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La revista Intersticios del programa académico de Filosofia, Area de Humanidades, de la Universidad Inter-
continental, es un proyecto editorial que se interesa en fomentar el encuentro y la profundizacién de las
ideas que nos anteceden, asi como en producir y desarrollar nuevas vertientes de pensamiento y discusion.
Cada uno de sus volumenes recorre y suscita las zonas de encuentro de la filosofia (seccion monografica), el
arte y la religién (tercera seccidn) consigo mismos y entre si, al tiempo que busca no sélo la convivencia en-
tre la filosofia de la cultura, la hermenéutica filoséfica, el pensamiento de inspiracion cristiana y la tradicion
clésica (Dossier), sino también un nuevo resultado tedrico irreductible a cada una de las lineas por separado.
Este es nuestro perfil tedrico, que insiste en el tema principal de la apertura al decir del otro, como reto
comun a estas mismas expresiones tedricas que asi contienen en su propio estatus discursivo la multiple
determinacion de los intersticios: los mismos que la revista en su conjunto reconoce como la marca tensional
de los tiempos de hoy, y para la que la filosofia, el arte y la religién no pueden menos que promover un plus
de sentido y creatividad.
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12010 alude a la cabalistica nacional como

ningun otro afio. A pesar de que hasta aho-

ra, todavia inconcluso, no parece repetirse
un acontecimiento escatolégico que altere el decurso de la historia nacio-
nal; de hecho de forma micro, estd ocurriendo un colapso de un orden ya
inobjetablemente caduco en lo politico, econédmico, social y moral.

Los autores de este nimero de la revista Intersticios dedican su inspi-
racién a la reflexién sobre la conmemoracién de Independencia y Revolu-
cién en el marco del bicentenario y centenario de cada una de estas gestas.
De manera general, en sus aportaciones no sélo estd presente la pondera-
cién de ciertos acontecimientos del pasado, sino la discusién respecto del
presente de México y su futuro inmediato.

Meéxico y sus revoluciones tituld su obra publicada en 1836, el Dr. José
Marfa Luis Mora, durante su exilio francés, apenas unos anos después de
una de las mds determinantes —no la tltima ni mucho menos la primera,
sin duda— de las grandes transformaciones que ha atestiguado nuestro
pais. La revolucién de Independencia representd, por una parte, el punto
de quiebre de una prolongada critica al estado de cosas prevaleciente du-
rante la dltima etapa de la colonia. De por medio estaba la frustracién de
los criollos que aspiraban a jugar un papel central y determinante en las
decisiones y procesos econémicos y politicos de estas tierras, quienes se
encontraban marginados, porque el sistema juridico y politico se los im-
pedia. Un sistema de segmentaciones sociales que inclufa las castas, pero
muy especialmente los regimenes de fueros especiales, era inherente a la
Colonia. En ambos casos, se trataba de discriminaciones legales que sélo
podian alterarse por medio de la transformacién del sistema politico que
las habia creado y se nutria de ellas.

Los primeros idedlogos del liberalismo mexicano fueron incansables
defensores de una causa politica, quizd menos nutrida de proyecto que
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de critica. Tenian la ingenua creencia de que, al cesar las instituciones
discriminatorias, se obtendria paz, prosperidad y orden en la republica.
Existia en ellos la fe en que la razén de su causa serfa también evidente y
bienvenida por todos, que el cese del viejo orden daria paso a uno nuevo,
eficaz, y que nuevos tiempos de crecimiento y progreso acompafarian a la
soberanfa americana.

Ya desde los primeros anos, se manifesté —en cambio— mds bien
la anarquia, la pluralidad e inconmensurabilidad de posiciones faccio-
sas, las cuales no nos han abandonado ni un momento a lo largo de es-
tos doscientos anos subsiguientes, e imposibilitaron, en sucesivos vetos, el
avance de las instituciones propias de la flamante patria. No es extrafio
que la conformacién de nuestras instituciones politicas y juridicas haya
resultado como una colcha de retazos en la que se yuxtaponen disposi-
ciones no necesariamente complementarias y si frecuentemente antitéticas.

Pero hay que evitar una sobresimplificacién. Nuestros autores apun-
tan a las complejidades que entrafa el proceso, primero, de conformacién
de las instituciones politicas y, después, el considerar desde una perspectiva
propiamente filos6fica y abstracta la cuestién de la “revolucién” como he-
cho politico y antropolégico central. El volumen viene seguido de algunos
estudios que complementan bien el tema central, mediante la discusién
filoséfica del lenguaje, el naturalismo americano tanto como el naturalis-
mo contempordneo. Se adiciona un brillante texto de Cristina Rios, quien
nos mantiene actualizados respecto de las tendencias en la reflexién sobre
la estética.

Siguiendo con la idea del Dr. Mora, diremos que suele asociarse el
concepto “revoluciones” a transformaciones de indole politica en las que
ha mediado el uso de las armas y la accién violenta. También se piensa en
una sola Revolucién mexicana sin observar que se trata de una mera refe-
rencia genérica, idealizada y entronizada en un imaginario mitolégico. Las
acciones violentas han ocurrido deforma reiterada en “tiempos de paz”, la
tltima de gran impacto, apenas en el 1994. En lo que va del siglo xx1, no
se ha estrenado todavia este tema. A pesar del hecho de que estos movi-
mientos no hayan sido en apariencia victoriosos, no significa que carezcan
de importancia para explicar las transformaciones politicas del pais. Las
“revoluciones” ocurren de forma atomizada en multitud de acontecimien-
tos con incidencia mediana (por ejemplo, los terremotos de 1985, en la
Ciudad de México o las explosiones de 1993, en Guadalajara, las crisis
econémicas de 1976, 1982, 1987, 1994 y 2008), micro (pienso, por ejem-
plo, en la muerte de 49 nifios y ninas en la Guarderia “ABC” de Hermo-
sillo) o muy micro (como lo que marca la vida de una familia a causa de
un secuestro o el desempleo). Aun cuando no se trata de fenémenos donde
medie el uso de las armas ni tampoco que posean un ideario politico como

Intersticios, ano 15, niim. 33, 2010, pp. 7-12



PRESENTACION 9

justificacién, entrafan la transformacién gradual tanto de la mentalidad
de esa masa enigmdtica que solemos llamar “pueblo”, de sus expectativas
sociales y politicas y sus cambios tanto culturales como antropoldgicos.

El imaginario de las gestas llamadas Independencia y Revolucién co-
rresponde a fendmenos histéricos interpretados en la perspectiva del “pro-
greso”. Amparados en una teleologia de la historia alimentada intencio-
nalmente con profusién. Resulta claro que una revolucién, en el sentido
mds amplio que hemos expuesto, no entrafia por fuerza una mejora o una
evolucién hacia estados superiores. De hecho, muchos acontecimientos y
periodos de tiempo han estado marcados por una franca decadencia, de
la que hay un resurgimiento. El ideal de progreso es muy propicio en la
medida en que permite al gobierno en turno colocarse indefectiblemente
en la cima y al politico en ciernes anticiparse como una oferta superior.

Desafortunadamente esta lectura teleoldgica, tan eficaz en épocas
boyantes, en tiempos de crisis es un grave riesgo para la conduccién del
Estado. El escepticismo permea la poblacién, y el descrédito en la pre-
tendida superioridad del gobierno en turno lo expone a la amenaza de
nuevas transformaciones que subviertan —de manera pacifica o violen-
ta— el estado prevaleciente. Cada una de estas etapas entrafa la crisis de
las expectativas frustradas de mejora, asi como ocurrié con los estamen-
tos coloniales y después con el gran pueblo que no vio en el porfiriato el
cumplimiento de la modernizacién prometida. La crisis de los modelos
politicos es el propulsor de las revoluciones.

Existe un desfase marcado entre grandes promesas del régimen politi-
co contempordneo, como nos hace ver Julidn Herndndez Castelano en su
articulo “Apuntes para un andlisis critico del Estado moderno en el México
del Bicentenario”, con el que abre este ejemplar de Inzersticios. Nuestro au-
tor hace un repaso tedrico-prictico por una serie de asuntos en los que se
confronta el supuesto teérico con las implicaciones y posibilidades reales
en el orden prictico, por ejemplo, el permanentemente recurrido asunto
del Estado laico, que, en lugar de ser indiferente a lo religioso, toma parte
activa y se entromete dictando lo que deben hacer o no los ciudadanos
respecto de su vida religiosa. Central en su argumento, aparecen las con-
tradicciones de la democracia practica, dominada —en su opinién— por
demagogos impelidos a ofrecer todo tipo de derechos sin que se ofrezca la
oportunidad también de asumir deberes. Sus criticas vienen acompanadas
de un recurso muy oportuno a Ortega, que se muestra actual y fresco en
sus criticas y preocupaciones, de quien se extrae la nocién de “hiperde-
mocracia’. En la masificacién, se ampara el anonimato, no como mero
hecho, sino como proyecto que solapa la irresponsabilidad y la ausencia
de compromiso, pues no hay sujetos que rindan cuentas. La masificacién
promueve el clientelismo y en él se atrincheran compadrazgos.

Intersticios, ano 15, niim. 33, 2010, pp. 7-12
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La hiperdemocracia presagia, mds bien, la instalacion de la demagogia
como forma de gobierno y con ella la doxocracia, condicién en la que las
charlas de café —nos dice—, las trivialidades y frivolidades mds absurdas
ocupan la agenda publica; el gobierno se realiza con base en el monitoreo
de esta opinién publica. Si bien puede reconocerse en el autor una lectura
pesimista de la democracia, que no hace justicia a su importancia ni a las
oportunidades abiertas conforme ha avanzado en la configuracién politica
nacional, lo cierto es que muchas de sus lecturas sobre el estado actual del
pais de cara a la historia se nos presentan ambivalentes.

Se suceden dos articulos que recuperan la obra Sobre la Revolucién de
Hannah Arendt, el primero, de la pluma de Miguel Angel Martinez Marti-
nez y el segundo, de Juan Carlos Orejudo Pedrosa. Se trata de andlisis que
buscan identificar los elementos auténticamente revolucionarios presentes
en los dos grandes referentes que acompanaron las gestas nacionales, a sa-
ber, la Revolucién Francesa y la Independencia de Estados Unidos.

En el texto “El tesoro perdido de la revolucién” Miguel Angel Marti-
nez comienza por dibujar un escenario de la condicién actual de nuestro
pais, marcado por la violencia. En las revoluciones, se considera convalida-
do el uso de la violencia; sin embargo, en opinién de Arendy, si se piensa
que de algtin modo la violencia se justifica, entonces tarde o temprano la
recibiremos de vuelta. ;La violencia puede justificarse como punto de par-
tida? ;Es legitima como medio o se legitima por los fines a los que sirve?
En aquella filésofa estd presente un socorrido concepto de espacio publico
como espacio de aparicién en el que los individuos pueden expresarse me-
diante la palabra y la accién.

La premisa central de Martinez consiste en que las motivaciones que
dieron lugar a la Revolucién mexicana estdn lejos de ser logros, tras lo cual
hay que confirmar que se nos han presentado como ilusiones de desarrollo.
Tanto la violencia como las limitaciones de la democracia no nos cancelan
la opcién politica, sino que pueden encontrar su cauce —nos dice citando
a Arendt— si adoptamos la politica como “s6lo una posibilidad ocasional-
mente realizada. El objeto de la politica estd vinculada a esta preocupacién
por el mundo (amor mundi) y, por ello, los gestos de estabilizar la convi-
vencia de seres perecederos de una comunidad plural”.

Por lo que toca a “La revolucidn francesa frente a la revolucion ameri-
cana” de Juan Carlos Orejudo, Hannah Arendt ocupa un puesto central en
el andlisis del concepto de Revolucién. Condorcet equiparaba “revolucién”
con libertad. Habermas, por su parte, critica la forma en la que los idea-
les civicos clésicos fueron sustituidos por el criterio de utilidad individual.
La declaracién francesa radica en los derechos otorgados al burgués. Los
derechos humanos, en la versién consagrada por la declaracién de 1789,
parecen seguir mds los ideales conservadores de Burke que los de auténtica

Intersticios, ano 15, niim. 33, 2010, pp. 7-12
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libertad que descubrié Paine, hablando de la independencia de los Estados
Unidos; en ellos hay una auténtica visién de libertad como virtud civica.
El fondo de esta discusién es que son superiores los derechos humanos
entendidos como derechos ciudadanos, esto es, los derechos del miembro
de una comunidad, en lugar de una nocién de derechos humanos de in-
dividuos. De ahi que en comunidades intermedias sea posible el ejercicio
de este tipo de accién politica donde los individuos se reconozcan como
iguales y con sus diferencias.

De un alto contenido social y critico respecto de la funcién del pe-
riodista, encarnado en la figura de uno de los mds notables periodistas de
la Revolucidn, se presenta a continuacién “La filosofia politica de Ricardo
Flores Magén a cien anos del olvido o de la regeneraciéon”, de José Carlos
Garcia Ramirez y Maria Teresa Espinosa. El texto arranca con una sintesis
demogrifica que desconcierta, pues no puede decirse que sea una determi-
nada evolucién de la poblacién mexicana la que explique la Revolucién,
sino, mds bien, como se sefala posteriormente una condicién de injusticia
y malestar por las asimetrias socioeconémicas. Las contradicciones evi-
dentes del modelo de desarrollo porfiriano no fueron invisibles a algunos
intelectuales que tuvieron la capacidad para representarse la necesidad de
una transformacién no sélo politica, en especial en el dmbito productivo
y distributivo. De ahi que, nos explican los autores, Flores Magén viera
la necesidad de un reparto de tierra. En conclusién, el antagonismo social
es resultado de la divisién de los mexicanos en dos estamentos: los que
tienen y los que no, los que pueden imponer la dominacién sobre otros.
El anarquismo con el cual se etiqueta la posicién politica de Flores Magén
resulta matizada. No se trata de sublevarse contra toda ley e institucion,
sino s6lo contra aquellas que imponen la opresién mediante la légica del
“hombre individualista y calculador”. El antisocial y criminal es producto
de la misma ley de opresién.

