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“La sociedad de consumo supone la programacién de
lo cotidiano; manipula y determina la vida individual y
social en todos sus intersticios.”

Adolfo Visquez Rocca



PRESENTACION

i tratamos de entender por qué el capitalismo

se ha expandido mundialmente y parece estar

mds vivo que nunca, aunque la vordgine de
consumo y de ambicién ilimitados nos esté conduciendo al desastre, es
inevitable encontrar en sus escaparates y en su marketing el secreto de su
vitalidad. El capitalismo ha sabido explotar o, mejor, dominar la /ey del
deseo. Hunde sus raices en lo profundo de la naturaleza humana: la con-
ciencia de la finitud y el ansia por escapar de ella. El deseo es la ley suprema
para un ser siempre insatisfecho, siempre indefinido e ilimitado, siempre
esperanzado. Por un lado, revela la contingencia y la carencia irremediable
de nuestra condicién: invariablemente nos hace falta algo, alguien... al
menos un objeto en que saciemos de momento el impulso. Por otro, es
impetu, anhelo de ya no necesitar mds, de dejar de ser carente. Anhelo
satisfecho-insatisfecho en el consumo compulsivo, obsesivo, regresivo que
alienta en cada uno de nosotros el capitalismo mundializado.

La sociedad de consumo global que ha creado el capitalismo aspira a
realizar la utopia del deseo satisfecho-insatisfecho. Almacenar, consumir,
tragar, devorar el mundo. Esta ambicién nos ha conducido ya a una crisis
ambiental sin precedentes, hemos agotado muchos recursos naturales y
hemos quemado, en menos de siglo y medio, gran parte de la energia fésil
que tardé millones de anos en formarse. Pero ello parece no despertarnos
aun de nuestro sueno consumista. La subjetividad se concibe ahora, ya no
como una fabula rasa, sino como un recipiente que debe atiborrarse sin
nunca satisfacerse. El individuo de la sociedad de consumo es un container
inabarcable; su existencia no se mide desde la apertura hacia el mundo que
implica el inicio de toda auténtica experiencia, sino desde el embotamien-
to de tenerlo todo al alcance, a la mano, de estar sobresaturado para sélo
acaparar mds, consumir mds, almacenar mds. El lema de la ley del deseo
podria ser éste: “nada nos satisface tanto como estar insatisfechos”. He ahi
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el poderoso motor de la sociedad de consumo, pero, asimismo, el sintoma
de sus miserias existenciales, de sus verdaderas carencias; su miedo a la
escasez y su ingenua esperanza en poder colmar nuestra fugaz existencia, y
curar asi la herida profunda de nuestro ser.

Giinther Anders llamaba la atencién en su Obsolescencia del hombre
(1958) sobre una nueva modalidad, entonces emergente, del consumismo
capitalista. Se trataba del consumo, ya no de productos o bienes materiales
—tan finitos y a veces tan perecederos como nosotros—, sino, mds bien,
de imdgenes y de informaciones que dan la apariencia de ligereza extrema
o de inmortalidad. Denominé a este nuevo consumismo la “iconomania”;
mediante ésta, el ser humano ha buscado en los tltimos cincuenta afios
escapar del “mal de la singularidad” (su propia condicién mortal) y de ese
sentimiento de inferioridad ante sus productos técnicos, recurriendo a la
generacién y consumo desbordados de imdgenes y, ahora, de todo tipo de
informacién que puede codificarse, transmitirse y almacenarse por me-
dios electrénicos. Esta nueva fase de la sociedad de consumo, aunada a la
base del consumo material, supone una extensién e intensificacién de un
entorno de medios tecnolégicos para el consumo masivo de imdgenes del
mundo (la fotografia, el cine, la radio y la televisién, internet, la musica
digital, los libros electrénicos, las redes sociales en linea, etc.), asi como la
creacién de un nuevo entorno digital en el que todo puede ser transforma-
do en informacidn o en el que ésta tiene el poder de materializarse en casi
todo. De ese modo, vivimos en un nuevo mundo mediitico abarrotado de
imdgenes' creadas y recreadas, reproducidas clénicamente hasta el infinito
—fotos, filmes, “fantasmas” de la televisién, carteles, afiches, espectacula-
res y, ahora, ademds, millones de datos digitales que viajan por las redes
del ciberespacio y que pueden almacenarse, manipularse, transferirse y di-
vulgarse por todo el orbe—.

Entre las razones que pueden encontrarse como responsables de esta
verdadera hipertréfica reproduccién de la imagen, una de las principales,
segun Anders, es que el ser humano puede conquistar por medio de las
imdgenes la posibilidad de crear spare pieces de si mismo, y asi oponer la
ficcién de una reproductibilidad infinita a su insoportable finitud y sin-
gularidad.

Hoy en dia, el mundo medidtico es parte fundamental de la sociedad
de consumo. Sin ella, sin la publicidad, el marketing, el telemercadeo, las
campanas politicas, los spots, etcétera, no es posible vender nada: ni ideas

! Anders hablaba de imdgenes [ Bilder], pues escribe su libro antes de la revolucién digital;
podemos extrapolar sus intuiciones al mundo de la globalidad informacional contempora-
nea. La base ontoldgica es, creo, la misma: la capacidad tecnolégica para reproducir y recrear
el mundo, al mismo tiempo que para reducirlo digitalmente a unidades de informacidn.

Intersticios, ano 14, nim. 31, 2009, pp. 7-10
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ni cosas. Pero sin el mundo de la imagen no es posible tampoco entrar en
la dindmica de la ley del deseo satisfecho-insatisfecho y convertirse en un
consumidor empedernido.

Anders emprendié el andlisis de los medios masivos de comunicacién
de su tiempo (la radio y la televisién) para vislumbrar sus efectos sobre la
conciencia humana, extrapolando sus consecuencias y adelantdndose en
gran medida a los acontecimientos. Para este autor, la televisién, como
lo era el cine para Walter Benjamin, constitufa una nueva macromdquina
productora de imdgenes para el consumo. El que consume estas imdge-
nes centra su atencién no en lo que “representan”, sino en el cardcter
espectral y apariencial de ellas, y sustituye sus propias experiencias por la
mediatizacién de lo que se reproduce a través de la pantalla. Anders no
vefa en ello una posibilidad de ampliar la experiencia del mundo, sino, en
definitiva, una reduccién de la capacidad humana para comprender su
entorno, para vivirlo y dotarlo de sentido.

El fenémeno sociocultural més relevante de nuestros dias es, pues, el
de la produccién y consumo masivo de imdgenes y representaciones del
mundo. Todo ello se concentra en el mundo digital y tiene lugar en un
nuevo “entorno distal”, como lo denominé Javier Echeverrfa. Lo decisivo
para Anders es que los medios —en concreto, la radio y la televisién de
su época— convirtieron al mundo en un “producto”, en una mercancia
con “entrega a domicilio”. Se trata de un proceso de auténtica reduccién
del mundo que tiene repercusiones éticas y ontoldgicas. El mundo externo
que trasciende nuestras experiencias y nuestras representaciones, que estd
ah{ para que nosotros lo interroguemos y lo descubramos; en suma, para
que hagamos experiencia de él, se ha reducido ahora a ser una “imagen del
mundo”, como sostenia Heidegger. Se ha reducido a ser un ente manipu-
lable, reproductible, consumible y, desde luego, comercializable. Por ello,
carece ya de sustancia, es tan voldtil y mudadizo, y en €l todo se relativiza.
No por nada el individuo de la sociedad de consumo practica una especie
de “nihilismo pragmdtico”™: todas las cosas y todos los eventos valen lo
mismo para él o no valen nada, son meras apariencias, “espectros” de la
realidad que consume y desecha a diario.

Pero si el mundo ha devenido una representacién subjetiva, entonces
ya no es necesario conocerlo y recorrerlo: la experiencia se hace superflua.
Por ejemplo, la vivencia del viaje, el salir hacia el mundo ya no tiene sen-
tido. Y esto parece contradictorio en una época en que se puede viajar por
tierra, aire o mar, pero comienza a dominar la experiencia virtual de estar
en todos lados y a la vez en ninguno.

Ese mundo-mercancia, con “entrega a domicilio” por la radio, la
televisién, internet, los teléfonos celulares, ya no es el mundo objetivo
que nos trasciende, sino una reduccién subjetiva, por lo cual el individuo

Intersticios, ano 14, nim. 31, 2009, pp. 7-10



10 PRESENTACION

contempordneo —como apuntaba Anders— practica también un nuevo
idealismo pragmitico: la realidad se reduce a nuestras representaciones —
medidticas e informacionales—, a nuestros prejuicios —de acuerdo con el
modo en que nos viene dada la informacién— y a nada mds. Parece no
quedar otra cosa fuera de las imdgenes y las representaciones que consumi-
mos en la televisién o en internet. Y, por tanto, si el hombre moderno se
conforma con recibir y consumir ese singular producto fabricado por los
medios, que ahora tienen alcance global, el individuo cercena su capacidad
de descubrir, interrogar y experienciar el mundo. Si el mundo se reduce a
lo que “pasa” en los media, desaparece como tal y se convierte en un “fan-
tasma”, en un espectro de mundanidad.

De esa forma, Anders intent$ pensar las consecuencias ontoldgicas de
este fenémeno del mundo reducido y “servido” a domicilio, propio de la
sociedad de consumo contempordnea. En este niimero 32 de Intersticios,
los editores han seleccionado ensayos que, desde diversas perspectivas, in-
tentan actualizar el cuestionamiento sobre el mundo que sostiene y anima
el consumo globalizado. No es casual que varios de los ensayos se remitan
al pensamiento de la escuela de Frankfurt y a Walter Benjamin, fuentes que
permiten volver a mirar criticamente el mundo de la sociedad de consumo.

Valga, entonces, esta breve introduccién para invitar al lector a aden-
trarse en la reflexion filoséfica acerca de la sociedad de consumo en este
nuevo siglo en que parece predominar y cuyas repercusiones y consecuen-
cias son tan profundas como complejas.

Jorge Enrique Linares Salgado

Intersticios, ano 14, nim. 31, 2009, pp. 7-10
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LA HONORABILIDAD COMO
ETHOS DEL MERCADO

RESUMEN:

ABSTRACT:

Marfa Cristina Rios Espinosa*®

El ensayo muestra la génesis de las sociedades de mercado en la Inglate-
rra del siglo X111, las nuevas maneras de legitimacién para una clase en
expansion, la de los mercaderes y comerciantes, el surgimiento de nue-
vas formas de propiedad que son vistas por los idedlogos de la virtud
como modos de corrupcion. Dichas formas de propiedad tuvieron que
construir un ezhos —entendido como forma de vida y de socialidad—
basado en el “amor propio”. He llamado a este ezhos “honorabilidad”,
que consiste en la imagen de aprobacién que logra integrar el sujeto
moderno recién surgido de las practicas del mercado.

This paper shows the foundations of market societies in England du-
ring the eighteenth century, new legitimation forms for a class in
expantion —the merchants and trademen—,the origin of new forms

of property seen by the ideologies of virtue as a form of corruption.
Such forms of property needed a discourse of legitimation, an ezhos
as a way of life and sociality based on “self love”, which I have called
“honorability”, it consists in an image of self-approval formed by the
modern self born from market practices.

* ’ . .y . . S .
Maestria en Arte y Decodificacién Visual, Instituto Cultural Helénico, México.
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PALABRAS CLAVE
Amor propio, comerciante, propiedad.

KEy woORDS
Self-love, trademen, property.

| presente ensayo pretende criticar la legiti-

macién ideoldgica del surgimiento de las so-

ciedades comerciales en la teoria del origen
de la sociedad de Bernard Mandeville, la cual concibe el mecanismo de
acumulacién mercantil como algo natural, como un hecho inevitable, tal
como si se tratase de la naturaleza misma de las cosas. Esa postura lo encie-
rra en un “realismo no critico”, al centrarse en la descripcién de las cosas tal
como son de hecho y no como deberfan ser desde una conciencia critica.

Bernard Mandeville fue un médico y filésofo holandés emigrado a In-
glaterra a finales del siglo xv11, debido a sus ideas politicas." Conocido por
su obra La fibula de las abejas o vicios privados hacen las virtudes piiblicas,
editada por primera vez en 1705, logré su versién final en 1724 después
de varias ampliaciones. Este autor desempena un papel de puente entre
la escoldstica tardia y la Ilustracién escocesa; fue testigo de una sociedad
en plena transformacién de la vida material con el surgimiento de nuevas
formas de propiedad basadas en la fantasia, la imaginacién y la opinién
publica, un fundamento irracional a juicio del humanismo civico, pues su
fuente eran las pasiones humanas. Por ello, ese mundo irracional atentaba
contra el mundo cldsico que explicaba la sociabilidad humana fundada en
la virtud ciudadana, a saber, la del guerrero como modelo de ciudadano
autosuficiente.

La legitimacién del nuevo orden se obtuvo a través de una ética fun-
damentada en el “amor propio” a la cual he optado por denominar ezhos’
de la honorabilidad. Este modo de valoracién fue desplazando de manera
paulatina a la ética fundada en la virtud, por considerarla inadecuada a la

! Vid. Rudolf Dukker, “Private vices, public virtues revisited: the Dutch background of
Bernard Mandeville”, en History of European Ideas, vol. 14, nim. 4, 1992, p. 492. Bernard
Mandeville nacié en 1670, estudié en Leiden a los 16 afios y obtuvo su doctorado en Filo-
soffa en marzo de 1689. Participd, al lado de su padre Michael, en los disturbios politicos
de Rotterdam del 5 de octubre de 1690; se le culpa de haber escrito un panfleto politico
llamado Sanctimonious atheist, en donde se acusa a un alguacil de abusos de autoridad y
corrupcion.

2 Este término ha de entenderse como forma de vida, como el tipo de disciplina reque-
rida por un sujeto en el tipo de sociedad de mercado que Mandeville retrata.

Intersticios, ano 15, nim. 32, 2010, pp. 13-26
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naturaleza egoista del hombre y un obsticulo al florecimiento del comer-
cio, estimado como fuente del progreso nacional, segiin Mandeville. El
proceso de tal trasformacién ocurrié en medio de un gran debate entre la
ideologia court y country.?

Las figuras mds importantes en este entorno material eran el comer-
ciante (trademan) y el mercader (merchant).* La propiedad adquiere un
valor simbdlico expresado en la moneda y el crédito. Ello permite, a su
vez, la transformacién de la identidad de su poseedor, cuyos fundamentos
dejan de estar encarnados en la herencia de la tierra —como lo estaban para
los modos de valoracién de una sociedad aristocrdtica-terrateniente ya en
decadencia material e ideolégica—, para ser sustituidos por el ethos de la
honorabilidad que legitima el mundo del comercio. Ese ethos era condenado
como el origen de la corrupcién de la sociedad al cimentarse en el lujo, la
vanidad y el orgullo, identificados como vicios® desde el punto de vista de
la tradicién moral ascética y puritana. De ahora en adelante, el individuo,
cuya identidad publica se sostenia antiguamente en valores materiales ina-
movibles pasa a depender de los valores fluctuantes impuestos por otros su-
jetos que actdian como espejos en el mercado; su buena opinidn, es decir, el
reconocimiento de credibilidad u honorabilidad por parte de la comunidad
facilitaba la insercién del sujeto en el mercado, un mundo de apariencias,
enmascaramientos, hipocresia, novedades, prestigio y cambios de la fortu-
na. Comienza a imperar la ética del “amor propio” o ética de la honorabili-
dad que desplaza poco a poco a aquella sustentada en la virtud, entendida
ésta como el ideal puritano y asceta de la negacion del yo (self-denial) o la
abnegacién. Mandeville nos ofrece la siguiente definicién de virtud: “acor-

* Vid. Esther Pascual Lopez, Bernard Mandeville, legitimacion de la fantasia y orden
espontdneo, Madrid, Sequitur, 2000, pp.16-17.

El discurso country estd representado por los old whigs, quienes defendian una vuelta
al absolutismo mondrquico, al derecho divino de los reyes y a la doctrina de la obediencia
pasiva. Los textos de Jonathan Swift y Fletcher estdn plagados de estas alusiones. Tal doc-
trina sufre de un déficit de legitimidad y en su lugar surge la ideologia court, que se divide
en una versién estrictamente comercial y una versién polite. Para los idedlogos court, como
Mandeville, el consenso se vuelve una fuerza social y se legitiman las figuras del especulador
y el poseedor de bonos como comerciantes, se da una recategorizacién de las formas sociales
o personajes mds estigmatizados. En lo politico, defienden una monarquia limitada con
divisién de poderes parlamentaria.

*En su obra La dindmica del capitalismo, Braudel hace notar la diferencia entre el tra-
deman y el merchant; este Gltimo se ocupa del comercio a larga distancia y sus intercambios
se basan en valores de cambio, mientras que el trademan se concentra en el comercio local
y la base del intercambio descansa en los valores de uso de las mercancias; es decir, van
referidos a la necesidad mds que a la imagen simbélica que otorga a su poseedor.

> Vid. John Grenville Pocock, “Virtue, commerce and history”, en 7he Machiavellian
Moment, Princeton, Nueva Jersey, Princeton University Press, 1985.
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daron con el resto, llamar vicio a todo aquello que sin consideracién por el
publico, el hombre cometiera al satisfacer un apetito [...] y dar el nombre
de virtud a cada accién mediante la cual el hombre, contrario al impulso
de la naturaleza, buscara beneficiar a los demds o conquistar sus pasiones
por medio de una ambicién racional por ser bueno”.

El nuevo ethos de la honorabilidad de la sociedad comercial no le exi-
gia al ciudadano ser bueno, ya que, ademds de imposible, de acuerdo con
el autor, era dafiino al progreso de la nacién: una ciudad sin vicios se con-
vertia en una ciudad sin progreso.” El nuevo orden no buscaba el impera-
tivo de ser bueno, sino sélo aparentar serlo. Ser honorable significaba, en
su opinidn, el enmascaramiento y la hipocresia, modos de expresién de la
sociedad adquiridos por medio de la educacién y las buenas maneras en
la cultura polite. Con su naturaleza pasional, el sujeto aceptaba moderarse
por orgullo —pasién soberana dentro de su constitucién antropolégica—,
lograba someter sus pasiones mds violentas desplazando a la razén, dada su
impotencia sobre la voluntad.®

Mandeville reconoce en la naturaleza pasional del ser humano la base
de la ambicién y el trabajo necesarios para el progreso material. La labor del
Estado deja de ser la moralizacién de sus ciudadanos y se convierte en la de
un administrador de las pasiones; una hdbil manipulacién politica de las
mismas, aunada a la educacion, podria lograr conductas cooperativas den-
tro del cuerpo politico (body politic), casi como si estuviéramos en una re-
publica de santos.” Asimismo, el Estado debia contribuir al debilitamiento

¢ Bernard Mandeville, La fibula de las abejas o vicios privados hacen virtudes piiblicas,
vol. I, México, Fondo de Cultura Econémica, p. 49.

El racionalismo en la ética de los siglos xvi1 y xviir crefa que la ley de la naturaleza esta-
ba construida sobre la razén. Para la mentalidad de la época, cada vicio tenfa su fundamento
en algin apetito irracional o pasién ingobernable y luchaba en contra de la ley de la razén
o del entendimiento. Algunos fildsofos crefan, incluyendo a Locke, aunque contradiga su
empirismo tedrico, que se podia derivar una moralidad entera mediante el ejercicio de la
pura razén basada en principios « priori sin ninguna referencia a las circunstancias concretas.
Vid. comentarios de E B. Kaye, editor de los dos volumenes de La fébula de las abejas.

7 Vid. ibidem, “El panal rumoroso o la redencién de los bribones”.

8 Mandeville criticaba a los deistas —entre ellos a Lord Shaftesbury— el poder que le
daban a la razén como luz que habia de revelarnos las verdades del mundo. Nuestro autor
es un irracionalista en este sentido: reconocia la fuerza del orgullo para lograr persuadir a los
hombres a no ejercer violencia contra sus iguales. La razén era una quimera y una ilusion,
en el sentido de creer que su funcién consistia en ser la guia de la voluntad, cuando en rea-
lidad estaba al servicio de las pasiones. Su funcién era meramente instrumental, en tanto se
encargaba de efectuar el célculo de los intereses privados y en reconocer la importancia de
conseguir el interés piiblico como un medio necesario para la realizacién de los fines privados.

° Esta formulacién de Mandeville estuvo influida por el escepticismo filoséfico de dos
franceses: Pierre Nicole (1725-1662) y Pierre Bayle (1685-1763). Hacian notar las contra-

dicciones de las actuaciones del cristiano frente a sus creencias. Bayle sostenia que el hombre
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del orden preburgués visto como un obstdculo para el comercio y, por
tanto, para el progreso. El politico debia colaborar al logro de la civilidad
de la siguiente forma: “El poder y sagacidad, asi como el trabajo y cuidado
del politico al civilizar a la sociedad, en ningtn lugar se ha logrado con
tanta facilidad como la feliz manipulacién de hacer que nuestras pasiones
jueguen una contra la otra, adulando nuestro orgullo ¢ incrementando la
buena opinién que tenemos de nosotros mismos”."

El ethos de la honorabilidad estaba mds acorde con la naturaleza pa-
sional y egoista del hombre comparado con una moralidad apoyada en
la virtud. La nueva forma de moralidad de las “sociedades de mercado”
permitia liberar al sujeto de la frustracién de tener que negar su existencia
pasional; era suficiente la moderacién de sus pasiones mds no le exigia
su anulacién completa. El poder persuasivo del ehos de la honorabilidad
descansaba en la recompensa otorgada por la comunidad, a saber, la adu-

lacién (flattery). Mandeville afirma:

La razdn por la que hay tan pocos hombres realmente virtuosos y tantos ho-
norables radica en que la recompensa que el hombre recibe por cada accién
virtuosa es el mero placer de realizarla, cosa que mucha gente considera po-
bre paga; pero la negacién de si mismo efectuada por un hombre honorable
al someter una pasién es recompensada inmediatamente por las satisfaccién
que recibe de otra [la cual] paga doblemente a su orgullo."

El poder instrumental de la honorabilidad y su eficiencia en el logro
de la paz publica admitian sentar las bases de un comercio duradero y
una expansiéon material indispensable para el sostenimiento de la sociedad
de mercado. El intercambio de honores y estimaciones por medio de un
sistema de recompensas publicas, como lo era la adulacién, posibilitaba el
logro de un valor objetivo de dignidad, otorgado por la opinién publica,
lo cual conducia a la construccién de una identidad propia. Se puede decir
que la honorabilidad era un principio tanto subjetivo como objetivo. La
honorabilidad subjetiva radicaba en la buena opinién que el sujeto tenfa de
si mismo, con su tendencia innata a la sobrevaloracién de sf mismo, mien-
tras que la honorabilidad objetiva era el valor real de estimacion del sujeto
por parte de la sociedad de mercado.

El mundo del comercio permitié al sujeto satisfacer sus deseos de una
manera disciplinada: era libre de competir de modos no violentos, gracias
a las muy valoradas normas simbélicas del reconocimiento publico. Las

no actda de acuerdo con principios, sino que las pasiones son los verdaderos principios del
actuar humano.

10 B. Mandeville, “Observacién N7, en op. cit., p. 145.

" Ibidem, “Observacion R”, p. 222.
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sociedades comerciales sustituyeron con éxito los ideales de virtud que exi-
gian la autonegacién de las pasiones por el c6digo de honor moderno. Asi,
no fue necesario eliminarlas, sino redirigirlas de sus fines violentos hacia
la busqueda del reconocimiento publico, y se mantuvieron inconscientes
para los actores sociales durante el largo proceso civilizatorio.'

Mandeville tiene importancia por haber descubierto los mecanismos
de estabilizacién social inherentes a las expresiones comunitarias del in-
terés propio. Aunque se trata de un primer nivel, veremos cémo existen
otros que se ocultan y es indispensable desenmascarar. Este autor es uno
de los precursores de la idea de un “orden espontdneo” en la sociedad,
como lo observamos en la segunda parte de La fébula de las abejas, en el
tercer didlogo entre Cleémenes y Horacio.'? En ella, el autor postula que
los seres humanos en su conducta civilizatoria avanzan hacia un orden sin
conocer sus verdaderas causas.

En dicho didlogo, Horacio reconoce que la sobreestimacién que el
hombre tiene de si mismo le hace exhibir los sintomas naturales del or-
gullo, pero, al darse cuenta de sus resultados ofensivos a los demds y para
evitarse mds dafos en su autoconservacion, busca la paz; ello lo persuade
para adoptar las buenas maneras dentro de la sociedad: “de modo que los
hombres adoptan las nuevas maneras poco a poco y como de modo espon-
tdneo (sin reflexién) [...] resulta increible la cantidad de precauciones y
estratagemas que aprenden por la experiencia y la imitacién de su trato re-
ciproco sin enterarse de las causas naturales que les obligan a actuar como
lo hacen. En suma, sus internas pasiones, desconocidas para ellos mismos,
gobiernan su voluntad y dirigen su conciencia.”"*

El filésofo expresa de manera explicita su posicién acerca del origen
de la sociabilidad humana, no como algo natural, en el sentido de una pro-
pensién a la sociabilidad innata, como proponia Lord Shaftesbury, sino
como el resultado del principio de autoconservacién, con el permanente

12 Mandeville defiende la tesis de la existencia de un orden espontdneo en la civilizacién
y del progreso, que es irracional en tanto no estd dirigido por un plan racional finito pre-
determinado, sino que el orden obedece a una racionalidad trascendente, por la sabiduria
de la naturaleza o por una Providencia encargada de encauzar los fines. Si bien el orden se
inicia a partir de acciones humanas concretas, las consecuencias se salen del control racional
humano; es decir, dicho orden, desde una perspectiva evolutiva como totalidad, rebasa las
finalidades trazadas por los hombres.

'3 En los didlogos de la segunda parte de La fibula de las abejas aparecen dos antago-
nistas: Cléomenes y Horacio. El primero es la voz de Mandeville y representa su postura
filosofica; el segundo es Lord Shaftesbuty, quien estd a favor de la tesis de que el hombre
tiene una tendencia innata a la socializacién. Mandeville niega esta tesis afirmando que no
existe criatura menos apta para la socializacién que el hombre por tratarse de una naturaleza
egoista.

14 B. Mandeville, gp. cit., vol. 11, p. 446.
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conflicto de un sujeto poseedor de multiplicidad de deseos y una continua
oposicién a sus esfuerzos por satisfacerlos: la hostilidad de la naturaleza, la
amenaza de bestias salvajes y, por tltimo, la de otros egoistas iguales a él.

En la contribucién teérica del orden mercantil a través de la divisién
del trabajo de nuestro filésofo, la cual aparece en la segunda parte de La
Jdbula de las abejas, descubrimos una conciencia de orden espontineo,
producida por el mercado:

Cleo: El hombre [...] ama de manera natural el imitar lo que ve a otros
hacer, ésa es la razén por la que la gente salvaje hace lo mismo: Esto lo lle-
va a mejorar su condicién, aunque siempre forme parte de su deseo: Pero
mientras uno se dedica a la elaboracién de flechas y arcos, otro provee comi-
da, y un tercero construye cuevas, un cuarto hace vestimentas y un quinto
utensilios, no sélo se vuelven ttiles unos a otros, sino que sus vocaciones y
empleos en un mismo nimero de anos recibirdn grandes mejoras, mds que
si hubiera sido la meta deliberada de cada uno de los cinco.”

Esta cita muestra la cuestién de cémo se pueden alcanzar beneficios
publicos mediante acciones humanas esforzadas, sin la consideracién de
un fin deliberativo a priori por los actores sociales. Ello causa un auto-
matismo del sistema en el tiempo. Tales beneficios no se dan como una
consecuencia natural en el sentido de un resultado producido sin interven-
cién humana, ni tampoco es un efecto artificial en el sentido de un acto
deliberativo. Se trata de la obtencién de un orden, resultado de acciones
humanas, mas no de designio humano; en otras palabras, es el producto
derivado de una evolucién como suma de esfuerzos humanos no conscien-
tes aunados a un perfeccionamiento de afios de experiencia a lo largo del
tiempo.

Este proceso ordenado de la sociedad comercial en la divisién del
trabajo no es deliberativo, en el sentido de tener una motivacién racio-
nalmente preconcebida. Su evolucién no debia ser interrumpida por in-
tervenciones como las del proyecto educativo de las escuelas de caridad en
la Inglaterra del siglo xvii1, cuyo objetivo era ensenar a los hijos de los
pobres a leer y a escribir, asi como algin otro oficio artesanal. Mandeville
se opone ferozmente a esa pretension por romper el equilibrio y justo ba-
lance de la divisién del trabajo al saturar los oficios artesanales y provocar
la escasez de otros fundamentales para mantener la vida cémoda de la so-
ciedad comercial. Ademds, tendia a destruir la base del progreso material;
a saber, una masa de pobres e ignorantes necesitados acompafada de la
contribucién de la labor del politico para mantener esta fuente siempre
viva de necesitados, como acicate de la laboriosidad.

5 Ibidem, p. 284.
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La postulacién de un orden de esta naturaleza requiere el sacrificio de
vidas humanas para conservarse. La vida humana, con sus necesidades y
derechos —como el derecho a la vida, al trabajo, a la salud v a la vivienda,

] y
por mencionar algunos—, se convierte en lo que hoy conocemos como
« 1. . » . . .
distorsiones del mercado”, las cuales deben eliminarse dentro de la 16gica
mercantil encerrada en el sistema explicativo del autor:

Es imposible que una sociedad sobreviva por mucho tiempo y goce de todos
los posibles placeres y comodidades, sin tener al mismo tiempo una multi-
plicidad de personas [...] que por el hdbito y paciencia se sometan a trabajar
por los demds y por ellos mismos [...] Tales personas deben existir, una
nacié6n serfa infeliz si no contara con un amplio ndmero de éstas, y una sabia
legislacién debe procurarlas, cuidar de que no escaseen [...] La necesidad
absoluta les hace someterse a cualquier cosa que venga [...] en una nacién
libre en donde estd prohibida la esclavitud, la riqueza mds segura consiste en
mantener un nimero vasto de pobres para trabajar.'®

De acuerdo con Mandeville, leer, escribir y sumar son esenciales para
aquellos a los que su negocio les exija tales habilidades, pero en un pobre
son perniciosas, ademds de resultar en tiempo perdido para la sociedad.

En torno del problema del automatismo de la socializacién y del or-
den mercantil en la teoria del autor, vemos cémo los sujetos, al actuar en el
mercado en busca de su interés y movidos por el amor propio, aseguran en
forma automadtica, es decir, sin una intencién « priori, el bienestar publico.
En su automatismo, el mercado quita a los sujetos toda responsabilidad
por sus actos, los libera del imperativo de preocuparse activamente por el
bienestar del otro en su indigencia. Mandeville contintia llamando a esta
busqueda del interés propio un vicio, aunque admite su necesidad en tanto
fundamento del progreso y base de la superestructura.

En la critica al sistema de Adam Smith, Frank Hinkelammert!” des-
cubre una dialéctica de los contrarios en la cual la irresponsabilidad por
el otro aparece como responsabilidad, como si el tnico modo realista de
preocupacion por el otro fuese el amor propio. Esta problemdtica también
surge en el discurso mandevilliano al postular que el automatismo se consi-
gue cuando un fin llamado bienestar pablico (virtudes publicas) se cumple
justo al no tenerlo como meta. El autor cree dar respuesta a la pregunta de

16 Tbidem, “Ensayo sobre la caridad y las escuelas de caridad”, vol. I, pp. 286-287.

17 Franz Hinkelammert, doctor en Economia en la Universidad de Berlin, institucién
en donde gand la cdtedra en economia politica, director de posgrado de la Universidad Cen-
troamericana en Tegucigalpa, alumno del filésofo hegeliano Henrich, de la Universidad de
Berlin. Publicd, entre otros textos, los siguientes: Critica de la razén utdpica y el Mapa del
emperador.
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cémo es posible la consecucién de un orden en la sociedad mercantil si éste
se encuentra fundado en el caos de la naturaleza orgullosa y egoista del ser
humano, siempre con deseos de superioridad y dominio, pues lo atribuye
al valor del orgullo en la sociedad, pasién encargada de efectuar el milagro
de la armonizacién social, apoyado por el plan providencial. Afirma que el
milagro consiste en que el orgullo sirva para dominar las demds pasiones:
“no hay deberes hacia los demds o hacia nosotros mismos [...] ni ejemplos
de benevolencia, de humanidad o de otras virtudes sociales [...] que un
hombre de buen sentido y juicio no pueda aprender a poner en practi-
ca basdndose en el orgullo [...] para sojuzgar y dominar todas las demds
pasiones”.'®

Hallamos una muestra de la postura evolucionista de Mandeville en
sus afirmaciones acerca del obrar de la naturaleza, la cual nos preserva de
manera misteriosa:

Y nuestra sobrevivencia depende palpablemente del amparo y perpetua tu-
tela de la naturaleza, en tanto que todas las partes de su trabajo, sin excep-
tuarnos a nosotros mismos, constituyen un secreto impenetrable que escapa
a todas las averiguaciones. La naturaleza nos proporciona toda la sustancia
de nuestros alimentos sin confiar siquiera en nuestra sabiduria para desearlos,
pues nos ensefia por instinto a masticar y nos lo ofrece mediante el soborno
del placer. Como esto parece ser un resultado de nuestra eleccién y como
tenemos conciencia de la funcién realizada, podemos decir que participamos
en ello, pero inmediatamente después la naturaleza reanuda su cuidado y
apartdndose de nuevo de nuestro conocimiento, nos preserva de un modo
misterioso sin que medie ayuda o concurso por nuestra parte."’

Mandeville reconoce el misterio de las obras de la naturaleza en don-
de existe un poder inteligente (Providencia) e incomprensible al enten-
dimiento humano. El orden es un plan de la Providencia quien realiza el
milagro de la armonizacién de la sociedad y lleva implicita la destruccién
de una parte de la misma, como se puede demostrar recurriendo a los ar-
gumentos empleados por el autor en torno de la justificacion de la guerra.
Sostiene que, aun cuando las guerras son males, dejan de serlo como parte
del plan divino; no sélo son producto de las pasiones excesivas de los hom-
bres. La guerra es indispensable para mantener el equilibrio poblacional.
La Providencia ha planeado que “numerosas criaturas puedan ser elimina-
das y destruidas para dejar lugar a aquellos que les preceden”;*® promueve
un fin no intencional, donde la destruccién de vidas de los actores es vista

18 B. Mandeville, “Didlogo segundo”, en op. ciz., vol. 11, p. 387.
9 Ibidem, “Didlogo quinto”, pp. 510-511.
2 Thidem, p. 255.
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como salvacién humana. ;Cémo se entiende este nuevo egoismo (indife-
rencia) desde el punto de vista moral? La utilidad y el cilculo de intereses
son los fundamentos de la sociabilidad y no la benevolencia, como soste-
nia Lord Shaftesbury, antagonista de Mandeville. Pero ;qué oculta esta
idea de orden espontdneo de la sociedad comercial? ;Qué hay detrds de
la sentencia “vicios privados, virtudes publicas”? Lo develado es que no a
todos les va bien en el mercado: “se vincula al mercado con un genocidio”.
El autor celebra que la sociedad mercantil sea capaz de eliminar a todos
aquellos sujetos que no tengan capacidad para imponerse, donde s6lo so-
breviven los mds aptos. El bienestar publico postulado por Mandeville
no es benéfico para todos; funciona sélo para una clase social y celebra la
lucha de clases, cuya destruccién o sacrificio es considerado necesario para
mantener el equilibrio de la sociedad comercial, lo cual se vuelve un logro
para el progreso y desarrollo del conjunto.

Esta destructividad oculta en el sistema mercantil se transforma en
un colectivismo cinico; ademds, requiere de la complicidad del Estado para
asegurar que nunca escaseen los pobres, pero cuidando que no mueran
de hambre, pues ello podria atentar contra la estabilidad del sistema. El
sacrificio de vidas humanas es bésico al interés general.

En la primera parte de La fidbula de las abejas, se prueba lo dicho ante-
riormente. Alli, Mandeville ofrece sus principales argumentos utilitaristas
para defender la prostitucién publica y la eutanasia. A manera de ejemplo,
el autor se cuestiona acerca del destino de las mujeres honorables del puer-
to de Amsterdam —que cada afo recibe a miles de marineros, quienes
llevan sin ver mds que a los de su propio sexo durante largos periodos de
travesia en el mar— de no existir las mujeres dedicadas a la prostitucidn.
Defiende la utilidad social de sacrificar a un grupo de mujeres si con ello
se salva la honorabilidad del resto. Otro ejemplo de justificacion del sacri-
ficio de vidas humanas se observa en un pasaje de un grupo de marineros
infectados y en cuarentena:

La legislatura [...] tiene confiado en sus manos el bienestar de la sociedad:
Este bienestar publico es, o debe ser, el fin dltimo y la perspectiva de sus
acciones; y estdn capacitados para realizar cualquier accién que conduzca a
dicho fin. Por ejemplo, un barco en cuarentena y que se sepa estd infectado
se hunde en el mar por una tormenta, algunos miembros de la tripulacién,
medio ahogados, se recuperan en la orilla, pero en el momento que to-
can tierra, el gobierno ordena su fusilamiento. Esta accién en si misma, no
es menos que un asesinato inhumano y anticristiano, pero dado que esta
accién salva la salud y seguridad de la nacién, no es sorprendente que
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consideremos a dicha accién no sélo justificable sino en sentido estricto,
moralmente justa.”!

Como puede deducirse, su muerte es un logro del bienestar general.
Asimismo, podemos hallar nuevos argumentos utilitaristas en la primera
parte de La fibula de las abejas, en un ensayo titulado “Ensayo sobre la
caridad y las escuelas de caridad”, en el cual se oponia a la existencia de
esas escuelas por considerarlas un perjuicio al interés general, puesto que,
al alfabetizar a los hijos de los pobres y ensefiarles un oficio artesanal, se
generaba un desequilibrio en la divisién social del trabajo. Al estar capaci-
tados, muchos estarfan indispuestos a trabajar en los oficios mds pesados,
con lo cual se produciria un encarecimiento del trabajo sin especializacién
que perjudicaria las clases mds acomodadas, lo que, en el lenguaje del neo-
liberalismo, llaman “distorsién del mercado”.

En opinién de Mandeville, el interés general requeria de la existencia
de un buen niimero de personas en estado de subsistencia y de ignorancia
para que estuviesen dispuestos a trabajar asiduamente y sin rebeldia en los
trabajos sucios, los cuales mantienen la comodidad de las clases acomoda-
das: “El defecto de vivir en ociosidad y disfrutar del confort y placer de
algunas partes de la sociedad es posible, gracias a una multiplicidad de per-
sonas que sean todo lo contrario y que pongan a trabajar sus cuerpos”.*

Es indispensable que esta clase goce de una buena condicién fisica, no
esté acostumbrada a lo ficil y al ocio, se contente con satisfacer sus necesi-
dades mds bésicas, no deba ser ambiciosa y se conforme con lo puesto, asi
como con todo aquello que satisfaga su hambre, sin tener gusto por nada
refinado ni en la comida ni en la bebida. Este es el tipo de personas reque-
rida por una nacién préspera: “Debe existir este tipo de gente y ninguna
nacién puede ser feliz sin un vasto nimero de ellos, una sabia legislaciéon
debe cultivar su existencia con toda su imaginacién, cuidar que no esca-
seen del mismo modo que previene la escasez de alimentos”.”

Para el autor, una parte de la estrategia del Estado debia ser mantener
un ejército de reserva de trabajo para fomentar el progreso, como si se
tratara de cualquier mercancia, y, de este modo, poder controlar su salario
y el precio de las manufacturas, favorecer las exportaciones y la entrada de
oro y plata. Mandeville basa el trabajo en la necesidad; por ello, en algunas
clases, debe vigilarse no eliminar la insatisfaccién de la vida, pues de otra

2! B. Mandeville, A Modest Defense of Publick Stews (1725), Richard 1. Cook [introd.],
Los Angeles, Augustan Reprint Society, 1973, pp. 49-50.

22 B. Mandeville, “Ensayo sobre la caridad y las escuelas de caridad”, en La fibula...,
vol. I, p.286.

2 Jbidem, p. 287.
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manera, tales clases no estarfan dispuestas a esforzarse.”* Debe procurarse
que nunca estén del todo satisfechas, pero al punto de prevenir su muerte
por hambre, ya que, de lo contrario, el fundamento del progreso se detie-
ne; el capital como ente metafisico requiere del sujeto vivo, aunque ago-
nizante, para seguir succionado la savia que da vida al capital. Por ende,
se debe conservar a los pobres en el nivel de subsistencia: “es evidente que
en una nacién en donde la esclavitud estd prohibida, la riqueza mds segura
consiste en una multitud de pobres laboriosos, son la reserva que nunca
falla en los ejércitos, sin ellos no serfa posible una vida cémoda ni la valo-
racién de la produccién de una nacién”.?

Para lograr ese objetivo nacional, es preciso mantenerlos en la igno-
rancia. Mandeville entiende por ello no ensenarles mds que lo referente a
su ocupacion. La justificacién de lo anterior abarca desde consideraciones
econdmicas hasta las referentes a la actitud psicolédgica del trabajador, pues
senala que se vuelven altaneros, respondones y que se sienten superiores a
sus amos: “es necesario que un gran nimero de ellos sea ignorante y pobre.
El conocimiento multiplica nuestros deseos y entre menos cosas desee un
hombre, mds ficilmente serdn satisfechas sus necesidades. La felicidad y
el bienestar de una nacién requiere que el conocimiento de los laboriosos
pobres se limite a sus ocupaciones y nunca vaya mds alld.”*

La contradiccién de Mandeville estriba en creer que la pauperizacién
constituye la fuente de la acumulacién, cuando, en realidad, lo es de la
desvalorizacién del capital, puesto que al bajar los salarios la explotacién
excesiva ocasiona una disminucién del nimero de asalariados. Esto se
debe a que no cuentan con los medios suficientes para la reproducciéon
de su propia vida; con ello, se atenta contra la autopreservacién del in-
dividuo, se conduce a la destruccién de su persona y, por ende, a la des-
truccién del ejército de reserva o de la masa de pobres laboriosos, como él
les llama. Otro factor de desvalorizacién es que si el trabajador no puede
adquirir los satisfactores por medio de las mercancias que ofrecen los ca-
pitalistas, estos ultimos se ven imposibilitados a realizar sus productos en
dinero a través de la venta, con lo cual se ocasiona una sobreproduccién
que provoca la disminucién del precio de la mercancia o la pérdida de su
“valor de cambio” y, entonces, su capital se desvaloriza. En ello descansa
la propia contradiccién del sistema.

2t En realidad, es estar dispuesto a ser explotado, puesto que los salarios en las urbes
del siglo xviir en Inglaterra no eran suficientes para cubrir las necesidades bdsicas del tra-
bajador.

» B. Mandeville, “Ensayo sobre la caridad y las escuelas de caridad”, en La fibula...,
vol. I, p. 287.

26 Ibidem, p. 288.
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Lo anterior significa que la idea de mantener a los trabajadores en el
nivel de subsistencia, como proponia el autor, es contrario al progreso y no
lo favorece: “se debe velar para que los pobres no mueran de hambre. Los
que se ganan la vida con su trabajo diario no tienen nada que los acicatee
para ser serviciales salvo sus necesidades, que es prudente mitigar pero que
serfa insensato curar”.”

Lo que en realidad crea una politica pauperizadora como la propuesta
es un desorden en el mercado en el largo plazo y su futura disolucién, pues
scémo es posible mantener la amplitud del mercado necesaria para con-
vertir las mercancias en dinero si los compradores que antes de serlo son
trabajadores con un ingreso no cuentan con un empleo? Dicha politica les
niega la libertad para obtener objetos que sirven para la reproduccion de
su vida, pero, a su vez, el dueno de las mercancias se ve imposibilitado de
obtener ganancias mediante la venta, con lo que se rompe el ciclo de vida
de la mercancia, la cual no consigue realizarse en dinero y transformarse
en valor de cambio; aunque tampoco cumple con su funcién como valor de
uso y en ello estriba su contradiccién. Las libertades de los distintos sujezos
de crédito se ven restringidas en vez de ampliadas, contrario a lo que suelen
pregonar los idedlogos del mercado.

Mandeville propone un orden mercantil al que define como progreso
basado en la destruccién de vidas humanas de las clases mds pobres; sin
embargo, este supuesto orden se ve amenazado por las pricticas que el mis-
mo orden sostiene como su fundamento. El capitalista olvida que el factor
de acumulacién se sostiene en el mercado, el cual comprende a aquellos
compradores, quienes son, a su vez, trabajadores con un salario mds alld del
nivel de subsistencia; s6lo asi es posible la renovacién del capital, es decir,
la transformacién de las mercancias producidas en dinero. Al no hacerlo,
surge su desvalorizacién, fenémeno ocasionado por el capitalista mismo;
de esta forma, sus politicas de enriquecimiento le retornan con violencia
y en su ceguera se pregunta el origen de ese fenémeno del cual él es su
propia causa.

El trasfondo ontolégico del fenémeno aparencial del mercado como
un orden muestra a un trabajador aniquilado. Ello causa la disminucién
del tamano del mercado y, por tanto, un acortamiento de las posibilidades
de enriquecimiento, lo que hard surgir un desorden que se traducird en
la violenta competencia por sobrevivir, disfrazada de libertad. Orden que
celebra la destruccién de vidas humanas como algo necesario. Mandeville
presenta un mecanismo de estabilidad social y de progreso, en un primer
nivel que, en efecto, hace aparecer al mercado como un orden obtenido
s6lo de modo superficial. Lo importante es demostrar que existen otros

7 Cit. por Karl Marx, Capital, t. 1, vol. 3, México, Siglo XXI, 1988, p. 762.
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mecanismos ocultos, a saber, aquel que conlleva la destruccién de la vida.
El orden no intencional es destructor vy, por lo tanto, es en si mismo un
desorden. Es un orden que ya no admite la vida y, en ese sentido, es en-
trépico.”®

Nuestro autor descubre un orden mercantil al que llama progreso, el
cual presupone la existencia de un desorden de fondo; a saber, las pasiones
convertidas en vicios como base de las profesiones. Su realismo describe el
hecho de que, sin la existencia de ciertos males sociales, no habria necesi-
dad de profesiones ni de leyes ni de religiones ni del Estado mismo, y tiene
razén; no es en esto donde encuentro su contradiccidn, sino en el hecho de
que, en el orden logrado, aquellas virtudes piiblicas de las que nos habla son
un orden que encierra su propia destructividad y contradiccién; ello es lo
que Mandeville no explica y, por ende, se queda en un realismo no critico,
en una postulacién por demds dogmidtica que continta teniendo vigencia
hoy en dia dentro del pensamiento neoliberal en su bisqueda por eliminar
toda distorsién del mercado como un obstdculo a la eficiencia. Eficiencia
vista como racionalidad instrumental y celebrada como un aumento de las
libertades, como libertad de elegir (free to choose). Dicha racionalidad, en
términos de reproductibilidad de la vida, resulta ser una irracionalidad, un
sinsentido, puesto que implica la eliminacién de todo obsticulo al logro
de la eficiencia, a saber, el derecho al trabajo, a la salud, a la seguridad
e incluso el derecho a la vida. Resulta evidente que la postura mandevi-
lliana configura el gran paradigma ético de la actual etapa del proceso de
globalizacién corporativizada que, con su hipdcrita politica comercial de
empobrecimiento del vecino, se convierte en un mercantilismo moderno. La
postura mandevilliana desemboca en una ética de la banda de ladrones,” en
un nuevo tipo de colonialismo moderno.

8 Vid. Franz Hinkelammert, Critica a la razén utdpica, San José Costa Rica, Departa-
mento Ecuménico de Investigacién, 1990. Por “entropia” se entiende un sistema que devora
la razén de su propia existencia.

» Término empleado por Hinkelammert.
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EL DISPOSITIVO DE LA LIBERTAD

RESUMEN:

ABSTRACT:

Rodrigo Castro Orellana™

Se analiza el contexto y los planteamientos del curso Nacimiento de la
biopolitica de Michel Foucault. A partir de dicho estudio, recurrimos
al concepto de gubernamentalidad, con el propésito de articular una
lectura de los mecanismos de control y subjetivacién que operan en
la tecnologia de gobierno neoliberal. Se examinan las relaciones entre
poder y libertad, la dimensién biopolitica del mercado global y el
nexo entre tecnologias de gobierno y tecnologias del yo. Por dltimo,
se vislumbra la posibilidad de interpretar el neoliberalismo contem-
pordneo como una racionalidad de gobierno cuyo principio elemen-
tal serfa la produccién de un nuevo tipo de biopolitica.

The context and approaches of the course 7he Birth of Biopolitics by
Michel Foucault are analyzed. As of this study, we use the concept of
governmentality, in order to articulate a reading of the mechanisms
of control and subjectification operating in the technology of neo-
liberal government. The relationship between power and freedom,
the biopolitical dimension of the global market and the nexus bet-
ween government technology and technologies of self government
are analyzed. Finally, the possibility of interpreting the contemporary
neo-liberalism as a rationality of government, whose basic principle
would be the production of a new type of biopolitics, is discerned.

* El articulo corresponde parcialmente a una conferencia dictada en la Universidad
Intercontinental, en la ciudad de México, el dia 28 de enero de 2010.
** Universidad Complutense de Madrid, Espana.
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ntre el 10 de enero y el 4 de abril de 1979,
Michel Foucault dicté una serie de clases en
el Collége de France que ha sido publicada
recientemente con el titulo Nacimiento de la biopolitica." Este curso, que
se inscribe dentro de un programa de ensenanza iniciado en 1970 y se pro-
longa hasta 1984, contiene una serie de aspectos particularmente inéditos
dentro del conjunto de la obra del fildsofo francés. De todos ellos, uno de
los mds interesantes guarda relacién con el estudio explicito que aqui se
ofrece de procesos politicos relativos al siglo xx, en un marco histérico que
rebasa la habitual delimitacién genealégica de los anilisis foucaultianos.
En tal sentido, puede afirmarse que se trata del texto de Foucault en el
cual, de manera mds explicita, se expone la problematizacién del presente
y, por ende, la puesta en prictica de una ontologfa de la actualidad.
Dentro de este contexto, la intenciéon de este articulo consiste, en
primer lugar, en delimitar la singularidad del curso Nacimiento de la bio-
politica, alaluz de los desplazamientos y continuidades de la investigacién
foucaultiana. Posteriormente, como segundo objetivo, nos interesa expo-
ner las posibles aplicaciones del andlisis desarrollado en ese curso para una
lectura de nuestro presente.

