo més alld de la experiencia sensible.
El propio hecho de tener o carecer de fe hacia personas y realidades
que escapan a la comprobacién no implica relaciones con el mundo
v los otros fuera del aqui y ahora mas inmediato. Los mecanismos
mentales, psiquicos o subjetivos orientan la experiencia, pero no
como un mero agregado de dreas separadas —creencias, conviccio-
nes, evidencia, razén y racionalidad—. Tomo a Norbert Elias” para
decir que la forma de la conciencia y los procesos mudos que se le
ocultan estan encabalgados en realidades sensibles corpéreas. To-
das ellas en su conjunto son expresiones de la organizacién espiri-
tual global de la persona. Asimismo, dicha configuracién general,
aunque presente en todo ser humano, depende de las formas de
convivencia y de la historia de las interrelaciones humanas, desa-
rrolladas en un momento y cultura determinados. Trataré esto tlti-
mo més adelante,

Por lo pronto, cabe decir que la visibilidad, la conviccién y la
percepcioén sensible, entonces, son la capacidad del yo para traspasar
al mundo y a los otros con el filo sutil de un marco de sentido previo;
unas veces secreto y mudo, que opera como un mandato interno,
intuitivo; otras, parlante, que busca el consenso social y cultural so-
bre la falta de malevolencia, interés o condicién, para que alguien o
algo haga dafio, o sobre virtudes como la autoridad, honradez, recti-
tud, autenticidad, seguridad, lealtad, verdad, veracidad.

5 Ibidem, p. 43.

¢ Raimon Panikkar, La experiencia filosdfica de la India, Madrid, Trotta, 1997, p. 35.

7 Norbert Elias, El proceso de la civilizacién. Investigaciones sociogenéticas y
psicogenéticas, México, Fondo de Cultura Econdmica, 1994.




I. CONFIANZA, TESTIMONIO Y PROMESA

Bajo este dngulo de lectura, la con-fianza es una raiz primigenia
para toda clase de nominaciones que, ademas de su vinculacién con
dichas virtudes, implica una vivencia esperanzadora, expectativa,
anhelo, espera o expectacién sobre la ocurrencia de una realidad
que no es todavia, pero cuya falta de realizacién no se asocia con el
lado negativo de las cosas desconocidas que escapan a toda deter-
minacién de su identidad.

Hay que recordar que dicha peticién de sentido también se orien-
ta hacia el lado opuesto. Aqui el mundo y los otros son capacidad
del yo para trasponer, herir, con la navaja negativa de la carencia o
la ausencia de creencias, convicciones y sensaciones positivas. Asi,
alevosia, duda, inseguridad, deshonestidad, hipocresia, simulacién,
y deslealtad serdn, entre otros vicios, el resultado de un corte que
cercena la apertura del yo y lo encierra sobre sf mismo sin ninguna
concesién. Se trata de un cierre cargado de malestares emociona-
les, incluso orgénicos, que ponen al yo en estados de encajonamiento
asfixiante y perturbador.

Cuando esto iiltimo sucede, nos acercamos a uno de los rasgos
bésicos del encierro ontolégico y, quizé4, de las relaciones vitales
con todo lo existente: el miedo.

Al respecto, ya han corrido caudales de tinta y de sangre que
afirman al miedo —como determinacién orgdnica y como
moldeamiento cultural o social— en su calidad de presencia radical
para los procesos de apropiacién del mundo y sus estados vivencia-
les, para los mecanismos de orientacién de la experiencia, y en la
ratificacién de los juicios establecidos.

Visto como prudencia, previsién, sondeo, recelo, el miedo do-
mina el paso titubeante, la respiracién contenida, la mirada explo-
radora y la emisién de las palabras que, en su conjunto o por sepa-
rado, formardn parte de los pequefios y grandes actos, generados
para constatar la situacién del terreno, la posibilidad del descanso
o la continuacién de una alerta que proyecta al Yo sobre escenarios
imprevisibles.

En tales términos, el miedo es a la confianza como el aire al
fuego: brisa tranquila, apaciguada, cuando las sefales no indican
algo preocupante, que amerite atencién y vigilia; o bien, ventisca,
ventarron que atiza las llamas de la inquietud y la zozobra. El miedo
posee este papel constitutivo de experiencias, al movilizar nuestros
sentidos hacia una condicién de dnimo, aliento, tranquilidad o se-
guridad de contar con algo o alguien que puede ser depositario de
nuestra entrega, de nuestro abandono sin previsiones, al impulsar-
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los hacia una apertura que, por definicién, nos vuelve receptivos a la
socialidad, al entendimiento.

Por el contrario, el miedo también puede radicalizar esa rela-
cién de mismidad,® en la cual se parte a un viaje ya condicionado y
atado por el propio encierro, y donde no hay apertura sino la ince-
sante trayectoria circular, siempre de vuelta a uno mismo, sin més
equipaje que la sensacién de haberse encontrado con un enemigo
difuso, ambiguo, agazapado y dispuesto a visitarnos con el rostro
demudado del monstruo; esa figura liminar, anémala, que conecta
lo real y lo imaginario, separa y liga nuestra propia condicién
“antrépina” —la cual sefiala lo que es exclusividad universal del
hombre— con aquellos oiros espiritus incompletos, capaces de todo,
porque su organizacién espiritual y orgdnica no se corresponde a
valores y creencias nuestros sobre lo que son y deben ser las virtu-
des comunes a la especie humana. “Existen seres mas monstruo-
sos y monstruos més humanos”, nos dice Santiesteban®, porque el
criterio de corte de la estructura interna de los hombres depende
del supuesto de humanidad, relativo al contexto de la persona y
cultura que lo pone sobre la mesa.

Fl encierro ontolégico que produce la desconfianza obedece a
este mecanismo. Nos hace ver en el Otro una monstruosidad que va
més alld “de lo que vemos e incluso de lo que imaginamos”, el por-
qué y para qué de sus intenciones y capacidades dependen de “si lo
que muestra [proviene] del pasado, presente o futuro”,’® o si se
trata solamente de una forma de ser que es asi, por si misma.

dPor qué no podemos escapar de estos estados y efectos que
produce la confianza y la desconfianza?, épor qué no podemos ha-
cer una separacidn, aprovechando los beneficios de la primera, asi
como borrar a la segunda con todas sus implicaciones?

Dejaré fuera las respuestas sobre el papel que puede adquirir la
desconfianza como previsién minima para los procesos de orienta-
cién y sobrevivencia, asi como el efecto nocivo de abrir y ablandar al
extremo los canales de relacién, bajo una idea de hermandad uni-
versal dificilmente realizable si no nos ponemos a nosotros mismos
como los primeros sujetos obligados a practicarla. La coexistencia
v la convivencia son una condicién més cercana al drama de la vida

8 Jid. E. Levinas, op. cit.

® Héctor Santiesteban Oliva, Tratado de Monstruos. Ontologia Teratolégica,
Meéxico, Universidad Auténoma de Baja California Sur/ Plaza y Valdés, 2003, p. 58.

10 [bidem, p. 16.
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real; pertenecen menos al camino llano ¥y suave de un paraiso utépi-
co, s6lo perteneciente a aquel que lo demandan.

De todas maneras, prefiero tomar esta iltima consideracién como
un marco general para tensar las lineas de argumentacién que ex-
pone. En este sentido, vuelvo a enfatizar la idea de que el encierro o
apertura ontolégicos —con todo lo que implica de configuracién
espiritual—, al expresar una postura entrépica del mundo y de los
otros, también alude a una colocacién liminar del yo, que trata de
conferirle un sentido a sus respuestas profundas.

Ya se dijo que las convicciones, creencias Y sensaciones —que
nos hacen confiar o desconfiar— tienen mucho de emanaciones di-
ferenciadas de ese yo que las produce y las vuelve exterioridad de-
positada en la esencia de las cosas. Esta diferenciacién es parcial
de todas maneras. Ya que estd marcada por esa condicién de
mismidad necesitada de autoafirmarse, la distincién realizada tien-
de a separar y ubicar las zonas positivas —virtudes de todo tipo—
en el reino de la constitucién propia o de aquellos que asumimos
similares a nosotros o mejores representantes. Al mismo tiempo,
se desplazan las dreas negativas a esos otros que funcionan como
un alter ego degradado, con capacidades para burlar el orden razo-
nable de la naturaleza, la socialidad y humanidad minimas, para
tomar de nueva cuenta la metafora del monstruo.

Es precisamente esta relacién liminar del yo y los otros la que
nos dice que la confianza y la desconfianza son también una cues-
tion de interdependencia —para traer aqui la segunda observacién
de Elias hecha arriba—, de participacién y convivencia obligada.
Por eso no podemos escapar de los enemigos y amigos ocultos, po-
tenciales o manifiestos en todo su esplendor. Nuestra relacién con
ellos obedece a un tipo de necesariedad referida a la constitucién
del yo como un ser cuya existencia depende de otros seres.

Sin esta condicién, la posicién en y ante el mundo y los otros, la
relaci6n abierta o cerrada, positiva o negativa desaparecen y se di-
suelven, porque no hay sujeto que las constituya como parte de la
delimitacién de su propia identidad. La misma vivencia sensible
entraria a una neutralidad més inconmensurable que cualquier alie-
nacién respecto del si mismo, sélo enunciable en términos de muerte:
la desconexién méxima que podemos llegar a imaginar.

En tales términos, las propias raices etimolégicas se amplian y
enriquecen. Por ejemplo, el cum ya no remite solamente a un tener
fe (con fe) de un yo solitario y retraido en relacién con todo lo de-
més que le excede: se transforma en el prefijo latino con, co , el cual
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se refiere a unién, compania.!' Aqui la con-fianza es la fe de un yo
que sélo puede existir como tal en el concierto de otras alteridades
de existencia. Es junto a lo Otro —base de toda existencia, como
coexistencia— donde el yo adquiere su definicién como lugar privi-
legiado de la experiencia humana.

La desconfianza, por su parte, nos habla de una carencia de fe
pero no de ligadura. El De, des, como separacién o negacién, mas
que aludir al opuesto de unién y compaiiia reafirma esa dependen-
cia atravesada por el conflicto; un autoencierro sin solucién no tie-
ne que ver con una via contemplativa o indiferente, tal como se dijo
antes. Por el contrario, el conflicto y la reclusién se pueblan de
fantasmas y fabulaciones que afectan la estructura de la sensibili-
dad completa, con efectos tan tangibles, como perder el sueiio.

La confianza y la desconfianza, entonces, son formas
participativas del yo en sus viajes de mismidad que ligan los reinos
propios con los de otros seres y otros mundos; que proyectan en
ellos el propio rostro, al mismo tiempo que visitan nuestra expe-
riencia con el suyo, aunque sea nebuloso.

Si esto es asi, éhabré alguna forma de estar unidos con el mun-
do, en compaiiia de otros, sin que nuestros propios velos opaquen
del todo su radical alteridad?, éhabré alguna forma de lograrlo con
respuestas profundas, marcos de sentido y estructuras de sensibili-
dad dispuestas a autosometerse a un acto de develacién y transpa-
rencia?, en suma, épodemos considerar nuestras aperturas y encie-
rros ontolégicos, como algo que no es sélo la reaccién a las
cualidades, vicios y virtudes externas?

Las preguntas no son faciles, pero necesitamos explorarlas, sobre
todo en este tiempo tan cargado de desventuras y sufrimientos, los
cuales tienen como raiz la desconfianza perpetua, el miedo y el odio
resultante. Trataré, aqui, de tomar inspiracién en el espiritu més
sentido de las religiones universales y otras formas de vincularnos
con el &mbito numinoso, natural ¥ humano; intentaré, para termi-
nar, alimentarme de algunos de sus preceptos y trasladarlos al len-
guaje de los argumentos aqui esbozados.

Comenzaré con un ejercicio de sintesis de las dos vertientes
resaltadas —a propésito de las raices etimolégicas utilizadas—, las

I Vid. Agustin Mateos Muiloz, Etimologias grecolatinas del Espafiol, México,
Esfinge, 1993. Aqui fe, lealtad (fides, fidei), confidente (confidens, -entis, part. pres. de
confidere, “confiar™, y fidere, “fiarse”, persona a quien otra fia sus secretos o le encarga
la ejecucion de cosas reservadas.
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que pueden resumirse en términos de un fe que se tiene o no se
tiene, respecto de lo que no podemos desligarnos; respecto de aque-
llos que nos acompanan habitando nuestros espacios vitales
con fabulaciones y proyecciones emanadas de nuestra propia inte-
rioridad.

Sin embargo, como siempre sucede, la fe no resuelve, en si mis-
ma, los problemas de separacién y encierro. Por ejemplo, al menos
dentro del campo de las religiones del Libro, las herencias teolégicas
han sido modificadas al trasladarse del 4mbito numinoso al de las
relaciones mundanas. Para no apartarme del sefialamiento tomado
como punto de partida, me atrevo a sefialar que la fe en vez de ope-
rar como una virtud —junto a la esperanzay a la caridad— conteni-
da en nuestras respuestas profundas, privilegio y responsabilidad
de cada quien, ha sido proyectada hacia el exterior de esos otros,
quienes nos acompafian para esperar de ellos algo que muchas ve-
ces no estamos dispuestos a exigirnos: la comprensién de la propia
necesidad y falta de apoyo para cuidar con esmero lo que se consi-
dera valioso.

Se manifiesta con ello una diferenciacién de la organizacién es-
piritual —tomada en el sentido de Elias— que tiene consecuencias
directas en las orientaciones del sentido: la fe y la esperanza siguen
animando el corazén del yo que las hace pulsar; pero la caridad,
como responsabilidad privilegiada, deviene demanda de una reci-
procidad que no tiene més divisa que el valor otorgado a la propia
existencia. En tales términos, la fe y la esperanza, asi como su ne-
gacién, se ven arrastradas también a un imperativo de respuesta
por el solo hecho de sentirlas.

Péginas atrds, me arriesgué, con Elias, a afirmar la primacia del
miedo en los procesos de apropiacién del mundo. Ahora extiendo el
argumento al sefialar que la confianza y desconfianza se sustentan
del miedo, en virtud de que ejerce muchos de sus poderes a partir
de la necesidad de reciprocidad.

Aunque todo pareceria indicar la incapacidad universal para es-
capar a tales marcas congénitas, los preceptos més puros de la espi-
ritualidad de los pueblos, los filésofos y pensadores inspirados en
ellos, nos abren una puerta a la libertad que es invitacién esperarn-
zada indiscutible, a saber, el hecho de que podemos dar lugar a otras
respuestas profundas diferentes. Levinas —a quien tomo como una
voz que recoge la sabiduria de otros tantos—dice que no hay més
viaje fuera de nuestra experiencia, que el dirigido a campo abierto ¥y
sin retorno. Un viaje que no espera nada, que no confunde esperan-
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za y reciprocidad, solamente la vocacién de darse como una ofrenda
de vida y de reconocimiento a nuestra condicién de criaturas, nece-
sitadas de convivir con otros seres y realidades; un viaje que no
sabe de frustraciones programadas de antemano, que convierte la
demanda de caridad en un acto de generosidad desplegado sobre un
mundo, cuyo potencial o real malignidad es sélo la confirmacién del
drama del hombre para sobrellevar sus cargas.

Estaremos, entonces, ante una fe que otorga un sentido de an-
helo y trascendencia incapaz de ser arrebatado por dngeles y demo-
nios; una fe que sélo es digna de vivirse desde nuestra més sentida
humanidad.
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LA CONFIANZA EN Si MISMO SEGUN
EL PENSAMIENTO ETICO DE TOMAS DE AQUINO

Ezequiel Téllez Maqueo*

Una de las caracteristicas sobresalientes de la posmodernidad consiste en la mayor
importancia que lo otro mantiene respecto del si mismo (alteridad). Como resultado de
ello, a menudo se ha adoptado el enfoque de que la autoestima, el amor ordenado de la
propia excelenciay el deseo de destacar en un mundo globalmente competitivo, median-
te el desarrollo de las propias capacidades, son cualidades indeseables. El propdsito de
este articulo es destacar que, en la antropologia tomasiana, la confianza en si mismo no
solo se adscribe conceptualmente al tema de la magnanimidad y la caridad, sino que
tiene repercusiones vitales sobre la propia felicidad del individuo, lo que la convierte en
una virtud digna de encomio y de la mayor actualidad.

Magnanimidad versus ataraxia

n un mundo donde la presencia de

los estados depresivos ha aumenta-

do profusamente y en el que el nivel
de autoestima de las personas es generalmente bajo, la necesidad
de cultivar y mantener la confianza en si mismo —principalmente en
aquello que uno mismo es capaz de hacer y concebir— cobra especial
importancia por tratarse, incluso, de una obligacién moral de cada
individuo, segin lo afirma Platén:

Vuelve sobre ti mismo y mira, y si aiin no ves la belleza que hay
en ti, haz lo que hace el escultor de una estatua que debe llegar
a ser bella: que toma una parte, la pule, la esculpe, la limpia de
tal manera que alcanza a arrancar del marmol una forma bella.
Asi, ti también quita todo lo superfluo, endereza todo lo tor-
tuoso y limpia todo lo que estd oscuro hasta hacerlo brillante, y

*Departamento de Filosofia, Universidad Auténoma de Aguascalientes, México.
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no ceses a la vez de modelar tu propia estatua (Gychpe) hasta
que se manifieste en ti el divino resplandor de la virtud y al-
cances a ver la moderacién asentada sobre un trono sagrado
(uetd cwdpociving &v dyvp PabBpw).!

El amor ordenado de si mismo, cuando es correctamente enten-
dido, lejos de ser un acto de soberbia o pusilanimidad, constituye
una virtud a la que santo Tomés de Aquino denomina magnanimi-
dad, y se define como “el compromiso que el espiritu se impone
voluntariamente de tender hacia lo sublime”.? El magndnimo aspira
a lo extraordinario y se hace digno de ello, pues lo hace bajo la con-
ciencia de que cuenta con las capacidades para alcanzarlo. Esto lo
distingue del presuntuoso, quien toma por sublime lo que no es tal
—por ejemplo, la alcurnia, las riquezas o el boato, el propio cuerpo—
o espera algo que excede sus capacidades.

Lo anterior no debe llevar a pensar en el magnanimo como un
ser engreido. Quienes conozcan el tratado sobre la humildad del
doctor napolitano saben que no existe frase alguna que nos lleve a
pensar en el humilde como aquel que mantiene una constante acti-
tud de autorreproche, depreciacion del propio ser o minusvaloracién
de los propios méritos. En cambio, no hay que extrafiarse de que, en
el contexto tradicional del pensamiento budista, la autoconsideracién
moral de un sujeto sobre si mismo y sus propias capacidades esté
caracterizada por la anulacién de los propios deseos, es decir, por
una deminutio de la propia personalidad, en plena concordancia con
la conocida doctrina ético-estoica de la drapoEio o imperturbabilidad
del d&nimo. A pesar de que algunos estoicos como Séneca hablan de
la existencia de ciertos afectos nobles (elindBeicn),® e incluso éste
llegara a hablar de la necesidad de tener confianza en si mismo,* la
ténica general del discurso estoico es que “las pasiones son
torcimientos de la razén”,5 v todas se apoyan en un error. Por tanto,
la eliminacién y la ausencia de cualquier pasién estd méas préxima a

! Fedro, 252d 7-254b 8, passim.

* Summa Theologiae, a-Tae, q. 129, a. 1.

3 Epistolae ad Lucilium, 104, 3.

¢ Epistolae ad Lucilium, 94, 46: “Dos cosas dan mucha fuerza al animo; la creen-
cia en la verdad y la confianza. Y ambas las proporciona la amonestacion. Porque el
hombre da crédito a la verdad, y cuando se lo ha dado, el animo cobra grandes alientos
y se llena de confianza. Luego, no es superflua la amonestacién”.,

5 Cicerén, Disputationes Tusculanae, IV, § 80. Cfr: De finibus, I, § 35, y Tusc.
1V, § 25.
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la auténtica felicidad, y las pasiones representan més bien una per-
turbacion (topay) del alma.

Algunos autores han entrado en el terreno de la valoracién ética
de esta doctrina. Asi, por ejemplo, dice Narciso Irala: “es necesario
ponderar suficientemente si es o no felicidad el Nirvana budista, que
pretendiendo la deificacién del ser humano, va mutilando la vida psi-
quica anulando asi toda actividad y deseo (anulacién negativa que
implica empobrecimiento)”.% También Juan Pablo II, al hablar de la
soteriologia negativa del budismo, sefiala que para éste la salvacién
nos viene del desapego del mundo. Pero afiade: “la plenitud de tal
desapego no es la unién con Dios, sino el llamado Nirvana, o sea, un
estado de perfecta indiferencia respecto del mundo”.” Lo que, por
otro lado, se entiende como abiertamente inconsectario [sic] con el
cristianismo y, especificamente, con el pensamiento de san Juan de
la Cruz, para quien la necesidad de purificacién y desprendimiento
del mundo de los sentidos “no se concibe como un fin en si mismo”,?
sino como una propuesta del doctor de la Iglesia “para unirse a lo que
estd fuera del mundo, y no se trata del Nirvana, sino de un Dios
personal”.? De manera que “la unién con El no se realiza sélo en la
via de la purificacién, sino también en la del amor”.1°

Nada mdés ajeno a mi propdsito que realizar aqui una critica al
patrimonio espiritual del budismo. En cambio, considero conveniente
mencionar, como mero interés socioldgico, el hecho de que para
algunos especialistas —en la base de ciertos fenémenos sociales,
tales como el retraso tecnolégico y el subdesarrollo, tan arraigados
en la mente de los habitantes de ciertos paises asidticos—, los pre-
supuestos de la doctrina ético-budista, en los términos filoséficos
arriba descritos, subyacen como factores psicolégicos en la mente
de sus habitantes. Tal es, por ejemplo, el parecer de Piero Gheddo,
segun el cual:

El desarrollo de un pueblo tiene que nacer de dentro, de una
revolucién cultural que movilice aquellas culturas estéticas que
no disponen de estimulos interiores para crear un mundo me-

¢ Narciso Irala, Control cerebraly emocional, Libreria Claveria, México, 1978, p. 24.

7 Juan Pablo I, Cruzando el umbral de la esperanza, Barcelona, Plaza & Janés,
1994, p. 100.

8 Idem.

9 Idem.

10 Jdem.
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jor. El budismo, por ejemplo, no justifica la democracia ni la
justicia social ni ninguna otra idea nueva. Todo est4 bien como
estd, no hay que cambiar nada porque, segiin la ley del “karma”,
cada uno tiene lo que le conviene para su vida. El que es paria,
debe tener paciencia, pues ya renacerd brahmén en la vida si-
guiente !

Si lo anterior es verdad, entonces la confianza en si mismo ad-
guiere una relevancia extraordinaria también desde un punto de vista
social. Porque el amor de la propia persona, sobre la cual descansa
dicha confianza, seria justamente uno de esos estimulos de los que
dispone el hombre para cambiar y crear una sociedad més justa y
democratica. Cuando los pueblos cuentan entre sus habitantes con
un ntimero suficiente de personas poseedoras de un elevado nivel
de autoestima —cuyo signo es el hecho de que la gente percibe un
gusto por el propio trabajo desarrollado y experimenta una satisfac-
cién por practicar la virtud, porque sabe que ello redunda en benefi-
cio social y la conduce a cotas elevadas de crecimiento personal—,
entonces se estd en mejores condiciones de abandonar el estado de
subdesarrollo generalizado de todo un pueblo o nacién.

Por tanto, hablar de la ética budista versus moral cristiana o
tomista permite descubrir lo importante que resulta para la segun-
da el trabajo, no sélo comunitario, sino también individual. Des-
pués de todo, la posibilidad de generar un desarrollo social depen-

-derd en gran medida, de la determinacién de qué tan estimable sea
la ascética personal; es decir, de la importancia que revista el venci-
miento propio y la lucha interior para cada sujeto que integra una
sociedad. A este respecto, anade Gheddo lo siguiente: “he escucha-
do infinidad de veces en paises musulmanes, asidticos y africanos
en general, que el concepto de empeno en el trabajo es lo que el
cristianismo ha exportado; para la tradicién local, en cambio, la as-

piracién es poder vivir sin trabajar”.!®

"En Diego Contreras, “La mejor ayuda al desarrollo es la cultura”, en Aceprensa,
afio XXXIV, num. 165, diciembre 3, 2003, p. 1.

12 Ibidem, p. 2. También Fulton J. Sheen tiene una opinién parecida: “Segin el
pensamiento oriental, todos estamos més o menos determinados por un sino o hado
absoluto, por un karma, por el proceso ciclico de la naturaleza, e incluso, segin una
religién, las personas estan tan determinadas por la voluntad de Dios que es practica-
mente imposible todo progreso humano. El progreso en Oriente consiste en la resigna-
cidn pasiva, porque el individuo no es mas que un destello surgido del gran sol por la
mafiana, para volver a €l por la noche, en el inmenso girar del universo”. Vid. La vida
hace pensar, Barcelona, Juan Flors, 1956, p. 269.
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Necesidad de confiar en si mismo

Hablar de budismo en un trabajo acerca de la confianza y el amor
propio tiene sentido, pues es una religién que no concede la sufi-
ciente importancia al amor por la propia persona. El budismo es, en
gran medida, incompatible con el amor de si mismo; con ello, se
instala en un terreno completamente ajeno al tomismo. En efecto,
sin caer en la exaltacién del egocentrismo y la mezquindad como
motores del comportamiento humano y sin negar la posibilidad que
el hombre tiene de hacer el bien para los demés!® —por ejemplo,
para los amigos, los familiares o la patria misma al extremo de mo-
rir si ello fuese necesario, como lo contemplaban el derecho roma-
no, el cristianismo: “no hay mayor amigo que el que da la vida por
otro”—, se puede decir que santo Tomés de Aquino considera una
exigencia moral para el hombre cultivar la confianza en si mismo,
pues lo demuestra la necesidad que tiene de amarse por si y desde
si: sin amor ordenado por si mismo, no cabria hablar de confianza en
uno mismo.

Pero al afirmarlo, no estd pensando —como tampoco Aristételes
lo hace— en cualquier clase de hombre, sino tinicamente en el hom-
bre bueno, es decir, el virtuoso, ya que, “al practicar acciones esme-
radas, se hace un bien a si mismo”.'* En cambio, “el hombre malo
no debe amarse a si mismo, precisamente porque al seguir sus ma-

las pasiones, se dafia a s{ mismo y a sus préjimos”.1®

13 No en balde dice Aristoteles que “Amar es querer un bien para el otro™ Rhetorica,
II, c. 4, 1380b, 35-36.

14 Aristoteles, Ethica Nicomachea, 1169a, 12-13. Y en otra de sus obras dice el
estagirita que: “Cada uno se tiene amor a si mismo, y ello es un sentimiento natural. Se
censura con razon el egoismo, pero esto no consiste en amarse a si mismo, sino en
amarse més de lo que se debe, como el caso del amor al dinero, ya que todos, por asi
decirlo, aman cada una de estas cosas ”, Politica, 1263b 2-5. Cfr. Aristoteles, Politica,
1342a25: “A cada uno le produce placer lo familiar a su naturaleza”, asi como: Rheforica,
1371b 20: “siendo todos amantes de si mismos, forzosamente les seran placenteras a
todos sus propias cosas, asi sus obras como sus palabras”.

15 Ethica Nicomachea, 11692, 14-15. Aqui Aristételes se estd refiriendo al amor de
simismo que, en vez de ser algo bueno, es criticable. Se trata de la clase de personas que,
en el acto amarse a si mismas, no obedecen a la razdn, sino a su naturaleza sensible. Y
eso, como bien explica santo Tomdas en otro lugar “no es amarse verdaderamente a si
mismo, es decir, segin la naturaleza racional, que dicta que amemos para nosotros los
bienes que atafien a la perfeccién de la razén”, Summa Theologiae, a-Ilae, q. 25, a. 4,
ad 3m.

85




LA CONFIANZA EN Si MISMO SEGUN EL PENSAMIENTO ETICO DE TOMAS DE AQUINO

En otras palabras, el hombre puede ser feliz; con el fin de alcan-
zar su felicidad, debe aplicarse a la virtud. Si para el hombre no
fuera licito amarse a s{ mismo, ello significaria que no es licito de-
sear un bien para siy, por tanto, ni siquiera la virtud. Y si no desea-
ra la virtud, jamés se perfeccionaria ni llegaria a ser bueno, con lo
que la moral careceria de sentido. Pero afortunadamente para el hom-
bre, resulta licito desear la virtud para si{ mismo. Més aiin, es natu-
ral, necesario y conveniente desearla para si: “si el hombre es vir-
tuoso debe querer lo bueno para si, porque cada uno quiere bienes
para si mismo”. 18

Este amor de si es tan legitimo, tan propio del hombre, por el
simple hecho de existir, que, como explica santo Tomads inspirado en
Aristételes, “si aconteciera que un hombre pudiera transformarse
en otra cosa, como ocurre con las fédbulas, en las que un hombre se
convierte en piedra o asno, a nadie le interesaria transformarse en
algo que reuniera todos los bienes porque cada cual quiere ser si
mismo, es decir, conservar eso que él mismo es”.!”

En otras palabras, si fuera posible a un sujeto adquirir todos los
bienes a expensas de someterse a un cambio de apariencia, nadie
elegiria tal opcién si para ello debiera renunciar también a ser él
mismo. Lo que aqui esté en juego es la propia mismidad, algo que la
antropologia filoséfica suele denominar intimidad substancial. Se
podré renunciar a ser humano, pero no a ser uno mismo. Al trans-
formarse en lluvia de oro para poder llegar hasta Dénae, Zeus mudé
de apariencia, pero no dej6 de ser Zeus. Y si para tener todos los
bienes, es decir, para ser Dios, una persona tuviera que renunciar a
ser lo que es, segiin santo Tomas, cualquiera preferiria seguir siendo
lo que es: ella misma. Seria bueno tener todos los bienes posibles,
pero a condicién de no perder el propio yo. 6Qué es precisamente lo
que nos singulariza y especifica? éQué es aquello que no podemos
dejar de ser, ya que renunciar equivaldria a dejar de ser lo que se es?
Sin mayor dilacién responde santo Tomés: el pensamiento. Para este
filésofo, el hombre puede, en cierto modo, ser su cuerpo, su cardcter.
Incluso pienso que el Angélico aceptaria, si bien con sus correspon-
dientes reparos, que el hombre es lo que come y que aquello que
materialmente consume puede llegar a formar parte de su propio
protoplasma corporal. Pero sobre todo, el hombre es lo que piensa.

16 In decem libros Ethicorum ad Nicomachum expositio, lib. IX, lect. 4, n. 1806.
7 In decem libros Ethicorum ad Nicomachum expositio, lib. IX, lect. 4, n. 1807.
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El propio entendimiento es la vida misma, el ser propio de cada uno,
pues, segin Aristételes, “el intelecto constituye al parecer lo que es
cada hombre”,'® v “el ser de cada hombre parece consistir en su
pensamiento”.!?

El hombre podra cambiar de manera de pensar, pero no puede
renunciar a tener un pensamiento, es decir, unos conocimientos
tomados a partir de una vida, de una experiencia pasada; ello lo
individualiza y conforma su propia vida. No hay dos entendimientos
completamente iguales, porque no hay dos vidas completamente idén-
ticas. Aun cuando hubiera dos personas que conocieran exactamen-
te lo mismo, lo experimentarian y comunicarian de manera diferente.
El entendimiento de cada uno se encuentra menos sujeto al cambio;
por eso, la personalidad de cada hombre estd configurada por su pro-
pio pensamiento. Soy lo que pienso, soy lo que sé. Esto constituye lo
mas propio de mi. Y nadie querria renunciar a ello, aunque a cambio
se le ofreciera tener todos los bienes posibles.

El amor que uno siente por s{ mismo es un punto al que se
tiende naturalmente, aun antes de alcanzar la virtud. Se considera
un hecho que el hombre desea para si el bien, aunque prescinda de
la forma de entenderlo. Lo desea y procura aun antes de ser virtuo-
so. No es que primero tenga que cambiar o ser alguien distinto de lo
que soy ¥, luego, cuando lo haya “merecido”, desearé este bien para
mi. No es eso: lo quiero ahora y para mi tal cual soy en este mismo
momento, esté o no de acuerdo conmigo mismo, haya concordia con-
migo mismo o no la haya. Incluso cuando nos hacemos reproches, lo
hacemos desde aquellas tendencias y valores que consideramos per-
tenecientes a nuestra esencia, desde lo que consideramos lo mejor
para nosotros.

El amor propio como exigencia de plenitud existencial

Segiin santo Tom4s, esto es asi y no hay que lamentarse de ello,
ya que, en definitiva, asi estamos hechos; por razén de nuestro ser
de creaturas, en el mismo momento de recibir la creacién, fuimos
lanzados por el camino de la propia plenitud, de la tendencia a la
felicidad y a la realizacién de todo lo contenido en germen dentro de
nosotros. Dios ha creado todas las cosas para que sean. Y todas las

18 Ethica Nicomachea, 1166a, 22.
1 Ethica Nicomachea, 1166a, 23.
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cosas tienden a ser lo que son. Fl apetito de ser es un apetito natu-
ral de las creaturas. Por eso, el amor de si mismo es completamente
legitimo; cuando el hombre se ama a si, se debe a que en el fondo
quiere mantenerse en su ser. El amor de si mismo constituye una
exigencia de plenitud existencial. La misma exigencia por la que el
hombre est4 llamado a “querer su felicidad por naturaleza y necesa-
riamente”.®® La felicidad constituye “el conjunto de todas aquellas
cosas que la voluntad es incapaz de no querer”,?! de las cuales el
amor de si mismo es precisamente una de ellas.

Para la adquisicién de la virtud, el hombre debe transitar por
distritos incémodos. Pero una vez adquirida, no sélo es itil y nece-
saria su préactica, sino ademds gozosa. La préctica de la virtud pro-
porciona un placer sensible e intelectual, lo cual suscita el deseo
por ella. Detectar con mi inteligencia que la virtud es buena para
mi, me lleva a amarla, a quererla para mi y, por tanto, a amarme en
cierto modo.