El bloque del dossier se concluye con el texto de la profesora Rosa Ma-
ria Palazén, quien expone la dicotomia entre el ideario de la independencia
y los resultados concretos que le siguieron. Confirma que las propuestas de
unidad y solidaridad nacional fueron, por una parte, objeto de elaboracién
de algunos intelectuales y artistas erigidos portavoces de la totalidad. La
autora intercala la visién de autores ajenos al proceso de Independencia
mexicana como José Marti y algunas referencias al marxismo, que no con-
sider6 la identidad nacional. También incursiona en una discusion sobre
el concepto de “nacién” al que vincula implicaciones juridicas, en materia
de derechos, y culturales, siendo factor de unidad e integracién. En sinte-
sis, con el paso del tiempo, lo que resulté fue la libertad como concepto
juridico y no como un hecho vinculado a la solidaridad y “hermandad
nacional”; en su interpretacién lo que prevalecié fue el clasismo.

Intersticios, ano 15, niim. 33, 2010, pp. 7-12
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La revista dedica un segundo segmento a temas vinculados desde
otras disciplinas al derrotero histérico de nuestro pais. En particular, puede
disfrutarse el estudio elaborado por Jorge Medina respecto de la contrapo-
sicién naturalista-aristotélica entre la visién eurocentrista de América que
tenfa Cornelius de Paw, quien despreciaba y mitificaba los inconvenientes
del Nuevo Mundo y sus gentes; mientras que el veracruzano Francisco
Xavier Clavijero se aboca a ponderar de forma positiva las cualidades de la
geografia, zoologfa y elemento humano de estas tierras.

Mencidn especial se debe al texto de Maria Cristina Rios, “La meta-
morfosis del arte hacia su telos lidico”, en el que analiza las propuestas
que desde el pensamiento filoséfico se han elevado para explicar el pro-
ceso artistico creativo. El articulo, de extraordinaria factura, reflexiona
la transformacién en la elaboracién e interpretacién del arte. El arte es
lugar de la utopia en tanto posibilidad de la imaginacién, ideal rector que
ilumina la bisqueda de sentido de lo real. A partir de la modernidad, el
arte ya no es para nosotros lo que era para los griegos. La mejor expresién
de este fendmeno es que ahora estd desprovisto de su significado asociado
al contexto en el que se encuentra. En la actualidad, ocupa sélo un valor
exhibitivo, descontextualizado, un didlogo con cualquiera que se presen-
te. En su exposicidn, la autora recurre a Hegel, Heidegger y Gadamer.

Independencia y Revolucién no son sélo dos eventos referenciales en
la memoria colectiva. En este niimero de la Revista se ha hecho de ellos
un buen pretexto para elaborar la reflexién y la discusién sobre el pasado,
el presente y el futuro de nuestro pais. Se ha reivindicado la memoria en
favor de la definicién de nuestra identidad. Al hacerlo, nos hemos descu-
bierto precarios, en un proceso de elaboracién y redefinicién constante,
por ello provisionales. En consecuencia también estd a nuestro alcance la
oportunidad de elegir reflexivamente el proyecto nacional que considere-
mos mds conveniente. La Revolucién no es un asunto acabado, sino per-
manente, es oportunidad constante de renovacién y proyeccién, de hecho
es nuestra condicion atribulada del presente.

Deseamos que todos nuestros lectores encuentren motivos suficientes
en esta revista para extender la reflexién y el aprendizaje.

Jests Antonio Serrano Sdnchez

Intersticios, ano 15, niim. 33, 2010, pp. 7-12
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APUNTES PARA UN ANALISIS
CRITICO DEL ESTADO MODERNO
EN EL MEXICO DEL BICENTENARIO

RESUMEN:

ABSTRACT:

Julidn Herndndez Castelano”

En este trabajo se presenta una reflexion en torno del Estado Moder-
no, algunas de sus caracteristicas y la manera en la que nuestro pais
estd inserto en él. Intentamos concebir el México del Bicentenario
como parte del Estado Moderno, dentro de lo que se ha llamado
“mundializacién”. Se trata de poner en tensién un equivoco en tor-
no de la vocacién laica de dicho Estado, se propone una critica a la
democracia actual y se pretende terminar cuestionando la posibilidad
de todo pronunciamiento filoséfico sobre la cuestién que nos atafe.

This work shows a reflection on the Modern State, some of its featu-
res and the manner in which our country is inserted therein. We tried
to conceive Bicentennial Mexico as part of the modern state, in what
has been called “globalization”, it would make a mistake in tension
around the secular vocation of that State, it proposes a critique of
today's democracy and it is intended to end up questioning the possi-
bility of any philosophical statement on the matter that concerns us.

“Facultad de Filosofia, Universidad Auténoma de Querétaro, México.
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PALABRAS CLAVE
Mundializacién, laicismo, democracia.

Kty woRDS
Globalization, laicism, democracy.

Imperator, tu me defendas gladio, ego te defendam calamo."

ejos nos encontramos de aquella madrugada
del 16 de septiembre de 1810. Lejos estamos
también de 1821 —afio en el que se consu-
mo la independencia de México, lo cual nos impondria la disyuntiva de
celebrar cualquier bicentenario independentista hasta el afio 2021—, y los
viejos clichés sobre nuestra historia nos hacen volver sobre el pasado para
rescatar una visién —lo mds alejada posible de cualquier contaminante
ideoldgico vanguardista actual— filoséfica o, al menos, critica del asunto
de moda para nuestra circunstancia. Situémonos, pues, tratando de ofrecer
un panorama de lo que hoy es México. Tarea harto complicada, dada la plu-
ralidad de enfoques, posturas, tergiversaciones, utilizaciones parciales, abu-
sivas, mezquinas, idealistas, romdnticas y hasta justificadoras del régimen,
de todo lo que ha sido objeto eso que llaman “nuestra historia nacional”.
Para asentar una interpretacidn concreta de nuestra historia, echare-
mos mano de la nocién de Estado Moderno, pues al margen de su con-
figuracién se ha entretejido voluntaria o involuntariamente la vocacién
republicana, federal, laica y moderna de nuestro pais.
Hoy México es parte de una llamada “comunidad internacional”.
Sus ejes de locacién, su situacién en el mundo actual enraizan en una
situacién de simbiosis con los paises del bloque Occidental. Asi, po-
demos distinguir a los paises del mundo drabe por un lado, a los pai-
ses asidticos por otro, y a los paises de Occidente, por un tercer lado:
los del continente europeo, Estados Unidos de Norteamérica, Canadd y
el resto de los paises americanos. Somos parte del Occidente y a la vez

! “Emperador, defiéndeme con la espada y yo te defenderé con la pluma”. Son las pa-
labras que, segtin la leyenda, Guillermo de Ockham dirigié al entonces emperador Luis de
Baviera, entonces enemigo del papa Juan XXII, excomulgado y asentado en Munich. Corria
el afio de 1328 y entonces Guillermo de Ockham y algunos frailes abandonaban Italia y
pedian refugio a este emperador. Es el primer antecedente de la actitud muy moderna de
prestar el intelecto y la pluma al poder temporal, a la politica, a la ideologia. Es parte del
nacimiento de la Modernidad, a juicio de Carlos Valverde. Vid. su Génesis, estructura y crisis

de la modernidad, Madrid, Biblioteca de Autores Cristianos, 1996, p. XIII.
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del Sur del Occidente, es decir, somos una nacién marginal, no protago-
nista, sino mas bien sigilosa en el concierto internacional. O, como di-
ria un fallecido politico, “somos el traspatio de los Estados Unidos”.? Ya
hubo autores como Octavio Paz en El laberinto de la soledad, asi como
Samuel Ramos en E/ perfil del hombre y la cultura en México y seguramen-
te otros mds que han insinuado o asentado nuestra condicién mimética,
dependiente, simbidtica como pais con respecto del resto de los paises
occidentales en los que tiene vigencia y presencia el Estado moderno.

Hay una especie de mimetismo en el que se reproducen los problemas
y las formas de vida de los paises mds “avanzados” —o con mayor progreso en
esta logica de la occidentalizacién— en los paises o comunidades que, mds
bien, importan esas formas de vida. Mds alld de esos modelos o formas de vida
que se reproducen hay una preocupacién que si nosatane a todosy se relacio-
na con la dimensién de humanidad de dichos problemas o formas de vida.

También existe, en los paises que siguen el “orden” y el progreso de lo
que se ha llamado histéricamente “occidentalizacién”, un proceso de mi-
metismo, de reproduccién fiel o distorsionada en lo referente a aquellas
cosas a las que emulan, [ldmense modelos econémicos, estructuras sociales,
modelos de democracia, modas, disposiciones legales, modelos educativos,
creencias morales, medios tecnoldgicos, procesos productivos, formas de
vida, etcétera. Sélo por mencionar algunos ejemplos, diremos que la Inde-
pendencia de México fue influenciada por las ideas de la Ilustracién y de la
Revolucién Francesa; y atin antes, al consumarse la conquista de la nueva
colonia espafola, llamada entonces Nueva Espana, se impusieron las dis-
posiciones de organizacién politica, econémica y religiosa imperantes en
Espana, en la metrépoli. Al respecto, encontramos la siguiente afirmacién
en un estudio hecho por Héctor Aguilar Camin:

Acaso la historia de México no sea sino el trdnsito accidentado de una es-
tacién a otra: de la anacrénica implantacién americana del orden feudal, al
seguimiento tardfo del orden capitalista. Se trata de un largo pasaje, siempre
desgarrado y a destiempo, del molde metrépoli-colonia de la dominacién
espafiola, al esquema centro-periferia. Cumplido el primer asentamiento
de la conquista espanola sobre el nuevo mundo, la pauta subsecuente de
la colonizacién de nuevas tierras siguié las rutas que impuso la avidez mi-
nera y evangelizadora de la metrépoli. Reales mineros, fuertes y presidios,
misiones y congregaciones, acabaron dibujando, bajo la fiebre universal de
la evangelizacién, un rosario de enclaves productivos “volcados al exterior”,
claras encarnaciones de los intereses metropolitanos. La cadena fue un espe-

% Recuérdese el affaire en el que se vio envuelto el desaparecido Adolfo Aguilar Zinser,
quien fue representante de México ante la Organizacién de las Naciones Unidas entre 2002 y
2003; cuando afirmé dichas palabras, fue retirado de su cargo por el presidente Vicente Fox.
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jo deformado de la metrépoli. Los espanoles reprodujeron en sus colonias
los defectos estructurales de la economia metropolitana.?

No vamos a abundar en los ejemplos. Basta mencionar que no sélo
ocurrié en México —o se da todavia—, sino también, en los distintos pai-
ses inmersos cada vez mds en esa légica de la occidentalizacién.*

Hay también una justificacién vdlida para preocuparnos de los pro-
blemas globales, pues cada vez mds parece que las distancias se acortan en
el mundo globalizado. Como dice Dominique Wolton en La otra mundia-
lizacidn: “la mundializacién de la informacién vuelve al mundo pequeni-
to, pero muy peligroso. Cada cual percibe todo, sabe todo, pero advierte
también qué cosas lo separan de los demds, aunque sin desear necesaria-
mente acercarse a ellos. El otro, ayer, era diferente pero estaba lejos. Hoy
también es diferente pero estd en todas partes, en el televisor de la sala de
estar tanto como en las terminales de las redes electronicas. Habrd que
hacer, pues, un esfuerzo considerable por entenderse”.”

Asi pues, hay, en esta era de las comunicaciones, un acercamiento
cada vez mayor entre los seres humanos. Las distancias se acortan y segura-
mente ayudan a conservar muchas relaciones y a realizar infinidad de ne-
gocios, conversaciones a distancia, etcétera, pero no dejan de ser virtuales.
El contacto directo ya no se da cabalmente. El didlogo ya no se hace “de
cuerpo presente” y la cercania del otro ya no es fisica, sino virtual. Hay un
alejamiento concomitante, paraddjico, enajenante.

Acudimos asi a presenciar la pertenencia de México a la comunidad in-
ternacional, al dmbito de la mundializacién, a la dependencia de las prerro-
gativas de ese aparato humanamente invisible e institucionalmente presente

3 Héctor Aguilar Camin, Después del milagro, México, Cal y Arena, 2004, pp. 177-178.

# Hace algunos afos, se estrené en el cine una pelicula, protagonizada por Tom Cruise,
en la que se planteaba la disyuntiva del pueblo japonés al final del siglo xix para seguir
viviendo con sus antiquisimas tradiciones o dar el “salto” o el cambio hacia el proceso de
occidentalizacion, representado entonces por la introduccién del ferrocarril, la industria-
lizacién, los cafiones para la guerra, etcétera. Se trata del filme E/ diltimo samurai, Edward
Zwick, Estados Unidos, 2002. Desde luego, tanto en la pelicula como en la vida real, con
otra sucesion de acontecimientos, terminaron optando por la occidentalizacion. Més alld de
lo ficticio o veridico de la pelicula, obsérvese qué pais es hoy el Japdn.

> Dominique Wolton, La otra mundializacion. Los desafios de la cohabitacion cultural
global [trad. de Irene Agoff], Barcelona, Gedisa, 2004, p. 13.