Contextos y margenes del nacimiento de la biopolitica

El curso de 1979 debe ser puesto en conexién con la primera formulacién
de la analitica del poder, desarrollada por Foucault en los cursos de 1970 a
1975 (La voluntad de saber, Teorias e instituciones penales, La sociedad pu-
nitiva, El poder psiquidtrico'y Los anormales).” En tal marco, las relaciones
de poder son entendidas como relaciones de fuerza que se materializan en
la modernidad como un mecanismo disciplinario de intervencién y pro-

' Michel Foucault, Nacimiento de la biopolitica. Curso en el Colegio de Francia, 1978-
1979, Buenos Aires, Fondo de Cultura Econémica, 2007.

% Para una exposicion general del pensamiento de Michel Foucault y un estudio especi-
fico de la analitica del poder, puede consultarse mi libro Foucault y el cuidado de la libertad,
Santiago de Chile, Lom, 2008.
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duccién de los cuerpos individuales. La subjetividad, por tanto, quedaria
reducida a la condicién de stibdito de una soberania absoluta, inasible y
carente de rostro. Todo esto, de acuerdo con una comprension del poder
de evidente inspiracién nietzscheana, que se sirve del modelo de la guerra.

No obstante, en el curso de 1975 a 1976, Hay que defender la socie-
dad —donde precisamente Foucault se interroga sobre la guerra como
analizador de las relaciones de poder—, se producird un desplazamiento
de la perspectiva inicial del poder y se llegard a la conclusién de que resulta
preciso corregir la hipdtesis de una sociedad disciplinaria generalizada.’ El
poder, entonces, no se inscribiria en el orden del enfrentamiento entre dos
adversarios, sino, mds bien, en el de la regulacién o, mds especificamente,
en el del gobierno.

De este modo, en los cursos de 1977 a 1979 (Seguridad, territorio,
poblacién® y Nacimiento de la biopolitica), se concretiza una transicion des-
de el modelo bélico del poder al modelo del gobierno. Este tltimo se
desplegaria como una dindmica organicista que apunta a la accién de los
individuos y donde resulta imprescindible disponer de una subjetividad
que responda en relacién con un otro y en relacién con si misma. A partir
de este momento, en la investigacién foucaultiana, adquirird relevancia la
nocién de gubernamentalidad como el conjunto constituido por institu-
ciones, procedimientos, reflexiones y tdcticas que tienen como meta una
regulacion de la poblacién; es decir, el desarrollo de una biopolitica.

Esta gubernamentalidad tendria una historia, hecho que conduce a
Foucault en Seguridad, territorio, poblacion a centrar su estudio principal-
mente en dos momentos: la racionalidad de gobierno del pastorado cris-
tiano y el gobierno de los hombres en la razén de Estado a partir del siglo
xvI. Estas dos escenas histéricas poseerian importantes nexos subterra-
neos, de una manera tan significativa que el cristianismo podria definirse
como aquella economia de poder que da lugar al gobierno.

Ahora bien, dentro de este horizonte de una historia de la guberna-
mentalidad, irrumpe como tema central —en Nacimiento de la biopoliti-
ca— la pregunta acerca del liberalismo. Esta interrogante serd analizada
desde un mérodo histérico nominalista que Foucault atribuye al historiador
Paul Veyne.’ Desde esa perspectiva, el liberalismo no serd definido como
una teorfa ni como una ideologfa, sino como una prictica, una forma de

> M. Foucault, Defender la sociedad. Curso del Colegio de Francia, 1975-1976, Buenos
Aires, Fondo de Cultura Econémica, 2000.

* M. Foucault, Seguridad, territorio, poblacion. Curso en el Colegio de Francia, 1977-
1978, Buenos Aires, Fondo de Cultura Econémica, 2006.

> M. Foucault, “Naissance de la biopolitique”, en Annuaire du Collége de France, 79
année, Histoire des Systémes de Pensée, année 1978-1979, Paris, Seuil, 1979, p. 367.
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actuar, un principio y método de racionalizacién del ejercicio del gobierno
en tanto que critica los excesos de la gubernamentalidad estatal.

En este punto, cabe destacar el didlogo que Nacimiento de la biopoliti-
ca sostiene con la obra de Pierre Rosanvallon E/ capitalismo utdpico.® Hay
un elemento en comin entre ambas obras: el supuesto de que el liberalis-
mo no serfa la consecuencia derivada de la economia politica y la realidad
del mercado, sino, mds bien, una reflexién critica (interna o externa) a la
préctica gubernamental que puede apoyarse en diferentes teorfas econé-
micas o sistemas jurl’dicos. Pero, sobre todo, existe una importante dife-
rencia entre los dos trabajos: mientras Rosanvallon opina que el hecho de
que el liberalismo se desenvuelva en un horizonte eminentemente critico
evidencia su cardcter utépico y su antagonismo respecto de la forma capi-
talista, Foucault opina que el liberalismo no es, en ningtin caso, un suefo
que tropieza con la realidad. Al contrario, serfa un instrumento critico de
la realidad que condiciona, recorta o anula tipos de racionalidad que se
despliegan en la gestién estatal. Los dos casos ejemplares de esta prictica
liberal serian —de acuerdo con el andlisis del Nacimiento de la biopoliti-
ca— el liberalismo alemdn de la segunda posguerra y el neoliberalismo
estadounidense.

En cuanto al primero, estarfamos ante una racionalidad liberal ancla-
da en el concepto de competividad y en la produccién social de la forma
empresa, dentro de una perspectiva critica del Estado nacionalsocialista y
de toda ldgica de intervencién en el plano de la administracién publica.
Sin embargo, esta intensificacion de los espacios de competencia y de la
eticidad de la empresa tendria que considerar —en opinién de los auto-
res del ordoliberalismo alemdn—' diversos aspectos compensatorios que
guardarfan relacién con la no desintegracién de la comunidad y con la
subsistencia de los valores de la solidaridad, por ejemplo, en el dmbito
de la politica social. Este tltimo aspecto representa el punto de inflexién
principal en relacién con la racionalidad del neoliberalismo estadouniden-
se, el cual involucra una radicalizacién de los rendimientos del mercado
que termina subsumiendo cualquier politica social en el proceso mismo
del crecimiento econdmico y en la toma de decisiones individuales.

La tecnologia de gobierno neoliberal, desarrollada hacia finales del de-
cenio de 1970, tendria como blanco de su discurso critico el Estado del New

¢ Pierre Rosanvallon, Le Capitalisme Utopique. Histoire de ['idée de marché, Paris, Seuil,
1979.

7 Se identifica con este nombre la corriente de pensamiento neoliberal desarrollada a
partir de 1936, que tendrfa una notable influencia en la configuracién del Estado alemdn
durante la posguerra. Entre sus figuras mds destacadas se encuentran Walter Eucken, Franz
Bohm o Alfred Miiller-Armack, quienes expusieron su pensamiento en la revista Ordo, pu-
blicacién nacida en 1948 y editada hasta el decenio de 1970.
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Deal'y todas las modalidades del Estado de bienestar. En este contexto, uno
de sus conceptos mds caracteristicos corresponderia a la nocién de capital
humano, una herramienta analitica clave para pensar las formas de compen-
sacion frente a la intensificacion de las relaciones de competencia, como una
problemadtica limitada al dmbito de la autogestién personal.

Esta aproximacion a la gubernamentalidad neoliberal permitiria ob-
servar la imbricacién existente entre tecnologias de gobierno y tecnologias
del yo. Es decir, hace posible establecer que el poder no sélo opera en un
plano heteroformativo, sino que incorpora al campo de los controles regu-
ladores la relacién que el individuo establece consigo mismo. Desde esta
circunstancia y adelantando un ejercicio de actualizacién de los aspectos
abordados por Foucault en su curso de 1979, se infiere la tarea de esclare-
cer cudl es el tipo de tecnologia del yo que se perfila en la gubernamentali-
dad neoliberal contempordnea. Tal dilucidacién tendria que conducirnos a
poner en evidencia cudl serfa la funcionalidad politica de los procesos de
individualizacién que se despliegan en nuestra actualidad.

Un material inacabado

Una vez concluido el curso de 1979, en el resumen que se publica del mis-
mo, Foucault comenta lo siguiente: “el curso de este afio se dedic final-
mente, en su totalidad, a lo que sélo debia ser su introduccién”.® En otras
palabras, el curso habria tenido como propésito un estudio del liberalismo
como marco de un andlisis general de la biopolitica, el cual finalmente ha-
bria quedado pendiente. Sin embargo, el curso del ano siguiente titulado
Del gobierno de los vivos avanza en una direccién claramente distinta, que
implica una indagacién acerca de cémo ha sido establecido el sujeto en
diversos momentos y contextos institucionales como fuente de conoci-
miento posible o deseable. En tal sentido, el desarrollo de las conexiones
entre liberalismo y biopolitica se ve abruptamente interrumpido en la in-
vestigacién foucaultiana por una problematizacién del gobierno de uno
mismo dentro de la tradicién grecorromana del cuidado de si, que serd el
ndcleo temdtico de los tltimos cursos del Collége de France.

Desde este punto de vista, parece sugerente contrastar el andlisis del
Nacimiento de la biopolitica sobre la nocién de capital humano, como de-
limitacién de una subjetividad de la autogestién empresarial, con la idea
de una autosubjetivacién estética que Foucault defiende —en algunas de
sus ultimas entrevistas— como una alternativa politica para el presente. La
contraposicién de estas dos cuestiones podria conducir en dos direcciones

8 M. Foucault, “Naissance de la biopolitique”, p. 367.
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muy diferentes: la identificacidn de la estética de la existencia como espa-
cio de resistencia o la desacreditacién de esa alternativa en funcién de la
comprensién del capitalismo global como un orden cultural precisamente
asentado en la diferenciacién, la fluidez y la promocién de estilos de vida.

En cualquier caso, como es obvio, no resulta licito reprocharle a
Foucault el no haber observado las transformaciones de un capitalismo que
no tuvo la oportunidad de conocer. Asi como tampoco podemos pensar
que la discontinuidad de su propia investigacién en los cursos del Collége
descarta la existencia de un nexo de fondo entre biopolitica y liberalismo
como una clave decisiva para comprender la evolucién de las sociedades
modernas.

En este punto, resulta importante asumir todas las consecuencias de
que los textos correspondientes a los cursos del Collége sean un “material
inacabado”. En efecto, hay una precariedad de estos escritos que nace de
las propias condiciones en las cuales se sitia el emisor del discurso y de una
légica expositiva, un tanto fragmentaria, que salpica al lector de innume-
rables sendas de investigacién que, en definitiva, no son recorridas. Existe
una premura por avanzar en una direccién, a veces enigmdtica, que deja en
el camino infinidad de trazos tan fascinantes como inconclusos.

Foucault da un sentido a la expresién “material inacabado” cuando
comenta, en la clase del 7 de enero de 1976 que los cursos del Collége no
son actividades de ensefianza, sino la expresién publica de una investiga-
cién en curso. En este sentido, agrega: “Se trata de pistas de investigacidn,
ideas, esquemas, lineas de puntos, instrumentos: hagan con ellos lo que
quieran. En dltima instancia, eso no me interesa ni me concierne. No me
concierne en la medida en que no tengo que plantear leyes para la utiliza-
cién que ustedes le den. Pero si me interesa en la medida en que, de una u
otra manera, la cosa se engancha, se conecta con lo que hago.”™

Habria, por lo tanto, que dotar a estos textos de una apertura y co-
locarlos en la “caja de herramientas”, llevarlos mds alld de si mismos para
hacerlos funcionar en relacién con otras lecturas del presente. Se trata de
situar este pensamiento en una actualidad que lo tensione y lo haga crujir,
en la misma medida en que socava y subvierte nuestros esquemas interpre-
tativos contempordneos. Una vez mds, para nosotros, la apuesta consiste
en “hacer cosas” con Foucault."

Por el contrario, si permanecemos prisioneros del texto, corremos el
riesgo de limitar el problema a intentar esclarecer si este Foucault de los
estudios sobre gubernamentalidad esti defendiendo, en tltimo término, el

> M. Foucault, Defender la sociedad. .., p. 15.
1 Francisco Vézquez, “Cémo hacer cosas con Foucault”, en Revista de Filosofia ER,
Sevilla, 28, 2000.
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estado social y de bienestar o si, mds bien, se halla fascinado por el cardcter
no normalizador del liberalismo. Dicha labor que, sin duda, seduce e in-
vita al debate, resulta estéril como recurso para una problematizacién del
presente, en atencidn a la propia condicién inacabada de unos textos que
legitiman éstas y otras lecturas antagénicas.

Neoliberalismo y biopolitica

Hasta aqui, hemos descrito el sentido y los alcances del curso Nacimiento
de la biopolitica. Esta reflexién nos ha conducido a observar los posibles
rendimientos analiticos del concepto foucaultiano de gubernamentalidad
y, de un modo particular, nos ha llevado a confirmar el interés que supon-
dria su aplicacién en el dmbito del problema del liberalismo y su eventual
extrapolacién a un diagnéstico del capitalismo contempordneo. Corres-
ponde ahora, por tanto, ir mds alld del texto para utilizar las herramientas
tedricas que proporciona y efectuar una descripcién de los aspectos mds
significativos de la gubernamentalidad neoliberal, en tanto régimen de po-
der de nuestro presente.

En este contexto, como primera cuestion, cabe apuntar que el neo-
liberalismo involucra una singular modalidad del arte de gobernar que
se rige por un principio interno de autolimitacién. Tal 16gica determina
que el gobierno neoliberal funcione como un poder discreto que gestiona
fenémenos, procesos y regularidades necesarias, preservando siempre una
cuota creciente de tolerancia e incentivo de los deseos, las iniciativas y los
intereses individuales.!!

Desde este criterio autolimitativo del gobierno, el neoliberalismo se ar-
ticularfa como un discurso critico de cualquier poder intervencionista y, en
concreto, de la accién publica o estatal. Descubrimos un claro ejemplo de
esta vertiente critica en el uso que realiza el discurso neoliberal de la idea de
“sociedad civil”. En efecto, la idea de “sociedad civil” opera en esa racionali-
dad como un supuesto lazo de intereses entre individuos que trasciende las
esferas del Estado y el mercado. Asi pues, serd en nombre de la sociedad y
de sus libertades como se ejercerd una critica a los excesos del poder estatal
en el recorte de las voluntades privadas. Pero, también, esta idea permitird
problematizar la accidn especifica del mercado y abrir un debate sobre las
compensaciones y equilibrios que demandaria la “sociedad civil”. En este
tltimo caso, la formulacién de un conflicto entre el horizonte mercantil
y civil posibilita que la verdadera naturaleza de los procedimientos neoli-
berales se invisibilice, introduciéndose un aparente grado de reflexividad

" M. Foucault, Nacimiento de la biopolitica..., pp. 32-33.
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en el discurso que se expresa sucintamente en el concepto de “economia
social de mercado”. Todo lo cual demuestra que la idea de “sociedad ci-
vil” es una herramienta de la cual se sirve la racionalidad neoliberal para
multiples y diversos rendimientos que ponen en evidencia una estrategia
de ocultamiento de la composicién irreflexiva y desbocada del capitalismo
global.

Por otro lado, la critica al papel del Estado interventor involucraria atri-
buir al desenvolvimiento libre del mercado el estatuto de regla o criterio de
la prictica gubernamental: dibujar sus limites, sancionar sus excesos. De este
modo, se introduce un nuevo concepto de soberania, de cardcter difuso, su-
praestatal y transterritorial, cuyo eje reside en el mercado. Puede afirmarse,
por ende, que el neoliberalismo representa una tecnologia de gobierno para
y por el mercado. Tal circunstancia se demuestra en que el Estado ha deveni-
do como un instrumento al servicio de esta racionalidad, hasta el punto de
que el mercado se articula como un poder formalizador del mismo."

Ahora bien, este mercado soberano estd en un proceso acelerado e in-
cesante de expansion que equivale en su origen y funcionalidad a la restau-
racién de un poder de clase.”® La neoliberalizacién planetaria, entonces,
refuerza sistemdticamente la hegemonia de “los globalizados” (individuos
transterritoriales que circulan de modo eficiente por las redes informaticas,
se desplazan ligeros e instantdneamente de un punto al otro del mundo y
con idéntica fluidez que el capital, etcétera) y produce un nuevo tipo de
pobreza: “los locales” (individuos encadenados a un territorio, arriesgando
la vida por evadir las fronteras o condenados a enfrentar la pesadilla de no
poder huir del estigma que se les asigna). Se trata, en este tltimo caso, de
aquellos que Bauman bautiza como “consumidores imperfectos”,'* cuya
territorialidad extrema resulta directamente proporcional a su desconoci-
miento de los nuevos lenguajes del comercio o la tecnologia.

El hecho de que la gubernamentalidad neoliberal esté conectada con
la existencia de un poder de clase no quiere decir que subsista en todo esto
un escenario de conflicto o lucha. La l6gica del adversario ideolégico ha

12 Esta produccién del Estado, a partir de la libertad econdmica, puede observarse en
varios ejemplos: la aplicacién de las politicas neoliberales en Alemania después de la Segunda
Guerra Mundial o la implementacién de las teorias de Friedman realizada por la dictadura
de Pinochet en Chile, a finales del decenio de 1970. También corresponderia considerar
aqui la irrupcién de los Estados privados mundiales que poseerfan —en opinién de Michael
Hardt yToni Negri, /mperio, Barcelona, Paidés, 2002 — una soberania que convierte a los
estados-nacién en meros eslabones de los flujos de mercancias, monedas y poblaciones. En
suma, el neoliberalismo no buscarfa la disolucién del Estado, sino su uso instrumental.

3 David Harvey, Breve historia del neoliberalismo, Madrid, Akal, 2007.

" Zygmunt Bauman, Tiabajo, consumismo y nuevos pobres, Barcelona, Gedisa, 1999,

p. 64.
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sido superada por una comprensién del rico que ya no lo reduce a la figura
del enemigo de clase, sino que lo representa como la medida exacta de la
inadecuacién del pobre al sistema capitalista. En tal sentido, la burguesia
globalizada encarna, sobre todo, un modo de vida que los aparatos de legi-
timacién del neoliberalismo comunican como meta deseable o expectativa
existencial. En estas nuevas reglas del juego, el capitalista deja de ser un
poder que debe derrocarse y se convierte en un ideal que ha dealcanzarse.

Pero ;de donde emerge esta necesidad frenética de expansién del mer-
cado y de su poder de clase? La respuesta a este asunto se halla en un prin-
cipio decisivo que opera en la racionalidad gubernamental neoliberal: la
comprensién del mercado desde el valor de la competencia y en funcién de
una afirmacién de la desigualdad. Sin embargo —y aqui estd lo fundamen-
tal—, la competencia no es considerada como un dato natural e intrinseco
a los intercambios del homo economicus, sino como un elemento formal
que corresponde producir. Asi pues, se requiere de una intervencién so-
cial incesante dirigida a expandir la dindmica competitiva y las 16gicas
empresariales. Foucault identifica este criterio en la produccién discursiva
del ordoliberalismo alemdn, cuando diversos autores pertenecientes a esta
corriente distinguen entre una intervencion gubernamental discreta —que
supone favorecer el despliegue de los procesos econémicos mismos— y
una intervencion gubernamental masiva —que consiste en actuar directa-
mente sobre las condiciones de existencia del mercado—.

Este conjunto de factores determinantes del mercado constituye lo
que Friedman y otros autores neoliberales denominan como el “marco”.
Dicha estructura contendria todo lo que no surge de manera espontdnea
en la vida econdmica y que, no obstante, la hace posible: los seres hu-
manos y sus necesidades, la poblacién y sus desarrollos, las estructuras
mentales, etcétera. De esta forma, la gubernamentalidad neoliberal debe
producir una tecnologia de gobierno del “marco”; es decir, una politica de
la vida que garantice el funcionamiento de la sociedad y la subjetividad, de
acuerdo con las reglas del mercado. No sélo se precisa “hacer funcionar”
los Estados segtin los imperativos econémico-liberales, sino también las
poblaciones y, mds concretamente, a los individuos.

En efecto, la articulacién de un tipo de subjetividad funcional al des-
pliegue del mercado se presenta en dos niveles diferenciados de la doctrina
neoliberal: en la relacién que el sujeto establece con su exterioridad o me-
dio y en la que instaura consigo mismo. En el primer nivel, nos encon-
tramos con la nocién de homo economicus, que supone una comprension
del ser humano como una unidad estrictamente individual que se halla
movilizada por el interés y sujeta a un orden econémico que desconoce y
no controla. Esto tltimo precisamente explicaria que el individuo pueda
ser objeto de cédlculo y gobierno mediante una gestién del medio —el jue-
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go del mercado y sus reglas— en que se inserta. Las conductas humanas,
entonces, se convierten en algo predecible y cuantificable, de acuerdo con
el estudio racional de las fluctuaciones de las variables. Como ha indicado
Foucault, la idea de un individuo sujeto a los vaivenes y oscilaciones del
mercado, cuyo comportamiento se convierte en el efecto necesario y espe-
rado de ciertas intervenciones, evidencia que el homo economicus es un ser
eminentemente gobernable."”

En el segundo nivel, donde lo que interesa es la relacién del sujeto
consigo mismo, el pensamiento neoliberal ha articulado un concepto de
notable calado: el capital humano. Esta categoria, cuyo origen son las teo-
rias de Gary Becker, permite entender al individuo como portador de una
competencia especifica, correspondiente a su personal y particular idonei-
dad o eficiencia como mdquina trabajadora. El hecho de que cada suje-
to posea este capital propio determinaria que el individuo aparezca ante
si mismo como un espacio gestionable. El “yo trabajador” se manifiesta
como “yo empresa” y, en consecuencia, emerge el desafio intimo de la
autogestion: ser empresario de uno mismo.'*

En este sentido, queda patente que la gubernamentalidad neoliberal
incorpora la dimensién del gobierno de uno mismo bajo un cierto modelo
de tecnologia del yo. Esta tecnologia de si, expresada en las demandas de
“hazte cargo de ti mismo”, “gestidnate” o “aprende a venderte”, demues-
tra que el arte neoliberal de gobernar se apoya en la libertad. Pero, cabria
agregar, en una libertad que no es un dato empirico, sino una exigencia
y un mandato: “los gobernados tienen que ser libres”. Esto implica que
el neoliberalismo trata de producir, organizar y administrar la libertad,
lo cual significa, en otros términos, que se pretende asegurar la libertad,
controlarla y conservarla.

De esta manera, irrumpe en el seno del neoliberalismo un dispositi-
vo de libertad/seguridad que, segin Esposito, determina una antinomia de
produccién/destruccion de la libertad, en donde ésta se reduce a una fun-
cién autoaseguradora. Asi, la libertad se transforma en “la conservacién de
la vida como inalienable propiedad que cada uno tiene de si mismo”."”

Tal antinomia de la libertad se expresaria, por ejemplo, en la imposi-
cién de la autogestién individual, mediante la experiencia ambivalente del
goce y la angustia. Ciertamente, el sujeto disfruta de la libertad, en tanto
ella se materializa en las posibilidades de eleccién, la multiplicacién de las
ofertas y la satisfaccién inagotable del consumo. Pero, al mismo tiempo, el

15 M. Foucault, Nacimiento de la biopolitica. .., p. 310.

1 Francisco Vdzquez, Tras la autoestima. Variaciones sobre el yo expresivo en la moderni-
dad tardia, San Sebastian, Gakoa, 2005.

17 Roberto Esposito, Bios: biopolitica y filosofia, Buenos Aires, Amorrortu, 2006, p.
117.
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individuo sufre la indeterminacién, precariedad e inestabilidad de este ho-
rizonte inabarcable de alternativas. Ser libre es un asunto peligroso, lleno
de riesgos, a tal punto que el yo puede verse neutralizado o superado por
los propios desafios que le impone su libertad.

Sin embargo, como sugiere Nikolas Rose, el mercado halla en estos
sujetos angustiados por la libertad, deficitarios del “cuidado de si”, un
horizonte de rentabilidad por medio de una oferta asistencial que intenta
suplir las carencias de autogestién y asegurar la continuidad del yo produc-
tivo.'® En este punto encuentra su inscripcién la cultura terapéutica y los
servicios psicolégicos, la literatura de autoayuda, el consumo de psicofdr-
macos, etcétera. La dimension desestabilizadora del imperativo de la auto-
gestién, por tanto, no ocasiona algin residuo indeseado y problemdtico,
sino, mds bien, suscita un material altamente provechoso para las 16gicas
financieras y la produccién de riqueza.

Desde una perspectiva més general, la antinomia de la libertad apa-
rece también en un modo de concebir la politica social. Los individuos
estdn sujetos a peligros y a necesidades que los hacen vulnerables (salud
o enfermedad, vejez, carencia de vivienda o educacidn, entre otros) y que
justifican la administracién de una politica de seguridad que preserve la
libertad. En este contexto, los procesos de individualizaciéon se vuelven
el instrumento de la politica de seguridad social neoliberal. El individuo,
entonces, debe gestionar sus propios riesgos, articular toda una forma de
vida en la cual resulta preciso invertir en el propio cuidado y la proteccién
de uno mismo. Asf, se abre un nuevo horizonte de necesidades y demandas
que satisfacer, un territorio de amenazas rentables en donde ingresan las
ofertas de consumo de la industria de los seguros y de la industria de la
salud. Como puede observarse en el interior de esta racionalidad, la pro-
liferacién de los peligros y los riesgos no entrafna algin antagonismo a la
axiomdtica neoliberal, sino que estimula e intensifica el espacio mercantil
de la compra y venta de seguridades.

Todo lo anterior permite observar que la dindmica de individualiza-
cién neoliberal abre nuevos horizontes mercantiles: la inversién educati-
va, la salud como bien de consumo, los seguros de vida como contratos
con altas utilidades, la terapia como mercancia, etcétera. En suma, podria
afirmarse que el orden neoliberal descansa y se apoya en procesos de sub-
jetividad ligados a la autoadministracion de la vida, es decir, que existe un
mercado biopolitico, una verdadera monetarizacion de la existencia. Esta
dimensién biopolitica del neoliberalismo supone una incorporacién ex-
haustiva de la vida de los sujetos a un proceso de circulacién financiera.

18 Nikolas Rose, Governing the Soul. The Shaping of the Private Self, Londres, Free Books,
1999.
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Ahora bien, si la soberania reside en el mercado —como ya hemos
apuntado— vy fija el limite en que la vida deja de ser valiosa,'” cabria con-
cluir que existen vidas que no circulan financieramente y que se encuen-
tran condenadas a ser materia de desecho. Por tanto, habria una biopolitica
neoliberal dirigida a la apropiacién mercantil de los cuerpos la cual intenta
producir la vida como principal valor del capital, y también existiria una
tanatopolitica neoliberal que apunta a la exclusién de la vida no rentable, a
dejar morir las formas encarnadas de consumo deficiente.

De hecho, este doble juego de la vida y la muerte parece inherente
al neoliberalismo y se estructura como una tensién generadora de valores
financieros. Asi, por ejemplo, la muerte o la enfermedad (criterio del nego-
cio farmacéutico) y la precariedad existencial (condicién de la industria de
los seguros) son “excluidas incluyéndolas” en el cuerpo vivo del sistema de
mercado como fuentes de riqueza y acumulacién de capital. Esto implica
que el cdlculo de la incidencia de la muerte en las decisiones investigativas
y comerciales de las empresas farmacéuticas o la estadistica de los peligros
de la vida en las ofertas de seguros ponen de manifiesto el cardcter inmuni-
tario de la racionalidad neoliberal.?’

Por otro lado, cabria mencionar que los procesos de individualiza-
cién descritos no son Gnicamente subsumidos en una mecénica de apro-
vechamiento econémico, sino que también funcionan como una tecno-
logfa de poder que asegura la continuidad de la neoliberalizacién. En este
segundo nivel, corresponderia establecer el modo en que la tecnologia
neoliberal del yo (el individualismo como fenémeno general, el precepto
de la autogestién, la cultura psicoterapéutica) se inserta como una pieza
decisiva de un dispositivo cuya finalidad reside en afianzar la sujecién. Se
tratarfa de un procedimiento que anida en la individualizacién neoliberal
y que consiste en una “privatizacién de las contradicciones”, es decir, en
una transformacién de los problemas y los conflictos estructurales de la
sociedad en asuntos que incumben de modo exclusivo al dmbito de lo
personal o de la responsabilidad individual.

De esta forma, los imperativos y las pricticas de autogestién del yo
aportarfan ventajas o rendimientos politicos puesto que invisibilizan las
tensiones constitutivas del modelo imperante, haciendo de ellas dificulta-
des que demandan sélo un incremento en la administracién de uno mis-
mo. Asi, por ejemplo, la catdstrofe ecoldgica de nuestro presente jamds

19 Giorgio Agamben, Homo sacer: el poder soberano y la nuda vida, Valencia, Pre-Textos,
1998, p. 180.

20 Utilizo en este punto el concepto propuesto por Esposito de “immunitas”(2005) para
destacar el hecho de que la muerte y los limites de la existencia son excluidos del sistema,
incorpordndolos a su propia légica econdmica.
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se enfrenta como una interpelacién radical a la expansién destructiva del
capital, sino que se convierte en una suerte de pedagogia de la toma de
conciencia personal respecto del papel que uno tendria en la salvacién del
planeta. El cuestionamiento, entonces, a la légica productiva de los pode-
res econdmicos queda oculto tras la exigencia de ser ciudadanos Kyoto,*'
preocupados del agua que usamos en la ducha matinal o de las luces que
quedan encendidas en la habitacién.

Esta invisibilizacién, ademds, permite —parafraseando a Foucault—
“esquivar lo que hace el poder, del poder”,* puesto que lo limita a la esfera
del compromiso personal, lo moraliza al privatizarlo, lo convierte en el
slogan “el poder eres td”. El poder, en un sentido general, se hace opaco,
porque se instala en cuerpos particulares impelidos a tomar decisiones,
a asumir que la solucién de los conflictos y las carencias —la pobreza,
el desempleo, los déficits educativos— sélo dependen de la esfera de su
accién subjetiva. En este sentido, se confirma un comentario tristemente
célebre de Margaret Thatcher: “No existe eso que se llama sociedad, sino
s6lo hombres y mujeres individuales”.

No obstante, en la medida misma en que el individuo se experi-
menta como potencia, la gubernamentalidad neoliberal se refuerza y se
perpetia como un poder global de vida y muerte. Asi, lo que el sujeto
invierte en la intensificacién de su autonomia provoca, paraddjicamente,
una nueva y mds sofisticada minoria de edad, del mismo modo que la
expansion del gobierno biopolitico conduce a los individuos a maximizar
sus esfuerzos en la apropiacion de sus formas de vida. El poder, en un caso
y en el otro, se manifiesta desligado y, de manera simultdnea, incorporado
al modo en que los sujetos construyen sus propias existencias.

Esto dltimo demuestra que el régimen de poder neoliberal, que se
autonomiza respecto del espacio en la deriva del mercado global y la des-
territorializacion del capital, precisa prioritariamente de las subjetividades
como su soporte. Dicho de otra forma: necesita de los sujetos en su mate-
rialidad mds concreta. Requiere la relacién que establecen consigo mismos
y con los otros, sus gustos, sus deseos o placeres, la relacién con su propio
cuerpo, etcétera. Sin los valores financieros que pueden extraerse de las
formas de vida, el sistema de mercado encontraria en las dindmicas de

21 El protocolo de Kyoto es un acuerdo internacional, firmado el 11 de diciembre de
1997, que tiene por objetivo reducir las emisiones de gases que provocan el calentamiento
global y que ha sido desautorizado por los Estados Unidos. Utilizo la expresién “ciudadania
Kyoto” para referirme a un proceso comunicacional e ideoldgico que intenta convertir las
exigencias internacionales impuestas por el protocolo a los paises desarrollados en una reté-
rica ineficaz que hace del problema un asunto de responsabilidad general, difusa y solamente
individual.

22 M. Foucault, Historia de la sexualidad, vol. 1, México, Siglo XXI, 1998, p. 188.
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individualizacién un punto de desequilibrio. No obstante, la inestabilidad
no se produce y lo corpéreo se enlaza con lo virtual, lo local con lo global,
la sumisién con la libertad, como si se tratase de una “jaula de hierro”,
pero “con vistas”.

En sintesis, hay algo infinitamente territorial en un poder al que le
apetece la deslocalizacién. Tal dimensién del neoliberalismo seria con-
secuencia, como hemos expuesto, de una tecnologia de gobierno que se
pliega a los ritmos y movimientos de la vida en una forma tan refinada
y perfeccionada que el estado de sujecién parece identificarse con la vida
misma. Habria una suerte de naturalizacién y ahistorizacion, inherente al
proceso de neoliberalizacién, la cual lo conduce a presentarse como la con-
sumacién definitiva de la historia, en tanto presente indefinido de satisfac-
ciones.? El neoliberalismo involucra la afirmacién radical del instante, de
la mera presencia del goce y de la reiteracién mecdnica del consumo. Esta
obstinada vocacién de inmediatez supone el borrado de cualquier horizon-
te utdpico, la clausura de lo inédito, el hundimiento en la inmovilidad de
un ahora sin raices ni futuro. Por tanto, se comprende que en esta ahis-
toricidad resida el mayor peligro de la gubernamentalidad neoliberal y un
desafio para pensar los eventuales modos de resistencia y lucha politica.

# Podria afirmarse que esta dimensién de ahistoricidad llegé a hacerse pensable para la
propia racionalidad neoliberal como consecuencia de la caida del muro de Berlin en 1989.
Una prueba de ello constituye la obra de Francis Fukuyama, E/ fin de la historia y el siltimo
hombre, Barcelona, Planeta, 1992, real sintoma de un pensamiento que reivindica lo abso-
luto del presente.
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RESUMEN:

ABSTRACT:

Carlos Gardufio®

May I never be complete. May I never be content.
May I never be perfect.
Deliver me, Tyler, from being perfect and complete.!

Chuck Palahniuk, Fight Club.

En el presente texto, partiendo del anilisis de sintomas propios de
nuestras sociedades de consumo —ejemplificados por el personaje
principal de la pelicula E/ club de la pelea—, se expone una reflexién
sobre la produccién y consumo de arte y mercancias en el marco de
los andlisis y criticas de W. Benjamin y T. Adorno al respecto, con
el fin de determinar las posibilidades de la cultura para superar tal
situacién conflictiva.

In this text, from the analysis of symptoms of our society of con-
sumption, exemplified by the main character of the film Fight Club,
I develop a reflection on the production and consumption of art and
merchandise, within the conceptual framework of the analysis and
criticism of W. Benjamin and T. Adorno in this regard, in order to
determine the potential of culture to overcome the conflict.

" Departamento de Filosoffa, Universidad Iberoamericana, México.
' “Que nunca esté completo. Que nunca esté satisfecho. Que nunca sea perfecto. Libra-
me, Tyler, de ser perfecto y completo.”
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n la pelicula E/ club de la pelea, basada en
la novela homoénima, el protagonista, un
empleado de una compania de seguros, en
sus treinta, estd atrapado en un modo de vida promedio que le permite
el acceso a todo tipo de productos y comodidades, seguridad econémica
y aceptacion social; sin embargo, se encuentra sumido en una terrible in-
satisfaccién. En el transcurso de la trama, se nos va conduciendo por una
serie de acontecimientos en los que se revela un fuerte conflicto de perso-
nalidad, una especie de esquizofrenia que pone en entredicho los limites
simbdlicos y sociales, desarrollando gusto por la barbarie.
<En qué radica la insatisfaccién del personaje, la cual lo mantiene in-
somne, le impide relacionarse afectivamente con otras personas, lo somete
al control de un alter ego —Tyler Durden, que es como su yo ideal—, lo
precipita a un comportamiento sddico-masoquista y lo entrega, en suma,
a sus deseos mds primitivos de violencia y destruccién? La siguiente cita,
tomada de una de las pistas del soundtrack que, a su vez, se basa en algunos
didlogos significativos del film, nos servird de indicio:

You are not your bank account. You are not the clothes you wear. You are
not the contents of your wallet. You are not your bowel cancer. You are not
your grande latte. You are not the car you drive. You are not your fucking
khakis. You have to give up. You have to realize that someday you will die.
Unitil you know that you are useless, I say, let me never be complete. I say,
may [ never be content. I say, deliver me from Swedish furniture. I say, de-
liver me from clever art. I say, deliver me from clear skin and perfect teeth. I
say, you have to give up. I say, evolve, and let the chips fall where they may.?

2 “No eres tu cuenta de banco. No eres la ropa que usas. No eres el contenido de tu

cartera. No eres tu cdncer de colon. No eres tu /arze grande. No eres el auto que manejas. No
eres tus malditos khakis. Tienes que renunciar. Tienes que darte cuenta de que un dfa vas a
morir. Hasta que sepas que eres inttil, yo digo, nunca dejes que esté completo. Yo digo, nun-
ca dejes que esté satisfecho. Yo digo, librame de muebles suecos. Yo digo, librame del arte
ingenioso. Yo digo, librame de piel clara y dientes perfectos. Yo digo, tienes que renunciar.
Yo digo, evoluciona, y deja que las cosas caigan donde tengan que caer.” The dust brothers,
This is your life, pista del soundtrack de la cinta El club de la pelea.
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El comportamiento errdtico y violento del personaje, como la cita nos
revela, estd intimamente relacionado con una serie de productos puestos
a disposicion de los potenciales clientes que conformamos el mercado del
sistema de produccidn capitalista, para ser consumidos sin mds. Sabemos,
por supuesto, que el éxito de ese sistema, como la critica marxista nos
hizo ver, no radica en la satisfacciéon de necesidades, pues, al basar su fun-
cionamiento en el valor de cambio y no en el de uso, lo que se busca en
realidad es generar plusvalia, es decir, una ganancia abstracta obtenida de
la diferencia entre el valor social promedio de un articulo y su costo de
produccidn. Asi, el fin del sistema es su propia reproduccién con base en
un consumo sin otro propésito. Por lo tanto, las mercancias ofrecidas, al
dejar de ser utiles, tienden a la fetichizacion, a ser valoradas en abstracto.
Ahora bien, estos fetiches tienen efectos sobre el sujeto que se entrega a
su consumo. La consecuencia de seguir rigurosamente el imperativo de su
compra y consumo constantes es una fuerte represién de los impulsos, los
cuales, no obstante, no desaparecen, sino que se conservan en estado de
latencia, con la amenaza de irrumpir de manera descontrolada y disgregar
lo que en apariencia luce como ordenado y sin fallas bajo una légica siste-
matica. El personaje de la pelicula pide liberacién; liberacién de la légica
del sistema de produccién y consumo. Solicita que se reconozca su aliena-
cién, su necesidad de satisfaccién —sin ser necesariamente satisfecha—,
asi como superar su situacion. E/ club de la pelea, pues, es una obra que
representa los sintomas propios de la represién del sistema de produccién
capitalista en nuestros dias y constituye irénicamente una mercancia mds.

Hablamos aqui de un sintoma que anuda en su constitucién al menos
tres aspectos: por un lado, hemos de tomar en cuenta la 16gica del sistema
cuyos motivos son bdsicamente econdmicos y comerciales. Por otro, la uti-
lidad o satisfaccién de los bienes de consumo, cuya compresion requiere un
andlisis de la subjetividad. Finalmente, hemos de evaluar el estado de la cul-
tura en el que el sistema de produccion genera alienaciones, con la finalidad
de comprender las posibilidades de transformacién y superacién con que se
cuenta, es decir, las posibles soluciones que, en un momento dado, la cul-
tura ofrece al conflicto entre sujeto y sistema; de no recurrir a la cultura, la
otra opcién que se nos presenta, como demuestra la pelicula, es la barbarie:
la imposicién de la fuerza, la destruccion y la violencia sin sentido.

El presente articulo pretende brindar una propuesta de comprensién
del sintoma expuesto y de su posible superacién, a partir de las reflexio-
nes de Walter Benjamin y Theodor Adorno acerca del desarrollo de los
medios de produccién, las consecuencias de la aplicacién de su légica
sobre los sujetos y su conflictiva relacién con la cultura, en especifico con
el arte.
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Ya desde E/ malestar en la cultura, Freud nos hace conscientes de los
numerosos conflictos producidos por las exigencias de la cultura, las cuales
nos piden duras renuncias pulsionales que no siempre pueden ser resarcidas.
La cultura, en el desarrollo de sus diferentes manifestaciones, parece impli-
car malestar, que, en ocasiones, puede conducir al individuo a desarrollar
impulsos violentos contra la misma. La situacién planteada por Freud es
preocupante y complicada. ;Estaremos condenados a la insatisfacciéon y a
la exposicién a la violencia, la cual puede irrumpir en el momento menos
esperado, a causa de nuestra propia naturaleza? La respuesta de Freud es la
siguiente: “Asi, se me va el 4nimo de presentarme ante mis préjimos como
un profeta, y me someto a su reproche de que no sé aportarles ningtin con-
suelo —pues eso es lo que en el fondo piden todos, el revolucionario mds
cerril con no menor pasién que el mds cabal beato—".?

Freud se abstiene de dar consuelo, pues prefiere ello a engendrar ilu-
siones, falsas esperanzas que, en el fondo, son como un engafio o una
mentira.* No obstante, aun cuando no se pueda garantizar una solucién
al conflicto, me parece que si pueden explorarse posibilidades que no ne-
cesariamente han de ser falsas y que nos pueden brindar un tipo de espe-
ranza que no tiene por qué caer en el engano. Dichas posibilidades han de
encontrarse en la cultura misma. ;Qué puede, entonces, en el estado de la
cultura contempordnea en la que se ha desarrollado el capitalismo de con-
sumo, mantener viva la esperanza de superacién, sin mentir? Las respues-
tas de Benjamin y Adorno apuntan hacia un mismo lugar, desde diferentes
perspectivas, aunque con muchas semejanzas: la produccién artistica.

En El autor como productor, texto presentado en 1934, en Parfs, para
el estudio del nazismo, Benjamin aborda el tema a partir del cuestiona-
miento sobre “el derecho de existencia del poeta”.’ La pregunta de Benja-
min se refiere al tipo de arte que, en una situacidn social especifica, tiene
derecho a existir por ser el que responde a los problemas del momento en
lugar de perpetuarlos. Senala que, al plantearse la cuestién, se solia caer
en una discusién acerca de qué era lo fundamental en el arte: la tendencia
politica o la calidad de la obra. La opcién que Benjamin suscribe como

* Sigmund Freud, E/ malestar en la cultura, en Obras completas, vol. XXI, Buenos Aires,
Amorrortu, 1980, p. 140.

# Freud abordé el tema de lo ilusorio de las promesas que suele realizar la cultura en £/
porvenir de una ilusion. Dicho texto estd en estrecha relacién con el contenido de £/ malestar
en la cultura.

> Walter Benjamin, E/ autor como productor, México, Ttaca, 2004, p- 19. Dicha cuestidn,
como nos recuerda Benjamin, fue planteada con toda su fuerza por Platén, en la Repriblica,
por el concepto elevado que tenfa del poder de la poesia. Ahora, es necesario retomarla desde
un contexto distinto: Platén consideraba dafina la poesfa en una comunidad perfecta, pero
en una imperfecta, ha de precisarse su aportacion.
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propia, es la siguiente: “una obra que presente la tendencia correcta po-
seerd necesariamente toda otra cualidad”.® Con esto, conjuga dos aspectos
que suelen pensarse por separado, el de la praxis politica y el del trabajo
artistico, ya que “la tendencia politica correcta incluye una tendencia li-
teraria. Y, para completarlo de una vez: que es en esta tendencia literaria
[...] y noen otra cosa, en lo que consiste la calidad de la obra”.” Por tanto,
una obra de calidad es una obra cuya tendencia se realiza correctamente;
es atil a la praxis politica. Ahora bien, en lugar de partir del debate entre
tendencia y calidad, Benjamin expone que pudo partir de otro andlogo:
aquél entre forma y contenido. Este resulta estéril si se analiza la obra en
abstracto. Mds bien, para que la discusién sea fecunda, ha de insertarse la
obra en el conjunto de las relaciones sociales, las cuales desde el punto de vista
del materialismo dialéctico estdn condicionadas por las relaciones de produc-
cién, con el propésito de analizar desde alli la forma y el contenido. Con
base en ello, dice Benjamin, suele preguntarse sobre la actitud de las obras
frente a tales relaciones de produccién. No obstante, este filésofo prefiere
formular otro tipo de pregunta, menos pretenciosa en su opinién, y mds
precisa a mi parecer: “;cudl es su posicién [de la obra] dentro de ellas [las
relaciones de produccién]?”® Es decir, qué papel desempenan la forma y
contenido especificos de una obra dentro de la compleja red de relaciones.
La pregunta, pues, “apunta directamente a la funcién que tiene la obra
dentro de las relaciones de produccién [...] apunta directamente hacia la
técnica [...] de las obras™.’

De ese modo, el centro de la discusién serd el asunto de la correcta
utilizacién de la técnica para producir una obra; su tendencia, en la cual
consiste su calidad, radicard, a su vez, en un progreso o retroceso de la
técnica. La produccidn, el producto y su funcién en la red de relaciones
sociales, vinculada con la actividad politica, no pueden pensarse como
momentos ajenos, sino como parte del mismo proceso dialéctico que, en
su conjunto, representan el fenémeno artistico. No se trata, entonces, de
producir a partir de géneros y funciones previamente establecidos, como si
existiera una necesidad espiritual o natural para hacerlo, sino de funciones
determinadas por las circunstancias en las que se hallan las relaciones de
produccién en un momento determinado, con el objeto de que sean utiles
a la tendencia politica que cada uno elija. Ello no sélo favorece la autono-
mia —debido a que el individuo no depende de lo que el sistema produzca
para satisfacer sus necesidades, ya que él mismo desarrolla la técnica que

¢ Ibidem, p. 21.
7 [bidem, p. 22.
8 Ibidem, p. 25.
o Idem.
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requiere cada obra en especifico para ser util a sus intereses, a partir de
las condiciones de desarrollo existentes—, sino que, ademds, propicia la
liberacién de los medios de produccién que, de otra manera, quedarian
monopolizados por los capitalistas.'” Referente al teatro de Brecht y sus
aportes técnicos, Benjamin nos hace notar que se trata de una refuncio-
nalizacién'' del material existente en la realidad social, mismo que, de
otro modo, estarfa atado a relaciones de explotacién. Vale la pena insistir
en que no se trata de una “renovacién espiritual como la proclamada por
los fascistas; se proponen innovaciones técnicas”.'> Con ello, lo produ-
cido se resiste a alimentar el sistema dominante y, mds bien, se propone
transformarlo. Por lo tanto, una obra que abastece y fortifica al sistema, es
decir, que no aporta nada para que las relaciones sociales y de produccién
cambien, para Benjamin, tiene una tendencia incorrecta, es de pobre ca-
lidad y no es eficaz en absoluto. Si se estd en circunstancias de alienacién
e insatisfaccion, lo propio de aquello que hemos de llamar arte ha de ser
su funcionalidad para cambiar materialmente la situacién de las relaciones
sociales que dependen de las relaciones de produccién y encontrar una
solucién. Se trata de “suprimir la oposicién entre el ejecutante y el oyente
y suprimir la oposicién entre la técnica y el contenido”.® La cultura, por
tanto, y en particular el arte, no ha de ser entendida como objeto de con-
sumo, paladeo y contemplacién, sino desde sus procesos de produccién y
de sus aportaciones, fundamentalmente técnicas. El espectador ha de ser
capaz de comprender el proceso de produccién de aquello que se le presen-
ta como satisfactor, criticarlo y, de ser necesario, convertirse en productor
de nuevas obras.

Asi, la utilizacién de la téenica, desde la perspectiva de Benjamin, es
la base a partir de la cual hemos de discutir las posibilidades de superacién
de la alienacién y la insatisfaccién que el sistema de produccién genera.

10 Esto es andlogo a la actitud que el protagonista de E/ club de la pelea y su alter ego
toman al renunciar a su trabajo, determinado por intereses capitalistas y emprender autd-
nomamente su propio proyecto, el cual implicaba la produccién de jabén y explosivos con
fines politicos revolucionarios, aunque bdsicamente destructivos.

" [bidem, p. 38.

12 Idem. Podemos encontrar aqui més analogfas con E/ club de la pelea. El protagonista,
al buscar una respuesta a su insatisfaccién, empieza a acudir a grupos de ayuda en los que
los asistentes buscan soluciones de tipo mds bien espiritual, compartiendo sus problemas.
Aunque esto le daba un tipo de lastimero consuelo, que bien podemos calificar de masoquis-
ta, el protagonista no encontraba una solucién real, sino que sélo reafirmaba lo patético de
su situacion y obtenfa un placer catdrtico de ello. A partir de la irrupcion de su alter ego, el
rumbo que el protagonista toma es, mds bien, el de la praxis politica y la innovacién técnica
para ello requerida, con lo cual, pasa de la pasividad a la accién, se vuelve auténomo, lider
carismdtico y un potencial peligro para el sistema.