El hecho de que la virtud tenga como efecto un placer hace pen-
sar en otro aspecto: para santo Tomés, es indeseable la préctica de
la virtud por la virtud misma,*? tal como habia sido planteado por
los estoicos siglos atréds, o como serd planteado en el siglo XVIII por
Kant, para quien la virtud tiene en si misma su recompensa. No es
mi intencién aqui explicar si la actitud moral ética o kantiana es
inhumana o se encamina irremediablemente al voluntarismo. De-
seo concentrarme en que el placer, como consecuencia de la virtud,
se encuentra presente vy en estrecha conexién con el deseo de amarse
a si mismo, y que esto es bueno y natural, segiin santo Tomas.

Esta delectabilidad de la virtud es explicada con cierta belleza
estilistica por él, en los siguientes términos:

El virtuoso quiere sobre todo convivir consigo mismo, volvién-
dose sobre su corazén y meditando consigo mismo. Esto lo
hace deleitablemente, de un modo, en cuanto a la memoria del
pasado, porque el recuerdo de los buenos actos realizados le
resulta deleitable; de otro modo, en cuanto a la esperanza del
futuro, lo cual es deleitable para él; y de un tercer modo, en

2 Summa Theologiae, 1, q. 94, a. 1.

2 Summa Theologiae, Ia-Tlae, q. 10, a. 2,

2 Amamos la virtud no por ser algo bueno en si mismo, sino en la medida en que
por ella nos hacemos buenos. In librum Beati Dionysii ““De divinis nominibus”, lectio
X, cap. IV, n. 428.
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cuanto al conocimiento del presente, pues segiin su mente es
rico en meditaciones, en consideraciones verdaderas y fitiles.28

Este texto no constituye definitivamente una alabanza al
solipsismo. Se trata més bien de un encomio profundo y edificante
del propio sujeto que vive en paz consigo mismo, porque sabe que
ha operado de acuerdo con la parte més noble de su espiritu, a sa-
ber, el dictamen de su inteligencia. Al tratarse de un sujeto virtuo-
so, la virtud proporciona una satisfaccién personal de orden sensi-
tivo en un proceso psicolégico, donde finalmente la inteligencia y el
apetito sensible armonizan, convergen entre si. Santo Tomés no nie-
ga que el cardcter sea lucha; es consciente de que la virtud se va
fraguando en el combate espinoso contra las dificultades, como co-
rresponde a cualquier buen hébito cuando se adquiere. Pero al final
de la batalla, una vez que el propio sujeto logra imponerse a si mis-
mo, disfruta de un estado de concordia semejante a un termémetro
sensible que mide la confianza en si mismo.

Pareciera que finalmente Ilega un momento en el cual “la parte
sensitiva estd tan sujeta a la razén, que sigue el movimiento de la
razon espontdneamente, o por lo menos ya no se opone vehemen-
temente a ésta”,** y ello siempre procura un placer. La conocida
“sensacién del deber cumplido” probablemente sea de esta misma
naturaleza. éPodria pensarse en alguien que practicara lo que consi-
dera una virtud, sin que se desencadene en él alguna satisfaccién
personal, como efecto de lo que hace? Con santo Tomés, es muy
dificil pensar en un sujeto asi.

Quizd por esto mismo, el otrora arzobispo de Nueva York, Fulton
J. Sheen, solia hablar de la importancia que reviste el amor de si
mismo frente al comunismo, ese otro gran fenémeno sociopolitico
de mediados del siglo XX:

&Coémo seria posible amar a los demés en la medida en que me
amo, si no me he amado antes? Por esta razon, la caridad evan-
gélica rechaza el comunismo, porque al negar los derechos in-
dividuales, niega la dignidad de los entes individuales, el pro-
pio aprecio que puedan sentir por s mismos los ciudadanos,
su autoestima. Por tanto, la caridad cristiana exige una fuerte
dosis de sacrificio en favor de los demés, pero esa entrega in-

3 In decem libros Ethicorum ad Nicomachum expositio, lib. IX, lect. 4, n. 1808,
2 In decem libros Ethicorum ad Nicomachum expositio, lib. IX, lect. 4, n. 1809.
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cansable hacia el préjimo no implica la renuncia absoluta de
uno mismo ni la enajenacién de mi persona y mis derechos en
favor de la sociedad, pues de hacerlo, me quedaria sin ellos, lo
que irfa en contra de la propia inalienabilidad de los derechos
naturales que el Estado protege, mas no crea.®®

No hay que ser muy perspicaz para advertir que, aunque existe
un mundo de diferencia entre el Nirvana budista y el Estado totalita-
rio, desde el punto de vista del amor que cada persona pueda sentir
por si misma apenas la hay, ya que la falta de respeto por la persona-
lidad humana, la menor o nula consideracién que el propio sujeto
pueda tener de si mismo, es algo que por ambos lados se propugna.

La confianza en si mismo y [a felicidad personal

Junto al amor divino y el amor al préjimo, el amor de si mismo
constituye uno de los tres tipos de amor que, segin santo Tomas,
puede el individuo desplegar en su inseparable condicién de hombre
y creatura. El santo no pasa por alto la conviccién palpable de que el
amor auténtico es desinteresado, en tanto no se busca a si mismo. De
lo contrario, no tendria palabras tan elogiosas, como las que destila
por doquier hacia el amor al préjimo. Esto es verdad. Pero también lo
es que, para el hombre, al hacer el bien, lo primero es sentir la confian-
za de que ello resulta posible; el bien, de la otra persona esta siempre
en segundo lugar, si no, no lo hariamos. Si es verdad que el amor de si
mismo constituye un deseo natural de plenitud existencial, o sea, es
concomitante con el deseo de ser feliz, habra que reconocer, en cual-
quier otro tipo de amor a los demés, una forma de amor propio en su
versién més sublime o, cuando menos, considerar el amor de si mis-
mo como la medida de todo amor a los demds hombres. Nadie ama-
ria a los otros de no radicar en ello gran parte de la propia felicidad.

Pareceria sorprendente el que se trate de afirmar que en el amor
de si mismo pueda aprenderse lo que es todo amor. Esto lo enseria

Y affade que “La filosofia comunista se basa precisamente en el valor de lamasa
y la insignificancia del individuo o persona. Marx dijo que el individuo, de y por si
mismo, no tiene ningun valor a menos que sea miembro de la masa revolucionaria. El
comunismo edifica hormigueros, y las hormigas no son personas; para los “soviets’, una
persona es como un grano de uva que contintia existiendo sélo a condicién de que su
valor individual y personal sea exprimido fuera de él, de suerte que s6lo exista en el vino
del Estado™. Jid. F. I. Sheen, op. cit.,, p. 269.
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santo Tomés en el terreno propiamente filoséfico v de la razén natu-
ral. Ya se sabe que el santo ird mas alld de esta parcela, en el preciso
lugar donde exponga teolégicamente lo correspondiente a la caridad
sobrenatural., En ella, se puede admitir la entrega de la propia per-
sona por el amado hasta la propia muerte, es decir, sin importar ya
el deseo de conservar el propio ser, tal como Cristo lo hizo. El color
rojo del indumento cardenalicio simboliza la disposicién a perder la
propia sangre en pro de su propio rebarfio, como de hecho ha sucedi-
do histéricamente. Esto, que para Aristételes serfa una locura irra-
cional, como lo fue para los paganos en tiempos de Pablo, no sélo es
legitimo para santo Tomés, sino que llega a ser un deber. Por eso se
trata de una virtud infusa, es decir, no natural.

Por ahora, permitaseme regresar al terreno natural, para decir
nuevamente algo en apoyo de la confianza en si mismo. Cuando
Aristételes dice que “la forma mas sublime de amistad es la que se
parece al amor de si mismo”,%8 la interpretacién que uno debe hacer
de estas palabras, no debe ser, segiin santo Tomds, que el amor de
si mismo sea un reflejo de la amistad, sino més bien todo lo contra-
rio. Uno no se ama a si mismo como ama al amigo, antes bien, se
ama al amigo como se ama uno a si mismo. Por eso dice “el amor al
otro procede del amor que siente uno por la propia persona”.?” Se
desea un bien a las demés personas, en la medida que se desea,
naturalmente, el bien propio.

&Seria correcto pensar que la caridad no puede aplicarse tam-
bién al amor de si mismo y que tinicamente se extiende al amor por
los demés? Segiin santo Tomdas, nada seria més incorrecto que pen-
sar en ello, porque sin duda alguna el término caridad, genéticamente
hablando, recibié por primera vez esa denominacién para designar al
amor que puede haber al menos entre dos personas.® El propio pseudo-
Dionisio Areopagita solia referirse al amor como un poder unitivo,*
y para toda unién se requiere no de uno, sino de diversos elemen-
tos. Sin embargo, el Angélico salva hébilmente la situacién al seiia-
lar con agudeza aquellas cosas son una sola numéricamente, pero

26 Bthica Nicomachea, 1166a, 1-2.

27 “Affectus amantis primo figitur in ipso amante, et ex eo derivatur ad alios”,
Scriptum super Sententiis Petri Lombardi, lib. 3, d. 28, q. 1, a. 6, corpus.

% Gregorio Magno (In Evan. 1 hom. 17, ML 76, 1139) solia decir que “caritas
minus quam inter duos haberi non potest™; citado por Tomés de Aquino en Seriptum
super Sententiis Petri Lombardi, 1ib. 3,d. 28,q. 1, a. 6, arg. 1.

* Cfr. Toméas de Aquino, In librum Beati Dionysii “De divinis nominibus”, lectio
X, cap. IV, n. 431.
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que quizd atdn les falta unirse afectivamente.?®® Ello sucede con un
mismo sujeto que, aunque de suyo es algo uno, no tiene confianza
en si mismo; no percibe la armonia, resultado de sentirse bien con
uno mismo cuando se ha actuado de acuerdo con el deber, cuando se
ha podido someter los propios deseos desordenados a la razén y
cuando esto ha propiciado una serie de efectos benéficos sobre otras
personas ajenas a uno mismo, como la dicha producida por la con-
fianza en si sobre el matrimonio y el trabajo profesional. La unidad
afectiva, distinta de la unidad numérica, se produce cuando no rei-
na la insatisfaccién afectiva dentro de uno mismo. Por eso, conclu-
yo que, para santo Tomds, “también el amor que alguien tiene para
consigo mismo entra en la caridad”.3! &éPor qué no creer que en mu-
chos casos de depresién, lo que quizds est4 faltando para su trata-
miento sea una fuerte dosis de caridad para consigo mismo? Si esto
es verdad, el no “soportarse a si mismo”, acompaifado de la conse-
cuente desconfianza hacia uno mismo, quizé se relacione con una
falta de aprecio por la propia persona.

El amor en si mismo es algo superior a la amistad, del mismo
modo en que el vOug superior a la émotiun, los principios a las con-
clusiones, o la causa a lo causado.?? Santo Tomés asi lo sefiala:

Hacia si mismo no se siente amistad, sino algo superior [...].
Consigo mismo se vive en unidad, y este ser-uno esté por enci-
ma del hacerse-uno con otro. Y de la misma forma que el ser
uno es lo primero frente al hacerse uno con otro, asi también es
el amor que se tiene el hombre a si mismo la forma primigenia
v la raiz de la amistad. La amistad que sentimos hacia otro
consiste en portarnos con €l como con nosotros.3

Asi, para que haya unién (unio) con el amigo, debe haber antes
unidad (unitas) para consigo mismo, pues nemo dat quod non habet,
La unidad siempre es mejor que la unién.

Conclusion

La confianza en si mismo también es parte de la caridad. En
efecto, la confianza en las propias capacidades, lejos de ser un acto

30 Seriptum super Sententiis Petri Lombardi, 1ib. 3,d. 28, q. 1, a. 6, ad 3m.
3 Scriptum super Sententiis Petri Lombardi, 1ib. 3, d. 28, q. 1, a. 6, c.

32 Scriptum super Sententiis Petri Lombardi, lib. 3,d. 28, q. 1, a. 6, c.

33 Summa Theologiae, Tla-Tlae, q. 25, a. 4, c.

)
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egoista y criticable, es necesario, 1itil y ademds constituye un deber
moral porque se funda en el deseo de ser felices, en un deseo com-
pletamente natural e involuntario. Nos estdn vedadas muchas co-
sas, pero el ser feliz no es una de ellas. Tanto para Aristételes como
para santo Tomads, la virtud es algo necesario si se quiere ser feliz.
Sin la virtud no se puede ser feliz porque todos quieren naturalmen-
te ser felices. Por tanto, como la virtud es lo més bueno para el
hombre, desearla es algo licito y necesario. Si el hombre pensara que
la virtud es inasequible, jamés se perfeccionaria.

Si al hombre no le fuera licito amarse a si mismo, jamés tendria
confianza en todo lo que hace, lo cual significaria que no considera
licito desear un bien para si y, por tanto, ni siquiera la virtud. Y si
no deseara la virtud, jamés se perfeccionaria ni llegaria a ser bueno,
con lo que la moral careceria de sentido. Pero, ademads, tampoco lle-
garia a ser feliz, porque, para santo Tom4s, la virtud es un ingredien-
te fundamental de la felicidad. Y como la felicidad es una exigencia
de la propia naturaleza, el amor y la confianza en s{ mismo constitu-
yen una exigencia de plenitud existencial.

El verdadero y legitimo amor de si mismo no consiste en el
deseo de cualquier hombre por cualquier clase de bienes. Aunque
es un hecho de la vida cotidiana que cada hombre quiere para si
mismo ciertos bienes —bien es aquello a lo que todos tienden natu-
ralmente, como sostiene Aristoteles al comienzo de su Etica
Nicomdquea—, los tinicos que en realidad ama son ser y vivir segin
aquello que en él permanece. Quien vive segin lo que en él cambia,
en realidad no se quiere; quien verdaderamente se ama no quiere
dejar de ser lo que es. Y lo tinico que nos permite vivir segin aque-
llo que permanece en nosotros es vivir el entendimiento y la razén,
propios del virtuoso.

Para santo Tomads, pues, la base de la confianza en si mismo
consiste en vivir conforme vive el virtuoso, es decir, sery vivir segiin
la propia razén, la cual, dentro de las facultades que integran al ser
humano, es la menos sujeta a las mutaciones y, por tanto, lo tnico
que le permitira vivir sin dejar de ser lo que es. Asi, finalmente
adquiere sentido la célebre expresién tomista con que puede redon-
dearse lo hasta aqui expresado: “el que se quiere siendo y viviendo
principal-mente segin su cuerpo, que es algo que esta sujeto a trans-
formaciones, verdaderamente no se quiere siendo y viviendo” 3%

34 In decem libros Ethicorum ad Nicomachum expositio, lib. IX, lect. 4, n. 1807.
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REPERCUSIONES ACTUALES DE LA EXCLUSION
POLITICA DE LAS MUJERES EN EL PENSAMIENTO
FILOSOFICO DEL CONTRATO SOCIAL

DE LOS SIGLOS XVII Y XVIII

Ivonne Acuna Murillo*

En este ariiculo se presenta una revision del andlisis de Jean Bethke Elshtain y de
Carole Pateman sobre los argumentos que justificaron la exclusion politica de las
mujeres en el pensamiento filosofico del contrato social, de los siglos X111 y XVIII, en
pensadores como Thomas Hobbes (1588-1679), John Locke (1632-1704) y Jean Jacques
Rousseau (1712-1778), y sus repercusiones actuales. Antes de abordar el andlisis de
dichos pensadores, se expone el estudio elaborado por Elshtain respecto de la divisidn
entre lo pitblico y lo privado hecha por Aristoteles, el cual sirve de fundamento a toda
una reflexion filosdfico-politica, que durante siglos considerd como “natural” dicha
exclusion.

Elshtain y la vision aristotélica de lo piblico y lo privado

Ishtain retoma de Aristételes la divi-

sién entre personas superiores e in-

feriores; ptiblicasy privadas, asi como
los distintos tipos de moralidad que las caracterizan y su conexién
con la politica, con el propésito de distinguir la repercusién de estas
dicotomias en el pensamiento filoséfico liberal de los siglos XviI y
XVIII, y en el pensamiento occidental contemporaneo.

En el capitulo “Aristotle, the Public-Private Split, and the Case
of the Suffragists”, de su libro,! Elshtain sostiene que la exclusién
politica de las mujeres durante la democracia griega cldsica se debi6
a una diferencia esencial entre dos tipos de personas: las superio-
res, representadas por los hombres adultos libres; y las inferiores,

* Escuela de Filosofia, Universidad Intercontinental, México.
! Jean Bethke Elshtian, Public Man, Private Woman: Woman in Social and Political
Thought, New lersey, Princeton University Press, 1993.
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entre quienes se encontraban las mujeres, los esclavos, los extran-
jerosy los nifios. Ambos grupos se encontraban unidos por relacio-
nes de “necesaria” dominacién y subordinacién, en las cuales el
nexo entre el elemento “naturalmente” dominante y el “naturalmen-
te” dominado era esencial para la preservacién de ambos. Aqui, el
trabajo de las personas inferiores constituia, segtin Aristételes, la
condicién necesaria sobre la que descansaba la vida piiblica; el tra-
bajo doméstico de las mujeres y los esclavos era indispensable para
el gjercicio de la ciudadania masculina, pues otorgaba a los hombres
el tiempo libre necesario para dedicarse a la politica.

Para Aristételes existia, ademds de la divisién entre las perso-
nas y como consecuencia de ella, una separacién entre espacio pii-
blico —politico—y espacio privado —no politico—, donde el primero
era superior al segundo. La divisién entre personas y espacios dio
lugar a una realizacién diferenciada de la virtud, la cual se entiende
como la predisposicién a procurar el bien de todos en los asuntos
publicos; y estaba acompafiada de ciertas caracteristicas que permi-
tian a los individuos conducirse como ciudadanos, entre ellas, la
razén y la responsabilidad. La total realizacién de la virtud moral
sélo se lograba mediante la participacién en la vida piiblica, reserva-
da para los hombres adultos libres. Las mujeres, en cambio, partici-
paban de la virtud y la racionalidad en un sentido limitado, propio a
su confinamiento en una asociacién inferior denominada hogar (oikos),
el cual, no obstante, era la “condicién necesaria” para la polis, pues
proporcionaba un espacio donde los ciudadanos desarrollaban parte
de sus actividades.

Segiin Elshtain, en el esquema aristotélico las mujeres queda-
ban reducidas a “idiotas”, del griego idios que designa a “aquellas
personas que no participan en la polis” o personas privadas, las
cuales no son totalmente racionales y sélo poseen una virtud limi-
tada, acorde con su esfera y dnicamente necesaria para el control
de si mismas.

De esta visién se deriva una teoria de la ciudadania basada en el
supuesto: “la vida de la polis es superior a ninguna otra”. Es decir,
la vida del todo es superior en naturaleza, intencién y propésito a
las asociaciones inferiores, como el hogar. En la polis, las personas
ptblicas son responsables y racionales; participan absolutamente
tanto en la vida privada como en la vida piiblica, pues son sus ele-
mentos integrales.

En esta teoria, sélo los hombres adultos libres podian ser ciuda-
danos; como tales, participaban de un alto bien moral y de un alto
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sentido de justicia, por lo que podian impartirla mediante la pose-
sién de un cargo.

En el Estado ideal, un buen hombre también debia ser un buen
ciudadano. Sin embargo, un mal hombre podia ser un buen politico,
pues, segin Aristételes, lo considerado moral en el espacio ptiblico
no podia ser juzgado con los estidndares de la moral privada; por
eso, las personas ptblicas eran juzgadas de una manera, acorde con
su capacidad como personas piiblicas, y de otra en su calidad de
personas privadas.

Por el contrario, una buena mujer serfa una mala ciudadana, por
definicién. Las mujeres que fueran buenas ciudadanas no podian
ser, en la esfera privada, buenas mujeres. Ellas se consideraban
juezas de la llamada moralidad privada y no podian tomar parte la
ptiblica. Idealmente, Aristételes considerd a las mujeres moralmen-
te superiores en lo privado, porque eran inferiores en lo ptblico.
Este argumento entra en contradiccién con lo dicho anteriormente,
por lo que puede pensarse en la necesidad de mantener a las muje-
res dentro del espacio privado, con el discurso de su superioridad
moral en ese &mbito, para evitar que desarrollaran un interés concre-
to por la politica.

En conclusiodn, lo politico era el espacio del poder ptiblico, la esfe-
rade la justiciay del sistema legal, donde el Estado era visto como un
cuerpo de ciudadanos y de lideres politicos, ambos sujetos a leyes,
pero no necesariamente limitados en el ejercicio del poder. Lo no po-

litico constituia un espacio privado de persuasién moral, no sujeto a.

leyes y juzgado por estdndares no racionales. El poder en esta esfera
se expresaba como manipulacién oculta, engafio y astucia.

Las mujeres, entonces, no eran parte de lo politico; con sus ca-
pacidades en la esfera privada proveian un refugio de la vida pdbli-
ca, para los hombres.

En seguida, se muestra cémo algunas de las ideas del pensa-
miento aristételico fueron retomadas por los tedricos del contrato
social.

El silenciamiento de la voz de las mujeres.
Patriarcalismo en el pensamiento politico liberal

Una de las consecuencias de la reclusién de las mujeres en el
espacio privado fue el silenciamiento de su voz. Elshtain analiza
este fenémeno en el capitulo “Politics Sanctified and Subdued:
Patriarchalism and the Liberal Tradition” del citado libro. Ahi obser-
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va que las categorias aristotélicas influyeron sobre las subsecuentes
discusiones acerca de los espacios ptblico y privado, asi como de la
personalidad politica.

Elshtain centra su andlisis en lo que llama “el patriarcalismo en
el pensamiento politico liberal”, el cual se caracteriza a partir del
papel central del padre de familia —hombre hecho a imagen y seme-
janza de Dios, “padre de todas las cosas”—, quien vivia en su pro-
pio dominio en un estado de simultdnea sujecién y control arbitrario
sobre otros. En el patriarcalismo se reconocia la existencia de dicho
estado de cosas al interior de la familia, no como una decisién huma-
na, ni como una invencién, sino como algo “natural”; la familia era
vista como “una institucién patriarcal natural”.?

De esta manera, en el Leviatdan, Thomas Hobbes sostuvo que en
la sociedad se daba una coexistencia entre el establecimiento de un
contrato social y la obediencia absoluta a la autoridad que se encon-
traba, tanto en el mundo privado como en el pitblico. Asi, en el esta-
do de naturaleza, el poder paternal era “naturalmente” absoluto y
en la sociedad civil, contractualmente absoluto. Hobbes ubica de
nueva cuenta a la familia en ese espacio prepolitico, donde Aristételes
la habia colocado. Lo anterior lleva a Elshtain a afirmar que uno de
los grandes dilemas teéricos del pensamiento politico de los siglos
XVII'y XVIII consistié en reconciliar el voluntarismo de la politica con
el “naturalismo” de lo privado.

Hobbes asume el patriarcalismo y lo inserta en un acto de acep-
tacién, en el cual las mujeres —al contraer matrimonio—y los nifios
—al someterse a la autoridad paterna— daban su consentimiento
tacito para ser gobernados absolutamente por los hombres. Cabe
sefalar que Carole Pateman llama consenso aparente a este consen-
timiento tacito, pues la aceptacién forzada de las mujeres se confun-
de con un verdadero consentimiento. '

La visién hobbesiana sobre la divisién piiblico-privado deja a las
mujeres sin un discurso moral y las obliga a vivir bajo un conjunto
de términos alejados de toda critica. Es decir, priva a las mujeres de
la capacidad de pensar, juzgar, cuestionar y actuar, por medio de la
imposicién de un lenguaje aderezado con términos morales. Para
Elshtain, Hobbes despoja a las mujeres de sus capacidades
lingiiisticas, de las relaciones sociales y de las formas de vida que
ellas presuponen; asi, la voz de las mujeres es “silenciada”.

2 . B. Elshtain, op. eit.,, p. 103.
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Guiado por su interés de construir una reptiblica libre del azote
de la guerra, Hobbes pretendia imponer un nuevo vocabulario, des-
apasionado, neutral, cientifico, segin el cual, el lenguaje privado
debia controlarse para silenciar el habla sediciosa, rebelde. Algunas
personas fueron silenciadas previamente, al menos en el lenguaje
piiblico, por su absorcién dentro de la vida privada. Todos los seres
humanos debian ser sujetos y sujetados, pero el control se ejerceria
sobre todo en los duefios de voces imbuidas de pasién. Con esto
Hobbes, a decir de Elshtain, intentaba desarticular la conexién en-
tre pensamiento, habla y accién.

El silenciamiento de las voces sediciosas, entre ellas la de las
mujeres, tenfa como contraparte el poder del hombre, una especie
de dios mortal que daba nombre a las cosas. En la obra de Hobbes,
los sujetos son despojados del poder del habla individual, potencial
destruido por la imposicién externa de un poder absoluto, en este
caso, el Estado, el Leviatdn.

Fl gran silencio hobbesiano priva a las mujeres no solamente de
voz piiblicay politica, sino del papel tradicional en la educacién moral,
que le otorga la maternidad, el vocabulario cientifico de Hobbes se
restringe a una evaluacién moral ptiblica en términos de deber, justi-
cia, derechos, igualdad, libertad, legitimidad, resistencia, y no con-
templa términos propios de la moral privada, como sentimiento,
emocién, afeccién, responsabilidad, amor, agradecimiento, compa-
sién, decencia, amabilidad.

Elshtain argumenta que en el modelo hobbesiano es posible que
las mujeres pudieran compartir con otros hombres la terrible igual-
dad de los silenciados y los sujetados, pero no la ventaja social,
econdémica o politica que el hombre individual tenia sobre ellas.

Asimismo, Elshtain aborda a otro de los pensadores del contrato
social, John Locke (1638-1704), quien proporciona una versién del
individuo abstracto, basado en la oposicién histérica liberal entre
una humanidad ideal y abstracta, y una real y concreta. La divisién
epistemoldgica de Locke entre razén y pasién se refleja en la divi-
si6n ptblico-privado, que explica a partir del lenguaje, al cual define
como un sistema externo de signos y simbolos, més que como una
actividad social compleja que une lo interno y lo externo, que ayuda
a constituir las realidades internas y externas de los sujetos.

La divisién de Locke entre mente y cuerpo —entre razén, como
racionalidagd formal, y pasién, como algo que apenas contiene de-
seo—, y la personalidad humana erigida sobre ella requieren un tipo
particular de divisién en dos esferas divergentes, una ptiblica y otra
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privada. Para Locke, los seres humanos quedan divididos en “men-
tes piiblicas” vy “deseos privados”. En la primera, los individuos son
libres e iguales legalmente; se protegen ciertos derechos, se sirve a
ciertos intereses, se hacen contratos y se llega a acuerdos de bene-
ficio mutuo. El espacio y la mente ptiblica existen como defensa con-
tra la esfera privada, en la cual el deseo es concebido como incontro-
lable y arbitrario.

En el mundo ptiblico, las personas hablan el lenguaje comtin de
la razén; viven bajo las leyes del Estado, las obligaciones del merca-
do v las costumbres de los diferentes cuerpos sociales a los cuales
pertenecen. Por el contrario, en el espacio privado, los seres huma-
nos estdn a merced de sus propias impresiones y deseos, precisa-
mente porque no entra del todo la l6gica del contrato social. Si se-
guimos la distincién de Locke entre el espacio piiblico y el privado,
las mujeres, al pertenecer al segundo ambito, quedan restringidas a
un deseo irracional.

En resumen, para Hobbes las mujeres son privadas de una voz
piblica y para Locke quedan sujetas a sus impresiones y deseos al
no formar parte del contrato social. Pero écudl es el nexo entre
patriarcado y contrato social?

Reconciliacion entre patriarcado y contrato social

En uno de sus libros, Carole Pateman hace una profunda critica
a la dicotomia publico-privado, la cual, como se ha visto, motiva la
exclusién de las mujeres de la vida ptiblica; dicha critica se refiere a
la incompatibilidad entre la subordinacién de las mujeres en el es-
pacio privado y un pretendido ejercicio libre de la ciudadania feme-
nina en la vida piblica.?

La autora muestra cémo las diferencias sexuales y la subordina-
cién de las mujeres son centrales para la construccién de la teoria
politica moderna, nacida en los siglos XVII y XVIII con los tedricos del
contrato social. Sus ideas acerca del significado politico de la dife-
rencia sexual fueron una parte integral del surgimiento de una mo-
derna sociedad civil, dividida en dos esferas —una piiblica y otra
privada—, de las cuales la primera es independiente de las relacio-
nes sexuales y de la vida doméstica.

3 Carole Pateman, The Disorder of Womien, Democracy, Fen-iz'm'sn"x‘ and Political
Theory, Los Angeles, Stanford University Press, 1989.
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Pero las ideas de los tedricos del contrato social sobre las muje-
res no surgieron sin un antecedente inmediato del patriarcado.
Pateman muestra un conflicto existente y lo presenta como una im-
portante transicién histérica entre una tradicion patriarcal —pater-
nal— vy una forma moderna de sociedad civil patriarcal —fraternal—.
El conflicto se sittia en las diferencias irreconciliables entre los dere-
chos politicos de los padres —patriarcado— y la libertad natural de
los hijos —contrato social—.

Segiin la visién patriarcal tradicional, los reyes y los padres go-
bernaban exactamente en la misma forma; tanto los siibditos como
los hijos eran “naturalmente” dependientes de los primeros. En con-
traposicién, los tedricos del contrato social crefan que lo paternal y
lo politico se gobernaban de manera diferente, pues la familia y la
politica eran dos asociaciones distintas y separadas; defendian la
idea de que los hijos y los stibditos eran libres por naturaleza.

El patriarcalismo tradicional era derrotado por los teéricos del
contrato, quienes inauguran una nueva doctrina de libertad e igual-
dad naturales, referidas, entre otras cosas, a las relaciones entre
padres e hijos. Por medio del contrato social, los hijos varones, al
llegar a la edad adulta, adquirian los mismos derechos que sus pa-
dres y no tenian que esperar la muerte de éstos para decidir por si
mismos sobre sus propias vidas. De manera contraria, las mujeres
no se beneficiaron de este nuevo pacto social, pues al llegar a la
edad adulta seguian siendo consideradas como “naturalmente” su-
bordinadas a los hombres, sus esposos. Para el patriarcalismo, las
mujeres fueron consideradas como “envases vacios” dispuestos a
ser llenados por el gjercicio del poder procreativo y sexual del padre.

Los tedricos del contrato social rechazaron el derecho paternal
sobre los hijos y los gobernados, pero absorbieron y transformaron el
derecho “natural” patriarcal sobre lag mujeres en un derecho mas-
culino-conyugal, basado en un supuesto consentimiento femenino,
otorgado mediante el contrato matrimonial. En resumen, no hubo
entre ambos tipos de posturas una controversia respecto de la sub-
ordinacién de las mujeres, pues, para ambas corrientes, ellas nacie-
ron para permanecer sometidas a los hombres.

Con los teéricos del contrato social, el derecho masculino sobre
las mujeres no se consider6é un derecho politico, sino un derecho
sexual-conyugal. De sus argumentaciones se deriva que los hom-
bres nacen para ser libres y las mujeres para ser dominadas.

Pateman concluye que la separacién de lo paternal y lo politico
significéd la separacién de los hombres y las mujeres, asi como la
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subordinacién de ellas a los primeros. Los hombres como hermanos,
ya no como padres e hijos, establecieron su propia ley y su propia
forma de dominio conyugal sexual, donde el hombre, como esposo,
asumfia todo el control sobre la mujer.

Finalmente, Pateman afirma la existencia de un silencio, respec-
to de la historia, que revela al contrato social en su calidad de pacto
fraternal y que constituye a la sociedad civil como un orden social
masculino. Esta parte es la historia reprimida de la génesis del de-
recho politico, ejercido por los hombres sobre las mujeres.

Segiin los teéricos del contrato social, las instituciones politicas
estdn basadas en una convencién, un contrato, un consenso ¥ un
acuerdo. Pateman comenta que la concepcién de un orden sociopolitico
convencionalmente fundado conlleva un conjunto de problemas que
a lo largo de tres siglos no ha sido resuelto. Uno de ellos se refiere a
la naturaleza de los individuos, quienes crean y toman un lugar den-
tro de la asociacién civil, producto del contrato, Las preguntas deri-
vadas de este problema son: dtienen los individuos capacidades
“naturales” que les permiten formar parte de dicha asociacién?, Shay
algunos que no poseen o no pueden desarrollar las capacidades re-
queridas para participar en la vida civil?; si estos individuos exis-
ten, ésu “naturaleza” es una amenaza para la vida social?, éforman
parte las mujeres de este tipo de personas?, dexiste un acuerdo de
que las mujeres son peligrosas por esta razén? Rousseau respondid
a estas preguntas de manera. positiva.

El desorden politico de las mujeres

De manera semejante a lo sefialado por Elshtain acerca del pa-
pel de la virtud en la teorfa aristotélica, y en respuesta a lo anterior,
Pateman menciona un elemento que en los siglos XvII y XVIII justifi-
c6 la exclusién politica femenina; ella lo llama “el desorden de las
mujeres”. Segin éste, las mujeres eran consideradas como una ame-
naza para el orden politico, por lo que debian ser excluidas del mun-
do piiblico.

Constituian una fuente de desorden porque su ser, o su natura-
leza, era tal que las llevaba a ejercer una influencia desorganizadora
en la vida social y politica. Las mujeres llevaban un desorden en su
propio centro —en su moralidad—, el cual provocaba la destruccién
del Estado. La falta de virtud de las mujeres, en la visién ari stotélica,
fue llevada por Jean Jacques Rousseau hasta el extremo de la ani-
quilacién del Estado.
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Aristételes hablaba de una falta de virtud para la vida prblica;
Rousseau, de algo més que falta de virtud: mencioné una influencia
destructora inherente a la misma naturaleza femenina. Para él, las
mujeres eran una {uerza subversiva dentro del orden politico. En el
capitulo IV de la Civilizacién y sus descontentos, afirmé que las muje-
res eran hostiles y estaban en oposicién a la civilizacién. Al igual
que las ellas, la familia era una forma de asociacién que permanecia
en contraste, y tal vez en conflicto, con la vida politica y social.
Rousseau, al igual que Locke, sostuvo la idea hobbesiana, segiin la
cual el “estado de naturaleza” estaba habitado no sélo por indivi-
duos sino por familias; asi, colocd nuevamente a esta institucién en
un estado presocial.

De acuerdo con Rousseau, los hombres, a diferencia de las muje-
res, sl poselan las capacidades requeridas para el ejercicio de la
ciudadania; en particular, aquellas que les permitian el uso de la
razén para sublimar sus pasiones, desarrollar un sentido de justicia
y confirmar la ley civil. Las mujeres, en cambio, no podian trascen-
der la naturaleza de su cuerpo ni sus pasiones sexuales. Ello impli-
c6 que no pudieran desarrollar una moralidad politica y, en conse-
cuencia, que no fueran capaces de participar en el contrato social.