® Muchas de transacciones o compras que se hacen utilizando la web se realizan sin el
contacto directo entre el vendedor y el comprador como en el mercado tradicional; se pagan
las tarjetas de crédito por internet, se depositan por ese mismo medio las néminas de los
trabajadores, se distribuye por cajeros automdticos en los que obviamente ya no se ve cara a
cara a quien paga, las companias de teléfonos ofrecen sus servicios sin ver al cliente, se con-
tratan servicios sin conocer a quien los ofrece, como ocurre con la contratacién de un web
ha:ting, las compras por internet, las inscripciones a escuelas, cursos, seminarios, etcétera.
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que es el Estado moderno o también Estado democrético. Asimismo, ates-
tiguamos hoy la condicién mimética del pretendido progreso de nuestro
pais, al son que le toca el concierto internacional: si hay en Europa o en
Estados Unidos una idea nueva para las reformas educativas, de inmediato
nos sirve como justificacién para emular nuestra propia reforma a la luz de
lo que otros han implementado, incluso si la imitacién resulta desfasada,
inoperante, ambigua u obsoleta, por dar un ejemplo que dé cuenta de la
dependencia de nuestro pais ante las disposiciones del Estado moderno.

Vocacién laica del Estado Moderno: un equivoco

Situados en el tiempo al que se ha dado por llamar “bicentenario”, habre-
mos de exponer un equivoco que ocurre en México, inmerso en el Estado
hiperdemocrdtico y moderno.

Sabido es que nuestro pais —al igual que Turquia— siguié el ejemplo
francés de tratar de separar los dmbitos de influencia y accién del Estado res-
pecto de laIglesia Catélica. Desde los tiempos de don Benito Judrez, nuestra
nacién se volvié vanguardista en ese sentido. No nos toca juzgar ni contra-
venir las cuasi sagradas disposiciones oficiales que ven con recelo lo que en
un sinntimero de paises —incluyendo a la superpotencia mundial, Estados
Unidos, que invocan a Dios en el délar y juran sobre la biblia ante el jurado
en los procesos judiciales— toman como algo hasta cierto punto normal.

La palabra “laico” es de una categoria religiosa. Se le llama laico al
seglar, al miembro de la Iglesia, al bautizado, al confesional y perteneciente
a la Iglesia que no es del clero regular, es decir, al que no ha profesado o
tomado como ministerio o consagracién el ejercicio del sacerdocio o de la
vida religiosa. El laico se entiende sélo desde la concepcién religiosa.

Cuando se habla de un “Estado laico”, quiere hacerse alusién a que el
poder temporal debe administrarse por personas que, si bien pueden en lo
privado pertenecer a la Iglesia, en el ejercicio del poder pablico no debe pre-
sentarse como “creyentes’. Se trata de hacer asequible una distincién entre el
ejercicio publico de la administracién gubernamental y la prictica privada,
y hasta fervorosa, si se quiere, de una confesion religiosa, de una practica y
espiritualidad libre de presiones, reprimendas o criticas mordaces.

El equivoco, entonces, consiste en considerar al Estado laico como un
Estado ateo, pues se asume que la categoria “laico” equivale a la categoria
“ateo”. El Estado laico, al asumirse ateo, pretende violar esa sana distincién
que le impone la vocacién del estricto sentido del término, acaba invadien-
do los terrenos de la moral, que antes sélo se vigilaban desde la confesién
religiosa; pretende legislar entrometiéndose en los asuntos del poder per-
petuo o trascendente con los pardmetros del poder temporal. Dar al César

Intersticios, anio 15, niim. 33, 2010, pp. 15-32



20 APUNTES PARA UN ANALISIS CRITICO DEL ESTADO MODERNO

lo que le corresponde no significa que el César sea Dios. Dar a Dios lo que
le corresponde significa que el César no debe meterse con Dios, pues el
César no es Dios.

En el México del bicentenario, se percibe un Estado entrometido, que
reclama derechos, pero no exige deberes u obligaciones, un Estado que le-
gisla sobre el aborto, las uniones homosexuales, la eutanasia, etcétera; pero
no un Estado preocupado por las cosas propias del César: el bienestar ma-
terial, no el ataque moral; el progreso y el bien comun, no la polarizacién;
el respeto a la libertad de culto, no el culto al igualitarismo, al relativismo,
a la secularizacion.

Siguiendo la pista de la intromisién del Estado en las esferas mds
recénditas de la vida humana en nuestros tiempos, Juan Carlos Moreno
distingue una especie de tarea asumida ilegitimamente por parte de lo que
denomina “el Imperio del Bien”, que no es otra cosa que el Estado entro-
metido, pero oculto bajo la mascara hipdcrita del Estado laico, cuya misién
es preservar los derechos sagrados de la humanidad, los derechos humanos:
“El Imperio del Bien —nos dice— quiere arreglar males que no com-
prende y no puede comprender (por ejemplo, la violencia intrafamiliar),
o acaso simplemente quiere extender su imperio a todos los dmbitos de la
existencia. Es —si extrapolamos la brillante calificacién que Vargas Llosa
hiciera en su momento de nuestra vieja ‘dictablanda’ mexicana— un tota-
litarismo blando que nos aplasta con nuestro consentimiento, y delicada, y
virtuosa y seductoramente, por nuestro propio bien y el de los nuestros”.”

Y enseguida Moreno cita a Maritain para identificar también la exal-
tacién contempordnea con la que la sociedad ha proclamado los derechos
fundamentales, so pena de pagar, paraddjicamente, su derecho de auto-
rregularse desde el ambito de la conciencia ante el exceso de regulaciones
juridicas del Estado entrometido:

Vean con qué solemnidad religiosa el mundo moderno ha proclamado los
derechos sagrados del individuo, y a qué precio ha pagado esta proclama-
cién. Y entretanto el individuo, ;alguna vez ha estado mds completamente
dominado, mds ficilmente modelado por las grandes potencias anénimas
del Estado, del Dinero, de la Opinién? (Maritain, 1925: 27). En el orden
social, la sociedad moderna sacrifica la persona al individuo; le da al indi-
viduo el sufragio universal, la igualdad de derechos, la libertad de opinién,
y entrega la persona, aislada, desnuda, sin ninguna armadura social que la
sostenga y la proteja, a todas las potencias devoradoras que amenazan la vida
del alma.®

7 Juan Carlos Moreno Romo [coord.], Descartes vivo. Ejercicios de hermenéutica cartesia-
na, Barcelona, Anthropos/Universidad Auténoma de Querétaro, 2007, p. 33.
8 Idem.
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Por su parte, Hans Kiing, quien ha participado en diversos foros mun-
diales sobre el tema de la necesidad de una ética mundial para la economia
y la politica, nos acerca a una reflexién similar a las aludidas por Ortega,
Ingenieros y Maritain:

En nuestro repaso histérico hemos visto que los deberes han sido formula-
dos miles de afios antes que los derechos. Sin embargo, 200 afios después de
la Revolucién de 1789 vivimos en una sociedad en la que individuos y gru-
pos reivindican constantemente sus derechos frente a otros, sin reconocer para
si mismos ninguna clase de deberes. En nuestros dias pueden ser numerosas
las reclamaciones de derechos presentadas particularmente frente al Estado.
Vivimos de hecho en una sociedad de reivindicacién que se presenta con
frecuencia como “sociedad procesal” o “sociedad querellante”. ;Acaso en
nuestros superdesarrollados Estados de derecho, con su sin duda justificada
insistencia en los derechos, no serfa conveniente una nueva concentracién
en los deberes?’

Hans Kiing propone una ética mundial, porque sabe que el Estado
moderno trae consigo la pugna por exaltar los derechos a costa de los
deberes. Lejos estd la forma de hacer politica apelando a la basqueda del
bien comdn en un equilibrio entre los derechos y las obligaciones. Ya bien
entrado el periodo llamado Modernidad, la politica se ha hecho en torno
de la bsqueda del poder sin importar mucho los medios ni los fines. La
llamada Realpolitik rige la vida politica del Estado moderno hiperdemo-
crético, halagando con demagogia a las masas, ofreciéndoles las mieles de
los derechos y privandolos de los deberes: “De los solos derechos humanos,
por fundamentales que sean para el hombre, no puede derivarse ninguna
ética global de la humanidad extensible a los deberes prejuridicos del hom-
bre. Previamente a toda fijacién juridica y a la legislacion del Estado, existe
la autonomia moral y la responsabilidad consciente de la persona, a la que
no sélo se hallan ligados derechos, sino también deberes fundamentales”.'

Y con ello hacemos notar, pues, que el solo reclamo de los derechos
sin contemplar los deberes es otra de las notas caracteristicas del tipo de
hombre de la masificacién. Acorde a lo que Ortega considera e identifica
plenamente ya en los albores del siglo xx, Hans Kiing, por su cuenta, lo
senala como algo que comtinmente se da en nuestra actual sociedad mun-
dial, en el estudio y la propuesta global que ¢l hace, porque sabe que son
tiempos de globalizacién o de masificacidn.

? Hans Kiing, Una ética mundial para la economia y la politica, México, Fondo de Cul-
tura Econémica, 2002, p. 141.
10 Thidem, p. 144.
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Lasideas de Kiing para promover su idea de una ética mundial que agru-
pe las consideraciones mds importantes del tipo moral, para preservar en el
mundo globalizado la observancia de ciertos preceptos que permitan una ar-
moniaen laconvivenciahumana, se encuentraen clarasintonia con laidenti-
ficacién del equilibrio que debe haber, parala Iglesia catdlica, en la sociedad:

Al derecho de todo hombre a la existencia, por ejemplo, corresponde el
deber de conservar la vida; al derecho a un nivel de vida digno, el deber de
vivir dignamente, y, al derecho a la libertad en la busqueda de la verdad, el
deber de buscarla mds amplia y profundamente. Asi pues, aquellos que al
reivindicar sus derechos se olvidan de sus deberes o no les dan la convenien-
te importancia, se asemejan a los que deshacen con una mano lo que hacen
con la otra."

Los sinsabores de la democracia en el Estado moderno

El Estado democrdtico es el representante ideal para las masas —tomando
las categorias de José Ortega y Gasset, en su célebre obra La rebelion de las
masas—, porque es en él donde descansa y se centra el verdadero poderio
de éstas. No es un poder ejercido activamente, puesto que las masas no
tienen la capacidad para ejercerlo, sino que necesitan de algo o alguien que
las manipule. Esa es su naturaleza: ser manipuladas. Y qué mejor que el
Estado para realizar dicha tarea. Como las masas son anénimas, también
quien las rija habrd de serlo; el Estado cumple con este requisito. Todo
anonimato detrds de cualquier accién conlleva el vacio del compromiso y
la irresponsabilidad. ;Quién responde ante las cuestiones del interés colec-
tivo? ;Quién acude ante las anomalias suscitadas a diario en los diversos
dmbitos publicos, tales como los servicios bdsicos, la burocracia, los nego-
cios, el mejoramiento material y, mayormente, la promocién de la cultura
y la formacién de las personas?

En nuestros tiempos de la masificacién, la democracia se toma como
una especie de valor universal. Precisamente en los dmbitos en los que ya
no se cree ni se sigue ni se acepta que haya valores universales, pareciera
que se pretende sustituirlos no sélo por la particularidad del relativismo,
sino por la elevacién del sentido democrdtico hasta la estimacién mds alta,
en cuyo espectro debe caber toda accién social y moral del ser humano.
Si algo es antidemocrdtico, es condenado en nuestros dias. Todo asunto
publico o de gobierno se hace en nombre de la democracia. La propaganda
de los gobiernos actuales en el mundo se subordina a la idea demécrata. La

" Juan XXIII, Enciclica “Pacem in terris”, en A.A.V.V., Doctrina social de la Iglesia.
Doctrina actual de la Iglesia, México, Ediciones Paulinas, 2002, pp. 268-269.
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democracia, que tanto se promueve hoy en el mundo,'? ya no es la misma
que se concebia en la Hélade antigua o la del principio cronolégico del
liberalismo, sino que ahora es una hiperdemocracia, como el mismo Ortega
lo apunta en La rebelion de las masas:

La vieja democracia vivia templada por una abundante dosis de liberalismo
y de entusiasmo por la ley. Al servir a estos principios, el individuo se obli-
gaba a sostener en si mismo una disciplina dificil. Al amparo del principio
liberal y de la norma juridica podian actuar y vivir las minorfas. Demo-
cracia y ley, convivencia legal, eran sinénimos. Hoy asistimos al triunfo de
una hiperdemocracia en que la masa actda directamente sin ley, por medio
de materiales presiones, imponiendo sus aspiraciones y sus gustos. Es falso
interpretar las situaciones nuevas como si la masa se hubiese cansado de la
politica y encargase a personas especiales su ejercicio. Todo lo contrario. Eso
era lo que antes acontecia, eso era la democracia liberal. La masa presumia
que, al fin y al cabo, con todos sus defectos y lacras, las minorfas de los
politicos entendian un poco més de los problemas puablicos que ella. Ahora,
en cambio, cree la masa que tiene derecho a imponer y dar vigor de ley a
sus topicos de café. Yo dudo que haya habido otras épocas de la historia en
que la muchedumbre llegase a gobernar tan directamente como en nuestro
tiempo. Por eso hablo de hiperdemocracia."

Ortega vuelve a identificar, en sus tiempos, ciertos elementos constitu-
yentes del dominio pleno de la forma de ser de las masas sobre la sociedad.
Dominio establecido de una manera nueva hasta entonces, pero “normal”
o al menos ya conocida, aunque quizd inadvertida en los tiempos de la ma-
sificacidn: el irrespeto a la ley, entre otras cosas. En razén de la nueva con-
figuracién socioldgica, las masas aborrecen o incumplen las disposiciones
que puedan conducirlas a un orden, a una armonia. Las leyes y las normas
son vistas, en general, como una carga. Ingenua, pero justificadamente se
argumenta ahora que las leyes fueron hechas para romperse, lo cual puede
ser un signo evidente agregado a las notas caracteristicas de la forma de
ser del mundo masificado. En la democracia liberal, como bien lo apunta

12 Al parecer, una de las muestras claras e indubitables acerca del esfuerzo consciente o
inconscientemente efectuado por la mayoria de los paises, por lo menos occidentales, tanto
del norte como del sur, es justo la condena mundial y generalizada hacia aquellas naciones,
cuyos gobiernos atn estdn constituidos por monarquias, dictaduras u otras formas de or-
ganizacion politica no democrdticas y sus derivaciones. La politica bélica, por ejemplo, de
Estados Unidos, so pretexto de “establecer la democracia” en paises como Afganistdn e Irak,
es también una muestra no sélo de la intromisién en la que incurre dicho pais, segin las
observaciones de la “opinocracia” en el mundo, sino de la prerrogativa referida en favor de
un nuevo orden mundial hiperdemocritico.