13 Ihidem, p. 44.
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Ante ello, no estd de mds regresar al Malestar en la culturay citar la opinién
de Freud en relacién con la tecnologia. Menciona que, sin duda, debemos
sentirnos orgullosos del grado de desarrollo que ha alcanzado la técnica
en la modernidad; es como un cuento de hadas, como “el cumplimiento
de todos los deseos de los cuentos”.' El hombre se ha hecho de aquello
que en otras épocas parecia imposible lograr, de aquello que se imaginaba
propiedad exclusiva de los dioses. En virtud de la técnica, el hombre ha de-
venido un dios, “una suerte de dios-prétesis, por asi decir, verdaderamente
grandioso cuando se coloca todos sus érganos auxiliares; pero éstos no se
han integrado con él y en ocasiones le dan todavia mucho trabajo”."” ;Por
qué no se han integrado al hombre sus érganos auxiliares, a pesar de que
le otorgan el poder de un dios? ;Qué se entiende por integracién en este
contexto? Freud habla del cumplimiento de deseos. La integracién se re-
fiere a la utilizaciéon de dichas herramientas en favor de ello. Sin embargo,
creo que adn es necesario tomar en cuenta otro aspecto: “el ser humano
de nuestros dias no se siente feliz en su semejanza con un dios”.'® No se
trata, entonces, s6lo de cumplir deseos, los cuales, como sabemos, en gran
parte s6lo persiguen ilusiones. Se encuentran en juego las posibilidades
de la técnica en el logro de la felicidad, de la satisfaccion, del mayor de
los deseos. Por ende, la verdadera integracién no consiste sélo en insertar
al individuo en el sistema de produccidn, sino en adaptar los medios de
produccidn a las necesidades de satisfaccion y a la bisqueda de felicidad
de cada individuo. No se trata de subsumir lo particular en lo general,
sino de que lo particular halle su satisfaccién a través de lo que sélo deberia
ser un medio. Asi, hemos de preguntarnos si en una sociedad de consumo
como la nuestra la técnica es realmente un medio cuyo fin consisten en la
satisfaccion de los individuos o, mds bien, se ha convertido en un sistema
que administra los intereses de los individuos de acuerdo con una légica
ajena a las necesidades.

En su famoso ensayo de 1936, La obra de arte en la época de su repro-
ductibilidad técnica, Benjamin efectiia una critica de las transformaciones
que implica el creciente progreso de los medios y nos da una idea de sus
posibilidades en un contexto, sin embargo, apenas anterior al del capitalis-
mo de consumo."” El primer rasgo a considerar sobre el cual gira el texto

14S. Freud, op. cit., p. 90.

 Idem.

1 Ibidem, p. 91.

7 Desde el texto ya citado del Autor como productor, las dos preocupaciones principales
de Benjamin parecen ser el fascismo y el enfrentamiento entre proletarios y capitalistas. Me
parece que, para poder hablar de la sociedad de consumo, desde una linea de pensamiento
similar, debemos recurrir al concepto de “industria cultural”, formulado varios afios después
por Adorno.
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es que la produccién cultural, en especifico el arte, ya no puede ser estu-
diada, seglin se anticipa en E/ autor como productor, a partir de conceptos
que han sido dejados atrds, como los de creacién, genialidad, perennidad
y misterio; conceptos todos que pueden sutilizarse con sentidos fascistas
por su ineficacia en la transformacién de las relaciones de produccién.
Desde esta perspectiva, la cultura no es un producto del espiritu, sino de la
técnica. Ahora bien, lo propio de este texto es que la técnica caracteristica
de nuestra época ha sido disefiada para reproducir. Producir arte, en nues-
tros tiempos, por tanto, es reproducir, con lo cual otro tipo de técnicas
ajenas a la reproduccién van perdiendo vigencia de manera paulatina. Ello
implica que el aqui y ahora de las obras, su existencia singular, su aura,
esa manifestacion irrepetible de una lejania, base de su autoridad y auten-
ticidad, quedan dafadas en forma irremediable. Y esta atrofia del aura,
asegura Benjamin, es un proceso sintomdtico. ;Un sintoma de qué? El arte
se desvincula cada vez mds de la tradicién, de sus pricticas y sus concep-
tos; se vuelve masivo y puede actualizarse constantemente al desligarse de
su contexto original para salir al encuentro de cualquier destinatario. El
desarrollo de los medios de reproduccién, pues, se encuentra intimamente
vinculado a la formacién de masas que requieren la superacién de la sin-
gularidad y el acercamiento espacial y temporal de todas las producciones
culturales para aduenarse de ellas en su falta de individualidad. Con esto,
la percepcién de los objetos sufre modificaciones; lo igual le gana terreno
a lo irrepetible; acostumbramos nuestro gusto a lo inmediato y reprodu-
cible, y perdemos sensibilidad hacia lo auténtico y diferente. Por un lado,
el arte tradicional, vinculado al culto y al ritual, sufre una severa crisis que
lleva a ciertos artistas a la posicién extrema de /art pour l'art; por otro, el
arte se emancipa del ritual y se abre a una nueva posibilidad: “En lugar de
su fundamentacién en un ritual aparece su fundamentacién en una praxis
distinta, a saber en la politica”.'®

El arte, en su vinculacién con la politica, privilegia la exhibicién de
la obra sobre su valor cultual,"” haciéndola susceptible de los mds diversos
usos; liberdndola, podriamos decir, para darle la funcién que la tendencia
politica requiera. En consecuencia, los objetos artisticos se vuelven objetos
de todo tipo de manipulacién: manipulacién de realidades fotografiadas, de
los actores en el mecanismo cinematogrifico, de la percepcién de los es-
pectadores sometidos a todo tipo de estimulos. Todos los participantes en
los procesos de reproduccién hemos de responder de manera automdtica a

'8 W. Benjamin, “La obra de arte en la época de su reproductibilidad técnica”, en Dis-
cursos interrumpidos I, Buenos Aires, Taurus, 1989, §4.

Valor cultual dependiente del ritual, la tradicién y sus ideas religiosas que determinan,
de antemano, la funcién de la obra.
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las exigencias de los medios, habituando nuestra percepcion a las diversas
competencias requeridas. Aunque, como vefamos en E/ autor como pro-
ductor, éste parece ganar autonomia y eficacia. El andlisis de los medios
de reproduccién nos demuestra que, en la formacién de masas que ellos
propician en funcién de su propia dindmica, quienes participamos en ella
perdemos autonomia e individualidad en la produccién y consumo tras
la desaparicién de los roles tradicionales. Es cierto, el consumidor aspira
siempre a ser productor, pero lo que también tiende a suceder es que el
productor pierde su cardcter de creador para convertirse en un operador
de mecanismos. Se trata, en suma, de una manipulacién y puesta en circu-
lacién constante del material disponible que pone en duda la eficacia po-
litica que Benjamin postulaba como constitutiva de la calidad de la obra.
;Puede atn el productor aspirar a ser auténomo al verse enfrentado a los
medios de reproduccién? ;Puede aln realizar la tendencia politica de la
obra, siendo que su producto es susceptible de circular en forma indeter-
minada por todo el sistema? ;Puede asegurarse de que su producto, en la
circulacién, opere una transformacién en el sistema, en lugar de que el
sistema lo transforme a él y lo integre en su légica?

Para ampliar nuestra comprensién de lo que Benjamin ha identi-
ficado, hemos de continuar con el anilisis del texto. ;Qué se realiza en
esta transformacion, en el gusto y la percepcidn, operada por los medios?
Benjamin nos ofrece algunas pistas en relacion con los desarrollos del psi-
coandlisis. Los medios de reproduccién nos permiten ver cosas que, de
otro modo, habrian pasado inadvertidas. En este sentido, son como herra-
mientas de andlisis. A través de ellos, nos enteramos de toda una realidad
que permanecia desconocida, como en el psicoandlisis nos enteramos del
inconsciente. Los medios, pues, literalmente producen y, en el proceso,
amplian la realidad, a costa, sin embargo, de su fragmentacién. Crean una
realidad en la que se puede profundizar fragmentdndola, disecciondndola,
dispersdndola, separdndola en piezas para su andlisis minucioso y apro-
piacién masiva, pero que, por otro lado, carece de un vinculo cultural
que determine la direccién de la produccién; con ello, como nos advierte
Benjamin, la politica se convierte en el eje en torno del cual se decide el
destino de la produccién, ya sea en la estetizaciéon de la politica —como
en el fascismo—, en la politizacién del arte —como en el comunismo—
0, como nos hard ver Adorno, en la mercantilizacién de la cultura que
promueve la industria.

Propiamente hablando, es con el concepto de industria cultural con
el que entramos en el andlisis de la sociedad de consumo y de las posibili-
dades que en ella podemos encontrar para reconciliar las alienaciones que
provoca. Segtin el punto de vista liberal que sirve de ideologfa al sistema de
produccién capitalista, la utilidad que los individuos puedan obtener de los
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medios estd en sus manos, depende por completo de sus capacidades. Pese
a ello, en las condiciones actuales de reparticién de la riqueza y divisién
del trabajo, esa respuesta me parece insuficiente, porque no logra explicar
la insatisfaccién y los sintomas que ejemplificamos con E/ club de la pelea,
propios de nuestras sociedades. Los hechos, como menciona Adorno, lo
desmienten cotidianamente. Los individuos no parecen tener a la mano,
dentro de la légica del sistema de produccién, los medios para intentar rea-
lizar su felicidad. De ser asi, la produccién —los intentos— serfa tan varia-
da como los individuos; pero el hecho es que, mds bien, en todo el mundo,
lo que se produce cada vez se parece mds, se ofrece como satisfactor y se
consume. Todo, como ve Adorno, tiene “un rasgo de semejanza”.? Ello,
por supuesto, nos deberia hacer reflexionar. ;En funcién de qué produci-
mos? ;De nuestra individualidad? ;De nuestras necesidades? ;O de un tipo
de generalidad impuesta por el sistema? La tesis de Adorno apunta a esto
tltimo. El sistema controla la produccién por medio de la estandarizacién
con criterios que ya no tienen que ver con la cultura en un sentido tra-
dicional, sino con la industria y el comercio. A falta de cultura tenemos,
entonces, una industria que produce un suceddneo de cultura aquélla.

Adorno reconoce que la industria cultural pretende armonizar todos los
elementos que puedan entrar en contradiccién con el sistema, con lo cual, si
su pretension se pudiera cumplir, en principio al menos, la alienacién dismi-
nuirfa en forma notable, y nuestra satisfaccion, si no estuviera garantizada,
serfa muy facilitada. El problema para este autor estriba en que tal promesa
de reconciliacién descansa sobre una premisa falsa. Para que sus preten-
siones fueran genuinas, los individuos deberfan tener cada vez mds poder
frente al sistema, tal como proclama el espiritu liberal con sus propuestas de
laissez-faire. Pero, para Adorno, lo tnico que se hace cada vez mds poderoso
es el mismo sistema de produccién, sometiendo, cada vez mds a su antitesis,
al individuo.

Ahora bien, al igual que Benjamin, Adorno admite la atrofia del aura
y la identifica en el sacrificio de la légica propia, tnica e irrepetible, de cada
obra, en el seno de la produccidn en serie. La diferencia, sin embargo, es
que para Adorno esto “no se debe atribuir a una ley de desarrollo de la téc-
nica como tal, sino a su funcién en la economia actual”.?! Utilizar medios
de reproduccién para hacer objetos culturales no implica por si mismo la
disolucién del aura y la pérdida de autenticidad, lo cual quizd abre una
posibilidad al arte auténomo aun en el marco de la reproductibilidad. Lo
que mds bien pone en jaque al arte desde esta perspectiva son las exigencias

2 T. Adorno, “La industria cultural. Ilustracién como engano de masas”, en Dialéctica
de la Ilustracidén, Madrid, Trotta, 2001, p. 165.
2 Tbidem, p. 166.
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del mercado en el que hemos de interactuar y resolver nuestras necesidades
y suerte. Necesidades que no estdn determinadas ni siquiera por los deseos
de los individuos, como pudo haber pensado Freud o como afirma la ley de
oferta y demanda, sino por el secreto que Marx identificaba en la fetichiza-
cién de la mercancia y en la plusvalia, a saber, la reproduccién del mismo
sistema operada por la abstraccién del valor, en funcién del tiempo de
trabajo social, lo cual asegura su éxito como negocio. Adorno muestra, en
contra de cualquier espiritu de libre competencia, que la produccién tien-
de al monopolio cultural, a la administracién eficaz de todo recurso por
medio de una estandarizacién que no tolera desperdicios o cualquier tipo
de gratuidad sin fines de lucro. ;No es esto paradéjico? ;Cémo puede un
sistema prometer las mayores satisfacciones en su publicidad, sin aceptar,
a su vez, un gasto improductivo? ;No implica la idea misma de satisfaccién
un gasto que no sea necesariamente susceptible de ser reinvertido en la
légica de cualquier sistema? ;Un gasto puro, una descarga de energia que
estd destinada a perderse y que incluso puede manifestarse, en su crudeza,
en su violencia, de manera amenazadora, siniestra, destructiva, como ya
identificaba Freud en el caso de la pulsién de muerte?

Para Adorno, la produccién en la industria cultural funciona esque-
mdticamente; en su racionalidad, toda manifestacién es absorbida y some-
tida, todo contenido “procede de la conciencia”.?? Asi, el contenido pul-
sional e inconsciente es domesticado de modo cada vez mds avasallador,
hasta convertirlo en c/iché, con lo cual su impacto puede ser calculado para
distribuirse con éxito en funcién de su valor de cambio. La carrera hacia
el éxito que cualquier individuo emprenda se convierte, con ello, en “la
suma de esos acontecimientos idiotas”,* en el cumplimiento del c/iché, sin
ninguna repercusion energética. ;Qué se siente, pues, conseguir el éxito en
una empresa de este tipo? No mucho, al parecer. El tedio es la constante.

:Ofrece algo la industria cultural para lidiar con el tedio? Brinda en-
tretenimiento; industria del entretenimiento, bajo un hostil mandato in-
herente: jdiviértete! Adorno es contundente al referirse a este proceso:

La diversién es la prolongacién del trabajo bajo el capitalismo tardio. Es
buscada por quien quiere sustraerse del proceso del trabajo mecanizado para
ponerse en condiciones de poder afrontarlo. Pero, al mismo tiempo, la me-
canizacién ha conquistado tanto poder sobre el hombre durante el tiempo
libre y sobre su felicidad; determina tan integramente la fabricacién de los
productos para distraerse, que el hombre no tiene acceso més que a las co-
pias y a las reproducciones del proceso de trabajo mismo. El supuesto con-
tenido no es mds que una pdlida fachada; lo que se imprime es la sucesién

22 [bidem, p. 170.
2 Idem.
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automdtica de operaciones reguladas. S6lo se puede escapar al proceso de
trabajo en la fdbrica y en la oficina adecudndose a él en el ocio. De ello sufre
incurablemente toda diversién. El placer se petrifica en aburrimiento. %

Si el placer y la satisfaccién pulsional que en él se logra —implica, como
en los andlisis de la sexualidad, de los chistes y de las creaciones artisticas en
Freud—, un relajamiento de la conciencia y la censura que nos impone el
trabajo y nuestras interacciones sociales, el entretenimiento de la industria
cultural lo imposibilita al igualar el trabajo al ocio. Al entretenernos con lo
que se nos brinda para consumir, reproducimos el sistema tanto como
lo hacemos en el trabajo. En palabras de Adorno, los divertimentos que
se nos ofrecen son absurdos, desprecian el significado que pueden tener
en relacién con la vida interior de los individuos; carecen de simbolismo,
el cual es sustituido por tramas de accién, de violencia en aumento y de
destruccién sin sentido; “la cantidad de diversién organizada se convierte
en la calidad de la crueldad organizada”.® La industria, mds bien, acos-
tumbra a nuestros cuerpos al maltrato continuo y al quebrantamiento de
la resistencia individual, puesto que no es sélo que seamos sometidos de
modo constante a la violencia ejercida contra personajes ficticios o ajenos a
nosotros, sino que el “placer de la violencia hecha al personaje se convierte
en violencia contra el espectador, la diversién se convierte en tensién”.%
La reproductibilidad técnica, en manos del sistema econémico de produc-
cién, impone como régimen una estimulacién violenta y perpetua que nos
mantiene en una tensién distinta y de hecho opuesta a lo que, de acuerdo
con Adorno, es propio del arte. En el arte, el sufrimiento es expresado en
la tensién entre elementos alienados de hecho en el seno de las relaciones
entre la vida interior y exterior del artista, lo cual posibilita la conciencia
de dicha represion y puede engendrar la esperanza de reconciliacién. En
la diversidn, la tensién es provocada por el objeto sobre el sujeto, excitdn-
dolo descaradamente con todo tipo de crudas exhibiciones, en las que in-
cluso se ofrece la ilusién de posesién de objetos sexuales. Con esto, el arte,
al menos, podria salvar la pulsién en una sublimacién nunca asegurada, al
“representar la plenitud a través de su misma negacién”.”” Mientras que la
“industria cultural no sublima, sino que reprime”® al exhibir y prometer
mids de lo que puede dar. No “hace mds que excitar el placer preliminar

4 Ihidem, p. 181.
5 Tbidem, p. 183.
2 Idem.
7 Ibidem, p. 184.
28 Idem.
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no sublimado que, por el hibito de la privacién, ha quedado desde hace
tiempo deformado y reducido a placer masoquista”.”

¢Querrd decir lo anterior que aun en una época dominada por la in-
dustria cultural, el arte —para Adorno— puede seguir ofreciendo espe-
ranzas de reconciliacién, realizando tendencias politicas, como pretendia
Benjamin? La cuestién es planteada de manera problemdtica, por no decir
desesperada. Me parece claro que, en la dialéctica interna del objeto artis-
tico, Adorno ubica la posibilidad de reconciliacién como una promesa,
pues, al contrario de la industria que busca eliminar en sus mercancias
cualquier tipo de tensién entre lo universal y lo particular, igualando su
produccidn a la vida cotidiana y viceversa, lo propio del arte es mantener
la tensidn en la expresién, como manifestacion de las estructuras sociales
y las violencias que produce. Con ello, el estilo de cada obra no es, como
en la moda, un conjunto de aspectos a reproducir para ser usados por
cualquiera. La promesa y, en este sentido, la esperanza, tiene lugar en vir-
tud del mantenimiento de la tensién. No obstante, regresando al motivo
freudiano ya mencionado, las promesas de la cultura, incluidas las del arte,
son ilusorias; siempre ideolégicas. Y, sin embargo, piensa Adorno, la pro-
mesa no deja de ser necesaria, “tan necesaria como hipécrita”.?® Pareciera,
entonces, que, en pos de mantener vivas las posibilidades de satisfaccion,
hemos de recurrir no sélo a la eficacia que pretendia Benjamin en sus
reflexiones sobre la técnica, sino a ilusiones. Pero no a cualquier tipo de
ilusién. La ilusién que aporta la mercancia es un engano de masas; aquello
que nos mantiene atados a la reproduccién de la légica del sistema por
medio del consumo. La ilusién que posibilita la autonomia la hemos de
ubicar, mds bien, en la constituciéon de la obra artistica, en su compleja
dialéctica, ya senalada por Benjamin, entre forma y contenido, en el seno
de las relaciones de produccién.

Ahora bien, identificar la obra de arte como el lugar de la autonomia
no garantiza ni resuelve nada por si mismo, porque, como bien indica
Adorno, no hay nada més incierto que el arte. Su Teoria estética comienza
con la siguiente afirmacién sumamente significativa: “Ha llegado a ser
evidente que nada referente al arte es evidente: ni en él mismo, ni en su
relacién con la totalidad, ni siquiera en su derecho a la existencia”.*’ Con
esto, de nueva cuenta, regresamos al motivo del que partia Benjamin en
el Autor como productor: el derecho a existir del arte no estd asegurado en
principio; el asunto resulta problemdtico y su posibilidad dependerd de lo
que los individuos sean capaces de producir y no de lo que consuman o

2 Ildem.
3 [bidem, p. 175.
3'T. Adorno, Teoria estética, Madrid, Taurus, 1971, p. 9.
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intenten legitimar, independientemente de su funcién y de su incidencia
en las relaciones de produccién.

<Cudl es, para Adorno, el estado de esa promesa de reconciliacién
que es el arte en nuestra época? En su constante lucha por la autonomia,
el arte ha perdido todo tipo de evidencia a priori; incluso sus materiales,
los cuales, a fuerza de usarse, se han desgastado y caido en “expediente
decorativo™? o en “comercio despreciable”.® A pesar de todo, este des-
gaste transforma, a su vez, el concepto de arte, llevindolo cada vez mds
hacia la desilusion. El arte va perdiendo su naturalidad y se vuelve una reac-
cién en contra del entretenimiento de la industria que busca la “integracién
social”.** Sucede, entonces, una polarizacién entre arte y mercancia en la
que, esta dltima, advierte Adorno, “es un testimonio del fracaso de la cul-
tura [...] [la cual] convirtié ese fracaso en voluntad propia”.* Asi, el arte
serfa la esperanza de la cultura y estaria luchando en contra de los proce-
sos sociales que parecen empujarnos a la barbarie. “Pero por esto mismo
perciben [los engafados por la industria cultural] su inadecuaciéon [del
arte] al proceso social contempordneo de forma mucho mds transparente
que quienes todavia recuerdan lo que un tiempo fue la obra de arte”.’® El
arte se ha vuelto algo ajeno al comin de los consumidores, quienes han
acostumbrado su gusto a la mercancia; lo cual, paraddjicamente, reafirma
la verdad del arte, la cual no se deja integrar. Los “clientes de la cultura se
rebelan contra la autonomia de la obra de arte porque la convierte en algo
mejor de lo que ellos creen que es”.?” ;Qué es eso que los consumidores
creen o quieren que sea el arte, segiin Adorno? Un fetiche en el que lo que
realmente se consume “es el cardcter abstracto de su ser-para-otro, sin
que realmente esas mercancias sean para otro”.%

Cuando la cultura se transforma en mercancia, las obras que se consu-
men se convierten “en un mero factum”;*’ ya no prometen, sélo reflejan las
proyecciones de los consumidores. Lo propio del arte seria resistirse a ser
objeto de proyecciones, debido a que, en realidad, “el sujeto que miraba,
ofa o lefa algo artistico debfa olvidarse de si mismo”.* El sujeto no ha de
igualar el objeto artistico a si mismo, sino igualarse con él. “Era la subli-

32 [bidem, p. 29.
3 Idem.
3¢ Ibidem, p. 30.
3 Idem.
36 Idem.
3 Ibidem, p. 31.
38 Idem.
3 Idem.
“ Idem.
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macion estética; Hegel llamaba a esta actitud libertad hacia el objeto”.*!

Por lo tanto, la sublimacién, entendida como posibilidad propia del arte,
contribuye a la liberacién de las relaciones de produccién al evitar que el
sujeto proyecte sus ilusiones ideoldgicas sobre los objetos, obligindolo a
salir, al menos momentdneamente, de la 16gica del sistema —mientras que
la mercancia lo mantiene atado a ella—. Sin embargo, nunca se puede can-
tar victoria, porque el “arte nunca fue perfectamente auténomo respecto
del oprobio que le viene de la autoritaria industria cultural. Su autonomia
es algo a lo que ha accedido, lo que constituye su concepto, aunque no
priori”.** Cada obra se ha de ganar su libertad en momentos especificos, en
virtud de su constitucién, de su dialéctica interna entre forma y contenido.
La autonomia es algo que ha de llegar a ser y que nunca puede asegurarse.
Enganarse y pensar que, de antemano, el arte tiene derecho a existir, es la
base de la ideologia que ha hecho del arte “un negocio orientado al lucro
econémico”,” porque, aunque responda a una necesidad real, habrd deja-
do de ofrecer una verdadera promesa; se encontrard del lado del oponente,
al servicio del mds fuerte, es decir, del sistema.

De ese modo, lo propio del arte es ser la expresién de un contenido
que se ha dado por llamar negatividad; “algo en la realidad que es reacio al
conocimiento racional”;* aquello que éste cree poder subsumir y determi-
nar, “el resumen de todo aquello que oprime la cultura establecida™ y que
Adorno llama sufrimiento. Tal ha de ser la verdad del arte; una verdad no
conceptual, pero no por ello absolutamente irracional o barbdrica. En todo
caso, expresion de lo irracional de manera racional, la cual, no obstante,
no resuelve el sufrimiento ni promete hacerlo; pero que, aun asi, en la ten-
sién que manifiesta, por su misma constitucién, en su objetividad, brinda
verdaderas esperanzas; una verdadera promesa de reconciliacién, no en el
ofrecimiento de garantias, sino en la toma de riesgos. “Sélo las obras que
alguna vez corrieron riesgo tienen la posibilidad de sobrevivir”.4¢

Arte y mercancia, y los diversos modos de produccién y consumo que
de ellos se derivan son los polos en tensién que, mediante las reflexiones de
Benjamin y Adorno, podemos identificar en nuestras sociedades domina-
das por un sistema de produccidén capitalista muy avanzado tecnoldgica-
mente, que requiere del uso y desuso acelerado de articulos para subsistir.
Tal tensién, en las obras de ambos pensadores, parece irreconciliable; de
hecho, parecen requerirla. Mas, para finalizar, he de decir que encuentro

4 Idem.
2 [bidem, p. 32.
4 Idem.
4 Ibidem, p. 33.
 Idem.
4 Ibidem, p. 53.
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algo paradéjico en todo ello. Comencé y terminaré este ensayo reflexio-
nando sobre una mercancia creada por la industria cultural, la cual estd
basada, a su vez, en una novela, la cual no he leido. Al verla, disfruté de su
trama en forma regresiva, como dirfa Adorno, paladeando sus escenas de
violencia y sexo. Y, aun y cuando bien podria aceptar que la industria ha
absorbido una obra de arte para convertirla en entretenimiento perverso,
lo cual refuerza el poder del sistema, también he de decir que me movié
a reflexionar acerca del funcionamiento de éste; me hizo pensar en mi
situacién y posibilidades en la sociedad de consumo; me sirvié de motivo
para redactar este texto y me ayud6 a comprender las obras de Benjamin y
Adorno. ;Serd que esta pelicula es un hibrido entre arte y mercancia? ;No
serd que en realidad no existen como tal obras de arte ni mercancias en
estado puro? ;Quizd las manifestaciones culturales se tienen que pensar en
una dialéctica no sélo entre forma y contenido, tendencia y calidad, sino
entre arte y mercancia? ;Qué la tensién entre arte y mercancia se da en el
interior del objeto mismo y, en virtud de ello, puede expresar de mejor for-
ma el estado de las relaciones de produccién? En lo personal, me parece que
las reflexiones de los filésofos aqui tratados no contestan a estas preguntas.
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Tomads de Mercado (1523-1575), en relacion con la naturaleza y mo-
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La Escuela de Salamanca y la actividad mercantil en el siglo xv1

esde finales del siglo xv y, aproximada-

mente, hasta mediados del xvi1, tuvo lu-

gar en Europa un notable reavivamiento
de la escoldstica que ha sido denominado “escoldstica tardia” o “segunda
escoldstica”. Su foco principal fue Espafa, donde una serie de tedlogos,
encabezados por Francisco de Vitoria (1483-1546), pusieron en marcha un
auténtico movimiento de renovacién de los estudios basado en las doctrinas
tomistas.! Desde su cdtedra de prima teologia en la Universidad de Salaman-
ca, Vitoria dio impulso a este movimiento al introducir en su ensefianza la
Suma teoldgica de Tomds de Aquino en sustitucidn de los Cuatro libros de
sentencias de Pedro Lombardo, prictica que el maestro burgalés habia vivi-
do durante su estancia en Paris como discipulo de Pedro Crockaert (1450-
1514).2 Segin Gémez Camacho, al implantar el tomismo en Salamanca,
Vitoria supo darle una formulacién renovada abierta a los problemas de la
época, ya que logré armonizarlo con las corrientes humanistas del Renaci-
miento.’ Basada en esta concepcidn, se desarrollé en Espafa lo que hoy se
ha considerado como toda una escuelz (la llamada “Escuela de Salamanca”),

! Vid., entre otros, Francisco Gémez Camacho, Economia y filosofia moral. La formacién
del pensamiento econdmico europeo en la escoldstica esparola, Madrid, Sintesis, 1998 y Murray
Rothbard, Economic Thought before Adam Smith. An Austrian Perspective on the History of
Economic Thought, Cheltenham, Reino Unido y Northampton, eua, Edward Elgar Publish-
ing, 1995, pp. 98 y ss.

2De acuerdo con Javier Hervada, fue Pedro Crockaert quien implantd la Suma teoldgica
como texto en Parfs hacia 1507, aunque simultdneamente hicieron lo mismo Francisco Sil-
vestre de Ferrara (el “Ferrariense”) (1474-1528) y Tomds de Vio (conocido como Cardenal
Cayetano) (1468-1534) en Italia, asi como Conrado Koellin (m. 1536) en Alemania. En
Espaiia, el cambio se habia realizado en 1508 en la Universidad de Sevillay en 1510 en la de
Alcald; pese a ello, esta prictica s6lo se consolidé cuando Vitoria la implanté en la Universi-
dad de Salamanca, de manera que suele atribuirsele a este dominico burgalés la paternidad
de la reforma. Javier Hervada, Historia de la ciencia del derecho natural, Pamplona, Espana,
Ediciones Universidad de Navarra, 1996, pp. 216-217.

*F. Goémez Camacho, op. cit., p. 34.
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en la que una serie de investigadores ha venido hallando contribuciones
importantes para la conformacién histérica del pensamiento econémico
y juridico moderno.* Dentro de los personajes que integrarian esta escuela
se encuentran los nombres de Domingo de Soto (1495-1560), Melchor
Cano (1509-1560), Martin de Azpilcueta (1492-1586), Tomds de Mer-
cado (1523-1575), Luis de Molina (1535-1600), Juan de Mariana (1536-
1623), Melchor de Soria (1558-1643) y Francisco Sudrez (1548-1617).
Otros nombres que se han relacionado con ella son los de Juan de Medina
(1490-1546), Diego de Covarrubias y Leyva (1512-1577), Luis Saravia de
la Calle (h. 1544), Juan de Lugo (1583-1660), Juan de Salas (1553-1612)
y Leonardo Lessius (1554-1623).

Esta serie de pensadores se hizo cargo de dar respuesta a problemas
que planteaban las nuevas circunstancias histéricas, sobre todo a raiz del
proceso de conquista y colonizacién de América. Dentro de estos proble-
mas, se ubican en un lugar central las cuestiones econémicas. En efecto,
el proceso de conquista y colonizacién del nuevo continente significé para
Espana la paulatina ampliacién de un mercado que ofrecia inmensas oca-
siones de negocios fructiferos, mercado que el gobierno espafol aspird
desde un inicio a controlar lo mayormente posible. Con este fin, se fundé
en Sevilla, en 1503, la Casa de Contratacién, por medio de la cual debia
efectuarse todo el trifico comercial de la peninsula con las tierras ameri-
canas. Aunque en un inicio la pretensién de la Corona era establecer un
monopolio real, con el tiempo se vio en la necesidad de dar participacién
a la iniciativa privada, en virtud, sobre todo, de los costos de la empresa
y del atractivo que implicaba el cobro de los impuestos vinculados a la
comercializacidn; no obstante, no renuncié al establecimiento de una re-
glamentacién exclusiva y, por ello, mantuvo en lo general la prohibicién a
los extranjeros para tomar parte en el trafico con las Indias.”> Como explica
Carlo Cipolla, en las colonias prevalecieron precios exorbitantes a lo largo
précticamente de todo el siglo xv1, lo que convertia al nuevo continente en
un destino muy atractivo para los productos de todas partes de Europa.®
A causa de la prohibicién mencionada, sin embargo, los productores y
mercaderes extranjeros debfan negociar con los espanoles para lograr que
sus productos fueran llevados a América. Una inmensa variedad de objetos

* Vid. Marjorie Grice-Hutchinson, “El concepto de la Escuela de Salamanca: sus ori-
genes y su desarrollo”, en La Ilustracion liberal, nim. 16, Madrid, agosto de 2003, [en
linea], consultada en 2010, <http://www.libertaddigital.com/ilustracion_liberal/articulo.
php/400>.

> Lutgardo Garcia Fuentes, Los peruleros y el comercio de Sevilla con las Indias, 1580-
1630, Sevilla, Universidad de Sevilla, 1997, pp. 25-26.

¢Carlo Cipolla, Conguistadores, piratas, mercaderes. La saga de la plata espasiola, Buenos
Aires, Fondo de Cultura Econémica de Argentina, 1999, pp. 28-29.
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provenientes de toda Europa fluyeron entonces hacia la ciudad andaluza,
lo que convirti6 a Sevilla en el principal centro del comercio europeo con
el Nuevo Mundo, pues toda mercancia que tuviera como destino la tierra
americana debia pasar, al menos legalmente, por manos espanolas y bajo
el control de la Casa de Contratacién.’

Pero si de Espafa salian hacia América grandes cargas de las mds di-
versas mercancias, esas mismas embarcaciones regresarian llevando meta-
les preciosos; en particular, plata extraida de los yacimientos de Zacatecas
y del Potosi peruano, entre otros.® Al ser entregados en Sevilla a cambio
de mercancias que provenian de diversas ciudades europeas, enormes can-
tidades de estos metales iban a parar fuera de Espafa. La llegada masiva
de éstos dinamiza los intercambios y pone en marcha un proceso inflacio-
nario creciente, tanto en Espafa como en el resto de Europa, a un ritmo
hasta entonces desconocido: la llamada “revolucién de los precios”.® El
crecimiento y diversificacién de las actividades productivas y comerciales
fortalece también el desarrollo de las operaciones de cambio, las de crédito
y los bancos, pues se vuelven imprescindibles para el mercader europeo
que debe disponer oportunamente de medios de pago. Como afirma Lé-
pez Gonzéilez: “Durante los siglos xvi y xvir la demanda de medios de

7 Durante los afios de la Colonia, otros puertos se habilitaron. De Vicente Algueré
menciona una autorizacién de 1529 otorgada por Carlos I para que diez puertos castellanos
desde San Sebastidn hasta Cartagena pudieran comerciar con Indias. Sin embargo, explica
que esta liberalizacidn parece haber sido poco efectiva, por lo que se derogd en 1573. Con
el establecimiento del sistema de flotas y galeones hacia 1561, el papel del puerto sevillano
se reforzd, aunque es verdad que en la prictica el puerto de Cédiz lo ird desplazando a lo
largo del siglo xvir (Vid. Felipe-José de Vicente Alguerd, “El impacto econdmico del des-
cubrimiento de América: los metales preciosos y la revoluciéon de los precios”, en Agustin
Gonzdlez Enciso et al., Historia econdmica de la Esparia moderna. Parte primera, Siglos xvi y
xvir, Madrid, Actas, 1999, p. 151).

8“P. Chaunu ha calculado para finales del siglo xvir que el valor conjunto de oro, plata
y perlas oscila en torno de 95% de las exportaciones americanas hacia Europa. El otro 5%
estard formado por las restantes mercancias” (F. de Vicente Alguerd, op. cit., p. 152).

?La tesis de una revolucién inflacionaria en Espana y Europa debida a la llegada masiva
de metales preciosos fue planteada originalmente por Hamilton en 1934. Desde entonces,
se ha discutido tanto sobre la magnitud y naturaleza del fenémeno como sobre sus posibles
causas. En trabajos mds recientes, se reconoce el desarrollo de un proceso inflacionario mo-
derado, aunque sostenido, a lo largo del siglo xv1. Lépez Gonzdlez informa que los precios
debieron cuadriplicarse en Espafia durante esta centuria, mientras que para Europa la infla-
cién media se habria situado en torno de 2% entre 1551 y 1575 y en torno de 1.5% entre
1576y 1625. Asi pues, dice Lpez Gonzdlez, “si bien la inflacidn podriamos calificarla como
suave, su larga duracién supuso una auténtica revolucion de los precios” (Clemente Lopez
Gonzélez, “Desde las reformas monetarias de los Reyes Catdlicos hasta fines del siglo xvir”,
en Juan Herndndez Andreu [coord.], Historia monetaria y financiera de Espasia, Madrid,
Sintesis, 1996, p. 45).
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pago aument6 en Europa con mds rapidez que el incremento de la masa
monetaria. El resultado fue una expansion sin precedentes del sistema
financiero”.!

En general, durante el siglo xv1, tiene lugar en Europa un crecimiento
y diversificacién de las actividades comerciales y financieras en un grado
antes jamds conocido.

Repercusiones morales del desarrollo de la actividad econémica

Este incremento y diversificacién de la actividad mercantil generé mualti-
ples problemas morales, debido, sobre todo, a la prohibicién de la Iglesia
catdlica que pesaba sobre la usura, con la que una gran parte de las pricticas
de comerciantes, cambistas y banqueros se consideraba constitutiva de pe-
cado. Hay que tomar en cuenta, en relacién con ello, al menos tres cosas.
En primer lugar, que por “usura” se entendia en la época el cobro de cual-
quier interés en un préstamo de dinero o de otros bienes fungibles, siempre
que ese interés no estuviera justificado por algin titulo moralmente
admitido," a diferencia del dia de hoy en que se llama asi sélo al cobro de
un interés excesivo que se estipula aprovechando el estado de necesidad del
prestatario.'” En segundo lugar, que la usura se cometia la mayoria de las
veces por medio de ingeniosas maquinaciones que tenfan como finalidad
eludir la prohibicién al encubrir o disfrazar el préstamo con interés bajo
otras figuras contractuales como el cambio seco, las baratas o el #rinus con-
tractus, del que vamos a hablar mds adelante.”” En tercer lugar, debemos
tomar en consideracién que la prdctica de la confesién y la reglamentacién

1°C. Lépez Gonzdlez, op. cit., p. 22.

" La doctrina de los titulos extrinsecos establecfa que era correcto cobrar interés en
un préstamo en los casos de dafo emergente (damnum emergens), cuando el prestamista
pudiera esgrimir habérsele causado un dafio en su patrimonio con motivo del préstamo;
el lucro cesante (lucrum cessans), cuando el prestamista podia alegar que dejaba de percibir
una ganancia por motivo del préstamo; el riesgo (periculum sortis), cuando alegaba una
compensacion por el peligro corrido al arriesgar su dinero; el trabajo (stipendium laboris),
cuando el interés pudiera considerarse como un salario o remuneracion de un servicio pres-
tado (Jacques Le Gofl, La bolsa y la vida. Economia y religion en la Edad Media, Barcelona,
Gedisa, 1996, pp. 106-107).

?Harry Landreth y David Colander, Historia del pensamiento econdmico, México, Con-
tinental, 2000, p. 31.

"% Vid. Ignacio Munoz de Morales, Los templarios y el origen de la banca, Madrid, Di-
lema, 2004, pp. 165-167; Francesco Ferrara, Simulacion de los negocios juridicos, México,
Editorial Juridica Universitaria/ Asociacién de Investigaciones Juridicas, 2002, pp. 58-63, y
Francesco Carrara, Programa de derecho criminal. Parte especial, vol. 4, Bogot4, Temis, 1966,
pp- 467-472, para una descripcion de algunas de estas pricticas de simulacion.
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del sacramento de la penitencia estaban ya, desde el siglo x111, en el centro de
una serie de debates teoldgicos que involucraba aspectos tales como el
modo en que los sacerdotes debian atender a los penitentes, los motivos de
arrepentimiento que habian de considerarse validos y los casos en los que
era admisible el aplazamiento de la absolucién. Al decir de Jean Delumeau,
conocido estudioso del tema, la confesién auricular ocupé un lugar central
en la historia de Occidente desde su implantacién en el Concilio Latera-
nense IV de 1215. Es dificil ahora comprender este lugar central, debido a
que la prictica de la confesion ha venido perdiendo terreno desde el siglo
XIX. Sin embargo, para el catdlico de otros tiempos, refiere Delumeau que
“no era indiferente tener frente a él, en el claroscuro de un confesionario, a
un sacerdote rigorista o indulgente. Su bienestar psiquico, su vida de rela-
ciones, sus comportamientos cotidianos podian ser modificados por las exi-
gencias mds o menos grandes de aquel que la Iglesia le asignaba a un tiempo
como ‘padre’, como médico’ y como juez’”. 14

En un marco como éste no era tarea ficil para un confesor cargar
con la conciencia de un “tratante caudaloso”, como menciona el propio
Tomds de Mercado;® en particular, porque, en la complejidad de las mul-
tiples operaciones mercantiles, podian estar encubiertos diversos pecados
econdmicos dificiles de detectar si no se tenia el conocimiento suficiente
de su prictica para entenderlos. Por ello, con la intensificacion y diversi-
ficacion de las actividades comerciales y financieras va incrementdndose
la preocupacién de los telogos catélicos por escribir obras con las cuales
pudieran dar alguna luz a los padres confesores, fundindose en los princi-
pios de la teologia moral. Asi, en Europa se fue constituyendo una extensa
literatura que abarcé manuales para confesores, sumas de confesién y tra-
tados de teologia moral (como los tratados De contractibusy los De iustitia
et iure), literatura que vino a aumentar de manera impresionante el caudal
de obras acerca de tratos mercantiles que habia venido generando la baja
Edad Media europea,'® en busca de poner la doctrina al dia y considerando

" Jean Delumeau, La confesion y el perdén. Las dificultades de la confesion. Siglos xur al
xvirr, Madrid, Alianza, 1992, pp. 15-16.

5 Tomds de Mercado, Suma de tratos y contratos, Madrid, Instituto de Estudios Fiscales del
Ministerio de Economia y Hacienda, 1977, libro II, cap. V, pérr. 16, [en linea], consultada en
2010, <http://www.cervantesvirtual.com/servlet/SirveObras/01369416599014884197857/
index.htm> (Esta edicidn estd basada en la 2da. edicién original de 1571. Como no contiene
paginacion, citaré sefialando nimero de libro, de capitulo y de parrafo).

'® Durante la baja Edad Media europea, ya habia venido generdndose una literatura
variada que hacia referencia a los tratos mercantiles y que abarcaba libros sobre el arte de la
mercatura, tratados teoldgicos y obras de cardcter juridico. Vid. varios estudios en Carlos
Petit [ed.], Del Ius mercatorum al derecho mercantil, Madrid, Marcial Pons Ediciones Juri-
dicas y Sociales, 1997.
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las nuevas realidades de la época. Marjorie Grice-Hutchinson tiene una
descripcién muy ilustrativa a este respecto:

La primera mitad del siglo xvr es para Andalucia una época de optimismo
y prosperidad [...] Pero este ambiente especulativo no puede menos de sus-
citar el recelo de la Iglesia. Sobre todo, un aumento en el volumen de las
operaciones crediticias choca con la tradicional prohibicién de la usura [...]
Los pecados econémicos se multiplican, creando terribles problemas en el
confesionario. Sacerdotes y mercaderes acuden en busca de consejo a los
dirigentes intelectuales de la comunidad cristiana: canonistas, tedlogos y
filésofos morales. Es la llamada “Escuela de Salamanca” [...] En Salamanca,
y en algunas otras ciudades espafiolas, se va formando una extensa literatura
econdmica, por la mayor parte en latin, con el fin de reconciliar la doctrina
preestablecida con la realidad material de la época.'”

Lo que hacen los doctores escoldsticos espanoles a lo largo de sus
textos es mostrar, a la luz de la razén natural, la correccién o incorrec-
cién moral de diversas pricticas mercantiles tales como diferentes tipos
de compra-ventas, cambios y préstamos. No obstante, la extraordinaria
variedad y complejidad de estas pricticas demandaba que el trabajo de va-
loracién moral de las mismas estuviera fundado en un conocimiento més o
menos firme de su naturaleza para evitar que el juicio moral acerca de ellas
fuera errado. Es, pues, esta necesidad de informar el juicio lo que lleva a
estos doctores a examinar cuidadosamente la prictica de tales negocios, asi
como una serie de fendmenos econdmicos relacionados con ellos.'® Al ha-
cerlo, fueron creando un conjunto de herramientas tedricas con las cuales
intentaron describir y explicar la realidad econémica. Dichas herramientas
representan un grupo de interesantes elementos de teoria econémica que
distintos estudiosos han considerado como relevantes aportaciones de los
espafoles a la conformacién histérica del pensamiento econémico-cienti-
fico moderno.” Al decir de Grice-Hutchinson, las principales contribu-

7M. Grice-Hutchinson, “Aproximacién al pensamiento econémico en Andalucia, de
Séneca a finales del siglo xvi1”, en Revista de Estudios Regionales, ntm. 11, Mélaga, Univer-
sidad de Mélaga, 1983, [en linea], consultada en 2010, <http://www.cumed.net/cursecon/
textos/mghandalucia.htm>.

'8 Rafael Termes, Antropologia del capitalismo: un debate abierto, Madrid, Ediciones
Rialp, 2004, pp. 113-114.

Y Vid., entre otras, las obras citadas de Rothbard Gémez Camacho, Grice-Hutchinson
y Termes. Ademds, Joseph Schumpeter, Historia del andlisis econdmico, México, Fondo de
Cultura Econémica, 1975; Jestis Huerta de Soto, La Escuela Austriaca. Mercado y creativi-
dad empresarial, Madrid, Sintesis, 2003 y Raymond de Roover, “Economia escoldstica”,
en Quarterly Journal of Economics, nim. 69, 1955, [en linea], consultada en 2010, <www.
cepchile.cl/dms/archivo_844_718/rev09_roover.pdf>, entre otros.
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ciones de los escoldsticos espanoles a la historia de la ciencia econémica
serfan las siguientes: “el desarrollo de la teoria del valor y del precio, la in-
tegracion de la teorfa monetaria en la teorfa general de los precios, la teorfa
cuantitativa del dinero, una interesante teorfa de los cambios, la doctrina
general del interés y el andlisis del sistema tributario”.?

En los escritos de los doctores escoldsticos espafoles hay, pues, una
toma de conciencia frente a las transformaciones que estaba experimen-
tando la época, un intento de explicar las complejas relaciones que se en-
tretejian en el funcionamiento de los diversos procesos econémicos. Las
opiniones que defienden en muchas ocasiones no son coincidentes, hay
vivas polémicas que los separan. No debe olvidarse, sin embargo, que to-
dos ellos estdn animados por un espiritu comin: son tedlogos cristianos y
lo que les interesa, en tltima instancia, es la felicidad y la salvacién eterna
del alma. Impulsados por este espiritu, acometen el andlisis de los procesos
econdmicos con vistas a esclarecer su estatuto moral. Ello es importante
para nosotros, porque nos permite ver con claridad que, sz ellos desarrollan
una teorfa del valor, analizan el fenémeno del interés, intentan explicar los
mecanismos de los cambios, hablan de la banca y sus efectos, etcétera, todo
ello lo hacen no a pesar de sus preocupaciones morales, sino, precisamente,
a causa'y en el marco de las mismas. Esto nos propondremos ilustrar pasan-
do revista, ahora, a algunos planteamientos de Tomds de Mercado.

Tomds de Mercado y la Suma de tratos y contratos

Tomds de Mercado naci6 en Sevilla hacia 1523; llegé a la Nueva Espana
siendo muy joven adn y fue aqui donde ingresé a la orden de los domi-
nicos en 1552. Comenzd sus estudios en artes y teologia en el Colegio
del Convento de Santo Domingo para luego continuarlos en la Real y
Pontificia Universidad de México.?' Ordenado sacerdote, se desempefi6
como Lector de Artes en el propio convento hasta 1562 o 1563, partiendo
entonces hacia la Universidad de Salamanca para perfeccionar sus estu-
dios. De Salamanca pasé a Sevilla, donde ensené filosofia, teologia moral
y derecho en el Colegio de Santo Tomds, al tiempo que actué como asesor
moral de los mercaderes. De acuerdo con lo que él mismo relata, deci-
dié comenzar a escribir su Suma de tratos y contratos bajo la exhortacion

M. Grice-Hutchinson, gp. cit.

2 Mauricio Beuchot, “Introduccién”, en Tomds de Mercado, Comentarios lucidisimos al
texto de Pedro Hispano, México, uNam, 1986, pp. 5-6 y Sergio Lucio Torales, “Moral econé-
mica en Suma de tratos y contratos de fray Tomds de Mercado: estado actual de la cuestién”,
en El Basilisco, nim. 21, Oviedo, 1996, pp. 14-15, [en linea], consultada en 2010, <htep://
filosofia.org/rev/bas/bas22105.htm>, para los datos biogrficos de De Mercado.
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que le hiciera, en particular, un negociante de nombre Angelo Brunengo,
para que pusiera en orden muchas opiniones que habia dado en distintos
tiempos y lugares, tanto en la peninsula como en la Nueva Espafia, sobre
casos referentes a mercaderes en casi todas las materias de sus negocios.”
La primera edicién se publicé en Salamanca en 1569 con una dedicatoria
al Consulado de Mercaderes de Sevilla.® Debido a la buena acogida que
tuvo, publicé una segunda edicién aumentada en 1571.% En este tltimo
afo publicd, ademds, sus dos obras de légica que, segin Beuchot, eran
ya producto de su labor docente en la Nueva Espana: los Comentarios
lucidisimos al texto de Pedro Hispano y los Comentarios a la l6gica magna de
Aristételes. > En octubre de 1574, se embarcé rumbo a México, a donde
fue llamado tal vez por considerdrsele un candidato idéneo para ser profe-
sor de la universidad; sin embargo, murié durante el viaje afectado de una
grave enfermedad y fue sepultado en el mar, frente a las costas de San Juan
de Ulda, a principios de 1575.

Lo que hace De Mercado a lo largo de su obra es analizar los meca-
nismos de operacién de una serie de pricticas comerciales y financieras
que tenian lugar en la Sevilla del siglo xv1, con el fin de determinar su
correccién o incorreccién moral. El problema que se planteaba a tedlogos
como el dominico era el de diferenciar, dentro de la multiplicidad de esas
précticas comerciales y financieras, aquellas que constitufan transacciones
usurarias respecto de las que no lo eran. El asunto era terriblemente com-
plicado, porque, como deciamos, los mercaderes, cambistas y banqueros,
con la intencidén de eludir la prohibicién y dar la apariencia de licitud en
sus tratos, intentaban toda una variedad de maquinaciones para disfrazar
el préstamo de dinero bajo otras figuras contractuales.?® Algunos ejemplos

2T. de Mercado, op. cit., “Epistola nuncupatoria”.