El cuerpo de las mujeres simbolizaba todo lo opuesto al orden
politico; la maternidad fue considerada como la antitesis de los de-
beres ciudadanos. Con estas ideas los teéricos del contrato social
transformaron la diferencia sexual en diferencia politica, apoyados
en la distincién entre la libertad “natural” de los hombres y la suje-
cién “natural” de las mujeres.

El desorden politico de las mujeres significé que fueran exclui-
das del “acuerdo original”, y asi el contrato social se convirtié en un
pacto fraternal masculino.

Rousseau concluyé que la tinica manera de proteger al Estado
del impacto desorganizador de las mujeres era mediante una estric-
ta segregacién de los sexos en sus actividades. La separacién sexual
era necesaria, porque las mujeres constituian una influencia corrup-
tora sobre los hombres. Su desorden alejaba a los hombres de la
virtud civica y de la justicia. Sin embargo, la segregacién era una
medida preventiva que no curaba el desorden de las mujeres; sélo lo
mantenia bajo control.
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La familia, las mujeres y el sentido de justicia

Al igual que las mujeres, la familia se consideré una forma de
asociacién que entraba en conflicto con la vida politica y social. Se-
gan Hobbes, Locke y Rousseau, la familia precede y puede existir en
ausencia de instituciones sociales o sociedad civil; es decir, en con-
dicién natural. Segiin Rousseau, la familia sigue el orden de la natu-
raleza y es necesariamente patriarcal. A pesar de que el “estado de
naturaleza” contrasta con la sociedad civil, la familia es comiin a
ambas formas de existencia. Asi, se considera una institucién natu-
ralmente social y no convencionalmente social; no es producto de un
contrato, sino de la naturaleza; de ahi su caracter presocial.

La familia se encuentra en la fundacién del Estado, al mismo
tiempo, y es antagénica a él. Contradiccién que cobra sentido bajo
los argumentos rousseaunianos, que ubican a las mujeres dentro de
la familia, y al no poder desarrollar un sentido de justicia propios,
s6lo pueden actuar en contra y debilitar el sentido de justicia de los
hombres.

El sentido de justicia, dice Pateman, se desarrolla en tres eta-
pas: primera, el nifio aprende la “moralidad del orden” de sus pa-
dres; segunda, la “moralidad de la asociacién” se desarrolla cuando
el individuo ocupa una serie de cargos en la institucién y se caracte-
riza por las virtudes cooperativas de justicia e imparcialidad; terce-
ra, el individuo llega a la etapa en la cual, mediante “principios de
moralidad”, entiende el papel fundamental de la justicia en el orden
social y desea confirmarlo. Asi, el sentido de justicia es asumido.

Las tres etapas evidencian por qué las mujeres no pueden al-
canzar el sentido de justicia; el cual se desarrolla principalmente en
el ambito priblico, lugar al que las mujeres no tienen el mismo acceso
que los hombres, conclusién impensable para los teéricos del contra-
to social. El mismo Rousseau pensaba que la razén por la cual las
mujeres no podian desarrollar un sentido de justicia se encontraba
en las diferencias biolégicas —naturales— entre los sexos, que in-
fluian y se reflejaban en sus respectivos caracteres morales.

Segtin Pateman, el conflicto considerado por Rousseau entre los
intereses privados de las asociaciones y la voluntad general ubica a
la familia, en tanto asociacién, como una amenaza para la justicia.
Aparece en el pensamiento rousseauniano una paradoja entre la fa-
milia fundante de la vida social, considerada como el “origen
procreativo” de la sociedad, y su relacién cercana con la naturaleza.
Paradéjicamente también, las mujeres aparecen comio las guardia-
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nas del orden y la moralidad al interior de la familia, al mismo tiem-
po que son un elemento inherentemente subversivo. De esta mane-
ra, Rousseau glorifica las tareas de las mujeres como madres y es
uno de los primeros pensadores que enfatiza las implicaciones mo-
rales del amamantamiento.

Finalmente, al igual que la familia, las mujeres son situadas
entre la naturaleza y la sociedad, y adquieren un estatus ambiguo al
no poder escapar de su ser, corrupto por el contacto con la naturale-
za misma o por la imposibilidad de trascender la suya propia. Las
mujeres y la familia, entonces, representan a un tiempo el ordeny el
desorden, la moralidad y la pasién. De aqui se deriva que las muje-
res y el amor se encuentran en oposicién a la justicia.

Fl amor aparece como el valor méximo de la familia, mientras la
justicia es del orden politico. El amor y la justicia constituyen, en-
tonces, valores antagénicos. Las demandas de amor y los vinculos
familiares son particularistas, y se encuentran en conflicto con la
justicia, que demanda subordinacién de los intereses privados al
bien ptiblico —universal—.

Segiin Pateman, a partir de los cuestionamientos de Rousseau
hacia el individualismo abstracto y a la teoria liberal del Estado, se
puede construir una teoria critica que, en contraste con lo que argu-
menté el mismo Rousseau, replantearia la relacién entre el amor y la
justicia.

Repercusiones actuales de la exclusion politica de las mujeres en la teoria
liberal de los siglos xvil y xvill

La exclusién de las mujeres de la vida politica —primero, por
Aristételes y su creencia en la existencia de dos tipos de personas,
las superiores y las inferiores; después, por los filésofos del contra-
to social en los siglos XVII y XVIII— ha tenido dos tipos de repercu-
siones: la primera, de caricter teérico-normativo, es decir, en el de-
ber ser de la democracia; la segunda, referente a la practica concreta
de las mujeres en el &mbito politico.

En el primer caso se encuentran:

a) el desconocimiento u ocultamiento de la contradiccién exis-
tente entre la “natural” subordinacién de las mujeres en lo privado
y el ejercicio libre de la ciudadania en lo piblico;

b) dentro del pensamiento filoséfico liberal contemporéneo, la
contradiccién entre libertad e igualdad y el supuesto de que las
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mujeres son sometidas por naturaleza han pasado inadvertidos, han
quedado fuera de los temas tratados por los filésofos y teéricos de la
democracia moderna, y de las luchas por democratizar al liberalismo;

c) los tedricos de la democracia moderna ignoran las limitacio-
nes que la subordinacién de las mujeres en lo privado imponen al
ejercicio de la ciudadania femenina en lo piblico, y

d) los tedricos de la democracia moderna, ante la “natural” ex-
clusién de las mujeres del espacio piiblico, no han puesto en duda la
legitimidad del deber ser de la democracia, la cual no toma en cuenta
a las mujeres. Por tanto, no se han preocupado en proyectar un or-
den politico alternativo. La formulacién de dicho orden es una prio-
ridad para la filosofia y la teoria politica feminista.

En el segundo caso, se contempla la ambigiiedad y la contradic-
cién en el estatus ciudadano de las mujeres, ocasionado por:

a) su incorporacién al orden civil como subordinadas a los hom-
bres, como inferiores a ellos;

b) su subordinacién en lo privado;

c¢) una disposicién menor de recursos, materiales y simbélicos,
en comparacion con los de los hombres, y

d) una experiencia histérica considerada como impropia para la
participacién politica. El mejor ejemplo de ello es la maternidad,
vista como la antilesis de los deberes ciudadanos.

Hasta hoy estas limitaciones han caracterizado el ejercicio ciu-
dadano de las mujeres, quienes, sin embargo, han instrumentado
una serie de estrategias —como las cuotas en las cdmaras—, por
medio de redes y organizaciones sociales y politicas, y han permiti-
do remontar, en alguna medida, los obstédculos impuestos por una
concepcién anquilosada de la politica y sus actores, rebasada ya por
la misma realidad.

En este sentido y para concluir, cabria preguntar écuéles son los
elementos que el ejercicio ciudadano femenino aportan al “deber
ser” de la democracia?
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EL CONFLICTO DE LA RAZON Y LA EXISTENCIA
EN LA FILOSOFIA DE KIERKEGAARD:

Pensar para vivir

Marina Dimitrievna Okolova*

Se analiza la posicién del pensador danés Soren Kierkegaard en torno a uno de los
problemas fundamentales de la filosofla, esto es, al problema de la razon. En clara
oposicién a la tradicion racionalista, Kierkegaard plantea la necesidad de reconocer
los limites y determinar la validez de la razén metafisica, cuya pretendida objetividad y
universalidad conducen al pensamiento donde se disuelve y se suprime al sujeto pen-
sante. Para Kierkegaard, pensar significa “comprenderse a si mismo en la existen-
cia”'; pensar o filosofar es una forma de vida y es el umico camino que hay que seguir
para conguistar su condicién propiamente humana

“La tarea propiamente filoséfica, de ahora y
de siempre, consiste en desarrollar, y por tanto
saber, qué sea la razén”.

Jaspers

Introduccion

on la afirmacién de Karl Jaspers to-

mada como epigrafe, podemos refe-

rirnos a uno de los problemas fun-
damentales de la filosofia, el cual ha sido objeto de reflexién de
distintos pensadores pertenecientes a diferentes escuelas a través
de los siglos. Aproximadamente desde la segunda mitad del siglo
XX hasta nuestros dias, el interés en esa problemaética es motivado,
sobre todo, por los profundos cambios que ocurren en las esferas
social y cultural, los cuales son dificiles de comprender si no se
revisa el concepto de racionalidad. Cabe reconocer que el sentido
generalmente otorgado al término racionalidad se consolid6 en gran

*Licenciatura en Pedagogia, Universidad Pedagégica Nacional, México.
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medida bajo el dominio de las ciencias naturales, consideradas como
un modo privilegiado de conocer el mundo. La ciencia suele distin-
guirse del resto de las actividades cognoscitivas por el uso de los
métodos rigurosos que permiten superar la arbitrariedad de las creen-
cias subjetivas, y alcanzar el conocimiento seguro y universalmente
vélido.

La racionalidad, concebida en términos del lenguaje cientifico,
fue denominada por los pensadores de la escuela de Francfort, como
racionalidad instrumental, cuyo nicleo consiste en un conjunto de
reglas formuladas con exactitud y precisién que rigen el proceso de
investigacién y garantizan su éxito. La razén instrumental, como es
sabido, no admite la necesidad de establecer una diferencia cualita-
tiva entre el estudio de la naturaleza y el estudio del mundo cultural
e histérico. Por el contrario, considera semejante distincién como
una deficiencia originada por la falta de madurez metodolégica de
las ciencias sociales, cuyo desarrollo sélo se aproxima al alcanzado
por las ciencias naturales. Como sefiala M. Bunge, la aplicacién de
los métodos cientificos en el dmbito de las ciencias sociales fue
“resistida por los filésofos idealistas y kantianos, quienes afirma-
ban dogmaéticamente que es imposible estudiar al hombre al modo
en que se estudia una roca o un animal”.! Precisamente este afan de
estudiar “al hombre al modo en que se estudia una roca o un ani-
mal” representa un punto culminante del paradigma instrumental,
que a su vez se convirtié en el fundamento de la ideologia de la
sociedad industrial, donde el dominio y manipulacién, tanto sobre
la naturaleza, como sobre los seres humanos, simplemente no tiene
alternativa.

Sin embargo, la razén convertida en la episteme origina un saber
tragico, ya que la pretensién de dominar racionalmente la naturale-
za culmina, segiin lo expresado por Max Weber, con el desencanta-
miento del mundo, que se manifiesta como la escisién entre conoci-
miento y valoracién, entre hecho y significado. El desarrollo del
proceso de racionalizacién del que la ciencia es, al mismo tiempo,
instrumento y expresién “excluye por principio todo modo de pen-
samiento que busque un sentido, cualquiera que sea, en los fené-
menos del mundo”.? En otras palabras, la razén desencantada testi-
monia que cuanto mayor dominio intelectual consigue el hombre

! Mario Bunge, Epistemologia, Barcelona, Ariel, 1980, p. 37.
* Max Weber, Ensayos sobre metodologia, en Nora Rabotnikof, Max Weber:
desencanto, politica y democracia, México, UNAM, 1989, p. 82.
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sobre la realidad, tanto més desconoce y se aleja de si mismo, re-
nunciando a la vieja idea socrética del saber vivencial. Por eso, el
espiritu y la materia, la naturaleza y el mundo humano, estan sepa-
rados por un abismo. La racionalidad cientifica no vislumbra el ca-
mino para superar esa division, pues no admite ninguna creencia
maés alla de lo que estd atrapado en las redes conceptuales mediante
los procedimientos analitico-explicativos.

Asi, pues, el triunfo de la racionalidad instrumental resulté muy
ambiguo: por un lado, la absolutizacién de los métodos cientificos
tuvo como consecuencia que el ser humano, tradicionalmente visto
por la filosofia como portador de la conciencia racional, quedara
entregado a las frias manos esqueléticas de las estructuras raciona-
les, segiin Weber, las cuales determinan su pensamiento y su com-
portamiento y son auténomas de la voluntad humana. Por el otro
lado, el hombre abandonado a si mismo, convertido, segin las pala-
bras de M. Foucault, en una chispa, un relampago fugaz en el océa-
no de las fuerzas ocultas, debe enfrentar el reto de encontrar las
respuestas a las preguntas fundamentales de la vida y, cabe afadir,
asumir esa tarea en un mundo “sin dioses ni profetas”.

No debe sorprender que la razén desencantada deje paso a una
subjetividad nihilista, que eleva su propio egofsmo al nivel de la
altima verdad. Debemos admitir que nuestro modo de vivir edifica-
do sobre intereses econémicos, nuestra biisqueda del dinero y nues-
tra aficién a la industrial de entretenimiento han empobrecido el
espiritu humano. Habitantes del desierto espiritual, convencidos
de que “sélo es real aquello que puede ser expresado con la termi-
nologfa de las ciencias exactas de la naturaleza y demostrado con
base en procedimientos cuantitativos”,? 1o nos preocupamos por
hallar los ideales y valores supremos que dan sentido al mundo en
general y a la vida humana en particular; no aspiramos a la tierra
prometida porque ya hemos perdido sus huellas. Al reflexionar so-
bre el malestar de nuestra civilizacién, G. Reale sugiere al respecto
uno de los méas conmovedores pasajes de la obra nietzscheana, La
gaya ciencia:

iNo habéis oido hablar acerca de aquel loco que, a plena luz de
la mafana, encendié una linterna, corri6 al mercado y se puso
gritar incesantemente: “IBusco a Dios!”, “iBusco a Dios!"? Y

3 Konrad Lorenz, Decadencia de lo humano, en G. Reale, La sabiduria antigua
(Terapia para los males del hombre de hoy), Barcelona, Herder, 2000, pp. 39-40.
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puesto que alli se encontraban reunidos muchos que no crefan
en Dios, suscitd grandes carcajadas, “éAcaso se ha perdido?”,
dijo uno. “&Se ha perdido como un nifio?”, dijo otro. “é0 bien
se ha escondido? éTiene miedo de nosotros? éSe ha embarca-
do? ¢Ha emigrado?” —gritaban y refan produciendo gran con-
fusién—. El loco se abalanzé en medio de ellos y los atravesé
con su mirada: “IéAdénde se ha ido Dios? —grité— os lo diré!
iNosotros lo hemos asesinado: vosotros y yo! iTodos nosotros
hemos sido sus asesinos! &Pero cémo hemos hecho esto? &Cémo
pudimos vaciar el mar, bebiéndonos hasta la iiltima gota? éQuién
nos ha dado la esponja para borrar el horizonte entero? &Qué
hicimos para soltar la cadena que une la tierra al sol? éHacia
dénde se mueve ahora? éHacia dénde nos movemos nosotros?
éLejos de todos los soles? éNo es el nuestro un eterno precipi-
tarnos? &Hs hacia atréds, de costado, hacia delante, hacia todas
partes? &Existe aiin lo alto y lo bajo? éNo vagamos acaso a
través de una nada infinita? éNo exhala su aliento sobre noso-
tros el espacio vacio? éNo hace més frio? éNo sigue avanzado la
noche, siempre més noche? &éNo debemos encender linternas
por la mafana? éNo oimos atin nada del estrépito que hacen los
sepultureros mientras entierran a Dios? éNo olemos atin el hedor
de la putrefaccién divina? iHasta los dioses se descomponen!
iDios ha muerto! iDios sigue muerto! Y nosotros lo hemos ase-
sinadol*

éCémo pudo el hombre dotado de una maravillosa facultad lla-
mada razén convertirse en este loco? &Y para qué, entonces, el hom-
bre fue dotado de aquella maravillosa facultad llamada razén, si lo
tinico que tenemos es el conocimiento carente de esperanza, indife-
rente a nuestras inquietudes existenciales? No cabe duda que so-
mos seres racionales, pero nuestra vida transcurre a ciegas, entre
falsas ilusiones y un profundo escepticismo. Podemos ilustrar nues-
tra situacién con la imagen de Pieter Brueghel —el Viejo— que re-
presenta una inevitable caida de una fila de ciegos tras el tropiezo
del que iba guiando, también ciego —“Pardbola de los ciegos”—.

En efecto, pensamos para vivir, para dar razones a nuestra vida,
y no logramos encontrarlas. Quizd hemos tenido tanta confianza en
nuestra razén, que solamente produce especulaciones estériles cuan-
do se trata de los ideales y valores supremos que deben guiarnos en
nuestra vida. 6Qué son estos ideales y valores supremos? Parece
que a esta interrogante sélo podemos responder al estilo de Gorgias:

* Friederich Nietzsche, La gaya ciencia, en G. Reale, op. cit., p. 25.
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los valores supremos no existen, y aun si existieran, nosotros no
lograremos saber qué son. Resulta dificil no estar de acuerdo con
Heidegger en su comentario sobre el pasaje de Nietzsche que he-
mos citado antes: el nihilismo no inicia solamente donde se niega al
Dios cristiano, donde se combate el cristianismo o donde se predi-
ca un atefsmo vulgar, al tomar como base el librepensamiento; el
nihilismo comienza donde se pierde el principio rector de la vida
humana, donde se anulan los valores fundamentales y donde se eli-
mina la dimensién de la trascendencia.®

4Es cierto, entonces, que el desencantamiento nihilista del
mundo es la dltima palabra de la razén, y “vagar a través de una
nada infinita” es nuestra condicién existencial, en cuanto seres ra-
cionales? Ante estas interrogantes las palabras de Jaspers tomadas
como epigrafe cobran una vital importancia. Este autor una vez
dijo que el pensar filoséfico no enmudece ante la autoridad; tampoco
—nos parece—, debe enmudecer ante el nihilismo:

Si la filosofia pierde cada dia més su importancia —escribe
Jaspers— en un mundo trillado de cataclismos espirituales y
materiales, por el que estamos pasando hacia un futuro desco-
nocido, ello se debe a que no sabemos tratarla ni manejarla. La
filosofia es algo tan propio del hombre que estd pidiendo una
nueva configuracién. Si lo que tiene de inmarcesible importan-
cia histérica lo reforzaremos con nuestro propio peso de crucial
gravedad, no nos veremos forzados a estar suspendidos sobre
un abismo de la nada, ni a bracear en una existencia vacia sin
encontrar fondo bajo nuestros pies. Siempre serd posible con-
seguir una nueva normay hacer brillar las luces que la filosofia
guarda en la reserva.®

Una de las luces que la filosofia, segiin expresién de Jaspers,
guarda en la reserva es el pensamiento de Soren Kierkegaard, cuyas
reflexiones filoséficas en clara oposicién a la tradicién racionalista
abren el camino para recuperar y reivindicar el antiguo concepto de
sabiduria. La btisqueda del saber que emerge de las profundidades
del alma y se convierte, utilizando la expresién de Bataille, en un
“viaje hasta el limite de lo posible” constituye uno de los ejes tema-
ticos de la filosoffa de Kierkegaard, cuya posicién, con respecto al

5 Martin Heidegger, Caminos de bosque, en G: Reale, op. cit., pp. 26-28.
¢ Karl Jaspers, Conferencias y ensayos sobre historia de la filosoffa, Madrid,
Gredos, 1972, p. 223.

111




EL CONFLICTO DE LA RAZON Y LA EXISTENCIA EN LA FILOSOFIA DE KIERKEGAARD

problema que nos interesa, seréd el objeto del andlisis en el presente
trabajo.

La razon metafisica como origen y fundamento de la verdad

“La verdadera figura en que existe la verdad
no puede ser sino el sistema cientifico de ella”.

Séren Kierkegaard tiene, desde hace mucho, la reputacién de
uno de los més dificiles y complejos filésofos del siglo X1X. La prin-
cipal dificultad que se presenta al lector de las obras de este fil6sofo
es la peculiar y no acostumbrada —por lo menos en este género de
literatura— manera de plantear y analizar los diferentes problemas
filoséficos. Kierkegaard no sélo no recurre a la forma sistematica
de exposicién de sus ideas, forma tradicional del pensamiento filo-
séfico occidental, sino que ademads reserva el derecho de conservar
determinada independencia con respecto a todo lo que escribid.
Al ser considerado un gran maestro en el género epistolar y de dia-
rios, prefiere confiar sus pensamientos a los personajes inventados
por él, quienes analizan, complementan o critican sus ideas mutua-
mente.

6Cémo reconocer, entonces, la propia voz de Kierkegaard en
este gran diadlogo, donde toman parte no sélo distintos personajes
de las obras, sino también las obras mismas, escritas en forma de
ensayos que frecuentemente eran parodias las unas de las otras?
Vista fuera del contexto general, cada obra aislada conserva la uni-
dad y la coherencia de las ideas expresadas; pero al confrontarla con
otras obras, esa unidad se pierde, y da como resultado que la nocién
sobre el punto de vista de Kierkegaard, basado en una o en algunas
obras que comparten la misma tematica, no coincide con otras nocio-
nes que surgen al leer trabajos distintos del mismo autor, De esta
manera, parece como si el Yo del autor se reflejara en miltiples es-
pejos, por lo que se fragmenta y se escapa a cualquier definicién
univoca.

Al elegir la forma indirecta para exponer su pensamiento,
Kierkegaard, literalmente, hizo todo lo posible para confundir a los
lectores y no permitirles conformar una opinién determinada sobre
su posicién personal como autor. Asi, por ejemplo, en su Post
scriptum a las Migajas filoséficas, declaré lo siguiente:
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En los libros seudénimos, no hay una sola palabra que saliera
de mi mismo. En Temor y temblor, apenas soy Johanes de
Silentio, el caballero de la fe que €l representa; atin menos soy
autor del prefacio del libro, el cual es la réplica individual de
un pensador subjetivo poéticamente real.”

De acuerdo con lo anterior, algunos estudiosos de la obra de
Kierkegaard, en un afan de salvar la reputacién de este tiltimo como
filésofo y escritor, tratan de separar las ideas del pensador danés de
la forma en que éstas aparecen; por lo que el modo indirecto de
exposicién puede ser interpretado “como un medio terapéutico”
adoptado por Kierkegaard en “su situacién histérica especial”.® No
es dificil comprender que semejante enfoque facilita en mucho la
tarea del intérprete, perdido en el laberinto del pensamiento de
Kierkegaard, pero, ademéds, inevitablemente simplifica la problema-
tica filoséfica de este autor.

Sin embargo, la nueva forma de filosofar desarrollada por el pen-
sador danés, tan original y novedosa para el siglo XIX, no es un mero
recurso estilistico, sino la afirmacién de un nuevo tipo de saber que
supone un concepto de verdad especifico, distinto del que se puede
descubrir en las concepciones metafisicas del idealismo aleméan.

Antes que nada, es necesario decir que Kierkegaard se negd a
tomar el punto de vista, dominante en aquella época, segin el cual
la filosofia, al ser una construccioén racional, es un sistema que par-
te de un finico principio. Semejante principio, formulado ya por
Descartes, era el acto puro de la autoconciencia: yo pienso, el cual,
en la concepcién de Kant, tomé la forma de la subjetividad trascen-
dental, y en la filosofia del idealismo alemén se convirtié en la acti-
vidad absoluta o en el sujeto absoluto que crea, segin su imagen y
semejanza, la realidad objetiva. Dentro de este enfoque, con toda
justificacién, se podian ver las relaciones logicas —la relacién del
sujeto con el predicado, en el juicio— como reflejo de las relaciones
ontolégicas; es decir, la existencia de la realidad objetiva era la en-

7 Séren Kierkegaard, Post scriptun aux miettes philosophiques, Paris, Gallimard,
1949, p. 424. “Il n’y a donc pas dans les livres pseudonymes un seul mot qui soit de
moi-méme. [...| Dans Crainte et Tremblenent je suis tout aussi peu Johanes de Silentio
que le chevalier de la foi qu’il présente, tout aussi peu, pas plus encore que I’auteur de
la préface du livre, laquelle est la réplique individuelle d’un penseur subjectif poétique
réel.” La traduccion es mia.

& James Collins, El pensamiento de Kierkegaard, México, Fondo de Cultura Eco-
némica, 1976, p. 54.
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carnacién, la realizacién de la esencia del sujeto. Por lo tanto, el
sujeto es el pensamiento; la inteligencia y la realidad son lo inteligi-
ble. Esas ideas filoséficas permitieron a los filésofos poskantianos
crear los grandes sistemas metafisicos, donde el mundo real se veia
como el producto de un orden impuesto por el sistema conceptual.

Como es sabido, la sistematizacién de cualquier esfera de nues-
tros conocimientos significa la construccién de una red conceptual,
dentro de la cual encuentra su explicacién cualquier hecho empiri-
co que tenga relacién con la esfera investigada. El convertir la filo-
sofia en sistema, a su vez, era equivalente a reconocer que es la
forma superior de la ciencia, ya que en ella se alcanza la completa
sistematizacién de los conocimientos que se tienen. Si considera-
mos que la filosofia es el conocimiento sobre el Ente en cuanto ente,?
ella puede ser sistema sélo si llega a alcanzar la totalidad del cono-
cimiento, es decir, si el Ente en cuanto ente estd completamente
concebido por el pensamiento.

En la época moderna, el intento més consecuente de otorgar a
la filosofia el carécter de sistema fue realizado en la doctrina de
Hegel, donde la larga tradicion filoséfica de considerar el principio
ontolégico de identidad, como fundamento de aquel principio 16gi-
co encontré su maximo desarrollo. En el prélogo a la Fenomenologia
del Espiritu, Hegel escribi6 lo siguiente:

La verdadera figura en que existe la verdad no puede ser sino el
sistema cientifico de ella. Contribuir a que la filosofia se aproxi-
me a la forma de ciencia —a la meta en que pueda dejar de
lamarse amor por el saber para llegar a ser saber real: he ahi lo
quie yo me propongo.t?

Para alcanzar la meta propuesta —convertir la filosoffa en cien-
cia—, Hegel necesitaba de un principio que permitiera organizar
sistematicamente todos los contenidos de su doctrina. A diferencia
de las ciencias particulares que tienen como punto de partida un
objeto especifico, la filosofia inicia su desarrollo a partir del “acto
libre del pensamiento” que existe “para si mismo” y “engendra y se
da a si mismo su objeto”.!! Asi, pues, el principio para construir el

9 Vid. Aristoteles, Metafisica, Madrid, Gredos, 1998.

10 Georg Wilhelm Friedrich Hegel, Fenomenologia del Espiritu, Meéxico, Fondo de
Cultura Econdmica, 1998, p. 9.

U G, W, F. Hegel, Enciclopedia de las ciencias filosdficas, México, Juan Pablos,
2002, p. 25.
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sistema filoséfico fue encontrado por Hegel en el concepto de “espi-
ritu”, definido como “sustancia viva”, es decir, como sustancia dota-
da de subjetividad.'? De acuerdo con el planteamiento hegeliano, la
realidad como tal es la manifestacién del Espiritu absoluto, que se
actualiza y se realiza a si mismo. En otras palabras, el proceso de
despliegue del Espiritu se traduce en el despliegue del proceso real,
lo que significa que el logos del ser yace en el ser del logos. De aqui
se deriva la famosa tesis hegeliana sobre la racionalidad de lo real.

El Espiritu absoluto, o la Idea, recorre un largo camino de
autorrevelacién donde atraviesa diferentes etapas: espiritu como ser
en si, espiritu como ser por siy, finalmente, espiritu como ser en si
y para si mismo. En esta tltima etapa, la Idea o Espiritu absoluto se
autoconoce en la intuicién de si mismo, como arte; en la represen-
tacién de si mismo, como religién, y en el conocimiento absoluto de
si mismo, como filosofia. Esta altima, en su desarrollo como siste-
ma refleja los tres momentos del despliegue de la dialéctica interna
del Espiritu: a) Légica o ciencia de la idea en si y para si; b) filosofia
de la naturaleza o ciencia de la idea en ser otro, y ¢) filosofia del
espiritu o ciencia de la idea que retorna a si misma.'?

De toda esta construccién metafisica, se desprende una pecu-
liar concepcién de la verdad, cuyo niicleo consiste en la tesis que
“lo verdadero es el todo”. De esta manera, la verdad considerada en
la légica tradicional como caracteristica del juicio en la filosofia
hegeliana se convierte en la caracteristica del sistema como tal. En
efecto, ningtn juicio aislado puede captar el proceso del despliegue
de lo absoluto; por lo tanto, el juicio no puede ser, en opinién de
Hegel, el lugar de la verdad. La verdad existe sélo en el sistema, es
decir, en la totalidad estructurada y organizada de los juicios espe-
culativos que representan paso a paso el movimiento del Espiritu.'*

12 Bn el Prologo a la Fenomenologia del Espiritu podemos leer lo siguiente: “La
sustancia viva es , ademas, el ser que es en verdad sujefo o, lo que tanto vale, que es en
verdad real, pero sélo en cuanto es el movimiento del ponerse a si misma o la media-
cidn de su devenir otro consigo misma”. Vid. G. W.F. Hegel, Fenonienologia del Espiri-
tu, pp. 15-16.

13 Cabe sefialar que en la Fenomenologia del Espiritu, adiferencia del resto de su
obra, Hegel desarrolla el sistema filoséfico en sentido ascendente: parte de la conciencia
singular y sigue el proceso de su transformacion en la conciencia absoluta.

14 <L a proposicién debe expresar lo que es lo verdadero, pero ello es, esencialmen-
te, sujeto; y, en cuanto tal, es s6lo el movimiento dialéctico, este proceso que se engendra
a si mismo, que se desarrolla y retorna a si.” Vid. G. W. F. Hegel , op. cit, p. 43.
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Por eso, tinicamente el saber especulativo, riguroso y sistematico es
un conocimiento auténtico y supremo que no sélo aspira, sino posee
la validez universal. Podemos recordar, al respecto, la rotunda afir-
macién con la cual Hegel concluye sus lecciones sobre la historia de
la filosofia:

Hasta aqui ha llegado el Espiritu del Mundo, cada fase ha en-
contrado su forma propia en el verdadero sistema de la filoso-
fia: nada se ha perdido, todos los principios se han conserva-
do, en cuanto que la @ltima filosofia es la totalidad de las
formas. 1%

Ahora bien, para llegar a este final feliz, es decir, para alcanzar
la plenitud del saber, Hegel tuvo que pagar un precio y, como se verd
adelante, bastante alto. Como ya hemos dicho, la metafisica hegeliana
tiene como fundamento la nocidn del espiritu o de la conciencia ab-
soluta, que es capaz de dar el ser a lo que piensa. Sin embargo,
queda por resolver équé papel cumple la conciencia finita en la vida
de este Espiritu absoluto? Es obvio que el yo humano en cuanto
conciencia finita no tiene la capacidad de crear la realidad, pero es
capaz de ver esa realidad, tal como la ve el Yo absoluto en el acto de
la intuicién intelectual. En otras palabras, en todos los demés as-
pectos, excepto en el pensamiento, el ser humano contintda siendo
un ser finito; pero en la esfera de la filosofia especulativa su punto
de vista finito se transforma en universalmente vélido, es decir, en
verdad absoluta. De este modo, la conciencia finita se convierte en
la presencia viva o en el portavoz de lo absoluto; la experiencia de
esta superacién de lo finito en lo absoluto, alabada por Hegel como
~un logro de lo finito mismo, resulta de una peculiar relacién del hom-
bre con lo infinito. Se trata de una relacién de sustitucién —lo finito
sustituye lo otro, lo infinito; se presenta “como si fuera” lo infini-
to—, donde se elimina la distincién ontolégica entre lo trascendente
y lo inmanente; en nombre del individuo empirico habla el mismo
Espiritu, con letra maytiscula.!® De ahi se deriva la tesis hegeliana

*G. W.F. Hegel, Lecciones sobre la historia de filosofia, t. 111, México, Fondo de
Cultura Econdmica, 1979, p. 513.

¢ Como se sabe, Hegel siempre se opuso a relacionar su filosofia con el panteismo,
no obstante, como sefiala M. Beuchot, cualquier teoria filoséfica que elimina la distin-
cién ontologica entre lo trascendente y lo inmanente se arriesga a caer en una especie
de ontologismo o de panteismo, ya que parte de la premisa: “las cosas del mundo son
completamente univocas a Dios, nuestro conocimiento de ellas y nuestro lenguaje so-
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de que “el movimiento de la individualidad es la realidad de lo uni-
versal”,!” cuya aplicacién en la esfera social significa la prioridad de
la sociedad respecto de sus miembros individuales; y en la esfera
del pensamiento, la prioridad del conocimiento impersonal en gene-
ral respecto del sujeto pensante. Por ello, no hay ninguna necesidad
de tener diferentes opiniones por cualquier cuestién; todo lo correc-
to se contiene en los limites de un finico punto de vista que, necesa-
riamente, toma una forma abstracto-monolégica (“la Conciencia en
general”, “el Espiritu absoluto”, “el Espiritu de la nacién o del pue-
blo”). Podemos estar de acuerdo con M. Bajtin quien escribio:

Desde el punto de vista de la verdad [concebida como sistema
- M.O.] no existe la individuacién de las conciencias. El anico
principio de individuacién cognoscitiva conocido por el idealis-
mo es el error. No se atribuye una persona a todo juicio verda-
dero, sino que tiende a un cierto contexto sistemdtico y
monolégico [...]. Idealmente, una sola conciencia y unos labios
son absolutamente suficientes para toda la plenitud de la cog-
nicién; no hay necesidad de una pluralidad de conciencias, para
la cual no hay fundamento.!®

Partiendo de esto, podemos comprender por qué, en las Leccio-
nes sobre la historia de la filosofia, otro punto de vista distinto al de
Hegel no se considera como una posicién independiente, sino como
objeto de un anélisis critico, cuya finalidad es identificar qué tanto
una idea concreta expresada por otro se inserta en el cuadro general
del desarrollo de la conciencia universal. Si el Espiritu absoluto es
el tnico poseedor de la verdad y, por ende, es el tinico sujeto
epistémico, resulta obvio que ninguna otra conciencia, ningtin otro
yo con su propio punto de vista, puede aparecer cerca de €él. Para el
Espiritu absoluto todo lo que es otro, lo diferente, tiene valor sélo

bre ellas son plenamente coincidentes con el Suyo”. Mauricio Beuchot, Signoy lengua-
Jje en la filosofia medieval, México, UNAM, 1993, p. 33.