1 José Ortega y Gasset, La rebelion de las masas, en Obras completas, t. v, Madrid,
Alianza/Revista de Occidente, 1994, pp. 147-148.
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Ortega, las masas asumian que habia un grupo de personas que podian
decidir por ellos en los asuntos publicos; asi, la administracién puablica y
la procuracién de la justicia y el orden acordados de manera previa, pese
a que pudiesen ser mal llevados, no tenfan que padecer la injerencia de las
masas y podian ser llevados por una minoria susceptible de ser sustituida.
Digamos que la democracia referida por Ortega mantiene un cierto pare-
cido a la aristocracia, pues, aun cuando surgfan los representantes del favor
popular, no dejaba de ser una eleccién en la que se sabia o se reconocia la
verdadera vocacién de esas minorias rectoras, es decir, ya que habia un res-
peto por el orden y por la ley, se tenfa clara conciencia de la disciplina que
ello implicaba y se elegia entonces a quienes a todas luces podian desem-
penar plenamente el papel rector. Nada mds alejado de dicha situacién se
vive hoy en nuestra democracia. En nuestros dias, de nada serviria que un
ciudadano tomase plena conciencia del voto que otorga para elegir a sus
representantes; de nada sirve enterarse de las propuestas, racionalizarlas,
compararlas y elegir a quien le parezca mejor, si hay diez o veinte personas
que no lo hicieron asi y eligieron con otros criterios totalmente ajenos,
distintos e incluso menos meritorios.

En los procesos de eleccién sobre cualquier cargo putblico hay siempre
en nuestros tiempos una especie de temor hacia quienes en realidad pudie-
ran exigirnos mucho més de lo que ahora podriamos dar. En los tiempos
de la masificacién, lo que mds se busca cuando llega a haber interés por los
asuntos colectivos es resguardar una posicién previamente adquirida por
los favores del clientelismo o la falta de competencia leal; en otras pala-
bras, se busca cierta comodidad. Esta implica también la falta de apego a
la ley o bien, a la disciplina derivada del cumplimiento del deber, segtin la
vocacién elegida.

Los demonios de nuestros dias son los xenéfobos y demds poseedores
de ciertas fobias' contrarias a los designios democraticos, que obstruyen la
integracion plena a pesar de las diferencias de todos los miembros de esta
“sociedad global” en la que es preciso el respeto a las diferencias y el reco-
nocimiento de la “diversidad cultural”. Tal es el pensamiento sociolégico
de nuestro tiempo.

Todo lo que sea antidemocritico es hasta inconcebible en nuestros
dias, es condenable. Por ello, también los antidemdcratas son una especie
de demonios para el nuevo orden proclamado desde el triunfo de la de-
mocracia.

1Y acaso también los homéfobos y demds personajes, cuyo pensamiento o actitud con-
traviene las disposiciones actuales de la situacion democrética, de la tolerancia, aceptacién
y respeto a las diferencias.
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El cardcter novedoso del demos-cratos, en nuestros tiempos, con res-
pecto de la democracia de antano, segtin Ortega, es que en esta tltima en
realidad el sufragio universal no era otra cosa mds que la adhesién a tal o
cual decisién de las minorfas. Hoy, sin embargo, las mayorias deciden sin
un proyecto coherente o planificado racionalmente. “En nuestro tiempo —
dice nuestro autor— domina el hombre-masa; es él quien decide. No se diga
que esto era lo que acontecia ya en la época de la democracia, del sufragio
universal, En el sufragio universal no deciden las masas, sino que su papel
consisti6 en adherirse a la decisién de una u otra minorfa. Estas presentaban
sus ‘programas’ —excelente vocablo—. Los programas eran, en efecto, pro-
gramas de vida colectiva. En ellos se invitaba a la masa a aceptar un proyecto
de decisiéon”.”

En otro pasaje, pero ahora de E/ tema de nuestro tiempo, Ortega des-
linda el origen de la democracia moderna, distancidndola en su proceden-
cia de cualquiera otra surgida desde la Antigiiedad y la Edad Media, es
decir, que la democracia moderna nada tiene que ver con ninguna de las
antiguas: “La democracia moderna no proviene directamente de ninguna
democracia antigua, ni de las medievales, ni de la griega y la romana. Estas
tltimas s6lo han proporcionado a la nuestra una terminologfa tergiversa-
da, el gesto y la retérica. La Edad Media procede por correcciones al régi-
men. Nuestra era, en cambio, ha procedido por revoluciones; es decir, que
en lugar de adaptar el régimen a la realidad social, se ha propuesto adaptar
ésta a un ideal esquema.”’®

Nuestro autor manifiesta un rechazo total y declarado a lo que cono-
cemos como la democracia moderna. Aclara, en su momento, que no es
lo mismo pensar en una democracia plagada de consideraciones meritorias
para los grupos minoritarios a los que se elige para dirigir los destinos; por
otra parte, aduce que la nueva democracia iguala las diferencias mds pro-
nunciadas entre los hombres:

La palabra democracia era inspiradora y respetable cuando adn era siquiera
como idea, con significacién algo relativamente controlable. Pero después
de Yalta esta palabra se ha vuelto ramera porque fue pronunciada y suscrita
alli por hombres que le daban sentidos diferentes, mds atn, contradictorios:
la democracia de uno era la antidemocracia de los otros dos, pero tam-
poco estos dos coincidian suficientemente en su sentido. Para el inglés es
la democracia americana aquella constitucién que permite al pueblo elegir
cada cinco afios un nuevo tirano. El presidencialismo serfa sentido por el
inglés como una tiranfa con pulsacién periédica de ritmo lustral. La pa-
labra democracia ha quedado, pues, prostituida porque ha recibido sobre

5 Cfr. ]. Ortega y Gasset, 0p. cit., p. 171.
16 Cfr. ]. Ortega y Gasset, El tema de nuestro tiempo, México, Porrta, 2002, pp. 217-218.
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si los hombres mds diferentes. Esto es de sobra conocido y si yo ahora, un
poco mds enérgicamente, lo repito es tan sélo —conste asi— porque basta
enunciarlo para hacer patente que no es en palabras como esa donde puede
resultar fértil y saludable apoyar la palanca para levantar la situacién politica
del mundo. Si los politicos actuales, que son ciegos de nacimiento, creen lo
contrario, pese sobre ellos integra la responsabilidad del fracaso."”

La idea de la democracia no ha sido la misma en todos los tiempos y
el Estado democrdtico no es un asunto cuya antigiiedad rebase més alld de
los siglos en los que acontecieron las grandes revoluciones, concretamente
el xvir y el xix. Con la democracia llegé el sentimiento nacionalista. Se-
gtn Ortega, con ella lleg también su uso por parte de los politicos para
constituirse mds bien en demagogia y embaucar a las masas; por ello, mds
que una idea o una finalidad trascendente y benéfica, se convirtié en un
programa de accién. Hoy dirfamos que el asunto de la democracia “se
politizé” y los nuevos demagogos —tanto los de izquierda como los de
derecha— creen tener la exclusiva de la verdad y todo aquello que pueda
imponerse se hace en el nombre de su propia idea, en este caso, de la de-
mocracia, pues no olvidemos que estamos considerando a nuestro tiempo
de la masificacién como el dmbito propicio en el cual la democracia es
tomada como valor absoluto. Ortega lo expresaba en estos términos:

Lo que si aconteci6 al llegar la democracia, por tanto en los comienzos del
siglo X1X, es que con ella comenzaron los pueblos de Occidente a caer en
el deletéreo poder de los demagogos—sean de izquierda o de derecha—, y
como la tnica téctica de estos irresponsables personajes es extremarlo todo
para poder alcoholizar a las masas, la conciencia de Nacionalidad, que lle-
vaba ya dos siglos de pacifica, tranquila vida, se convirtié en programa po-
litico. Ahora bien, los programas politicos no estdn nunca fabricados con
auténticas ideas, sino que se componen sélo de “ismos”, y, viceversa, cuando
algo se empina hasta un “ismo” quiere decirse que no es ya una cosa autén-
tica, sino que se ha convertido y degradado en “programa’. De esta suerte,
la conciencia nacional se transformé —yo dirfa se emborraché— en forma
de nacionalismo."®

El argot politico utilizado en nuestros dias tiene como eje la preten-
dida democracia como forma de vida. Asi, puede hablarse de tolerancia,
respeto, justicia social, respeto a las diferencias, programas de gobierno,
bien comun, amor a la patria, cruzada contra el imperialismo, derechos
humanos, equidad de género, etcétera. Y todo lo que pueda ser distinto de

7. Ortega y Gasset, Europa y la idea de nacion, en Obras completas, t. 1x, Madrid,
Alianza/Revista de Occidente, 2003, p. 34.
18 Thidem, p. 89.
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ello se considera nocivo en automdtico, peligroso o subversivo. En concre-
to, consideramos aqui que el problema reside no tanto en las resistencias a
la democracia —pues puede haberlas necesarias como también atroces—,
sino en el empecinamiento por igualar todo a fuerza de esta entidad de-
rivada de la voluntad popular. Si hay que establecer algo, pregtintesele a
la sociedad, al transetinte, en una encuesta, al politico, al especialista, al
periodista, al vecino, y entonces habrd un criterio maduro para resolver las
mds intrincadas cuestiones que aquejan a la sociedad. Estas son las practi-
cas de nuestros tiempos. El mejor de los criterios para establecer cualquier
accién, programa o ley es la opinién de las mayorias. Para la democracia
del mundo masificado, no importa —lo decimos una vez mds— lo mejor
para lo sociedad, sino lo que la mayoria opine que es mejor, lo cual no ga-
rantiza esa verdad. Las cosas o las situaciones serdn como la mayoria diga
que son; por esa razdn, en nuestros dias se otorga un valor exagerado a los
sondeos y encuestas. Como la democracia de nuestros tiempos no es igual
que la de los tiempos antiguos, el posible argumento de los impulsores de
esta forma de gobierno u organizacién de la sociedad, apelando a la supre-
macia o progresién de tales pueblos para fundamentar la exaltacién de la
actual democracia, no es necesariamente valido, tal como lo verificamos
en palabras de Tocqueville, en una referencia hecha por Ortega y Gasset:

En verdad, la palabra “democracia” ha sido siempre de una incoercible equi-
vocidad. Ya hacia 1850 decia Tocqueville: “Ce qui jette le plus de confusiéon
dans lesprit, c’est 'emploi qu'on fait de ces mots: Démocratie, gouvernement
démocratique. Tant qu'on n'arrivera pas a les définir clairement et a s'en-
tendre sur la définition, on vivra dans une confusion d’idées inextricables,
au grand avantage des démagogues et des despotes. On dira qu'un pays gou-
verné par un prince absolu est une démocratie parce que ce prince gouverne
au milieu d’institutions qui sont favorables 4 la condition du peuple. Son
gouvernement sera un gouvernement, une monarchie démocratique. Or les
mots démocratie, gouvernement démocratique ne peuvent vouloir dire qu'une
chose, suivant la vraie signification des mots: un gouvernement auquel le
peuple prend une partie plus ou moins grande. Son sens est intimement lié¢ 4
I'idée de la liberté politique (?) Appeler démocratique un gouvernement ou
la liberté politique ne se trouve pas, Cest dire une absurdité palpable suivant

le véritable sens du mot”."

1 Ibidem, pp. 34-35: “Lo que arroja mds confusion en la mente es el empleo de esas
palabras, democracia, gobierno democrdtico. Mientras no lleguemos a definirlas claramente
y a entendernos sobre su definicidn viviremos en una confusién de ideas inextricables para
beneficio de los demagogos y de los déspotas. Se dird que un pais gobernado por un principe
absoluto es una democracia porque su principe gobierna en medio de instituciones que son
favorables a la condicion del pueblo. Su gobierno serd un gobierno, una monarquia demo-
critica. Ahora bien, las palabras democracia, gobierno democritico, no pueden querer decir
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En multiples ocasiones se ha confirmado el abuso —ya no el uso— de
la nocién democritica en aras de un ejercicio incongruente e hipécrita de los
demagogos: quienes prometen beneficios promoviendo el clientelismo real-
mente son demagogos. Con toda seguridad, podria hacerse un recuento ex-
haustivo sobre las ocasiones en las que los politicos, lideres y demds fauna de-
magoga han recurrido a las argucias del engafio para beneficiarse de las mieles
del poder. Sin embargo, no es el caso por ahora; lo que nos urge sefialar es
que el impulso a una especie de democracia radical a ultranza —nétese la re-
dundancia— puede conllevar el equivoco de justificar conductas totalitarias.
Ortega entiende estos riesgos en su lectura sobre lo dicho por Tocqueville:

No puede decirse que la definicién de Tocqueville salve a la palabra démo-
cratie de su ingénita confusion. Es mds, la definicién de Tocqueville, que
era un hombre genial, revelaria un radical desconocimiento de lo que es la
democracia, a pesar de haber dedicado a su estudio entera su vida. Pues es
bien claro que la democracia por si es enemiga de la libertad, y por su propio
peso, si no es contenida por otras fuerzas ajenas a ella, lleva al absolutismo
mayoritario. Nueva prueba de que es el diabélico vocablo una escopeta car-
gada que no debe dejarse manejar a esos pdrvulos del pensamiento que son
los politicos. Pero Tocqueville tiene mucho mds y mejor que decir sobre la
democracia. Es él, por lo pronto, quien nos dice que “elle inmatérialise le
despotisme”. Por supuesto, Aristdteles lo sabia y lo decfa mds enérgicamente
que nosotros [...] “La democracia radical es una tirania”.?’