# Este consulado era una asociacién de mercaderes constituida en 1543 que tenfa como
finalidad encargarse de juzgar sobre todos los asuntos surgidos en la problemdtica del trifico
con las Indias. Sus funciones jurisdiccionales habian venido a sustituir, con un procedi-
miento mds breve y sencillo, las que habia desempenado hasta entonces la Casa de Contra-
tacién de Sevilla donde la acumulacién de asuntos entorpecia las resoluciones rdpidas. Este
consulado recibié sus ordenanzas en 1556 vy, en vida de Tomds de Mercado, realizaba sus
actividades en las gradas de la Catedral de la ciudad, donde habitualmente se aglutinaban
los comerciantes. Ello fue asi hasta que en 1598 se terminé de construir la Casa Lonja que,
desde entonces, fue la sede del consulado; sin embargo, De Mercado ya no la conocié (Fran-
cisco Morales Padron, Historia de Sevilla. La ciudad del quinientos, Sevilla, Universidad de
Sevilla, 1989, pp. 170-171).

*Torales informa que la segunda edicién de 1571 se reedité en 1573 y luego nueva-
mente en 1587, y que Pietro Marfa Marcheti hizo una traduccién al italiano de la primera
edicién, traduccién que se publicé en Brescia en 1591 (S. L. Torales, op. cit.).

M. Beuchot, op. cit., p. 6.

¢ De Mercado sostiene que la usura es un pecado “tan abominable y feo que no osa
parecer tal cual es, y aun el hombre, por poderlo cometer, mas sin asco, procura encubrirlo y
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de estas artimanas son el contractus trinus, las baratas y el cambio seco. Su
operacién es, grosso modo, la que a continuacién se explica.

En el contractus trinus, un sujeto A celebra con un sujeto B un con-
trato de sociedad en el que cada cual pone un capital, esperando obtener
una ganancia. Al mismo tiempo, A celebra con B un contrato de seguro
para asegurar su capital invertido, pagando a B una prima por ello. Por
ultimo, A celebra con B otro contrato de seguro para asegurar el beneficio
esperado, pagando otra prima por dicho seguro. El resultado es que B ha
recibido de A una determinada cantidad y debe entregar al propio A una
cantidad mayor al término del tiempo acordado.”

Las baratas, por su parte, consisten en lo siguiente: un sujeto 4 com-
pra a B una mercancia al fiado. Inmediatamente después, 4 le vende a B
la misma mercancia que le comprd, pero al contado y a un precio menor.
El resultado es que A se ha quedado con el dinero de la venta al contado,
pero debe pagar a B una cantidad mayor, al cabo de cierto tiempo por la
venta al fiado.?®

Por dltimo, en el cambio seco, un sujeto A recibe de B una determina-
da cantidad de dinero, con lo que A libra en favor de B una letra pagadera
en otra ciudad. Entonces, B finge que la letra es efectivamente enviada,
pero que no pudo cobrarse en la otra ciudad, por lo cual es recambiada a la
ciudad de origen. Finalmente, B hace efectivo el cobro a A, aumentdndole
el monto correspondiente al cambio y recambio.”

En todos estos tratos tenemos, entonces, operaciones de préstamo
de dinero con interés que han sido disimuladas. Este disimulo, como lo
interpreta De Mercado, no deja de ser un mero artificio del lenguaje: sélo
en las letras, los contratos y las escrituras se dice que se trata de una ope-
racién de cambio, de compraventa, de seguro, etcétera; e/ hecho es que,
finalmente, en cada una de ellas, A recibié una determinada cantidad de
dinero y debe entregar a B otra mayor al cabo de cierto tiempo.** Todos es-
tos hechos tienen, asi, la misma naturaleza o, para decirlo en los términos
del dominico, la misma suszancia. En todos los casos se trata de descubrir,

taparlo” (T. de Mercado, op. cit., libro 'V, cap. I, pérr. 1). El dominico dedica especificamente
los capitulos VII y IX del libro V para hablar de la usura paliada y otros contratos usurarios.

¥ Vid. F. Ferrara, op. cit., p. 62, donde describe los tres elementos de esta operacién.
De Mercado hace alusién al contractus trinus (sin mencionar su nombre) cuando habla de
las compaiias y de las condiciones de su justicia. Vid. T. de Mercado, op. cit., libro II, cap.
9, pérr. 20.

8 Ibidem, libro 11, cap. 22, pérr. 7.

2 Ibidem, libro 1V, cap. 7, pérr. 7.

30“As{ llaman a éste cambio seco, porque se hace en seco y sin sustancia real, usura aun
no paliada, sin capa ni manto con que se cubra, sino aquel solo vocablo y nombre de cam-
bio” (Ibidem, libro 1V, cap. 7, pérr. 11).
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empero, debajo del lenguaje y de las acciones de los tratantes, el hecho
que constituye la transaccién con el propdsito de encontrarle su norma
adecuada de justicia.

Justicia contractual y valor econémico

Tomds de Mercado advierte que, por su propia naturaleza, el hombre estd
muy inclinado y, mds adn, necesitado de vivir en compaiia de muchos; es
decir, de formar sociedad, ya que no existe persona alguna que no tenga
necesidad del favor de los otros no sélo para vivir (para mantenerse en
la existencia satisfaciendo sus necesidades de subsistencia), sino para bien
vivir (esto es, para llevar una vida con tranquilidad y alegria). Sin la vida
en sociedad, no sélo se compromete la subsistencia de cada cual, sino que,
aun suponiendo que fuera ésta posible, la vida seria sristisima. Siéndole
pues, al hombre, indispensable la vida en sociedad, la razén natural le en-
sefna qué es lo necesario para que esa existencia en congregacion sea a todos
provechosa y a nadie danosa. Ello se consigue, senala: “si lo que cada uno
quiere de otros, eso mismo hace con ellos, porque lo justo y honesto que
cada uno ama y desea para si, debe pensar que también agrada a los demds,
siendo todos de una misma naturaleza”.’!

En otras palabras, partiendo de la idea de que el otro es, en naturaleza,
idéntico a mi, la recta razén ensefia que debo querer para él lo que para mi
quiero y, viceversa, aborrecer para él lo que para mi aborrezco. Ahora bien,
como lo que cada cual quiere para si es en principio el bien y como lo que
se aborrece es el mal, de ello se sigue un doble principio, segtin el cual hay
que procurar para los otros todo el bien que podamos y evitarles el mal.
De aqui se derivan dos virtudes: la misericordia, que consiste en hacer a
los otros el bien, y la justicia, que reside en no hacerles el mal, en no agra-
viarlos. Sin embargo, De Mercado explica, hay entre ellas una diferencia:
“Mas lo primero, que es a nadie agraviar, es siempre de obligacién; lo se-
gundo, que es hacer el bien, unas veces es voluntario, otras de precepto”.”?

En efecto, al vivir en sociedad, indica el dominico, en la condicién en
que nos encontramos, sujeta a las necesidades temporales, todos requeri-
mos de los demds de modo que nos vemos llevados a darnos servicios unos
a otros de acuerdo con nuestra condicién. Pero, si bien es cierto que en
este servirnos unos a otros es menester, en la mayoria de los actos, recibir
algo a cambio, también es cierto que no todos los actos son de esta condi-
cién, sino que hay algunos que Dios quiso que se hicieran gratis por los pro-

3! Ihidem, libro 1, cap. 2, pdrr. 2.
32 [bidem, libro 1, cap. 2, pérr. 4.
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Jjimos, procurdndoles un bien sin esperar nada a cambio. Estos son los actos
que engloba aqui bajo la virtud de la misericordia. En cuanto a la justicia,
especifica como ésta se convierte en indispensable para la vida social, pues,
siendo el fin de ésta procurar la buena vida de cada cual y, por ello, la de
todos, la sociedad misma no podria permanecer si unos a otros se agraviaran
constantemente.** Nadie puede vivir tranquilo y contento en compafia de
nadie, propone De Mercado, si lo que hace es agraviar a sus companeros.
La congregacién politica se mantiene en orden y concierto si impera en
ella la justicia, puesto que, al evitar agraviarse unos a otros, cada quien
recibird lo que es suyo y vivird tranquilo y feliz.** De ahi que se refiera en
su razonamiento a la definicién tradicional de justicia. Asegura: “De aqui
es que, como el hombre ama entrafiablemente estar en congregacién po-
litica, asi la justicia, que ordena y conserva esta policia, es y ha de ser una
constante y firme voluntad de dar a cada uno lo que le pertenece. De esta
manera, a nadie agraviard y con todos podrd quietamente vivir”.»

“Una constante y firme voluntad de dar a cada uno lo que le perte-
nece”, éstas son las palabras con las que la tradicién habia consagrado la
nocién de justicia. De Mercado ahora va a intentar explicar en qué consis-
te la esencia de esta definicién y como la justicia puede tener lugar en los
contratos. ;Coémo podrd la persona no agraviar a nadie viviendo y tratando
con muchos en ventas y compras, cambios y préstamos?, pregunta, a lo
que responde: “Dando a cada uno, como dicen, lo suyo, esto es lo que
le pertenece y conviene, ora sea hacienda, ora sea honra, porque no sélo
posee cada uno su hacienda particular y se le debe dar, sino también la
reverencia y obediencia que su estado y el nuestro pide”.*

En el libro VI, cuando trata de la restitucién, habla de la hacienda y
de la honra, junto con la vida, como de los tres bienes externos corporales
que cada persona, en derecho, posee.” De modo que se agravia a otro
cuando se viola su derecho; es decir, cuando no se le da lo que le pertenece
o conviene. Ahora bien, dar a cada uno lo que le pertenece o conviene, ex-
pone Tomds de Mercado, es lo que los tedlogos llaman “hacer igualdad”;
pero, ;en qué consiste entonces hacer igualdad? EI dominico detalla:

Dice Santo Tomds, que es nuestro principe: Propio es de la justicia hacer
igualdad en los contratos humanos. E igualdad es ajustar dos cosas disimiles,
como un caballo y cien ducados, en la esencia diferentes, vienen a ser iguales
en la estima si los vale. Y la justicia causa que, mercdndose el caballo, se den

3 Idem.

34 Ibidem, libro 1, cap. 2, pérr. 6.
3 Idem.

3¢ Ibidem, libro 1, cap. 2, pérr. 8.
37 Ibidem, libro V1, cap. 4.

Intersticios, ano 15, niim. 32, 2010, pp. 57-77



I. FILOSOFIA Y SOCIEDAD DE CONSUMO 69

por él los cien ducados y no menos, aunque se pueda con algtin engafo o
fuerza haber por menos. Asi se da a cada uno lo que le pertenece con igual-
dad: al que compra su caballo; al que vende otro tanto dinero, como dije,
en el valor.

Hacer igualdad consiste, entonces, en ajustar dos cosas conforme a su
valor o estima, siendo ellas disimiles en cuanto a su naturaleza. Este ajuste
se realiza de modo que, en los contratos, cada una de las partes recibe un
valor equivalente al que entrega al otro.

De Roover explica que los doctores espafoles, atin mds que los esco-
ldsticos medievales, adoptaron la teoria de que la utilidad era la principal
fuente de valor.? Con relacién a la manera en que entendieron el concepto
de utilidad, Schumpeter esclarece: “Molina o De Lugo, por ejemplo, igual
que mds tarde harfa C. Menger, pusieron sumo cuidado en advertir que la
utilidad no es una propiedad caracteristica de los bienes mismos, ni nin-
guna de las cualidades inherentes a ellos, sino el reflejo de los usos que los
individuos en cuestién se proponen hacer con las mercancias, asi como de
la importancia que a tales usos atribuyan”.*’

Para Tomds de Mercado, el valor econémico de los bienes depende
de la utilidad que éstos representen para la satisfaccién de nuestras necesi-
dades, pues tal utilidad es la medida del aprecio o estima econémica que
hacemos de ellos. Por eso asevera que las cosas: “No se estiman en mds de
lo que sirven, y aquellas que se tienen en mds que son mds necesarias y mds
aprovechan, y el no servirse los hombres en todas partes de unas mismas
causa que lo que unos tienen en mucho, tengan otros en poco”.*!

Obsérvese que, segin el dominico, es la variedad de las necesidades
humanas lo que explica que unas cosas sean altamente valoradas en algunos
lugares, mientras que en otros sean valoradas en poco. En todo caso, es la
utilidad que el bien representa para los sujetos concretos la medida de su
valor econémico. Por eso, Schumpeter determina que el concepto de utili-
dad de los escolasticos “no era la utilidad de los bienes en abstracto, sino la
de la cantidad disponible de bienes en una situacién particular”.®? De esta
manera, la concepcién del valor predominante entre estos doctores en ge-
neral es de cardcter subjetivista, a diferencia de lo que ocurrird después con
Adam Smith y David Ricardo quienes defenderdn una teoria objetivista
del valor (la teoria del valor-trabajo).*

38 [bidem, libro 1, cap. 2, pérr. 8.

¥ R. de Roover, gp. cit., p. 98.

7. Schumpeter, 0p. cit., p. 106.

“I'T. de Mercado, 0p. cit., libro II, cap. VI, pérr. 13.
2], Schumpeter, 0p. cit., p. 106.

# Huerta de Soto explica que los escoldsticos espafioles articularon una serie de prin-
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Por otra parte, es de notar que, segin De Mercado, el valor econé-
mico asi entendido es distinto del valor que tiene cada ser de la creacién
en relacién con su naturaleza y perfeccién; pues mientras que el valor eco-
némico depende de las necesidades de los hombres, el segundo no posee
significacién econémica. En efecto, especifica el dominico, refiriéndose a
san Agustin: “Alude también aguda y delicadamente a este propésito san
Agustin, en el libro de La ciudad de Dios, cuando dice que es tan diferente
nuestro antojo y pensamiento de la naturaleza que, valiendo un ratén de
suyo, por ser animal y viviente, mucho mds que mucho trigo, no hay quien
no quiera mds un poco de trigo en su troje que muchos ratones”.*

Asi, hacer igualdad consiste en ajustar dos cosas conforme a su va-
lor o estima econdémicos, siendo ellas disimiles en cuanto a su naturaleza.
Dicho ajuste se efecttia de modo que, en los contratos, cada una de las
partes recibe un valor equivalente al que entrega al otro. Entonces, si la
justicia consiste en hacer esta igualdad, la injusticia o el agravio radicardn
en quebrantarla.

La justicia en la compraventa mercantil y la teoria de los precios

La justicia conmutativa, segin expone el dominico, se ejercita principal-
mente en los contratos. De Mercado se ocupard de algunos con el fin, indi-
ca, de ejemplificar y mostrar “que el ser todos ellos justos y licitos consiste
en haber en ellos igualdad, esto es, que iguale lo que se trata en estima y
precio.® Del primer contrato que habla es de la compraventa, al cual abor-
da en sus tres tipos: la compraventa al contado, la compraventa al fiado y
la compraventa con pago adelantado. De la primera de ellas sostiene: “Lo
primero, vendiendo de contado, si se da lo que vale, es justo contrato,
porque el valor y lo que se compra, segun el juicio del pueblo, vienen al

cipios en los que dieron vida a una concepcién de la economia de cardcter mds bien subje-
tivista que, después de haber permanecido en la sombra (aunque nunca olvidada del todo)
debido al “imperialismo intelectual” de los tedricos de la escuela cldsica anglosajona (y a la
“leyenda negra” que cayé sobre todo lo espanol), habria sido retomada en la obra de Carl
Menger (1840-1921) para luego ser impulsada hasta su plenitud por las sucesivas genera-
ciones de pensadores de la Escuela Austriaca de economia. Segin este autor, el mismo Frie-
drich A. Hayek, premio Nobel de economia y uno de los principales representantes de esta
Escuela, habria sostenido que “los principios tedricos de la economia de mercado, asi como
los elementos bdsicos del liberalismo econémico, no fueron disefiados, como generalmente
se cree, por los calvinistas y protestantes escoceses, sino que, por el contrario, son un resul-
tado del esfuerzo doctrinal realizado por los dominicos y jesuitas miembros de la Escuela de
Salamanca durante el Siglo de Oro espafiol” (J. Huerta de Soto, 0p. cit., pp. 52-53 y 60-64).

#“T. de Mercado, ap. cit., libro I1, cap. 6, pérr. 16.

® Ibidem, libro 1, cap. 3, pdrr. 5.
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justo. Mas si de éstos desdicen dando mds o menos, ya hay desigualdad; o
por algtin vicio o defecto de la ropa —como tratamos a la larga en el libro
segundo—. Do todas las reglas puestas asestan a este blanco: que el precio
iguale con la ropa”.*

Es decir, toda la justicia en el contrato de compra-venta al contado
consiste en que el precio que se paga por la ropa iguale al valor que ésta tie-
ne. Aqui, efectuamos dos aclaraciones. La primera: por ropa De Mercado
entiende cualquier mercancia y no sélo las prendas de vestir. Lo vamos a
ver emplear cotidianamente el término en ese sentido. Segunda aclaracién:
el valor que tiene la ropa estd expresado por el precio vigente para ella en
un determinado momento y en un determinado lugar. Este precio, Tomds
lo denomina justo precio, porque es aquel que, si se respeta, hace justa a la
transaccion de compra-venta.

En general, los escoldsticos espafoles aceptaron que el precio justo es
el que estd fijado por la autoridad politica (precio legal); pero que, en caso
de no estar fijado de esa manera, entonces correspondia al precio existente
o de mercado (precio natural).”’- Tomds de Mercado guarda esta misma
opinién, aclarando que: “Justo precio es o el que estd puesto por la rept-
blica o corre el dia de hoy en el pueblo, en las tiendas, si lo que se vende es
por menudo, o en gradas o en casas de mercaderes, si por junto”.*®

Los escoldsticos espanoles reconocieron, ademds, por lo general, que el
precio natural se establece por la libre interaccién de las fuerzas de la oferta
y la demanda, tomando en cuenta, también, la influencia del volumen de
dinero circulante. Tomds de Mercado define a este respecto: “Vemos en
las ferias que, si hay mucha ropa, vale barato; si pocos compradores, mds
barato; si hay poca moneda, vale de valde [sic] y se quema. Al contrario,
haber poca ropa la hace tener estima; si hay muchos que compren, crece,

y mds si hay abundancia de dineros. Y lo mismo pasa cada momento en
la ciudad”.®

4 Ibidem, libro 1, cap. I11, pdrr. 6.

“R. de Roover, op. cit., p. 98.

4 T. de Mercado, 0p. cit., libro II, cap. II, pdrr. 4. De Mercado habla de “gradas” para
referirse a los mercaderes de Sevilla que, como expusimos, se establecian en las gradas de la
catedral.

® Ibidem, libro 11, cap. VII, pérr. 11. En esta formulacién de la variacién de los precios
puede verse con claridad la comprensién que tiene De Mercado del fenémeno en términos
semejantes a los de la teorfa cuantitativa del dinero. Esta teoria sostiene, segtin explica Knut
Wicksell, “que el valor o el poder adquisitivo de la moneda varfa en relacién inversa de su
cantidad, de suerte que un aumento o una disminucién de la masa monetaria, suponiendo
que permanezcan iguales las demds circunstancias, determina una disminucién o un au-
mento proporcional del poder adquisitivo de la moneda con respecto a las mercancias o,
en otros términos, una elevacién o una disminucién correspondiente de todos los precios
de las mercancias” (cit. por Roberto Martinez Le Clainche, Curso de teoria monetaria y
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Por tanto, resulta que la equivalencia del valor de las contraprestacio-
nes, en el caso de la compra-venta, viene asegurado por sujetarse las partes
al precio justo, sea éste legal o natural. De Mercado cree que el precio legal
es muy conveniente sobre todo tratdndose de productos de primera necesi-
dad como el trigo, ya que la tasa funciona como un tope contra los abusos
que pretenden llevar a cabo los mercaderes cuando intentan aprovecharse
de la necesidad apremiante de la gente; por ejemplo, en temporadas de
suma escasez.”® El dominico es muy puntual en advertir, no obstante, que
las tasas que impone la autoridad deben ser constantemente ajustadas a las
condiciones del mercado, argumentando en favor de ello el hecho de que,
si tratdndose de aquellas cosas en las cuales no hay tasa se ajusta el precio
naturalmente (con el mecanismo del mercado), con mayor razén debe
ajustarse por la autoridad.”

Con relacién a los bienes en los cuales no existe una tasa legal, mani-
fiesta que el justo precio al que deben venderse es, precisamente, su precio
natural. A diferencia del precio legal que es rigido o indivisible (es decir,
fijo en una determinada cantidad, sélo mudable por determinacién de
autoridad), el natural posee un margen de variacién por el que una misma
mercancia puede ser vendida a mds o a menos dentro de ese margen. De
ahi que se hable de tres modalidades que este precio natural puede adop-
tar: el precio piadoso, el mediano y el riguroso conforme se compre o venda
ateniéndose a su limite inferior, en una cantidad intermedia o a su limite
superior, respectivamente.*

Como el precio natural depende de que no haya engano o coaccién
en la transaccién, De Mercado recalca la necesidad que existe, a cargo
del vendedor, de informar al comprador de todas aquellas circunstancias
especiales que presenten los bienes objeto de la operacidn, pues dichas

politica financiera, México, unam, 1996, p. 153). Por mucho tiempo, los historiadores del
pensamiento econdémico tuvieron al francés Jean Bodin como el primer exponente de esta
teorfa, en su Réponse & Monsieur de Malestroict publicada en 1568. A pesar de ello, hoy se
reconoce que es Martin de Azpilcueta quien en 1556, doce afios antes que Bodin, planted
la que muchos consideran como la primera formulacién de esta teorfa (Pierre Vilar, Oro y
moneda en la historia (1450-1920), Barcelona, Ariel, 1974, pp. 226-227). De Roover afirma,
por su parte, que los escoldsticos espafioles la dieron por sabida, ya que sus tratados, casi sin
excepcidn, contenfan la tesis de que los precios subian o bajaban con base en la abundancia
o escasez del dinero (R. de Roover, ap. cit., p. 98).

T. de Mercado, op. cit., libro II, cap. 6, pérr. 21. De Mercado menciona aqui el pan,
vino, carne, pescado, fruta, pafos, sedas, lienzos, criados y casas, como articulos “mds nece-
sarios y que mds se gastan” sin los cuales “no se puede vivir ni pasar”.

3! Ibidem, libro 11, cap. 7, pérr. 1-16.

52 Ibidem, libro 11, cap. 6, pérr. 26.
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operaciones tienen como base una confianza de las partes en que los obje-
tos responderdn de manera razonable a su uso acostumbrado o esperado.”

De igual forma, De Mercado critica los monipodios, un género de vio-
lencia que se da cuando se ponen de acuerdo los mercaderes para no bajar
los precios, o los compradores para no subirlos, o los asistentes a una venta
en almoneda (es decir, cuando los bienes son subastados por la autoridad
en un remate judicial) a no pujar a més de tanto. Estas condiciones alteran
el precio natural que debe ser determinado por el uso en la concurrencia
libre de mercancias, compradores y dinero, y no por la voluntad de algu-
nos particulares.”*

Del segundo tipo de compra-venta, es decir, al fiado, enuncia: “En el
vender al fiado por mds del precio corriente, toda la injusticia consiste en
una desigualdad que es llevar mds de lo que la mercaderia de suyo vale. Y
el trabajo que alli se pasa es declarar esta disparidad y c6émo no los ajusta la
dilacién de la paga, ni alguno de los otros colores que los tratantes suelen
dar para su disculpa”.”

Esto es, en la compra-venta al fiado, como en todos los contratos, se rea-
liza la justicia cuando se guarda igualdad entre lo que se da y lo que se recibe,
en cuanto a su valor. Ahora bien, el valor de la mercancia es su precio justo
de contado, porque no existe alguna razén, de acuerdo con De Mercado,
para que ese valor aumente por el simple transcurso del tiempo entre la
entrega y la paga. De ello se sigue que, cuando se vende al fiado a un precio
mayor que de contado, de hecho, se estd incurriendo en usura: “;Qué otra
cosa es, valiendo de contado mil y quinientos, llevar tu mil y ochocientos,
sino concertarte en sustancia por mil y quinientos y llevar trescientos mds
en cada libra por aguardar la paga? ;Qué otro titulo ni razén tienes para
tomar trescientos maravedis demasiados, que no llevaras si de contado te
pagaran? Es real y verdadera usura, aunque encubierta y disfrazada.”*

Por su parte, con relacién a la compra-venta con pago adelantado,
el dominico sostiene un razonamiento similar, ya que suele pagarse a un
precio menor por la espera.”’

53 Ibidem, libro 11, cap. 8, pdrrafo. 14-21.

>4A este respecto, Huerta de Soto destaca que los doctores escoldsticos introdujeron en
sus andlisis el concepto de competencia en un sentido dindmico; es decir, entendiéndola
como un proceso de rivalidad entre los competidores. Jeronimo Castillo de Babadilla expre-
s6 en cuanto a ello que: “Los precios de los productos bajardn con la abundancia, emulacién
y concurrencia de vendedores”. Huerta de Soto, 1999, p. 6.

»T. de Mercado, op. ciz., libro I, cap. 3, pérr. 7.

3¢ Ibidem, libro 11, cap. 13, pdrr. 2.

57 Ibidem, libro 1, cap. 3, pdrr. 8.
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La justicia en los cambios y el concepto de estima del dinero

En cuanto a los cambios, veamos lo siguiente. Para De Mercado, los tipos
de cambio son, en primer lugar, el cambio manual o menudo que consiste
en cambiar, en un mismo lugar, una cantidad de moneda por otra de di-
ferente valor nominal y, en segundo lugar, el cambio real que consiste en
cambiar el dinero que se tiene en un lugar por el que se tiene en otro.
Por ejemplo, un mercader le entrega al cambista en Sevilla una cantidad
de dinero a cambio de que este tltimo le pague otra cantidad en Amberes.
Al hacer la entrega en Sevilla, el cambista le dard al mercader una letra di-
rigida contra su corresponsal en Amberes. Luego, el mercader, cuando se
encuentre en Amberes, va con el mencionado corresponsal y cobra la letra.
La ganancia del cambista estd en que la cantidad de dinero que entrega
en Amberes es menor que la que recibié en Sevilla. En este ejemplo, el
cambista es quien libra la letra y el mercader es el tomador, pero también
puede ocurrir que sea el mercader quien pide dinero al cambista para pa-
gérselo en otro lugar. En este caso, los papeles se invierten, ya que serd el
mercader quien libre la letra y el cambista serd el tomador o beneficiario.
El problema de la justicia en este tipo de contrato, sea en un caso o en
el otro, se plantea, porque la cantidad que recibe el tomador no es la misma
que la que entrega: puede ser mayor o puede ser menor. Para De Mercado,
ello se explica por la desigual estimacién de la moneda en cada uno de esos
lugares; es decir, por la diferencia de su poder adquisitivo entre las plazas
de que se trate. Debido a ello, es justo que el cambista reciba una determi-
nada cantidad de dinero en un sitio y pague otra, mayor o menor, en otro
sitio, manteniéndose, sin embargo, la equivalencia de las contraprestacio-
nes. Veamos como explica esto Tomds de Mercado. El dominico distingue,
primeramente, entre el valor o precio del dinero y su estima. Dice:

Es de advertir no ser lo mismo el valor y precio del dinero y su estima.
Ejemplo clarisimo es esto: que en Indias vale el dinero lo mismo que acj,
conviene a saber, un real treinta y cuatro maravedis, un peso de minas trece
reales, y lo mismo vale en Espafia. Mas, aunque el valor y precio es el mis-
mo, la estima es muy diferente entrambas partes, que en muchos menos se
estima en Indias que en Espana [...] Tras las Indias, do en menos se tiene es
en Sevilla, como ciudad que recibe en si todo lo bueno que hay all4; luego,
las demds partes de Espana. Estimase mucho en Flandes, en Roma, en Ale-
mania, en Inglaterra. La cual estima y apreciacién se causa, lo primero, de
tener gran abundancia o penuria de estos metales, y como en aquellas partes

58 Ibidem, libro 1V, cap. 2, pérr. 2y 10.
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nace y se coge, tiénese en poco, que aun los hombres, segin el refrdn, no se
honran ni se estiman comdinmente en su patria.”

Vemos, entonces, que De Mercado diferencia entre el valor nominal
de las monedas y la estimaciéon que se hace de ellas en los diversos paises y
ciudades. Para él, la razén de esta variacién estd en la diversa cantidad de
dinero presente en cada uno de esos lugares: en Indias posee una menor
estimacion por haber gran cantidad de dinero circulante, mientras que
tiene mds valor donde la moneda es mds escasa.

Ahora bien, cambio, define De Mercado, es un nombre latino que,
interpretado en romance, significa trueque. El cambio consiste en una clase
de trueque en la que no se cambia cosa por cosa, sino dinero por dinero.
Ahora bien, como la justicia consiste en la igualdad del valor de las contra-
prestaciones, siendo variada la estima de la moneda entre ambos lugares,
serd menester entregar una cantidad mayor o menor, de acuerdo con el
caso, para igualar la estima de un lugar y el otro. Apunta:

De esta forma pasa en las monedas, que, por estimarse mds en una parte que
en otra, vienen a ser iguales, aunque sea diversa la cantidad: noventa y tres
en Flandes con ciento en Sevilla, no por ser de otra ley el ducado, ni de otro
valor, sino porque la tierra de suyo lleva, como dicen, hacer mds caso del
dinero. Solemos decir “Mds quiero aqui un real que en otras dos”, no por-
que no valga uno aqui treinta y cuatro, y dos sesenta y ocho, sino porque en
mis se estiman aqui los treinta y cuatro que en otra parte los sesenta y ocho.
Asi, segtin es grande la ventaja que hacen en la abundancia de oro y plata las
Indias en estos reinos, son de igual estima y reputacién setenta ducados en
corte con ciento en Lima y con noventa en la Veracruz, y, aunque sefialara
mayor el exceso, creo no me engafara. Lo mismo es de estas tierras a Roma,
que ciento en Burgos serdn bien como noventa y cuatro en Roma.®

La justicia en el cambio consiste, asi, en que se produzca la equivalen-
cia de las contraprestaciones al nivel de la estima del dinero y no al de su

5% [bidem, libro 1V, cap. 5, parr. 16.

® Los doctores espafioles dedicaron también su atencion al estudio del cambio
internacional. De Roover dice que, aunque notaron que en el comercio con Flandes e
Italia, el tipo de cambio era generalmente poco favorable para Espafa, no pudieron ex-
plicar el fendmeno, ya que ignoraban la teoria de la balanza de pagos (R. de Roover, op.
cit., p. 99). Pese a ello, constatamos que De Mercado ha esbozado una explicacion del
tipo de cambio basandose en su concepto de estima de la moneda. Esta explicacion guar-
da estrecha semejanza con la teoria de la paridad del poder adquisitivo, 1a cual sostiene,
en palabras de Cassel, que “El valor que le damos a la moneda extranjera en términos de
la nuestra depende, por consiguiente, de la relacion entre el poder adquisitivo de ambas
monedas en sus respectivos paises” (cit. en R. Martinez Le Clainche, op. cit., p. 134).
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valor nominal o precio, como le llama De Mercado. Ello implica, segin
el dominico, necesariamente la diversidad de lugares, ya que sélo la va-
riacién de la estima de un lugar a otro puede justificar el que se entregue
una cantidad y se reciba otra (mayor o menor). De ello se sigue que, en un
contrato como el de cambio seco, donde se da una cantidad y se recibe otra
en la misma plaza, falte la esencia del cambio que es, precisamente, trocar
moneda de un lugar a otro lugar.

El préstamo con interés

En cuanto al anélisis del préstamo con interés, el dominico continta en esta
cuestién un punto de vista muy apegado a la doctrina de Santo Tomis,*!
con base en la cual el interés, en un préstamo de dinero, no puede justi-
ficarse, puesto que implicaria la obtencién de un beneficio a cambio de
nada o, lo que viene a ser lo mismo, el cobro de un doble precio por la
misma cosa, pues al entregar el prestatario al prestamista la suma prestada,
estd reintegrdndole un valor equivalente al que recibid, razén por la cual se
considera que, cualquier cantidad extra, el prestamista la llevaria sin jus-
tificacién.® Aunque De Mercado acepta el cobro de intereses moratorios
como pena por el incumplimiento del pago y el cobro de una indemniza-
cién para los casos de lucro cesante y dafo emergente, esto es, cuando le
sobreviene al que presta el cese de una ganancia o una pérdida con motivo
del préstamo, es muy puntual en sehalar que esto s6lo ocurre cuando real-
mente hay cese de una ganancia que estaba cierta o un dafio motivado por
el préstamo y a causa del prestatario y no, como suele ocurrir en la pricti-
ca, que cobran el lucro cesante cuando ni siquiera tienen a la vista negocio
alguno que les pudiera interesar.®

Un aspecto valioso del trabajo de Tomds de Mercado con relacién al
tema de la usura es no sélo sus andlisis de las multiples pricticas crediticias
que llevaban a cabo los negociantes con el fin de eludir la prohibicién
(usura paliada) y que muchas veces involucraban mecanismos complica-
dos que el dominico intenta aclarar, como en los casos de las baratas o del

" Tomas de Aquino, Suma de teologia, tomo III, parte II-II (a), Madrid, Biblioteca
de Autores Cristianos, 2002, q. 78, 1, p. 601.

©2“Vender lo que no es, ni tiene precio, es claramente injusticia, y cien ducados
prestados no valen mas de ciento; los cinco mas se llevan de balde. No me diste t cosa
que valiese aquellos cinco, si te vuelvo los ciento” (T. de Mercado, op. cit., libro V, cap.
6, parr. 8).

% De Mercado trata del lucro cesante y del dafio emergente en libro V, cap. 10, parr.
13 y ss., pero también, previamente hablo extensamente de ellos en el libro II, cap. 13,
parr. 4 y ss, con relacion a la compraventa al fiado.
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cambio seco a que hicimos una breve alusién, sino también el hecho de
que extiende la argumentacién de Santo Tomds, aplicindola a diversos
casos. En particular, De Mercado rechaza ser causa de cobro del interés el
corresponder éste a un pago por el servicio de préstamo, pues se trata de
un acto que “ni tiene trabajo, ni gasta tiempo, ni aun hace movimiento
alguno; no hay en fin en él fundamento que le haga de algtin valor”.
Asimismo, el dominico considera el caso en que hay un capital que se cede
en préstamo, pero no encuentra razén para que el prestamista interese
por ello, ya que, al ser cedido a través del mutuo contrato, que implica
la transferencia de la propiedad, ésta queda en manos del prestatario y se
atiene al principio de que las cosas sélo fructifican para su duefio; por ello,
el prestamista no tendria derecho a reclamar ni una parte de las ganancias

de dicho capital.®

Comentario final

La obra de los escoldsticos espafoles de los siglos xvI y xviI reviste una
importancia fundamental, pues en ella se hallan reflejadas no sélo las
preocupaciones de una sociedad que buscaba reorientarse en medio de
un conjunto de transformaciones cruciales, sino el resultado de un con-
junto de esfuerzos intelectuales de la mayor envergadura que buscaban
aprehender racionalmente el cardcter econémico y el sentido moral de las
mismas. Creemos que el acercamiento a sus obras podrd no sélo contribuir
a la explicacién del proceso de emergencia del mundo moderno y a las
reflexiones acerca del cardcter y sentido moral de algunos de sus elementos
centrales; sino, ademds, y sobre todo, a nuestra comprensién de los esfuer-
zos humanos de conceptualizar y valorar moralmente la vida social.

% Ibidem, libro V, cap. 6, parr. 9.
% Ibidem, libro V, cap. 6, parr. 12.
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RESsuUMEN:

ABSTRACT:

DE LA CLAUSURA DEL SIGNIFICADO
A LA IMPREVISIBILIDAD DEL SENTIDO

Rocio del Alva Priego Cuétara’

Hoy se escucha hablar con insistencia de una crisis. Esta situacién
obliga a preguntarse si este acontecimiento equivale a un olvido de la
filosoffa 0 més bien a un trdnsito del significado clausurado a la plu-
ralidad abierta de sentidos, trdnsito que tendria como agente funda-
mental al pensamiento hegeliano, el cual desenmascara la proyeccion
social de las significaciones y remite al nosorros donde se despliega
histéricamente el sentido. Por esta razén, frente a la lectura de la
actualidad como crisis, propia de un cuerpo filoséfico enfermo y en
riesgo de sobrevivencia, nos aventuramos con la idea de Nancy de
que la ¢risis debe més bien leerse como momento crucial que dibuja
un nuevo contorno de la filosoffa.

Nowadays we constantly hear the crisis. This situation calls into ques-
tion whether this event means neglecting philosophy or rather a tran-
sition from closed meaning to an open multiplicity of senses, tran-
sition that should have as basis the Hegelian thought which unveils
the social projections of meanings and leads us to us, where the sense
is historically displayed. This is why, as we face the current reading of
today as crisis, due to an ill philosophical body and risking survival,
we put forward Nancy’s idea that the crisis should rather be read as a
turning point that draws a new outline for Philosophy.

" Area de Humanidades, Universidad Intercontinental, México.
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PALABRAS CLAVE
Crisis, significacidn, pluralidad, nosotros.

KEeY wORDS:
Crisis, meaning, multiplicity, us.

na transformacion radical en el quehacer

filos6fico replantea hoy el conjunto de sus

tareas y traza nuevos contornos a su figura.
En relacién con este acontecimiento, se escucha hablar con insistencia de
una crisis que ha conducido a la pérdida de sentido y al hundimiento del
hombre en el abismo del absurdo y del vacio. Todo esto surge como resul-
tado del derrumbe de las megaconcepciones monopolizadoras de sentido
que orientaban la existencia de manera firme y segura mediante cdnones
estables. En estas condiciones, justificadamente podria decirse con Urda-
nibia que la posmodernidad se presenta como “el gran relato del declinar
de los grandes relatos”," el gran relato de la decadencia, en tanto discurso
que versa sobre esta crisis de los relatos develados como meras fabula-
ciones de la conciencia o proyecciones vacias. Si la fuerza fundadora de
unidad propia de los mitos del origen se prolongaba en las formas teé-
ricas de explicacién, ahora sucumben a consecuencia de sucesivos golpes
devastadores,? tanto de caricter tedrico como factico.

De esta guisa, el prefijo posz, como observa Vattimo,® alude a la
puesta en tela de juicio, con absoluta radicalidad, de todo el pensamiento
occidental, no por medio una mera superacién critica que nos delataria
prisioneros de su misma légica de desarrollo, entendida como progresiva
iluminacién sobre la base de un proceso cada vez mds pleno de apropia-
cién de los fundamentos, como fenémeno de acercamiento progresivo a la
verdad. Por el contrario, esta radicalidad se mide en funcién de la puesta
en crisis de la nocién misma de fundamento y del pensamiento como su
via de acceso, lo cual conlleva una revolucién tedrica, un auténtico cambio
de paradigma que cuestiona la propia legitimidad de la busqueda de fun-
damento que, al ser develado como vacio ilusorio, trae innegables conse-
cuencias relativistas, tanto de orden tedrico como prictico. Esta despedida

! Vid. Inaki Urdanibia, “Lo narrativo en la posmodernidad”, en Gianni Vattimo et 4/,
En torno a la posmodernidad, Colombia, Anthropos, p. 60.

? Vid. Jurgen Habermas, Pensamiento postmetafisico [trad. Manuel Jiménez Redondo],
México, Taurus, 1994, p. 27.

* Vid. Gianni Vattimo, E/ fin de la modernidad [trad. Alberto L. Bixio], Barcelona,
Planeta-De Agostini, 1994, p. 10.
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definitiva de la modernidad que se sustrae a la légica de su desarrollo su-
pone el abandono de todo planteamiento anterior que parte en direccién
hacia un nuevo fundamento.

Se vienen abajo las estructuras estables de ser en que puedan fundar-
se certezas de conocimiento absolutas, y toda certeza se torna mudable y
efimera. Pero tal irrupcién es motivo de alarma precisamente porque no
se muestra s6lo como una forma cultural que sustituya a otra ya agotada,
sino que, seglin afirma Patxi Lanceros, su tarea bdsica aparece como la de
destruir, socavar, horadar, generar el espacio vacio. Labor de martillo que
revela que “lo nuevo no tiene cardcter afirmativo: no viene a colmar una
carencia, ni a complementar un proyecto, ni a proponer una alternativa
[...] La posmodernidad, en la medida en que adopta modos fragmenta-
rios, deconstructivos, discontinuos, e, incluso ‘débiles’, no hace sino negar
su supuesta existencia unitaria, sustancial”.* Frente a la unidad racional,
no afirma ningdn proyecto, carece de meta o propésito, razén por la que
este autor no duda en hablar de “estrategias posmodernas” como disper-
sién de ataques multiples sin denominador comin; estrategias de ruptura
a las que sélo unifica su cardcter destructivo, su consigna de hacer sitio, de
despejar, de acceder al vacio.?

En resumidas cuentas, la direccién general adoptada por el pensa-
miento occidental reciente puede caracterizarse como un paulatino des-
prendimiento de seguridades ilusorias para abrir paso a un tiempo donde
no se sabe responder al problema del sentido. Para decirlo con Baudrillard,
“todas las apariencias se conjuran para luchar contra el sentido, para extir-
par el sentido intencional o no y trastocarlo en un juego, en otra regla del
juego, arbitraria, en otro ritual inasequible, mds aventurado, més seductor
que la linea directriz del sentido”. ¢

Ante esta situacion, se escuchan voces que aluden a un olvido actual
de la filosofia acompanadas de la exigencia del retorno, del renacimiento o
restauraciéon como vuelta al pasado, desviado de su cauce por la sombra del
nihilismo. Vuelta a la Razén, al Hombre, a la Libertad. Nostalgia del pasa-
do que se empena en desenterrarlo, con relacién a la cual Jean Luc-Nancy’
se pregunta si cabria hablar hoy propiamente y con justeza de un olvido
de la filosofia 0, mds bien, habria que reinterpretar este acontecimiento
como un trdnsito de la significacién al sentido, pues “el sentido” estd muy
lejos de ser idéntico a la significacién. Porque ésta es el sentido identifica-

“Patxi Lanceros, “Apunte sobre el pensamiento destructivo”, en Gianni Vattimo ez a.,
op. cit., pp. 141-142.

> Vid. ibidem, p. 142.

¢ Jean Baudrillard, De la seduccién [trad. Elena Benarroch], Barcelona, Planeta-De
Agostini, 1994, p. 56.

7 Vid. Jean-Luc Nancy, El olvido de la filosofia, Madrid, Arena Libros, 2003, p. 7.
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do, mientras que el sentido, tal vez, no resida mds que en la venida de una
“significacion posible”;® es decir, se transita del abandono de ideas cerradas
sobre si, bien identificadas, fosilizadas y definidas, a la apertura de los sig-
nificados posibles. Trdnsito en el que la filosofia hegeliana desempenaria
un papel precursor, como trataremos de mostrarlo.

Si ante la humanidad de hoy, que se experimenta a si misma frente
al abismo del caos o el vacio del sinsentido, se plantean salidas ingenuas
o ficticias que prometen el retorno al sentido, a la razén y el orden como
pensamiento de refugio que pretende reactivar la significacion, habria en-
tonces que ponderar hasta qué punto la idea de sentido perdido s6lo atane
al sentido entendido como significacién.

En conformidad con ello, frente a la persistencia en la lectura de la
actualidad con el rétulo de crisis, Nancy nos recuerda que el significado
del vocablo griego krisis alude al diagnéstico de una enfermedad que busca
discernir su verdadera naturaleza mediante sus sintomas.” De manera que
hablar de crisis filoséfica parece remitirnos a la realidad de un cuerpo filo-
s6fico enfermo o infectado que pone en juego su sobrevivencia. Pero cabe
preguntarse si este paradigma médico, con sus modelos de diagnéstico y
su técnica ortopédica, sea el adecuado o quizd pertenezca a modelos de
pensamiento tradicionales e ingenuos aferrados a la idea de significacién
clausurada, de modo que se precise implementar nuevas tdcticas y herra-
mientas, nuevas formas de acceso y discernimiento ajenas a las ideas de
crisis y diagndstico, que nos permitan replantear con claridad si lo que
vivimos en la actualidad es el abandono de la filosofia o, por el contrario,
una reconfiguracion.

La parte del pensamiento contempordneo que lleva como sello la
preocupacién y reaccién ante el privilegio concedido al vacio, a la ausen-
cia, a la carencia, a los cuales cataloga de crisis o patologia, reivindica, por
su parte, salud o normalidad. No obstante y paradéjicamente, como lo ob-
serva el mismo Nancy, la presencia y plenitud que afora y en la que centra
su curacién insinda en su propio fondo ausencia o vacio, ya que el sentido
que pretende recuperar siempre estd en otra parte, desplazado, proyectado
hacia el més alld, al pasado o el futuro, como deber ser nunca alcanzado.'

Convoca una presencia que se manifiesta a través de la distancia, en-
gendramiento de la distancia como verdad de la presencia que ha dejado
su impronta en todo el pensamiento metafisico. “El sentido de la signifi-
cacion, o el sentido, segtin la significacién, se relaciona de manera esencial
con este desplazamiento y fuga infinitos; el sentido de la apariencia, por

8 [hidem, p. 11.
° Vid. ibidem, pp. 17-18.
10 [bidem, p. 32.
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ejemplo, estd precisamente en la realidad que ella vela, el sentido del de-
venir estd precisamente en la permanencia que él recubre, el sentido del
lenguaje estd precisamente en el sentido que él mantiene a distancia
del significado.”

Podemos descubrir, en consecuencia, que es el vacio mismo el que
detona la fuga del significado, como sentido puesto a distancia, sentido
proyectado hacia un trasmundo que delata una conciencia desventurada,
una conciencia que oscila en la disyuncién entre su mundo y su represen-
tacién proyectada como mundo ausente, proyeccion nacida de la voluntad
o deseo de significacion.

Bajo esta lupa, este mundo se presenta con el signo de lo opaco, ilu-
sorio, cadtico, de tal suerte que sélo adquiere sentido por la representa-
cién de un sujeto, también representado y ficticio, idéntico, sustancial,
racional. Esta voluntad de significacién que es fuga del vacio ha sido una
época del mundo occidental concluida, caracterizada por la desdicha del
deseo que configura el pensamiento metafisico como sentido presente a
distancia, la cual hoy llega a su agotamiento con la muerte de Dios; pero
no agota, sin embargo, a la filosofia como tal, sino que la obliga a explorar
sus limites y traspasarlos.

Ya en su época y como reaccion a este distanciamiento insatisfecho
de la metafisica, Hegel habia buscado un pensamiento del sentido sin dis-
tancia, de modo que con €l y a partir de él la metafisica tocarfa el limite
de la significacién.'? Este fildsofo penetrd en este extravio de la reflexién
que no refleja en todas sus proyecciones mds que el destello vacio de su
propia proyeccién; y este acontecimiento es ya irreversible. En virtud de
este acontecimiento, arribamos a la catdstrofe de la significacién que nos
entrega a otra historia. Hegel determina, entonces, desde nuestra conside-
racién, una cesura al propiciar nuestro encuentro con la proyeccién des-
nuda de la significacién.

Es Hegel quien indaga el sentido de la produccién de la significacion,
reflexién que abre y disloca lo cerrado en si, al mostrarlo como posibili-
dad, y con ello propicia la apertura de sentido. Al provocar la conmocién
necesaria del sentido, permite estar abierto a él; lo que se juega en su pen-
samiento es abrir y deshacer lo que se cierra en la significacion, historizar
el régimen de la significacién.

Con Hegel se inicia el fin de la significatividad, la voluntad signi-
ficante se conoce como tal; con ello, nos libera de la fascinacién por la
significaciéon y abre otra exigencia de sentido. Nos impone el paso mds alld
del limite de este discurso del significado, activando nuevas posibilidades.

" Ibidem, pp. 31-32.
12 Tbhidem, p. 63.
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Al descorrer el tel6n de las apariencias, desustancializa la realidad obje-
tiva y el fundamento metafisico trascendente es sometido a critica y desen-
mascarado como proyeccion de la actividad social. “Se alza, pues, el telén
sobre lo interior, y lo presente es el acto por el que lo interior mira a lo
interior [...] Y se ve que detrds del llamado telén, que debe cubrir lo inte-
rior, no hay nada que ver, a menos que penetremos nosotros mismos tras
él, tanto para ver, como para que haya detrds algo que pueda ser visto.”"® En
la visién hegeliana, no existe fundacién o sentido tltimo; la interpretacién
o explicacién forma parte de la misma realidad y su movimiento es expre-
sién de la realidad en la libertad del pensamiento, que como negatividad
pura es movimiento como praxis continua de sentido. Con Hegel se pone
de manifiesto que la conciencia no capta algo externo, sino aquello otro
es producido, fabricado por la conciencia; al final del proceso fenomeno-
légico, sélo se topa consigo misma, no con el ser o la cosa sustancial o la
esencia o ley, sino con sus mismas producciones culturales que construyen
la realidad como sentido.

La realidad, cuya desnuda posicién de ser es para Hegel privacién de
sentido, adviene asi al sentido, mediacién en que el pensamiento se hace
cosa y la cosa pensamiento. Su propuesta nos coloca ante la inmanencia
absoluta sin remision a un mds alld, presente desnudo de la inestabilidad
que no apunta a otra cosa distinta de si misma. “Cuando pienso un objeto,
lo llevo al pensamiento y le quito lo sensible, lo convierto en algo que es
esencial e inmediatamente mio, en efecto, recién en el pensamiento estoy
conmigo, s6lo el concebir es la penetracién del objeto que ya no estd mds
frente a mi, y al que le he quitado lo propio, lo que tenia por si contra
mi.”" El ser sustancial fundante y fijo se revela como el actuar creativo de
las individualidades por las que circula el sentido. Se cierra asi toda distan-
cia entre apariencia y ser, y sélo contamos con el sentido abierto plural y
temporal que recorre el nosotros histérico como agente de toda creacién
cultural.

Como advierte Nancy, el pensamiento hegeliano apuesta por “no
confiar lo manifiesto a alguna otra cosa; a algo oculto, a algo escondido y a
algo secreto. Es la decisién de un mundo sin secreto;”" renuncia al pensa-
miento metafisico de la unidad sustancial, al pensamiento fundante, sélo
queda una realidad aparencial mediada por las producciones significantes
temporales del juego intersubjetivo. El saber no se ordena ya en funcién

13 Frederick Hegel, Fenomenologia del espiritu [trad. Wenceslao Roces y Ricardo Gue-
rra], 4a. reimp. México, Fondo de Cultura Econdmica, 1981, p. 104.