7 G. W. F. Hegel, Fenomenologia del Espiritu, p. 230.

18 Mijail Bajtin, Problemas de la obra de Dostoievski, en M. bajtin, Yo también
soy (Fragmentos sobre el otro), México, Taurus, 2000, pp. 149-150. Para ilustrar csta
idea podemos referimos a las Lecciones sobre la historia de la filosofia de Hegel, quien
en la parte introductoria escribe que “las creaciones son tanto mejores cuanto menos
imputables son, por sus méritos o su responsabilidad, al individuo, cuanto més corres-
ponden al pensamiento libre, al cardcter general del hombre como tal hombre, cuanto
més se ve tras ellas, como sujeto creador, al pensamiento mismo, que no es patrimonio
exclusivo de nadie.” G W. F., Hegel, Lecciones sobre ..., 1. 1, p. 8.
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Espiritu absoluto todo lo que es otro, lo diferente, tiene valor sélo
como el momento interno de su propia actividad.

De todo lo anterior, se concluye que la pretensién de concebir la
razén a partir de la premisa de la unidad de la conciencia universal
inevitablemente conduce al pensamiento donde se disuelve y se
suprime el sujeto pensante. Esta racionalidad abstracto-monoldgica,
que constituye el trasfondo de la metafisica hegeliana, es el precio
que pagd Hegel por anclar la verdad filoséfica en la sistematicidad
cientifica. )

Precisamente, el pensamiento donde no hay sujeto pensante,
que en el siglo XX inesperadamente se convierte en el soporte ideo-
légico de los regimenes totalitarios, Kierkegaard contrapuso su par-
ticular polifénico, si empleamos la definicién de Bajtin, forma de
filosofar. En este pensar polifénico encuentra su expresién la pro-
funda conviccién del pensador danés no sélo acerca de que ninguna
verdad, por principio, cabe dentro de los limites de una sola con-
ciencia, sino de que ella por su misma naturaleza es hermenéutica,
como dirfan los filésofos contemporaneos, y la forma de su existen-
cia de ninguna manera es un sistema riguroso, sino un diélogo vivo
entre diferentes puntos de vista.

El conflicto entre la razén y la existencia en la filosofia de Kierkegaard

“La existencia misma es sistema, pero sélo
para Dios ...”.

Es conocida la oposicién de Kierkegaard a la metafisica
hegeliana, debido a que esta tiltima, en opinién del pensador danés,
presume conocer lo absoluto, pero no ofrece nada al ser humano,
cuya individualidad es sacrificada en aras de autorrealizacién del
Espiritu. Kierkegaard ajusta cuentas con Hegel y, en su persona,
con toda doctrina filoséfica en la que, en nombre de la razén se
establece sin apelaciones la prioridad de lo universal, respecto de lo
individual. Al polemizar con Hegel, Kierkegaard dice que el sistema
es realmente la forma mas deseable para expresar la verdad comple-
ta. Sin embargo, sélo un ente absoluto es capaz de construir seme-
jante sistema; no el ser humano, quien en virtud de su finitud no
puede poseer la totalidad del conocimiento. Para Kierkegaard, siste-
ma es sinénimo de lo acabado, lo cerrado, mientras que la existen-
cia es lo abierto, lo separado. No se trata de que la existencia esté
desprovista de pensamiento o que no se deje pensar, sino que ella
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de la existencia significa referirse al hecho de que el que piensa
existe, y este sujeto pensante es un hombre concreto, un existente
que, a diferencia del Espiritu absoluto, piensa para vivir, y no vive
para pensar. Precisamente en la existencia y no en el pensamiento
puro se articulan estos dos momentos —ser y pensar—, por eso,
para Kierkegaard el pensamiento puro que parte de lo absoluto, de
la substancia-sujeto no es mas que un “fantasma”.!® El hombre
como sujeto pensante, y al mismo tiempo como existente, tiene dos
caminos:

O bien puede hacer todo para olvidar su existencia, lo que re-
sulta cémico, porque la existencia es esa propiedad particular
de que el existente existe, quiéralo o no. O bien puede dirigir
su atencién sobre el hecho de que existe. En este caso es nece-
sario levantarse contra el pensamiento moderno objetivo que
descansa no sobre una suposicién errénea, sino cémica, ya que
el pensamiento habfa olvidado en una especie de distraccién
histérico-universal lo que significa ser hombre. *°

Y para Kierkegaard ser hombre significa ocuparse de s mismo'y
comprenderse a s{ mismo en la existencia. Fl pensamiento abstrac-
to, con su pretendida objetividad, suprime la existencia en cuanto
realidad concreta y hace del hombre existente un ser puramente
fantdstico; de ahi proviene su cémica inutilidad cuando se trata de
resolver las preguntas y las dudas que emergen de la vida misma.
Como escribe Kierkegaard en su Diario, “las dificultades de la filo-
soffa especulativa crecen en medida que se debe realizar existen-
cialmente aquello sobre lo que especulan.”®! El pensador danés ilus-
tra esa idea de la siguiente manera: los autores de los sistemas

19 Como escribe Kierkegaard: “Le fantastique ‘Je-Je’ n’est pas I’identité de 1’infini
et du fini, car ni I’un ni I’autre n’est réel, c’est un fantastique arrangement dans les
nuage, une étreinte stérile, et la relation du je individuel 4 cette apparition aérienne
n’est jamais indiquée”. Vid. S. Kierkegaard, Postscriptum aux miettes philosophiques,
Paris, Gallimard, 1949, p. 130.

2 Jpidem, p. 80. “Ou bien il peut faire tout pour oublier son existence, ce par quoi
il devient comique, car I’existence a cette propriété particuliére que ’existant existe,
qu’il le veuille ou non ... Ou bien il peut diriger toute son attention sur le fait qu’il
existe. De ce coté il faut avant tout élever contre la spéculation modermne 1’objection
qu’elle no repose pas sur une présupposition fausse, mais comique en ce qu'elle a
oublié dans une espéce de distraction historico-mondiale ce que signifie: étre homme.”

21 Cfi: 8. Kierkegaard, Jowrnal (Extraits). 1834-1846, Paris, Gallimard, 1963, p. 391.
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tra esa idea de la siguiente manera: los autores de los sistemas
metafisicos atrapados en sus especulaciones fantdsticas se parecen
a un hombre que, después de construir un enorme castillo, sigue
viviendo en una choza arrinconada.?®

Con esta imagen irénica, Kierkegaard resalta el punto mds débil
del pensamiento especulativo: en el nivel existencial no se produce
el “milagro de reconciliacién” (Hegel) entre el sujeto y el objeto,
entre ser y pensar; la razén identificada con la Idea se bifurca, de-
jando la personalidad indefensa frente a las contradicciones reales,
que estdn muy lejos de ser reconciliadas.

La critica que dirige Kierkegaard a la filosofia hegeliana pone de
manifiesto que la pretensién de convertir la filosofia en sistema
empobrece lo que comiinmente se llama la bisqueda de la verdad,
pues el Espiritu absoluto nada tiene que buscar; €l, en virtud de su
absolutidad, ya se encuentra mas alla de la oposicién entre la ver-
dad y la falsedad, es decir, més alld del principio o lo uno o lo otro.
Por lo que toca al individuo empirico concreto, se puede decir que
al hacer del principio o lo uno o lo otro da lo mismo la base de su
posicién existencial, pierde la posibilidad de obtener la verdad que
sea importante, significativa para él. Podemos estar de acuerdo con
lo dicho por M. Ferraris, quien sefiala que sélo “se puede tener
razén si se corre el riesgo de equivocarse en el encuentro con la
experiencia que no es la emanacién de nuestro espiritu”.®

En efecto, si se admite la posibilidad de alcanzar el saber abso-
luto, entonces toda actividad finita, incluida la actividad del conoci-
miento, pierde todo su sentido. éDe qué, entonces, va a vivir el ser
humano quien, a pesar de cualquier sistema filoséfico, sigue siendo
un ente finito? No es dificil apreciar que la eleccién en ese caso no
es tan rica en posibilidades. En su anhelo de alcanzar la identidad
entre lo finito y lo absoluto, el hombre puede textualmente renun-
ciar a su yo empirico y a su finitud; esto es, suicidarse. Como men-
ciona Kierkegaard:

La especulacién moderna hace todo para que el hombre salga
objetivamente de si mismo, pero la existencia impide hacer esto,
y si hoy los filésofos no se hubieran convertido en los escribas

22« a plupart des faiseurs de systémes sont comme un homme, qui construirait un
immense chiteau, mais n’habiterait qu’a coté dans une grange, ils ne vivent pas eux-
mémes dans cette immense bétisse systématique”. Cft. ibidem, p. 392.

3 M. Ferraris, La hermenéutica, México, Taurus, 1999, p. 51.
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tastico, habrian advertido que el suicidio se convierte en la
finica interpretacién practica, mds o menos satisfactoria, de
este intento

No es extrafio, pues, que Kierkegaard rehtise concebir la verdad
como sistema; afirma que la verdad radica no en el pensamiento,
sino en la existencia, la cual, utilizando terminologia heideggeriana,
es la condicién ontolégica de que cualquier juicio sea aceptado por
el hombre como verdadero o falso.?® Como escribe Kierkegaard:

Para la reflexién objetiva la verdad es algo objetivo, es un obje-
to; de lo que se trata entonces es abstraerse del sujeto. Para la
reflexién subjetiva la verdad es la apropiacién, la interioridad,
la subjetividad y se trata de profundizar, existiendo, en la sub-
jetividad .2¢

La interpretacién existencial de la verdad coloca a Kierkegaard
en una situacién muy dificil. En efecto, si “la subjetividad es la
verdad”?, y se trata del sujeto concreto existente y no del sujeto
absoluto o por lo menos del sujeto trascendental, éno serd en ese
caso un total relativismo el precio por esa interpretacién existencial?
éDénde y como encontrar ahora el principio que permitiera orien-

2 8. Kierkegaard, Post scriptum..., p. 130. “La spéculation moderne a tout mis en
oeuvre pour que I’individu sorte objectivement de lui-méme, mais cela ne se peut
faire, Iexistence 1’empéche, et si aujourd’hui les philosophes n’étaient pas devenus
des scribes au service de la multiple activité de la pensée fantastique, cette pensée se
serait apergue que le suicide devrait &re I'unique interprétation pratique, et & peu pres
satisfaisante, de sa tentative”.

25 No fue casualidad recordar en este lugar a Heidegger. Mucho tiempo después,
en otro contexto histérico-cultural y expresado en otra forma, Hiedegger retoma el
concepto de verdad de Kierkegaard: “La verdad la suponemos, ‘nosotros’, porque
‘nosotros’, siendo en la forma de ser del *ser ahi’, somos ‘en la verdad’. No la supone-
mos como algo ‘exterior’ y ‘superior’ a nosotros con lo que entremos en relacion al
lado de otros ‘valores’. No somos nosotros quienes suponemos la ‘verdad’, sino que
es ella quien hace posible ontolégicamente que seamos de tal manera que ‘suponga-
mos’ algo. La verdad es quien face posible toda ‘suposicion™. M. Heidegger, El sery
el tiempo, México, Fondo de Cultura Econdmica, 1999. p. 249.

2 §. Kierkegaard, Post scriptum..., p. 127. “Pour la réflexion objective, la vérité
est quelque chose d’objectif, un objet, et il s’agit de faire abstraction du sujet, pour la
réflexion subjective, la vérité est I’appropriation, I"intériorité, la subjectivité, et il s agit
de s’approfondir en existant dans la subjectivité”,

2 Jbidem, p. 134.
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tarse en la multiplicidad empirica de las opiniones humanas? éDebe
o no el “pensador subjetivo” conformarse con que cada hombre posee
su verdad personal, lo cual no sélo no puede ser compartida con el
otro, sino que incluso no puede ser comunicada a ningiin otro?8

En relacién con esto, es importante sefialar que es casi una
tradicién, cuando se analiza la filosofia de Kierkegaard, contrapo-
ner razon y existencia y llegar a la conclusién de que el pensador
danés excluyé el primero en favor del segundo. Asi, por ejemplo,
uno de los seguidores de Kierkegaard y uno de los més radicales
partidarios del enfoque subjetivista, L. Shestov, afirmé que el ni-
cleo mismo de la filosofia de Kierkegaard consiste en la completa e
incondicional renuncia a creerle a la razén y al pensamiento racio-
nal. Segiin Shestov, el “pensador subjetivo” debe arrancarse del poder
del racionalismo y armarse de valor para “buscar la verdad en lo que
comtnmente se ha acostumbrado concebir como paradéjico y ab-
surdo”.?®

Podriamos objetar a esa afirmacién del filésofo ruso lo siguien-
te: si la razén y la existencia realmente se excluyen mutuamente,
entonces no es necesario ningiin valor para buscar la verdad. Més
ann, no se le debe buscar. La interpretacién existencial de la verdad
presupone que ella tiene sus raices, no en el pensamiento, sino en
el ser; el cual dentro de la reflexién subjetiva se define como la
existencia individual. Por ello, debemos admitir que existen tantas
verdades como existencias. Recordando una vez més las palabras
de M. Ferraris, podemos decir que en este caso tampoco el hombre
corre el riesgo de equivocarse en el encuentro con la experiencia.

Si consideramos lo anterior, tendremos la audacia de afirmar
que, para Kierkegaard, la pérdida de la objetividad era tan nociva,
como “el pensamiento donde no existe el sujeto pensante”. Como
filésofo, quiso huir de esos dos extremos: tanto del dogmatismo del
pensamiento filoséfico, como de su completo relativismo, ya que al
final de cuentas esas dos posiciones conducian al principio “o lo

% Respecto de esto, podemos recordar el famoso argumento de L. Wittgenstein
contra la posibilidad de un lenguaje privado. Segim Wittgenstein, no puede haber un
lenguaje sin criterios establecidos por la comunidad para el uso correcto de los térmi-
nos. Por lo tanto, si puede existir el pensador solitario, éste no contard con recursos
lingtifsticos para poner de manifiesto y hacer accesible a otros el contenido de su pen-
samiento.

# L. Schestov, “Kirkegard - religuiozny filosof”, en S. Kierkegaard, Naslazhdeniie
i dolg, Kiev, AirLand, 1994, p. 429.
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uno o lo otro da lo mismo”, con la pequena diferencia de que en un
caso se sacrificaba el principio individual y en otro, el universal.

Sin duda, el mismo Kierkegaard comprendia muy bien las difi-
cultades que le esperaban en el camino de la interpretacién
existencial de la verdad, lo cual atestigua en particular un fragmen-
to de su Post scriptum donde podemos encontrar la siguiente afirma-
CI1O1L:

El camino objetivo tiene la seguridad, que no tiene el camino
subjetivo (no se puede pensar juntos la existencia, el existiry
la certeza objetiva); el camino objetivo, como suponen, permite
huir del peligro que nos viene al encuentro en el camino subje-
tivo; ese peligro en su punto culminante es la locura.®

Esa locura, contintia Kierkegaard en su pensamiento, es bien
conocida por todos; ella consiste en que la interioridad, la subjetivi-
dad predomina sobre la realidad. El caso tipico de este mal se puede
ver en la figura de don Quijote, cuyo mundo interior estd completa-
mente desvinculado del mundo exterior. Lo tragico y lo cémico de
este caso, segiin Kierkegaard, consiste en que aquello que infinita-
mente interesa al desafortunado es una particularidad por la cual
ningtin otro hombre se preocupa.®!

Sin embargo, como sefiala Kierkegaard, cuando el hombre se
olvida de si mismo y se pierde en la objetividad también se puede
considerar como una especie de locura que nuestro autor llama “lo-
cura objetiva”. Para aclarar su pensamiento, relata una historia cu-
riosa sobre un loco, quien para engafiar a su médico y salir del ma-
nicomio, repite permanentemente una sola frase: “la tierra es
redonda”. Esa afirmacién representa a la verdad objetiva tan respe-
tada por todos y debe, segiin la opinién del enfermo, liberar de toda
sospecha de anormalidad al que la dice. No obstante, precisamente
esa afirmacién por medio de la cual el enfermo quiso convencer al
médico de que estd sano, es lo que demuestra que estd enfermo. En
relacién a ella Kierkegaard pregunta irénicamente:

30§, Kierkegaard, Post scriptum..., p. 128. “Le chemin objectif entend avoir une
stireté que le chemin subjectif n’a pas (et cela se comprend, existence, exister, et sfireté
objective ne se laissent pas penser ensemble), et entend échapper a un danger qui
attend le chemin subjectif, et ce danger est, en fin de compte, la folie”.

31 Thidem, p. 129.
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éPero acaso la tierra no es redonda y acaso el manicomio exige
una victima més en nombre de esa afirmacién, como en los
tiempos en que todos reconocian que la tierra era plana como
galleta? &0 acaso es loco el hombre que, al expresar una verdad
objetiva aceptada por todos, espera demostrar que no esta
loco?3

En resumen, en opinién de Kierkegaard, la verdad objetiva, como
tal, no permite concluir, en relacién con quien la expresa, que éste
es un hombre razonable; bien podria ser que el hombre esté loco,
aunque lo que dice sea la verdad y, sobre todo, la verdad objetiva.3?
En otras palabras, el pensador danés no rechaza la concepcién tra-
dicional de la verdad, como adaequatio —adecuacién del juicio con
la realidad—, pero si cuestiona su posibilidad. Y que el hombre pue-
de repetir miles de veces que la tierra es redonda, pero en su vida
real se orientard por otras verdades completamente distintas, lo que
significa que la verdad objetiva por si misma no es una garantia que
pueda ser tomada por el hombre como su punto de vista personal.

Ahora bien, a primera vista parece que la reflexién subjetiva
representa una alternativa para el “pensamiento donde no existe el
sujeto pensante” ya que, en esle caso, la biisqueda filoséfica se des-
prende de las inquietudes existenciales del hombre y le permite li-
berarse de la tirania de la razén universal. Pensar para “compren-
derse a si mismo en la existencia” evoca la enseflanza socrética:
“una vida sin examen no es digna de ser vivida”. La tarea del pensa-
dor subjetivo se sitiia en esta perspectiva: pensar o filosofar es una
forma de vida; es el tinico camino que hay que seguir para conquis-
tar la condicién propiamente humana.

Para Hegel dicha condicién humana radica en la capacidad de
pensar objetivamente, es decir, en la capacidad de conocer lo que es
“en si mismo” la verdad, la justicia, el bien, el amor. Pero conocer,
en abstracto, todavia no significa apropiarse, ni vivir lo que se cono-

32 Idem, p. 129. “Mais est-ce que la terre n’est pas ronde, est-ce que la maison de
fous demande encore une victime au nom de cette proposition, comme jadis a I’époque
ot tout le monde admettait qu’elle était plate comme une galette? Ou bien est-il fou
I’homme qui, en exprimant une vérité objective généralement admise et considérée
comme vraie, espére prouver qu’il n’est pas fou?”

33 Ibidem, p. 128. “La vérité objective en tant que telle ne tranche en aucune fagon
la question de savoir si celui qui 1’exprime est raisonnable, elle peut méme, au contraire,
révéler que ’homme est fou bien que ce qu’il dise soit tout a fait vrai, et surtout
objectivement vrai”.

124




Il. DOSSIER

ce en concreto. Una vida plenamente humana, segin el pensador
danés, no puede ser limitada al conocimiento y menos al conoci-
miento especulativo. Desde luego, el hombre siempre tendré un ge-
nuino interés por saber qué es la verdad, qué es el amor, qué es la
felicidad, qué es la fe. Pero vivir es amar, creer, estar feliz, etcétera.
y no simplemente saber qué lugar ocupa todo ello en el sistema del
conocimiento. La biisqueda de la verdad, tal como lo plantea
Kierkegaard, es una auténtica aventura cuyo resultado es imprevi-
sible, porque, como cualquier aventura, siempre implica un riesgo.
Quien va en busca del amor, puede encontrarse con el odio; quien
va en busca de la fe puede volverse escéptico; aquel que va en busca
del saber puede caer en la locura. Kierkegaard, como hemos visto,
advierte este riesgo que entrafia el afdn de hallar la verdad que emerge
de las profundidades de la existencia misma. La locura en este caso
consiste en convertir su propia subjetividad, su propio yo, en medi-
da de todas las cosas. Sin embargo, aceptar que la verdad es una
creencia personal todavia no significa aceptar que toda creencia
personal es la verdad. Si la verdad subjetiva no alude al logos es una
verdad superflua, meramente circunstancial, que condena al hom-
bre a la angustia y a la soledad; es una verdad que se invalida a si
misma. Vivir en la verdad no significa dictar a si mismo sus propias
leyes y sus propios ideales, sino tender apasionadamente a algo
sélido, “algo que, a pesar de no ser cosa mia, nazca de las profundas
raices de mi vida, que me arraigue [...] y me sostenga, aun cuando el
mundo entero se derrumbe”.? El problema, entonces, que esté de-
trds de la oposicién entre la razén y la existencia en la filosofia
kierkegaardiana es el problema de cémo descubrir y reconocer en las
profundidades de la existencia misma la voz de la razén, cémo inte-
grar en el horizonte de la finitud humana estos dos momentos opues-
tos sin suprimir su polaridad.

Debemos admitir que, dentro del contexto general de la filosofia
de Kierkegaard, el problema mencionado no tiene y no puede tener
una solucién definitiva y concluyente. No en vano Kierkegaard afir-
ma, con frecuencia, que su pensamiento es dialéctico, aunque no en

3 “C’est 1a qui me manquail pour mener une vie pleinement humaine et pas
seulement bormée au connaitre afin d’en arriver par 14 4 baser ma pensée sur quelque
chose —non pas d’objectif comme on dit, et qui n’est en tout cas pas moi— mais qui
tienne aux plus profondes racines de ma vie, par quoi je sois comme greffé sur le divin
et qui s’y atache, meme si le monde croulait.”. Cfi: 8. Kierkegaard, Journal (Extraits),
1834-1846, Paris, Gallimard, 1963, p. 53.

125




EL CONFLICTO DE LA RAZON Y LA EXISTENCIA EN LA FILOSOFIA DE KIERKEGAARD

el sentido hegeliano. No se trata de la dialéctica del concepto, sino
de la dialéctica de la existencia. La caracteristica fundamental de la
existencia es la temporalidad; la existencia es devenir, y este deve-
nir implica la indeterminacién y la incertidumbre: “El devenir ince-
sante es la incertidumbre de la vida terrenal en la cual todo es in-
cierto”.3% El devenir de la existencia siempre se realiza dentro de un
circulo: el de la autorreferencia. Existir, segiin Kierkegaard, signifi-
ca tender hacia si mismo; hacerse y reconocerse dentro de su pro-
pia trayectoria existencial. Sin embargo, no se puede llegar a si mis-
mo, es decir, a realizar el movimiento de autocomprensién sin
oponerse a lo otro. En efecto, sin oposicién no hay reflexién, y sin
reflexién no hay sujeto pensante, esto es, sujeto capaz de decir yo.
En este aspecto, Kierkegaard sigue las huellas de Iegel. Existir
significa ser lo que es ya en si, y al mismo tiempo devenir, llegar a
ser para si. Por eso, Kierkegaard define la existencia humana como
“una relacién que se relaciona consigo misma”. Tal relacién “que
se relaciona consigo misma”, es decir, un yo, debe haber sido pues-
ta a si misma o haber sido puesta por otro. A diferencia del Espiritu
absoluto, que en el acto de pensar se pone a si mismo, es decir,
pone su propio ser, la existencia humana no puede ponerse a si
misma; de ahi se sigue que su relacién consigo misma nunca es
autorrelacién, sino heterorrelacion. Asi, pues, buscdndose a simis-
mo, el hombre busca a Dios; tratdndose de comprender a si mismo,
trata de comprender a Dios. Como confiesa el mismo Kierkegaard
en su Diario,

Lo que en el fondo me falta es ver claro en mi mismo, saber qué
he de hacer y no qué he de conocer, salvo en la medida en que
el conocimiento debe preceder siempre a la accién. Se trata de
comprender mi destino, de descubrir aquello que Dios en el
fondo quiere de mi, de hallar una verdad que sea tal para mi, de
encontrar la idea por la que pueda vivir y morir.

35§, Kierkegaard, Post scriptum..., p. 57. “Le devenir incessant est I’incertitude de
la vie terrestre, dans laquelle tout est incertain.”

3 Cf. 8. Kierkegaard, Journal (Extraits). 1834-1846, Paris, Gallimard, 1963, p.
51. “Ce qui me manque, au fond, ¢’est de voir clair en moi, de savoir ce que je dois
faire, et non ce que je dois connaitre, sauf dans la mesure ot la connaissance précede
toujours I"action. Il s’agit de comprendre ma destination, de voir ce que Dieu au fond
veut que je fasse; il s’agit de trouver une vérité qui en soit une pour moi, de trouver
I'idée pour laguelle je veux vivie et mourir”.
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Cabe, sin embargo, preguntarse, écémo el hombre puede llegar a
saber lo que Dios quiere de él, si entre lo humano y lo divino hay una
diferencia cualitativa?, écémo un ser finito y temporal puede llegar a
conocer la eternidad y la plenitud? Desde luego, no se puede conocer
a Dios objetivamente, ya que no puede ser el objeto de conocimiento.
Aqui la razén humana se topa con un limite y no puede ir més alld. Sin
embargo, la pregunta por el sentido de su propia existencia tampoco
se puede quedar sin respuesta y la respuesta debe ser verdadera,
debe poseer la validez absoluta, es decir, validez de una idea “por la
que se pueda vivir y morir”, Por eso el hombre tiene un “interés per-
sonal infinito por su felicidad eterna”, el cual lo impulsa hacia lo des-
conocido, hacia el limite. El hombre renuncia conocer a Dios como la
realidad externa, pero acepta a reconocerlo como algo propio, intimo,
como un fundamento més profundo de su propia existencia. La fe en
Dios para Kierkegaard es una pasién que le devuelve al hombre lo
que el mundo externo le niega: la certeza, la estabilidad, la esperan-
za; la fe es un acto de afirmacién de si mismo en su “ propia validez
eterna”. Este acto de afirmacién o de eleccién de si mismo arranca al
hombre de lo temporal, de un mero vivir para la muerte, de una
indiferencia ante los valores morales y lo sitiia en la dimensién espi-
ritual donde se descubre “la diferencia absoluta que existe entre el
bieny el mal”.5” La presencia de Dios reivindica el valor y el sentido
de la existencia humana. Solamente ante la presencia de Dios se
realiza el deber moral:

El deber es una exigencia general demandada a mf; pero si yo
no soy general, entonces no puedo cumplir el deber. Mi deber,
por otro lado, es particular, algo me concierne sélo a miy, sin
embargo, este deber es, por consiguiente, general. Aqui apare-
ce la personalidad en su mayor importancia. Ella no es anar-
quia, ella no se otorga a si misma la ley en cuanto la determina-
cién del deber contintia actuando, pero la personalidad aparece
como sintesis de lo general y particular.®®

37 §, Kierkegaard, “L’Equilibre entre Iesthétique et I'éthique dans 1élaboration de
personnalité”, en 8. Kierkegaard , “Ou bien... ou bien... ", Paris, Gallimard, 1943, pp. 507, 514.

38 Jhidem, p. 542. “Le devoir est le général, il est demandé de moi; si, par conséquent,
jene suis pas le général, alors je ne peux pas non plus faire le devoir. Mon devoir, d’un
autre coté, est le particulier, quelque chose qui me concerne scul et, cependant, ¢’est le
devoir et, par conséquent, le général. Ici apparait la personnalité dans sa validité supréme.
Elle n’est pas anarchique, et elle ne se donne pas non plus elle-méme sa loi; car la
détermination du devoir continue, mais la personnalité apparait comme la synthése du
général et du particulier.”
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Esto significa que lo trascendente, a pesar de la frontera que lo
separa del mundo de los entes finitos, no es inalcanzable, cerrado,
semejante a la cosa en si kantiana, para el hombre. El ser humano
tiene la posibilidad de tocar, podemos decir, lo trascendente, El lu-
gar donde se da ese encuentro no es su pensamiento, sino su exis-
tencia. Dentro de esta relacioén, la existencia individual recobra su
autenticidad, mediante la participacién en el ser. La existencia no
es un objeto que piensa el sujeto, ni mucho menos el objeto que
crea el sujeto. Parafraseando a Kierkegaard, podemos decir que la
existencia es un don que no admite rechazo y, al mismo tiempo, es
una tarea para realizar.

Es asi como la reflexién subjetiva se traduce en un aconteci-
miento de orden ético-religioso. Por un lado, al buscar a Dios, el
hombre, en cuanto ser finito, desea su propia ruina y admite la dife-
rencia absoluta, la inconmensurabilidad entre lo humano y lo divi-
no; de esta manera renuncia a cualquier pretensién de conocer a
Dios. Pero, por el otro lado, el hombre se deja llevar por su pasién
infinita, se lanza hacia lo desconocido con la tinica esperanza de
que Dios hard un milagro: se dard a conocer al que se ha atrevido a
reconocerle. Segiin las palabras de Kierkegaard, la “suprema pa-
si6én del pensamiento consiste en querer descubrir algo que ni si-
quiera puede pensar”®® Debido a esa<diferencia cualitativa entre lo
finito y lo infinito, la fe se presenta no sélo como una completa
insensatez, sino también como una paradoja irremediable, pues en
su apasionada bdsqueda de una verdad por la que se pueda vivir y
morir, el hombre afirma a Dios con una energia proporcional a la
energia de la imposibilidad de probar racionalmente su existencia.

Debemos reconocer que las afirmaciones de Kierkegaard sobre
el carécter paraddjico e incomprensible de nuestra confianza en Dios,
permiten definir su posicién filoséfica como posicién irracionalista.
Pero podemos ver ese supuesto “irracionalismo” desde una éptica
diferente. En su pasién por “descubrir algo que ni siquiera puede
pensar” el hombre no renuncia a si mismo ni como persona, ni
como ser racional, lo que renuncia es su yo egoista, junto con sus
tendencias narcisistas y, por el contrario, afirma su dignidad huma-
na como persona dotada de una conciencia ética y una responsabi-
lidad moral. Gracias a su pasién por lo infinito, el hombre crea “un
imperio en otro imperio”, crea la realidad humana donde vivir no
coincide con las pautas del proceso biolégico, donde la vida se con-

3 8. Kierkegaard, Migajas filoséficas, Madrid, Trotta, 1999, p. 51.
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cibe bajo las valoraciones éticas. Estas valoraciones pueden tener
contenidos distintos, pero lo que no cambia es la necesidad de valo-
rar, de elegir unos valores en favor de otros; lo que permanece inal-
terable es la no-indiferencia como rasgo distintivo de la existencia
humana.0

Esa apasionada bisqueda de la verdad, esa capacidad de tras-
cender lo dado y afirmar lo ideal, si es una paradoja, si es una insen-
satez y tal vez es una locura, pero es la locura de Sécrates, quien
renuncia a la vida para no renunciar al bien, a la verdad, a la justicia
y prefiere “sufrir la injusticia que cometerla”; es la locura de los
sobrevivientes de los campos de concentracién, que pasaron por
una atroz experiencia, pero no renunciaron a sus creencias e idea-
les; es la locura de todos aquellos que conservan su dignidad huma-
na cuando “el mundo entero se derrumba”. Realmente la biisqueda
de la verdad es un viaje al interior de si mismo, es una pasién que
determina el modo de ser del hombre. De esa pasién emerge la posi-
bilidad de dar razén a nuestra vida. Pensar para vivir no es una
actividad intelectual basada en las operaciones analitico-deductivas,
no es sblo logos; también, como nos recuerda E. Nicol, es una philia.
Sin un esfuerzo amoroso no se puede vencer la indiferencia nihilis-
ta, que resiste a todas las explicaciones y deducciones puramente
racionales. Bl amor por el saber es un verdadero milagro que con-
vierte una res cogitans en un ser propiamente humano.

1 Vid. la introduccion en J. Gonzélez, Etica y libertad, México, Fondo de Cultura
Economica, UNAM, 1997, pp. 25-31; también E. Nicol, Meiafisica de la expresion,
Meéxico, Fondo de Cultura Econémica, 2003, pp. 213-217.
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UN ANALISIS DE CONFIANZA-DESCONFIANZA EN
A MORGADINHA DOS CANAVIAIS

Novela de Julio Dinis, siglo XIX

Maria Ascencao Ferreira Apolonia*

Se intenta analizar los sentimientos de confianza-desconfianza en la novela A Morgadinha
dos Canaviais (1868), de Julio Dinis. Se busca aprehender la concepcidn valorativa del
ser humanoy, por lo tanto, de la confianza a la que tiene derecho, presente en el corpus,
en el dmbito filoséfico-cultural del Romanticismo y en el contexto del siglo XIX, en los
cuales confiar-desconfiar asume una amplia gama de valores antropolégicos, que se
intenta delimitar; confrontando los presupuestos romanticos con la dimension existencial
del hombre en el arle antigio.

ntes de pasar al andlisis de los senti-

mientos de confianza-desconfianza'

en la novela A morgadinha dos

Canaviais, conviene sefialar algunos datos sobre el autor y la obra
que elegimos como corpus. Julio Dinis estd considerado por los
criticos como el escritor responsable de la construccién de la nove-
la moderna portuguesa, debido al interés en retratar las costumbres
urbanas y rurales, la realidad contemporéiea, en su anverso politi-
co-social, y el cotidiano familiar en que se mueven sus personajes.
Dinis se ha consagrado como uno de los escritores més leidos en

los paises de lengua portuguesa. La aceptacién popular e inmediata
de sus novelas, publicadas al principio bajo la forma de folhetim?® por

* Universidad S&o Marcos, Brasil.