El Estado democritico del mundo masificado se sustenta en la idea
de una igualdad que, empero, tiene que respetar las diferencias, la diver-
sidad, la identidad de los pueblos, las opiniones de todos, las mayorias
respetuosas de las minorias y viceversa, etcétera. Hablar en este 4mbito
acerca del mérito, la nobleza, el esfuerzo, la jerarquia y demds supone una
especie de herejia de nuestros tiempos, quizd porque nuestra democracia
padece de aristofobia. La causa de esto pueden ser las amargas experiencias
de los nobles que demeritaron el poder ganado por sus antepasados, con
lo cual convirtieron sus titulos en adornos hereditarios, apoyados en la
complicidad de los cargos importantes para reprimir a los siervos, quienes
evolucionaron en artesanos al final del feudalismo y fueron la simiente de
la burguesia que derrocé a las grandes monarquias en Europa para dar paso
a lo que conocemos como los sistemas modernos de gobiernos democra-
ticos. El dmbito de la democracia, como afirmaba Ingenieros, domestica

sino una cosa de acuerdo al verdadero significado de las palabras. Un gobierno en el que el
pueblo toma una parte méds o menos grande, su sentido est4 intimamente ligado a la libertad
politica. Llamar democrdtico a un gobierno en el que no hay libertad politica es decir un
contrasentido flagrante en relacién al verdadero sentido de la palabra”.

2 [bidem, pp. 34-35.
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a los mediocres —a las masas, dirfamos nosotros—: “Las leyes no pueden
dar hombria a la sombra, cardcter al amorfo, dignidad al envilecido, ini-
ciativa a los imitadores, virtud al honesto, intrepidez al manso, afdn de
libertad al servil. Por eso, en plena democracia, los caracteres mediocres
buscan naturalmente su bajo nivel: se domestican”.*' También este pen-
sador, identificado con el positivismo del siglo x1x, lanza frases lapidarias
versus la democracia. En otra parte, donde refiere el cardcter uniformador
de este sistema, afirma que “el progresivo advenimiento de la democracia,
permitiendo la igualdad de los demds, ;ha dificultado la culminacién de
los mejores? El siglo x1x comenzé a unificar la esencia de los regimenes
politicos, nivelando todos los sistemas, aburguesindolos”.*

Se corre, en efecto, un riesgo de totalitarismo cuando la democracia
se vuelve un ordculo o la vara con la que se mide toda vida en comunidad.
Podria parecer exagerado, pero el Estado democrdtico de nuestros dias pa-
rece someter a las posturas que le interpelan a un linchamiento propio de
los sistemas totalitarios, pues todo lo que se posicione en contra de sus
designios, si no diabélico, por lo menos es considerado nocivo. Ortega lo
advertia cuando escribié La rebelion de las masas; Ingenieros, en El hombre
mediocre; ya vimos que el mismo Tocqueville y Aristételes lo advirtieron:
la democracia a ultranza también es un exceso peligroso. Incluso un lin-
chamiento podria ser democracia, porque al unisono puede designarse a
la victima como representante o como depositario de las prerrogativas de
los verdugos o acusadores. Por ello, volvemos a lo que en el inicio de este
apartado afirmdbamos: si hay en la democracia una homogeneidad, por la
pretendida igualdad, y se privilegia la “opinocracia”,” resulta o ello deriva
en un dmbito propicio para que florezca la masificacién con las caracteris-
ticas que estamos tratando de aportar a lo largo de nuestra exposicién. En
el mismo tenor en el que se critica a la democracia, y mds en concreto a la
busqueda de identidad, asi como de igualdad en los pueblos —y con ello
también las posturas ideolégicas en torno del mundo actual—, tenemos el
pronunciamiento de Moreno Romo:

Nos enganarfamos si pensamos que, cerrado el siglo xx, y cerrada en ¢l la
historia cruenta de los totalitarismos, el mal en cuestién también se ha ter-

minado ya o pervive sélo como rezago en las regiones “subdesarrolladas” del

! José Ingenieros, El hombre mediocre, México, Porria, 2004, p. 99.

22 Jbidem, p. 154.

» La comentocracia, segin el “politdlogo” Jorge G. Castaneda, se refiere al cimulo de
intelectuales que comentan las noticias en los diversos medios, tanto impresos como elec-
trénicos, en nuestro pais. Yo me refiero a un aspecto mds extenso: a la manfa de pensar
que todos podemos opinar, tanto ilustrados como ignorantes sobre los temas mds dlgidos y
apremiantes de nuestra vida en sociedad.
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planeta. La advertencia que los autores de este libro nos hacen en el prefacio
a la edicién francesa la podriamos reformular por nuestra parte en la pre-
gunta de si no serd también el Estado democrdtico un Estado invasor de la
vida privada de los individuos y de las familias, una suerte de totalitarismo
blando que mete sus narices demasiado lejos, es decir demasiado cerca. Pues
también la democracia se ve tentada, y fuertemente tentada por la ortodoxia
y por los fundamentalismos de la ideologfa y del mito. La cuestién de la
figura de la democracia, en efecto, ;no nos pone justamente ante la antitesis
de Don Quijote, el hombre del ideal, y al mismo tiempo ante la antite-
sis también de su harto realista escudero?, ;qué hacer con ese “demécrata
ideal” que con su igualitarismo a ultranza, su tolerantismo intolerante, y su
relativismo estéril, y su libertad superficial, su libertad de consumidor de
mercancias, y de valores e ideas vueltos mercancias, ni se eleva a las alturas
del ideal ni tiene bien asentados los pies sobre la tierra?, ;qué hacemos de ese
fantasma que en los medios que sin cesar lo difunden reclama con regulari-
dad su racién de galeotes o de chivos expiatorios, y que se cuida, implacable,
de los pecados ajenos??*

Lo sabe también y lo asume el teérico de la violencia mimética, René

Girard, cuando afirma:

Actualmente, la voluntad de “respetar las diferencias” llega a situar todas las
“verdades” en el mismo plano. En el fondo, prescinden de la idea misma de
verdad, ya que no ven en ella mds que una fuente de conflictos. Pero si situa-
mos la “verdad de los perseguidores” en el mismo plano que “la verdad de la
victima”, veremos enseguida que no hay ya diferencia ni verdad para nadie.
Los amigos son totalmente “sinceros”, pero su “verdad” es el linchamiento
de los inocentes [...] Cuando la trascendencia efectiva de la ley ya no existe
para asegurar la soberania y la legalidad de las instituciones judiciales, cuan-
do no hay ya principios invulnerables a las ambiciones rivales, a las vicisitu-
des de la historia, a la corrupcién o mediocridad de sus representantes, se ha
perdido algo inmenso. O bien, ha dejado ya de haber una verdad comtn, o,
para imponer una, hay que vivirla hasta el fin.?

Pese a las limitaciones del sistema democrético, hay ciertas voces de

cordura y no siempre la autocritica se ausenta de quienes elaboran sus
diagnésticos acerca del “orden democrdtico™

24 ]. C. Moreno Romo, “Epilogo del traductor”, en Phillipe Lacoue-Labarthe y Jean-

Luc Nancy, El mito nazi [trad. y epil. de Juan Carlos Moreno Romo], Madrid, Anthropos,
2002, pp. 90-91.

» René Girard, La ruta antigua de los hombres perversos [trad. de Francisco Diez del

Corral], Barcelona, Anagrama, 2002, pp. 130-140.
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En los ultimos 20 afios este escenario cambid radicalmente a favor de la
democracia electoral; hoy, son contados los gobernantes no elegidos por
el voto popular y las elecciones con libertad competitiva son usuales. Sin
embargo, atn nos falta caminar, pues una democracia verdadera requiere
ademds del voto libre, la participacién popular en estructuras civicas inter-
medias para guiar y apoyar las decisiones gubernamentales, dificil de lograr
en pueblos con bajo perfil escolar y escasa formacién civico-democrética;
ademds se requiere instaurar un verdadero estado de derecho, donde la lega-
lidad domine a la corrupcién y a la impunidad.?

Sin embargo, no por reconocer que falta un minimo de formacién civica
y propiciar mejores ambientes de educacién, se excluye la discusién sobre las
implicaciones de lo que se ha llamado un “estado de derecho” en contraparti-
da de lo que podria entenderse como un “estado del deber”.

:Una visién filoséfica sobre el Bicentenario
de la Independencia de México?

No parece que pueda haber una postura filoséfica propiamente dicha para
pronunciarnos acerca de este acontecimiento nacional. Quizd no baste afir-
mar con mordacidad y 4nimo de critica y tensién que el cura Miguel Hidal-
go y Costilla tal vez no sabia que comenzaba una lucha de Independencia
con su célebre Grito de Dolores, sino una llamada a la resistencia contra el
mandato francés en Espafa y un llamado al pueblo para que se restableciera
la monarquia meramente espanola en la persona del depuesto y desplazado
rey Fernando VII. Afirmar, por ejemplo, que las ideas que inspiraron los
ideales liberalistas y hasta independentistas de los llamados insurgentes, si
bien fueron tomados de los pensadores franceses, no eran propiamente
filosoffa, sino ideologfa.

La filosofia ya hacia tiempo que habia perdido su vocacién de la bus-
queda de la verdad.” Los llamados “intelectuales” ya tenfan avanzado un
largo trecho al servicio del poder temporal, al ejercicio de la ideologia, no
ya de la filosofia —siguiendo el hilo de la cuestién que proponen los auto-
res de £/ mito nazi—,” reclamando mitos, mds que argumentos racionales,

2 A A VN. Globalizacién y nueva evangelizacion, en América Latina y el Caribe. Reflexio-
nes del Celam 1999-2003, Bogotd, Celam, 2003, pp. 17-18.

¥ Cfr. Eduardo Nicol, El problema de la filosofia hispdnica, México, Fondo de Cultura
Econdmica, 1998. El autor efectia una critica acerca de cémo la filosoffa ha abandonado
su ethos propio.

*Autores como Carlos Valverde, en su Génesis, estructura y crisis de la modernidad, Ma-
drid, Biblioteca de Autores Cristianos, 1996, en la que describe la modernidad como un
proceso de secularizacion y acusa a los pensadores filoséficos de ponerse al servicio del poder
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mitos como el de “alma del pueblo” o Valkgheist, como el de la identidad
nacional” o —mds grotesca y catastroficamente— el mito de la raza aria.

No puede haber una postura filoséfica ante los acontecimientos histd-
ricos de México sin entrar en tensién y conflicto con el “canon” intelectual
que solo ve ideologias. La filosofia se contrapone a la ideologia como la
raz6n al mito.*® La clase intelectual pretendidamente filoséfica de vanguar-
dia presume como requisito, para ostentarse como tal, el viejo cliché de
un cierto progresismo asociado con la democracia del Estado moderno y
es mds bien una clase que persigue ideologias y reclama mitos, y no una
clase filos6fica propiamente dicha, en virtud de la traicién a la bisqueda de
la verdad y la implementacién de métodos separados de todo relativismo,
secularismo, positivismo, etcétera.

temporal; asi como Alain Finkielkraut, en obras como La derrota del pensamiento [trad. de
Joaquin Jordd], Barcelona, Anagrama, 2004, o Nosotros los modernos [trad. de Miguel Mon-
tes], Madrid, Encuentro, 2006, o bien P. Lacoue-Labarthe y J-L Nancy, op. cit.

¥ Vid. también mi trabajo “Ortega y el problema de la identidad en Hispanoamérica”,
en Jorge Martinez Contreras y Aura Ponce de Leén, El saber filosdfico, t. 111, México, Siglo
XXI/Asociacién Filoséfica de México, 2007, pp. 35-39.

39 P. Lacoue-Labarthe y J-L Nancy, 0p. cit. Los autores exponen cdmo la filosofia alemana
trata de rescatar la Grecia oscura de los mitos, sacrificando con ello la Grecia cldsica, lumino-
sa del pensamiento platénico racional inspirado en la nocién del logos, mds que del mythos.
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Miguel Angel Martinez Martinez’

Resumen: El articulo tiene como objetivo reflexionar sobre la posibilidad de reali-

ABSTRACT:

zar espacios de convivencia y de transformacién en los actuales tiem-
pos donde la normalizacién, conduccién de subjetividades y preocu-
pacién por las exigencias inmediatas de la vida, en la mayoria de los
individuos, se establecen como obstdculos para la participacién politi-
ca. Para ello, se toman como base las reflexiones de Hannah Arendt en
torno de la libertad y la revolucién, para que, con ayuda de su anda-
miaje tedrico, se recuperen las motivaciones fundamentales de quienes
han dado testimonio del anhelo de libertad en tiempos sombrios.

The article aims to think about the possibility of realizing living
together and transformation spaces in the current times where the
normalization, conduct of subjectivities and concern about the im-
mediate requirements of life, in most individuals, are established as
obstacles for the political participation. For it, one takes Hannah
Arendt’s reflections as a base around the freedom and the revolution,
in order that, with help of her theoretical scaffolding, one recovers
the fundamental motivations of those who have given testimony of

the longing of freedom in these darks times.
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Ningan historiador serd

nunca capaz de narrar la historia de
nuestro siglo sin tejerla sobre la
trama de las revoluciones.