' E Hegel, Principios de la filosofia del derecho [trad. Juan Luis Vermal], Buenos Aires,
Sudamericana, 1975, agregado 4.

B Jean-Luc Nancy, Hegel. La inquietud de lo negativo, Madrid, Arena Libros, 2005, p.
44,
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de una totalidad unitaria de sentido; no hay apoyo ni recogimiento en
una identidad metafisica; s6lo resta la pura negatividad como experiencia
donde se da la muerte de las significaciones. En esta experiencia ha de en-
contrarse el si mismo y no en la comodidad de discursos universalistas.
La sustancia ha pasado a ser sujeto, sujeto generador de mundo, pero
no es ya trascendental y abstracto. Si la modernidad desplaza el centro
fundante objetivo de la filosofia antigua y medieval hacia la subjetividad,
en funcién de la cual alcanza sentido todo ser, conocimiento y valor, He-
gel, como filésofo de la modernidad, promueve esta propuesta y la lleva
incluso a su absolutizacién. En su pensamiento queda eliminado todo mds
alld extrano e impenetrable al sujeto, todo lo objetivo: naturaleza, sociedad
cultura. Dios es engullido por la voracidad de su poder, y asi es que se
revela como subjetivo, es decir, lo otro se descubre como la propia exterio-
rizacién de la actividad libre de la conciencia. “Esta es la infinita codicia de
la subjetividad, concentrar y consumir todo en la simple fuente del puro
yo.”1¢ Asi, Hegel lleva hasta sus tltimas consecuencias la autonomia del
sujeto proclamada por Kant y el pensamiento ilustrado, con lo cual queda
sin efecto el en si nouménico. Pero el sujeto encumbrado por Hegel no
es ni el sujeto racional abstracto de la corriente moderno-ilustrada, auto-
centrado, ahistdrico, solipsista, ni tampoco el sujeto como individualidad
desbocada del romdntico que se manifiesta como activismo puro, como
expresividad creativa en su dimensién eminentemente emotiva y pasional,
que lleva al singular a experimentarse como soberano en su poder de atar
y desatar, sin pautas ni imposiciones externas.'” El sujeto hegeliano es el
sujeto descentrado que se abre hacia el otro y funda comunidad, intersub-
jetividad histérica como suelo firme del actuar de todos y de cada uno.
Lo que el espiritu es, esta sustancia absoluta que, en la perfecta libertad e
independencia de su contraposicién, es decir de distintas conciencias de
si, es la unidad de las mismas: “el yo es el nosotros y el nosotros el yo”.'®
Con Hegel, la ontologia del sujeto alcanza plena concrecidn, en tan-
to renuncia a sus pretensiones sustancialistas. El sujeto hegeliano pierde
gravedad, es libertad pura, negatividad como indeterminacién capaz de
trascender toda limitacién por medio de la accién; hablamos de “la esen-
cia de la autoconciencia que consiste en ser infinita o inmediatamente lo

' E. Hegel, Principios de la filosofia del derecho, agregado 26.

7 Vid. F. Hegel, Fe y saber [trad., introd. y notas de Vicente Serrano], Madrid, Biblio-
teca Nueva, 2000. En esta obra, Hegel toma franca distancia de la filosoffa romdntica, en
particular de la de Jacobi, debido a su desdén por la forma objetiva de la ley, en provecho de
la total soberania del individuo. Jacobi afirma que “la ley se hizo para la voluntad del hombre
y no el hombre para la voluntad de la ley”, p. 127.

'8 E. Hegel, Fenomenologia..., p. 113.
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contrario de la determinabilidad en que es puesta”,'” con lo que la sub-

jetividad parece quedar literalmente vaciada y proyectada hacia el futuro.
En esta via, Nancy senala, refiriéndose a ella: “Si se le designa como ‘si
mismo’ no es a causa de ningtn privilegio acordado a la identidad [...]
Hegel es el primero en sacar al pensamiento del reino de la identidad y de
la subjetividad [...] ‘S{ mismo’ quiere decir el ser a prueba de ser. El ser
que no posee nada sobre qué fundarse, sostenerse o realizarse [...] sustan-
cia desnuda idéntica a su libertad absoluta. Es la infinitud desnuda de las
singularidades de las cuales ninguna acaba el todo”.*

Pero no se trata de una libertad abstracta, sino siempre ligada a la
determinacién y finitud, situada espacio-temporalmente; se desempena en
un mundo sociocultural determinado e histérico que colma su vaciedad
indeterminada, gracias al trabajo de insercién en su mundo, mediante el
proceso de la Bildung*' que lo lleva a enajenarse en la exterioridad de lo
simbdlico-cultural para recuperarse en el 4mbito intersubjetivo y compar-
tido por todos; asi es como alcanza identidad y figura, la cual redefine
continuamente por medio de su accién, una libertad abierta a lo otro y a
los otros. Asi, el sujeto gana concrecidn, espacialidad, historicidad; aparece
originariamente como corporeidad movida por el impulso del deseo, ca-
rencia que se despliega como pura afirmacién de la existencia que lo lanza
mis alld de los limites de la animalidad y lo lleva al encuentro con el otro
y a la creacion del dmbito espiritual y cultural.

La ontologia hegeliana impugna la idea de fundamento fuerte, oculto
y trascendente para quedarse sélo con la manifestacién o lo fenoménico
de la accién colectiva y sus productos y con ello inaugura el pensamiento
contemporaneo. Esta inclusion en la dimensién intersubjetiva le permite
superar las limitaciones del expresivismo puro y subjetivo del romdnti-
co, sin caer en los peligros de la racionalidad del ilustrado que busca ga-
nar validez y objetividad, mediante el recurso a la abstraccién. El dmbito
comunitario, donde se conjuga y teje el libre actuar de todos y de cada
uno, se convierte en el agente creativo de normas y valores compartidos
y vinculantes, urdimbre de interaccién mediada lingiiisticamente que va
sedimentdndose en un mundo histérico cultural, el cual fragua la norma-
tividad, los valores y verdades que sirven de sustento al actuar individual
y configuran racionalidades histéricas y plurales: “la razén es espiritu [...]
la obra universal que se engendra como su igualdad y unidad mediante el
obrar de todos y de cada uno”.*> No se trata de un universo cerrado e in-

9 Idem.

2 J. Nancy, Hegel, la inquietud. .., p. 62.

' F. Hegel, Escritos pedagdgicos [trad. e introd. Arsenio Ginzo], Madrid, Fondo de Cul-
tura Econémica, 1991, p. 188.

22 F. Hegel, Fenomenologia..., pp. 259-260.
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moévil; por el contrario, se halla alimentado por el pasado y siempre abierto
a la transformacién histérica por obra del juego mismo de las libertades
individuales.

La produccién simbdlica, mundo objetivo-cultural construido inter-
subjetivamente por encima de la naturaleza, va més alld de la simple energfa
o movimiento vital que se presenta andrquico en su fluir e impide una or-
ganizacion ordenada y reconocida, por lo que quedaria reducida a una mera
creatividad sin obra a “algo simplemente interior, una explosién inmediata
y una consecuencia de un entusiasmo particular e individual, y no la ver-
dadera expresién, una obra de arte”.” Por el contrario, se objetiva en ins-
tituciones y leyes para alcanzar figura y adquirir legalidad y autenticidad,
poniendo freno a la arbitrariedad del singular. Pero cualquier objetivacién
determinada se ve rebasada siempre por el impulso vital en el que se dan
encuentro las inquietudes e impetus individuales, y que en su dinamis-
mo llegan a impugnar lo establecido en busqueda permanente de nuevas
configuraciones y sentidos. Mediante este movimiento impulsado por el
desequilibrio entre vitalidad y obra producida, la produccién cultural se
ve perpetuamente renovada, modo de ser espontdneo y libre del juego
intersubjetivo. El llamado sujeto absoluto en Hegel, el Espiritu, es fun-
damentalmente intermonddico, activo y libre y porta en si la unidad y
la diferencia; no precede ni es trascendente al mundo, porque es relacién
de finitud e infinitud y la historia es el terreno de esta mediacién; en ella,
adquiere realidad este universal concreto. Y tal historia, como lo discierne
Habermas, es la instancia subversiva que arruina toda construccién, des-
miente toda estructura de la razén fundadora de unidad. “Con la concien-
cia histérica, Hegel pone en juego una instancia cuya fuerza subversiva
acaba también arruinando su propia construccién”,** conduciéndonos al
posthistoricismo.

Desde este suelo abonado por la suspicacia hegeliana, la realidad de
nuestro tiempo nos impulsa a llevar la significacién al limite, haciéndonos
presente lo que no deja de acaecer nunca, lo que siempre estd por venir
mis alld del imperio de la significacién. Sin embargo, este impulso es fiel
al impetu filos6fico mismo. Como Hegel nos lo hace patente, ha estado
presente desde siempre en su acontecer histérico, donde el sistema de una
significacion se ha cumplido, agotado y trascendido perpetuamente; el es-
piritu agénico de la filosofia se rebela siempre ante una posible clausura de
la significacién; su acontecer muestra su exposicién constante al limite del
sentido.

» E. Hegel, Fe y saber, p. 133.
24 J. Habermas, ap. cit., p. 170.
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Y si la filosofia discierne hoy al fin su nihilismo, movimiento cuyo fin es
la presencia a distancia como verdad, queda la posibilidad de otro movimien-
to para trazar otra funcién o figura de la filosofia que ya no gira alrededor
de la significacién, ya no depende del proyecto o deseo del sentido. Pone
fin a la presencia a distancia, para centrarse en la verdad como presencia en
correlacién con el lenguaje; éste ya no es considerado como instrumento de
significacion, sino como copertenencia del lenguaje con la presencia, cosa
en el lenguaje y lenguaje en la cosa, més alld de la significacién. Exposi-
cién de la cosa en la presentacién del sentido, pero se trata de un sentido
que no pasa ya entre significado, significante y referente, sino que circula
entre nosotros, en la palabra comunitaria que suscita el acaecimiento del
sentido imprevisible, libre; sentido que sélo puede ser comun, propio del
nosotros como “el sentido del sentido, apertura de sentido y sentido de la
apertura”;® no hay que buscarlo en las significaciones, pues se trata de un
sentido abierto que no se deja encerrar en el cajon de las significaciones.
Sentido no abierto al vacio o al infinito, sino directamente a nosotros
como lugar de advenimiento o acontecimiento; somos comunidad de sen-
tido ajena a la significacién; somos el elemento del sentido, el espacio del
sentido que precede a toda significacion, sentido en constante agotamien-
to y apertura que da lugar a la soberania del sentido sobre la significacidn.
“Es necesario pensar el enigma copioso e indigente del nosotros como la
muy escasa claridad en que el sentido mismo se manifiesta.”® El acaecer
del nosotros libera, asi, la posibilidad del sentido.

Lo que se ha olvidado es, tal como lo apunta Nancy, la obstinacién en
el limite del significante, la necesidad de que haya significacién para con-
jurar el vacio y el caos, el “no nos soportamos sin proyecto de significacién
ni sin significacién de un proyecto,”” para dar paso a la sola intencién de
abrir y deshacer lo que se cierra en la significacién como historizacién del
régimen de la significacién que da paso al sentido que circula perpetuamen-
te entre el nosotros. No hemos salido de la filosofia; estamos en ella y somos
el momento y el gesto en que la voluntad significante se conoce como tal, se
sabe insignificante, y entrega desde si otra exigencia de “sentido”.?®

»J. Nancy, El olvido. .., p. 68.
2 Thidem, p. 73.
77 Ibidem, p. 27.
2 Tbidem, p. 54.
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“LO PERSONAL ES POLITICO":
DE LO PRIVADO A LO PUBLICO
Y VICEVERSA

RESUMEN:

ABSTRACT:

lvonne Acufa Murillo®

En este articulo se plantea la posibilidad de reutilizar la categoria “di-
visién publico-privado” variando su contenido, pues se propone que
tanto lo privado como lo piblico son momentos que pueden darse
en cualquier 4mbito de la accién humana y en cuanto tales deben
ser vistos como espacios de reconocimiento de lo humano. Por otra
parte, se afirma que hacer politico lo personal, en el sentido de llevar
los problemas de la vida privada a lo ptblico y buscar la intervencion
del Estado y la sociedad en su solucidn, no es suficiente para cambiar
la condicién de subordinacién de las mujeres, debido a que en sus
relaciones privadas existe un conjunto de formas y mecanismos, una
reticula de fuerzas y dependencias no valoradas, a través de las cuales
se inactivan o detienen las ventajas de las medidas tomadas en los
espacios considerados como publicos.

In this article I set out the possibility to reuse the category “public-
private division” varying its content, assuming that either private or
public, each moment can arise in any sphere of the human action and
as such must be regarded as fields of reconnaissance of what human
is. In the other hand, it is affirmed that doing politics of personal
issues —including private life issues in public discussion with the
intention for State and society to find a solution upon them— is not
enough to change the condition of subordination of women, since in
their private relations there is a set of ways and mechanisms, a grid of
forces and dependencies not valuated, through which advantages gi-
ven by the measures undertaken in public are stopped or cancelled.

" Area de Humanidades, Universidad Intercontinental, México.
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KEY wORDS
Redefining, categories, public-private partnership division, gender.

a frase “lo personal es politico” se debe a la

pensadora feminista Kate Millet, quien de-

sarrolla esta idea-fuerza en su libro Politica
sexual, de 1970,' obra fundamental del feminismo militante de ese dece-
nio. En términos précticos, las mujeres activistas interpretaron esta idea
como una invitacién a “romper el silencio”, llevar a la discusién publica
temas considerados como propios de la vida privada: la violacién por parte
del cényuge, la violencia ejercida por la pareja en contra de las mujeres, el
aborto, etcétera.

En este trabajo, se sostiene que, ademds de la interpretacion practica
dada a esta frase, debe sumarse una posicién teérico-prictica, de acuerdo
con la cual “lo personal es politico” implica que la accién politica de las
mujeres no se restringe sélo al dmbito publico-politico, sino que estd y
debe estar presente también en el mundo de lo privado; mds atn, que
dados los insuficientes resultados alcanzados tanto por la democracia poli-
tica como por la democratizacién social, sin accién politica en lo privado
(lo doméstico), las mujeres verdn siempre restringidas sus posibilidades de
participacién en lo publico (politico).

Al hablar de accién politica en lo privado, se asume que el poder no
se ejerce solo en el dmbito de la llamada “sociedad politica”, en el que se
ubican tedricamente el Estado, los partidos politicos, las asociaciones poli-
ticas, sino en el espacio de lo privado y aun de lo intimo, pues, siguiendo
a Michel Foucault,” se afirma que en toda relacién humana se ejerce el
poder.

Antes de argumentar en favor de esta postura, es necesario efectuar un
breve esbozo del uso analitico de la divisién puiblico-privado.

! Kate Millet, Politica sexual, Espana, Cétedra, 2007.
* Michel Foucault, Microfisica del poder, Madrid, La Piqueta, 1992.
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Lo publico-privado: Una divisién analitica’

La divisién publico-privado ha sido usada por diversas disciplinas como
el derecho, la economia, la ciencia politica, la sociologia, la filosofia, et-
cétera.” La discusidn que en cada una de ellas se ha desarrollado en torno
de los limites de cada esfera ha puesto de manifiesto el talante dindmico
e histérico de dicha divisién, asi como su flexibilidad como categoria de
andlisis, capaz de adquirir nuevos contenidos en cada uno de los campos
en los que ha sido aplicada.’

En Occidente, el feminismo, como teorfa y movimiento social, ha
basado parte importante de su reflexién y accién politica sobre el conoci-
miento de la sociedad y la representacion de ésta, dividida en dos esferas
de accién: la privada y la publica. La distincién ha tenido un cardcter
analitico-instrumental y ha permitido dar cuenta de dos espacios fisicos,
sociales y de significacion distintos, con racionalidades y normatividades
diferentes.®

A partir de 1965, comenzé a aplicarse tal dicotomia para explicar la
subordinacién de las mujeres. Su consolidacién como categoria de anélisis
se logr6 en 1974 gracias al trabajo de Michele Rosaldo, quien afirmé que
existia un patrén universal —el amamantamiento y la alimentacién de los
nifios— que definié la reclusién de las mujeres en el dmbito doméstico-
privado. Esta autora basé su afirmacién en material antropoldgico que
recogi6 en un importante nimero de comunidades indigenas de Africa,
Asia y América Latina.”

Tal divisién ha facilitado la comprensiéon del orden existente, pues
identifica el dmbito privado con las mujeres y el piblico con los hombres.
Mientras que la casa y la familia son palabras que refieren a lo primero, la

3 La palabra “analitica” no hace referencia a la filosoffa del mismo nombre, sino al uso
que se hace de la divisién “piblico-privado” como categoria de andlisis, enfatizando que tal
distincién no necesariamente se presenta de manera pura en la realidad.

4 La divisién publico-privado es instaurada, como producto de la modernidad, por la
teorfa y la préctica politicas a fines del siglo xviir en Europa y Estados Unidos. Iris Marion
Young, “Imparcialidad y lo civico ptblico”, en Seyla Benhabib y Cornella [comps.], Zeoria
feminista y teoria critica, Valencia, Alfons El Magnanim, 1990.

> Teresita de Barbieri, “Acerca de los 4mbitos de accién de las mujeres”, ponencia pre-
sentada en el “I Coloquio Anual sobre Problemas Teérico-Metodolégicos de los Estudios
sobre las Mujeres y los Géneros”, en la Universidad Nacional Auténoma de México, no-
viembre,1991, pp.10-13.

¢ Ibidem, p. 2.

7 Marfa Luisa Tarrés Barrasa, “Mds alld de lo pablico y lo privado. Reflexiones sobre la
participacién social y politica de las mujeres de clase media en Ciudad Satélite”, en Orlan-
dina de Oliveira [coord.], Trabajo, poder y sexualidad, México, El Colegio de México/pPIEM,
1991, p. 202.
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escuela, el lugar de trabajo, el partido y el sindicato, entre otros, se relacio-
nan con lo segundo.

En la actualidad, a pesar de sus contribuciones al andlisis teérico-
histérico de la posicién de subordinacién de las mujeres, esa dicotomia,
en opinién de algunas tedricas feministas,® parece haber agotado su capa-
cidad explicativa, pues, aunque permite observar el papel de las mujeres
en la reproduccién y produccién familiar, no posee los elementos para un
andlisis satisfactorio de su participacién en dmbitos extra domésticos.” De
igual forma, afirman que esta dicotomia presenta dificultades al analizar el
comportamiento de las mujeres en el dmbito puablico pues sélo posibilita
constatar su escasa participacion, los mecanismos que la dominan y su
debilidad frente al manejo del poder, sin proporcionar las herramientas
conceptuales con las cuales definirlas como sujetos sociales y no s6lo como
victimas de sus circunstancias. Tampoco brinda los elementos que podrian
explicar una transformacién del orden existente.'

La misma Rosaldo critica su postura anterior y afirma que “estos con-
ceptos simplifican la realidad y no sirven demasiado para describir y expli-
car como funciona el género en una sociedad particular”.!!

La categoria que hoy hace posible analizar lo que la dicotomia pabli-
co-privado no explica es la de “género”. La cual constituye “una categoria
social impuesta sobre un cuerpo sexuado”.'? La categoria “género” permite
explicar las relaciones sociales entre los sexos y, de manera muy relevante,
sostener la afirmacién de que las desigualdades sociales entre hombres y
mujeres son “construcciones culturales” en las que la diferencia sexual, in-
negable entre los sujetos, es el punto de partida para la construccién de los
papeles que unos y otras “deben” desempefiar dentro de la sociedad. El uso
de esta categoria permite rebasar las posturas esencialistas y ahistéricas de
acuerdo con las cuales existe una naturaleza humana, o mds bien dos, una
masculina y otra femenina, segtin las cuales lo que son, sienten, piensan
y hacen los hombres y las mujeres “estd dado” desde el comienzo de los
tiempos y cambiarlo es “contra natura”.

Pese a estas criticas, algunas autoras proponen volver a discutir la divi-
sién publico-privado, pero resignificando su contenido. Asi, “lo personal

8 Vid. Nancy Fraser, “Repensar el dmbito publico: una contribucién a la critica de la
burocracia, realmente existente”, en Debate Feminista, vol. 7, marzo, 1993; T. de Barbieri,
op. cit; y MLL. Tarrés Barrasa, op. cit.

> ML.L. Tarrés Barrasa, ibidem, p. 79.

10 Thidem, p. 199.

W Tbhidem, p. 202.

12 Joan Scott, “El género: una categorfa util para el andlisis histérico”, en James S.
Amelang y Mary Nash, Historia y género: las mujeres en la Europa moderna y contempordnea,
Valencia, Alfons El Magnanim/Institucié Valenciana D’estudis I Investigaci6, 1990, p. 29.

Intersticios, ano 15, mim. 32, 2010, pp. 91-109



Il. DOSSIER 95

es politico”, “abre paso a la heterogeneidad pues no niega la distincién en-
tre lo puablico y lo privado, pero si [rechaza] que esa divisién se sustente en
tipos distintos de instituciones, actividades y atributos humanos”." Volver
a la discusién de la divisién pablico-privado implica, en opinién de Cam-
pagnoli, transformar esta distincién para que no esté correlacionada con
una oposicién entre razén, por un lado, y afectividad y deseo, por otro, o
entre universal y particular.

En ese mismo sentido, Iris Marion Young'* propone desdibujar la
divisién espacial que, en teoria, se ha hecho de lo publico y lo privado; lo
primero, afirma, debe ser visto como abierto y accesible, como cualquier
espacio interno o externo al cual tiene acceso cualquier persona. De este
modo, una expresién es ptblica cuando terceras partes pueden ser testigos
de la misma dentro de instituciones que dan a estos otros la oportunidad de
responder y entrar en discusion. Visto asi, a lo publico debiera anadirse el
adjetivo heterogéneo, en tanto que su principio general asegura que no se
excluya de la vida publica a las personas o grupos excluidos en el pasado.
Young considera que lo privado aludiria a privacién, a aquello que estd
oculto a la vista. En este sentido, propone definir lo privado como un as-
pecto de la vida y actividades de los que cualquier persona tiene derecho a
excluir a las demds, de lo cual no se infiere que pueda obligarse a ninguna
persona a la privacidad.

Por tanto, se afirma que la dicotomia publico-privado mantiene su
vigencia, si bien no para explicar la participacién de las mujeres en el espa-
cio publico-politico ni con la pretensién de mantenerlas en una posicién
de victimizacidn, sino para teorizar y reflexionar en torno de la contradic-
cién existente entre subordinacién en lo doméstico y participacién libre
en lo politico —la cual remite de manera directa al tema de la ciudadania
femenina— y aun para refutar aquellas posiciones que atin sostienen la ne-
cesidad de esa divisién. El objetivo de este trabajo es precisamente apuntar
algunas ideas en cuanto a estas cuestiones.

A continuacién se mencionan algunos de los pensadores mds impor-
tantes cuya influencia —en la pretendida reclusién de las mujeres en lo
privado y su consecuente exclusion de lo publico— es fundamental, te6ri-
ca y pricticamente hablando.

1> Mabel Alicia Campagnoli, Lo personal es politico, el regreso [en linea], Buenos Aires,
Facultad de Ciencias Sociales, Universidad de Buenos Aires, s/f, <http://168.96.200.17/ar/
libros/campagnoli.rtf>.

1 Iris Marion Young, “Imparcialidad y lo civico ptiblico”, en Seyla Benhabib y Cornella
[comps.], Teoria feminista y teoria critica, Valencia, Alfons El Magnanim, 1990.
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Implicaciones politicas de la divisién piblico-privado

La divisién publico-privado estd presente en Aristételes, para quien existia
una separacion entre dos tipos de personas, las superiores y las inferiores;
como producto de esta divisién, dos espacios, el publico (politico) y el
privado (no politico). El primero era superior al segundo y en ¢l existian
asociaciones publicas o superiores y en el segundo se ubicaban las asocia-
ciones privadas o inferiores."

La divisién entre personas y espacios dio lugar a una realizacién dife-
renciada de la virtud.' La realizacién total de la virtud moral sélo podia
lograrse por medio de la participacién en la vida publica, reservada para
los “hombres, griegos, adultos, libres”. Las mujeres, por su lado, tomaban
parte de la virtud y la racionalidad en un sentido limitado y apropiado a
su confinamiento, en una asociacién inferior denominada hogar (oikos),
considerado como un bien menor al perseguido por la ciudad (polis). Sin
embargo, el hogar o la familia era “una condicién necesaria” para la polis,
porque el trabajo de los esclavos y las mujeres dejaba a los hombres el tiem-
po suficiente para dedicarse de lleno a las actividades propias de la politica,
esto es, a ser ciudadanos. A ello se suma que proporcionaba un espacio en
el cual los ciudadanos desarrollaban parte de sus actividades y encontraban
la paz necesaria para descansar de los “trabajos” de lo publico.

De esta vision se deriva una teorfa de la ciudadania basada en el su-
puesto aristotélico de que “la vida de la polis es superior a cualquier otra”."”
En esta concepcidn, el gobernante debia poseer una virtud moral “total y
perfecta”, fundada, entre otras cosas, en una deliberacién racional. Las

' Ivonne Acuna Murillo, “Repercusiones actuales de la exclusion politica de las mujeres
en el pensamiento filoséfico del contrato social de los siglos xvir v xviir”, en Intersticios.
Filosofia, Arte, Religion, México, Universidad Intercontinental, afio 9, nim. 21, 2004, p. 96.

16 De acuerdo con el Diccionario de la Real Academia de la Lengua, la palabra “vircud”
procede del latin virtus-utis, la cual segtn el Diccionario Latino de Don Raimundo de Miguel,
procede de vir-iri, que significa “el vardn, el hombre”. Por otro lado, la palabra vir puede
proceder de la palabra vis que significa fuerza. Asi, el término “virtud” tiene la connotacién
de fuerza, vigor. El sustantivo “virilidad” tiene su origen en la rafz vir; asf, ambos términos,
“virilidad” y “virtud”, sélo pueden ser cualidades del hombre. En su obra Etica nicomaquea,
Aristteles reconoce que “existen dos clases de virtud, la intelectual y moral; la intelectual
debe sobre todo al magisterio su nacimiento y desarrollo, y por eso ha menester de expe-
riencia y de tiempo, que en tanto la vircud moral es fruto de la costumbre, de la cual ha
tomado su nombre por una ligera inflexidn del vocablo. De lo anterior resulta claramente
que ninguna de las virtudes morales germina en nosotros naturalmente. Nada, en efecto, de
lo que es por naturaleza puede por la costumbre hacerse de otro modo; como, por ejemplo,
la piedra, que por su naturaleza es arrastrada hacia abajo, no podria contraer el hdbito de
moverse hacia arriba”. Aristételes, Etica nicomaquea, México, Porria, 1977, p. 18.

7 Idem.
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demds personas, entre ellas las mujeres, s6lo necesitaban poseer una menor
virtud moral indispensable para el control de si mismas.

En consecuencia, un ciudadano era definido como un hombre, adul-
to, griego y libre'® que tomaba parte en el gobierno, en la administracién
de la justicia y en la posesién de un cargo.

De esta forma, en la visién aristotélica, las mujeres' quedan excluidas
del espacio publico por no ser consideradas como personas autosuficien-
tes, virtuosas y capaces de participar como ciudadanas en la vida politica,
pues su confinamiento en el espacio privado y su subordinacién al hom-
bre, como persona poseedora de una mayor virtud, les impide serlo.?

Por otro lado, dentro de la relacién dicotémica moralidad privada-
moralidad publica,*' se observa que, a diferencia de las mujeres, los hom-
bres podian participar en las dos esferas, puesto que no existia una relacién
unilineal en su actuacidn en éstas; es decir, un hombre podia ser a la vez
un buen ciudadano (en lo publico) y un mal hombre (en lo privado) y
viceversa o bueno y malo en ambos espacios.

Por el contrario, para las mujeres sélo era reconocida una situacién
univoca, en la que una buena ciudadana (en lo publico) necesariamente
serfa una mala mujer (en lo privado). Por tanto, de facto una mujer que se
convierte en ciudadana deja de ser mujer. De esta manera, mujer y ciuda-
dana se transforman en opuestos irreconciliables.

Siglos después, la ubicacién de las mujeres y de la familia en un espa-
cio prepolitico —y, por tanto, inferior— es retomada por los teéricos del
contrato social, quienes —a pesar de cuestionar el ordenamiento feudal y
posibilitar teéricamente la constitucién de la democracia liberal, la apari-
cién del individuo libre, del ciudadano, en quien descansa la soberania de
la nacién y del Estado moderno— construyen argumentos para excluir a
las mujeres del dmbito politico.

Desde el punto de vista de la filosofia y la teorfa politicas, puede afir-
marse que el nicleo duro de la divisién moderna entre pablico-privado se

18 Libre en todo sentido, no sélo como condicién frente a los esclavos, sino libre de
obligaciones menores como las desarrolladas en el dmbito privado, como ya se dijo.

1 Por extension, los nifios, los esclavos, los extranjeros y los pobres también.

2" En la politica, la separacion publico-privado se basa en la busqueda de homogeneidad
en el dmbito de lo civico publico, por lo que las personas asociadas con la naturaleza y con
el cuerpo son expulsadas de lo publico y relegadas a lo privado.

! Desde el punto de vista ético, la razén normativa, al definirse como imparcial, con-
lleva la unidad del sujeto moral y, de este modo, la expulsién del deseo y la afectividad al
establecer principios universales de moralidad.
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origina en la teoria del contrato social,” la cual se refuerza con el surgi-
miento de la democracia.”

Para Thomas Hobbes, coexisten dos espacios (publico y privado), cu-
yas légicas se contraponen a pesar de que en ambos se da la obediencia
absoluta. En el primero, esta obediencia se relaciona con la aceptacién de
un contrato social en el que los stibditos deciden abdicar de sus derechos
politicos en favor del monarca absoluto, quien debe defenderlos no sélo
de otras naciones-Estado, sino de si mismos, cuando un individuo o gru-
po intenta anteponer sus intereses a los de los demds.* En el segundo, la
obediencia no responde a algtin contrato, sino a la “ley natural”, conforme
a la cual el hombre —hecho “a imagen y semejanza de Dios™— representa
la autoridad absoluta sobre mujeres y nifios, quienes aceptan tdcitamente
ser gobernados de modo absoluto por los hombres mediante el matrimo-
nio.”> En concordancia con su conviccién sobre la naturaleza humana,
Hobbes advierte que las mujeres son portadoras de un habla sediciosa y
deben ser “silenciadas” mediante la imposicién de un lenguaje adornado
con términos morales, restringido al dmbito doméstico, pero sin posibili-
dades para criticar, juzgar, cuestionar o actuar, desarticulando con ello la
relacién entre pensamiento, habla y accién, y “sujetando” a las mujeres a
la dominacién ejercida por aquellos individuos capaces de desarrollar un
pensamiento, habla y accién racionales, propias del espacio publico.*

Por su parte, John Locke considera la existencia de una divisién entre
mente y cuerpo, entre razén y pasion, entre mentes pablicas y deseos priva-
dos y, por tanto, entre espacios publico y privado.” En el primer dmbito se
habla el lenguaje de la razén, se vive bajo las leyes del Estado, las obligacio-
nes del mercado y las costumbres de los diferentes cuerpos sociales, se hacen
contratos, se protegen ciertos derechos e intereses y se llega a acuerdos de
beneficio mutuo. En él, por tanto, los hombres son libres e iguales. Por el
contrario, en lo privado, las personas estdn sujetas a sus impresiones, deseos

22T. de Barbieri, op.cit, pp. 13, 14.

2 Al respecto, consultar Carole Pateman, 7he Disorder of Women. Democracy, Femi-
nism and Political Theory, California, Stanford University Press, 1989; Jean Bethke Elshtain,
Public Man Private Woman, Women in Social and Political Thought, Princeton, New Jersey,
Princeton University Press, 1989.

24 Para Hobbes, los seres humanos son egoistas y malos por naturaleza, idea que queda
expresada en la frase “el hombre, lobo del hombre”. Esta posicién contrasta con la de Rous-
seau para quien, por el contrario, los hombres son buenos y justos y han sido corrompidos
por la sociedad, por lo que deben volver al “estado de naturaleza”.

» C. Pateman, denomina a éste un “consenso aparente”.

20 1. Acufia, op.cit., pp. 96-97.

27 Ibidem, p. 99.
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y pasiones, pues en este espacio no cabe la légica del contrato social, por lo
que se estd a merced del descontrol, la arbitrariedad y la irracionalidad.”®

Quien lleva este argumento al limite es Jean Jacques Rousseau, para
quien la soberania deja de residir en el monarca para asentarse en la vo-
luntad general emanada del contrato social signado por un conjunto de
sujetos libres e iguales con capacidades para el ejercicio de la ciudadania.
Entre estos sujetos no se hallan las mujeres. Estas, por el contrario, son un
peligro para el Estado, pues, a decir del fildsofo, no pueden trascender la
naturaleza de su cuerpo ni sus pasiones sexuales, por lo que no pueden de-
sarrollar un sentido de justicia ni confirmar la ley civil. Su cuerpo simbo-
liza todo lo opuesto al orden politico y la maternidad es la antitesis de los
deberes ciudadanos. Concluye que las mujeres llevan en su propio centro
—en su moralidad— un desorden, capaz de provocar la destruccién del
Estado. La segregacién sexual y el confinamiento de las mujeres al espacio
privado es la Gnica forma de impedirlo.”

Pero no sélo en materia de filosofia y teoria politicas se redefinié el lu-
gar de las mujeres; también en lo social hubo importantes cambios durante
los siglos xv1, xvII y xviir.

Redefinicion social del papel de la familia y las mujeres

Con el surgimiento y gradual desarrollo del capitalismo, el Estado-nacién
y el espacio publico, en los siglos xv1, xvi1 y xv111, se redefine el papel de la
familia, su salida del trabajo productor de mercancias e ingresos y el papel,
funciones, tareas y representaciones de las mujeres adultas.

A fines del siglo xv111 y a todo lo largo del x1x, se produce en Alemania,
la creacién discursiva de los “caracteres de género” (Geschlecht charakte-
ren), una mezcla de biologfa, destino y esencia. Actividad y racionalidad
son definidas como atributos masculinos; pasividad y emocién como atri-
butos femeninos. Su combinacién permite definir los papeles de género y
dar una interpretacién de la realidad, en la que las mujeres se confunden
con la familia y lo privado, mientras que los hombres son identificados con
la eficiencia necesaria para la competencia en lo publico.

El ideal de feminidad normativa, configurado y disefiado a través de
la novela y los libros de conducta del siglo xvii1, descansa sobre la figura
de la mujer doméstica, en torno de cuyas muy ponderadas cualidades —
frugalidad, recato, vigilancia de su hogar, crianza personal de sus hijos—
emerge el ideal de una nueva forma de vida privada que gener afiliaciones

8 Jbidem, p. 100.
2 Tbidem, p. 103.
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horizontales entre los grupos sociales que constituirfan las emergentes cla-
ses medias. Este ideal femenino es la antitesis de la mujer aristécrata del
Antiguo Régimen, que circula, se muestra en publico y entrega a sus hijos
a nodrizas.

En el siglo x1x, adquiere fuerza la imagen del taller, la fibrica y la ofi-
cina como lugares de trabajo y la familia como el lugar de la vida privada.
Igualmente, se generaliza la idea de que lo que se hace fuera de la casa es
trabajo y lo que se hace dentro no lo es. Durante este mismo periodo,
el papel del amor maternal y del amor romdntico en la formacién de las
parejas justifica y refuerza la adscripcion de las mujeres al 4mbito privado.
Tal representacién naturalizé y despolitizé las relaciones sociales que se
dan dentro de la esfera privada.

Asi, lo pablico como masculino y lo privado como femenino no son
una invencién feminista, sino una representacién social construida en la
modernidad y arraigada en las mentalidades® hasta el inicio del siglo xx1.

Hanna Arendt: labor, trabajo y accién®'

No sélo los pensadores contractualistas de los siglos xv11 y xvii1 retomaron
la vision aristotélica en cuanto a lo publico y lo privado; Hannah Arends,
importante filsofa alemana, lo hace también. En seguida, se presenta una
sintesis de su postura al respecto y sus implicaciones en la posicién socio-
politica de las mujeres.

Arendt reconoce una divisién entre tres dmbitos, los cuales compo-
nen la llamada vita activa (bios politikos)** y, por tanto, la condicién hu-

3" Marc Bloch concibe a la historia social como “resultado del juego de interrelaciones
de los tres niveles de la realidad histérica: el econémico, el social, y el mental”. Ifaki Bazdn
Diaz, "La historia social de las mentalidades”, en César Gonzélez Minguez [coord.], La otra
historia: sociedad, cultura y mentalidades, Vitoria, Universidad del Pais Vasco, 1999. p. 38.
George Duby define las mentalidades como “el contexto impersonal del pensamiento [...]
mecanismos de la mente que operan a diversos niveles de un mismo conjunto cultural”. Vid.
“Historia social e historia de las mentalidades. La Edad Media”, en Historia hoy, Barcelona,
Avance, 1976, p. 252. Desde el punto de vista socioldgico, se puede entender por “contenido
impersonal del pensamiento” a aquello que, de manera social, es trasmitido a los individuos en
forma de normas, valores, costumbres, ideas preconcebidas, etcétera. Un ejemplo, los papeles
de los hombres y mujeres en la sociedad, que incluye un conjunto diferenciado de tareas,
normas, valores, formas de pensar y actuar, visiones del mundo, etcétera.

3! No es relevante para este trabajo considerar la postura de Arendt en cuanto al femi-
nismo o las mujeres, o la invisibilidad de éstas en sus reflexiones tedrico-filoséficas, sino su
concepcién de lo puablico en contraposicién a lo privado la cual, como pudo observarse,
tiene una larga tradicién en el marco de la filosofia politica.

%2 La cual se define por contraposicion a la vita contemplativa (bios theoretikos). Ambas
forman la dicotomia teorfa-préctica.
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mana, pues remiten a pensar la divisién publico-privado, a saber, labor,
trabajo y accién.

La labor “es una actividad que corresponde a los procesos biolégicos
del cuerpo”;? se halla bajo el signo de la necesidad de subsistir,** ya que
permite conseguir, mantener y consumir los bienes indispensables para
satisfacer las demandas vitales. Como resultado de esta actividad, el ser
humano obtiene bienes temporales de consumo, fundamentales para el
mantenimiento de la vida bioldgica. Esta actividad se caracteriza por la
fatiga y la repeticién y transforma al hombre en un animal laborans, el
cual estd sometido por completo a los ciclos biolégicos; ello obstaculiza la
construccién de su individualidad.

El trabajo es la actividad humana que permite producir (fabricar) el
conjunto de instrumentos que facilitan la labor y aligeran sus fatigas, pues-
to que hace posible fabricar una variedad inacabable de cosas, objetos de
uso y no de consumo como en el caso de la labor. La suma de estos objetos
representa el artificio humano, el mundo en el que vivimos.*> Esta activi-
dad transforma al hombre en homo faber, el cual disfruta de una indepen-
dencia que el animal laborans no conoce al estar sujeto a la naturaleza y la
necesidad, mientras que el primero la trasciende y domestica.

En contraposicién a esos dos tipos de actividad, la accidn es una for-
ma continua de renovacion e inauguracién humana; estd més alld de la
sucesion repetitiva que recubre toda forma de procesos biolégicos y meca-
nismos de produccién. No tiene un fin predecible ni es irreversible, como
si lo es el producto del trabajo —que puede ser destruido—, no asi lo pro-
ducido por la labor —cuyo fin es el consumo—. Tampoco se orienta hacia
procesos ni cosas, ni se encuentra atada a la naturaleza ni a la mediacién
natural. En ella, la libertad se realiza y concreta, se reconoce la pluralidad
interhumana, es la tnica actividad que acontece directamente “entre los
hombres”; en palabras de la propia Arendt:

Todas las actividades humanas estén condicionadas por el hecho de la plu-
ralidad humana, por el hecho de que no es un hombre, sino los hombres
en plural quienes habitan la tierra y de un modo u otro viven juntos. Pero
sélo la accién y el discurso estdn conectados especificamente con el hecho
de que vivir siempre significa vivir entre los hombres, vivir entre los que
son mis iguales. De ahf que, cuando yo me inserto en el mundo, se trata de
un mundo donde ya estdn presentes otros. La accién y la palabra estdn tan
estrechamente ligados debido a que el acto primordial y especificamente

% Hannah Arendt, “Labor, trabajo y accién”, en De la historia a la accidn, Barcelona,
Paidés, 1998, p. 93.

34 Tbidem, p. 94.

3 Ibidem, p. 96.
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humano debe siempre contener, al mismo tiempo, la respuesta a la pregunta

planteada a todo recién llegado: “;Quién eres t?”.

En otro momento senala, como respondiendo a la pregunta con la
que termina la cita anterior, que “mediante la accién y el discurso, los
hombres muestran quiénes son, revelan activamente su tnica y personal
identidad y hacen su aparicién en el mundo humano”.?’

De esta manera, la labor hace referencia a la vida, como aspecto bio-
légico de los seres humanos; por tanto, la condicién humana de la labor
es la vida misma; el trabajo a la mundanidad, que denota el hecho de que
los hombres crean objetos e instrumentos que conforman al mundo, el
cual no es una realidad dada, sino producto de la actividad humana; y la
accion asociada a la pluralidad remite a la experiencia diferenciada de los
individuos, grupos y sociedades. Completar estos tres tipos de actividad es
lo que daria a los individuos el cardcter de humanos.

Haciendo un ejercicio de sintesis, puede interpretarse la labor y el
trabajo como lo privado y la accién como lo piblico; de este modo, Arendt
recrea la divisién aristotélica entre lo publico y lo privado. En esta sepa-
racién, la filésofa jerarquiza las actividades humanas, propias de la vita
activa, y coloca la labor en la posicién mds baja. En contraparte, la accién,
vista como “lo publico” es el espacio del discurso, la palabra, la razén, la
aparicién, donde los “hombres se encuentran con otros hombres” para
discutir “lo importante”, aquello que estd alejado de los temas propios de
lo biolédgico y la repeticién y fatiga del trabajo.

Lo publico es el /ugar de aparicion, donde se construye un mundo
compartido y plural; es el espacio del reconocimiento de lo humano y, mds
aun, el mundo de lo humano. En ¢l las personas acceden a la condicién
de auténticos sujetos o individuos libres, completando asi los tres tipos de
actividad: labor, trabajo y accién que juntas hacen la condicién humana.
Asi, para Arendt, como para Aristdteles, la vida del espacio publico (la
polis) es superior a ninguna otra.

De acuerdo con la autora, un individuo privado de szzus politico que-
da “privado” “no del derecho a la libertad, sino del derecho a la accién, no
del derecho a pensar lo que le plazca, sino del derecho a la opinién”.*® En
resumen, queda privado de aquello que le permite a los demds reconocerlo
como humano, porque sélo conserva aquello que la naturaleza le ha dado:
su cuerpo desnudo y sus funciones bioldgicas. Para ser reconocido como ser

3¢ [bidem, p. 104.
% H. Arendt, La condicién humana, Barcelona, Paidés, 2005, p. 203.
3 H. Arendt, “Labor, trabajo y accién”, p. 375.
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verdaderamente humano es, entonces, preciso tener un stazus politico, ser
ciudadano, tener un lugar en el mundo a partir del cual hablar y actuar.

El convencimiento de que lo privado es inferior conduce a Arendt a
expresar cierto desprecio por este ambito y a explicar que la labor se halla
en una zona de indiferenciacién y que su arribo al dmbito de la politica
establece el conjunto de condiciones que posibilitaron la transformacién y
la decadencia del espacio publico en las sociedades modernas.

Tensando un poco el argumento y echando mano de la visién cldsica
en torno de la divisién de espacios, puede afirmarse, siguiendo la postura
arendtiana, que “lo que hacen” las mujeres queda constrefido al espacio
de la labor donde se realizan las actividades relacionados con la reproduc-
cién bioldgica y la vida cotidiana; esto es, al dmbito de lo “prehumano”
(si se asume que es lo publico donde se alcanza finalmente la condicién de
humano), “prepolitico” segtin Aristételes y los contractualistas.

Ahora bien, es posible detectar en Arendt dos tratamientos al tema
del espacio publico. El primero remite a un enfoque “agonista”, segin el
cual lo publico representa el espacio de apariencias en el que la grandeza
moral y politica, el heroismo y la preeminencia se revelan, se muestran, se
comparten con otros, se compite por el reconocimiento, la precedencia
y la aclamacién; finalmente, es el espacio en el que se busca una garantia
contra la futilidad y el paso de todas las cosas humanas.?* El segundo, una
visién “asociativa”, de acuerdo con la cual el espacio piblico emerge don-
de y cuando los “hombres actian juntos en concierto”, y es en éste donde
la libertad puede aparecer.®’ Ello no necesariamente lleva a contradiccién,
pues puede decirse que ahi donde los “hombres acttian juntos en concier-
to”, la grandeza moral y politica, el heroismo y la preeminencia se revelan,
se muestran, se comparten con otros, se compite por el reconocimiento, la
precedencia y la aclamacién, etcétera.

De cualquier manera, la forma en que Arendt concibe la dicotomia
publico-privado, a la luz de la perspectiva de género, implica que las perso-
nas —entre ellas las mujeres— que no acceden a lo publico carecen de szatus
politico, de “ese lugar” desde el cual “aparecer y mostrarse por la palabra y la
accién”; no pueden ser reconocidas por otros como humanas, no compiten,
no son iguales ni libres. Mds atin, son prehumanas al estar constrefiidas a la
actividad de la labor, ya que el trabajo remunerado es una condicién aso-
ciada, en su origen, a los hombres. Se aprecia con claridad la concordancia
entre este pensamiento y lo planteado por Hobbes, Locke y Rousseau, lineas
arriba.

' S. Benhabib, Reivindicaciones de la cultura: igualdad y diversidad en la era global, Ma-
drid, Katz Barpal, 2006, p.109.
0 H. Arendt, La condicién humana..., p. 56.

Intersticios, ano 15, niim. 32, 2010, pp. 91-109



104 “LO PERSONAL ES POLITICO": DE LO PRIVADO A LO PUBLICO Y VICEVERSA

Por ultimo, siguiendo la légica arendtiana, “lo personal es politico”,
como accidn de llevar a la arena publica los temas de la vida privada, po-
dria ser equiparado con el ascenso de lo social,*! proceso que, de acuerdo
con Arendt, provoca la destruccién de lo publico (la polis), dando con ello
la razén a Rousseau sobre el “desorden” de las mujeres y la destruccion del
Estado, mencionado pédginas atrés.

A continuacién, se presenta la propuesta personal acerca de la divi-
sién publico-privado.

En el cruce de dos categorias: lo privado-piblico y el género

Hay, en Arendt, como lo hubo en Aristételes y en los contractualistas, una
sobrevaloracién de “lo publico”. Para ella, la “actividad politica”, entendi-
da como el aparecer publico y la deliberacién de unos con otros, es una de
las mds altas formas de realizacién humana. La enorme importancia que
esta autora otorga al hecho politico y a la accién, como actividades huma-
nas fundamentales, puede leerse en la siguiente cita: “la cualidad revela-
dora del discurso y de la accién pasa a primer plano cuando las personas
estdn con otras [...] la accién politica necesita para su plena aparicién la
brillantez de la gloria, sélo posible en la esfera publica”.*

Suponer la supremacia de “lo putblico-politico” —ese espacio donde
se dan los grandes hechos, las grandes acciones, los héroes—, sobre lo
privado —el lugar donde la gente “desaparece”—, como lo hace Arends,
significa, por un lado, “privar” a las mujeres de ese “lugar en el mundo que
hace significativas sus opiniones y efectivas sus acciones”, parafraseando a
la misma Arendt; por otro lado, negar a las relaciones que ahi se desarro-
llan no sélo un szatus politico, sino una légica propia, donde el poder, la
justicia y la accién estdn presentes.

Si para Arendt “lo politico no se encuentra en ninguna esencia, sino
en el hecho mismo de estar entre-los-hombres”,* puede suponerse la po-
sibilidad de esos encuentros en todos los espacios, incluido el privado,
donde se desarrollan un conjunto de relaciones personales inequitativas y
desiguales y donde la posibilidad de ejercer el poder depende de un con-
junto de jerarquias preestablecidas.

Lo que impide a Arendt cuestionar la organizacién y las estructuras
de poder presentes en el espacio privado es una visién idealizada de él, al

4 El ascenso de lo social es asociado por Arendt con la emancipacién de aquellos grupos
salidos del “oscuro interior del hogar”. S. Benhabib, p. ciz., p.107.

2 H. Arendt, La condicién humana..., p. 204.

 H. Arendt, ;Qué es la politica?, Barcelona, Paidés, 1997, p. 46.
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asumir que es el dmbito donde las personas se refugian de lo publico y
mundano —como dirfa Aristételes— y donde se aceptan tal como son sin
necesidad de probar ni demostrar nada.*

Otro supuesto que le impide cuestionar la subordinacién femenina es
aquel segin el cual

El hecho de que la Edad Moderna emancipara a las mujeres y a las clases
trabajadoras casi en el mismo momento histdrico, ha de contarse entre las
caracteristicas de una época que ya no cree que las funciones corporales
y los intereses materiales tengan que ocultarse. Lo mds sintomdtico de la
naturaleza de estos fenémenos estriba en que los pocos residuos de lo estric-
tamente privado se relacionan, incluso en nuestra propia civilizacién, con
las “necesidades”, en el sentido original de ser necesarias por el hecho de
tener un cuerpo.®

Se puede afirmar que no es la Edad Moderna, como sujeto, la que
emancipa ni a los trabajadores ni a las mujeres, sino que durante ésta sur-
gen las ideas y las précticas que servirdn como caldo de cultivo a las luchas
sociales y politicas emprendidas por ambas categorias sociales para obtener
dicha emancipacién.