! Empleamos el término confianza en su sentido més corriente, es decir, en la
relacién interpersonal, como sentimiento de seguridad que inspiran las personas de
probidad, talento, discrecién, etcétera; o también en la relacién del sujeto consigo
mismo, como sentimiento intimo de esperanza que el sujeto nutre relativamente a su
propia actuacion.

2 Fragmento de novela, publicado dia a dia o semanalmente en periodico, que
suscita el interés del piiblico.
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la prensa, comprueba la empatia entre el artista y el ptiblico, fomen-
tada por las condiciones de produccién y recepcién® de su obra en el
siglo X1X. Por otro lado, el mantenimiento de esa popularidad a lo
largo de generaciones sefiala cudnto sus novelas han ganado en
universalidad, no sélo por el dinamismo de la técnica novelesca,
sino también por el agudo sentido de observacién que el novelista
revela en la configuracién psicolégica de los personajes y la cuida-
dosa caracterizacién del contexto, De hecho, el escritor se ha enri-
quecido con el conocimiento experimental del médico y docente de
la Facultad de Medicina del Porto.

En las publicaciones de Julio Dinis, se evidencia, en particular,
el reconocimiento de las cualidades de la mujer, enaltecida tanto en
su belleza fisica e interior, como retratada en sus atributos intelec-
tuales. En primer lugar, el escritor tenia conciencia de escribir a un
publico femenino, cada vez mas amplio, como se puede notar cuando,
por medio de un narrador, se dirige con frecuencia a las lectoras, tal
como era habitual en la prosa roméntica. En ese sentido, es necesa-
rio considerar que la produccién novelesca de Julio Dinis se sitiia en
el momento en que la lectura de crénicas y folhetins, publicados en el
periédico, contribuia a la educacién literaria de la burguesia, introdu-
ciendo en el ambiente familiar el hébito de la lectura de calidad, hasta
constituirse en una costumbre cada vez més frecuente, cultivada pri-
vilegiadamente por mujeres, cuya educacién, el poder adquisitivo de
alta y pequedia burguesia habian tornado posible.*

En las novelas del autor atin nos sorprende la construccién de
personajes femeninos fuertes, activos, con personalidad para con-
quistar un espacio propio en el interior de la convivencia familiar o
en el ambito més amplio de la aldea o de la ciudad. En casi todas
sus obras, la solucién de los conflictos ha resultado de la interven-
cién de uno o més personajes femeninos. Casi siempre, la mujer

3 El andlisis del Discurso, uno de los instrumentos de abordaje del texto literario,
privilegia la relacién entre la obra y el surgimiento de 4reas de comunicacién especifi-
cas. El hecho de que una novela se publique inicialmente como follietim condiciona su
configuracién como género novela. Cfi. Dominique Maingueneau, O contexto da obra
literdria, SAo Paulo, Martins Fontes, 1995.

4 Cfy. Amold Hauser, Histéria Social da Arte e da Literatura [trad. de Alvaro
Cabral], S&o Paulo, Martins Fontes, 2000, pp. 540-543. En esa obra, el autor comenta
la funcién ejercida por el periédico, en Inglaterra, a partir del siglo xviL, en la forma-
cion intelectual de la burguesia de aquel pais. Sus observaciones pueden aplicarse a la
realidad portuguesa.
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sobresale por la capacidad de entender y sobrepasar con iniciativa
las circunstancias dificiles, asumiendo los riesgos que toda deci-
sién conlleva. En.A Morgadinha dos Canaviais, la novela mejor cons-
truida del autor, sobresale el cardcter de Magdalena, capaz de con-
ducir el futuro y la felicidad de Enrique y Cristina, protegery estimular
los estudios de Augusto, y constituirse la voz de la conciencia del
Consejero, cuando los prejuicios sociales, fortalecidos por la actua-
cién del hombre piiblico, ponian en peligro el derecho a la felicidad
de Augusto.

En la relacién interpersonal de Magdalena con los demés perso-
najes, sobresale la confianza depositada en aquellos que conoce o
con los cuales convive, aun cuando los hechos o las circunstancias
sugieren lo contrario, lo cual provoca no pocos adeptos a la sospe-
cha contra las buenas intenciones y la lealtad de Augusto o de Enri-
que. En este caso, la memoria de los hechos pasados le sirve de
garantia para vislumbrar la integridad de la actuacién presente. En
otros momentos, cuando se da cuenta del comportamiento alocado
y superficial de Enrique, al que hace ver los errores de interpreta-
cién de los hechos, resalta la confianza en el potencial que posee el
ser humano para crecer y mejorar. Observando el comportamiento
de Magdalena, notamos que la confianza demanda generosidad; quien
confia prefiere arriesgarse, sin tener la garantia de la interpretacién
més légica y evidente de los hechos, para apostar por la persona, lo
que requiere un cardcter suficientemente magnanimo y seguro, ca-
paz de optar por lo més dificil y arriesgado, desde que se salvaguar-
de el valor y el honor del ser humano, a quien se prefiere juzgar
victima de un equivoco o calumnia. Magdalena y el herbolario fue-
ron los finicos que siguieron confiando en Augusto contra la evi-
dencia de los hechos. Y en esa confianza, que se podria juzgar visio-
naria e ingenua, no hubo precipitacién o simpleza, sino prudencia y
fortaleza para aguardar hasta que pruebas més aclaradoras desmin-
tiesen la interpretacidn equivocada:

Al volverse para salir, descubrié Magdalena que le observaba
desde la puerta [...].

—Espera —Ile dijo ella, extendiéndole la mano, y con profun-
da melancolia—, no salga sin despedirse de una amiga que, a
pesar de todo, lo ha considerado siempre inocente.

—IOh! iGracias, sefiora, gracias! —exclamé él—. Necesita-
ba de estas palabras para no enloquecer.
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—IVéayase!, Augusto, vayase. Dentro de poco tiempo, to-
dos le pedirdn perdén. Lo creo firmemente ?

En realidad, la confianza que la morgadinha demuestra en aque-
llos que la rodean estd por encima de las contingencias, porque se
fundamenta en un concepto alto del ser humano. La inclinacién
misma por tener una intima seguridad en el procedimiento recto de
las personas constituye un despliegue de esa imagen elevada del
hombre, capaz de discernir entre el bien y el mal, y de optar por el
primero. Asi, en el universo ideolégico de A Morgadinha dos
Canaviais, desconfiar se considera un sentimiento nocivo, que per-
judica no sélo al que es victima de la sospecha, sino que degenera el
interior de quien ha preferido disminuir al otro en sus conjeturas.
Sigue un fragmento del corpus en el que el confiar-desconfiar se deli-
mita en la esfera de la subjetividad, repercutiendo en la instancia
mas intima de aquel que juzga al otro:

Hubo un instante de silencio, al fin del cual Cristina pregunté,
mirando por primera vez fijamente a Magdalena:

—Pues, dime, Lena, écudl serd la razén por la que no debo
creer que esos pensamientos te han ocurrido, porque era tu
destino y no el mio, que veia dependiente del estudio que ha-
cias?

La morgadinha fij6 en la prima una mirada triste y llena de
amargas recriminaciones:

—Por una razén muy poderosa, Criste: porque ibas a abrir el
corazdn para un sentimiento malo, que ha maculado tu caracter
generoso y candido, la desconfianza. Porque me ofenderias,
dudando de la lealtad con la que te hablo, cuando te hablo en
serio; y porque me harfas dafio sin necesidad e inmerecidamen-
te, puesto que me dice la conciencia que yo no lo merecia. &Te
satisface esta razén??®

En el didlogo entre Cristina y Magdalena, presenciamos la pre-
ocupacién de la protagonista en el ambito psicolégico de Cristina,
lugar privilegiado de los sentimientos y de las pasiones o, en otros
términos, los bastidores de la accién. El habla de Magdalena presu-
pone ser la instancia que encierra el foro intimo del corazén y la voz
de la conciencia, en la que las decisiones y los juicios morales tienen

* Julio Dinis, A Morgadinha dos Canaviais, Apresentagio de Josué Montello, Rio
de Janeiro, Edigdes Ouro, 1966, p. 313.
§ Ibidem, p. 114.
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su origen. Por lo tanto, en esa interlocucién breve, se hace presente
una concepcién del ser humano basada en el libre albedrio y, por eso,
proveniente de la antropologia cristiana y apartada de la perspectiva
antigua y fatalista, en la que la suerte de los mortales era, muchas
veces, con aleatoriedad decidida por los ordculos de los dioses del
Olimpo. En A Morgadinha dos Canaviais, es el hombre quien cons-
truye el recorrido de su vida, alterando el rumbo de los hechos con la
confianza y la libertad de quien esta asistido por la Providencia divina
en el ardua opcién por el bien comin o individual.

Esa concepcién valorativa del ser humano y, por lo tanto, de la
confianza a la que tiene derecho debe aprehenderse en el ambito
filosofico-cultural del Romanticismo y en el contexto histérico del
siglo XIX, en los que confiar-desconfiar asume la amplia gama de
valores antropolégicos que estamos intentando delimitar. Comen-
tando los presupuestos del Romanticismo, Mme. de Staél distingue
dialécticamente la poesia clasica de la romantica y sefiala las raices
de la mentalidad que ha presidido la creacién antigua en contraste
con la visién de mundo moderna (siglo XIX):

Las fuentes de los efectos del arte son, pues, diferentes, en
muchos aspectos en la poesia clédsicay en la poesia roméantica;
en una, reina la suerte; en la otra, la Providencia. Para la suer-
te, los sentimientos de los hombres no tienen cualquier valor;
la Providencia no juzga las acciones sino de acuerdo con los
sentimientos. 6Cémo podria la poesia dejar de crear mundos
de naturaleza completamente distinta, cuando se trata de re-
presentar la obra de un destino ciego y sordo, siempre en lucha
con los mortales o este orden inteligente, a la que preside un
ser supremo que contesta los llamados de nuestro corazén?’

Para confirmar esa diferencia filoséfica que separa el mundo
clasico del roméntico, consideremos la tragedia de Séfocles, Edipo
Rey, en la condicién de obra paradigmética de la Antigiiedad. Los
esfuerzos de Laio para anular la maldicién confirmada por el ordcu-
lo de Delfos —seria asesinado por el propio hijo, que en seguida
practicaria el incesto con la reina, su esposa— son en vano. Las
estrategias humanas, en el mismo empeiio por erradicar la eficacia
de los pronésticos de Apolo, cumplen paso a paso las determinacio-
nes de un destino contra el que no se puede luchar. Destituido de la
libertad, el hombre sélo logra confirmar la fuerza inexpugnable del

7 Mme. de Staél, L 'Allemagne, Paris, Garnier, s.d., p. 155.
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factum, para el cual las intenciones y los ideales de Laio y de Edipo
no cuentan para nada. En ese universo, el hombre estd a la deriva, y
no le queda sino la desconfianza con relacién al valor y a la repercu-
sién de sus acciones, manifestando por otro lado temor y reveren-
cia absolutos delante del poder incontestable del destino.

Al contrario, en la perspectiva humanista de la novela romanti-
ca, los sentimientos, las emociones y el cardcter de los personajes
tienen primacia sobre la realidad factual y exterior, fundamento del
arte antiguo:

Existe en los poemas y en las tragedias de los antiguos un tipo
de simplicidad que resulta de que los hombres, en ese periodo,
estdn identificados con la Naturaleza y se juzgan dependientes
del destino, tal como ella depende de la necesidad. El hombre,
por reflexionar poco, proyectaba siempre hacia fuera la accién
del alma; la propia conciencia era representada por objetos ex-
teriores, v las antorchas de las Furias agitaban los remordi-
mientos sobre las cabezas de los culpables. El acontecimiento
era todo en la Antigiiedad; el cardcter adguiere mas espacio en
los tiempos modernos; v la reflexién que nos devora, como el
buitre de Prometeo, habria parecido solamente locura, en con-
traste con las relaciones claras y nitidas que existfan en la so-
ciedad antigua.®

Para el hombre de la primera mitad del siglo XI1X, la moralidad
de las acciones no se restringe a su instancia exterior, pero emana
sobre todo de la interioridad, considerada la génesis y la fuerza motriz
de los hechos humanos. 6Cémo no tener en cuenta la raiz cristiana
del humanismo roméntico? “Porque del corazdén provienen los ma-
los pensamientos, los homicidios, los adulterios, las impurezas, los
hurtos, los falsos testimonios, las calumnias. Ah{ estd lo que man-
cha al hombre. Comer, sin embargo, sin haberse lavado las manos,
eso no mancha al hombre”.? La cristianizacién instaurada desde las
primeras décadas de nuestra era y consolidada, en particular, a lo
largo de la Edad Media, lanzo raices en la cultura occidental, que se
proyectaron hasta el siglo XIX. Y el arte no permanecié inmune a
esa nueva imagen del hombre y de su existencia, pues la registra y
divulga, en colaboracién con ese proceso civilizatorio, en el que el
hombre se redescubre en la plenitud de sus limites y posibilidades.

& Ibidem, p. 154.
? S. Mateo, 15, 19-20.
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En las palabras de Chateaubriand, “[el cristianismo] al revelar al
verdadero Dios, revela al verdadero hombre™. 1

A la luz de esas consideraciones, detengdmonos en otro frag-
mento del corpus, en el que el narrador, adoptando el tratamiento
humanista-cristiano y huyendo a la preferencia de colocar en primer
plan a los personajes, no resiste, toma la palabra y discurre sobre los
sentimientos de confianza-desconfianza de los aldeanos con relacién
a la amistad desinteresada de Augusto por el herbolario. El anciano
habia dejado en testamento todo lo que poseia a Augusto, como gesto
de gratitud por quien siempre le habia acogido a lo largo de la vida,
especialmente en los momentos mas draméticos. En seguida, ve-
mos la reaccién de desconfianza de las personas, que la figura del
narrador retrata e interpreta, manifestando y ocultando simultédnea-

mente los presupuestos ideolégicos del propio autor:

Luego de saber sobre estas disposiciones, no falté quien en
ellas encontrase la explicacién de la amistad desvelada con la
que Augusto siempre habia tratado al viejo, y del piadoso acata-
miento con el que lo habia recibido en la casa, asi que lo expul-
saron de la suya.

Nosotros que, por un derecho legitimo e inherente, pode-
mos juzgar a fondo el cardcter de Augusto, aseguramos que
eran inexactos tales juicios.

iEs una triste verdad ésta de la poca o ninguna fe que se
tiene en el desinterés de los demés!

No hay explicacién més dificil de recibir que la que se basa
en un sentimiento noble de abnegacién o de generosidad.

Es preciso que dudemos mucho de nosotros mismos, para
de esta manera desconfiar del préjimo. Porque al fin y al cabo la
verdad que es la més exacta e infalible ciencia del corazén hu-
mano sélo se adquiere por el estudio del propio corazén. Eso
es lo finico que nos est4 bien patente. Es por eso que las mejo-
res almas son de ordinario las més creyentes.

Un hombre a quien con tenacidad la desconfianza escucha
contra todas las apariencias de virtud, aun las més insinnantes,
tiene ya tan impuro el corazén como supone el de los demds. !

Estamos delante de observaciones que constituyen un auténtico
estudio del alma humana, terreno fecundo para las futuras investiga-
ciories psicoanaliticas del final del siglo XIX. Los juicios nunca estén

WFrangois-René de Chateaubriand, Le génie du Christianisme, Paris, Gamier, s.d., p. 190.
Whidem, p. 401,

139




UN ANALISIS DE CONFIANZA-DESCONFIANZA EN A MORGADINHA DOS GANAVIAIS

exentos; sufren la influencia de la relacién del sujeto consigo mismo,
de la imagen que cada uno ha forjado de si en el trayecto de su histo-
ria de vida. La tendencia a la desconfianza con relacién a las buenas
intenciones de los demés manifiesta la inseguridad y la duda que el
sujeto tiene de si, pues el conocimiento del propio yo es el punto de
partida, proyectado inconscientemente en la configuracién de la
alteridad, tejida en el dia a dia de las relaciones sociales. La primacia
que se confiere a la interioridad presupone la repercusién y la in-
fluencia del sujeto sobre el ambiente, en oposicién a la visién
determinista y materialista, que seria adoptada posteriormente por
escritores del Realismo-Naturalismo del final del siglo XIX, para los
cuales el ambiente, la raza y el momento histérico anulan la fuerza de
decision del sujeto, condiciondndole las reacciones, el comportamiento
v los valores. Hay que destacar la falta de libertad del ser humano,
reducido a la condicién de producto de la colectividad en el apogeo
del mito de la ciencia y de la civilizacién de la época.

Por el contrario, como despliegue de ese humanismo cristiano,
presente en A Morgadinha dos Canaviais, las relaciones familiares
y sociales en Alvapenha revelan que el hombre es el eje al que con-
vergen las atenciones, el carifio y el trabajo desarrollado en el am-
biente doméstico y en la agricultura, en nitido contraste con el final
del siglo XIX, momento histérico en el que las ciudades se abultan y
una segunda revolucién industrial contribuye para instaurar rela-
ciones sociales cada vez mds mecanicas y anénimas. El arte, espe-
cialmente la novela roméntica, se sitiia en el contraflujo de las ten-
dencias contempordneas, en un intento de preservar, mediante el
registro literario, el patrimonio cultural amenazado por las contin-
gencias politico-sociales de aquel momento. Asi, en A Morgadinha
dos Canaviais brilla la hospitalidad como nota manifiesta de aque-
lla aldea, cuyos habitantes no se cierran en los intereses individua-
les y familiares, sino se abren hacia lazos de fraternidad més am-
plios, basados en la concepcién de persona, creada a la imagen y
semejanza de Dios y, por lo tanto, merecedora de la confianzay de la
acogida de todos. En ese contexto ideolégico, situamos los servi-
cios que Magdalena presta a quienes no saben leer, revelandoles
semanalmente el contenido de las cartas que reciben o la asistencia
a Hermelinda, joven huérfana y enferma, a la que enterrardn en el
mausoleo de la familia, aunque no estuviese ligada a la morgadinha
por lazos de sangre.

Ese sabor de confianza y solidaridad, que se respira en las rela-
ciones sociales de aquella aldea del Minho, contribuye asimismo
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para volver flexible la jerarquia de las relaciones de trabajo, dismi-
nuyendo la distancia entre ricos y pobres o entre empleados y pa-
trones. Se debe observar la manera como la tia y la sirvienta acogen

"a Enrique, después de veinte afios de ausencia:

Mientras tanto, Enrique de Souselas abrazaba a la tia, que ha-
cia tanto tiempo que no veia, y ella le correspondia, besdndolo
con todo el carifio y llorando.

&Llorando por qué? &Por qué? Por la mucha bondad que ha-
bia en aquella alma. La bondad es un rico manantial, que echa
l4grimas al roce de la menor conmocién.

Barique afin no habia conseguido libertarse de los comple-
jos morados y més pruebas de afecto de su tia, cuando se sinti6
preso en nuevos lazos. Era Marfa de Jestis, quien lo abrazaba
también y le daba con fuerza dos besos muy ruidosos en las
mejillas, como aquellos que ponen a hervir el corazdn, v esto
acompaiiado de un —Ay, hijito mio— tan elocuente como los
besos.

A Enrique, habituado a las etiquetas de la civilizacién ur-
bana que establece entre amos y siervos distancias desconoci-
das en la aldea, le pareci6 un poco rara la familiaridad, pero se
sometié a ella sin reflexiones.’®

Las relaciones sociales y familiares se manifiestan impregnadas
de afectividad y aprecio, lo que confirma que el hombre es un ser
para si mismo, cuyo valor no depende del status que ocupa en la
sociedad o del prestigio que detiene por el conocimiento o por la
categoria profesional a la que pertenece. Se diluyen, en el interior
de algunas familias aldeanas y, de manera especial, en las fiestas
populares, las barreras, que las convenciones sociales insisten en
demarcar, alejando ricos y pobres, cultos e iletrados.

El mismo clima de confianza y afecto marca el tono de la rela-
cién del hombre con Dios. Las fiestas religiosas y populares de A
Morgadinha dos Canaviais estén imbuidas de una alegria contagio-
sa, en la que brilla la esperanza de una vida con sentido, manifes-
tando un estar a gusto y un tono familiar en las relaciones entre el
hombre y lo sagrado. Es asi como, en la voz del narrador, se descri-
be la Nochebuena en aquella aldea del Minho: “Es cierto que no hay
noche més alegre; alegre de esta alegria que va directo al corazon,
sin perturbar a los sentidos con humos de embriaguez; alegre de
esta alegria céndida a la que se somete el hombre desde la cuna

12 Ibidem, p. 26.
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hasta la vejez.”!® Dios se hace presente y accesible en el cotidiano y
parece intervenir, mediante su Providencia, sea en la solucién de
los problemas més graves como la disolucién de la calumnia que
pesa contra Augusto, sea en la gestién de conflictos amorosos cuya
repercusién no supera la felicidad individual e intima.

En lugar del temor y reverencia hierédticos y solemnes de Edipo
v Jocasta frente a los designios de Apolo, que sefialaban el abismo
que separa lo humano de lo divino en la obra de Séfocles, en A
Morgadinha dos Canaviais son espontdneas y explicitas las refe-
rencias a la Providencia, cuya proteccién parece extenderse a todos,
sin que algo permanezca ajeno a la mirada aguda de aquel Ser supre-
mo que valora los sentimientos, las expectativas, los dones y los
gestos de los habitantes de la aldea. Es lo que parece significar el
flujo de conciencia de Magdalena en el interés por su prima: “Lidia,
lidia, mi buena Cristina, que para tu felicidad lidias. Fue la Provi-
dencia quien quiso que vencieses con las benditas armas que ha
concedido a la mujer. Confio en Dios que vencerés. Te dejaré todas
las fatigas para que tengas todo el placer”.'* Confirma, por lo tanto,
Julio Dinis lo que Gilberto Freyre ya habia registrado, en Casa Gran-
de e Senzala,'® como marca de la religiosidad portuguesa: el caréc-
ter informal y familiar de las relaciones del hombre con Dios, mode-
lado en las loas de Navidad y en las canciones de cuna al Nifio
Jesis, fruto de la confianza del que sabe ser miembro de la familia
de Dios. '

Nos queda atin comentar la relacién del autor con la confianza-
desconfianza en la dimensién existencial del ser humano, plasmada
en los implicitos del texto y, de modo particular, en el género que
eligié para didlogo con el lector. Sea a la sombra del narrador, sea en
la configuracién de los personajes que le sirven de portavoz, o en la
tesitura del enredo, entrevemos la paratopia'® del autor: la voz vela-
da e inconfundible de quien dialoga con el piblico, mediante el len-
guaje v la estructura narrativa, invitdndonos a contemplar v a re-

13 Ibidem, p. 182.

W Ibidem, p. 350.

15 Cfr: Gilbert Freyre, Casa Grande e Senzala, Rio de Janeiro, Record, 2000, p. 288,

16 Segiin Maingueneau, el término equivale a la perspectiva desde ]a cnal habla el
autor: “la existencia social de la literatura supone al mismo tiempo la imposibilidad de
cerrarse sobre si y la de confundirse con la sociedad ‘comin’, imponiendo, por lo
tanto”, al escritor la necesidad de establecerse en la frontera entre el lugar y el no lugar.
Ihidem, p. 28.
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flexionar sobre el hombre y las vicisitudes de la vida en las instan-
cias intima, social y politica de la novela romantica.

En particular, en las consideraciones interpretativas del narra-
dor, se delimita el espacio y la funcién especifica que Julio Dinis
atribuye al literato, oponiéndolo al hombre piiblico en la amplia red
de las relaciones sociales. Mientras el poetay el fabulista dan crédi-
to a los ideales, suefian con ellos y en ellos confian, el politico, mas
oportunista, habituado al juego de intereses de las decisiones pti-
blicas, se vuelve escéptico con relacién a la heroicidad del ser hu-
mano. Ya no alza la mirada hacia paradigmas de comportamiento
que no considera verosimiles:

[ElConsejero] no se enamoraba de utopias, desconfiaba de ellas;
hacia mucho tiempo que habia desviado de los ojos el prisma
encantado, a través del que miraban el mundo los poetas y to-
dos los mas sofiadores; se habia acostumbrado a marcar por
modelo, en las distintas carreras de la vida, no a un tipo ideal,
dotado de todas las virtudes, limpio de todos los defectos y
vicios: habia fijado el blanco a menor altura; le parecia que bue-
nos eran ya los individuos que habian conseguido mayor consi-
deracién en su clase; las maculas que tuviesen eran, por eso,
méaculas autorizadas. Pensarlo de otra manera era pensarlo como
en las novelas: agradable para entretener, pero malo en las apli-
caciones a las cosas de la vida.'?

En la huella de los escritores roménticos, el autor manifiesta
tener conciencia de que la novela y, de forma més amplia, el arte se
ubican en una localizacién paradéjica,'® irrumpiendo como contra-
punto a los modelos mediocres que ponian en riesgo al ser humano
y a su cultura en la segunda mitad del siglo XIX.

El escritor roméntico opta por el hombre y confia en €l, no obs-
tante la tensién de los intereses politico-sociales. Magdalena y Au-
gusto y, en varios momentos, el herbolario constituyen el alter ego
del autor, o sea, la polifonia en la que se hace oir el mensaje de Julio
Dinis a los ciudadanos de lengua portuguesa. En Magdalena, se
expresa la cara osada y corajuda del escritor roméntico, capaz de,
en nombre del amor y del ser humano, romper las convenciones
sociales que preconizan matrimonios por interés econémico. En
Augusto, se evidencia la cara paciente e idealista del poeta romanti-

17 Jbidem, p. 83.
18 Cfy. Nota 16.
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co, apto para sufrir en silencio, prefiere la pobreza y el anonimato a
la carrera prometedoray el aplauso de la sociedad, bajo la condicién
de no traicionar sus ideales mds intimos: el aprecio por el sacerdocio
y el amor desinteresado y puro por Magdalena.

Pero en la forma como se resuelven los conflictos al final de la
novela se revela claramente la imagen que el autor tiene de la vida
humana, imprimiendo en ella su mayor confianza o desconfianza
con relacién al trayecto del hombre en el curso de la vida. En la
novela A Morgadinha dos Canaviais, la dimensién existencial del
ser humano obedece a leyes y fluye en un ritmo que se opone al
universo de las tragedias griegas. Fl hombre no corre el riesgo de
ser el enemigo més cruel de si mismo, auténtico objeto de burla de
los dioses, en el vano intento de construir su destino al margen de
la maldicién del factum. En la novela de Dinis no prevalece el mal
sobre el bien: la victoria de los inescrupulosos es aparente y fugaz,
y tiene como funcién hacer sobresalir la fortaleza de la virtud proba-
da duramente. Fl hombre justo no est4 a la deriva, no sera la victi-
ma fragil y sin voz delante de si mismo o de aquellos que traman
contra él. De una forma velada, como si fuera en sordina, emerge,
en los bastidores de las decisiones y de la actuacién humana, la
presencia providencial de una justicia retributiva que recompensa
la virtud y penaliza el vicio: la verdad sobre quien habia robado la
carta del Consejero y la habia publicado en el periédico sale a la luz.
Maés que el emperio de Augusto, al esclarecimiento de los hechos y
a la aclaracién de los verdaderos culpables, contribuiran circuns-
tancias fortuitas para probarle la inocencia. Y la lisura de Augusto
serd premiada con el amor de Magdalena: felicidad que no formaba
parte de sus aspiraciones por la diferencia socioeconémica que lo
separaba de la morgadinha. En Augusto, se recompensan la pobre-
za, la laboriosidad y la integridad moral, en un universo cuyos me-
canismos simultdneamente flexibilizan la jerarquia social y fomen-
tan la confianza y la conviccién de que optar por el bien merece la
pena.

éldealismo roméntico, nostalgia del pasado o utopia de cuentos
de hada que nos alejan de la realidad? No. Realismo, en su lato
sensu, que no retrata la realidad empirica con precisién de detalles,
pero intenta oir y dar a conocer lo més recéndito del alma humana.
En el happy end de la novela roméntica se reproduce nitidamente la
aspiracién a la justicia, a la felicidad y a la plenitud del corazén
humano, que no deja de sofiar —a pesar de las formas més viles de
degradacién del hombre y de su libertad— con un mundo en el que
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la felicidad y la paz sean la garantia y la necesaria recompensa de
quien siempre actud en favor del bien comin, aunque esa opcién
arriesgue los intereses personales. Asi, los versos del poema: “A
Forma Justa”, de Sophia de Mello Breyner, que transcribimos ense-
guida, consubstancian, en el registro poético, la confianza del au-
tor, conformada en lenguaje narrativo, en la capacidad que tiene el
ser humano de renovar el mundo:

Sé que seria posible el mundo maés justo [...] Sé que seria posi-
ble construir la forma justa/ De una ciudad humana que fuese /
Fiel a la perfeccién del Universo./ Por eso recomienzo sin cesar
a partir de la pdgina en blanco/ Y este es mi oficio de poeta para
la reconstruccién del mundo.!®

¥ Sophia de Mello Breyner, O Nome das Coisas, en S. de M. Breyner, Obra
Poética I, Lisboa, Caminho, 1991, p. 238.
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Roberto Sanchez Benitez*

La hermenéutica filosdfica al estilo de Hans-Georg Gadamer se presenta conio una de
las perspectivas que mds justicia hacen a la poesia y al poeta, a quien toma como una
de las metdforas fundamentales de la época moderna, en la medida en que permite al
lector ser el yo que es el poeta, puesto que éste es el yo que somos todos. Como
continuacion de las aportaciones de Heidegger, esta hermenéutica plantea una vecin-
dad enire el pensary el poetizar, que no deja de ser inquietante. Ambos tienen en comiin
la memoria; tanto el uno como el otro se sitiian en la fundacion historica de los pueblos.
El pensar muestra lo que es; la poesia manifiesta o vevela. En particular, la poesia
moderna se caracteriza por la presencia del pensamientoy la reflexicn.

“El Poeta se hace vidente por un largo, inmenso
y razonado desarreglo de todos los sentidos.”

Rimbaud
Bosque de signos

a definicién méas sencilla de la her-

menéutica, en el &mbito de las mani-

festaciones artisticas y la historia,
sostiene que es el arte de dejar que algo vuelva a hablar. Gadamer
no dudé en considerar al arte como un asunto que la hermenéutica
deberia abordar. La obra de arte nos dice algo no sélo al modo de un
documento histérico: se dirige expresamente al individuo, presente
y simultdnea.

* Facultad de Filosofia, Universidad Michoacana de San Nicolas de Hidalgo,
México.
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La obra es el descubrimiento de lo que estaba encubierto.! Todo
lo conocido queda entonces sobrepasado. De ahi, comprender una
obra de arte es ciertamente un encuentro con si mismo. Se trata de
una experiencia que se integra a lo que ya somos, a la forma de
relacionarnos con el mundo.

El encuentro con una gran obra de arte es como un didlogo fecun-
do; un preguntar y responder, o un ser preguntado y tener que res-
ponder. Didlogo verdadero, del cual algo ha salido v permanece; ca-
paz de superar tanto al creador como al espectador. Por ello, la obra
es una declaracién que no constituye ninguna frase enunciativa, pero
es més de lo que dice.

El arte requiere de interpretacion porque goza de una multipli-
cidad inagotable. No se puede traducir adecuadamente en un cono-
cimiento conceptual. Quizd una de las preguntas definitorias del
interés de la hermenéutica por la obra de arte sea: “6Es que real-
mente una obra de arte procedente de mundos de vida pasados o
extrafios, y trasladada a nuestro mundo, formado histéricamente, se
convierte en mero objeto de un placer estético-histérico y no dice
nada més de aquello que tenia originalmente que decir?”.?

Dejarse decir —lo establecido por Heidegger— constituye una
de las tareas, o un principio, de la hermenéutica. La comprensién
del discurso, por ejemplo, no se refiere a la comprensién literal de lo
dicho al consumar paso a paso los significados de las palabras, sino
que realiza su sentido unitario, el cual se halla siempre por encima,
mas allé de lo que declara. En ello, lo mas dificil es dejarse decir por
algo, aun cuando se entienda lo dicho, sin mas.

Con relacién a la poesia, Gadamer sefiala de manera contunden-
te que debemos reconocer “cuanta reflexién filoséfica impregna la
moderna poesia de nuestro siglo”.? Para el citado filésofo, el poeti-
zar se encuentra en una relacidén mds estrecha con el interpretar
que las demés artes. Mientras el pensar muestra lo que es —lo cual
significa enseriar a ver algo que todos podemos llegar a ver y enten-

! Como se sabe, para Heidegger el arte es una puesta en obra de la verdad, lo cual
quiere decir que lo esencial no es tanto la representacién como el hecho de que el ente,
en cuanto tal, arribe a la presencia. El arte muestra lo que hay de impresentable —una
nada, una ausencia, diferencia o invisibilidad—, lo cual le permite, sino ser fiel ala cosa
misma, si al asunto del pensamiento. Cfi. Luc Ferry, Homo Aestheticus, Paris, Grasset
& Fasquelle, 1990, p. 265.

* Hans-Georg Gadamer, Estética y hermenéutica, Madrid, Tecnés, 2001, p. 56.

3 Ibidem, p. 73.
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der—, la palabra poética se manifiesta en su mostrar, y se queda,
por asi decirlo, plantada. Entonces, épor qué no nos queda clara la
idea heideggeriano-gadameriana de que, en lo tocante al poetizar y
al pensar, es precisamente nuestro siglo el que ha llegado a familia-
rizarse de un modo particular, con la intima compenetracién de am-
bos modos de habla y de ser?

La hermenéutica parte de la suposicién de que somos un diélo-
go con las cosas y con nosotros mismos —como lo quiso Platén,
pensar es dialogar consigo mismo—; ademds, considera la existen-
cia del mundo sélo en la medida en que existe el lenguaje.* Cada
lengua es una manera de ser del mundo, de acontecer del mundo:
porta una verdad de él y de nosotros. El lenguaje hace hablar al
mundo; escuchandolo y dejdndonos hablar, comenzamos a ser. Lo
que habla en el lenguaje es tanto lo que es, como lo que no es —la
poesia, por ejemplo—, es decir, “constelaciones positivas o negati-
vas”, cosas que se comportan de un modo o de otro. Por ello, el
lenguaje remite a una experiencia en si misma absoluta y presenta
una dialéctica de finitud e infinitud en la medida en que cada pala-
bra remite a un centro, a partir del cual se alude a toda una lengua,
a todo lo que se es capaz de articular o decir.