Hannah Arendt
Introduccién

| hombre es el ser mismo del hombre. Es

el resultado de su obrar productivo del que

el quehacer politico y revolucionario no es

mds que un ejemplo eminente y que, hoy dia, parece desplegar su potencia
en el hacer de la técnica y de la produccién industrial. Frente a los procesos
naturales, el ser humano se opone e implanta condiciones para superar el
anclaje de la naturaleza y construir un espacio estable donde desarrollar
su vida. Hoy dia, este hacer productivo determina en cualquier parte la
condicién del hombre sobre la tierra, entendida a partir de sus pricticas;
es decir, de la produccién de la vida material y de las condiciones histéricas
que, con su accién, siendo la inaccién otra forma de actuar, configura los
distintos espacios donde se realizan y configuran las condiciones huma-
nas por las cuales realiza su existencia, proyecta su biografia y comparte
su narracién de manera particular. Asi, se construye la historia como un
entramado de artificialidades, que el ser humano teje, desteje y entreteje
en busca de nuevos elementos de sentido que le permitan seguir viviendo.
A decir de René Char, néwre héritage nest précedé [sic| par aucun tes-
tament' [nuestra herencia no estd precedida por ningin testamento] y, no
s6lo por ello, sino porque el sentido de las narraciones, de la historia mis-
ma, aparece subito e inesperado, pero, apofdticamente, desaparece. Por
ello, el objetivo de estas reflexiones es pensar en el tesoro perdido de la
Revolucién mexicana a la luz del pensamiento de Arendt. De tal modo

! Extractos de la entrevista de Roger Errera a Hannah Arendt en 1973 en Nueva York,
en AA. VV., Hannah Arends: el legado de una mirada, Madrid, Sequitur, 2008, p. 188. La
traduccién es mia.
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que no se presentard una reconstruccién histérica de dicha revolucién,
sino que se usa como pretexto para retomar las aspiraciones de quienes
actuaron con una radicalidad absoluta para instituir un nuevo espacio po-
litico, para construir un espacio donde la libertad pueda aparecer. Para ello,
se tendrd como punto de partida el texto de Arendt, Sobre la revolucion, y se
enunciardn algunos nombres ilustres de la Revolucién mexicana sélo para
ejemplificar algunas de las hip6tesis filoséficas; en especial, se hard men-
cién de lo innombrado, de aquello que, en sus esfuerzos por la libertad,
perdié su nombre y cuyo anonimato se volvié condicién de su recuerdo.

De esta forma, las distintas festividades en 2010, sea por el bicentena-
rio de la independencia o por el centenario de la revolucién, se encuentran
como telén de fondo, puesto que la celebracién vertical no estd amparada
por un dnimo festivo de la ciudadanfa mexicana. Existen pocas cosas que
celebrar y muchas que lamentar, sobre todo cuando las condiciones politi-
cas, econémicas y sociales actuales no reflejan el insulto y la humillacién de
quienes han perdido todo para ofrecer un espacio de convivencia y libertad
actual. La violencia contempordnea, que ha truncado proyectos y vidas, es
muestra de que no hay nada que celebrar. Pero habrd que esperar un tiempo
para que el brillo de quienes hoy son recordados pase de moda y sea destrui-
do por la oscuridad de estos tiempos.

La comprensién que puede realizarse de la revolucidn, a la luz de
nuestros tiempos, pasa con rapidez. Se presenta con fugacidad en el recuer-
do de quienes han perdido todo y sélo les queda el anhelo de libertad, de
quienes tienen el honor sin fama, la grandeza sin resplandor y la dignidad
sin paga. Quienes se han roto en la tradicién y han encarnado la pérdida
de autoridad en su vida son los que se ven empujados a descubrir nuevas
maneras de comprender el pasado, no por la desesperacién del futuro y
el deseo de destruccién del presente, sino como aquel que busca en la
tempestad perlas como tesoros perdidos en la revolucién. “Tu padre yace
enterrado bajo cinco brazas de agua; se ha hecho coral con sus huesos; los
que eran ojos son perlas. Nada de él se ha dispersado, sino que todo ha
sufrido la transformacién del mar en algo rico y extrafo”.?

Sobre la revolucién: violencia, liberacién y libertad

El abordaje critico de la obra de Arendt se ha extendido de modo con-
siderable en los dltimos anos, al grado de ser inaprensible.” Sin embar-

? William Shakespeare, La tempestad, 1, 2, cit. por Hannah Arendt, “Walter Benja-
min: 1892-1940”, en Hombres en tiempos de oscuridad, Barcelona, Gedisa, 2001, p. 200.
3 Vale la pena senalar la vasta bibliografia recuperada por Simona Forti, La vida del espi-
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go, se tomard como base la palabra de la propia autora respecto del tema
que nos ocupa en su obra Sobre la revolucién;* en particular, porque sigue
manteniéndose la esperanza de una emancipacién mediante la revolucién,
puesto que ha sido la nica causa mds antigua de todas y la tnica que ha
determinado radicalmente, desde el comienzo de la historia moderna, la
propia existencia de la politica, la causa de la libertad contra la opresién y
la tiranfa.

Dicha obra se publicé en 1963 y provocé una gran incomodidad en-
tre los intérpretes de Arendt debido, sobre todo, a la arbitrariedad en la
reconstruccion de los acontecimientos histéricos considerados en su inves-
tigacién de las revoluciones modernas.’> Pero, a mi juicio, las pretensiones
de la pensadora judia no se orientan a efectuar un esfuerzo historiogréfico
que le permita distinguir los agentes y acciones de las tres grandes revo-
luciones fundamentalmente modernas: la revolucién de independencia y
formacién de los Estados Unidos, el derrocamiento de la monarquia bor-
bénica en Francia y la conquista del poder en Rusia por parte de los bol-
cheviques, sino que son estudiados en sus nexos internos para postular sus
conceptos tedricos-explicativos de lo politico. También de esta forma lo se-
fiala Fina Birulés al considerar que “el libro se convierte en un observatorio
privilegiado de donde es iluminadora o productiva la pretensién medular
de Arendt de distinguir la accién del trabajo y la labor para situarla en el
centro de su pensamiento politico”.®

En ese sentido, asimila dichos acontecimientos histéricos a modo de
pretexto para sugerir que la fundacién de un espacio de convivencia y su
correspondiente revolucién no tienen necesidad de la violencia, pero con
frecuencia ésta se utiliza para establecer ese acto fundacional en el cual se
acuerdan nuevas formas de convivencia y relacionabilidad politica. No obs-
tante, Hanna Arendt enfatiza que, tanto en la explicacién de los origenes
de la sociabilidad humana como en la teoria del estado de naturaleza, sub-
yace el problema de la violencia. Pero, antes de abordar el sentido politico
de las revoluciones modernas, ella evidencia que el término “revolucién”,

ritu y el tiempo de la polis: Hannah Arendt entre filosofia y politica, Madrid, Cdtedra, 2001, pp.
453-495, en el que se cita a mds de 500 autores con sus variados estudios sobre la pensadora
judfa, Gnicamente en el periodo de 1951 a 2001, afio en el que se publica la obra citada. Sin
contar las revistas dedicadas. Es de llamar la atencién este elemento para considerar que, en
la primera década del presente siglo, su difusién en diversas lenguas y espacios académicos
ha despertado mucho mds el interés y, por ello mismo, la reconstruccién sintética y abordaje
exhaustivo de sus obras y comentarios cada vez se vuelve précticamente imposible.

4 Hannah Arendt, Sobre la revolucién, Madrid, Alianza Editorial, 2006.

5> Fina Birulés, Una herencia sin testamento: Hannah Arendt, Barcelona, Herder, 2007,
pp- 112-121; Albrecht Wellmer, “Hannah Arendt y la revolucién”, en AA. VV., op. cit., pp.
99-116; S. Forti, op. cit., pp. 283-317.

¢ E Birulés, op. cit., p. 112.
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que significa un movimiento recurrente, ciclico, fue puesto en escena por
aquellos hombres que “no fueron en absoluto partidarios de las novedades,
de un novus ordo saeclorum [sic], y que esta falta de disposicién de novedad
todavia resuena en la misma palabra [...] un término antiguo que sélo poco
a poco fue adquiriendo su nuevo significado”.” En sus origenes, posee como
telén de fondo la astronomia y alcanzé una importancia creciente gracias
a la obra de Copérnico, Sobre las revoluciones de los orbes celestes. En este
momento histérico, la palabra “revolucién” designaba el movimiento rota-
torio de los cuerpos celestes, regidos por leyes ajenas a cualquier influencia
humana, otorgando el sentido al término de necesidad.

Las revoluciones, en concreto aquellas que buscan instaurar los valo-
res modernos, no son simples cambios, “apenas tienen nada en comtin con
la mutatio rerum de la historia romana, o con la otdoLg, la lucha civil que
perturbaba la vida de las polis griegas. No pueden ser identificadas con la
uetdporade Platdn, es decir, la transformacién cuasi natural de una forma
de gobierno en otra, ni con lamoArteL@v avaxkAnoig de Polibio, o sea, el
cicloordenadoy recurrente dentro del cual transcurren losasuntos humanos.®

Por estas especificaciones de la autora, se determina que el pensa-
miento en la antigiiedad estaba muy familiarizado con el cambio politico
y la violencia que lo acompanaba, pero que ninguno de ellos daba lugar
a una realidad completamente nueva. Ademds, ella misma reconocia la
motivacién econémica que habia como trasfondo; es decir, esta tltima se
consideraba a modo de causa por la cual una revolucién se gestaba, siendo
que el poder politico se limitaba a seguir al poder econémico y éste era la
fuerza motriz de las luchas politicas.” Ese es uno de los procesos que per-
miti6 la transformacién semdntica del término; a decir de Octavio Paz:

Revolucién es una idea que contiene la idea de tiempo ciclico y, en conse-
cuencia, la de regularidad y repeticién de los cambios. Pero la aceptacién
moderna no designa la vuelta eterna, el movimiento circular de los mun-
dos y de los astros, sino el cambio brusco y definitivo, el tiempo ciclico
se rompe y un nuevo tiempo comienza [...] un haz de creencias nuevas:
preeminencia del futuro, creencia en el progreso continuo y en la perfecti-
bilidad de la especie, racionalismo, descrédito de la tradicion y la autoridad,
humanismo."

7 H. Arendt, Sobre la revolucion, p. 55.

8 Ibidem, pp. 25-26.

% Ibidem, p. 27.

1 Octavio Paz, Corriente alterna, México, Siglo XXI, 1981, p. 151, en E. Birulés, op.
cit., p. 114.
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Por ello, el hecho de que el derrocamiento de un gobierno se gestara
a manos de una porcidn de ilustrados, en el caso de México, para constituir
una oligarquia, y se llevara a cabo a manos de los pobres, para devenir una
democracia, comenzé cuando los hombres dudaron de que la pobreza fuera
natural y querida por Dios, siendo inevitable la distincién de que unos
pocos, como resultado de las situaciones histéricas, la fuerza o el fraude, ha-
bian logrado librarse de la necesidad, mientras que la multitud, trabajadora
y empobrecida, era fuente de su comodidad y riqueza. La sangre y la violen-
cia no se hicieron esperar, pero si la politica. Con tal estrategia, se preten-
dia interrumpir el proceso de injusticia, aunque sélo se logré irrumpir un
fragmento del devenir de la historia para continuar con una prolongacién
perversa y ampliada a otros sectores de la poblacién.

Debido a lo anterior, la pensadora se propone, en orden a su teoria
politica, definir la nocién de revolucién en relacién con los conceptos de
libertad y poder, puesto que las revoluciones mismas tenfan como princi-
pal objetivo establecer un “nuevo comienzo”, con independencia de que
sus actores podrian saber si su meta podia devenir éxito o fracaso, pero ac-
tuaban, de manera implicita, en orden a gestar un espacio para el ejercicio
del poder. No obstante, para conseguirlo, Arendt “debe moverse tanto en
el plano de la redefinicién conceptual como sobre el de la critica a otras
concepciones del cambio histérico y de revolucién. Su aproximacién debe
romper tanto con el paradigma continuista, en sus multiples versiones,
como con el mito de la violencia revolucionaria creadora”.!!

Entonces, la autora excluye que la revolucién sea, fundamentalmente,
violenta. Esta, la violencia, se presenta engafiosa en la politica; es decir, el
dmbito del poder no puede constituirse por medio de la violencia, porque
implica la fuerza requerida para la transformacién de la naturaleza, pero las
acciones humanas, donde la politica se manifiesta, escapan a la naturaleza
y son un artificio construido a partir de las acciones y del ejercicio de la
libertad; esto es, la politica se integra a partir de la concertacién, el acuerdo
y el didlogo interhumano.

En efecto, las revoluciones han exaltado la violencia como el medio
privilegiado para gestar un orden nuevo; sin embargo, tal “orden nuevo”
reproduce y contintia con la violencia por otros medios. Asi, la violencia,
en el pensamiento arendtiano, no se instala como punto de partida de las
revoluciones, de las transformaciones radicales de los espacios de aparicién
y reconocimiento interhumano, porque éstos dependerian de que la vio-
lencia permaneciera para garantizar su cometido. Las formas tradicionales
de considerar la violencia como medio de articulacién en los asuntos hu-
manos sientan las condiciones para su legitimacién y naturalizacién, pues,

" S. Forti, op. ciz., p. 288.
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cuando la violencia incide en las relaciones morales, es necesario no sélo
evaluarla en sentido negativo, sino someterla al examen que surge de los
medios para juzgarla, y con ella, a las revoluciones. De ese modo, la revo-
lucién que determina a la violencia como medio puro para alcanzar fines
es ilusoria e insuficiente, pues, si se valora la violencia como medio, orien-
tado a fines a los que ésta sirve, quedaria la interrogante de si la violencia
misma, sin referencia a los fines o a su medialidad, es legitima. Es decir, la
violencia puede quedar justificada, normalizada, aceptada y reproducida
debido a la grandeza de los fines a los cuales sirve. Como en el caso de las
revoluciones de la primera mitad del siglo xx donde, con la finalidad de
liberar al pueblo de la opresién déspota de los gobernantes, se tomaron las
armas y, con base en la fuerza, el fuego y la sangre lograron transformar
las condiciones de algunas personas, pero no erigieron espacios de recono-
cimiento interhumano en los territorios donde las revoluciones tuvieron
lugar, puesto que, en la actualidad, las condiciones politicas contintian
acaparadas por un gruptsculo de metaciudadanos, de cuya libertad el resto
de la comunidad se esclaviza, de su posibilidad efectiva de deliberacién pu-
blica el resto de la comunidad las repite y de la discusion y debate publico,
el resto de la comunidad sélo y tnicamente espera. Por ello, en la consi-
deracién arendtiana de la violencia, ésta es descartada en su relacién de
medio para no legitimarla de acuerdo con las finalidades que pueden con-
seguirse con la violencia misma y, legitimandola, se normaliza y reproduce.