Ahora, asumir que las mujeres deben acceder a la ciudadania y al
ejercicio del poder publico-politico como tnica forma para realizarse ple-
namente como humanas y lograr el reconocimiento de sus derechos hu-
manos es aceptar, de facto, una légica excluyente y discriminadora, pues
resulta que la gran mayoria de las mujeres —y millones de hombres con
ellas— nunca conseguirdn una clara condicién de ciudadanas ni ejercerdn
el poder politico, por lo que permanecerdn en una situacién que las coloca
en la condicién de seres incompletos o prehumanos.

Si se sostiene que sélo la aparicion publica y el ejercicio del poder poli-
tico bastan para que las mujeres superen su condicién de subordinacién,*

4“4 H. Arendt, Entre el pasado y el futuro. Ocho ejercicios sobre la reflexion politica, Barce-
lona, Peninsula, 1996, p. 198.

® H. Arendt, La condicion humana..., p. 78.

#¢ Por condicién se entiende aqui la “creacién histérica cuyo contenido es el conjunto
de circunstancias, cualidades y caracteristicas esenciales que definen a la mujer como ser
social y cultural genérico”. Marcela Lagarde, “Enemistad y sororidad: hacia una cultura
feminista”, Memoria, vol. IV, ntim. 28, sept-oct, 1989, Centro de Estudios del Movimiento
Obrero y Socialista, Perspectivas, p. 27 o, en palabras de Jean Paul Sartre, “el conjunto de
los limites @ priori que bosquejan su situacién fundamental en el universo”. E existencialismo
es un humanismo, México, Quinto Sol, 1990, p. 55. Estos limites @ priori “condicionan”
una forma de ser mujer en el mundo con determinados valores, normas, conductas, tareas,
sentimientos, pensamientos, etcétera. No obstante, ese “deber ser” de lo femenino es ma-
tizado por la “situacién” de cada mujer en concreto; es decir, su edad, clase social, religién,
ocupacion, nivel educativo, etcétera. Todo esto implica mayor o menor subordinacién y, por
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se comete el mismo error que se perpetré cuando se supuso que, al igualar
juridicamente a individuos de distintas clases sociales, a partir de otor-
garles el derecho a la ciudadania, se podia hacer mbula rasa de todas las
desigualdades sociales que atraviesan al conjunto de relaciones sociales es-
tablecidas entre los seres humanos, lldmense mujeres u hombres.

Lo anterior lleva a preguntarse ;coémo una mujer que es subordinada en
lo doméstico puede ser libre en lo publico? O, si se prefiere plantear en tér-
minos de género, ;cémo una mujer, cuyas relaciones familiares y de pareja
la colocan en una posicién de subordinacién, puede desarrollar relaciones
igualitarias y equitativas en el trabajo, la escuela o el partido politico? A
estos cuestionamientos se puede responder que atravesar las fronteras de
lo privado para aparecer en lo publico no otorga de inmediato y en auto-
madtico a todas las mujeres la posibilidad de participar en el ejercicio del
poder ni en la toma de decisiones en los mds altos niveles. Por otro lado,
tampoco le garantiza que en lo privado las condiciones de su subordina-
cién se modifiquen.

Aqui, se propone que un modo de superar tal contradiccién es consi-
derar la dimensién politica de lo privado como unidad de anilisis, al ser el
espacio en el que cotidianamente se negocia, se prioriza, se ejerce el poder,
se resiste a él, etcétera. Yendo mds alld, se afirma aqui que la accién politica
feminista debe desarrollarse en ambos dmbitos (publico y privado), dado
el cardcter de la subordinacién femenina, resultado no sélo de la exclusién
de lo publico, sino de la subordinacién en lo privado. Ambos fenémenos
establecen multiples cruces de dominacién en los que estdn inscritas las
mujeres.

En este trabajo, se sostiene la necesidad de una redefinicién de lo pu-
blico-privado como categoria de andlisis, superando la visién dicotémico-
espacial derivada del pensamiento aristotélico, contractualista y arendtia-
no, proponiendo en su lugar una realidad relacional analizada en el cruce
de dos categorias: lo privado-publico reconceptualizado y el género.

En este sentido, se propone conceptualizar lo privado no como un
espacio fisico cerrado, sino como el momento en el cual ocurren lo perso-
nal, lo intimo y lo doméstico. Y lo publico, como el momento en el cual
se efectian actividades que tienen que ver con la escuela, el trabajo, el club
o el partido. En este esquema, lo personal remite a aquellos aspectos de la
vida de un individuo que pertenecen a la esfera de lo personal, como son
sus relaciones sentimentales, amorosas y familiares, sus aficiones perso-
nales, sus bienes particulares, sus espacios fisicos particulares (viviendas,
zonas de recreo, etc.) y sus creencias mds arraigadas en materia religiosa,

tanto, diferentes posibilidades de desarrollo, todo dentro de los limites determinados por la
condicién de subordinacién.
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politica o ideoldgica. Lo intimo se aplica a las cosas profundas e interio-
res del alma humana y, por extensidn, a lo cercano, a lo que se vincula
con sentimientos, pensamientos e inclinaciones profundas, como las ten-
dencias personales que afectan la vida sexual, que no necesariamente son
compartidas ni aun conocidas por todos los miembros del espacio privado,
por ejemplo, la familia. Lo intimo refiere, también, a la relacién estrecha
—intima— entre personas y al ambiente o situacién en que se disfruta de
la soledad o de la compania de un reducido circulo de personas proximas.
Para aclarar més la diferencia entre personal e intimo y su relacién con lo
publico, puede decirse que, aunque la vida personal se comparta con un
nimero determinado de personas, éstas pueden desconocer la intimidad
de aquella con la que incluso viven.

Por su parte, lo doméstico se relaciona con las labores que se asocian
con la reproduccién biolégica y de la vida cotidiana. Y lo publico con las
actividades que se realizan en torno del trabajo, el ejercicio ciudadano y
las relaciones sociales de la persona. Finalmente, el género remite a todos
los tipos de relacién que se dan entre las mujeres y los hombres, incluyen-
do las de poder, tanto en lo privado como en lo publico.

Desde esta propuesta, ni lo publico ni lo privado deben ser vistos
como espacios cerrados, sino como actividades, actitudes, tareas, formas
de relacién, etcétera, que pueden ocurrir en cualquier momento y lugar.
Por ejemplo, una persona no debe esperar a estar en casa para hacer una
confidencia intima a su pareja, hermano o amiga, esto puede ocurrir en la
oficina, la escuela, el partido. De igual manera, una persona puede realizar
una reunién donde se discutirdn temas como la organizacion de un partido
politico en su casa. Si se piensa en una divisién fisica y rigida de espacios,
entonces el problema se complica, porque, cémo adjetivar esa confidencia
o la organizacién del partido si ocurren, la primera en lo “publico”, siendo
una cuestién intima, y la segunda en lo privado, siendo una actividad pu-
blica. Desde esa perspectiva, lo privado y lo publico no son espacios fisicos
cerrados, sino “momentos” que pueden ocurrir en cualquier lugar.

Volviendo a Arendt, puede afirmarse que el reconocimiento de lo
humano no puede suceder sélo en un lugar determinado (lo ptblico), sino
en todos aquellos momentos en que se establece una relacién humana sea
intima, doméstica, escolar, laboral o politica, pues no debe perderse de
vista que en toda relacién humana existe el ejercicio del poder.

Con ello en mente, pero en la lucha cotidiana librada por las mu-
jeres con el objetivo de superar su condicién cultural de subordina-
cién, las feministas, tedricas y activistas han propuesto la estrategia del
empoderamiento,” segtin la cual las mujeres deberdn:

4 Empoderamiento es un sustantivo derivado del verbo “empoderar”, cuyos sinénimos
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adquirir capacidad de negociacién, liderazgo, apropiacién del mundo y de su
ser en tanto que sujetas enunciadoras y agentes de palabras y actos politicos.
Todo ello implica que las mujeres atraviesen las fronteras de la privacidad,
y acaben con la asignacién exclusiva y excluyente del espacio privado como
espacio propio de lo femenino en el mundo patriarcal. No se trata de hacer
desaparecer el espacio privado y su distincién con respecto al espacio publi-
co, caro a Arendpt, sino de eliminar el cardcter de confinamiento y exclusién
que hasta ahora el mundo de lo privado ha tenido para las mujeres.*®

Hasta aqui, se ha afirmado la necesidad teérica y prictica de retomar
la categoria publico-privado, ddndole otros contenidos y dejando atrds la
visién que divide ambos espacios como lugares fisicos dicotémicos. Se
propone pensar lo privado-ptblico como momentos que ocurren tanto en
la casa como en el partido politico —por mencionar s6lo dos dmbitos—,
como momentos de reconocimiento de lo humano, donde el poder se
ejerce y donde la negociacién, el disenso, el consenso y el conflicto estin
presentes.

Conclusiéon

La clésica divisién entre personas y espacios, primero en Arist6teles y luego
en los contractualistas (Hobbes, Locke, Rousseau), permitié que durante
siglos se explicara y justificara la reclusién de las mujeres en lo privado y su
exclusion del espacio publico-politico.

Posteriormente, ya entrado el siglo xx, una pensadora politica tan im-
portante como Hannah Arendt retoma tal division para, sin proponérselo,
volver a situar a las mujeres en un espacio considerado como prepolitico,
la familia y lo privado. Y mds adn, en un espacio prehumano, ligado a la
actividad de la labor.

Las feministas teéricas, aquellas preocupadas por comprender y tras-
cender la condicién de subordinacién de las mujeres a lo largo de la histo-
ria de la humanidad, utilizaron la dicotomia publico-privado para analizar
aquellos argumentos que justifican tal divisién y la “pertenencia” de las mu-
jeres al segundo dmbito. En una primera etapa, dicha dicotomia permitié
estudiar la experiencia humana como dividida en dos espacios, de acuerdo

son “potenciar” o “apoderar”. Ambos términos son traduccion literal de “empowerment” y
“empower”, respectivamente. Como muchos, son conceptos que han dado lugar a multiples
definiciones, construidas a partir de diversos escenarios, actores o disciplinas como la poli-
tica, la sociologia o la psicologia.

* Gloria M. Comesafia Santalices, “Lectura feminista de algunos textos de Hannah
Arendt”, en Anales del seminario de historia de la filosofia, Maracaibo, Venezuela, Universi-
dad del Zulia, p. 136.
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con los cuales las mujeres y los hombres tenian tareas, précticas, normas,
valores, ideas y formas de ver el mundo diferenciadas. En una segunda,
posibilitd criticar y desmontar los argumentos con los que se finiquité la
reclusién de las mujeres en lo privado y su expulsién de lo publico. Poste-
riormente, esas mismas tedricas declararon que esa categoria habia agotado
su potencial explicativo al dejar fuera la participacion de las mujeres en lo
publico y su potencial de emancipacién.

En la actualidad, algunas pensadoras comienzan a plantear la posibi-
lidad de retomar tal categoria variando su contenido. Este trabajo es un
ejemplo en ese tenor, puesto que se propone pensar lo privado —formado
por lo intimo y lo doméstico— y lo publico, como aquello que concierne
a aquellas actividades que trascienden lo doméstico, por ejemplo, lo que
se hace en la escuela, el trabajo o el partido. Desde esa perspectiva, tanto
lo privado como lo publico son momentos que pueden darse en cualquier
dmbito de accién humana y, en cuanto tales, deben ser interpretados como
espacios de reconocimiento de lo humano.

Por otro lado, hacer politico lo personal, en el sentido de llevar los
problemas de la vida privada a lo publico y buscar la intervencién del
Estado y la sociedad a partir de leyes, politicas publicas o programas de
ayuda con perspectiva de género no parece suficiente para cambiar la con-
dicién de subordinacién de las mujeres, la cual se hace presente en formas
diferenciadas, tanto en lo pablico como en lo privado, debido a que, en
las relaciones privadas de las mujeres, existe un conjunto de formas y me-
canismos, una reticula de fuerzas y dependencias —Foucault lo llamaria
un dispositivo de poder— no valoradas, mediante los cuales se inactivan o
detienen las ventajas de las medidas tomadas en los espacios considerados
publicos.

Lo anterior implica plantear de nuevo la dicotomia piblico-privado,
sin por ello dejar de lado las relaciones entre los géneros, como categoria de
andlisis, haciendo un cruce, entre ambas categorias, que posibilite redefinir
las estrategias emancipadoras de las mujeres y de los hombres, redefinicién
esencial en un sistema econémico y politico que vuelve a reorganizar los
roles de género no con fines humanitarios, sino desde un frio cdlculo eco-
némico.

Por ultimo, aqui se propuso considerar la dimensién politica de lo
privado como unidad de andlisis para profundizar en el estudio de las
relaciones entre los géneros, pero no desde categorias que sobrevaloran lo
publico en detrimento del espacio privado.
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RAHEL VARNHAGEN:
LA BIOGRAFIiA COMO NARRACION

Claudia Galindo Lara*

ResumeNn: La biografia de Rahel Varnhagen permite a Hannah Arendt explorar
sobre la tradicional dicotomfa publico-privado y profundizar en te-
mas como la introspeccién —leida como liquidacién de la politica—
y la memoria y la narracién como senas de identidad y puente para el
mantenimiento de la esfera publica.

ABsTrRACT: Rahel Varnhagen’s biography allows to Hannah Arendt to examine
carefully on the traditional dichotomy public-private, and to dig in
themes like introspection, that is understandig as the cause of the end
of politics. At the same time, memory and narrative are considered
like identity and bridge to the public sphere.

" Departamento de Sociologfa, Universidad Auténoma de Aguascalientes, México.
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PALABRAS CLAVE
Espacio publico, espacio privado, memoria

KEY wORDS
Public space, private space, memory

La biograffa maneja una parte de la memoria,
liofiliza el pasado en médulos listos para ser consumidos,
irriga suavemente el hoy con encantos de otros tiempos.

Daniel Madelendt

ahel Varnhagen. Vida de una mujer judia

constituye una obra de Hannah Arendt que

ue comenzada en 1929 y terminada —a
excepcion de los dos dltimos capitulos— en 1933, ano en el que la autora
emigra exiliada a Paris como consecuencia del incendio del Reichstag. El
libro no serd editado, sino hasta 1957, en inglés, y en 1959, en alemdn.

Estos datos importan, porque, debido al extenso periodo temporal
entre su escritura y posterior publicacién, el libro adquiere una dimensién
contextual, que puede situarse en el periodo de ascenso del nazismo y el
cual se extiende hasta el periodo de la Segunda Guerra Mundial.

A pesar de que durante mucho tiempo éste fue considerado un traba-
jo menor de la autora y era casi desconocido, en los tltimos afios ha tenido
mayor difusién, hecho al que ha contribuido también la tardia publicacién
del texto en espanol, en el ano 2000.

Este trabajo constituye la tnica biografia de largo alcance elaborada
por la autora. En ¢él se trata, por medio de la vida narrada de Rahel Varn-
hagen, el tema de la identidad, pues esta mujer judia consigue convertirse
en gentil y asimilarse a través del matrimonio. Arendt resalta los dilemas
y contrastes entre la vida publica de este personaje que logra insertarse
con éxito en la sociedad y la vida privada, caracterizada por la turbulencia
emocional y las contradicciones vertidas en la introspeccién, a las cuales
la autora accede mediante el diario intimo de Rahel Levin, como era su
nombre de soltera.

Nos interesa mostrar que, en esta obra de Arendt, hay un enfoque
que liga la narracién al espacio pablico, muestra del método utilizado para
abordar la politica. Adicionalmente, consideramos que contiene elementos
que aportan a la discusién en varios frentes: primero, por la relacién con-
ceptual entre los dmbitos intimo, privado y pablico; segundo, por abordar
el tema judio desde la mirada siempre personal de Arendt; y tercero, por el
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asunto de las mujeres y el espacio publico que la autora refiere de manera
tangencial.

Arendt toma una historia en apariencia trivial —la vida de una sa-
loniére y la dindmica social de estos recintos— para dar cuenta de una
época que agoniza y del transito hacia condiciones politicas radicalmente
diversas que habrian de incidir en el curso de accién tomado después por
la vida en Europa.

Este trabajo es un acercamiento a la “peculiar marginalidad y [...]
privacidad”™ de la sociedad reunida en los salones berlineses, en el periodo
abarcado entre la revolucién francesa y el estallido de la guerra entre Fran-
cia y Prusia, en 1806, y que permite la entrada de Napoleén a Berlin.

Al amparo de la biografia de Rahel Varnhagen, subyace en la profun-
didad un andlisis amplio sobre un periodo histérico, el cual da cuenta de
las condiciones que llevan a excluir del dmbito politico a ciertos sectores
de la poblacién y de los paliativos que los grupos marginados crean para
reconstruir un espacio comun, en este caso, por medio del ambiente del
sal6n.

El texto ofrece dos vias: puede leerse como una curiosidad sobre la
época romdntica y las tribulaciones de una mujer volcada a la socializacién
cortesana, o bien permite cavar mds hondo en la reconstrucciéon de este
periodo histérico que aparece como de excepcién —donde judios y genti-
les encontraban espacios de convivencia aqui desplegados en la buhardilla
de la Jégerstrasse— y en su posterior declive, marcado por el cambio de
una era y condiciones politicas que dan un giro radical a la situacién de la
aristocracia cortesana.

En términos de método, hay un orden inverso en la idea de que la
biografia individual se define por la época o por lo establecido en términos
sociales. Para Arendyt, es lo opuesto: la biografia permite iluminar la propia
realidad. Asi, la vida narrada contribuye a construir una monografia con-
vertida, de manera oblicua, en método de anilisis politico.

Gisela Kaplan destaca que para Arendt el estudio de Rahel es una
oportunidad para revisar la historia alemana y judia, pero que se muestra
mds interesada en seguir “la individualidad en ese proceso”; es decir, resal-
ta cémo Rahel responde a los eventos y cémo “construye su mundo”.?

Sin embargo, Arendt deja claro que su objetivo es el retrato de un
periodo: “Por otra parte, no hay que olvidar que la materia aqui tratada
es, desde todos los puntos de vista, histérica, y que hoy es cosa del pasado

" Hannah Arendt, “Salén berlinés”, en Ensayos de comprension 1930-1954, Madrid,
Caparrés, 2005, p. 77. Este articulo fue publicado originalmente en Deutscher Almanach
fiir das Jabr, 1932.

% Gisela Kaplan, “Hannah Arendt, life of a jewish woman”, en Clive S. Kessler, Hannah
Arendt: Thinking, Judging, Freedom, Sydney, Allen & Unwin, 1989, pp. 73 y 74.
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no sélo la historia de los judios alemanes, sino también su problemdtica
especifica”.?

En ese sentido, la autora rescata el cardcter del contador de historias y
procede a juzgar la escritura introspectiva practicada por Rahel. Elige la via
inversa, va del personaje al andlisis del periodo. Se cuenta la vida de Rahel
Varnhagen, de quien la autora arranca trozos de la vida personal, de las mo-
tivaciones mds {ntimas, para trazar la descripcién que pretende ser psico-
l6gica, muy acorde con la época; pero ello le permite reconstruir, desde su
punto de vista, un momento histérico determinado a partir del despliegue
en los salones de “una cierta condicién publica de los actores y la nobleza”,
que da cuenta de la condicién exdgena de los judios respecto del espacio
social y muestra de lo que es estar “libre de todas las convenciones”.* El
Ginico criterio para pertenecer al salén era “tener una personalidad cultiva-
da” y ser del gusto de Rahel.

La obra presenta ain mds lecturas. También, puede ser considerada
en el terreno histérico como un ejemplo de la sociedad ilustrada que apa-
rece alterna al poder estatal y como modelo de “publicidad literaria”.

Arendt se basa en cartas y diarios escritos en forma intima por Rahel;
los utiliza documentalmente y transforma una narracién personal en un
boceto que da cuenta del salén como lugar de encuentro con los otros e
incluso aborda colateralmente las posibilidades de desenvolvimiento de las
mujeres en un espacio social restringido como eran los salones.

Para Benhabib, en términos de método, Arendt advierte que su in-
tencién es narrar la historia de Rahel “como ella la habria contado”® y se
muestra atonita de la confianza de la autora sobre sus propios juicios y sobre
los “misterios hermenéuticos™ que la llevan a suponer que puede ser la voz
de “la pequena Levin” e incluso a jactarse de conocerla mejor que su pro-
pio marido. Pareciera ser que presenciamos una muestra de los ¢jercicios de
Arendt en la que elige la via de “colocarse en el lugar de los otros”.

En Arendt, el método biogréfico obedece al deseo de narrar y de com-
prender; responde, en este caso, de modo directo al hecho de que “puede

3 H. Arendt, Rahel Varnahen. Vida de una mujer judia, Barcelona, Lumen, 2000, p. 17.

4 H. Arendt, “Salén berlinés”, pp. 77 y 78.

> Al respecto, vid. Nora Rabotnikof, En busca de un lugar comiin. El espacio piiblico en la
teoria politica contempordnea, México, Instituto de Investigaciones Filos6ficas-Universidad
Nacional Auténoma de México, 2005. El capitulo v, “El espacio ptblico como expresion de
la sociedad ilustrada: Jiirgen Habermas”, pp. 165-218, expone la transformacion en el siglo
xviiI de la distincién publico-privado superpuesta a la civil y estatal, a través de la interpre-
tacién de dos autores: Habermas y Kosselleck.

¢ Seyla Benhabib, “The Reluctant Modernism of Arendt”, en Modernity and Political
Thought, vol. 10, Thousand Oaks, California, sage, 1996, p. 6.

7 Idem.
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ser una manera privilegiada de empezar a restituir una época con sus sue-
fios y sus angustias”.®

Aqui, se observa con mayor claridad la idea arendtiana de que para
comprender debe hacerse uso de la facultad de la imaginacién,’ puesto
que a lo largo de la obra se teje un entramado que busca enlazar lo intimo,
lo privado y lo publico. A través de los documentos dejados por Rahel,
Arendt se interna en las tribulaciones més profundas de su biografiada y va
armando su vida interior, plena de dilemas acerca de su condicién judia,
donde se transmite todo el dolor que ello produce a Levin, y nos remite su
“ausencia de mundo”.

Si seguimos la metamorfosis del personaje, de parvenu a paria cons-
ciente, podemos aventurar que Rahel serd el paradigma positivo que lleva a
asumir la pertenencia. La dimensién putblica de Rahel se deja ver por medio
de su desempefio en el salén, donde es una mujer segura y mundana, en
oposicién total al personaje intimo y al privado, reconstruidos por Arendt.
Por otro lado, en el aspecto privado, asistimos a su matrimonio con un
gentil aristécrata, Kart August von Varnhagen y las repercusiones que tiene
para su destino como advenediza. Ademds, mediante la vida en el salén, se
dibuja la construccién social, histérica y politica de una época.’

Publico, privado e intimo

El salén de Rahel tiene como antecedente a la Liga de la Virtud, que, ins-
pirada por la figura de Lessing, dio inicio a la tradicién de los salones ber-
lineses. Rahel vendrd a reemplazar a la liga como parte del cambio de una
época. Ella se da a conocer en el medio social, segiin Arendt, donde: “su
circulo corta por vez primera con la Ilustracién y emerge algo asi como la
conciencia de una nueva generacién, la cual encontraba su expresién en
la admiracién reverencial por Goethe”."!

De esta forma, entre 1780 y 1806 Rahel Varnhagen representaba un
personaje importante al auspiciar dichos encuentros, en los cuales con-
flufan personalidades de distintos estamentos de la vida intelectual y poli-

8 Francois Dosse, El arte de la biografia, México, Universidad Iberoamericana, 2007,
p. 15.

? John McGowan, Hannah Arendt. An Introduction, Minnesota, University of Minne-
sota Press, 2000. Vid., en particular, “Storytelling”, pp. 137-149.

10 Sobre el tema del papel del diario intimo o “libros de razén” y la conformacién del
espacio de la interioridad, vid. Leonor Arfuch, El espacio biogrdfico, Buenos Aires, Fondo de
Cultura Econémica, 2005, pp. 36-37.

" H. Arendt, “Salén berlinés”, p. 79.
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tica. Todos ellos, como senala Arendt, situados fuera de la tradicién, que,
en algunos casos, es interpretada como el trdnsito hacia la emancipacién.

En esta sustitucién de espacio publico, interactuaban principes, artis-
tas, talentos de la sociedad: los hermanos Humboldt, Friedrich Schlegel,
el principe Luis Fernando de Prusia, Brentano, entre otros, cuya caracte-
ristica comun era, de acuerdo con la autora, “la idea de que formarse a si
mismos era visto como una necesidad para aquéllos cuyas tradiciones en el
seno de la sociedad se habian reblandecido”.!

La presencia del salén permitia a judios recién emancipados “que no
habfan tenido tiempo de fundar una nueva tradicién” y que habian sido
“arrojados de vuelta a sus propias vidas” tomar en serio el dmbito privado.
Con ello, la vida privada se volvia “un contenido objetivo”."?

A través de la escritura, Arendt realiza un acercamiento tenue a la
expulsién de sus propios demonios y explicita su empatia con Rahel. Me-
diante la centralidad del relato, lo que a la autora interesa es responder so-
bre el quién de la accién,' lo cual logra a partir de narrar la historia de una
vida. Pero, a la vez, a partir de este género proporciona un acceso directo
al pasado, a la reconstruccién de una época plena de contradicciones; por
medio de este caso singular, le otorga sentido. Sin embargo, la distancia
entre lo biografico y lo histérico, no parece afectar a Arendt, quien, al ana-
lizar la interioridad de Rahel, no pierde su referencia a la época.

Respecto de la pluralidad de dmbitos abordados a partir del andlisis
del salén, la autora explica que en ese espacio se generaba a la hora del
un ambiente de cercania e intimidad, en el cual se compartian textos, na-
rraciones e historias, cuya particularidad residia en que no trascendian al
dmbito politico. La dindmica estaba mds orientada a ser una manifestacion
de lo social.

En este punto, lo social designa “nuevas formas de asociacién y socia-
lizacién, intimidad, amistad, hdbitos de escritura y lenguaje, gustos culina-
rios, maneras, artes, distracciones y actividades de ocio”.”

Aqui, destaco esta definicién de lo social tomada por Benhabib, por-
que es la referencia de Arendt a la reaccién hacia la modernidad. Lo social,
en otras obras de Arendp, serd interpretado de diversas formas;'® en este mo-

12 Tbidem, p. 80.

13 Thidem, p. 81.

“E Dosse, op. cit., p. 429.

BS. Benhabib, “The pariah and her shadow. Hannah Arendt biography of Rahel Varn-
hagen”, en Bonnie Honig [ed.], Feminist Interpretations of Hannah Arendt, University Park,
Pennsylvania State University Press, 1995, p. 94.

“Puede ampliarse el recorrido que hace Arendt del concepto de lo social en Hanna
Fenichel Pitkin, 7he Attack of the Blob. Hannah Arendts Concept of the Social, Chicago, The
University of Chicago Press, 1998.
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mento, me interesa rescatar la modificacién de habitos intimos, de convi-
vencia y el referente a la narrativa como parte de la creacién de un dmbito
social que Arendt analiza en forma interesante.

En los salones se compartian, ademds de las experiencias literarias y
la conversacién, “la cercania de la amistad”; es decir, afloraba lo publico,
lo privado y lo intimo, por medio de las narraciones personales. Estos
recintos, entonces, constitufan un espacio social a partir del arte de la con-
versacion y de los textos leidos a los demds: “se auspiciaba la narraciéon y
se improvisaba o presentaban escritos a los asistentes que circulaban por
el salén”."”

La diferencia se amplia. Mientras que el espacio publico constituye el
lugar para el despliegue de la politica, en los salones no hay politizacién
posible, pues se genera un acercamiento social que elimina distancias y
raya en lo intimo. No hay preocupacién por lo publico en el sentido de
busqueda de accién. Al imponerse los sentimientos, el intercambio se re-
duce a “cotilleo”. Asi, por ejemplo, Arendt sefiala que uno de los adeptos
al salén se distinguia por un “refinado diletantismo”. Participaba en el
mundo de la corte aun cuando “nunca escribié una linea”, por su “sensi-
bilidad extrema,” que a Rahel encantaba, y por su “enorme capacidad para
sufrir, puesto que era capaz de experimentar un grado mayor de dolor que
el resto de las personas”.'®

En la sustitucién del espacio publico por el lugar de encuentro en el
salon, surge una historicidad personal que se torna destino, en el que la
propia vida se historifica. Hay testigos, porque lo sucedido se comunica y
se preserva, pero no existe la necesaria distancia entre las personas; la rela-
cidn se estrecha a partir de las emociones.

Al enfocar la dindmica del salén, Arendt profundiza en el tema de la
asimilacién. Para ella, es un espacio donde los judios se mezclan logrando
una mixtura con la cultura alemana secularizada, que posteriormente ha-
bria de derrumbarse por el curso politico que tomaron los acontecimien-
tos. Aun cuando en este espacio parecia no existir diferencia entre judios
y gentiles, segtin la autora, en el fondo subsistia el problema que habria de
aflorar después.

Posterior a la guerra con Prusia (llamada por Arendyt, la catdstrofe de
1806), “ya no hay privatizacion posible para una desgracia publica y ahora
el tnico refugio estard en lo intimo que es incomunicable a los demds”. Ya
no pueden ser “personajes imaginarios romdnticos”."”

17 Konrad Feilchenfeldt, “Die Berliner Salons der Romantic,” cit. por S. Benhabib, “The
pariah...”, p. 103.

'8 H. Arendt, “Salén berlinés”, p. 80.

Y Tbidem, p. 84.
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El salén de Rahel se sustituye por otros donde las condiciones de in-
clusién dan un giro radical: “No ser judio ni francés ni filisteo”.** Es otra
época. Ahora se da un extrafio maridaje en los salones entre el romanticis-
mo y el espiritu prusiano, cuya intencidn es abiertamente politica y donde
las historias contadas cumplen el objetivo de reforzar ideolégicamente la
lealtad a un régimen en una “especie de liga patridtica secreta” en la que
incluso la presencia de las mujeres resulta dudosa.

Aqui, Arendt subraya la nostalgia por una época que se acaba y la
biografia trasciende el dmbito de la mera reconstruccién de la vida de
Rahel para transformarse en un andlisis que arroja elementos acerca de la
explicacidn de los acontecimientos politicos que se avecinan y donde se
aprecian en forma nitida las ideas de acontecimiento, ruptura, y nuevo
inicio, que en otros trabajos de Arendt constituyen conceptualizaciones
para la politica.”!

En este sentido, la necesidad de sustituir con imaginacién los huecos
documentales, de fabular y bregar en la lucha entre olvido y memoria, in-
herente a toda biografia, sirve a la autora para ubicarse temporalmente en
un periodo entre lo que ya no es y un enlace a futuro con lo que todavia
no llega, pero que anuncia. De modo paralelo, mira hacia lo que Rahel se
convertird: en una paria consciente que sobrevive en la brecha e inicia de
nuevo.

Introspeccién y liquidacién de la politica

En este periplo, a decir de Kristeva,” Arendt se instala con éxito en el papel
de espectador sensible, es decir, en quien juzga los acontecimientos a par-
tir de los escritos de otra mujer judia, Rahel Varnhagen, donde la ausencia
de mundo de la introspeccién (worldless) es confrontada con un espacio
social construido (los salones), interpretado aqui como un sustituto de
espacio publico, segiin hemos visto.

En los salones, espacios de visibilidad y expresién, Rahel es protagonis-
ta, recibe y se adapta a su nueva vida de parvenu. Deja atrds a la judia y “se
integra” a la sociedad, renunciando a ser quien es. A partir de su matrimo-
nio y bautizo en 1814, Rahel persigue la asimilacién; cambiard su religion
y su nombre y, en el espacio del salén, pretenderd borrar “el ineliminable

20 Idem.

2 Vid., en particular, H. Arendt, La condicion humana, Barcelona, Paidds, 1993.

22 Julia Kristeva, El genio femenino. La vida, la locura, las palabras, t. 1, Buenos Aires,
Paidés, 2000.
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hecho de la diferencia entre la cultura judia y la alemana”, el cual aparece
en la escritura y en las reflexiones intimas vertidas en su diario.

En la mirada de Arendt, Rahel destaca por ser alguien de excepcién
al lograr incorporarse a la sociedad alemana como asimilada y convertirse
en un personaje protagénico. En la intimidad es otra cosa; en la escritura
de su diario y en sus cartas, se aprecia el desarraigo, la exclusién y su con-
dicién de schlemihl*

En su fuero interno, la narracién es muestra del descontento en la
impostura, “el castigo del nacimiento” y la percepcién de ajenidad que se
aprecia en su escritura mds personal. En su narracién introspectiva, roman-
tica, se trasluce la insatisfaccién de no encontrar su lugar en el mundo.

Arendt se interna por medio de la lectura de los escritos mds inti-
mos de Rahel en los dilemas que representa la bisqueda de pertenencia al
mundo secularizado; nos otorga una reconstruccién donde ésta aparece en
contradiccién permanente con su nacimiento judio, que no se abandona
por el hecho de moverse en un mundo de gentiles.

Su escape es la via introspectiva, mediante la capacidad narrativa que
Arendt conduce a lo publico al dar cuenta de que los sentimientos mds
privados ofrecen luz sobre una problemadtica especifica si son compartidos
con los demds.

Al cavar en una escritura caracterizada por la ausencia de contacto con
los demds, y que, por tanto, carece de realidad, Arendt decide emprender
la tarea de llevar la historia a un publico para generar un espacio de re-
flexién del tema vy, a partir de ello, que se convierta en una historia real.

Arendt reconstruye en fragmentos, y la biografia no es la excepcién:
“arranca trozos de vida”, como sefiala Dosse, y “ofrece trozos de vida que
tienen un valor paradigmdtico”.”> Se parte del “mundo del texto”, base
tangible de una expresién singular.

El diagnéstico gira en torno de la pérdida que significa refugiarse en el
pensamiento. Arendt construye una interpretacion que trasluce el desdén
por el mundo reflexivo y el énfasis en la pluralidad como generadora de
“historias reales”, que lo son porque pueden compartirse por los demds.

# S. Benhabib, “The reluctant...”, p. 7.

24 Es la figura del pobre diablo en yidish. Es un personaje comun en la literatura al que
caracteriza su inocencia, de la cual Arendt dice: “nacen los poetas del pueblo”. Es el antihé-
roe al que le suceden toda serie de desventuras sin que tenga la menor culpa. Vid. “Heinrich
Heine: el schlemibl y el sefior de los suenos”, en La gaceta, nam. 221, México, Fondo de
Cultura Econémica, mayo de 1989, pp. 7-16.

> Se refiere a una definicién de Virginia Woolf, quien consideraba que la biografia era
un género menor, pero que podia ser transformado a partir de las caracteristicas psicoldgicas
de los personajes; en este caso, Arendt lo intenta también en su reconstruccién de Rahel.

Vid. E. Dosse, op. cit., p. 36.
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Existe un desprecio por la interioridad, pues borra las fronteras entre lo
que pertenece al mundo del corazén y lo referido al brillo de lo ptblico.

La introspeccién responde a la amenaza de revelacién de la vergiienza
de la identidad y constituye una via de escape. Rahel Varnhagen escribe
marcada por su “nacimiento infame” y para evitar la confirmacién de su
situacion en el mundo, lo cual implica renunciar a la accién y refugiarse
en el pensamiento, cuyo papel es, en palabras de Arendt, “funcionar como
una especie de magia ilustrada que permite reemplazar, crear y anticipar la
experiencia, el mundo, los hombres y la sociedad”.*

En este sentido, la razén es una autoridad ensalzada por la Ilustracién
que libera de la experiencia. De esa forma, Arendt indica: “La razén pue-
de liberar al hombre de los prejuicios del pasado y sefalarle el camino al
futuro”.”” Para Rahel, ello implicaba la posibilidad de un nuevo inicio, es
decir, liberarse de afios de tradicién judia y volver a comenzar. No obstan-
te, “para poder liberar a partir de la razén, se limita a partir del individuo,
s6lo tiene en sus manos el futuro de los Robinsones”.?®

El individuo se confronta a partir de prejuicios con la presencia del
mundo y con la sociedad que tiene el poder del pasado. La vuelta a la inte-
rioridad aparece como posibilidad de aislamiento del mundo y pérdida de
contacto con él. Dird Arendt: “la realidad no puede ofrecer nada nuevo, la
reflexién ya lo ha anticipado todo”.”

Memoria y pertenencia

Rahel no pertenece al mundo que la adopté; se siente extrafa, desencaja-
da, y nunca forma parte de é] mds que en apariencia. Sin embargo, hay una
via de escape a una situacién que podria ahogarla: la escritura.

En este caso, su narracién permite ejercer la memoria que constituye
un refugio frente a la realidad y una proteccién segura frente al mundo ex-
terior. Rahel pertenece por medio de su escritura. Mediante sus recuerdos
como judia, manifestados a través de su diario, nutre una identidad que,
aun para ella deleznable, constituye su ser. S6lo hasta el final de su vida
comprenderd esto y se aceptard a s{ misma y ya no querrd renunciar “por
nada del mundo” a esta condicién. Dicha decisién aparecerd signada por
los eventos politicos que subrayaron a Rahel su condicién de excluida.

20 H. Arendt, Rabhel Varnhagen..., p. 28.
7 Ibidem, p. 29.

28 Idem.

2 Ihidem, p. 30.
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El extremo de este retrato intimista es la transformacién hacia un
puerto todavia mds seguro: el de la melancolia; es decir, el reino de los
sentimientos y de las emociones del sujeto.*® Citando a Rousseau, Arendt
determina: “El recuerdo melancélico es el mejor instrumento para olvidar
de una vez por todas el propio destino”.?' Rahel “interiorizé” su condicién
judia y en el exterior pretendié negarla, lo cual ocasioné todo ese maras-
mo interior. Incluso con su innegable importancia en el medio cultural
y con su acceso por la via legal a la asimilacién, en su interior prevalecia
cristalizada toda la situacién de los judios en el siglo x1x. Por medio de esta
narracion, Arendt encapsula en su personaje todos los elementos del tema.
La coloca intencionalmente en las candilejas, su obra serd leida y sometida
a la pluralidad de miradas, y “a la apreciacién de testigos contempordneos
y futuros”.?* Es una forma de que la biografia esté en la misma categoria
que la historia y permita enfocar el complejo tema del judaismo.

Cuando es introspectiva, la narracién deja al descubierto los senti-
mientos mds intimos y vuelve grosero el acto de escribir. Rousseau, en sus
confesiones, evidencia, segin Arendt, una pérdida de la vergiienza, puesto
que dejar al descubierto la interioridad vuelve a la confesién “carente de
escrupulos™ que exhibe, sin pudor, el émbito mds intimo, lo cual muestra
a un individuo sumergido en el solipsismo: “No sdlo de los acontecimien-
tos de la vida publica, sino también de los hechos de su vida privada”.**

La exaltacién de lo intimo, reflejado en la escritura “conmigo mismo”
fue, a pesar de todo, el camino de Rahel. Es una reaccién defensiva ante la
opresién de la sociedad. Ella escribe para recordar quién es.

El sentimiento de claustrofobia transmitido en el libro corresponde al
hecho de que no hay experiencia posible; ésta sélo puede mostrarse a partir
de la escritura, en la intimidad. Esta ausencia de mundo va acompanada de
una carencia de habilidad para juzgarlo, que aparece s6lo con la distincién
en el encuentro con otros puntos de vista. Al respecto, Benhabib advierte:
“las casi melancélicas palabras de Arendt sobre la pérdida de mundo como
un frdgil espacio de apariencias que mantiene a los hombres unidos”.%

Por otra parte, Kristeva, siguiendo a Arendt, ensaya la idea de notorie-
dad publica a partir de los diarios y la correspondencia de Varnhagen. De

% Dice Arendt: “La memoria ofrece un refugio a ese presente que roza fugazmente el
alma, y el hombre, al menos a posteriori, descubre en lo ocurrido un indice de realidad su-
mamente perturbador”. Vid. ibidem, p. 30.

3t Tbidem, p. 31.

2 F. Dosse, op. cit. p. 39.

¥ H. Arendt, Rabel Varnhagen..., p. 42.

3% Ibidem, p. 42.

» S. Benhabib, “The pariah...”, p. 93. La autora hace referencia al discurso pronun-
ciado por Arendt al recibir el premio Lessing, en 1959.
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nuevo, es la escritura la que lleva a ser portavoz del acontecimiento para
transmutarlo en discurso. La posibilidad de explicar el acontecimiento se
consigue por medio de la capacidad de narrar y repetir sin cesar la propia
historia que permanece oculta en el lugar de encuentro con los demds.

El peso de la herencia aparece, asimismo, cuando Arendt comenta al
inicio del libro: “puede ser muy dificil conocer la propia historia cuando se
nace en Berlin en 1771 y esa historia comienza mil setecientos anos antes
en Jerusalén”.’® Por tanto, la historia de Rahel no se hacia mds ligera por
el hecho de que ella intentara olvidarla: “ni mds original por haber vivido
todo en la mds completa ingenuidad como si fuera la primera vez”.? Es
una cauda transmitida por generaciones. Lo que cambia es como ésta se
vive. En un principio, Rahel quiso ampararse en las convenciones, pero
esto era, como menciona Arendt: “abrir un paraguas bajo la tormenta”.’®
Somos nuestra historia, debemos comprenderla y juzgarla o, de lo contra-
rio, ésta tomara revancha contra nosotros.*

Tenemos la capacidad de juzgar acciones pasadas y somos capaces
de accién también. Esto hizo que Rahel, tal vez hasta el final de su vida,
pero de cualquier forma lo hizo, descubrié que su “gran vergiienza”, nacer
judia, podia ser leida y actuada, de manera diversa.

Espacio ptblico: mostrar, observar, recordar, narrar

Alois Prinz asegura: “En Arendt, todo lo que estd solo, oculto e interio-
rizado es como si no existiera. Unicamente adquiere realidad cuando sale
fuera, se ensefa, se hace publico tomando forma. Por eso es de la opinién
que la vida interior es bastante parecida en todas las personas”.*

El error de Rahel fue considerar que la cuestién judia era un problema
personal. Hubo en ella una pérdida de realidad, ya que la conciencia de si
misma dependié de la opinién de los demds. El mundo y la realidad de

Rahel estaban en funcién del reconocimiento de los otros y la aceptacién

¢ H. Arendt, Rabel..., p. 21.

37 Ibidem, p. 22.

38 Idem.

% La autora se pregunta: “;Qué es el hombre sin su historia? Un producto de la natu-
raleza, nada personal. La historia de la personalidad es mds antigua que el producto de la
naturaleza, comienza antes que el destino individual, puede preservar lo que en nosotros es
y sigue siendo naturaleza. Pero la Historia, con maytsculas, en la cual el insignificante hecho
de nuestro nacimiento se pierde casi por completo, debe poder ser conocida y juzgada por
el que espera de ella proteccion y ayuda”. Idem.

 Alois Prinz, La filosofia como profesion o el amor al mundo. La vida de Hannah Arendt,
Barcelona, Herder, 2001, p. 285.
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social tuvo en ella “crueles consecuencias”, como tener que adaptarse a
gustos, deseos y sacrificar todo impulso natural para transformarlos en
ascenso al mundo gentil.

Perdi6 su nombre, su lengua y su sentido de realidad; para Arendst,
sin principio de realidad compartido con otros seres humanos, la verdad
pierde su significado. En la profundidad del ser, sentimientos y emociones
se aduenan de todo y en esta inabarcabilidad no hay lugar para “el testi-
monio de los otros”. Los asuntos personales subjetivos se disfrazan con un
aura de objetividad, publicidad y “extremo interés”, con lo cual se borran
las fronteras entre lo intimo, lo privado y lo publico. Se transforman los
asuntos publicos en meras habladurias sin importancia (gossip), porque se
tratan en el nivel de la intimidad o de la privacidad. Ello es lo que tenia
lugar en los salones, s6lo conversaciones sin relevancia para la accién.

Paria, paria consciente y parvenu

Arendt acuna una conceptualizacién util, ejemplificada en la distincién
entre paria, paria consciente y parvenu, reformulada por la autora a partir
de la denominacién hecha previamente por el periodista francés Bernard
Lazare.

Lo comun en las tres clasificaciones es la expulsién del espacio pu-
blico. La diferencia estriba en los métodos para intentar incorporarse al
dmbito politico y en sus niveles de éxito para lograrlo y poseer un mundo
en coman.

El paria es expulsado del espacio publico, el que se siente marginal al
mismo y es, en la realidad, ajeno a él. El paria consciente utiliza esta diferencia
respecto de los demds como un atributo, no como una carencia, y reafirma
su distincién. Otra faz representa la idea de parvenu, la cual busca refugio
contra el destino en la asimilacién, en donde “el pasado tiene un cardcter
inexorable y no hay futuro, ni esperanza, ni posibilidad”.*!

El caso de Rahel ejemplifica este tltimo. La opcidn es la ausencia
de mundo, a menos que se intente dejar de ser lo que se es, asimilarse,
convertirse en una “advenediza” que “trepa” a otra condicién y expulsa su
judeidad de si misma.*”? En una palabra, cortar e iniciar de nuevo, suprimir
los recuerdos para los demds y dejarlos tinicamente para si misma, en un
despliegue introspectivo. Todo ello para poder dar inicio a una nueva exis-
tencia. Lo que Varnhagen resuelve, en este sentido, representa la necesidad
de “alejarse de ella misma, desprenderse”, hecho que se consigue a partir

U H. Arendt, Rahel Varnhagen..., p. 80.
4. Kristeva, ap. cit., p. 80.
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de cobrar distancia de los acontecimientos a través del relato que da forma
y da cuenta de lo ajena que se siente sobre su propia vida.

Asimilarse es, para Rahel, representar un papel y ocultar a los demis
la herencia que se lleva a cuestas. Muestra lo que es estar fuera del mundo
y la tradicién, la ventaja de no ser nadie y no tener nada que suscite un
recuerdo; ambos elementos, indisolubles al acto de asimilacién.

De acuerdo con esta conceptualizacién, Arendt seria una paria cons-
ciente, puesto que considera el ser judio como una condicién existencial;
de alli su posicién distanciada respecto de la asimilacion. En los entrete-
lones de la biografia de Rahel, hay una critica a posturas asimilacionistas,
visto aqui desde los conflictos vividos y narrados por la propia Varnhagen.
Benhabib explica que el método de Arendt parece lograr el “efecto espejo
entre el narrador y el objeto narrado”.®

En realidad, realza el giro de Rahel de parvenu a paria consciente que,
de acuerdo con la mirada de la bidgrafa, parece haber estado determinado
por condiciones externas. El resurgimiento del antisemitismo “la obligd
a reconocer que su propio éxito habia dependido de las circunstancias
histéricas y politicas existentes y que ella habia gozado de abundancia y
aceptacion social gracias al auspicio de Federico II”.%

Hay una especie de toma de conciencia de que las condiciones poli-
ticas han marcado su propio destino y una interiorizacion reflexiva que la
conduce a que ese periodo de crisis histérica la dote de herramientas para
desarrollar un juicio independiente, el cual se traduce, en primer término,
en una recuperacion de su pasado (volver a escribir en hebreo, localizar
viejas amistades como Paulina Wiesel, que “nunca pertenecié”) y, con
ello, iniciar, una vez mds, al retornar al origen.

Pitkin destaca que, a pesar de que la “conversién” de Rahel hacia la
via reflexiva constituy6 un giro radical, no arribé a la alternativa politica.®
Esto parece estar determinado por el anélisis que Arendt hace, en la mayo-
ria de sus escritos, cuando aborda la condicién judia sobre la apoliticidad
de toda una generacién de judios, quienes creyeron que el poder econémi-
co creado por los padres y posteriormente el constituir una generacién de
herederos dedicados a la vida intelectual era suficiente y no se involucraron
en asuntos publicos. Dentro de ellos, Rahel no era la excepcién. Agrega-
riamos que la misma Arendt tampoco fue un modelo de compromiso con
la accién, pero ése es otro tema.

# S. Benhabib, “Introduction”, en “The reluctant...”, p. xviL.

# Vid. H. Pitkin, op. cit., p. 29.

® Ibidem, p. 30.

“ Vid. principalmente H. Arendt, Los origenes del totalitarismo, t. 1. Antisemitismo,
Madrid, Alianza, 1981.
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Se puede destacar el andlisis de Arendt acerca de cuatro temas men-
cionados aqui: uno, la capacidad de juzgar en relacién con la memoria,
remitida al hecho de que si desconocemos nuestra historia estaremos con-
denados a que el destino nos invada y no podremos construir una historia
significativa.

Dos, la conceptualizacién acerca de los “grupos difamados” —vincu-
lado a la accién conjunta, referido a la lectura de las circunstancias como
si se tratara de destinos individuales— llevard a la pérdida de una parte de
la realidad y a no poder construir mundo en comun.

Tres, la necesidad de recuperar la concepcién de Arendt de la vida
como accién politica revelada en el idioma de una historia que se juzga y
se despliega a partir del observador. Esto que Kristeva denomina “apologia
de la narracién”, en Arendt puede desplegarse a partir de la afirmacién de
que, al dar cuenta de nuestra propia vida, la dotamos de sentido, con lo
cual se recupera la importancia del binomio actor/espectador, donde la
accién prevalece en la medida en que sea una accién narrada. Esta “pers-
picacia juzgante” constituye la oposicién entre el solipsismo de la sophia y
el mundo compartido.

Cuatro, que la conjuncién de la historia inventada y personal con la
“historia verdadera” pase por el filtro de la pluralidad; es decir, el hecho
subrayado por nuestra autora de que las acciones son memorables por el
testimonio que los espectadores construyen.