En este sentido, todo hablar humano es finito, pues en él yace la
infinitud de un sentido por desplegar e interpretar. “La multivocidad
de la palabra poética tiene su auténtica dignidad en que correspon-
de plenamente a la multivocidad del ser humano”.? Tal es el caréc-
ter especulativo del lenguaje: decir lo que uno quiere decir mantie-
ne lo dicho en una unidad de sentido junto con una infinitud de
cosas no dichas, y de este modo lo da a entender. Cada palabra,
“como acontecer de un momento, hace que esté ahi también lo no
dicho, a lo cual se refiere como respuesta o alusién”.®

Fl que habla se sirve de las palabras més normales y corrientes, y
puede, sin embargo, dar expresién a lo que nunca se ha dicho o se volve-
r4 a decir. “El que habla se comporta especulativamente en cuanto que
sus palabras no copian lo que es, sino que expresan y dan palabra a una

4 Recordemos la famosa proposicion witigensteiniana: “Que el mundo es mi mundo
se muestra en que los limites del lenguaje (el lenguaje que s6lo yo entiendo) significan
los limites de mi mundo™. Cfi. Ludwig Wittgenstein, Tracfatus Logico-Philosophicus,
México, Alianza, 1987, p. 163.

$ H-G Gadamer, op. cit., p. 79.

6 H-G Gadamer, Verdad y método, Salamanca, Sigueme, 1983, p. 549.
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relacién con el conjunto del ser”.” La enunciacién poética se considera
especulativa, ya que representa el aspecto de un nuevo mundo en el
medio imaginario de la invencién poética. Asi, su carécter especulativo
se extiende a la tradicién, la cual es la misma y diferente a la vez.

La relacién planteada por la hermenéutica entre el lenguaje y el
mundo es tal que lo que accede al lenguaje constituye algo distinto
de la palabra hablada. Pero la palabra “sélo es palabra en virtud de
lo que en ella accede al lenguaje. S6lo estd ahi en su propio ser
sensible para cancelarse en lo dicho. Y a la inversa: lo que accede al
lenguaje tampoco es dado con anterioridad al lenguaje e indepen-
dientemente de él, sino que recibe en la palabra su propia determi-
nacién” .8 Mereceria la pena evaluar, frente a la conceptualidad de la
imagen que domina en la estética, el modelo de la poesia, que traba-
ja con un material de signos espirituales, cuyo cardcter sensible se
va desvaneciendo sin que lo hagan los significados.

Los elementos a partir de los cuales se construye el lenguaje, y
que se configuran en la poesia, son signos puros; sélo en virtud de
su significado pueden convertirse en componentes de una configu-
racién poética. Lo que la obra poética evoca por medios lingfiisticos
es intuicién, presencia, existencia; pero en cada individuo receptor
de la palabra poética, ésta encuentra un cumplimiento intuitivo pro-
pio, imposible de ser comunicado.

Asi, la tarea propia del poeta es la leyenda comiin, tal como
Heidegger lo descubrié en Hélderlin. Toda poesia se considera mitica,
pues comparte con el mito el hecho de no poder refrendarse por lo
exterior a ella, sino tinicamente en el ser dicha. Sin embargo, la poe-
sia remite a un fuera de si y hace ver aquello de lo que habla el
poeta. Ni el que interpreta ni el que poetiza poseen una legitimacién
propia: alli donde hay un poema, ambos quedan siempre rebasados
por aquello que propiamente es, y de lo que extraordinariamente
hablan. Ambos siguen un signo que apunta hacia lo abierto, que no
necesariamente coincide con lo externo.?

7 Ibidem, p. 561.

8 Ibidem, p. 968.

9 Recordemos que Baudelaire inaugurd la poesia moderna con poemas como
“Correspondencias”, cuyas primeras dos cuartetas dicen:

“La Naturaleza es un templo de vivientes pilares,/que dejan salir a veces confusas
palabras;/el hombre lo recorre a través de bosques de simbolos/que le observan con
miradas familiares./Igual que largos ecos que a lo lejos se confunden /en una tenebrosa
y profunda unidad,/vasta como la noche y como la claridad,/los perfumes, los colores
y los sonidos se responden”.
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Decir lo verdadero y lo falso simultdneamente, e indicar asi ha-
cia lo abierto, constituye a la palabra poética, la cual no consiste en
mentar u opinar algo; por el contrario, lo mentado y lo dicho estan
ahi, en la poesia misma. Mientras méas se interpreta un poema, més
se despliega y repliega; si se conoce de memoria, hasta el fondo,
tanto mas dice. La poesia existe tinicamente en el hélito etéreo del
lenguaje y en el milagro de la memoria.

Al escucharlo o leerlo por primera vez, el poema es, algo asi
como un recuerdo o interiorizacién. Es decir, la palabra tiene su casa
en los tesoros de la memoriay ocupa en ella un lugar que no abando-
na nunca: el lugar del pensar. La poesia no sélo existe en el lengua-
je, sino —como seiiala Vico— ella misma constituye el lenguaje ori-
ginario de la Humanidad. Para Vico, todas las naciones gentiles fueron
poéticas en sus comienzos. La poesia consisti6 en “dar sentido y
pasién a las cosas insensibles”;!% hacer “lo imposible creible, en
cuanto que es imposible que los cuerpos sean mentes”. La poesia
nacié por “defecto del raciocinio humano”; nacié, afirma Vico, tan
sublime “que ni las filosofias que llegaron después, ni incluso para
las mismas artes poéticas y criticas, no aparecié [sic] otra mayor
sino siquiera similar”.

De ahi que la verdad poética sea metafisica. La poesia fue en-
tonces anterior a la filosoffa: “todas las artes de lo necesario, ttil y
c6modo y en buena parte también del placer humano se descubrie-
ron en los siglos poéticos, antes de la aparicién de los filésofos, ya
que las artes no son sino imitaciones de la naturaleza y poesia en
cierto modo reales”.!! O sea, lo que acttia tanto en la fuerza creado-
ra del pensamiento como en el figurar poético es la poesia originaria
del lenguaje. La poesia existe entonces en cierta memoria ances-
tral; es un recuerdo. En los recintos sin tiempo de la memoria, con-
fluyen la poesia y el pensar. Como se sabe, la hermenéutica parte
del supuesto de considerar el pensar como rememorar, lo cual quie-
re decir recordar el mundo en lo que ya no tiene de aparente o pre-
sente, a partir de sus ausencias o de lo que ya no puede ser objeto
de una representacién inmediata. Pensar es recordar que somos algo
arrojado a la existencia desde hace mucho tiempo, para perdurar,
insistir y perseverar.

Asi, en el poema el lenguaje retorna a algo que en el fondo es: la
unidad mégica de pensar y acontecer, cuyos tonos nos salen al en-

10 Giambattista Vico, Ciencia nueva, Madrid, Tecnds, p. 129.
1 Ihidem, p. 134.
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cuentro llenos de presentimientos, desde el amanecer de las prime-
ras épocas. Lo que distingue a la literatura, por lo tanto, es la emer-
gencia de la palabra, de tal modo que la insustituible unicidad del
sonido genera una multivocidad indeterminable de sentido.

Quizéd debamos concederle a la poesia y a las artes alguna espe-
ranza de cambiar el mundo. Se trata de hacer valer, las veces que se
pueda, la expresién de Hoélderlin, “Lleno de mérito, pero poética-
mente habita el hombre en esta tierra”, tan comentada por
Heidegger.!® Al final de los tiempos —entiéndase, del modo de ser
histérico que nos ha caracterizado—, habria la posibilidad de plan-
tear un horizonte de comprensién y orientacién, que vaya por el ca-

12 Se ha dicho que las cuatro lecturas de Holderlin realizadas por Heidegger bajo la
forma de conferencias y ensayos, entre 1934 y 1944, “forman uno de los documentos
més desconcertantes y fascinantes en la historia de la sensibilidad literaria y lingiiistica
occidental”. Cfy. Georg Steiner, Heidegger, México, Fondo de Cultura Econémica, 1983,
p. 184. Como puede observarse por las fechas, no pudieron tener otro telon de fondo
que la degradacién, la barbarie, la autodestrucciéon de Alemania. Habermas se ha encar-
gado de mostrar cuidadosamente la manera en que el nacimiento y auge del nacional-
socialismo pudo cambiar la perspectiva de la ontologia heideggeriana.

A partir de entonces, Holderlin quedara como punto de referencia, incluso como
modelo tragico para el fildsofo —esto se dice en relacién con la renuncia de Heidegger al
Rectorado de la Universidad de Berlin, durante el periodo nazi—. Heidegger quiso
encontrar respuesta al “cielo sin dioses™, a lo que nos falta, asi como una cierta “politi-
ca” que se encuentre por encima de los negocios cotidianos. “Con su afioranza de una
nueva totalidad de la vida, Holderlin se convirtié para un amplio espectro politico de
personas cultivadas en una importante figura de identificacidn, y muy en particular para
aquellos que oteaban posibilidades de una nueva experiencia de lo santo en la palabra de
los poetas”. Cfy. Riidiger Safranski, Un maestro en Alemania. Martin Heidegger y su
tiempo, Barcelona, Tusquets, 2003, p. 332. De alguna manera, Heidegger quiso encon-
trar en el poeta la forma de vincular el pensamiento, la poesia y la politica. Por medio
del poetizar quiso comprender los propios procesos del pensamiento.

Asi, la lectura heideggeriana de Holderlin tiene como meta recuperar el santuario més
recondito de la invencion poética: el discurso humano y la identidad. El poeta es el “pastor
del Ser”, el encargado de conducir al hombre de su precaria y aleatoria situacién a la verdad
natural —el regreso al hogar—. El “llamado del poeta™, puesto que no otra cosa es la
poesia, lleva la creacién a la vecindad con lo divino. El es quien recibe de los dioses “el
“fuego forjador”, aunque con frecuencia tenga que hacerlo, de manera arriesgada, solitaria
y a costa de su salud e integridad — como fue el caso de Holderlin—. El poeta es alguien
condenado por su intimidad con lo divino. La poesia auténtica es la condicién real, el
recurso fundamental, de la residencia del hombre en la tierra. El poeta nombra lo “sagra-
do”; su obra funciona a manera de un “llamado” a lo que todavia esta oculto, que espera,
insiste, a lo que todavia esta vivo para que salga de lo oscuro de la tierra. En la poesia, el
hombre y lo que es son conminados a presentarse.
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mino de la poesiay se encuentre animado por quienes vivan poética-
mente, mas que por poetas.

Hacia un pensar poético

Entre filosofia v poesia se ha desarrollado una tensién que ha
acompafiado todo el camino del pensar occidental. La critica a la
poesia ha sido consustancial al nacimiento de la filosofia. Sin em-
bargo, y a partir de planteamientos como el de Heidegger y Gadamer,
nos encontramos con una situacién diferente. Ni la filosofia ha con-
seguido desaparecer a la poesia ni ésta —a partir de su relacién con
la palabra— ha dejado de intervenir en el pensamiento, la experien-
cia y la existencia.

La palabra poética, como la filosdfica, es capaz de estar, erguir-
se vy declararse a si misma con una autoridad propia en el despren-
dimiento del texto en que se articula. Alli se yergue en si. Tanto se
alza frente al que poetiza, como frente al que recibe el poema. Des-
prendida de todo referir intencional, es palabra plena, auténoma, de
manera que nos subordinamos a ella.

Asi, la filosofia y la poesia han manifestado en Occidente una
peculiar relacién de proximidad, lo cual les ha permitido definir
con mayor claridad sus propios limites, abismos y alcances, més
alld de los cuales serian incapaces de reconocerse. En la propia
historia de la filosofia, se ha contado por suerte con figuras ex-
traordinarias que moraron en dichas vecindades —“comarcas”, les
llama Heidegger para indicar el “claro” desde el cual se “ilumi-
nan” las cosas—, y consiguieron formas expresivas y lineas del
pensamiento sugerentes.

Ni filosofia ni poesia separadas, sino una idea renovada del pen-
sar que pasa por una reformulacién de la idea del lenguaje; intenta-
mos dirigirnos hacia un pensar poético, en el cual la historia y las
artes juegan un papel determinante. Sobra decir que en ello nos va
el habla —y la vida—, la palabra surtidora: la fuente que sustenta
todo nuestro decir, lo que debemos seguir diciéndonos, contando-
nos, al frecuentar el silencio desde donde emana lo que todavia no
se dice ni hace.

6Qué figura tendréd un pensar que trascienda lo hasta ahora con-
seguido y se interne mas alld de la objetividad y la verdad, con las
que el conocimiento se ha desenvuelto? éEs posible aspirar a una
nueva manera de pensar que no quede limitada al concepto, al méto-
do, al célculo, a la presencia y a la imagen?
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Gadamer ha sefialado que “parece que tanto para el poeta como
para el filésofo, desde Platon hasta Heidegger, reina la misma dialée-
tica de descubrimiento y sustraimiento [sic] en el misterio del lengua-
je. Ninguno de los dos discursos es falso, puesto que no estd dada
ninguna regla exterior a ellos con la cual puedan ser medidos y a la
que pudieran corresponder. Y, sin embargo, son cualquier cosa, ex-
cepto expresiones arbitrarias. Puede ocurrirles, en cambio, que se
pierdan, porque la palabra se quede vacia; en el caso de la poesia
significa que, en vez de sonar por si misma, la palabra hace sonar ya
sea otra poesia, ya sea, la retérica de la vida cotidiana. Para la filoso-
fia, tal pérdida significa que el discurso se queda estancado en meras
argumentaciones formales, o bien, decae en una sofistiqueria huera.

El pensamiento filoséfico se ha caracterizado por tendencia a la
unidad y a la verdad, obtenidas a partir del sacrificio de la variedad o
heterogeneidad de lo real. Labores de sintesis, de anélisis, donde lo
accidental queda a un lado y lo que importa es obtener lo comtin de
las cosas, no asi lo que las hace diferentes. La labor del conceptoy de
la forma del pensar que asi queda definida ha sido, sin duda, esencial
para el desarrollo del conocimiento y, hasta cierto punto, para sefia-
lar las caracteristicas centrales de la cultura occidental.

Sin embargo, con su pretensién a lo absoluto, la filosofia no
podia contentarse con lo relativo o accidental. Su bisqueda la ha
conducido siempre hacia lo estable, firme, puro, ideal, que se en-
cuentra por encima de la fragmentariedad, precariedad, inestabili-
dad, impureza y finitud de los seres. Las emociones, las pasiones,
el dominio —y el demonio en Sécrates— de la sensibilidad, nunca
han sido elementos consistentes para elaborar un conocimiento véli-
do para todos, universal y necesario en todo momento.

La poesia ha sido entonces la que recoge —alli donde se encuen-
tran arrojados al mundo— a los seres olvidados por el concepto, por
las leyes y principios que pretenden derivar la existencia del conoci-
miento de su esencia; ha perseguido “la multiplicidad desdeiiada, la
menospreciada heterogeneidad”.'* Asi, mientras que al filosofo le ha
interesado el mundo de las esencias, el poeta no puede salir del encan-
to que le producen las apariencias, el vaivén de las emociones y sensa-
ciones, lo particular de cada objeto o tiempo, de cada instante, expe-
riencia o encuentro con lo que va siendo. La poesia atrapa lo etéreo, lo

13 H-G Gadamer, Estética y hermenéutica, p. 181.
14 Maria Zambrano, Filosofia y poesia, México, Fondo de Cultura Econémica,
1996, p. 19.

154




Ill. ARTE Y RELIGION

que queda de cada ser o cosa, la vivencia de lo que probablemente no
volverd a ser: las ocurrencias de la vida. Lo menos que puede decirse
de la poesia es que pretende conseguir una verdad de las cosas a toda
costa, ser un ejercicio de violencia, como en ocasiones se presenta la
labor del concepto, que tiene la impronta de arrancar la verdad.

No hay nada que obligue al poeta ni siquiera el poder de la ver-
dad. Tampoco puede decirse que se obedezca a si mismo, sino a la
vida que late en él y que busca ofrendarse en un gesto de gratuidad
o gracia. Tl poeta desaparece en cuanto la palabray lo que habré de
decir lo toman a su cargo. Antes que afirmarse —como es usual en el
filésofo y en todo aquél cuyas pretensiones sean filoséficas—, busca
desaparecer, diluirse en sus estados poéticos: ser muchos, los mas
que se pueda para asir de manera justa la accidentalidad de lo que
pasa, el signo ambiguo —sin interpretacién—, que somos, como di-
ria Hélderlin. _

Lo que menos puede importar a un poeta es tener un nombre que lo
identifique, lo reclame, y lo haga deudor de formas y ritmos estables del
tiempo. No es el nombre lo importante, sino la palabra que encuentra
cabida en él; el decir donde confluyen la poesia y el pensamiento que
medita. Al poeta no puede importarle un nombre al cual tenga que obede-
cer por razones burocraticas, sociales o politicas; un nombre que lo quie-
ra sepultar, aun cuando desee morir en la tinica tumba soportable: aque-
lla que viene después de la portada de un libro. Morir en las palabras.

Nada més alejado de su ser camalednico, de su alma proteica,
de su yo que es un hacer en perpetuo devenir; nada tan intolerable
como tener una identidad fija, marmérea. El poeta es un hombre que
sélo sabe deletrearse en versos, cuya vida es una inconstancia, y su
destino nunca puede estar solamente escrito en lo alto de las estre-
llas. Poeta, en todo caso, de la perdicién, como Rimbaud, quien a los
veinte afios era capaz de denunciar toda su sangre podrida: “Desde
el mismo desierto, hacia la misma noche, mis ojos cansados se des-
piertan siempre con la estrella de plata, siempre sin que se conmue-
van los reyes de la vida, los tres magos, el corazén, el alma, el espi-
ritu. 6Cudndo nos iremos mas alla de las playas y los montes, a
saludar el nacimiento del nuevo trabajo, la nueva sabiduria, la fuga
de los demonios y tiranos, el fin de la supersticién?”!®

Antes de pretender encontrar la unidad en todo lo existente, la
poesia ha sido caracterizada por la construccién verbal de dicha uni-

15 Arthur Rimbaud, Una temporada en el infierno, México, Ediciones Coyoacin,
1998, p. 89.
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dad, permitiendo con ello la posibilidad —como fue reconocida en el
Renacimiento— de dotarnos de las vidas, formas y esencias que
queramos. La unidad del poema no es sino la forma de recuperar el
lado subjetivo de los individuos; con frecuencia, no cabe en las exi-
gencias del pensamiento conceptual. Pero ademas, la poesia define
una realidad distinta de la de aquel que sélo ve esquemas, leyes,
l6gica de causas y efectos, condiciones artificiales, por medio de las
cuales reproduce los fenémenos para observarlos mejor, a costa de
su diversidad. Esta realidad poética tan impactante abarca no sélo
lo que es —aquello de lo que no tenemos la menor duda, y busca
expresarse en las palabras del ensuefio o del dolor, la angustia o la
soledad—, sino también lo que no es: “abarca el ser y el no ser en
admirable justicia caritativa, pues todo, todo tiene derecho a ser
hasta lo que no ha podido ser jaméas”.!¢ El poeta saca de lanadaala
nada misma y le da nombre.

De cualquier manera, la oposicién, tensién y vecindad entre filo-
sofia y poesia ha sido fructifera. Mientras que el discurso de la filo-
sofia se rebasa siempre a si mismo —con la idea de servir para algo
y transformarse en hacer practico—, el de la poesia es tinico e impo-
sible de rebasar; ni siquiera el mundo externo es capaz de anularlo,
El decir poético no remite a otra cosa que no sea él mismo, como
hemos dicho. Sin embargo, tanto la filosofia como la poesia tienen en
comin ser una conquista de la palabra, del tiempo y de la verdad —
sobre la que inciden a su manera y de la cual recuperan algiin ros-
tro—; aunque en ellas no pueda decirse propiamente que existe pro-
greso, se trata de ganar participacién en la existencia.

Parte de la preocupacién del siglo se pasé a la libertad de la
poesia para que también ella pudiera realizar aportaciones estrictas
al camino del hombre, en la época del nihilismo y la “muerte de
Dios”. Tanto para Heidegger como para Gadamer, la poesia y el pen-
sar han terminado por interpenetrarse, situacién que de cualquier
manera nos cuesta trabajo reconocer. Y lo han hecho a partir de que
ambas formas de decir manifiestan, muestran lo que es en toda la
variedad de modulaciones posibles.

Efectivamente, Heidegger insistié: “permanece lo [que] fundan
los poetas”, y no es otra cosa que lo sagrado; algo “que, en la época
de la tecnociencia, ha vuelto de manera inesperada, misteriosa, infa-
lible, indecible —pues éde qué otra manera podria aparecer lo sagra-
do?—. Sagrado porque nada puede ser pensado o imaginado antes

16 M. Zambrano, op. cit., p.22.
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que él. Aquello sobre lo cual no cabe pensar nada anterior. Lo sagra-
do es “lo que ocurrié antafio, lo primero por delante de todo y lo
tltimo después de todo, es lo que precede a todo y lo que conserva
todo en si: lo inicial y como tal, lo que permanece”.!” Lo que decide
lo sagrado es como y cudndo habrén de ser los hombres y los dioses.
La palabra poetizadora es fundante. Palabras de lo sagrado; aconte-
cer de lo sagrado.

Conclusion

Fl poeta dibuja espacios decisivos del accionar humano de una
época. Bl decir poético se encuentra més cerca del horizonte epocal,
de las condiciones que hacen posible que una época tenga fisono-
mia. La poesia piensa, en su decir, dichos horizontes o limites. De
ahi se dice que existe en el comprender conceptual y para un com-
prender conceptual .!®

Como hemos sefialado, el “hacer manifiesto” distingue a la pala-

‘bra poética. Palabra reveladora, descubridora. La poesia mantiene

también una relacién interesante con la verdad: por un lado, no se
adecua en todo tiempo a cualquier contenido, y, una vez que lo logra,
es decir, que ese contenido adquiere una figura poética, él mismo
esta plenamente legitimado. Por eso, la poesia se presenta con un
carédcter de monumento, de conquista, de algo arrancado del silencio
y de la verdad para sernos entregada tal cual es, con las condiciones
particulares del poeta. Palabra plena que de nada requiere para ser
recibida y en s{ misma tiene el sentido que necesita.

Una forma de tomar nota de la manera en que la poesia se aproxi-
ma al pensamiento consiste en observar el cardcter ideal al que accede
la palabra en la primera: poder ilimitado de lo que podria ser, de lo que
puede tener una perfeccién ideal. Esta idealidad puede entenderse tam-
bién en el sentido de que la obra literaria tiene més o menos existencia
para el oido interior, pues percibe algo que nadie podria escuchar nun-
ca. Yano se trata tanto de la idea simbolista que buscaba la poesia pura
—entendida como el ideal o la utopia de la palabra, la cual pudiera
darnos realmente lo que el uso y el desgaste consecuente nos hurtan—
, sino més bien del rendimiento al que la poesia somete al espiritu:
buscar dentro de si y para si una verdad més.

17 Martin Heidegger, Interpretaciones sobre la poesia de Holderlin, Barcelona,
Ariel, 1983, p. 93.
18 H-G Gadamer, Estética y hermenéutica, p. 102.
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_ _KIANO,
BITACORA DE EI. HOMBRE QUE LO TENIA TODO*

José Angel Leyva**

ijano nacié dos veces en la Soledad.

La primera ocurri6 en La Soledad de

Maciel, una aldea afiebrada de la
Costa Grande del estado de Guerrero. Allf los sentidos se le llenaron
de sustancias hiperbélicas, de aromas que dan a luz al mito y a la
broma, a la risa vegetal y, sin saber por qué, de pronto, a veces, a la
tragedia. En ese marco pintoresco donde el Océano Pacifico se suelta
la melena con ciclones y tormentas, donde las placas tecténicas de la
regi6n pacifica sacuden a los dioses con bailes teldricos y voces
aguardentosas que hablan de chaneques —duendes tropicales—y de
diablos lujuriosos que se transforman en mujer o en macho, de no-
ches calurosas que suenan como cocos reventados por el filo de los
machetes, de celos, de venganzas, de caciques con la comezon de la
sangre en sus colmillos...; en ese clima de pasiones desarrolld sus
apetitos Kijano. Pero la segunda vez nacié en otra soledad, més indi-
vidual y compleja, la de Carlos Maciel. Aqui, el alumbramiento fue
interior, porque el parto del artista es siempre en la intimidad, en los
pliegues del pudor més transparente y los lienzos de la sinceridad
més blanca. Pero una vez roto el cordén umbilical con la geografia y
la atmésfera maternas, se reproducen las criaturas personales que
engendran el suefio y la imaginacién, la magiay la realidad que pisan
los deseos. El miedo se transforma en cinismo, y el cinismo en nos-
talgia, la melancolia en aventura, el viaje en encuentro, el hombre en
soplo creativo, su mirada en asombro.

* E] texto se halla ensamblado con los largos titulos con los que el pintor acostum-
bra delirar sus cuadros.
## Qecretaria de Cultura del Distrito Federal, México.
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Con la cabeza llena de suefios, Kijano descubrié que la tierra era
redonda como los senos firmes y turgentes de las doncellas que le
provocaron los primeros insomnios, que el planeta ardia por dentro
como “La Virgen de la Pasién” a la que dedicaba sus primeros versos
de amor y que “Unipegaso en busca de las montafias de colores” era
una fabula infantil de un solo cuerno. Kijano anduvo en los caserios
aledarfios en busca de una respuesta a por qué miraba el mundo de
colores. Su primo hermano, El Pirana, lo convencié, con voz de agua
dulce, para que fueran juntos a buscar la verdad en “El Infierno”, una
cantina de mala muerte donde vio por primera vez al “Diablo tropical
sobre escenario baltico” y a “Carmen y Lucero con cantaor desconoci-
do”, a “La Corista” y a “La Bella Lourdes ndufraga en sus pasiones”.
Alli supo que “El Camaledn cree que todos son de su condicién” y es
capaz de cambiar de apariencia en cuanto ve a una “Ave-Mujer amor-
dazada por los nudos impredecibles del amor”. Asi sucedié con El
Pirana cuando fue victima de “El drbol de la tentacién”, de “El polvo
yel oro” y lo abandon6 a su suerte en ese lugar donde veia “Extrafias
criaturas salidas casi de un suefio” interminable.

Kijano se percaté de que su reloj estaba detenido en el sopor de
“El Infierno” y que la cabeza le daba vueltas entre el humo que “El
fumador” de opio, Ali Bab4, hacia cuando salté el bailarin Ricardito
Ricachd, con sus escasos treinta centimetros de estatura, de una
sinfonola dorada, para dar un especticulo de gigante. La gracia de
sus mintsculas extremidades alargaba su silueta y hacian que su
cuerpo se ondulara en un ritmo frenético y alucinante. La concu-
rrencia entera imité la inimitable danza del rey del ricachd durante
semanas. Hundido en el desenfreno del carnaval e hipnotizado por
la figura tamborilera de Ricardito, que los llevaba a todos como ra-
tas cumbiamberas hacia los pantanos, Kijano escuché una voz que
lo sact del vértigo de la fiesta y de las ilusiones; se trataba, nada
menos, que de la “Opera para un 4ngel solitario”.

Después de ese tiempo de vértigo y adolescencia, Kijano se re-
fugié en el anonimato de los 20 millones de habitantes de la ciudad
de México. Luego, cruzé el Atlantico llevado por la fantasias de los
gitanos andaluces y, después, motivado por el Crimen y Castigo de
Dostoievski, viajé a Rusia para conocer los largos inviernos y los
dorados otofios, las estepas y la nieve, El frio fue un buen pretexto
para descongelar los peces, los cocuyos, las palmeras, la arena de
sus desvelados ojos. A cuarenta grados bajo cero, pinté “Mientras
tu canto de sirena navega por las costas de mis ilusiones, arde la
miisica de mi alma y despiadadamente se vuelve lejania”. Los 6leos
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protegieron del frio la desnudez de sus personajes, la calidez del
canto de unos “Péjaros impertinentes en el sueiio de una chica azul”,
la brisa y el olor de los mangles. Hizo grabados como si fueran adi-
vinanzas, con lineas y estelas que aprendi6 a leer en la palma de los
turistas de Zihuatanejo y Acapulco, gracias a las artes adivinatorias
del viejo Custio Macho, quien a sus 120 afios era un brioso semen-
tal consolador de viudas y extranjeras. Kijano recorrié la Unién
Soviética como si fuera el cuerpo de una mujer blanca a quien le
tatuaba el cuerpo con engendros zoomdrficos, con seres visionarios
de la genética moderna, capaces de mostrar sus naturalezas de cuaco-
pollos, de pez-humano, de flor-dama, de péjaro-pez, de pez-espada,
de cama-ledn, de pez-naranja. De algiin modo. presentia que esa
quimera de culturas y naciones disimiles acabaria derritiéndose como
un trozo de hielo.

Pasaron nueve afios y Kijano retorné a la regién de sus ancestros,
los Caballeros Aguila, los Caballeros Tigre, los descarnados, los ju-
gadores de pelota, las serpientes emplumadas. Regres6 mas grueso
por los afios, la comida grasosa, el vino, el vodka, y un espeso abrigo
de lana que habia incorporado a su figura. Nadie pudo reconocerlo
en La Soledad de Maciel, con las barbas tan crecidas, con su infali-
ble shapka y hablando aquella lengua extrafia; ni siquiera Custio
Macho que casi todo lo sabe. Sélo don Justo, su padre, reconocio,
desde la hamaca donde narraba un mar de relatos a un montén de
chiquillos, la misma mirada, la misma cabeza inflamada por la fanta-
sia. Se reencontré con El Pirafia, que habia cambiado también de
color y de nombre, pues ahora se hacia llamar La Rabia y andaba a la
caza de los borrachos del pueblo, a quienes secuestraba y mantenia
encerrados a base de pan y agua, hasta que juraban abandonar el
vicio. Al ver a su primo hermano, La Rabia crey6 que era el mismisimo
Rasputin el que venia a auxiliarlo en su piadosa cruzada y lo ponia a
prueba invitindolo a beber a “El Infierno”. Dias después, La Rabia
murié de sed y entre las llamas del delirio etilico.

Kijano ya no pudo evitar que el impulso de su pata de perro lo
condujera hacia los desiertos de la Zona del Silencio, hacia las lla-
nuras sangrantes del Valle del Guadiana, donde encontré los alacra-
nes més tristes y resentidos con la fama de venenosos que llevaban
en sus hermosas colas de 4&mbar. Se entrevist6 con “Los fantasmas
de Guatimapé” I, Il y III, y padecié el aguijonazo de una “Mujer
morena revuelta en lunas”. Atravesé la Sierra Madre Occidental y
continud su vida en los candentes escenarios de Culiacdn, donde
sus habitantes se hacen llamar Los bdrbaros del norte. Alli encon-
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tré a las mujeres descritas por el cronista, misionero y miségino,
fray Andrés Pérez de Rivas, como hembras de muy buenas carnesy
de figura apetitosa, lo cual hace sospechar de las tendencias
canibalescas de los iberos, que al parecer si terminaron comiéndo-
se a sus semejantes americanos. Esto se confirma sobre todo por
sus hébitos de engullir en la comunién el cuerpo de Cristo y un
platillo que llaman moros y cristianos, que no es otra cosa que arroz
con frijoles. Fue en medio de una confusién geogréafica y religiosa
que vio aparecer a “La pequefia sirena de Altata imitando al Cristo
de sus amores” y “Angeles, demonios y suefios frente a las azules
lunas de Culiacdn”. Orgias verdes y moradas contrastaron con vi-
siones monocrémicas de rojos y azules, bafiados o salpicados conel
oro de California. El barroquismo racial y figurativo de Kijano ha
forjado un universo que ensambla el lenguaje de El Bosco, los
Bruegel, Chagall, Klimt, Matisse, la artesania mexicanay la rusa, el
misticismo y la sensualidad.

Kijano vive de nuevo en la capital de México, en el tumulto y en
la prisa de una megalépolis que cubre el cielo de cenizas. Aqui bus-
ca dentro de si un lenguaje vivo para ejercer la historia de los muer-
tos. Su obra se mueve en el interior de un huevo pantagruélico que
se abre y se cierra a capricho para mostrarnos la diversidad de las
especies y estilos que contiene. La realidad transcurre en el exceso,
la deformacién, la bestialidad, pero sin la carga de pesar y angustia,
de crueldad que inflaman los Disparates de Goya o El Grito de Eduard
Munch. Las diabluras de Kijano nacen con formas similares, pero
en el hemisferio opuesto; no en las tinieblas, sino en la luz; no en el
invierno, s en primavera o veranos recurrentes. Lo que el pintor
expresa puede ser realismo mégico o sencillamente una espirituali-
dad o vivencias festivas que dominan sobre el terror y la condena.

En 1992, el artista viajé a Moscd para exhibir sus Tentaciones,
agonias y jibilos, en medio de la conjura de la perestroika y la confu-
sa transparencia de la glasnost, se deslizé entre las barricadas calle-
jeras que ponian fin al realismo de la URSS y provocaban su meta-
morfosis geografica, la babélica desintegracién de un mundo teérico,
ajeno a los deseos. De esa etapa nos queda la imagen del hombre en
el espacio, girando alrededor de su planeta, cautivo en una 6rbita
sin patria, sin agenda, dando vueltas a si mismo, indefenso y pleno
dentro de su propia soledad y su utopia.

Kijano regresd, en 1996, a Rusia y a Letonia para exponer Con
la cabeza cargada de suerios. El mismo nos cuenta que “En Riga, una
pequefia y bellisima ciudad de d&mbar al norte, muy al norte de la

162




iiségino,
carnesy
idencias
miéndo-
todo por
silo y un
[ue arroz
religiosa
al Cristo
s azules
L con vi-
»sconel
ijano ha
sco, los
irusa, el

idtoyen
gui bus-
IS muer-
lico que
d de las
2xceso,
ngustia,
‘Eduard
es, pero
noenel
[ pintor
irituali-
mdena.

wciones,
1 confu-
is calle-
u meta-
tedrico,
nbre en
1 6rbita
v pleno
ier Con

lga, una
edela

[Il. ARTE Y RELIGION

Tierra, habia una nifia roja que entre el rojo atardecer de cada dia...”
se sentaba a la vera del rfo a transcurrir como el agua, mientras un
cauce de sombras repetia la historia de “Mujeres y mariposas fasci-
nadas ante la caida irremediable del hombre eternamente azul de
sus insomnios”.