Desde y con los planteamientos arendtianos, se afirma que los fené-
menos revolucionarios no son ni el instrumento ni las etapas necesarias
para llegar a la libertad, ni aun cuando la libertad se piense desde “la pers-
pectiva hegeliana de la autorrealizacidn del espiritu o en la marxista de la
superacion de las contradicciones latentes en las relaciones econémicas”,'
pues libertad y liberacién no se identifican: la segunda puede ser una
condicién de la primera, pero “de ningtin modo conduce directamente
a ella”.’® Desde esta puntualizacidén, es factible comprender, a partir de la
teorfa politica, por qué, a pesar de tanto esfuerzo, sacrificio, donacién y
buena voluntad de muchos actores politicos y revolucionarios mexicanos,
se diluye su esfuerzo y termina adhiriéndose a aquellos mecanismos contra
los cuales dirigieron su resistencia, puesto que, de la lucha por la pobreza,
ha surgido el enriquecimiento inmoral de algunas muy pocas familias; del
esfuerzo por construir el poder desde los muchos, han sido los mismos de
siempre quienes aparecen en las curules; los apellidos de las familias que
ayer mataron a revolucionarios no son otros que los que hoy develan sus

2 Idem.
Y H. Arendt, Sobre la revolucion, p. 37.
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estatuas, monumentos y memoriales; de las voces opacadas de ayer, hoy
s6lo se escuchan las mismas palabras que resuenan con monotonia politica.

En Arendt, la libertad remite a la revolucién, sea porque el suceso
revolucionario no estd necesitado ni determinado de manera fatalista por
fuerzas histéricas, sea porque las fuerzas histdricas se hipostasian en la li-
bertad, pero no en cuanto liberacién de la necesidad, sino como capacidad
para participar en un nuevo espacio politico. La libertad en Hanna Arendt
no se orienta por una jerarquia axioldgica, puesto que el corpus de dere-
chos y libertades que, por costumbre, son subsumidos en tal categoria son
condiciones netamente —claro estd que importantes e inviolables— de la
libertad, que tampoco es libertad como autodeterminacién; es decir, para
Arendyt, la libertad no lo es en su vertiente negativa ni positiva; tampoco
es un acto de voluntad, no le pertenece a un sujeto individual ni colectivo,
sino que aparece en la relacién plural entre los seres humanos cuando éstos
se presentan juntos en la vida publica. La libertad se realiza cuando las
personas tienen la posibilidad de aparecer y de distinguirse en un espacio
de pares por medio de la palabra y la accién, siendo la esfera de lo publico,
el dmbito del estar juntos, el espacio de la politica, del mundo comin, de
aquello que estd “entre” los seres humanos. La libertad es una posibilidad
no limitada a un tiempo o a un espacio preciso, sino la posibilidad de irrup-
cién e interrupcién de la continuidad de la historia. La libertad es radical-
mente una accién revolucionaria en cuanto transformadora, puesto que se
orienta a liberar del dominio, no de la necesidad que nos ancla en la tierra.

La libertad heredada por nuestras revoluciones dista de esta nocién,
pues solo ha conseguido una democracia de masas en donde los ciudadanos
son libres negativamente: libertad de delegar, de ser representado por los gran-
des partidos politicos, por las instituciones, por las burocracias y los grandes
grupos de interés. A pesar de que la experiencia de libertad se ha desarrollado
en sentido inverso a lo considerado por Arendt y que nuestras revoluciones
han consolidado las formas tradicionales de relacién y comprensién poli-
tica, “al igual que alguien que se mantiene encima de una nave trepindose
a lo alto de un mdstil que se estd derrumbando. Pero desde alli, tiene la

oportunidad de dar una senal de rescate”.'*

Memento libertatis

Al final de la obra, Arendt recuerda a Séfocles, en Edipo en Colona, y
piensa sobre ello qué “hacia posible que los hombres corrientes, jovenes y

' Walter Benjamin, en una carta a Gerhard Scholem del 17 de abril de 1931, en H.
Arendt, “Walter Benjamin: 1892-1940”, p. 180.
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viejos, pudieran soportar la carga de la vida: era la polis, el espacio donde
se manifiestan los actos libres y las palabras del hombre, la que podia dar
esplendor a la vida: Tév Bilov Aaumpdv moieéoBan”.” De frente a los
resultados de nuestra revolucién, en la cual los primeros avances espontd-
neos de justicia y libertad fueron reprimidos por una élite revolucionaria
que se hizo del poder y luego por los conservadores que lo recuperaron, no
se ha impedido que atn persistan los recuerdos de la “felicidad publica”
que brota cuando las personas libres e iguales actiian en forma conjunta.
Dicha felicidad fue conocida en los ejidos y municipalidades de la época
inmediata a la revolucién; sin embargo, tal encanto fue disolviéndose ha-
cia el establecimiento, consolidacién y esclerosis de los partidos politicos
como representacién de la moderna democracia de masas. La infantiliza-
cién politica de la ciudadania y la despolitizacién de los espacios publicos
transformados en espectdculos de entretenimiento representan un peligro
para la libertad en el mundo actual.

Por ello, la libertad se ubica, en el planteamiento de la fildsofa de
Hannover, en el centro de gravedad de todas las revoluciones y su centra-
lidad le ha impedido articularse de modo abierto en el discurso politico de
la modernidad y ha facilitado que los acontecimientos revolucionarios se
hayan recibido, recordado y pensado de manera distorsionada, sea por los
teéricos politicos, por el sentido comdn de la politica o por los propios
revolucionarios. Pero esta confusién no es gratuita; se debe fundamental-
mente a la exigencia de Arendt de desplazarlas a un nuevo contexto estruc-
tural donde se articule la idea de la libertad politica con el pensamiento po-
litico de la modernidad, el cual “ignora la propia politica y es, por lo tanto,
incapaz de articular una idea de libertad politica”.'® Esto resulta una aporia
primordial, puesto que su diagnéstico de la modernidad se establece en una
“pérdida del mundo”; es decir, de un menoscabo de los espacios comunes
compartidos entre los hombres para aislarse primero en su razén, luego en
la reduccién de los espacios privados de la pluralidad concomitante de la
condicién humana; en otras palabras, la alienacién del mundo se vuelve
mis peligrosa que la propia deshumanizacién producto del progresivo de-
sarrollo de la razén instrumental y de la organizacién técnico-cientifica de
la sociedad.

Y en efecto, entre las caracteristicas sobresalientes de la Epoca Moderna desde
su comienzo hasta nuestros dias encontramos las actitudes tipicas del homo
faber: su instrumentalizacién del mundo, su confianza en los ttiles y en la
productividad del fabricante de objetos artificiales; su confianza en la total
categorfa de los medios y fin, su conviccién de que cualquier problema pue-

5 H. Arendt, Sobre la revolucién, p. 388.
10 A. Wellmer, op. cit., p. 102.
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de resolverse y de que toda motivacién humana puede reducirse al principio de
utilidad; su soberania, que considera material lo dado y cree que la naturaleza
es “un inmenso tejido en que podemos cortar lo que deseemos para recogerlo
a nuestro gusto’; su ecuacién de inteligencia con ingeniosidad, es decir, su
desprecio por todo pensamiento que no se pueda considerar como “el primer
paso... hacia la fabricacién de objetos artificiales, en particular de dtiles para
fabricar dtiles, y para variar su fabricacién indefinidamente”; por tltimo, su
l6gica identificacién de la fabricacién con la accién."”

Larespuestaque puede dar frentealas exigencias de nuestro tiempo bien
caracterizado por la descripcién anterior, subsume a la gente en un proceso
que termina en si mismo. Parece que los seres humanos corrientes, sumidos
en las exigencias del homo faber, distan mucho de la posibilidad efectiva de
realizar ejercicios y practicas de libertad, pero sobre todo de construir esferas
de reconocimiento interhumano, ya que siempre estin mediadas por la in-
terpelacién constante de los “valores” de la Epoca Moderna arendtiana. La
asimilacién irreflexiva a la naturaleza y a la historia, en la cual estd sumergi-
do el hombre posrevolucionario, lo destina a un proceso infinito sin alcan-
zar jamds un zelos inherente ni aproximarse a idea predeterminada alguna.

Ademds, este cambio de mentalidad se agudiza por haber quedado
desprovisto de aquellas medidas que preceden al proceso de fabricacién,
ilustrado por el moderno interés en la cosa que ha sido sustituida por la
atencion hacia su proceso de fabricacién, y se ha producido una separacién
de pensamiento y conocimiento, “de modo que nos hemos convertido en
seres irreflexivos, a merced de cualquier artefacto técnico posible, por mds
mortifero y destructor que sea”.'®

Pérdida de la artificialidad y también de lo que podemos denomi-
nar como sensacién de mundo, lo que establece una desconfianza hacia
el mundo abierto, comtn y compartido. De esta forma, se “reemplazé el
principio de utilidad, que todavia suponia un mundo de objetos de uso
en el que moverse, por el “principio de mdxima felicidad”, que entrana
una valoracién del proceso de produccién no tanto por la cosa producida
y su uso, sino por su “produccién de un algo mds”. La felicidad, esto es, el
grado de dolor y placer experimentado en la fabricacién o consumo de las
cosas, es el patrén empleado para valorar el proceso”."”

Por lo anterior, la libertad se encuentra en una encrucijada en la
cual parece no tener salida. Parece que no hay salida cuando la sociabili-
dad humana se restringe a las exigencias de la nuda vida, en términos de

V'H. Arendt, La condicion humana, Barcelona, Paidés, 2005, p. 325.
'8 E Birulés, op. cit., p. 148.
Y Thidem, p. 149.
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Agamben,” a la dependencia econdmica, a la basqueda constante de los
elementos necesarios para supervivir. Habitacién, alimentacién, vestido,
salud, entretenimiento elementos circunstanciales que han permitido que
lo privado haya dejado de ser el dmbito cldsicamente considerado como
tal, por oposicién a lo politico, “el pensamiento que corresponde a este
desarrollo ya no es ciencia politica, sino “economia nacional”, pues la so-
ciedad estd conformada por un conjunto de familias econémicamente or-
ganizadas, como si de una familia suprahumana se tratara, y su forma de
organizacién es la nacién. La culminacién de este desarrollo hibrido es el
estado de bienestar, una contradiccién en sus propios términos”.*!

Ante tal situacion, el memento libertatis se crea como una protesta fi-
loséfica y politica contra la incompetencia vital de una racionalidad estric-
tamente referida a los hechos productivos y a las formas de subsistencia. La
continuidad de esta mirada consigue una tensién tnica que va configuran-
dose al principio de su desarrollo como una peculiar estrategia defensiva
y de resistencia frente a la modernidad descrita, poco propicia a una au-
tocritica de sus carencias prictico-vitales. El sentido histérico dejado por
la modernidad de un progreso sin freno, ilimitado, desarraiga del futuro
por cuanto destruye las ilusiones y despoja las cosas existentes de la tnica
atmdsfera en la que puede vivirse, se consolida en un presente carente de
compromisos, atado a la mirada corta, débil, incapaz de dejar una huella
que vaya mds alld de la inmediatez utilitarista.

El memento libertatis no se entiende si no es por la posibilidad esencial
de una radical insatisfaccién por lo que hay, por la construccién histérica
que se ha recibido y se heredard, por esa insatisfaccién por este mundo tal
como viene dado. Esa experiencia de la radical insuficiencia de este mun-
do, como radical libertad de las ataduras, aparentemente ineluctables, que
lo conforman. No defender esa posibilidad de apertura al abismo frente a
un mundo, a una historia, a un contexto que pretende negar y circunscri-
bir la libertad a lo que alcance los bolsillos es forzar al hombre a contentar-
se con el pasado. Pues, “al imponer innumerables y variadas normas que
tienden a ‘normalizar’, a uniformizar, la accidén espontinea queda excluida
y, con ello, la distincién y la diferencia s6lo parecen poderse [sic] dar en el
dmbito intimo del individuo”.*?

Como el centro estd en todas partes y la circunferencia en ningin lado,
la apertura de un mundo compartido se define como una ruptura, como
irrupcién con el continuum de la historia, como un inicio radicalmente

 Giorgio Agamben, Homo sacer: el poder soberano y la nuda vida, Valencia, Pre-Textos,
1998, pp. 151-171.

2 E Birulés, op. cit., p. 150.

2 Idem.
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nuevo. Asi, la libertad politica y publica es un espacio infinito es “el fulgir
de una luz en la que durante unos momentos histdricos la vida de las cria-
turas ‘brilla’ y se abre sobre un mundo publico en el que los actores pueden
dejarse ver en su irreductible individualidad y, actuando juntos, iniciar
algo nuevo”.” Desde las marginales y de las extrafias experiencias de vida,
la apertura al mundo como libertad se extiende a los demds, es asi como la
libertad se ejerce no como libertad positiva ni negativa, sino como apertu-
ra radical e irruptora de acciones que estdn por venir; es una prictica como
confianza, coraje, humor, astucia y firmeza la que implica la accién libre
retrospectivamente en la lejania de los tiempos. Pues, a decir de la segunda
tesis de Benjamin, la accidn libre serd practicada sin hacer los distingos en-
tre grandes y pequefios, pudientes y pobres, sino que cuenta con la verdad
de actuar en orden de que nada de lo que haga en la historia se pierda.*

A cien anos del movimiento de la Independencia y doscientos de la
Revolucién mexicanas, parece que las motivaciones que les dieron lugar
estdn lejos; con ello, no se pretende negar el valor de los logros, sino sélo
resaltar su costo y enfatizar en las ilusiones de desarrollo en los distintos
dmbitos de la realidad mexicana en “donde confluyen asalariados privile-
giados, universitarios progresistas y buenas conciencias revolucionarias”,”
asi como empresarios en bicicleta oprimidos, campesinos, reaccionarios,
los atropellados por el progreso industrial, politico e ideolégico. Estos mo-
vimientos tienen sus origenes en las andanzas primero a pie y luego a
caballo, pero terminaron pretendiendo viajar en el tren autoritario, elitista
y déspota de un nacionalismo revolucionario, atropellando a los peato-
nes, ciclistas y automovilistas, sin dejar de exprimir tanto a unos como a
otros.”® La Revolucién mexicana busca saltar del caballo al tren y de éste
al automévil de lujo; saltos que son responsables de la esclerética pirdmide
estatal de intereses econémicos, administrativos, sindicales y corporativos.