En Arendg, la narracién es, por tanto, parte de la condicién humana,
como también sehala Kristeva, porque es constitutiva de la vida y rehabilita
la praxis del relato. El circulo se cierra cuando se da cuenta de los acon-
tecimientos a partir de historias contadas y viceversa. Sélo el relato hace
crénica de la vida en la polis. Atn habria que agregar la posibilidad de
representacion, de pensar del nacimiento a la muerte en el tiempo y de-
cirlos al Otro, que en Kristeva hace que la capacidad narrativa nos haga
no-animales y nos lleve a fundir la vida humana como tal.*

De esta manera, como hemos venido observando, la vida publica se
construye a partir de historias que son memoria y pasado comun. Pero,
mds adn, la accién y la capacidad de producir relatos dan sentido a la exis-
tencia humana.*®

Se puede destacar, como ultimo punto, la rehabilitaciéon de la capa-
cidad de la palabra, no sélo como argumento que convence, sino como
escritura que permanece y vincula con el inicio. En esta argumentacidn,

7 Ibidem, p. 56.

8 Kristeva recupera a Arendt de La condicién humana: “La principal caracteristica de esa
vida especiﬁcamente humana, cuya aparicién y desaparici()n constituyen acontecimientos-
de-este-mundo, consiste en que ella estd siempre llena de acontecimientos que al final, pue-
den ser narrados, pueden fundar una biografia”. Vid. J. Kristeva, op. cit., p. 56.
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también la poesia puede ser incluida y “hard su parte” en la vuelta al re-
cuerdo. Actualiza la esencia del lenguaje, que al ser parte de lo incomu-
nicable del retiro intimo, tiene que convertirse en phronesis o sabiduria
prdctica, para que asi, convertida en prudencia, apuntale la palabra a la red
de las relaciones humanas y se transforme en acto politico.”’

Asi, en Arendt, “lo infimo, lo insignificante” por medio de un ejerci-
cio de aprehender historias y memorias “da cuenta de un espesor social” y
agregariamos, politico.

# Un dato sobre esto que nuestra autora destaca es el hecho de que Rahel escribfa en
un inicio s6lo en yiddish y posteriormente dejé de hacerlo para escribir s6lo en alemén. El
abandono de la lengua, y su posterior recuperacion, al final de su vida, dan cuenta de las
dimensiones de la pérdida y su posterior recuperacién.
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RESUMEN:

ABSTRACT:

ESPERANZA Y TRASCENDENCIA
EN PEDRO LAIN

Manuel Fraijo*

El presente texto aborda el tema de la esperanza en relacién con la
obra de Pedro Lain Entralgo, cuya trayectoria intelectual parte de
la esperanza biogrifica para llegar a una esperanza escatolégica. Esta
tltima siempre ha tenido muchas denominaciones y ha sido condi-
cionada culturalmente; sin embargo, hay en ella una constante: la
apelacién a los “momentos de plenitud”. Retomando los anteceden-
tes tedricos que dieron en los mediados del siglo xx el origen a las
discusiones sobre la condicién humana y el destino del hombre, se
busca mostrar cémo y por qué surge el anhelo de abrir la puerta al
misterio de resurreccion.

This article discusses the theme of hope in relation to Pedro Lain
Entralgo’s work, whose intellectual journey starts from the biogra-
phic hope towards an eschatological hope. The latter has always had
many names and has been culturally conditioned, but there is one
constant: the appeal to the "moments of plenitude.” Returning to the
theoretical background that, in the mid-twentieth century, gave rise
to discussions about the human condition and the destiny of man, it
seeks to show how and why the desire to open the door to the mys-
tery of resurrection arises.

" Universidad Nacional de Educacién a Distancia, Espafa.
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PALABRAS CLAVE
Confianza, futuro, aniquilacién, resurreccién

KEey woRrDs
Confidence, future, annihilation, resurrection

Introducciéon

Gn recuerdo la emocién que me embarga-

ba cuando, en los tltimos afios de su vida,

ayudaba a Lain a alcanzar el estrado de la
Fundacién Politeia, en Madrid. Lain se adentraba ya en lo que él llamaria
La empresa de envejecer, una de sus tltimas publicaciones.! No le quedé
ya tiempo para redactar su ultimo proyecto editorial, La muerte propia,
titulo que anuncié a Diego Gracia, su fiel colaborador y sucesor en la
cétedra de Historia de la Medicina de la Universidad Complutense. Con
razén confiesa éste que el propésito de Lain le “asusté” un poco.? Y es que
de la muerte propia sélo tendremos experiencia cuando ya sea tarde para
contarlo.

Lain deseaba una muerte consciente. Su libro, Cuerpo y alma, se cierra
con esta sentida confesién: “Y si mi muerte, como hondamente deseo, me
permite hacer de ella un acto personal, si no es la sibita consecuencia de un
accidente fortuito, al sentirla llegar diré en mi intimidad: ‘Sefior, ésta es mi
vida. Mirala segtin tu misericordia’.> No queria ser dispensado de sentir
su propia muerte; la concebia como un momento solemne, recapitulador
en algiin sentido de la vida entera. Como médico, y como testigo de una
época “incivil” de nuestra historia, sabia de muertes. Con cierta frecuencia
lo escuché hablar de la relacién médico-enfermo. Abogaba por “una con-
cepcién cientifico-personal” de la medicina. “Dispensador de esperanza”
nombraba Lain al médico.* Era consciente de que existen pocos escenarios
tan elocuentes como la enfermedad para evocar esperanza. Una esperanza
elemental, la de la salud, inicio y sostén de otras esperanzas a las que Lain
se asomard.

' P. Lain, La empresa de envejecer, Barcelona, Circulo de lectores, 2001.

2 D. Gracia ez al., La empresa de vivir, Barcelona, Galaxia Gutenberg, 2003, p. 15.

* P Lain, Cuerpo y alma, Madrid, Espasa-Calpe, 1991, p. 291.

* P Lain, Ser y conducta del hombre, Madrid, Espasa-Calpe, 1996, p. 95. Asf lo llamaba
ya en Medicina e historia (1942). Vid. La espera y la esperanza, Madrid, Revista de Occiden-
te, 1957, p. 10. Asimismo, Antropologia de la esperanza, Barcelona, Labor, 1978, p. 7.
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Muy tempranamente se encariiné con un conocido texto de Ortega y Gas-
set en E/ hombre y la gente. Escribe alli Ortega:

sQué es en el hombre la esperanza? ;Puede el hombre vivir sin ella? Hace
unos cuantos afios Paul Morand me envié un ejemplar de su biografia de
Maupassant con una dedicatoria que decia: ‘le envio esta vida de un hombre
qui n'espérait pas’. ;Tenfa razén P. Morand? ;Es posible, literal y huma-
namente posible, un humano vivir que no sea un esperar? ;No es la fun-
cién primaria y més esencial de la expectativa y su mds visceral 6rgano la
esperanza?’

Lain considera que el tema de la esperanza es muy propio de las tierras
y de la gente de Espafia. Recuerda “la visién esperanzosa de otra vida”,
de Miguel de Unamuno y tampoco olvida el lema de Quevedo: “Y sélo
en la esperanza me confio”.® La esperanza se convierte en una especie de
“imperativo categdrico” de una “ética que en la esperanza tiene su nervio”,
sostendrd el autor en didlogo con E. Bloch.” Pero, antes de adentrarnos en
la esperanza de Lain y en su relacién con la Trascendencia, lo acompafia-
remos brevemente en los primeros pasos de su aventura espiritual.

La religiosidad de Lain

En realidad, no hay nada espectacular que narrar.® Lain fue un nino quien,
como sus otros dos hermanos, iba a misa y aprendia el catecismo en su
pueblo, Urrea de Gaén (Teruel). Conté siempre con el apoyo religioso
de su madre, “mujer muy dulce y bondadosa, catélica sincera hasta el dia
mismo de su muerte”.” Se trataba de una religiosidad “auténtica, sencilla y
abnegada”.'” El contraste lo ponia su padre, “un liberal republicano, con
toques de socialista a lo Pablo Iglesias”. Hombre “vehemente y generoso”,
se mantenia al margen del culto dominical, aunque se relacionaba amisto-
samente con los curas del pueblo.

> P Lain, La espera y la esperanza, p. 11. Vid. también P. Lain, Creer, esperar, amar, p.
174.

¢ Ibidem, p. 11.

" 2. Lain, Antropologia de la esperanza, Barcelona, Labor, 1978, p. 201.

8 Lain evoca la religiosidad de su infancia en Descargo de conciencia, (1930-1960), Bar-
celona, Galaxia Gutenberg, 2003. Vid. también Agustin Albarracin, Pedro Lain, historia de
una utopia, Madrid, Espasa-Calpe, 1994, p. 93 y ss.

? Ibidem, p. 33.

10 Ibidem, p. 50.

" bidem., p. 33.
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Con todo, la placidez religiosa de la infancia fue dejando sitio a ma-
yores complejidades. El joven Lain fue interiorizando que su educacién
religiosa, como la del resto de sus contempordneos, era superficial e in-
consistente. La describe como “torpe y zafiamente alejada de las vigencias
intelectuales, sociales y estéticas de la época”.'* Se trataba de un catolicis-
mo bien avenido con la rutina, el mal gusto, el fariseismo “y la tdcita o
expresa alianza entre el cura, el rico y el cabo de la guardia civil”."? A ello se
unia una liturgia tradicional, cansina y aburrida, “donde toda la cursilerfa
nacional parecia tener su asiento”. Lain recuerda que con frecuencia ofa
decir: “El pamplonica, su misica, su copica y su putica”. Y a su profesor de
religién en el instituto le dedica una linea que no tiene desperdicio: “era
un sacerdote amancebado de mucho remango expresivo”.'*

En tal ambiente, la crisis religiosa se hizo inevitable. Se traté, eso s,
de una crisis “nada abrupta”, sin drama interior, ni agonia unamuniana.
Lain aterrizé en la indiferencia religiosa con naturalidad, “como el brote
de la barba”.”® Dejé de ir a misa y pasé a ver a la Iglesia como “un cuer-
po gigantesco en lenta extincién histérica, aunque lleno, eso si, de cosas
éticas, estéticas o pintorescamente sugestivas”.'® Sin la menor estridencia,
Lain dijo adids a su querencia religiosa. Durante su estancia en Zaragoza,
se sentfa muy distante de la gente que hacia su visita “catdlico-regional a
la Pilarica”.!” Reconoce que no sabe qué hubiera sido de su religiosidad si
hubiera continuado en la capital aragonesa.

Pero un acontecimiento decisivo en la biografia de Lain ocasioné que
todo cambiara. Obtuvo una beca en el Colegio Mayor del Beato Juan de
Ribera. Allf estuvo desde 1924 hasta 1930. Fueron anos decisivos para su
formacién, también para su itinerario religioso. El ambiente religioso era
“preconciliar”, de gran empaque litdrgico y rigor ascético. No obstante,
algo muy importante lo distinguia de Zaragoza: habia seriedad intelectual,
espiritu critico y libertad de opinién y expresién.'® Exactamente lo que
nuestro estudiante andaba buscando. Sus convicciones religiosas experi-
mentaron una nueva sacudida, una especie de conversién a un “cristianis-
mo sincero”, aunque nunca ‘exento de problemas”."”

Lain llega a hablar de una doble conversién: la que afecté a su fe (con-
versio fidei), y la que influyé en su conducta (conversio morum). Una llamé

12 Jbidem, p. 49.
B Idem.
Y Idem.
1 Ibidem, p. 50.
16 Idem.
7 Ibidem, p. 54.
18 Ibidem, p. 62.
Y Ibidem, p. 64.
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ala otra. Religién y ética caminaron siempre de la mano en la vida de Lain.
No se trat6 de un cambio aparatoso. Ni hubo marcha hacia Damasco ni
caida del caballo. Segtn Lain, casi todo fue obra del ambiente del colegio,
del influjo de un sacerdote secular (D. Antonio Rodilla), y del fraile fran-
ciscano Antonio Torré. Lo cierto es, narra Lain, que “me vi intimamente
obligado a sentir y a pensar que si yo no admitia de buen grado la divini-
dad y la muerte redentora de Cristo, la realidad de mi vida y la realidad del
mundo carecerfan para mi de sentido”.? Se trata de una conviccién que
nunca mds abandonaria a nuestro estudiante.

Lain andaba a la bisqueda de una fe pensada y sentida. Y este doble
frente lo cubrian a la perfeccién sus dos maestros espirituales. A. Rodilla
aunaba seriedad intelectual y una intensa y exigente vida interior. Guiado
por €, se asom¢ el inquieto Lain a Fray Luis de Granada. Y, con fina iro-
nia, hard constar que A. Rodilla era de los que no pretendian que Ortega
“entrase en la adoracién nocturna”. No es un mérito pequefio. La conver-
sién de Ortega era la aspiracién del clero de la época. Se rezé mucho por
ella... Lo cierto es que, para nuestro futuro médico e historiador de la me-
dicina, el trato con A. Rodilla fue un “eficacisimo preambulum fidei” en su
paulatina y nada espectacular conversion a la practica de la fe cristiana.?!

De mayor trascendencia incluso parece ser la huella que A. Torré dejé
en nuestro inquieto estudiante. Sus “pldticas” sobre la idea cristiana del
amor, pronunciadas en 1925, cuando Lain tenfa 21 afios, hicieron mella
en su orientacion espiritual. Muchos afios después, recordard las tres ideas
decisivas que aquellas pldticas le aportaron: 1. La idea del amor es “la mds
honda, original y eficaz de cuantas novedades trajo al mundo el Evange-
lio”, 2. Esa idea hace posible una “convivencia humanamente digna”. Sin
ella, el progreso de la humanidad se reduciria a algo “meramente adminis-
trativo o maquinal”, 3. La vocacién intelectual de Lain, su voluntad de co-
nocer cientificamente la verdad del mundo, era consecuencia de un “amor
efusivo” al mundo tal como es éste y, sobre todo, tal como debe ser.?

Incluso en sus dltimos afos, Lain recordaba con gratitud a los dos
lejanos maestros de su etapa valenciana. La conversién que ellos alentaron
no fue un camino de rosas. Interrogado, ya en su ancianidad, de si habia
conocido una fe “sin problemas”, respondié con espontdnea contunden-
cia: “Nunca; ni entonces, ni ahora”.?> Admite que sus mayores tropiezos
con la fe nacen de la dificultad de compaginar sus misterios con las “pro-
piedades naturales de la materia c6smica”. De ahi la dificultad de aceptar

20 Idem.

2 Ibidem, p. 65.
2 [bidem, p. 66.
2 [bidem, p. 67.
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la Encarnacién, la Resurreccién, la Ascensién, la Asuncién, etcétera. Son
las dudas del gran cientifico que fue. Y, por supuesto, le asaltaban “en la
soledad de ciertas noches”, graves interrogantes acerca del futuro de un
cierto “ente social”, la Iglesia, al que amaba, pero no comprendia.?* Entre
paréntesis: ;c6mo no recordar, en este contexto, la dificil peripecia eclesial
de otro grande de la época a quien la Iglesia del momento empujé hacia la
heterodoxia? Me refiero, claro estd, a José Luis Lépez Aranguren, en tantos
aspectos una especie de vida paralela a la de Lain.

Finalmente, Lain insiste en que sus creencias nunca sufrieron una
“quiebra total”. Fue, hasta el final, un cristiano auténtico y profundo. Re-
cordemos el texto sobre su forma de afrontar la muerte, citado al comien-
zo de estas pdginas. Ni siquiera siguié los pasos de su amigo Aranguren
quien, no sin grandes dudas y titubeos, aterrizé en la inhdspita condiciéon
de “cristiano heterodoxo”. Eso si: la vida, hecha siempre de inseguridad
y perplejidades, lo fue llevando a escribir frases que merecerdn ser recor-
dadas siempre: “Lo cierto es siempre penultimo y lo ultimo es siempre
incierto”.” No es nada extrafo, pues, que exprese el mismo deseo que el
cardenal Newman: “que mis creencias soporten mis dudas”.

Se me olvidaba: Lain informa de que su madre se alegré mucho de su
pequena conversién; su padre, en cambio, la acepté “de forma noble, aun-
que no gustosa”. Con esta “sabrosa” informacién cerramos este apartado.

El concepto de esperanza

Es, naturalmente, el gran tema de la obra lainiana. “Un hombre sin espe-
ranza —escribe— serfa un absurdo metafisico.”* Se refiere a la esperan-
za biogrdfica, es decir, a la que alienta todos nuestros esfuerzos, deseos y
proyectos. Es la esperanza del sujeto individual que acomete la empresa
de vivir. A la historia del esperar humano estdn dedicadas las 300 pégi-
nas de la Antropologia de la esperanza (1978). Lain emprendié la tarea de
iluminar la esperanza desde todos los dngulos posibles. Sus libros son un
extenso catdlogo de esperanzados, de seres humanos que, como Spinoza o
Unamuno, deseaban “perseverar en el ser”. La obra, Esperanza en tiempo
de crisis (1993) analiza la filosofia de la esperanza de Unamuno, Ortega,
Jaspers, Bloch, Maranén, Heidegger, Zubiri, Sartre y Moltmann. Lain

% Idem.

» P Lain, Qué es el hombre. Evolucion y sentido de la vida, Oviedo, Nobel, 1999, p. 222.
Vid. el capitulo final titulado “Lo pentltimo y lo ultimo”, pp. 219-234.

2D, Lain, La espera y la esperanza, p. 17.
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sabe que todos los seres humanos terminamos “inacabados”, como la sin-
fonfa de Schubert. La esperanza sabe de fracasos.

Junto a la esperanza biografica, se alza la histérica.” Es, piensa Lain,
la que tuvieron todos los pueblos. Por eso se levantaron una y otra vez de la
destruccién y los escombros del devenir histérico. Testigo y protagonista
del renacer espafiol tras nuestra guerra “incivil”, Lain rechaza el “pesimis-
mo total”. Sélo lo considera posible como “doctrina de gabinete”. Por las
paginas de sus obras, como por las de la filosofia de la historia universal de
Hegel, desfilan las tensiones, ocasos de individuos y pueblos, hundimientos
de culturas e imperios. Todo esto es materia de la gran narracién del esperar
humano; pero la esperanza antropolégica no sufrié una liquidacién total
con sus derrotas. Enigmdaticamente, Hegel dej6 escrito que “lo necesario
subsistié”. Lo necesario, para Lain, es siempre la esperanza, la voluntad de
nuevos comienzos a pesar de los cansancios y derrumbes histéricos.

Esperanza que puede ser también transbiogrdfica'y transhistérica.*® Lain
se refiere a la esperanza dltima, a la escatoldgica. Frente a ella, se dividen los
espiritus: ha conocido siglos de aceptacidn, épocas de rechazo y tiempos de
silencio, de respetuosa abstencién. En ayuda de Lain vienen esperanzados
de todos los tiempos. Es recurrente la cita de Horacio: “non omnis moriar”
(no moriré del todo). Y la modificacién de E. Bloch: “non omnis confun-
dar” (no seré confundido). Y el enigmdtico fragmento de Herdclito: “A los
hombres tras la muerte les aguardan cosas que ni esperan ni imaginan”.
La esperanza escatoldgica ha conocido diversos nombres: inmortalidad del
alma, resurreccién, nirvana, y un largo etcétera, culturalmente condicio-
nado. Y es que lo fundamental, la esperanza de futuro, admite muchas
denominaciones.

Lain sabe que la esperanza transbiografica no es universal. Horacio se
conforma con pervivir en el recuerdo de los amigos y en la fama pdstuma;
Unamuno, en cambio, opinaba que los que se conforman con eso es por-
que padecen de una cierta “estupidez afectiva”. El espectro es muy amplio.
Pero una cosa es cierta: sobre la esperanza transbiogréfica no puede haber
certidumbre. Es objeto de creencia. La vita venturi saeculi, insiste Lain, es
objeto de apuesta, de fe. Nada la garantiza por completo. Volveremos a
este punto.

Pero, antes, debemos detenernos un poco més en la reflexion lainia-
na sobre la esperanza. Estamos ante uno de los “hdbitos” constitutivos
de la existencia humana. El cardcter imprevisible del futuro nos somete
a la “agridulce necesidad de seguir esperando”. Lain distingue, ya en las

2P, Lain, Esperanza en tiempo de crisis, Barcelona, Galaxia Gutenberg, 1993, pp. 279

y 5.
8 Ibidem, pp. 279 y ss.
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primeras paginas de La espera y la esperanza, entre esa doble actitud. En
la vida de los seres humanos, “no hay espera sin esperanza”. En realidad,
toda “sala de espera” es siempre “sala de esperanza”. De lo contrario, nadie
entraria en ella.” El kantiano “;qué me es licito esperar?” es la gran melo-
dia de fondo del pensamiento de Lain. El esperante aspira a “seguir sien-
do”. La forma primaria de la espera humana es el “proyecto” que implica
. <« » « » 30 ’ . .
siempre la “pregunta” y la “fianza”.** Y el hdbito de la espera se actualiza
en el acto de aguardar. Lain propone sustituir “sala de espera” por “sala de
aguardo”. El término “espera” quedaria asi reservado para designar el “hd-
bito entitativo de existir hacia el futuro”; “aguardo”, en cambio, seria algo
asi como “la cdmara donde se espera algo muy concreto y determinado”.’!
Y la esperanza es “espera confiada”. La espera y la confianza son elementos
basicos de la estructura antropolégica de la esperanza. El objeto dltimo de
la esperanza puede ser multiple, pero, en tltimo término, todos ansiamos
la felicidad, el sumo bien, la salvacién. Lain, pensando en su maestro Zu-
biri, considera que el objeto tltimo de la esperanza puede ser también “la
religacién”. Un ser humano esperanzado es un ens religatum. Sin olvidar
que, para el gran creyente cristiano que fue Lain, “la esperanza, en suma,
s6lo puede ser genuina siendo religiosa”.?? No obstante, de esta dimensién
nos ocuparemos en el tltimo apartado de nuestro trabajo. En el préximo,
nos aguarda un dato revelador: la esperanza se acrisola en tiempos de crisis.

Esperanza en tiempos de crisis

Con frecuencia, los proyectos mds esperanzados nacen en tiempos de des-
esperanza. La primera edicién de La espera y la esperanza es de 1957.Y,
obviamente, su gestacion es muy anterior. Ya en 1941 comenzé su autor a
inquietarse con el asunto de la esperanza. En su “Memoria de cdtedra” ana-
liz6 el pensamiento de M. Heidegger, especialmente su dramdtica y deses-
peranzada analitica existencial. A Lain le gustaria saber “;qué sucederia si,
en lugar de partir desde el modo de ser de la pregunta, se partiese desde el
modo de ser de la creencia? Nadie negard que esto tltimo es un habitual
modo de ser de la existencia humana...”.? Sin duda, tiene en cuenta el
brillante escrito de Ortega, Ideas y creencias, de 1940.%

P Lain, La espera y la esperanza, pp. 16y ss.

3 1bidem, pp. 570y ss.

3 Ibidem, p. 571.

32 [bidem, p. 599.

3D, Lain, Antropologia de la esperanza, p. 7.

José Ortega y Gasset, Ideas y creencias, en Obras completas, 5, Madrid, Alianza, 1983,
pp. 379-409.
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Pues bien, los afios transcurridos entre 1940 y 1957 no fueron preci-
samente un oasis para Espafia: pidramo cultural, hambre de pan, injusticia,
dictadura férrea, represalia de los vencedores de la guerra, y miedo, mucho
miedo. Alguien ha dicho que en aquellos tiempos anochecia muy pronto en
Espaﬁa... Y, precisamente en este sombrio escenario, un intelectual cristiano
andaba a vueltas con la esperanza. Hay que informar que no se trata de un
caso unico. En un escenario similar, se gesté El principio esperanza de E.
Bloch, obra que Lain no pudo tener en cuenta en La espera y la esperanza
(s6lo la cita en la nota 15 de la pdgina 350), pero que le fascind.®

;Qué atrajo a Lain de la obra de Bloch, un militante y pensador mar-
xista que pasé la vida huyendo de dictaduras y rechazando férreas orto-
doxias politicas, religiosas, literarias o artisticas? (Bloch se negé a visitar
Espana mientras viviera Franco, pero a la muerte de éste, la salud del autor
de El principio esperanza no le permitia ya viajar. Muri6, mientras trabaja-
ba, en 1977). En realidad, se traté de una atraccién costosa. El lector de las
pdginas que Lain dedica a Bloch percibe que reflejan un meritorio esfuerzo
de comprensién. A Lain le separaba casi todo de Bloch: el estilo literario,
la procedencia filoséfica, la filiacién politica, el sentido religioso y muchas
cosas mds. Al exponer a Bloch, Lain huye de manera permanente de él in-
tercalando citas de san Agustin, san Pablo, Kant, Hegel, Marcel y muchos
otros. Emigra incluso hacia si mismo, deslizando su propia filosofia de la
esperanza donde parece que el espacio s6lo deberia pertenecer a Bloch.

Sin embargo, Lain, con la voluntad de conocer que le caracterizaba,
queria aprender de Bloch. Se dan cita en Lain, pienso, toda la curiositas y
la humilitas de la Edad Media. Fue enorme su saber y admirable su humil-
dad. Se adentré en la esperanza biogrifica de Bloch, en su peripecia hu-
mana e intelectual. Los someros datos que aporta revelan que disponia de
mds informacién. Sabia que E/ principio esperanza no habia sido escrito al
amparo de una cdtedra universitaria, sino en la precariedad del emigrante
que, huyendo de Hitler, aterriza, con lo puesto y sin medios de subsisten-
cia, en Nueva York. No dispuso de las ayudas que facilitaron la vida en
aquella ciudad a los miembros de la Escuela de Frankfurt, a la que Bloch
nunca pertenecié. Tal vez por ello, con el juego de palabras que permite
el alemdn, en lugar de llamarla “Sozialforschung” (investigacion social), la
denomina “Sozialfilschung” (falsificacion social). Acusé a sus miembros
de “quietistas” y de “pesimistas”. Y es que, aunque la esperanza evocada
por Bloch es una “esperanza enlutada”, es mds robusta que los inquietan-
tes prondsticos y desesperanzadas profecias, por otra parte tan lucidas, de

» Vid. los estudios que le dedicé en Antropologia de la esperanza (pp. 194-238) y en
Esperanza en tiempo de crisis (pp. 125-140). En estos dos escritos, de similar contenido, nos
basamos a continuacién.
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Adorno y Horkheimer. Bloch fue llamado, Lain lo recuerda, “catedral laica
de la esperanza”. Buber dejé escrito que el pensamiento de Bloch no era
escatoldgico, sino utdpico. Es cierto y, probablemente, el uso indistinto de
ambos adjetivos ha dado lugar a no pocos malentendidos. Desde el comien-
z0, su meta fue la utopfa. Su primer libro llevaba el titulo de E/ espiritu de la
utopia. Lo que ocurre es que, a menudo, su utopia se vuelve tan abarcante y
desorbitada que se transforma en escatologia. Bloch empieza exigiendo pan
para los estémagos vacios: “el estémago —dird— es la primera ldmpara que
reclama su aceite” y termina casi postulando “otra vida”.

No es necesario para nuestro propdsito narrar todos los fracasos de
la utopia de Bloch. Su dltima gran decepcion le esperaba en la Alemania
comunista. Lain sostiene que Bloch era mds esperanzado que optimista.*®
Es cierto, mas cuando acepté la cdtedra de filosofia de Leipzig, que le ofre-
cié el régimen comunista de la Reptiblica Democritica Alemana, llené su
equipaje, tal vez a partes iguales, de optimismo y de esperanza. Esperaba
encontrar alli “humanismo y electricidad”. Hall6 sélo la electricidad, y en
pequenas dosis. La publicacién del tercer volumen de E/ principio esperan-
za despert todas las alarmas: contenfa demasiada teologfa. Los jerarcas del
partido lo tuvieron claro: Bloch era un “criptote6logo”. Sus ideas debian
ser sofocadas y la mejor forma de lograrlo era impedir la promocién aca-
démica de sus discipulos. En ello estaban cuando la construccién del muro
de Berlin hizo el resto. Bloch estaba de vacaciones en “la otra” Alemania
y en ella se quedd ya para siempre. Eso si: Lain tiene claro que Bloch “no
se vendié al capitalismo de la Bundesrepublik; siguié fiel a si mismo, y
continué sintiendo y ensefando la esperanza proclamada en Das Prinzip
Hoffnung, y luego en Atheismus im Christentum 'y en Naturrecht und mens-
hliche Wiirde (Derecho natural y dignidad humana)”.?” Lain concluye pre-
guntdndose como habria reaccionado Bloch si hubiera conocido la caida
del muro y la desaparicién de la Republica Democritica Alemana. Cree
que habria continuado esperando lo que hasta entonces esperé: un mundo
mis libre y justo.®®

El titulo de nuestra colaboracién reza: “Esperanza y Trascendencia en
Pedro Lain”. Es posible que Bloch sélo aceptara la primera parte del enun-
ciado. No desembocé en la trascendencia. O mejor: se quedé en la trascen-
dencia con mintscula. A esa trascendencia alude el epitafio de su tumba
en el cementerio de Tubingen: “Denken heisst iiberschreiten” (pensar es
trascender). Partiendo de la trascendencia con minuscula, nada impide
que se frustre la esperanza. Fue el tema de la leccién inaugural de Bloch en

3¢ P. Lain, Esperanza en tiempo de crisis, p. 139.
37 Idem.
38 [bidem, p. 140.
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la Universidad de Tiibingen. Lo formulé asi: “;Puede frustrarse la esperan-
za?” O, como traduce Lain, “;puede quedar defraudada la esperanza?”.?’
La respuesta de aquel anciano marxista fue decididamente afirmativa. Es
incluso lo grande de la esperanza: que sabe de frustraciones. Lain, en cam-
bio, sostiene que, si la esperanza es auténtica, “no quedard defraudada”.
Es posible que, en este sentido, Bloch y Lain hablen lenguajes diferentes.

La gran frustracién tiene, para Bloch, nombre propio: la muerte. Con
frecuencia, repite el refrdn alemdn: “el dltimo hdbito no tiene bolsillos”,
aludiendo a la total indefensién de los humanos frente a la muerte. Con-
tra ella se estrellan todas las utopias. Con razén Bloch la denominaba “la
antiutopia mds poderosa”, “hacha de la nada”, “devoradora de toda teleo-
logia”. La utopia de Bloch es intrahistérica. Afronta la muerte como la tl-
tima experiencia humana. En el lecho de muerte, le respondié a su amigo,
J. Moltmann, quien le preguntaba cémo afrontaba el final: “Der Tod, das
auch noch...” (jLa muerte, todavia me queda esa experiencia!). Todo un
alarde de vigor antropolégico.*

Pero Bloch protesta frente a la muerte. Lo hizo cuando murié su prime-
ra esposa, Else, con s6lo 22 anos. Su reaccion fue muy similar a la de Marx
ante la muerte de su esposa, Jeni. “Por dignidad personal” Bloch no querria
“acabar como el ganado”. Desea “estirar la diferencia” con el mundo ani-
mal: si en vida no hemos sido iguales a los animales, tampoco la muerte
deberia igualarnos a ellos. No es de recibo, protesta Bloch, que la dltima
musica que escuchemos sean las paletadas de tierra que alguien arrojard
sobre nuestro ataud...

Sin embargo, a diferencia de Lain, Bloch no se adscribe a ninguna
teorfa “resurreccionista”. Sabe que le espera la solucién “aniquilacionista”
(es, como veremos, terminologia lainiana). El contenido de la esperanza
blochiana es el horror vacui, el miedo al vacio, a la nada. El “mds alld” cris-
tiano s6lo es en Bloch un mds acd mejor. Mantiene una esencial sobriedad.
A lo miés que llega es a distinguir entre Schale y Kern: lo que muere, lo que
perece en nuestra muerte es la Schale, 1a céscara, el envoltorio accidental;
permanece, en cambio, el Kern, el nicleo esencial. Y no muere porque es
algo “atin no devenido”. Es el homo absconditus, objeto atin de suenos in-
cumplidos. No es, desde luego, una solucién que satisfaga a Lain.*!

Tanto Lain como Bloch deseaban ofrecer una alternativa esperanza-
da a “ser para la muerte” de Heidegger. Lain lo hace desde su profunda

3 Ibidem, p. 126.

% Son muy numerosos los lugares en los que la obra de Bloch afronta el tema de la
muerte. De especial interés es el capitulo 52 del tercer volumen de E/ principio esperanza,
Madrid, Aguilar, 1980, pp. 202 y ss, que se titula “El yo y la ldmpara funeraria o imdgenes
de esperanza contra el poder de la més fuerte no-utopfa: la muerte”.

P, Lain, Esperanza en tiempo de crisis, p. 135.
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creencia cristiana; Bloch acude a todos los registros inmanentes que cono-
ce: apela a la sonrisa de un nifno, a la entrada solemne de un buque en un
puerto con la consiguiente fiesta, a la satisfaccién que se experimenta al
socorrer a un mendigo... Todo con dnimo de arrancarle a la inmanencia
su mejor sonrisa.

E. Troeltsch habia hablado de la “omnipotencia de la analogia”. Su
tesis era la siguiente: sélo puede ocurrir aquello que se parezca a lo ya
ocurrido. Entre iguales anda el juego, lo nuevo no es posible. Es la mayor
amputacién que pueden sufrir las religiones, siempre atentas a lo nue-
vo, al futuro. Bloch también desmiente a Troeltsch. A su “omnipotencia
de la analogia” opone la “ontologfa del todavia no”. Bloch considera que
también la filosofia saldrfa seriamente perjudicada si triunfase la tesis de
Troeltsch. Y es que, junto a la teologia de la esperanza, cuyo mdximo re-
presentante es J. Moltmann, existe una filosoffa de la esperanza que tiene
en Bloch su principal adalid.

Acabamos de mencionar el nombre de Jiirgen* Moltmann. Es, junto
con Bloch, el segundo descubrimiento tardio de Lain. Es casi imposible
adentrarse en Bloch sin desembocar en Moltmann, tedlogo protestante,
autor, entre otras muchas obras, de la Teologia de la esperanza (1964), libro
que Lain califica de “documento para siempre”. Lain opina que esta obra
constituye “el més valioso de los esfuerzos del pensamiento protestante por
armonizar una triple fidelidad, a Cristo, a Lutero y al mundo actual”.?

Asimismo, la esperanza de Moltmann, como la de Bloch y Lain, nacié
y maduré en tiempos de penumbra. La Teologia de la esperanza, obra de
impacto mundial, comenzé a bullir en la mente de un muchacho de 16
afos, en un campo de concentracién inglés. Hitler lo habia movilizado,
igual que a tantos otros compaferos de generacién como J. Ratzinger o
J. Habermas. En su mochila de prisionero, sélo tenia un libro, el Nuevo
Testamento. Principié a entrever una “teologia entre los escombros”. Ob-
servaba a Dios como “lo tinico estable” en medio del derrumbe de todo lo
que le rodeaba.* Y narra con emocién cémo después de la guerra las aulas
de teologia de Alemania se llenaron de estudiantes que volvian de los fren-
tes de guerra en busca de frentes de esperanza. Eran auditorios expectantes
que deseaban escuchar la palabra Hoffnung (esperanza) y, de ser posible,
el término Zuversichr (confianza). Querian que los grandes te6logos del

2D, Lain, Antropologia de la esperanza, p. 256. Lain dedica un extenso capitulo de este
libro (pp. 238-282) al andlisis de la obra de Moltmann. Ademds, le dedica un estudio en
Esperanza en tiempo de crisis, pp. 241-260. Puede verse una presentacién de la teologia de
Moltmann en M. Fraijo, Jesiis y los marginados. Utopia y esperanza cristiana, Madrid, Cris-
tiandad, 1985, pp. 201-215.

P Lain, Esperanza en tiempo de crisis, p. 242.

#]. Moltmann, Conversién al futuro, Madrid, Marova, 1974, p. 19.

Intersticios, ano 15, nim. 32, 2010, pp. 129-147



ARTE Y RELIGION 141

momento les explicaran qué podian esperar luego de todo lo que habian
perdido y sufrido.

El resto lo hizo El principio esperanza, de Bloch. Moltmann lo leyé en
1957 durante unas vacaciones en Suiza. Recuerda que volvié sin enterarse
de la belleza de los montes suizos. Bloch lo habia atrapado. Comprendié
que la teologia cristiana no podia dejar pasar el tema de la esperanza. Unos
afos después, se encontraria con el Bloch de carne y hueso quien, tras la
decepcién de Leipzig, se convirtié en su companero de universidad en
Tibingen. Allf celebraron encuentros intelectuales, foros de didlogo y dis-
cusién que nunca olvidaremos los que tuvimos la suerte de vivir aquellos
momentos. Se comprende que Lain, inclinado siempre sobre el tema de
la esperanza, se sintiese fascinado por estos dos grandes humanistas, es-
tudiosos, ellos también, del esperar humano. Un encuentro entre los tres
hubiese sido algo memorable.

Moltmann reconoce que Bloch es el responsable de que, a partir de
la década de 1960, las teologias y filosofias de la esperanza se conviertan
en un bien comun. Expresiones como “el Dios de la esperanza”, “el Dios
del futuro”, “el Dios delante de nosotros” y “la reserva escatolégica” ad-
quirieron carta generalizada de ciudadania. Y es que Bloch no dialogé sélo
con Moltmann. Tiibingen se convirtié en “la Meca” de muchos filésofos y
te6logos. Entre estos tltimos, es obligado nombrar a Metz y Pannenberg,
cuya obra incorpora, en no pequenas dosis, la herencia blochiana. Pannen-
berg, en didlogo con Bloch,® acufiard enunciados como “la forma de ser
de Dios es el futuro”, o “Dios es el poder del futuro”.

Con Moltmann, Lain se siente en buena compafia. La esperanza de
Bloch es demasiado laica y enlutada para él. La esperanza (Hoffnung) de Lain,
como la de Moltmann, culmina en la confianza (Zuversicht); Bloch, en
cambio, nunca se atrevié a tanto, siempre se quedd, respetuoso, a las puer-
tas del santuario. Lo suyo fue la profanidad, una laicidad consecuente y
sostenida. Su “melancolia de la plenitud”, a la que tantos guifios hizo, no
exige, por ejemplo, que resuciten los muertos. Su voluntad de heredar se
detuvo siempre ante esta demasfa. Eso era la resurreccién para él: una de-
masfa, gestionada admirablemente por las religiones a través de los siglos.
No obstante, Bloch, que tanto heredé de las religiones y de la teologia,
nunca quiso traspasar ese umbral.

Por eso, establecié cuidadosamente los limites: el marxista Bloch se
entusiasmé con el futurums; los cristianos, Moltmann y Lain, dieron el

“\W. Pannenberg, “Der Gott der Hoffnung”, en Grundfragen systematischer Theologie,
Vandenhoeck, Géttingen, 1967, pp. 387-398. Articulo de homenaje con motivo del 80
aniversario de E. Bloch, nacido en 1885.
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paso al Adventus.*® El Futurum brota de las posibilidades mismas del ser
humano y de la historia. Es un resultado que podemos prevenir y prepa-
rar; en definitiva, un logro integramente humano. Lo provocamos cuando
luchamos para que el “todavia no” acelere su aparicién. Son las metas por
las que lucha el “héroe rojo” que, a diferencia de los mértires cristianos, da
su vida por un mafana mejor, pero sin esperar un mds alld perfecto. En el
horizonte blochiano estd la gesta de Thomas Miinzer, el telogo revolucio-
nario que acaudillé la rebelién de los campesinos, sucumbiendo en la lu-
cha. Bloch le dedicé un libro admirable.*” En cambio, el horizonte tltimo
del cristiano es el Adventus, 1a irrupcién libre y gratuita de Dios. Se trata de
una venida no provocada ni forzada. El protagonista no es el hombre ni la
materia. La escatologia de Bloch es escatologia de Fururum. Da de silo que
logren las “latencias y potencias” del ser humano. No hay mds Futurum
que el que nosotros seamos capaces de instaurar. La escatologia de Molt-
mann es escatologia de Adventus. Se atreve a esperar la resurreccién de los
muertos. Tenfa razén el tempranamente malogrado Wolf-Dieter Marsch,
cuando insinué que mds que una “teologia de la esperanza”, Moltmann
habia querido proponer una “teologfa de la resurreccién”.®

Debemos concluir ya este apartado en el que hemos acompafiado a
Lain, Bloch y Moltmann en sus peripecias biograficas, filoséficas y teoldgi-
cas sobre la esperanza. Nos hemos asomado a sus coincidencias y divergen-
cias. En un magnifico estudio acerca de La espera y la esperanza, Olegario
Gonzdlez de Cardedal resume muy acertadamente las causas del impac-
to que Bloch y Moltmann ejercieron sobre Lain.” Bloch le deslumbrd,
porque tuvo en cuenta corrientes de pensamiento que Lain no habia vis-
lumbrado: la disidencia, los grupos marginales y utépicos que la religién
misma va generando, la dimensién profética del cristianismo y su influjo
en los mesianismos seculares. Ademds, la lectura de Bloch condujo a Lain
a profundizar en la dimensién social e histérica de la esperanza.

Por dltimo, la teologia de Moltmann fue un verdadero novum para
Lain. Moltmann situaba bajo una nueva luz categorias como historia y es-
catologfa, promesa y fidelidad de Dios, teologia de la historia, eleccién y
alianza, la resurreccién de Jests y otros enunciados teoldgicos. “Sobre todo
—escribe Olegario Gonzdlez—, le impresionaron las derivaciones criticas y

4 Vid. el apéndice de la Teologia de la esperanza, Salamanca, Sigueme, 1969, pp. 393-
466, donde Moltmann da cuenta de su didlogo con Bloch. Cfr. también J. Moltmann y L.
Hurbon, Utepia y esperanza. Didlogo con Ernst Bloch, Salamanca, Sigueme, 1980.

“7E. Bloch, Thomas Miinzer. Tedlogo de la revolucién, Madrid, Ciencia Nueva, 1968.

4 Wolf-Dieter Marsch, Diskussion iiber die “Theologie der Hoffnung”, Munich, Kaiser
Verlag, 1967, p. 11.

# Olegario Gonzélez de Cardedal, “La espera y la esperanza”, en Diego Gracia et al., La
empresa de vivir, pp. 185-227, especialmente, pp. 214 y ss.

Intersticios, ano 15, nim. 32, 2010, pp. 129-147



ARTE Y RELIGION 143

politicas que desde esa teologia surgian para la situacién contemporanea”.”

Es cierto. Tal vez ello explique el entusiasmo y la humildad con la que Lain
se acerca al libro de Moltmann. Casi se aplica, cual diligente estudiante, a
resumirlo. Y es que, si de la mano de Bloch sélo se podia recorrer medio
camino, con Moltmann se podia llegar hasta el final. Ese final, la Trascen-
dencia, es la que nos espera en el préximo, ya breve, apartado.

Y, al final, la Trascendencia

Lain recurre a la tradicién para definirla. Como todos los grandes espi-
ritus, valora el legado que nos transmitieron nuestros mayores. En algtin
lugar, cita el conocido dicho de Eugenio D’Ors: “Lo que no es tradicién
es plagio”. La Trascendencia “estd m4s alld de la muerte y de la historia”.’!
En medio de los quehaceres inmediatos, el ser humano “aspira a saber si
hay algo que le trasciende y si es posible o probable que realmente haya
algo de él y para él mds alld de su muerte y de la historia”.”* Lain se lanza a
la busqueda de indicios que muestren la existencia de tal aspiracion.

Y encuentra algunos. Ante todo, le llama la atencién “la constitutiva
inconclusion de los actos humanos y la consiguiente apetencia de algo que
sea ‘otra cosa’ y ‘mds’”.”® Evoca el “mds y mds” de Unamuno y su ansia de
“trepar a lo inaccesible”. Asimismo, apela a los “momentos de plenitud” en
los que se vislumbra fugazmente “una suerte de tangencia con la eternidad”.
Son los trances vitales que Nietzsche llamé “grandes mediodias” y Jaspers
“instantes supremos”. Momentos que, como escribié Ortega, nos deparan
“un regusto como estelar de eternidad”. Momentos en los que Goethe vefa
que “el instante es eternidad” y que alumbran “lo eterno en el hombre” (M.
Scheler). Lain se pregunta si todo eso no podria ser una “prenda de eterni-
dad”. Descarta que se trate de la “pasién inutil” de Sartre.>

Sin embargo, Lain reconoce que nos movemos en un territorio opcio-
nal. Ante la Trascendencia, son posibles al menos tres actitudes:

* El “aniquilacionismo”;> es decir, la creencia de que la muerte es
nuestra tltima estacién y que nos reduce a la nada, nos aniquila. No
estamos ante una “evidencia demostrable”, pero cuenta con mu-

> [hidem, p. 215.

'P. Lain, Idea del hombre, Madrid, Galaxia Gutenberg, 1995, p. 181 y P. Lain, Qué es
el hombre, pp. 200 y ss.

52 [bidem, p. 182.

>3 Idem.

54 Idem.

% Ibidem, p.186 y ss. y 2. Lain, Cuerpo y alma, pp. 276-291.
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chos seguidores y puede ser “objeto de creencia sincera”. Dos ar-
gumentos favorecen la tesis del aniquilacionismo. Ante todo, Lain
reconoce que no hay motivos cientificos para pensar que el destino
final de la especie humana sea diferente del que espera a las otras es-
pecies. La aniquilacién tiene “mayor razonabilidad cosmolégica”; la
resurreccién “posee mayor razonabilidad psicolégica”.*® El segundo
argumento: el rechazo de la aniquilacién supone abrir la puerta al
misterio, algo a lo que no parece estar dispuesto el hombre occi-
dental. “Lo que no es racional —denuncia Lain— es considerado
absurdo”. Y como “la existencia transmortal” no es “ni puede ser”
racional, se concluye que es una creencia absurda.”’

* La “problematizacién” es el pabellén de los que dejan abierto el
tema de la posible supervivencia. Asi lo hace M. Scheler en Lo
eterno en el hombre, o K. Jaspers en La bomba atémica y el porvenir
del hombre, sin olvidar al Kant de los postulados.

* El “resurreccionismo”, grupo integrado por los que creen en la
resurreccion tras la muerte, por los que atin pueden seguir dicien-
do: “Creo en la vida perdurable”. Lain conoce bien la historia de
esta creencia fundamental del cristianismo. Sabe que surgié tarde
en Israel (en la época de los macabeos) y que resistié bien el paso
del tiempo hasta que el siglo xvi le asesté un duro golpe. Es el
momento en el que comenzé a extenderse la conviccién de que a
la muerte no seguird nada. Conviccién que, quiere creer Lain, tal
vez haya sufrido un parén en el siglo xx. El, desde luego, se apunta
a la fe en la resurreccién. Le pesa mucho el argumento ético: que,
por fin, aunque sea tras la muerte, se haga justicia.’® Sin olvidar
que, como gran conocedor del ser humano, Lain estd convencido
de que la resurreccidn responde a los mds intimos deseos de la per-
sona. Es la “mayor plausibilidad psicolégica”, ya mencionada.

Pero ;cémo acontecerd la resurreccién de los difuntos? Es el tema al que
Lain consagré muchos de sus tltimos esfuerzos. Ante todo, nos recuerda la
respuesta tradicional de la teologfa: al morir, se corrompe nuestro cuerpo,
mientras el alma, reducida a ser “forma separada”, espera el momento de la
resurreccion de la carne para volver a dar forma a la nueva e inédita materia
y constituir asi un cuerpo glorioso o un cuerpo condenado.”

56

P. Lain, Cuerpo y alma, p. 282.
*’P. Lain, Idea del hombre, p. 186.
58 Ibidem, p. 187.

%9 Ibidem, p. 188.
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Hay una “pequena” dificultad: Lain no sabe qué hacer con el alma
separada. “Cientifica y filoséficamente no parece admisible la existencia de
un alma separada”.®” Abandona, pues, esta hipétesis y se adhiere a la solu-
cién de la “muerte total”, Ganztod en alemdn, defendida, en su opinidn,
por la teologia cristiana més reciente. Considera mds plausible esta forma
de ver las cosas que los “artificios mentales del hilemorfismo tradicional”.
Moriremos, entonces, por completo. Naturalmente, también la resurrec-
cién serd total: resucitard “todo el hombre”. A la pregunta “;cémo sucede-
rd todo eso?”, Lain remite con humildad al insondable cardcter misterioso
del tema. Eso si: estd convencido de que su propuesta responde, mejor
que la tradicional, a la antropologfa cosmolégica, dinamicista, evolutiva y
estructural que él defiende.

Obviamente, Lain no pretende imponer nada. Insiste en que estamos
ante “un saber de creencia, no de evidencia”.®’ Aduce en su favor que ni el
Antiguo ni el Nuevo Testamento hablan de un alma espiritual; recuerda,
asimismo, que ni Jests ni Pablo sostuvieron que la muerte estribe en la
separacion del alma inmortal de un cuerpo mortal.®? Y llama la atencién en
el hecho de que el mismo Ratzinger informa que en la edicién del Missale
Romanum de 1970 se suprimi6 en la liturgia exequial el término anima.®

Es posible que, sin el aval de su maestro y querido amigo X. Zubiri,
Lain no se hubiera atrevido a cuestionar una hipétesis explicativa de tan
rancio abolengo. De hecho, todavia el concilio Vaticano II, en el nim. 14
de la constitucién Gaudium et Spes, afirma: “Asi pues, al reconocer en si
mismo un alma espiritual e inmortal, el hombre no es victima de un falaz
espejismo, procedente s6lo de condiciones fisicas y sociales, sino que, por
el contrario, toca la verdad profunda de la realidad”. Y K. Rahner recono-
cia que la separacién alma-cuerpo se convirti6 en la “cldsica descripcién
teolégica de la muerte”.

A pesar de ello, en 1973, en su libro, £/ hombre y su cuerpo, escribié Zu-
biri: “cuando el cristianismo habla de supervivencia e inmortalidad, quien
sobrevive y es inmortal no es el alma, sino el hombre, esto es, la sustantivi-
dad humana entera. Y esto tendria que ser por obra de una accién recrea-
dora, resurreccional”.® No puede, pues, extrafiar que, en su “Presentacién”
del libro péstumo de Zubiri, Sobre el hombre, Ignacio Ellacuria escribiese:
“Zubiri acabé pensando y afirmando que la psique es por naturaleza mortal
y no inmortal, de modo que con la muerte acaba todo en el hombre o acaba
el hombre del todo. Lo que si sostenia Zubiri, pero ya como creyente cris-

6 Ibidem, p. 189.

'D. Lain, Qué es el hombre, p. 222.
2P Lain, Cuerpo y alma, p. 284.
% Jbidem, pp. 286y ss.