Fl artista es, hasta cierto punto, un cosmonauta atraido por sus
visiones de la Tierray por la profunda ingravidez de su ego, es cen-
tro y es afuera, es de aqui y de all, de todos y de nadie. Es un
tripulante del tiempo que indaga, que cuestiona, hace su casa, su
patria, su lugar de origen, donde ve que hay huellas de tribus que
saben pintarse de colores. Kijano exclama aqui, bajo un cielo cruel
y una tierra colorada, la visién que anima su olfato mineral, su piel
de cacto: “Oh Dios, cudntos recuerdos, cudntos suefios, cuéntas,
cuantas alegrias e ilusiones atin presentes en el rosa de estas dos
paredes de mi vida”. Si alguien en Zacatecas se tropieza con un
brazo de mar, un ceremonioso garabato, un diablo angelical, una voz
de mujer que huele a ola, una marea sentimental que embriaga, un
guifio de primavera, o se ve deslumbrado por la venenosa luz de sus
pasiones es porque también se halla con la cabeza cargada de sue-
fios, como El hombre que lo tenia todo.
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Platén
Timeo

Versién del griego, introduccién y notas de Oscar Veldsquez
Santiago de Chile, Pontificia Universidad Catélica de Chile, 2004, 262 pp.

ISBN: 956-14-0736-1

Acerca de Timeo, de Platon. Verjsién del griego,
introduccion y notas, de Oscar Velazquez

1tiempo constituye uno de

los problemas fundamen-

tales de la filosofia grie-
ga arcaicay clasica. Anaximandro
ya lo aborda en uno de los prime-
ros fragmentos de la filosofia de
Occidente. &Y acaso no fue
Heidegger quien tuvo en mente la
Fisica de Aristételes, para redac-
tar lo que al paso de los aifios se-
ria su primera versién de Ser y
tiempo?

Ahora bien, en el libro octavo
de la Fisica, el estagirita afirma que
todos sus predecesores en la es-
peculacién de este problema con-
sideraron al tiempo como
inengendrado (agéneton). Enel co-
nocido pasaje 251 b 14 y ss, el
principe de los filésofos consigna
una tinica excepcion a tal plantea-

Victor Hugo Méndez Aguirre*

miento: el Timeo de Platén. Y en
verdad, en Timeo 38 b, en la acer-
tada traduccién de Oscar Velds-
quez, se lee: “El tiempo en conse-
cuencia se gener6 con el cielo”.
Todos los didlogos platénicos re-
visten gran interés, pero el Timeo
es el tinico texto redactado en Gre-
cia clasica que amerita ser ubicado
dentro de la literatura creacionista.

El texto ahora resefiado se in-
tegra por “Prologo” (pp. 13-17),
“Introduccién” (pp. 19-76), ver-
sién del griego al espaiiol del Timeo
(pp. 77-231), “Apéndices” (pp.
233-237), “Indice de hdpax” —
nada menos que trescientos diecio-
cho—, elaborado por Alvaro Pizarro
(pp. 241-250), “Indice de mate-
rias” (pp. 251-258) y “Bibliografia
citada” (pp. R53-262).

* Instituto de Investigaciones Filologicas, Universidad Nacional Auténoma de México,

Meéxico.
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Veldsquez plantea que, de
acuerdo con los resultados del
método estilométrico, el Timeo
debe ser ubicado dentro de los dié-
logos platénicos del iiltimo “perio-
do”, cuyo orden resulta ser Timeo,
Critias, Sofista, Politico, Filebo y
Leyes. Bn algtin sentido, la obra
en cuestién engarza conceptual-
mente los didlogos de madurez con
los de senectud. La conversacién
“preliminar” entre Sécrates y
Timeo (17 a-19 b) remite, a decir
de Veldsquez, a la sociedad ideal,
disefiada con palabras en el didlo-
go sobre la justicia:

se trata bésicamente de las pro-
puestas pricticas que se hallan en
el didlogo Repitblica[...]. De ahi
que parece justo suponer que
Platén pretende colocar el inicio
de su propio didlogo Timeo como
una reminiscencia enmarcada en
la perspectiva de su obra Republi-
ca, aunque s6lo en este caso cla-
ramente hasta el pasaje del libro v
471 e, en que Glaucén, si bien ba-
sicamente de acuerdo con las me-
didas politicas propuestas por
Sécrates, hace ver una vez més su
preocupacién por las dificultades
précticas de sus propuestas.!

Platén es considerado aqui un
“pensador politico”, El creador del
género literario que ahora es de-
nominado utopia parece haber di-
seflado un proyecto a largo pla-
zo que contemplaba remitirse al
momento mismo de la creacién, por

! pp. 24.
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expresarlo de alguna manera.
Veldsquez acota que:

Un intento quizd habia en Platén
de realizar una cosmopolifica, que
habiendo partido de la concepcién
de una ciudad ideal en el futuro (la
“repiiblica”™), continuaba ahora con
la revelacion de la existenciade una
ciudad ideal en el pasado (“Atenas”,
v los diferentes estadios de la
“Atlantida™), para concluir pre-
sumiblemente mediante Ia historia
de una ciudad ideal en el tormento-
so presente (“Hermédcrates™); y
todo ello debia estar fundamenta-
do en un relato sobre la creaciéon y
cousistencia del mundoy los seres
vivos del universo, tanto inmorta-
les como mortales (“Timeo™). Fl
discurso de Timeo, asimismo, mos-
traria no solo la perfeccién y gran-
deza de los actos creadores de la
divinidad, sino también las limita-
ciones metafisicas inherentes atoda
la realidad césmica?®

Una vez creado el mundo, el
“Padre” de la creacién encomien-
da a unas deidades menores que
realicen algunos detalles pendien-
tes: “vosotros, entretejiendo el res-
to mortal a lo inmortal modelad se-
res vivientes y engendradlos, y
déndoles alimento, acrecentadlos,
y cuando perezcan, recibidlos de
nuevo” (41 d). Platén no pudo
haber expresado con mayor nitidez
el caracter providencialista del
Creador. Antes que él, autores
como Jenofonte vy Herédoto habian

2 pp. 25-26.
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percibido la prénoia divina, pero en
Platén la creacién misma obedece
a un patrén providencial desde su
mismo digefio. Estas deidades me-
nores, estrictamente hablando, dis-
tan de la dignidad del Demiurgo,
pero a pesar de no ser realmente
imperecederas resultan eviternas
Unicay exclusivamente por la bon-
dad del Creador:

Dioses de dioses, de quien yo soy
el hacedory el padre de obras que
fueron generadas por mi
indisolubles, al menos mientras
vo lo quiera. Ahora bien, es per-
fectamente posible desligar lo que
ya se encuentra atado; sin embar-
go, desear destruir lo gue fue or-
ganizado bellamente y estd funcio-
nando bien, es propio de un mal-
vado. Por lo que, y puesto que
fuisteis generados, no [...] expe-
rimentaréis en todo caso destinos
de muerte, vosotros, que obtuvis-
teis de mi deseo un vinculo més
grande y soberano que aquellos
con los que fuisteis conjuntamente
atados cuando se os estaba gene-
rando (41 a-b).

Seguramente las “explicacio-
nes cientificas” que abundan a lo
largo del Timeo podrén parecer in-
genuas o baladies a un historia-
dor de la ciencia. Sin embargo,
Velasquez hace hincapié en que
Platén no pretendia competir con
los gremios de Hipdcrates o
Euclides, sino que “la matemdti-
ca, lafisicaola astronomia [...] esta
claramente supeditada al tema de
la generacién del cosmos y la na-

turaleza de los hombres...”.3 Bue-
na parte del didlogo gravita en tor-
no del ser humano.

Platén ofrece sendas versiones
de su psicologia tripartita y de la
metempsicosis; pero a diferencia
de didlogos anteriores, como Feddn,
hace peculiar hincapié en el cuer-
po vy sus 6rganos. Las enfermeda-
des, tanto las sométicas como las
psiquicas o psicosomaticas, reci-
ben gran atencién. De estas ulti-
mas se afirma: “Debemos conce-
der que la insensatez es efectiva-
mente una enfermedad del alma,
y que hay dos géneros de insensa-
tez, una la locuray otro la ignoran-
cia” (86 b).

Quizd sea legitimo postular
que el Timeo oscila entre las para-
dojas socrédticas y la ética
aristotélica. Platén concede al
maestro dgrafo que nadie yerra de
grado; pero admite, como posterior-
mente lo haré el Estagirita, la exis-
tencia de la akrasia. éSe trata de
un virtuoso “término medio” en-
tre enfoques divergentes sobre la
maldad que hace hincapié, como
en toda utopia platénica, en la
paideia? Para que el lector de esta
resefia juzgue por si mismo, vale
la pena citar, en extenso, el pasaje
86 c-e:

Asi, todo el que genera un esperma
abundante y fluido alrededor de la
médula, y como si fuera un arbol
por naturaleza méas fructifero que

3 pp. 59.
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lo adecuado, al proporcionarse en
cada ocasién por medio de sus de-
seosy productos de su entorno mu-
chos sufrimientos y muchos place-
res, a pesar de que esta desquicia-
do la mayor parte de su vida por
causa de sus grandes placeres y
penas, porque su alma estd enfer-
ma y se halla sin uso de razén por
la accién de su cuerpo, no se le con-
sidera como un enfermo sino como
un hombre voluntariamente malo.
Pero la verdad es que la inconti-
nencia respecto de los placeres
sexuales se transformé en una en-
fermedad del alma debido a la cons-
titicién fluida y en estado hiimedo
de una sola substancia, producto
de los huesos del cuerpo. Y quizé
pricticamente de todo tipo de pla-
ceres se dice que son una inmode-
racién y un motivo de reproche in-
Jjustamente: porque nadie es malo
voluntariamente, sino que, en vir-
tud de una cierta constitucién vi-
ciosadel cuerpoy un género de vida
sin educacién el malo llega a ser
malo, y esto es odioso para cual-
quieray le sobreviene como un mal.
Ademés, en lo concerniente
especificamente a los dolores, el
alma de un modo semejante adquie-
re mucha maldad por causa del

cuerpo.

He anticipado que el Timeo
plantea concepciones desarrolladas
posteriormente por Aristoteles,
como la atinente a la akrasia; pero
el “aristotelismo” de los didlogos
de senectud no se restringe a la
“debilidad de la voluntad”. éCémo
soslayar que la teoria del “término
medio” es planteada en el Politico
antes que en la Etica nicor ndquea?
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Retornando al Timeo, se postulaen
90 b-c que la eudaimonia se encuen-
tra en funcién del cultivo de las
“virtudes intelectuales”. Incurro
deliberadamente en un manejo ana-
crénico de categorias con el propé-
sito de subrayar las semejanzas
entre las lineas finales del Timeoy
la Etica eudemia. Veldsquez acota
que en 90 c-d: “Se habla de un cul-
tivo [therapeia] que es ‘tratamien-
to’, ‘cura’ de una totalidad, que sig-
nifica a estas alturas del Timeo cla-
ramente e] conjunto humano de
cuerpo y alma”.* “El cuidado del
alma”, esto es, su “terapia”, exige
no olvidar el caracter simultdnea-
mente proficiente y 14bil del ser
humano. Timeo prescribe:

Y entonces, sobre la forma supre-
ma de alma en nosotros, es preci-
so reflexionar asi: que Dios nos la
concedié a cada cual como un ge-
nio divino, esa forma que decimos
que habita precisamente en lo alto
del cuerpo, y que si hablamos con
la mayor verdad, nos levanta por
sobre la tierra en razén de su pa-
rentesco en el cielo, puesto que
somos no una planta terrestre, sino
celeste (90 a).

Justamente el caracter “celes-
te” del humano determina que sea
el “maés religioso de los seres vi-
vos” (42 a). Sobre esto, Veldsquez
apunta, en una de las 575 notas a
pie de pigina que contribuyen a
esclarecer su obra, que: “La condi-

4 pp. 55.
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cién de ser un viviente capaz de
honrar a Dios, le viene precisamente
[al ser humano| de su conexién
originaria con una divinidad celes-
te”.? 4Como soslayar la semejanza
de tales planteamientos con el fi-
nal de la Etica eudemia (12491 21),
donde se prescribe que la mejor
parte del alma debe distanciarse
tanto como le sea posible de su
parte irracional y concentrarse en
“servir y ver” a Dios? &Acaso re-
sultan esencialmente diferentes
ambas “terapias”?

El Timeo “concluye” en 98 c,
una vez que el cosmos ha sido po-
blado con todas las clases de se-
res vivos que debe albergar:

cuando acogi6 a sus vivientes mor-
tales e inmortales y quedé asi com-
pleto este nuestro cosmos, él fue
generado cual viviente visible que
abarco a las criaturas visibles, un
dios perceptible imagen del inteli-
gible, el mas grande y el mejor, el
més bello y el més perfecto, pues-
to que, iinico cielo, este fue
unigénito.

3p. 122, nota 158.

Asi pues, el Sécrates platénico
ofrecié una versién abreviada de lo
que habia expuesto anteriormente
en la Repriblica; Critias anticipé la
manera en que el proyecto de
Séerates habia visto la luz en el pa-
sado, de acuerdo con la informacion
“importada” por Solén de Egipto,
relato sobre el que se abundaré pos-
teriormente en el didlogo Critias; y
el Timeo que protagoniza el didlogo
epdnimo satisfizo las expectativas
de sus interlocutores y ofrecié un
relato verosimil de la creacién.
&Coémo dejar de considerar que el
Timeo es uno de los didlogos méas
fecundos de un autor de por si ubé-
rimo?

Sucintamente, el Timeo de
Velasquez, obra que conjuga una
argumentacién filoséfica rigurosa
y sutil, con una labor filolégica fina
y precisa, resulta una lectura im-
prescindible para toda investiga-
cién seria que se realice sobre el
tema a partir de ahora.
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sta resefia se inscribe en el

marco de un interés mio

méas amplio, relacionado
con el estudio de cémo ha sido asi-
milado el llamado pensamiento
posmoderno por algunos intelec-
tuales preocupados por el proble-
ma latinoamericano, quienes han
intentado asumir creativamente
este debate, toméndolo como opor-
tunidad para replantear viejos pro-
blemas de nuestra tradicién. Es
éste, a mi parecer, el caso de tres
autores: Eduardo Mendieta, que
trabaja en los Estados Unidos, y
ha mostrado, a partir del pensa-
miento del tiltimo Enrique Dussel,
las relaciones entre las criticas a
la modernidad realizadas por la fi-
losofia latinoamericana “transmo-
derna” y la europeo-estadunidense

Rafael Mondragon®

“posmoderna”; Walter Mignolo, es-
tudioso argentino de la literatura,
quien también trabaja en los Esta-
dos Unidos, y que ha problema-
tizado, desde una lectura creativa
de Roberto Fernéndez Retamar, la
relacién entre las teorias “postco-
loniales” estadunidenses y las teo-
rias “postoccidentales” latinoame-
ricanas; y el colombiano Santiago
Castro-Gémez, que retomd el de-
bate Modernidad-Posmodernidad
para establecer, desde éste, una
revisién critica a la tradicién filo-
séfica latinoamericana. Fn la re-
sefia me centraré en la exposicién
del pensamiento de este tltimo,
sobre todo tal y como aparece en
su Critica de la razén latinoameri-
cana,' interesantisimo libro de
1996 que es suma de su posicién

* Facultad de Filosofia y Letras, Universidad Nacional Autonoma de Meéxico,
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critica, en el doble sentido de sin-
tesis y recopilacién. Mi exposicion
estara dividida en tres partes. En
la primera, haré una revisién criti-
ca a la manera en que, desde la
academia, se comenzd a pensar en
la nocién de “posmodernidad”, y
cémo tal nocién serd después
resemantizada por Santiago Cas-
tro-Gémez, para pensar qué que-
rria decir hablar de un estado
posmoderno de la cultura en Amé-
rica Latina. En la segunda seccidn,
haré una breve revisién del proyec-
to teérico de Santiago Castro-
Goémez, deteniéndome especial-
mente en aspectos que considero
interesantes de su método de tra-
bajo, y pasando a la resefia comen-
tada de dos secciones de su Criti-
ca. Bn ladltima seccitn, finalmen-
te, haré algunas consideraciones
criticas y expondré mis conclusio-
nes.

La posmodernidad en sus fuentes
y la posmodernidad desde
América Latina

De unos afios para acé todo
mundo habla de posmodernidad.
Conforme el contenido de este con-
cepto pierde claridad, vamos asis-
tiendo a un proceso donde pensar
qué es posmoderno se va convir-
tiendo en el lugar desde donde
buena parte de la filosofia acadé-
mica discute qué significa vivir en
nuestro tiempo. Por esto mismo,
antes de entrar al debate, conven-
dria hacer unas brevisimas consi-
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deraciones histéricas que dieran
cuenta de cémo se fue inventando
poco a poco este concepto, y cudl
es la posicién que frente a tal pro-
ceso tomard nuestro pensador.
La “posmodernidad” fue in-
ventada en la academia estaduni-
dense, y se explica basicamente
por la recepcién que en los Esta-
dos Unidos tuvo el pensamiento
francés de los afios 60 (Derrida,
Deleuze, Foucault, Lacan...}. Todos
estos autores pertenecen a una
misma generacién, marcada por la
vivencia del 68 y el descubrimien-
to creativo del marxismo y la teo-
ria del lenguaje de Saussure. Con
la posible excepcién de Lacan, to-
dos estos autores participardn ac-
tivamente en los movimientos ciu-
dadanos de la Francia de su tiem-
po, e irdn tomando conciencia asi
de la dimensién politica que tiene
su labor teérica; se radicalizardn
politica y tedricamente, y por esta
razén no encontrardn espacio en
las academias francesas sino has-
ta mucho tiempo después. Lo an-
terior provocard, por un lado, que
los autores dejen de escribir para
la Academiay se dediquen a escri-
bir para los mismos activistas (caso
tipico de Helene Cixous), y que se
dediquen a visitar pequefas uni-
versidades extranjeras donde si
tienen oportunidad de exponer sus
trabajos. Tal fue lo sucedido con
las universidades estadunidenses,
que acogieron gustosamente las
atrevidas innovaciones teéricas de
esla generacién, insertdndolas en
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un nuevo marco comun (que borra-
ré las diferencias existentes, por
ejemplo, entre Foucault y Derrida):
a partir de entonces se dird que
estos autores son posmodernos.®
Asi es como aparece la posmodern-
idad. Luego esta nocién regresaré
a Europa para ser trabajada nue-
vamente, por ejemplo, por autores
como Vattimo y Lyotard, y se con-
vertird finalmente en la nocién a
partir de la cual la hegemonia in-
telectual discute qué es nuestro
tiempo.

La posmodernidad se entien-
de sobre todo a partir del trafa-
miento que de ella han hecho los
integrantes de los llamados estu-
dios poscoloniales. Se trata de una
serie de pensadores que en su
mayoria son inmigrantes o hijos de
inmigrantes, sobre todo orientales,
pero tiltimamente también africa-
nos y latinos. La mayoria de estos
autores trabaja en departamentos
de literatura dentro de universida-
des estadunidenses que en un
principio no tienen mucho presti-
gio, y por ello los autores se verdn
forzados a escribir en medio de dos
luchas: primero, contra las univer-
sidades de mayor prestigio y tra-
dicién académica més firmemente
arraigada en la filologfa cldsica eu-
ropea (caso de Yale); segundo, con-
tra los departamentos de filosofia,
que han sido tomados hace ya tiem-
po por la tradicién pragmaético-ana-
litica, lo que provocara la emigra-
cién forzada de muchos estudio-
sos de la filosofia a otros departa-

mentos, como el de estudios lite-
rarios. Se trata, entonces, de un
juego tedrico peligrosamente ubi-
cado en el margen de dos tenden-
cias hegemoénicas, que intentard
hacer reflexiones criticas sobre su
mundo, a partir del arte como fe-
némeno a pensar y de la vivencia
cotidiana de las situaciones de ex-
clusién vividas en el interior de los
Estados Unidos; asi, por ejemplo,
el pensamiento de la diferencia de
Derrida sera la punta de lanza para
pensar cémo se moldean las
identidades de los migrantes, iden-
tidades que siempre estan fluc-
tuando; por poner otro ejemplo, la
pregunta lacaniana por la construc-
cién del otro serd politizada al ad-
vertir cémo el pensamiento con-
servador siempre ha estado inte-
resado en representar al migrante
como el “otro” para asi discrimi-
narlo. La identidad no es dada sino
construida socialmente, es una
identidad que se negociay que tie-
ne una significacién politica; no es
estable, sino que se recrea conti-
nuamente y siempre estd fluctuan-
do. Entre los pensadores postco-
loniales debemos contar, al menos,
a Bdward Said, Homi Bhabha y
Gayatri Spivak.? En épocas recien-
tes, ellos han sido los principales
difusores del pensamiento francés
en el dmbito académico estadu-
nidense.

El significado de “lo poscolo-
nial” remite necesariamente a la
tradicién gramsciana estaduniden-
se, por un lado, y, por el otro, al
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estado de la cultura de los paises
que hasta el siglo XX fueron colo-
nias inglesas (como la India), y que
ahora necesitan ver qué hacer para
construir su futuro sin arrastrar los
lastres (culturales y econémicos)
dejados por la situacién colonial,
para aclarar el significado de este
término, pueden servir los ejem-
plos arriba eshozados, sobre todo
en lo que se ha dicho sobre la pos-
tracién de que la identidad no es
una sino que esta creada. A decir
de estos autores, de lo que se tra-
ta es de mostrar la parte politica
de la teoria, y de criticar la légicay
la epistemologia con que pensa-
mos, a partir de una mostracién de
sus consectiencias geopoliticas. A
esto se le llama “intento de desco-
lonizar la teoria”, y es una manera
en que, desde la labor académica,
se puede ayudar al proceso efecti-
vo de liberacién de los pueblos.*
En ese contexto se entiende el
debate del paso de Modernidad a
Posmodernidad, en términos de
critica al relato moderno eman-
cipatorio a partir de sus consecuen-
cias epistémico-politicas. La
posmodernidad es un estado de
la cultura que muestra, con una
critica desengafiada, que las am-
biciones tedricas de la modernidad
no fueron sino un recurso justi-
ficatorio de la colonizacién europea
en la India y otros lugares del Ter-
cer Mundo.

Iiste es el contexto en el que
se inscribe el proyecto de Santia-
go Castro-Gémez, que es herede-
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ro, al mismo tiempo, del pensa-
miento critico europeo mediado por
su interpretacion poscolonial, y de
lo mejor de la tradicién problemati-
zadora de la filosofia latinoameri-
cana. La Critica de la razén latinoa-
mericana tiene la intencién de
problematizar los modos en que
desde nuestra América se ha he-
cho filosofia, de hacer una radio-
grafia de su légica y de su teoria
del conocimiento para someter a
ambas a una critica desde un hori-
zonte politico, a partir de las posi-
bles consecuencias negativas que
puede tener una forma de filosofar
pretendidamente liberadora; se tra-
ta de revisar nuestra tradicién de
manera critica, para entonces po-
nerla al dia respecto a los desafios
que plantea la nueva situacién de
nuestro tiempo. En el primer capi-
tulo de la Critica, el filésofo colom-
biano se dedicard a discutir cuél
es esta nueva situacién y hasta qué
punto puede ser fecundo pensar
esta situacién en términos de
“posmodernidad”.5

Es en este momento cuando
somos testigos, por vez primera,
del deslumbrante método
expositivo que Santiago Castro-
Gémez repetird a lo largo de toda
su obra: ubicacién del problema,
descripcién de las tradiciones que
han tratado este problema,
problematizacién y critica de las
tradiciones, propuesta recupe-
radora, De este modo, el método
usado por el autor al abordar cada
problema serd siempre historiar,




sa-

por
rde

2ri-
m_
de
e
he-

ria
Fa
ri-
si-
ue
far

de

os
de

-

pi-
m—
il
ué

de

IV, RESENAS Y NOTICIAS

para problematizar y después pro-
poner. Esta problematizacién no se
hace sdlo en el terreno filoséfico,
sino preguntando por los condicio-
nantes histéricos desde donde se
inventa nuestra identidad y se le-
gitima el poder de nuestro discur-
so e indagando por las exclusio-
nes a partir de las cuales fue posi-
ble pensarnos.® Asi, cada capitulo
de su libro dibuja un amplio pano-
rama intelectual interdisciplinario,
y pasa de la “historia de las ideas”
hacia la “critica filos6fica”.

En este caso, se trata de revi-
sar los contenidos de la posmoder-
nidad, la pertinencia de ésta como
categoria critica capaz de respon-
der a la problemaética latinoameri-
cana, la necesidad que habria de
replantear ciertos contenidos en
caso de aplicarla a nuestro contex-
to. De existir, la “posmodernidad”
estaria relacionada con la moder-
nidad marginal que vivié América
Latina; aqui no se realizé el pro-
yecto moderno de manera plena,
pero si hubo manifestaciones mo-
dernas, relacionadas sobre todo
con el proceso de construccién de
los estados nacionales; con la en-
trada de la industria tecnoldgica a
los paises americanos a inicios del
siglo XX, los gobiernos populistas
y sus politicas de justicia social, y
finalmente, de manera importan-
te, con los movimientos izquierdis-
tas de liberacién nacional, y sus
proyectos utépicos de “romper to-
talmente con el sistema”. Al deli-
near la situacién actual, tenemos

un panorama caracterizado por el
regreso al individualismo; por el
desengafo frente a los grandes
proyectos emancipatorios, en par-
te respuesta a la terrible violencia
con que las dictaduras del Cono
Sur reprimieron a los movimientos
de liberacién, en parte respuesta
a la falta de alternativas en el te-
rreno de la “gran politica”; por la
vivencia, finalmente, de quinien-
tos afios de retraso socioeconé-
mico, autoritarismoy desigualdad.
Por otro lado, a decir del autor, a
partir de este desencanto politico
se estdn gestando nuevas mane-
ras de hacer politica, que implican
al mismo tiempo criticas tanto teé-
ricas como précticas a las formas
tradicionales de hacer politicay de
ejercer el poder dentro de los mo-
vimientos de izquierda. Asi, los
nuevos movimientos sociales plan-
tean formas de organizacién no je-
rarquicas y de poder descentrado,
que parten desde lo local para ha-
cer cambios en lo global. Del mis-
mo modo, esta actitud llevada al
plano filosdfico implicard necesa-
riamente una critica a los
mesianismos de ciertos filésofos y
lideres politicos de izquierda; al
autoritarismo con que estos movi-
mientos se han relacionado res-
pecto de la realidad; tenderdn a
hacer una filosofia politica que no
parta de oposiciones dualistas (ex-
tranjero-malo/autéctono-bueno),
sino de las diferencias y particula-
ridades de cada actor antes igno-
rado; y, por eso mismo, tenderdn a
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reemplazar la pretensién de libe-
racién (romper el sistema desde
fuera) por la de negociacién (al in-
terior del sistema). Por esto, se
puede decir que la nueva situacién
es un estado de la cultura, una
actitud critica ante los viejos pro-
yectos que se manifiesta como con-
tenido tedrico al mismo tiempo que
como viverncia.

Asi queda definido el marco
desde el que trabajard Castro-
Gémez. La posmodernidad de
nuestro filésofo colombiano no es
asi la abdicacién del proyecto co-
lectivo, sino una pregunta sobre
como replantear este proyecto.
Como dice el autor licidamente,
citando a Ernesto Laclau, no se
trata de criticar la validez de con-
tenidos del discurso moderno (con-
tenidos como igualdad, fraterni-
dad, democracia), sino de criticar
su estatuto ontolégico” (la “demo-
cracia” no debe justificar la gue-
rra, por gjemplo).

El proyecto de Santiago Castro-Gomez
(exposicion descriptiva)

A continuacién haré una brevi-
sima resefia, capitulo a capitulo, del
argumento de Critica de la razén
latinoamericana, para luego mostrar
con un par de egjemplos la manera
en que el autor argumenta.

En su primer capitulo, el au-
tor se dedicard a elaborar los pro-
legémenos necesarios para abordar
el problema: los desafios de nues-
tro tiempo son entendidos por el
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autor en términos de posmoder-
nidad. Antes de comenzar, pues,
se hace necesario discutir cudl es
el contenido de esta nocién, y en
qué medida se puede hablar de
posmodernidad en el &mbito lati-
noamericano. Bn los capitulos 2y
3, el autor profundizara estos te-
mas al delinear una reconstruccién
histérica de las interpretaciones,
por un lado, de los procesos de
modernizacién, racionalizacién y de
formacién de la identidad cultural
que fueron aplicados al a&mbito la-
tinoamericano (capitulo 8, revisién
critica de la antropologia latino-
americana); por otro, de las formas
de ejercer el populismo (en la teo-
riay la practica) dentro del mismo
ambito (capitulo 8, revisién critica
a la filosofia de la liberacién en su
relacién con el populismo). Desde
alli, el autor tiene los elementos
fundamentales para iniciar su cri-
tica, articulada sobre todo en los
capitulos 4 a 6.8 La intuicién de
base consiste en que hay proble-
mas en el pensamiento latinoame-
ricano, el cual intenta hacer reivin-
dicaciones justas, pero corre el ries-
go de caer en las mismas actitu-
des que ha criticado, pues la epis-
temologia y la légica a partir de la
cual funciona es heredera del pro-
yecto moderno, y actiia de manera
excluyente. En el capitulo 4, el
autor se lanza a establecer una
genealogia a partir de la cual dos
autores latinoamericanos (Roig y
Zea) han elaborado una filosofia de
la historia, para discutir, con apo-
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yo de Foucault y de Angel Rama,
los posibles problemas de hacer
una de éstas. En el capitulo 5 se
ahonda este mismo trabajo al ope-
rar sobre el corpus textual del si-
glo XIX: como se ha intentado mos-
trar en todo el libro, los discursos
criticos latinoamericanos han sido
sobre todo contranarrativas moder-
nas, puesto que intentan, desde
la misma modernidad, construir
otros poderes frente al poder he-
gemdnico, pero no narrativas mas
alla de la epistemologia de la mo-
dernidad, a partir de la cual se ha
legitimado el mismo proyecto colo-
nial de la modernidad europea v,
por tanto, incapaz de salir de esta
episteme, resulta también incapaz
de hacer una critica radical a ésta.
El capitulo 6 plantearé la propues-
ta del autor, a partir de un didlogo
con los cultural studies estaduni-
denses y con los textos de Walter
Mignolo: delinear el camino hacia
una narrativa poscolonial, que haga
una critica politica a la 1égica con
la cual se construye la teoria, 16gi-
ca siempre anclada en una identi-
dad necesariamente excluyente e
inmersa en el conflicto social.
Observemos dos ejemplos
planteados en la Critica. Plantea-
do de manera sincrénica, el autor
nos dice que el pensamiento lati-
noamericano ha tenido en general
una tendencia de elaborar proyec-
tos utdpicos que pretenden solu-
cionar totalmente el conflicto so-
cial, y que, en esta tentacién me-
sidnica, olvida que tal conflicto so-

cial permanente. Por eso, las dic-
taduras latinoamericanas han po-
dido subsumir facilmente los dis-
cursos liberacionistas, pues éstos
en realidad operaban de buena
voluntad pero con una actitud dic-
tatorial hacia la realidad al creer
que podian dar soluciones totales.
Por esta pretensién, obra con enor-
me autoritarismo y subsume, por
ejemplo, los distintos movimien-
tos emancipatorios alrededor del
mundo en una tnica categoria (el
Otro) que opera como sujeto tras-
cendental y sirve para encubrir las
diferencias de cada discurso peque-
fio respecto de los demds, con lo
cual finalmente tienden a anular
la Historia y su complejidad.

Maés duro es aiin Castro-Gémez
en su tratamiento de la filosofia de
la historia de Leopoldo Zea y de
su raigambre hegeliana. El acerca-
miento de nuestro autor parte, fun-
damentalmente, de la critica al
sujeto. Observemos su plantea-
miento de manera diacronica; vea-
mos cémo construye Castro-Gémez
su planteamiento a partir de un eje
temporal (historiar-problematizar-
proponer, como dije més arriba). La
filosofia de Zea esta anclada en la
razén vital orteguiana tal como es
enseiiada a aquél por su maestro
José Gaos; esto quiere decir que
la filosofia es entendida como res-
puesta del hombre a sus circuns-
tancias. Fl proyecto filoséfico debe
ser siempre diagndstico del pre-
sente de nuestra sociedad median-
te una comprensién de lo que ella
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ha sido en el pasado. Se trata de
investigar las creencias fundamen-
tales, que son las ideas que sos-
tienen la vida social de una comu-
nidad, a partir de las cuales se dan
los cambios sociales. En Ortega,
las creencias fundamentales tienen
su origen en los grandes pensado-
res de cada tiempo, quienes
reelaboran y modifican las creen-
cias intelectuales de su época. Aqui
Castro-Gémez hace una pausa
para mostrar c6mo en esta concep-
cién los intelectuales ejercen una
misién salvifica en el seno de la
sociedad mediante el ejercicio cri-
tico sobre las creencias fundamen-
tales.? Gracias a esto es posible
plantear, en Gaos, una Historia de
las Ideas, que ademads tiene una
mision politica: interpretamos el
pasado para decirles qué tenemos
que hacer en el futuro. Asf, Zea tra-
bajard desde ahi para elaborar una
filosofia de la historia que —a decir
de Castro-Gémez-ve a la Historia
como un proceso continuo, dotado
de una légica inmanente a las rela-
ciones sujeto-circunstancia, que
es, por lo tanto, susceptible de ser
_ reconstruidoa través del pensamien-
to (de ahi la posibilidad de una
“Historia de las Ideas” en el sen-
tido cldsico): en la narracién de
Zea, la historia de las ideas en
América Latina marca el duro y
dificil proceso en el que el latino-
americano se hace consciente pro-
gresivamente de su propia identi-
dad. Las diferencias entre los mo-
vimientos y grupos quedan
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subsumidas en un tinico gran re-
lato, que es la historia progresiva
de un sujeto metafisico (“el lati-
noamericano”) al encuentro de si
mismo: nada se dice de las exclu-
siones que se debieron hacer para
que el proyecto que encarna ese
sujeto (“el latinoamericano™) se
formara. Castro-Gdémez, entonces,
sefiala que ese sujeto estaria iden-
tificado con la “identidad nacional”
(o “pannacional™), es decir, con el
proyecto de Estado, y que esta
Historia no tendria otro sentido
que validar la existencia de esie
Estado, asi como las violencias que
éste ejerce sobre su poblacién.10
Apoyéandose en Angel Rama, Cas-
tro-Gémez muestra que los discur-
sos a los que Zea recurre (el siglo
XIX, los emancipadores mentales)
tuvieron como fin inventar una
identidad nacional (o latinoameri-
cana): el filésofo encarna la figura
del hombre de letras que regula la
vida de ese HEstado por medio de
leyes escritas, tratados filoséficos
y graméticas de la lengua. Es de-
cir, que por un lado hay un Esta-
do, controlado por la gente de la
Ciudad Letrada (en lenguaje de
Rama) que justifica la existencia
de éste y de sus dispositivos de
violencia que actiian sobre la iden-
tidad, y por otro lado la gente de
la Ciudad Real (los no letrados),
que elaboran estrategias orales de
resistencia desde identidades par-
ticulares e hibridas. El gran relato
de Zea, a pesar de pretenderse li-
berador, no puede evitar caeren la
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justificacién de esa gran identidad
que borra todas las diferencias.
El problema de fondo es que
se intenta criticar a la modernidad
en su mismo lenguaje, sin pensar
que tal recurso carga las mismas
cosas por las cuales se le critica:
en el caso de Zea, para continuar
con el ejemplo, se trata de hacer
una Filosofia de la Historia Ameri-
cana. Después de haber hecho esta
revisién, la propuesta de Castro-
Gémez tendra que ver, por un lado,
con repensar la figura del intelec-
tual como alguien que no necesa-
riamente esta “por encima” de la
sociedad (es decir, repensar la ar-
ticulacién del intelectual critico y
la sociedad); por otro, de cambiar
el registro que cuestiona por nues-
tra historia, yendo no hacia la pre-
gunta de “écudl es nuestra identi-
dad?” (filosofia de la historia), sino
hacia la de “éa partir de qué condi-
ciones (sociales, econémicas, poli-
ticas) se ha hecho posible que crea-
mos que somos quienes somos?”
(ontologia critica foucaultiana); i.e.,
asumir el cardcter politico de la la-
bor intelectual al cambiar la pre-
gunta: no preguntar por nuestro
ser, sino sentar las bases para su
analisis critico, problematizador.