64 Ibidem, p. 287.
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tiano y como teblogo, es que también todo el hombre resucita, si merece
esta gracia o recibe esta gracia de Dios por promesa de Jests”.®

Es lo mismo que sostiene Lain: “Al morir, todo el hombre muere”
(omnis moriar) y afade: “todo yo resucitaré” (omnis resurgam).*

:Qué hacer, pues, con la palabra “alma”? He aqui la respuesta de Lain:
si se desea conservar “tan venerable nombre”, habria que entender por ¢l
“la unidad de accién de la estructura especifica del ser humano”. Habrfa,
pues, que sustituir el concepto aristotélico de “forma sustancial” por el
concepto zubiriano de “sustantividad” o por el de “estructura”. Alma se-
ria, entonces, “el término de referencia de todo lo que el hombre hace por
ser especifica y personalmente la estructura que es: sentir, pensar, querer,
recordar, olvidar, crear, imitar, amar, odiar...”.” O, con palabras de J.
Ratzinger que Lain acepta: “alma es la capacidad de referencia del hombre
a la verdad y al amor eterno”.

Por tltimo, el espiritu respetuoso y delicado de Lain parece temeroso
de escandalizar o de contrariar a los que desean mantener la creencia en el
alma. A ellos les asegura repetidamente que, al tratarse de creencias, es le-
gitimo mantener el dualismo alma-cuerpo, aunque no sea su opcién. “Sélo
el tiempo dird en qué paran una u otra”.®® Uno de sus grandes amigos,
Olegario Gonzdlez de Cardedal, en cuya teologia tanto se apoyd, prac-
ticando la disidencia a la que el mismo Lain invita, escribe: “Los amigos
nunca quisimos entrar en polémica respecto a esa tesis, que él pensaba
comdn entre los tedlogos protestantes contempordneos y algunos cat6-
licos. Sin embargo, ese dato no es exacto: no llegan a cinco los tedlogos
protestantes que lo afirmen, y ningtin catélico de relieve”.® Probablemen-
te es asi; pero conviene tener en cuenta que toda nueva creencia, antes de
plasmarse en la escritura, va conquistando su espacio en forma difusa y, a
veces, algo salvaje. Podria ser, aunque no estoy seguro de ello, el destino
del binomio alma-cuerpo. Tal vez estemos ante una creencia desgastada.
Ya se sabe que la variada plasmacién de las ayudas filoséficas y teoldgicas
es cambiante y suele tener fecha de caducidad. Aristdteles, en el tema que
nos ocupa, no es una excepcién. En todo caso, si el desgaste de los siglos
se empefase en jubilar tan ancestral creencia, habria que agradecerle, no
sin cierta emocién y melancolia, los inmensos servicios prestados. Siglo
tras siglo mantuvo la esperanza de que, a pesar de la evidente desapariciéon
y descomposicién de los cuerpos, permanecia lo mds importante de noso-

S Idem.

66 Ibidem, p. 290.

7 Idem.

8 Idem.

“D. Gracia, La empresa de vivir, p. 212.
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tros, lo mds nuestro: el alma. Ayudd asi a vivir y morir entre la espera y la
esperanza, el gran tema de Lain.

Estas pdginas, fruto de una conferencia pronunciada en la Universi-
dad Complutense de Madrid con motivo del homenaje a Pedro Lain en
el primer centenario de su nacimiento, han pretendido tener un cardcter
prevalentemente expositivo. La intencién ha sido evocar el pensamiento
de Lain sobre la esperanza y la Trascendencia. Las ha guiado la admiracién
y el carifio hacia el gran maestro. Apenas he entrado en didlogo con él, tal
vez porque mi interrogante no es si moriremos del todo, sino si resucita-
remos. Un interrogante que él, al parecer, s6lo conocié en esa “modalidad
suave” en la que tal vez todo ser humano termina percibiéndolo; la otra
modalidad, la “fuerte”, la de Bloch, le fue, por suerte para él, ajena. Lain
fue siempre un gran creyente cristiano. No quisiera concluir este ensayo
sin agradecer de corazdén a los organizadores del homenaje, mis amigos
Juan Manuel Navarro Cordén, Pedro Cerezo y Diego Gracia, su amable
invitacién a participar en él.
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TODAS LAS CIUDADES,
UNA CIUDAD: “CONSTRUCCIONES’,
DE INGRID FUGELLIE

Abril Castillo*

Si los usuarios de una ciudad, sus signos, sus parques
publicos, sus comportamientos peculiares, constituimos
su poética, el escritor es su cartégrafo emotivo.

Vicente Quirarte

scribir o pintar. Si la pintura antecedié a la

escritura o si la escritura fue siempre, desde

el principio, imagen. Signos todos. Repre-
sentacién de la realidad intangible, tanto como un recuerdo o como un
suefio. En el fondo, el arte no hace mds que dar pautas, construir conoci-
miento; y el artista manufactura esos mapas, vinculo asi entre cada punto
de lo que ve, siente, unién con aquello que le refleja la realidad. Mapas que
también visten ciudades; interpretaciones frias de lo urbano que el pintor
(peatén y habitante) transforma en paisaje.

La serie Construcciones nace en 1987, originalmente como un pro-
yecto con mucho color que derivarfa hasta una sintesis cuyo resultado es
la fuerza y vigor que la obra entrana: purificar, depurar y encontrar una
expresividad profunda y desgarradora. Asi se construye lo urbano, desde
dentro, y también asi Ingrid Fugellie lo inventa: su ciudad que es una y
todas las ciudades.

La pintura como memoria de ese espacio interior y la nostalgia que
puede habitar en cualquier lugar. Y quizd, aunque en el fondo ese lugar
ya no exista mds que en un tiempo irrecuperable y en la mente de quien

" Escritora e ilustradora. Ha participado en diversas exposiciones colectivas en México
y los Estados Unidos.
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lo afiora, no cabe duda de su presencia en la memoria; en una ciudad que
puede ser cualquier ciudad y que es, a la vez, sélo una, la de los ojos de
quien la mira: alld afuera, en la calle; adentro, en suefios o recuerdos; ahi,
en ese lugar casi intangible que es el papel cuando un artista ha pasado sus
manos sobre él.

:Cbémo recuperarlo? ;Cémo hacer que su esencia permanezca? Fuge-
llie invoca y cubre distancias extensas, y evoca en el espectador esa esencia
de un lugar universal en el que, junto con la artista, es capaz de habitar.

Construir de cero una ciudad, pero también construir en la memoria
propia y ajena un lugar comtn de encuentro. Asi se revelan los trazos de
Fugellie, llenos de pasién, expresivos como lo que implica crear de cero
una ciudad. La técnica nos recuerda que lo decorativo, a veces, se pone en
el camino entre el ojo y la esencia de la calle.

No son sus monumentos ni construcciones histéricas lo que Fugellie
rescata en Construcciones; son esas lineas, ese vértigo, ese flujo hacia el cielo
y de vuelta aquello que mueve al espectador; la fuerza habita precisamente
en ese trazo justo, en las plastas, en cada textura, en la monocromia, mate-
ria bdsica, cuyo resultado se potencia. Encontramos, asi, en estas ciudades
majestuosas y en construccion, ejes verticales que tienden siempre hacia
arriba y que son capaces de alcanzarlo todo.

El espectador halla su propio hogar: la calidez del carbén, la pulcritud
del papel, la ciudad que es nuestra ciudad, aquella para la cual basta un vis-
tazo para habitar, en 1988 o en 2010. En el fondo, en eso consista quiz4 el
trabajo del artista: prestarnos sus ojos para que no podamos volver a ver
el mundo de la misma forma.
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Ricardo M. Rivas Garcia,

Razdn, progreso y utopia. Una relectura

del sentido de la historia y de la nocion

de progreso en la ética del discurso

México, Universidad Intercontinental, 2009

ACERCA DE RAZON, PROGRESO Y UTOPIA.
UNA RELECTURA DEL SENTIDO DE LA
HISTORIA Y DE LA NOCION DE PROGRESO
EN LA ETICA DEL DISCURSO

Maria Teresa Munoz

a racionalidad teleoldgica, cuyo auge caracte-
riza a la modernidad, no es sino la sistemdtica
aplicacién de la razén a la determinacién de
los medios mds adecuados para la consecucion de los fines perseguidos por
la accién humana. Esta racionalidad fue implantdndose en la vida social
moderna hasta llegar a gobernar extensas dreas de ella. La crisis de la his-
toria consiste en que la fuerza de la liberacién que suponia el ejercicio de
la razén teleoldgica se convirti6 en fuente de represién y, ademds, creé las
condiciones para su perpetuacién. En dicho planteamiento, marcadamente
pesimista y emanado de las concepciones franfurktianas, tiene sus raices la
idea de que es imposible que la historia se supere a si misma. ;Cudl serfa,
entonces, la actitud que deberfamos adoptar frente a este estado de cosas?
De acuerdo con la propuesta de Ricardo Rivas, sostener un ideal regulativo,
una utopia para la razén en la historia: el ideal del progreso moral.
Ricardo Rivas titula su libro Razdn, progreso y utopia. En esta obra, fren-
te al pesimismo de la primera Escuela de Frankfurt, se propone, de la mano
de Karl Otto Apel y Jiirgen Habermas, reivindicar la razén y “situarla en el
terreno de lo moral, establecer sus limites y posibilidades para la promocién
del ser humano y la transformacién de las estructuras sociales y politicas. En
este sentido —afirma Rivas—, retomaremos el cardcter normativo que tiene

o debe tener esta concepcién de la historia en términos de progreso™.

*Area de Posgrado, Investigacién y Educacién Continua, Universidad Intercontinental,
México.
'Ricardo Rivas, Razdn, progreso y utopia. Una reelectura del sentido de la historia y de la
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Y mis adelante nos pregunta provocadoramente: “;Es posible una re-
construccién del sentido de la historia, asi como una redefinicién ética de
la nocién de progreso, desde la perspectiva de la ética del discurso (de Apel
y Habermas), que nos permita superar, por un lado, la falaz ilusién ilus-
trada del paraiso en la tierra y, por el otro, la negatividad y el pesimismo
de la critica frankfurtiana (Adorno, Horkheimer y Benjamin) y, al mismo
tiempo, el antiprogresismo, planteado por los posmodernos (Lyotard y
Vattimo)?”

Como es de sobra conocido, la Escuela de Frankfurt se funda en el
nexo hegeliano marxista, en el sentido de que sus inquietudes estaban con-
dicionadas por las de Marx y Hegel. Se distingue de otras formas de mar-
xismo hegelianizado en el modo en que sus inquietudes estaban mediadas
por una mezcla de otras fuentes (Nietzsche, Heidegger, Freud, Spengler y
el judaismo).” Los miembros de esta escuela se oponian al capitalismo des-
de una oposicién radical a su fundamento: la modernidad. Lo interesante
para el andlisis del texto de Ricardo Rivas es que la Escuela de Frankfurt
nunca abandona la idea de que la razén constituye perpetuamente la espe-
ranza. Y, lo que es mds, si hay esperanza, la esperanza se funda en el funcio-
namiento de la razén en la historia. Sin embargo, la Escuela de Frankfurt
descubrié que la razén en la historia estd sometida a la transfiguracién; se
convierte en su opuesto, lo mismo que la razén transforma al mundo en
lo opuesto a lo que fue una vez. La tnica solucién es, entonces, promover
un momento absolutamente autoconsciente de la razén, de manera que
la razén reconozca su fracaso y se rehaga. Este es también, desde mi in-
terpretacion, el impulso que motiva la obra de Ricardo Rivas: promover
la recuperacién de un cierto modelo de razén —¢l la llama en algunos
lugares “razén situada”; en otros, “razén comunicativo-consensual”—,
movido por el ideal regulativo del progreso moral. Ahora bien, este ideal
regulativo tiene, no cabe duda, su raiz en el pensamiento de un heredero
de la tradicién frankfurtiana, a saber, Jiinger Habermas.

Llegados a este punto, me parece importante destacar que, pese a su
timida critica a la Escuela de Frankfurt, Ricardo Rivas comparte la critica
de Horkheimer y Adorno a la ideologia y su defensa de un pensamiento
critico, “aquel que se piensa a si mismo, que no se deja enganar con lugares
comunes y vagas generalizaciones, sino que va al fondo de las cuestiones,
un pensamiento re-filoséfico”;® o, en otras palabras, el pensamiento que se
piensa a si mismo en forma critica.

nocidn de progreso en la ética del discurso, México, Universidad Intercontinental, 2009, p. 11.
% G. Friedman, La filosofia politica de la Escuela de Frankfurt, México, Fondo de Cultura
Econdmica, 1986, p. 108.
% Ricardo Rivas, op. cit., p. 60.
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No es de sorprender que su trabajo tenga como trasfondo el andlisis
de la modernidad realizado por Habermas en Teoria y praxis. Asi, Rivas
recupera la critica de su maestro alemdn a la razén instrumental en el
dmbito de la filosofia de la historia. De este modo, podemos encontrar en
su texto, de manera mds o menos implicita, una serie de tesis* que puede
entresacarse de los primeros escritos de Habermas.

La primera de ellas afirma que con la modernidad aparece la con-
tradiccién entre desarrollo cientifico-técnico y la racionalidad moral. Es
decir, hay una transformacién en las relaciones entre razén tedrica y razén
préctica. Ello viene dado por la contradicciéon entre industrializacién y
moralidad. Por esa razén, el autor apuesta por recuperar el dmbito de la
moral, destacando la critica hecha por Habermas a la historia y a la socie-
dad moderna. Este, como es sabido, se propone hacer una exégesis de los
filésofos politicos cldsicos, delatando el progresivo desvio hacia la razén
instrumental por el influjo de la ciencia y la tecnologia.

Otra tesis habermasiana que podemos rastrear es aquella, segiin la
cual en la sociedad capitalista avanzada la politica se tecnifica y la técnica
se politiza.’ La politica, en lugar de orientarse al dmbito de los problemas
morales, sometida al criterio de racionalidad, se ocupa de problemas téc-
nicos propios de una racionalidad instrumental. Asi, nos ocupamos de
resolver el problema del empleo, la crisis financiera, la inversién, la deuda
externa, etcétera. Esto implica un alejamiento del ciudadano medio del
dmbito de la politica. El individuo de la calle ya no puede discutir, la
opinién publica pierde su capacidad de incidir en las cuestiones del poder.
Se produce una despolitizacién de los ciudadanos. La politica abandona el
dmbito de la interaccion y la racionalidad comunicativa y se desliza hacia la
racionalidad instrumental. Ahora bien, el problema del poder, su ejercicio
legitimado, la bisqueda de mejoras sociales para la colectividad, etcétera,
pertenece inexorablemente al dmbito de la racionalidad practica, al dmbito
de la moral. Se produce, entonces, una contradiccién. La politica, desde
esta perspectiva, se ha convertido en un asunto de expertos. Son asuntos
que no pueden someterse a la discusién publico/moral. El hecho de que
sean asuntos no debatibles por el demos conduce a una legitimacién del
poder politico. En esta ideologia se sitta la politica en el dmbito de la cien-
cia y la técnica. Las decisiones tomadas en las esferas de poder obtienen su
legitimacién de su cardcter especializado. La dimensién técnica elimina la
dimensién prictico/politica.

* Vid. José M. Mardones, “La filosofia politica del primer Habermas”, en J. Gonzélez y
E Quesada, Teorias de la democracia, Barcelona, Anthropos, 1982, pp. 59-78.
> Vid. Jiirgen Habermas, Ciencia y técnica como ideologia.
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En este trasfondo politico que entretejen estas dos tesis habermasianas,
Rivas plantea que la historia ha alcanzado un punto de deshumanizacién
completa. La historia presenta un problema insoluble al mundo. La promesa
de la modernidad se ha cumplido: la naturaleza ha sido conquistada, gracias
al uso de la razén. Todo lo conseguido por la tecnologia y las potencialida-
des de la misma ha permitido que el hombre no viva agobiado por la necesi-
dad. El resultado de este “progreso” es un lamentable estado de desigualdad
en la distribucién de los bienes conseguidos. Asi, la idea de la historia como
un decurso lineal hacia un futuro mejor estd en crisis y, lo que es mds, “La
crisis de la idea de la historia como entidad unitaria lleva consigo la crisis de
la idea de progreso —nos dice el autor—: si no hay un decurso unitario
de las vicisitudes humanas, ni siquiera podrd sostenerse que avanzan hacia
un fin, que realizan un plan racional de mejora, de educacién, de emancipa-
cién. La Modernidad perseguia como fin un ideal de hombre al cual todos
los acontecimientos tenian que sumarse; asi también el progreso se concibe
asumiendo como criterio un determinado ideal de hombre”.

A pesar de todo lo anterior, Rivas considera posible —y éticamente
necesaria— una reinterpretacién critico-hermenéutica de la idea de pro-
greso, a partir de la propuesta de la ética del discurso. Se trata, sin duda, de
la reivindicacién de una utopia en la que se supere la brecha entre progreso
cientifico-tecnolégico y el progreso moral. Por ello, considera importante
revisar la critica posmoderna al concepto de historia.

Es interesante notar que, a diferencia de la simpatia mds o menos ex-
plicita de Rivas hacia los frankfurtianos, su sentimiento hacia los llamados
posmodernos es, cuando menos, de profundo distanciamiento. Si no lo
interpreto mal, esta distancia se debe a la asuncién posmoderna de la con-
dicién de contingencia de lo politico, del cardcter desfondado, sin funda-
mento de la accién. Todos estos supuestos se hallan lejos de los postulados
del autor en su obra. Ello resulta curioso, porque, cuando caracteriza la
idea de progreso que desea defender, apela precisamente a la contingencia

y la finitud. Nos dice:

Desde esta perspectiva, el postulado ético del progreso se inserta en el pen-
samiento utopico, de raices judeocristianas. Pero no ofrece la salvacién de la
especie, o la restauracién de la naturaleza humana —y en este sentido no es
una utopia escatologizada—, sino que parte del factum de la finitud, tempo-
ralidad, contingencia, que le es inherente al ser humano; sin embargo, con-
cibe en términos de ideal regulativo la posibilidad de que nuestra historia
se encamine “hacia mejor” hacia cotas de libertad, justicia, responsabilidad
ética y solidaridad para todos.°

¢ R. Rivas, 0p. cit., pp. 14y 15.
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Empero, no queda claro en su libro c6mo estarian recogiéndose estos
rasgos de su idea de progreso, en tanto busca apoyarse en la idea apeliana
de praxis comunicativa asentada en presupuestos trascendentales, con ca-
racter de universalidad.

De acuerdo con la propia interpretacién de Rivas, “Apel considera
que los presupuestos del acto de argumentar son fundamentos a priori
cuya presencia es presupuesta en toda otra forma de praxis. Estos presu-
puestos del discurso lo son también de la racionalidad, con cardcter de
universalidad, porque el discurso argumentativo ocupa el factum irreba-
sable del ser humano racional™. Y lo que es mds, esta teoria del lenguaje
y de la verdad tendria como un criterio normativo la comunidad ideal de
comunicacién. Esta se entiende como un priori presupuesto en todo
didlogo; se convierte en idea regulativa del progreso infinito hacia la rea-
lizacién de las condiciones ideales de una comunicacién, esto es, hacia
la emancipacién y autorrealizacién de la humanidad. De esta manera, se
caracteriza un tipo de racionalidad que, de acuerdo con Ricardo Rivas, po-
dria denominarse “consensual-comunicativo” y que presupone por igual
una racionalidad genuinamente ética.

En efecto, estos a priori de la comunicacidn, asi como los anhelos de
universalidad son postulados muy distintos de los propuestos por el pen-
samiento débil o la posmodernidad.

Rivas propone, de la mano de Apel y Habermas, un pensamiento
posmetafisico fincado en la racionalidad comunicativa como la alternativa
ala posmodernidad. De este modo, continda reivindicando la Modernidad
y defiende la validez del principio ético discursivo de la universalizacién
como la medida de la claridad racional, democrditica y humana. El autor
insiste en que esto no supone caer en el etnocentrismo, el fundamentalismo
y la uniformizacién de las diversas formas de vida ni el sometimiento de los
diferentes tipos de racionalidad a uno solo. Desde su punto de vista, la uni-
versalidad procedimental y no sustantiva que se derivarfa de esta propuesta
permite mantener el respeto al pluralismo de las formas de vida. Este es,
pues, el modelo de racionalidad que se desvela tras el titulo de la obra.

En relacién con la idea de progreso, Rivas sugiere que puede iden-
tificarse con el postulado de la comunidad ideal de comunicacién en la
medida en que ésta orienta a la comunidad real hacia si como su ideal
regulativo. Nos expresa:

La comunidad ideal de comunicacién constituye la meta que da sentido al
movimiento humano, como comunidad real. En la medida en que ésta se
aproxime a la primera, podemos decir que el movimiento es progresivo. Lo

7 Ibidem, p. 20.
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que define al progreso no es el movimiento, sino la meta que en este caso es
ese ideal regulativo: si hay movimiento hacia la meta, hay progreso. La co-
munidad ideal de comunicacién no sélo es a priori del didlogo y el acuerdo
intersubjetivo, sino que puede servir de @ priori regulativo para reconstruir
el sentido emancipador de la historia y para traducir la idea de progreso.®

Esta comunidad ideal de comunicacién entrana una wtopia, aque-
lla que supone la superacién de la fractura entre razén instrumental que
orienta el progreso cientifico tecnoldgico y razén préctica, garante del pro-
greso moral.

He aqui, pues, los tres ejes del libro de Ricardo Rivas: razén, progreso
y utopia. Un libro bien escrito, debidamente argumentado que constituye,
sin duda, una provocacién intelectual.

8 Ibidem, p. 156.
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Ramiro A. Gémez Arzapalo Dorantes
Los santos. Mudos predicadores de otra historia,
México, Editora de Gobierno del Estado de Veracruz, 2009

ACERCA DE LOS SANTOS: MUDOS
PREDICADORES DE OTRA HISTORIA

Alicia Maria Juarez Becerril’

n seis capitulos, Ramiro Gémez Arzapalo

Nos presenta un texto CONCreto que versa so-

bre el andlisis de las fiestas religiosas cuares-
males y de Semana Santa en la regién de Chalma, bajo el eje conductor de
la religiosidad popular. Se trata de una investigacién realizada a lo largo
de mds de tres afios —de 2005 a 2007, para ser precisos—, que el autor
presentd como su tesis doctoral en el Programa de Historia y Etnohistoria
de la Escuela Nacional de Antropologia e Historia. Su metodologia parte de
la observacién etnografica de primera mano, reflejada en las descripciones
minuciosas de las diferentes fiestas, asi como de las peregrinaciones en
otros tantos poblados de la regién sefalada.

El primer capitulo es la base medular de su libro. El autor se aboca
a discutir la categoria analitica partiendo de las reflexiones de Gilberto
Giménez, Félix Bdez-Jorge y Luis Millones, principalmente. De tales pro-
puestas, Gémez Arzapalo resalta el proceso selectivo que ocurre en el in-
terior de las comunidades campesinas, en donde se establece una relacién
dialéctica con la hegemonia politica y religiosa del Estado mexicano por el
control de la liturgia y de los espacios sagrados. De tal forma, en la religio-
sidad popular se configura una compleja articulacién de fenémenos, que
insiste en la autonomia frente a la institucion eclesidstica.’

En este sentido, la religiosidad popular es una expresion cultural ori-
ginal y dindmica por parte de los grupos subalternos, en donde se generan
procesos de transformacién de larga duracién y que permite la continui-
dad histérica; por lo tanto, ha respondido a las necesidades sociales de las

" Estudiante de doctorado en Antropologia, Instituto de Investigaciones Antropoldgi-
cas, Facultad de Filosoffa y Letras, Universidad Nacional Auténoma de México.
! Félix Bdez-Jorge, Entre los naguales y los santos, Xalapa, Universidad Veracruzana, 1998.
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comunidades que la viven, perfilindose una seleccién de lo propio y lo
ajeno desde el interior de las comunidades.?

Si bien el término resulta problemdtico, tal como el autor lo sehala en
uno de sus trabajos, tiene una utilidad tedrica, ya que “la religiosidad po-
pular dentro de las comunidades campesinas de origen indigena en Méxi-
co es un fenémeno que supera con mucho el dmbito meramente piadoso-
devocional”.* Mds bien, se constituye como “un fenémeno sumamente
complejo en el cual convergen elementos religiosos, econémicos, politicos,
sociales e identitarios, donde se pone en juego la relacién dialéctica entre
grupos culturales minoritarios frente a las hegemonias politica y religiosa
del Estado mexicano”.*

Es necesario resaltar que el término debe entenderse en el marco de
un enfoque histérico concreto que permite la reelaboracién simbdlica.
Para Johanna Broda, autora que se suma a dicha saga de especialistas en
el tema, la religiosidad popular tuvo un punto de partida puntual en la
época prehispdnica, la cual contrastaba la versién oficial del culto con los
ritos y las creencias de los campesinos, puesto que “la religién prehispdnica
también era el producto de un largo proceso de transformaciones y de la
reelaboracién simbdlica de sus creencias y pricticas”.” Posteriormente, en
la Colonia, las expresiones religiosas indigenas se fusionaron con otra reli-
gién y dejaron de formar parte del culto estatal. En ese sentido, se consi-
dera necesario “profundizar en el estudio de la implantacién de la religion
oficial Catélica y la activa reinterpretacion que las comunidades mesoame-
ricanas han hecho de ella a partir de sus antiguas cosmovisiones”.®

Al mismo tiempo, el término va ligado al concepto de sincretismo, defi-
nido por Broda como “una reelaboracién simbélica de creencias, practicas y
formas culturales, lo cual acontece por lo general en un contexto de dominio
y de la imposicién por la fuerza sobre todo en un contexto multiétnico”.”
Asi pues, es fundamental no considerar a los indigenas sélo como receptores
pasivos de tales procesos de imposicién, sino como quienes reelaboraron
de manera creativa sus formas de vida, su cultura y su religién.

2 Gilberto Giménez, Cultura popular y religion en el Andhuac, México, Centro de Estu-
dios Ecuménicos, 1978.

> Ramiro Gémez Arzapalo, “Utilidad teérica de un término problemitico: la religiosi-
dad popular”, en Johanna Broda [coord.], Religiosidad popular y cosmovisiones indigenas en
la bistoria de México, México, ENaH, 2009, p. 21.

4 Idem.

> Johanna Broda, “Religiosidad popular y cosmovisiones indigenas en la historia de
México” en op.cit., p.7.

¢ Idem.

7 Ibidem, p. 9.
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Una vez discutido el término y su utilidad tedrica para interpretar
el estudio de las cosmovisiones indigenas en los pueblos de la regién de
Chalma, en los siguientes capitulos, Ramiro Gémez Arzapalo expone los
elementos evidentes que posibilitan la expresién original del término, re-
flejado en diversas manifestaciones histéricas y sociales concretas, como
son los santuarios y peregrinaciones, el sistema de cargos, asi como las
imdgenes de santos.

En el segundo capitulo, se hace la presentacién de la region de Chal-
ma. Se trata de un cuadrante delimitado que abarca cuatro santuarios:
Chalma y Amecameca, en el Estado de México, y el de Mazatepec y Te-
palcingo, en Morelos. El cuadrante abarcado es un espacio en donde “nu-
merosas poblaciones participan en una complicada red festiva en derredor
de los santos de cada pueblo, concentrindose estas celebraciones de una
manera especial en cuaresma y Semana Santa”.® Asimismo, el autor no
pierde de vista a las érdenes mendicantes que tuvieron presencia en dicha
region, ya que ésta se caracteriza por una vasta serie de construcciones con-
ventuales erigidas entre los siglos xv1 y xvi1, lo que refleja la importancia
de la zona para las congregaciones de franciscanos, dominicos y agustinos,
siendo esta tltima orden la de mayor presencia debido a la gran cantidad
de Ciristos venerados.

En el tercer capitulo, el autor presenta las ferias de cuaresma. Se toma
como punto de partida el Miércoles de Ceniza para concretizar el Viernes
Santo. Son numerosas las poblaciones involucradas en la organizacién de
las ferias que Ramiro Gémez Arzapalo registra en su investigacién. Del Es-
tado de México se mencionan las ferias de Chalma y Amecameca; mientras
que del estado de Morelos se destacan las ferias de Cuautla, Tepalcingo,
Atlatlauhcan, Tlayacapan, Amayucan, Miacatldn, Ocuilan y Mazatepec,
cada una con su santo respectivo y una complejidad que recae en la or-
ganizacién de la celebracién mediante los aspectos politicos, econémicos,
sociales, culturales y, por supuesto, religiosos, con actores sociales defi-
nidos como las autoridades municipales, eclesidsticas y las tradicionales,
enmarcados por las mayordomias.

La descripcién etnogréfica de las celebraciones de Semana Santa se
efectda en el cuarto capitulo. Son festividades siempre en concordancia
con las celebraciones cuaresmales y una de las mds importantes dentro del
ciclo catélico para los pueblos campesinos. En este caso, Gémez Arzapalo
se centra en Atlatlauhcan, Tepalcingo y Huazulco, en el estado de More-
los. La figura de los santos, protagonistas en primera y segunda instancia
en las fiestas cuaresmales, tiene que ver con los personajes de la Semana

8 R. Gémez Arzapalo, Los santos. Mudos predicadores de otra historia, Xalapa, Gobierno
del Estado de Veracruz, 2009, p. 120.
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Mayor, al tratarse de un ciclo de celebraciones de una o dos semanas que
prosiguen a la Semana Santa.

Cabe mencionar que tanto las celebraciones provenientes de la reli-
giosidad popular, comandadas por habitantes de las diversas comunidades,
como las acciones litirgicas enmarcan las fiestas de Semana Santa de la re-
gién, aunque en caminos diferentes, en donde las primeras se constituyen
como las mds llamativas y concurridas. En este sentido, “los elementos
pldsticos y las escenificaciones son lo mds valorado dentro del complejo
festivo”.” Uno de los aspectos que llaman la atencidn es la representacién
de los Cristos articulados o movibles, figuras de tal realismo que hacen del
espectador devocional un actor vivencial de la escena.

En el quinto capitulo, el autor aborda la organizacién social en las
fiestas religiosas. En especial, se centra en las mayordomias, puesto que
“coordinan el esfuerzo colectivo a una celebracién comdn de los habitantes
de un pueblo y permiten la continuidad de la vida ritual comunitaria”.'’
La organizacién de las fiestas de mayordomias tiene dos momentos: por un
lado, la organizacién interna efectuada en el mismo pueblo y, por el otro, la
organizacion de las mayordomias en relacidn con las otras poblaciones. Es-
tas ultimas “se ven anudadas en una red que supera los limites del propio
pueblo, ya sea a través del parentesco entre santos, las demandas del santo
que acuden a la fiesta de la imagen principal, o bien, alguna obligacién
especifica”.!!

Para Ramiro Gémez Arzapalo, las mayordomias no se entienden sin
los santos y viceversa. En este sentido, aunque el santo es el personaje
central en la vida ritual, son los mayordomos quienes, en la vida material,
se convierten en sus acompanantes y tienen presencia legitima en la orga-
nizacién y preservacién de las fiestas, pero nunca serdn los protagonistas.
El autor indica con detalle las multiples obligaciones que los mayordomos
de la regién estudiada adquieren, antes, durante y después de la fiesta, lo
que hace de su funcién una compleja actividad que debe ser sistemdtica y
organizada para el éxito y buen término de sus obligaciones.

Por otro lado, Gémez Arzapalo se centra en el papel de los santos,
tema que continuard en su sexto y tltimo capitulo. Para el cristianismo,
los santos forman parte del grupo de las divinidades, en el sentido de que,
“por un acto de su generosidad, deciden hacerse cercanas a la humanidad
y, en consecuencia, el hombre debe estar siempre agradecido con ellas,
honrarlas y darles todo el culto posible sin esperar nada a cambio”.'?

% Ibidem, p. 200.

10 Tbidem, p. 209.

W Ibidem, pp. 210-211.

12 R. Gémez Arzapalo, Imdgenes de santos en los pueblos de la region de Chalma. Mudos
predicadores de otra historia, tesis de Doctorado en Historia y Etnohistoria, p. 31.
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Sin embargo, en el texto se aborda la otra connotacién, una concep-
cién reformulada bajo la cosmovisién mesoamericana de las comunidades
indigenas. Desde esa perspectiva, las comunidades mantienen una relacién
distinta, que permite sostener una reciprocidad semejante a la existente en
sus relaciones sociales en el interior del pueblo; es decir, se ponen en un
nivel de interaccién con los seres humanos.” Para Félix Bdez, “se les asocia
al bien y al mal, al orden y al caos, a la vida y a la muerte, a la proteccién
y a la orfandad. Son entidades sagradas a las que se les puede hablar en
idioma autdctono, y a las que se venera atendiendo las pricticas rituales
—privadas y ptblicas— definidas por la tradicién comunitaria”. 4

La concepcidn de los santos es diferente para las comunidades campe-
sinas, pues éstos forman parte de la sociedad y estdn al mismo nivel que los
demds miembros del poblado. Por tanto, tienen una funcién que cumplir,
al igual que todos, lo que permite el beneficio y estabilidad de la comu-
nidad. De tal forma que si su “trabajo” no es satisfactorio u oportuno,
como traer una buena lluvia para la tierra, por ejemplo, son sancionados y
reganados. Existen multiples ejemplos en donde diversos poblados sacan
las imdgenes de sus santos —figuras de bulto— al sol, acto que dura varias
horas, o los “bafan”, como una especie de “castigo”, para que asi traigan
la lluvia.”

Asi, para la comunidad, se trata de una parte integral de ella misma y
como cualquier miembro de ella, “gozan de beneficios y tienen obligacio-
nes particulares para con el resto de la poblacién”,'® interpretacién que, en
definitiva, se entiende bajo los marcos de la religiosidad popular: “los san-
tos se hacen propios, se les viste como se visten los habitantes del pueblo,
se les venera y trata como personas vivas, e incluso se les castiga cuando
no cumplen con sus obligaciones que supuestamente deben cumplir. Son
parte integral de la vida del pueblo, no como un ello, sino como un t4”."”

Entonces, los santos, ademds, poseen cualidades y caracteristicas hu-
manas, tienen estados de dnimo y su conducta depende del pago que les
hagan los hombres por medio de la ofrenda; ahi radicard su enojo o ale-
gria. Por eso, los hombres se preparan y se organizan para cumplir satis-
factoriamente y obtener el bienestar de la comunidad. Tal es el caso que
ejemplifica Alejandra Gdmez para San Marcos, santo “considerado por las

B Idem.

" F. Bdez-Jorge, op. cit., p. 238.

5 Cfr. R. Gémez Arzapalo, Imdgenes de santos...; Maria Elena Padrén, Religiosidad po-
pular en San Bernabé Ocotepec (Cerro del Judio), tesis de Doctorado en Historia y Etnohis-
toria, México, ENAH, en prensa.

16 Cfr. R. Gémez Arzapalo, Imdgenes de santos. ..

\7 Idem.
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poblaciones como un ‘ser vivo’, ‘una persona’, que puede enojarse con el
pueblo si no lo atienden y cuidan debidamente. Dicen que el santo puede
irse y elegir otro lugar para quedarse; entonces para ‘mantenerlo contento’
y ‘agradecerle’ se organiza su fiesta; como es un ‘ser vivo’ se conmemora su
cumpleafos o santo”.'®

En la perspectiva de los santos, se trata de imdgenes que bajo una
forma sincrética, sustituyeron parcialmente las antiguas deidades de las
comunidades mesoamericanas y se postraron en concepciones catélicas.
Siguiendo a Luis Millones, se considera que, para abordar la represen-
tacién de dichas imdgenes, es necesario entender qué papel desempenan
los santos, los cuales estdn “ubicados en el nivel donde la relacién con los
humanos se convierte en una conversacién”."” Se trata, pues, de unas dei-
dades menores que, en su trato cotidiano, permiten acercarse a la ctspide
de la jerarquia divina.

El autor también retoma las propuestas de Gruzinski,* quien reflexio-
na acerca de que las diversas imdgenes de santos fueron reinterpretadas por
las poblaciones autdctonas e incluso espafiolas, tratando de imprimirles el
sello personal y caracteristico de cada comunidad, lo que las convirti6 en
instrumento de identidad, resistencia o incluso rebeldia, considerdndose
siempre el papel del dominador-dominado.

En este sentido, y siguiendo con el ejemplo anterior del temporal y la
propiciacién de lluvias, en el circuito que estudia Ramiro Gémez Arzapalo
encontramos estos Cristos a los cuales las comunidades han otorgado
ciertos atributos: al Sezior de Amecameca, cuya fecha de celebracién es el
primero y sexto viernes de Cuaresma, se le invoca para pedir ayuda en los
trabajos del temporal. Al Sesior de Tepalcingo, festejado el tercer viernes de
Cuaresma, también se le nombra para pedir ayuda en la siembra y cosecha,
pero en especial en las curaciones, donde se enfrenta con los malos espi-
ritus.?! El Serzor de Chalma, celebrado un miéreoles previo al de Ceniza,
es de especial importancia, pues no sélo se le nombra para pedir ayuda

'8 Alejandra Gdmez, “La fiesta a San Marcos y su relacién con el ciclo agricola en una
comunidad popoloca del sur de Puebla”, en J. Broda y Catharine Good [coords.], Historia
y vida ceremonial en las comunidades mesoamericanas: los ritos agricolas, México, INAH/UNAM,
2004, p. 433.

1 Luis Millones, “Los suefios y milagros de San Sebastidn”, en Antonio Garrido
[coord.], El mundo festivo en Esparia y América, Cordoba, Espana, Universidad de Cérdoba,
2005, p. 309.

2 Serge Gruzinski, La guerra de las imdgenes (1492 — 2019), México, Fondo de Cultura
Econémica, 1995.

2 Cfr. R. Gémez Arzapalo, Imdgenes de santos. ..
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en los trabajos del temporal, sino que su santuario es el lugar en donde
los ahuizotes o graniceros del Valle de Toluca “piden el arma” con la cual
combaten las amenazas meteoroldgicas y conocen a sus “aliados” con los
que trabajardn a partir de ese momento. Las peregrinaciones que hacen
estos tiemperos al Santuario de Chalma establecen la apertura y cierre de
rituales del temporal.?? Llama la atencién que antes, cuando un granicero
moria, lo vestian como el Senor de Chalma y le ponian la cruz de cartén,
como si estuviera crucificado.” Por otro lado, Beatriz Albores* afirma que
la marca del rayo entre los graniceros en la regién lacustre del Valle de To-
luca en muchas ocasiones corresponde a la imagen del Senor de Chalma,
lo que reafirma la relevancia de la veneracién e invocacién de su imagen.

Con estos minimos ejemplos representativos, se muestra que los
santos han sido investidos de tal cantidad de caracteristicas ajenas a su
doctrina que, para entender hoy dia su representacion, deben recogerse
y organizarse las versiones que se han construido acerca de ellos. Estas
“historias sagradas” tienen una vigencia local acentuada en donde —segtin
Luis Millones— su origen catdlico “sirve mds como forma externa, que
como contenido”.”

Ahora bien, no debe olvidarse que los santos, mudos predicadores de
otra historia, conservan sus atribuciones europeas y que pertenecen a un
santoral catdlico establecido, pero que mediante la interpretacién propia
de las comunidades mesoamericanas a lo largo de la historia —entiéndase
una religiosidad popular en constante transformacién— adquieren otras
dimensiones que se sustentan en otra manera de ver la vida.

En su conjunto, con 310 pdginas, fotografias, apéndices, tablas y cua-
dros, se trata de una obra de lectura obligada para los estudiosos de la
religién y las comunidades campesinas, dentro de los dmbitos histéricos
y antropoldgicos, puesto que rescata el interés primordial de conocer un
proceso de transformacién de larga duracién en donde se generan nuevas
modalidades de practicas y creencias religiosas.

El concepto antropoldgico de religiosidad popular trata estos aspec-
tos que las comunidades locales han practicado en articulacién con una
estructura mayor. El término “se asocia tanto al nacimiento de renovadas

22 Soledad Gonzdlez, “Pensamiento y ritual de los ahuizotes de Xalatlaco, en el Valle de
Toluca” y Carlos Bravo, “Iniciacién por el rayo en Xalatlaco, Estado de México”, en J. Broda
y Beatriz Albores [coords.], Graniceros. Cosmovision y meteorologia indigenas de Mesoamérica,
MEéxico, El Colegio Mexiquense/Universidad Nacional Auténoma de México, 1997.

# 8. Gonzélez, op. cit.

24 Beatriz Albores, “Los quicazcles y el 4rbol césmico del Olotepec, Estado de México”,
en J. Broday B. Albores [coords.], Graniceros...

» L. Millones, op. cit., p. 333.
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expresiones culturales, como a la continuidad de lealtades y tradiciones
que contribuyen a nuclear las identidades sociales frente a las colisiones
propiciadas por la modernidad”,* argumentaciones antropolégicas que
aborda el autor en este excelente trabajo.

20 E. Bdez-Jorge, Olor a santidad, Xalapa, Universidad Veracruzana, 2006, pp. 46-47.
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ACERCA DE SAN JERONIMO:
ASCETISMO Y FILOLOGIA

Bulmaro Reyes Coria®

Quién es Sofronio Eusebio Jer6nimo. Qué hizo. Lo dice Heredia Correa.

La Iglesia lo nombré San Jerénimo, a pesar del rencor que éste guar-
daba hacia algunos de sus antagonistas, y a pesar de su inmoderada vani-
dad de pensar que era leido y que debia ser apreciado.

Heredia Correa ensena que Jerédnimo se recuerda con emocion y te-
meroso nerviosismo con la cabeza cana y muy calva, viéndose a menudo
en suefios declamando una pequefa controversia ante el rétor, con su ca-
bellera bien peinada y ataviado con su toga.’

Yo creo que en esa descripcién, mds que sentimiento de culpa, como
parece sugerir, hay ahf la exhibicién del orgullo del declamaror que Jeréni-
mo se sabia, a pesar de que termine esa confesién declarando que se alegra
de estar libre del dicendi periculo, aspecto del ars dicendi que yo descono-
cfa. Sabia, si, del peligro que representa la elocuencia, pero no para el que
habla, sino para el que escucha. Sin duda, Jerénimo estaba “liberado del
trance de declamar”,” pero no del amor a esa profesidn, si hasta se sonaba
declamando. De hecho, el mismo Heredia Correa proporciona pruebas
“acerca de la atraccidn irresistible que ejercian sobre su espiritu los autores
cldsicos latinos, que ¢l habia aprendido a gustar y a imitar en la escuela de
Donato”.?

Jerénimo, en el mismo tono del dicendi periculum liberatum, recuerda
“la historia de su infelicidad”, la cual consistia en su profundo amor por
Cicerén o Plauto, y su poco aprecio por los profetas. Cuenta cémo en una
ocasién que tenia fiebre fue llevado ante el tribunal del Juez. Quizd por lo

" Instituto de Investigaciones Filoldgicas, Universidad Nacional Auténoma de México,
México.

'p. 37.

Zp.38,n. 1.

% p. 39.
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que sigue, Heredia Correa en su traduccién supone que se trataba del juez
supremo. Interrogado acerca de sus generales, respondié que era cristiano.
Entonces, el presidente del tribunal lo increpé diciéndole: “Mientes. Tt
eres ciceroniano, no cristiano. Donde estd tu tesoro, ahf estd tu corazén”.
Nunca se extinguié en Jerédnimo el hechizo de los cldsicos.”

En el capitulo 4, presenta Heredia Correa una serie textos que prue-
ban cémo Jerénimo supo combinar la cultura pagana con la religién cris-
tiana, deshaciendo asi un conflicto irreducible en Tertuliano.

Pero lo que sigue es bueno: en 1946, la misma Iglesia, ratificando su
nombramiento, lo reconocié como el santo patrono de los traductores.
Esta s que es buena noticia para los profesores que ejercemos esta profe-
sién y para los estudiantes de latin y de griego.

Y no dudo que Heredia Correa se haya encomendado a este santo
hecho ad hoc, para llevar a cabo las traducciones que de los textos latinos
ofrece en esta edicidn; y ya podrd incluso hacer ejercicio de su vanidad no
solamente de autor que se sienta leido, sino también que deba ser aprecia-
do, porque estoy aqui hablando de un libro, cuya edicién estd a punto de
agotarse, si no es que ya se agotd, cosa que no explicaré para no avivar mds
esa debilidad humana de la soberbia del autor exitoso.

Sin duda, Jerénimo fue odiado por unos, amado por otros; y temido
y admirado.

¢Cémo no lo iban a odiar, si aun a sus amigos los llamaba de modo
ofensivo? A Heliodoro, por ejemplo, que era un soldado de carrera bri-
llante, lo llamé “afeminado” por no querer seguirlo al desierto a vivir de
la nada.

Por lo que respecta a su educacidn, Jerénimo se hizo discipulo de un
monje “que era judio converso”.’ Y para poder apartarse, segtn la traduc-
cién de Heredia Correa, “de las agudezas de Quintiliano, de la fluvial elo-
cuencia de Cicerén, de la gravedad de Frontdén y de la suavidad de Plinio”,
se dedicé al estudio del hebreo.

Es bueno leer a Jerédnimo, porque halla uno consuelo en él. Cuando la
desesperanza llega, hasta los que habrdn de ser santos la sufren. Decia este
futuro santo: “{Con cudnto empefio me apliqué a este estudio; cudntas di-
ficultades sobrellevé; cudntas veces desesperé, y cudntas lo abandoné, hasta
que mi obstinacién por aprenderlo me hacia volver a su estudio!”

En otra serie de textos, Heredia Correa dibuja el concepto que sobre
la traduccién tenia Jer6nimo. Yo creo que independientemente de que
éstos ya hayan sido interpretados por otros en otros rumbos, siempre serd
mejor acercarse directamente a ellos. Eso hizo el autor de que hablo. Se
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acercé a ver qué, de la traduccién, decia Jerénimo, y, a éste, para ver qué,
Agustin.

Estoy de acuerdo, el tema es de “vibrante actualidad”.® Hoy, en las
mds modernas teorias se sigue preguntando: “;qué es traducir? ;Cémo se
ha de traducir? ;Qué propésito tiene una traduccion? ;Qué es legitimo y
qué es ilegitimo en una traducciéon? ;Para quiénes se ha de traducir? Jers-
nimo afirma que en la traduccién de los griegos él no ha vertido palabra
por palabra, sino idea por idea”, exceptuando las sagradas Escrituras, y se
acoge a los ejemplos de Cicerén y Horacio. “Este simplemente recomienda
no verter palabra por palabra; Cicerén advierte que no juzgd que importa-
ra al lector que se le ofreciera un mismo nimero de palabras, sino, por asi
decir, un mismo peso. Séneca expresé anos més tarde un juicio semejante:
la traduccién ‘debe tener la misma fuerza, no la misma figura™.’

El libro contiene las traducciones —aunque éste no sea su principal
propésito— de los textos que dan prueba de lo que en él se ensefa. Asi,
se me antoja una palabra al respecto. Heredia Correa muestra la férmula
de Jerénimo, y debo decir que predica con el ejemplo. Me imagino que
hizo suyas las ensefianzas que él mismo reunié en este libro. No digo las
referentes a la ascética, sino a las de la traduccién. Me da pena hablar de
esto, porque ¢l fue mi maestro, y quien me ensend; pero lo voy a hacer
con el tnico propésito de hacerle ver que sus esfuerzos en el salén de clase
no fueron tan indtiles. Tomemos una oracidn latina de las que €l tradujo:

Quid agimus, anima?
Su traduccién: “;Qué haremos, alma mia?”
Y ésta, mia, solamente para los no latinistas: “;Qué hacemos, alma?”

Sin duda, suena mejor la de mi maestro, y hay mejores explicaciones
para la de él que para la mia. Otra también sencilla:

Quae enim communicatio luci ad tenebras?

Su traduccién: “;Qué puede haber de comun entre la luz y las tinie-
blas?”

La mia, otra vez solamente para los no latinistas: “;Pues qué comuni-
cacién de la luz hacia las tinieblas?”

Uno més: Olim a Mari Pontico usque ad Alpes Iulias non erant nostra
quae nostra sunt.

°p. 65.

7p. 65. Desde luego, para profundizar mds en el tema, ha de verse, de Cicerén, el De op-
timo genere oratorum, pardgrafo 14 (obra ciceroniana de préxima aparicién en la Bibliotheca
Scriptorum Graecorum et Romanorum Mexicana), donde podrd estudiarse la polarizacién
que del texto ciceroniano hacen o Jerénimo o Heredia.
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La suya: “Hace tiempo que desde el mar Péntico hasta los Alpes Julia-
nos no eran ya nuestros los territorios que son nuestros”.

La mia: “En otro tiempo, desde el mar Péntico hasta los Alpes Julia-
nos, no era nuestro lo que es nuestro”.

Es suficiente. No voy a seguir exhibiendo mi menor dominio de la
latina ni de la lengua espafiola. Es obvio que el traductor Heredia Correa
no quiso ofrecer al lector un mismo nimero de palabras, sino, mds bien,
por asi decir, el mismo peso. Espero que con estos ejemplos se haya puesto
ante los ojos no sélo la calidad y la confiabilidad de la traduccién, sino
ademds, y esto especialmente, el modo como puede hacerse de un libro
cientifico uno de lectura amena, con el cual es posible pasar un rato agra-
dable, aprendiendo y a la vez disfrutando de la vida.

Insisto, gracias al método de investigacién que Heredia Correa siguid,
la obra puede ser leida por todo tipo de lectores.

Los que no saben latin pueden leer la obra de corrido, como lo hice
yo en dos o tres ratos mientras esperaba, una vez, al dentista, y otra, la ase-
sorfa de los contadores publicos que nos ayudan a hacer la declaracién de
impuestos. Pero también los estudiantes y estudiosos de las letras cldsicas
podrédn satisfacer su curiosidad filolégica, pues los textos latinos corres-
pondientes se hallan al pie de pdgina.

La verdad, es un libro sabroso, hecho con la soltura ya conocida de
Heredia Correa.
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