Conclusiones y comentario critico

Antes de discutir los méritos
o deslices del autor en cuestion de
ideas, es importante decir que lo
que se articula detrds de su libro
es la puesta en préactica de otro

modo de hacer filosofia, lo cual re-
mite fundamentalmente a la pre-
gunta por el filosofar (dqué es?,
équién lo hace?, dpara qué se
hace?, édénde se hace?): el paso
de un registro a otro (del andlisis
socioldgico al estético, al filoséfi-
co, al de teoria del discurso); la
historizacién critica; el didlogo
constante con autores contempo-
raneos de diversas tradiciones; la
articulacién, para terminar, del dis-
curso comn el mundo de lavida, ha-
cen que el libro se convierta en una
lectura apasionante y retadora.
Tiste es un logro fecundador. !

Las observaciones criticas que
a continuacién delineo tienen que
ver, sobre todo, con el estilo “criti-
c6n” del autor (muy en la linea del
pensamiento posmoderno estadu-
nidense), tan implacable que has-
ta puede parecer agresivo. Mis
observaciones tendrdn que ver,
primero, con los problemas
metodolégicos derivados de la pre-
gunta por el filosofar; después, con
el problema que este filosofar en-
cuentra al confrontarse con la par-
ticularidad social y politica; en ter-
cer lugar, con la necesidad de tra-
bajo critico sobre las fuentes tedri-
cas, y finalmente con una reflexiéon
sobre el cardcter ético de la teoria
en su relacién con la tradicién a la
cual refiere.

En primer lugar, resalta clara-
mente que la complejizacion del
discurso a la que aludimos arriba
debera traer consigo el analisis cri-
tico del mismo desde diversos re-
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gistros; si te metes con sociologia
debes estar listo para que los so-
ciélogos te interpelen desde su
propia tradicién. Creo que esto
estd bien, porque abre el debate
més all4 de la disciplina al mos-
trar que lo que importa no es sélo
cumplir con las reglas de validez
al interior de la tradicién, sino so-
bre todo responder al llamado del
mundo. El debate nos hace capa-
ces de responder con mayor efica-
cia, y también nos ensefia a ser
humildes, puesto que no todo lo
podemos decir nosotros. En este
sentido, el libro estéd lleno de hue-
cos que pueden y deben ser traba-
jados. Lo peor es cuando estos
deslices metodolégicos resultan en
errores de apreciacién de conteni-
do, por ejemplo, el autor piensa la
Gramatica de Bello como un dis-
positivo mas para normalizar a las
masas iletradas en un tinico cédi-
go comtn acorde a la identidad de
un Estado siempre autoritario;
esta lectura puede parecer l6gica
a alguien que lee a Foucault y des-
pués a Bello, pero no a alguien que
estudia historia de la gramética y
ha comparado la de Bello con otras
(la de Nebrija, por ejemplo, o las
de la Real Academia Espariola)
para encontrar qué tiene aquélla
de “particular”. De hacerlo, se da-
ria cuenta de que el trabajo de Bello
es un texto pionero porque recoge
los usos del espafiol en comuni-
dades latinoamericanas para in-
tentar mostrar las reglas particu-
lares de cada uso; que es préactica-
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mente nuestra tnica fuente para
hacer historia de la lengua en esta
época; a pesar de ser un texto del
siglo XIX es la tinica obra de su
tipo, y nadie se atrevi6 a continuar
su proyecto (por eso seguimos uti-
lizandola, a pesar de que nadie la
imprime, pues Bello pasd de moda
hace mucho).1?

Resalta que el autor se mues-
tre tan minucioso para hacer su
critica y no haga un trabajo previo
visible para criticar a los autores a
los que recurre; es importante, por
ejemplo, mostrar que el contenido
real del discurso tiene que ver con
su uso préctico (performatividad,
en la jerga lingiiistica), y en este
sentido estd bien vincular una
préctica discursiva con su uso po-
litico; por ejemplo, en la conforma-
cién del Estado, como hizo
Foucault. El problema estd en que
la formacién de los Estados nacio-
nales en Francia fue muy distinta
de la que se dio, por poner el caso,
en México, y esto debe ser traba-
jado en cada caso desde su parti-
cularidad.’® No es lo mismo pos-
tular un sujeto metafisico en la
Francia napolednica, que hacerlo
ante una invasién francesa en te-
rritorio mexicano (como lo hizo Bil-
bao). Hay una performatividad di-
ferente: en el segundo caso, la fic-
cién metafisica tiene por funcién
validar la resistencia desesperada
de un pueblo que no tenia entre-
namiento militar para resistir a la
invasién, asi como para hacer pro-
paganda que sirva para que otros
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Estados americanos apoyen mili-
tarmente la lucha de los mexica-
nos; ahi el recurso al Estado si es
fundamental. No es lo mismo cri-
ticar la funcién del intelectual en
Francia, donde la labor universita-
ria tiene prestigio social y estd vin-
culada con el ejercicio del Estado,
que en América, donde la mayoria
de nuestros intelectuales han sido
exiliados y perseguidos politicos
(otra vez presento el caso de Bil-
bao) y han escrito textos que no se
distinguen por operar al interior de
una comunidad de sabios (caso ti-
pico del tratado filoséfico), sino
hacia afuera, en el marco de ladis-
cusién piiblica; de ahi la enorme
cantidad de ensayos; caso tipico
de Rodé, a pesar de toda su meta-
fisica. En ambos casos hay distin-
tos criterios de validez. Casi para
finalizar, al apoyarse de manera tan
directa en autores como Foucault,
resulta que las criticas que se ha-
cen a sus fuentes se pueden ha-
cer igualmente a é1.1

A manera de conclusién, me
gustaria apuntar brevemente una
reflexién que tiene que ver con los
usos politicos de la teorfa (con su
performatividad, para seguir utili-
zando el término): al postular una
pretensién de sentido sobre lo real,
cada palabra se apoya siempre so-
bre un horizonte utépico; en este

sentido, la teoria opera politica-
mente al abrir horizontes de posi-
bilidad (y también al cerrarlos). Por
eso hay que tener cuidado con lo
que se dice sobre el mundo, y con
la forma en que se critica (a los
autores, a la tradicién, a “la reali-
dad”...), pues la palabra opera des-
de una doble relacién ética (con el
referente, que es “lo real” siempre
otro que la palabra, y también por-
que la palabra participa de un pro-
yecto); en este sentido, creo que
puede resultar engafioso presen-
tar un proyecto de filosofia futura
como “superacion” de las filoso-
fias precedentes (“de lo moderno
a lo posmoderno™): équiénes so-
mos Nosotros para asegurar que no
caerenos en los mismos errores
que hace un par de siglos?,'5 éno
nos pone eso en una situacion des-
ventajosa —por demasiado alta—
respecto de la gente de nuestro pa-
sado, que “tuvo buenas intencio-
nes, pero fue incapaz de salir de Io
moderno?” Y, finalmente, dno pro-
longa ese gesto critico aquella te-
rrible alergia hacia las voces del
pasado —ese que dicen que es
nuestro—, voces que duelen por-
que no son quizé otra cosa sino lo
Otro que habita en la Historia?
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Notas

! Los textos utilizados para mi caracte-
rizacion del pensamiento del autor son aqui:
S. Castro-Gémez, Critica de la razon lati-
noamericana, Barcelona, Puvill libros, 1996;
S. Castro-Gomez y E. Mendieta [coords.],
Teorias sin disciplina, México, Miguel An-
gel Porrtia, 1998 (hay edicién en internet:
http://www.ensayo.rom.uga.edu/critica/
teoria/castro/, fecha de recuperacion: diciem-
bre de 2003); S. Castro-Gdémez, “La filoso-
fia latinoamericana como ontologia critica del
presente” en Dissens, revista de la U. Jave-
riana, Colombia, disponible también en
internet: http://www javeriana.edu.co/pen-
sar/dissens.htm, fecha de recuperacion: 11
de junio de 2004. Del primer libro, vid. las
resefias de E. Mendieta (“The Othering of
the Other”, en Dissens, fuente: http://
www javeriana. edu.co/pensar/Rev27.html)
y G Ogarrio (“El lugar que viene de lejos” en
Pensares y haceres, vol. I, nams. 5-6, revis-
ta electronica del CCYDEL, UNAM—, fuente:
http://www.ccydel unam.my/pensamiento
yeultura /Pensaresyhaceres/).

2 Un estudio més minucioso deberia dis-
tinguir al menos tres etapas en la formacion de
este concepto. La palabra “posmodemo” apa-
Tece por primera vez en una antologia de poe-
sia espafiola de los afios 30, pero toma el valor
seméantico que actualmente le adjudicamos en
el Estudio de la Historia del filosofo e histo-
riador sajon Arnold Tonybee. El Estudio de
Tonybee es un desesperado esfierzo de sin-
tesis que intenta responder al horror de la
Segunda Guerra Mundial con una obra capaz
demostrar que la historia universal entera tie-
ne sentido, y en este sentido forma parte de
ese corpus de obras magnas, escritas por los
1ltimos humanistas europeos, casi todas ellas
como una respuesta a la Guerra (entre estas
se contarfan Literatura europea y Edad Me-
dia Latina de E. R. Curtius, la Historia uni-
versal del hombre de E. Kahler, Mimesis de
E. Auerbach, entre otras). Tonybee establece
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una morfologia de las eulturas, elabora una
genealogia de las culturas mundiales basicas,
hace la historia de sus relaciones, y divide en
cuatro etapas el proceso de la historia univer-
sal; la dltima etapa es la famosa efapa
posmoderna, la que en ese momento se estd
viviendo. Esa serfa la primera época, y duraria
de mediados de los 30, fecha en que comien-
zan a ser discutidos los primeros tomos del
Estudio, hasta los afios 50, cuando comienza
a escribir Roland Barthes. Ese es el marco de
discusion donde se inserta €l pensamiento
francés de la diferencia en el momento de ser
traducido al &mbito estadunidense (segunda
etapa, de mediados de los 50 hasta mediados
de los 80). En esta segunda etapa podriamos
ubicar al menos tres escuelas o maneras dis-
tintas de traducir este pensamiento, ancladas
las tres en distintas situaciones politicas e
mstitucionales: primero que nada, la llamada
escuela de Yale, formada por tedricos de la
literatura de ascendiente judio; en segundo
lugar, el llamado peosmarxismo (Jameson,
Laclau, Wallerstein), cuyas lecturas estin me-
diadas por la tradicion marxista estadunidense,
tanto tedrica como préacticamente (recorde-
mos Jaenorme importancia que en los medios
universitarios estadunidenses tuvieron cier-
tos miembros de la Escuela de Frankfurt), y,
finalmente, de manera muy importante, la lec-
tura hecha por los inventores de los llamados
estudios culturales o poscoloniales, de quie-
nes me ocuparé brevemente mas adelante. Con
este mapa podemos ver que la discusién efec-
tuada en esta segunda etapa tendra que ver
con los problemas que plantean dos &mbitos
del saber: la teoria de la literatura y la teoria
sociologica. Entonces es cuando el pensamien-
to dela diferencia se convierte en la piedra de
toque para pensar las transformaciones del
estado nacional o las politicas culturales
estadunidenses. La tercera etapa tendria que
ver con el “regreso” del conceplo a tierras
europeas, y el estrechamiento de los lazos
comunicantes enire ambos focos; Lyotard
escribe su famosisimo libro en esta etapa y
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Habermas comenta a Derrida a partir de la
lectura que de éste hace la academia
estadunidense. Al mismo tiempo, por estas
fechas, la “posmodernidad” comienza a for-
mar parte del arsenal ideologico de la politica
imperial estadunidense, lo que provocard la
respuesta de los intelectuales latinoamerica-
nos y de ofros paises del llamado Tercer
Mundo...

3 Entre los libros influenciales de esta
tendencia: de E. Said, Orientalismo, Madrid,
Debate, 2002 [ed. orig. 1974], libro que co-
menzd la tendencia y se ha convertido en
una especie de manifiesto; del mismo, Culiu-
ra e Imperialismo, Barcelona, Anagrama,
1996; de G Spivak, A Critique of Postcolonial
Reason, Cambridge, Harvard University
Press, 1999; y, de lamisma, su ensayo “Can
the subaltern speak?” (conozco al menos tres
versiones distintas; cito por la incluidaen V.
Leitch [ed.], The Norton Anthology of Theory
and Criticism, New Cork, Norton, 2001, pp.
2197-2208);, de H. Bhabha, Nation and
Narration, London, Routledge, 1990; del
mismo, Bl lugar de la cultura, Buenos Aires,
Manantial, 2002 [ed. orig. 1994]. El primero
abre con Orientalismio el debate sobre lare-
presentacion de “lo oriental” en la cultura, y
surelacion con el impernialismo, y asi puede
considerarse el fundador de la tendencia; la
segunda es la traductora de Derrida al inglés,

ademds de una de las responsables de su

difusion en la lengua inglesa y trabaja, a par-
tir de una lectura de Foucault entrecruzada
con Derrida, el problema de la construccion
politica de las identidades, y larelacion entre
palabra y poder; el tercero trabaja, a partir
de Lacan, la necesidad que tiene la cultura
dominante de construir imagenes de un ofro
sobre las cuales proyectar su voluntad de
poder. Ademés de estos tres, se deberia men-
cionar el trabajo historiografico coordinado
por Ranajit Guha, quien ha intentado rees-
cribir —desde abajo?— la historia de laIn-
dia, a partir de una perspectiva foucaultiana.

1 Es sinceramente asombroso el pare-

cido que tiene este planteamiento con lo que
se esbozd desde nuestra América, primero
por Leopoldo Zea y a partir de la tradicion
de la Historia de las Ideas (afios 50), y des-
pués, y por herencia de esto, por las distin-
tas filosofias de Ja liberacién (afios 70 y 80).

5 8. Castro-Gomez, Critica..., pp. 1545.

§ Segiin mis impresiones, en las dos

grandes influencias de Castro-Gémez al ela-
borar este planteamiento tiene que ver, por
un lado, Foucault, que entiende el proyecto
de una filosofia critica actual como ontologia
critica del presente, y, por otro, el Cerutti de
Filosofia de la liberacion latinoamericana,
Meéxico, Fondo de Cultura Econémica, 1983,
que tiene enormes similitudes con el libro de
Castro-Gomez y su estilo de problematizar
desde la Historia (sobre lo primero, ¢ff.
S. Castro-Gomez, “La filosofia latinoameri-
cana como ontologia critica del presente™).

7 S. Castro-Gomez, Critica..., p. 33.

8 Para el lector interesado, el capitulo 4
de la Critica puede ser consultado en internet
a manera de articulo separado: S. Castro-
Gomez, “América latina, mas alla de la filo-
sofia de la historia”, fuente: http://
www.ensayo.rom.uga.edu/critica/generales/
castro4.htm, fecha de recuperacion: diciem-
bre de 2003.

?8. Castro-Gomez, Crifica..., pp. 102-
103.

10 a efectividad terrible de esta critica
1o s6lo estd en loimpecable de su argumen-
tacién, sino sobre todo en la manera en que
ésta descubre lo que los poscoloniales llama-
rian la dimensién geopolitica de la teoria: el
hecho, par ejemplo, de que la Filosofia de la
Historia de Leopoldo Zea, con todos sus
contenidos emancipadores, funcioné como
correlato perfecto de ciertas précticas del
Estado priista. .. ¢Por qué seria esto asi? Aqui
ya nos anticipamos a las conclusiones de
este trabajo.

1L E] problema de la metodologia v de
los limites disciplinares, ahora tan de moda
en sociologia, ha sido muy trabajado por
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Castro-Gomez y otros pensadores de esfe-
ras mds o menos afines (como Jesis Martin-
Barbero). Me parece bien que se trabaje des-
de una perspectiva de este tipo, sobre todo
porque larealidad nos lo exige. 86lo me gus-
taria recuperar a este respecto una intuicién
del pensamiento de la liberacion, que coloco
en el centro precisamente el hecho de que es
larealidad historica la que convoca distintos
modos de hablar para exigirles (exigimos)
pensar todos juntos de otro modo; no se
trata solo de hacer un discurso sofisticado y
complejo, sino de asumir responsablemente
un compromiso que da sentido a lo que esta-
mos haciendo; era —y es— el caso de Leo-
nardo Boff, por ejemplo, que ha pasado va-
rias décadas proponiendo la posibilidad de
un ecumenismo fundado en la experiencia
del pobre.

12 No es éste el lugar para profundizar
tales criticas, asi que no podré sino sefialar
que hay problemas de este tipo muy fuertes a
lo largo de todo el capitulo 5, en donde, por
medio de la teorfa del discurso, el autor inten-
ta establecer un vinculo entre las estélicas
modernistas, los proyectos filoséficos mo-
demos y contramodemos de inicios del siglo
XX, y el proceso de construccion de los Esta-
dos-nacion. En su arquitectura, este intento
me parece uno de losmés inferesantes de todo
el libro de Castro-Gomez, porque ademds re-
cupera practicamente una manera de leer muy
al estilo de la antigua filologia, por ejemplo de
Auerbach. Desafortunadamente, el intento
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estd plagado de errores, fruto, a mi modo de
ver, de un manejo deficiente de las fuentes
pertinentes; creo que habria que leer de pri-
mera mano la interpretacion que hizo el mis-
mo Marti del proceso de modemizacion, en
lugar de contentamos con revisar la critica que
sobre Marti se ha hecho. Para acercarse a las
estéticas modernistas, Castro-Gomez toma
como punto de partida el debate con la teoria
que sobre estos escritores ha elaborado Iis
M. Zavala; ahi también creo que hay proble-
mas, pues temas similares han sido trabaja-
dos por otros investigadores y quiza con ma-
yor solvencia (pienso en Rafael Rojas e Ivan
Schulmann). )

13 En este sentido, me parecen impor-
tantes los trabajos queha realizado, por ejem-
plo, Frangois-Xavier Guerra.

1 Por ejemplo, el reduccionismo del
planteamiento pandptico, que al verlo todo
en funcion del poder tiende a favorecer el
gjercicio de los poderosos al “inflarlos™ te-
ricamente més alla de lo que en realidad pue-
den hacer; ésta es la critica que a Foucault
hace Michel de Certeau, inspirado (parado-
Jjicamente) en experiencias como los movi-
mientos indigenas de América Latina.

15 ;Y en qué sentido puede hablarse de
“errores” cuando el pensamiento propio
parte de un marco tedrico con pretension
historicista? ;Fue necesariamente “peor” que
los discursos emancipatorios del siglo XIx
no “lograran superar” el horizonte episte-
moldgico “moderno™?




JACQUES DERRIDA, PENSADOR QUE SE RESISTE

Ana Maria Martinez de la Escalera*

errida nacié en El-Biar, Argelia en

1930, y muere en un hospital de Pa-

ris la madrugada del sdbado nueve
de octubre del 8004. Fue, la suya, una época marcada por las exclu-
siones de las politicas racistas y los crimenes contra la humanidad.
Estas experiencias de vida colectiva dejardn una profunda huella en
su eleccién de una tradicién tedrica, de su vocabulario y de ciertas
formas de interrogarlos. Interrogacién que extendi6 al acontecimien-
to del tiempo presente en sus cursos, conferencias y alguno més de
sus ochenta y tres libros publicados en su lengua. Pero su lengua
francesa siempre seria para él “algo més que una lengua”.! Muy
joven llegé a padecer los efectos de la politica colaboracionista del
petainismo, encarnada en Argelia en el decreto de expulsién de los
judios de la escuela y de cargos piiblicos. En su texto Circonfesién,
el pensador recuerda esos dias como decisivos: fueron afios de apren-
dizaje en carne propia de la injusticia social y de los diversos méto-
dos de exclusién que alejaron a los hombres del siglo XX del signi-
ficado profundo de la palabra humanidad. Sin embargo, en esa época
era muy joven y muy ingenuo para comprender el sentido de aque-
llas exclusiones. En una entrevista muy posterior contara su incre-

* Facultad de Filosofia y Letras, Universidad Nacional Auténoma de México,
México.

Pensemos que si bien Derrida recibe su formacion filoséfica y literaria en lengua
francesa, su condicién de judio argelino y la relacién familiar con el hebreo —su padre
y el padre de su padre habian sido rabinos—, negada y afirmada a la vez, lo comprome-
teran a una suerte de relacion de cercania y de distancia con el francés, vivido como
idioma del otro, del amo colonial. A ese respecto, él diré que tiene “mds que una lengua”.
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dulidad ante el decreto colonial de expulsién que no serfa ni recono-
cido ni siquiera aplicado en la metrépolis.

Yo era un buen alumno en la escuela primaria, con mucha fre-
cuencia el primero de la clase, lo que me permitié darme cuen-
ta de los cambios debidos a la Ocupacién y a la llegada del
poder del mariscal Pétain. En los colegios de Argelia, donde no
habia alemanes, empezaron a obligarnos a mandarle cartas al
mariscal Pétain, a izar la bandera todas las mafianas al comen-
zar clase, y si bien se le pedia siempre al primero de la clase
que izase la bandera, cuando llegaba mi turno, hacian que otro
me sustituyese.®

En ese entonces —declara Derrida a su entrevistador—, “yo no
entendia por qué”. En 1942, poco antes del desembarco de los alia-
dos en el norte de Africa, “el vigilante general del liceo Ben Aknoun,
me llamé a su despacho y me dijo: Vas a volver a casa, tus padres te
lo explicardn”. La situacién que le resultaba enigmética a un nifio
de doce afios tampoco parecia clara a los judios argelinos.? Esa
habria de ser su primera experiencia de extranjeria seguida por
muchas otras, quizds mds vagas y méas difusas, como la de ser ex-
tranjero en su propia casa. El mundo académico e intelectual fran-
cés se tardé mucho en otorgarle su reconocimiento, y en muchos
casos fue por razones de fuerza (su reconocimiento generalizado en
los medios internacionales) antes que sopesadas. También una suerte
de extranjerfa visit6 su lengua. Aunque su idioma fue siempre el de
Francia, el aleman, el griego y tiltimamente el inglés fueron dejando
su senal imperceptible pero decisiva, ocasién para poner en cues-
tién la pertenencia a la lengua, asumida con distancia aguda, que le
habria de acompafar durante sus afios mozos y se volveria después
un tema central de su pensamiento.

El extranjero, el otro absolutamente otro que estd ahi, antes
incluso que nosotros mismos, la diferencia en suma que obligdndo-
nos, conmindndonos a poner en cuestién el valor y el sentido de lo
propio, lo cercano, lo igual a uno mismo: serd la sefial de su pensa-
miento. Lo extranjero serd el elemento incondicionado e incondi-
cional (indecidible) de toda politica y de toda ética. Y de la relacién
conflictiva entre ambas. Relacién tan conflictiva, si cabe, como la que
se establece para él entre la literatura y la filosofia.

* Geoffrey Benmington y Jacques Derrida, Jacques Derrida, Madrid, Catedra, 1994,
*Vid. . Derrida, jPalabra!, Madrid, Trotta, 2001, pp. 13-48.
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Luego, afios después y ya vuelto un profesor de filosofia en Pa-
ris, otro problema de extranjeria o de alteridad capturard su imagi-
nacién y sus escritos: el papel de las humanidades y en particular el
de la filosofia en la construccién del espacio ptiblico de la democra-
cia.* La universidad serd para Derrida el lugar de ejercicio de ese
espacio ptblico no sélo de discusién, sino también de acuerdo, cri-
tico, a la vez que estabilizador de las tomas de decisién colectivas y,
por tanto, estabilizador del debate que las precede o acompafia, y de
las formas que adopta. Lugar donde la masificacién y la
estandarizacién del pensamiento, que acarrea la cybergdemocracia,’
deberin ser cuestionadas incondicionalmente y con rigor.

Hoy, cuando justamente nos encontramos replanteando el pa-
pel de la universidad en la sociedad, el papel de las humanidades
del que se espera sea un nuevo proyecto para la educacién superior
y para la formacién de ciudadania —como Kant esperaba fuera el de
la filosofia en la universidad—, del papel del espacio piiblico de
discusién y revisién de problemas, de discursos, de saberes y préc-
ticas, y finalmente el del ejercicio de la democracia, el pensamiento
derridiano se nos vuelve imprescindible. Ambas preocupaciones
derridianas —el otro y las humanidades—, nos ofrecieron y nos ofre-
cen alin, un punto de partida inmejorable, serio y riguroso para re-
flexionar, desde un pensamiento que haga justicia, que contenga un
principio de resistencia y una fuerza de resistencia contra las apro-
piaciones de sentido en nombre de algtin principio idealista, autori-
tario, y también una fuerza de disidencia. En el escrito que su hijo
mayor debié leer por indicacién suya en la ceremonia fiinebre que
puso punto final a una vida de trabajo critico, pidié ser recordado
por la plenitud con que habia vivido. Esta plenitud fue intima, secre-
ta sin duda pero también fue pablica, conocida por todos aquellos
que lo oyeron y lo leyeron. Quiero creer que esa plenitud fue la de
una fuerza de resistencia ante todo tipo de maximalismos (politicos,
¢ticos, idealistas y especulativos, formales, sagrados y absolutos,
anarquicos y conformistas), e incluso frente a la muerte que lo mira-
ba de cerca, ominosamente de cerca.

La deconstruccién, que ha recibido de manos del mismo Derrida
diversas definiciones a lo largo de su carrera, ha sido esta fuerza de

“ Vid., entre otros, I. Derrida, El otro cabo. La democracia, para otro dia, Barce-
lona, Ediciones del Serbal, 1992, pp. 13-84.

* Derrida utiliza esta expresion que él no acufio, en J. Derrida, Ecografias de la
television, Buenos Aires, Eudeba, 1998, pp.15-78.
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resistencia.® Resistencia, deciamos, contra las apropiaciones ideales
de sentido por parte de la gramatica, la 16gica, la lingiiistica y la reté-
rica de los grandes problemas del pensamiento: la soberania, la liber-
tad, la historia, el individuo y la lengua. Apropiacién que significa
subsumir el acontecimiento de lengua, histérico o intelectual, politi-
co o ético, bajo las normas de un saber que atentia el cardcter contin-
gente de dicho acontecimiento. Recordemos que un acontecimiento
dejaria de ser tal una vez borrados sus rasgos de azarosidad, es decir,
de posibilidad de transformacién, de cambio, de mejoramiento. Los
grandes temas de las humanidades han sido puestos en cuestién por
Derrida desde una modalidad de la reflexién que estd en deuda, aun-
que deuda heterogéneay combativa, con la fenomenologia, pero siem-
pre un poco més alld de ella, de la intuicionalidad y la seguridad de
un origen cierto de las humanidades.”

El filésofo vincula la problemética de la incondicionalidad de la
universidad a un compromiso, a una promesa, a una profesién de fe.
Sélo la universidad puede articular el saber con la fe, especialmente
en ese lugar de presentacion de si mismo del principio de incondi-
cionalidad que el pensador francés denomina las Humanidades.
Unicamente alli, en la universidad, se puede y debe discutir, anali-
zar, crilicar sin miedo o sin recurrir a formas autoritarias de simplifi-
cacién del sentido, los temas que la democracia por construirse ne-
cesita que sean discutidos. Solamente la universidad puede ser ese
espacio libre de la presién de la coyuntura. En esta libertad reside la

¢ Derrida ha explicitado el significado de deconstruccién en numerosos textos y
entrevistas, entre ellos, uno en particular me parece claro y directo,“Carta a un amigo
japonés”, enJ. Derrida, El tiempo de una tesis. Desconstruccion e implicaciones con-
ceptuales, Barcelona, Proyecto A Ediciones, 1997.

7Por ejemplo, la deconstruccion del concepto de las Humanidades muestra que
“no se trata ya sélo de un concepto conservador y humanista al que se suele asociar a
las Humanidades y sus antiguos canones —aque considero, no obstante, deben ser
protegidos a toda costa—. Este nuevo concepto de las Humanidades dentro de la
universidad, sin dejar de permanecer fiel a su tradicion, deberia incluir el derecho, las
teorias de la traduccion, asi como lo que se denomina, en la cultura anglosajona, la theory
(articulacion original de teoria literaria, de filosofia, de lingiiistica, de antropologia, de
psiceandlisis, efc.), pero también, por supuesto, en todos esos lugares, las practicas
deconstructivas. Y tendremos que distinguir con todo cuidado aqui entre, por una par-
te, el principio de libertad, de autonomia, de resistencia, de desobediencia o de disi-
dencia, principio que es coextensivo a todo el campo del saber académico y, por otra
parte, su lugar privilegiado de presentacion, de reelaboracién y de discusion tematica
que, para mi, seria mds propio de las Humanidades, pero de unas Humanidades trans-
formadas.” J. Derrida, Universidad sin condicién, Madrid, Trotta, 2002, p. 20.
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incondicionalidad. Porque si bien es cierto que la universidad es una
institucién, un aparato de Estado, como decia Althusser hace trein-
ta afios, también debe ser (con un deber ni kantiana ni juridicamente
regido) el lugar de la disidencia, de la resistencia, el lugar desde
donde desenmascarar las sobresimplificaciones. La incondicionali-
dad es, aunque resulte paraddjico, la condicién de la libertad y la
justicia para las nuevas humanidades en la universidad.®

La universidad que Derrida tenia en mente y a la que jamas
renunci6, defiende el principio de incondicionalidad, es decir, el prin-
cipio por el cual el acontecimiento singular puede hacer su apari-
cién en cualquier momento, interrogando viejos sentidos
incuestionados, poniendo en cuestién también el autoritarismo de
la institucién de saber y las formas mediante las cuales gobierna la
acufiacién, la conservacién y la distribucién del sentido, es decir, la
economia de la verdad. Y ésta apela a la responsabilidad.

Hay en el dltimo Derrida un deseo por pensar la escena del
pensamiento desde la responsabilidad. Se propone definir la esen-
cia de la universidad desde esta responsabilidad que asedia la esce-
na del pensamiento, y que, extranjera como el otro radical, nos con-
fronta y violenta. Recordemos la sentencia nietzscheana segin la
cual quien lee creyendo en la posibilidad de la armonizacién es cie-
go al poder del tiempo, de la contingencia: se olvida que debe res-
ponsabilizarse con la historia. A su vez quien sabe que el tiempo,
que la diferencia, la disparidad est4n al acecho, promueve modalida-

& Las nuevas Humanidades tratan con la historia del hombre, con la idea del
hombre, con la figuras y con lo propio del hombre. Lo hacen desde una serie de oposi-
ciones que la filosofia conoce bien, mediante las cuales el hombre determina lo que €l es
por opesicidn, es decir, distingue su naturaleza frente a lo otro: por ejemplo, physis-
nomos, physis-tejné, naturaleza-cultura, mente-cuerpo, ético-politico, inteligible-sensi-
ble, etcétera. Opina Derrida que aun en el presente ninglin concepte tradicional que dice
lo propio del homibre resiste un analisis cientifico y deconstructivo consecuente. De ahi
que se vuelve necesario problematizar esos conceptos con los que acostumbramos
definir quiénes somos y qué aspiramos ser. Las Humanidades deben plantear la cues-
tién de la historia, de la democracia, de la idea de soberania, de autonomia del individuo
y de la critica. Y, por supuesto, han de poner en cuestioén también las condiciones de
libertad y soberania, es decir, la incondicionalidad eny de la que vive la universidad, y
dentro de ella, las Humanidades. Pero también estas nuevas Humanidades deben poder
pensar lo que da lugar a, lo que conmociona, revoluciona y, por qué no, arruina la
autoridad misma que en las Humanidades se atribuye al modelo constatativo del saber
y del conocimiento, a la profesion de fe del profesorado y, finalmente, a la puesta en
marcha performativa del “como si” de sabor kantiano.
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des de lectura para hacer posible —siempre una vez mas— la memo-
ria de lo excluido. Paralelamente, aquel que crea que todo cologquio o
didlogo esta atravesado por la buena voluntad de las partes para
entender al otro, se encontrard desarmado para el polemos, para lo
agonal que integra desde siempre el juego del pensamiento. Si el
pensamiento es juego, si es competicién, en buena medida nada
podremos hacer contra sus fuerzas disruptoras si nos negamos a
verlas. Habria que pensar que la ceguera del ciudadano es el arma
méas apreciada de los tiranos. Contra ella sélo vale la resistencia
emancipadora de la responsabilidad.
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