En este sentido, la clara y abierta herencia revolucionaria fueron los
intereses, pero no en sentido arendtiano, sino los intereses del poder eco-
némico. Es decir, Arendt, quien retoma a los romanos, empleaba la ex-
presién “vivir’ y “estar entre los hombres” con el inter homines esse para
orientar la comprensién a la vida politica del ser humano, pero lo que
efectivamente permite establecer el “entre” (inter) entre los hombres es la
libertad y la palabra compartida, pues “la accién y el discurso se dan entre
los hombres, ya que a ellos se dirigen, y retienen su capacidad de revelacién

» A. Wellmer, op. ciz., p. 103.

2 Cfr. W. Benjamin, “Sobre el concepto de la historia”, en Obras, vol. 2, Madrid, Eu-
deba, 2008, p. 306.

» Roger Bartra, La fractura mexicana: izquierda y derecha en la transicion democritica,
México, Debate, 2009, p. 87.

2 Cfr. ibidem, p. 90.
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del agente aunque su contenido sea exclusivamente ‘objetivo’, interesado
por los asuntos humanos del mundo de cosas en que se mueven los hombres, que
fisicamente se halla enzre ellos y del cual surgen los especificos, objetivos y
mundanos intereses humanos™* esto es el sentido politicamente vinculante
del término arendtiano que, ademds, sehala que “dichos intereses consti-
tuyen, en el significado mds literal de la palabra, algo del inzer-est, que se
halla entre las personas y, por tanto, puede relacionarlas y unirlas® > Esa es la
caracteristica politica del “interés”, medialidad que relaciona creando lazos
politicos configurados por medio de la palabra y el ejercicio de la libertad;
ese entremedio intangible deja mayor consistencia semdntica en la historia,
puesto que cimienta la trama de las relaciones humanas. Por el contrario,
el “interés”, comtinmente considerado, se basa también en una mediacién,
pero ésta se caracteriza por lo tangible de su vinculo; concrecién y objeti-
vidad material, rendimiento y utilidad, son formas en las cuales se muestra
esta mediacion del “interés” de la edad moderna y que se instituye como la
ligadura privilegiada entre los seres humanos. El error de este modo de ma-
terialismo relacional es pasar por alto el hecho inevitable de que los seres
humanos se manifiestan como personas, distintas y tnicos seres humanos,
incluso cuando se concentran por entero en alcanzar un objetivo material.
“Prescindir de esta revelacion, si es que pudiera hacerse, significarfa trans-
formar a los hombres en algo que no son; por otra parte, negar que esta re-
velacién es real y tiene consecuencias propias es sencillamente ilusorio”.”

Por tanto, el interés politicamente considerado se integra por la trama
de las relaciones humanas, por el discurso que revela a quien lo expresa y el
establecimiento de un nuevo comienzo por medio de la accién, que conso-
lida la trama de la cual surge y nunca termina, porque siempre estd abierta a
un amplio campo semdntico. Por el contrario, el interés “impolitico” —asi
podria llamarse— estd constituido por una trama de relaciones de conve-
niencia donde el caricter discursivo se realiza en funcién del rendimiento
y la utilidad, desde un cardcter estratégico, que consolida una relacién de
utilidad individual solipsista, pero no la trama de la cual se inicia; de esa
forma, no comienza un nuevo proceso significativo, sino que se bifurca en
un proceso cuyo tnica finalidad es el proceso en si mismo considerado.

El tesoro obstruido por la revolucién: para concluir

El esfuerzo por realizar una accién libre no estd exento de paradojas,
aporias y contradicciones. En esta orientacién, es una practica confia-

¥ H. Arendt, La condicion humana, p. 211. Las cursivas son mias.
28 Idem. Las cursivas son mias.

2 bidem, p. 212.
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da en el otro, impregnada de esfuerzo y humor, astucia y firmeza, sobre
todo para construir un modo de vida que estd por venir. Es una exigen-
cia ante las condiciones econdmicas y sociales que buscan imponer el
ritmo, la forma y la magnitud de las actividades humanas; no obstan-
te, hay una posibilidad de irrupcién de estos procesos narrativos, hist6-
ricos y macrosociales que permiten configurar formas alternativas en
las que pueda encontrarse un rostro distinto de la existencia humana.

Las condiciones histdricas actuales se muestran en un hibridaje en el
cual las antiguas nociones de espacio publico y privado quedaron desdi-
bujadas; un dmbito en el que la antigua experiencia de libertad, en cuanto
expresion de la palabra y la accién, quedé profundamente trastornada al
implantarse en el centro de todos los criterios las meras exigencias de la
vida sin mds. Asi, la libertad no tiene sentido sin la igualdad de oportuni-
dades. Esta ya no apunta a consolidar relaciones entre pares en la politica,
sino que se vincula al hecho de que la sociedad espera de cada uno de sus
integrantes un cierto tipo de relacién consigo mismo, con los demds y con
las instituciones. Asi, la libertad viene de modo progresivo por conducta,
y la accién por normalidad y conformidad con lo esperado por la socie-
dad. Esta irrupcién de libertades reguladas, identidades disenadas, accio-
nes controladas y palabras ensefiadas ha implicado una transformacién
de signo en su valoracién con la naturaleza. La vida, en su sentido mds
elemental y biolégico, se ha quedado en el mundo con su proceso circular
y de mondtona repeticién, dando lugar al crecimiento artificial de lo mds
natural en el mundo y en el hombre. Esta consideracién atrofia inevitable
e innegablemente lo politico y la propia autocomprensién humana.

A pesar de eso, la misma época que permite estas construcciones y
desastres también gestd la experiencia de la revolucién, aquellos momen-
tos en los cuales la vida, en su cardcter bioldgico, no era el valor mds
importante, sino que se replegaba para desplegar formas alternativas de
comprensién y accién del hombre y del mundo. Si; el mundo es un lugar
inhéspito a las necesidades humanas cuando se desarrolla con violencia
y se le empuja hacia un lugar donde no existe alguna pertenencia, pero
“Heidegger no tiene razén: el hombre no estd ‘arrojado al mundo’; si es-
tamos arrojados, estamos arrojados a la tierra, igual que los animales. En
el mundo, precisamente el hombre es dirigido, no arrojado, precisamente
alli se establece su continuidad y se revela su pertenencia. ; Ay de nosotros
si somos arrojados al mundo!”*

La situacion actual es desesperanzadora, pero la desesperanza tiene
la certeza de que ninguna experiencia la hace tambalear; por el contra-

3 H. Arendt, Diario filoséfico 1950-1973, Cuaderno XXI, [68], agosto de 1955, Bar-
celona, Herder, 2006, p. 533.
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rio, la agudiza. Por ello, y desde Arendt, no se anhela rescatar lo mejor
de otras épocas, sea ésta la griega de Pericles, la romana de Polibio o la
mexicana de Ldzaro Cdrdenas, sino que pretende la irrupcién del otro
por medio de la palabra y de la accién, a modo de un cardcter natal de los
seres humanos, por esa capacidad de hacer aparecer lo imprevisto, pero
si prefigurado, por el milagro radical de la accién que s6lo los hombres
libres han podido y pueden hacer. Por ello, aunque el tiempo donde co-
menz6 el desastre fue la época moderna, fue en ella donde se extravié el
tesoro que le daba sentido. Cabe decir que las acciones impredecibles, la
capacidad de actuar concertadamente y la generacién del poder no garan-
tizan mds felicidad, dicha o libertad, pero si permiten una mayor apertura
al mundo, al otro, una novedosa exposicién a lo nuevo impregnado de
un cardcter riesgoso de una accién sin resplandor ni gloria, pero orien-
tado a una reconciliacién tranquila de lo que la accién traerd consigo;
una inseguridad e incertidumbre que se desprende de lo novedoso que
estd exento de la normalizacién, regulacién, conduccién y conformacién.

Nuestras luchas de independencia y revolucién han mostrado que es
posible pavimentar nuestra historia de un espacio inédito donde aparecie-
ron, por un breve tiempo, la libertad putblica y la accién y, por ello mismo,
se determina como el tesoro perdido y encontrado en sus narraciones e his-
torias, que nos sefialan que “la politica no es una necesidad de la naturaleza
humana, sino sélo una posibilidad ocasionalmente realizada. El objeto de
la politica estd vinculada a esta preocupacién por el mundo (amor mundi)
y, por ello, los gestos de estabilizar la convivencia de seres perecederos de
una comunidad plural”.?! De manera semejante en la que los revoluciona-
rios reconocian que la ruptura en la tradicién y en la pérdida de autoridad
que se dio en sus vidas era irreparable y debian descubrir nuevas formas de
tratar con su historia, con su biograﬁ'a, con su vida, su tesoro se presenta
como si fuera “un ladrén junto a la carretera que realiza un ataque armado
y exonera a un holgazdn de sus convicciones”.

3'E. Birulés, “Prélogo”, en ibidem, p. XXI.

Intersticios, ano 15, nim. 33, 2010, pp. 33-47






LA REVOLUCION FRANCESA FRENTE
A LA REVOLUCION AMERICANA

RESUMEN:

ABSTRACT:
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En este ensayo, analizaremos los conceptos de accién y de revolucién
en el contexto del pensamiento politico de Hannah Arendt. Su con-
cepcién de lo politico como espacio publico de aparicién donde los
hombres acttian en comuin es una nocién que los griegos nos han trans-
mitido y que la filésofa judia utilizar4 para entender el concepto de “re-
volucién” en el sentido moderno, como nuevo comienzo de la historia
y fundacién de la libertad. Estudiaremos las dos revoluciones que, para
Arendt, han determinado el pensamiento politico moderno y la histo-
ria moderna: la “Revolucién francesa” y la “Revoluciéon americana”.

In this essay, we will analize the concepts of Action and Revolution in
Hannah Arendt’s political thought. Her views on politics as a public
sphere where human beings appear in order to act all together is a
notion that brings us back to the Ancient Greeks and Hannah Arendt
will use it so as to understand the term “Revolution” in the modern
sense: a new beginning in Human History and the foundation of
liberty. Hannah Arendt focuses on the two main modern revolutions
in modern history and political thought: “The French Revolution”
and the “American Revolution”.
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n este ensayo, nos proponemos analizar el

concepto “revolucién” en Hannah Arendt

en relacién con su teoria de la “accién huma-
na’, tal como la autora la plantea en su obra titulada La condicién humana
(1958). El concepto de revolucidn, utilizado para describir diferentes fe-
némenos histéricos y sociales (Revolucién industrial, cientifica, tecnolé-
gica, etc.), serd estudiado en su sentido especificamente politico, segin es
esbozado por Arendt en su andlisis de las revoluciones modernas. En su
obra Sobre la revolucidn, la filésofa se concentra en las dos revoluciones
que han determinado el pensamiento politico moderno y el sentido de la
historia moderna: la francesa y la americana. A diferencia de las guerras,
las revoluciones son propias de la Edad Moderna,' y por tanto, el concepto
de “revolucién™ como lo absolutamente nuevo que irrumpe en la historia
es clave y la pensadora lo aplica para definir el concepto de libertad en un
sentido moderno:

! Vid. Hannah Arendt, “Introduccién: guerra y revolucién”, en Sobre la revolucion, Ma-
drid, Alianza, 2004, p. 12: “Desde un punto de vista histdrico, la guerra es tan antigua como
la historia del hombre, en tanto que la revolucién, en sentido estricto, no existié con anterio-
ridad a la Edad Moderna; de todos los fenémenos politicos mds importantes, la revolucién
es uno de los recientes. En contraste con la revolucidn, el propésito de la guerra tuvo que ver
en raras ocasiones con la idea de libertad y, aunque es cierto que las insurrecciones armadas
contra un invasor extranjero han despertado a menudo el sentimiento de que constitufan
una causa sagrada, no por ello han sido consideradas, ni en la teorfa ni en la practica, como
las Gnicas guerras justas”. Vid., también, Norberto Bobbio, £/ problema de la guerra y las vias
de la paz, Barcelona, Gedisa, 2000; Raymond Aron, Paz y guerra entre las naciones, Madrid,
Alianza, 1985; Pierre Hassner, “Guerra y paz”, en Phillipe Raynaud y Stéphane Rials [eds.],
Diccionario Akal de filosofia politica, Madrid, Ediciones Akal, 2001, pp. 337-348.

2 Nos centraremos en las revoluciones francesa y americana; no obstante, Hannah Aren-
dt reconoce en su obra el valor politico de otras que han marcado el siglo xx. “El gran acon-
tecimiento de esos afios serd para ella el levantamiento hingaro de 1956, el cual ofrece el
ejemplo de una verdadera revolucién, no promovido desde arriba, sino surgido de la accién
espontdnea del pueblo mismo. La segunda edicién revisada de Los origenes (1958) y el Ensayo
sobre la revolucidn insistirdn en esta breve apertura de la historia que ve resurgir la tradiciéon
‘escondida’ de los consejos”. Vid. André Enégren, La pensé politique de Hannah Arendt, Paris,
PUE, 1984, p. 20.
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El concepto moderno de revolucidn, unido inextricablemente a la idea de que
el curso de la historia comienza stibitamente de nuevo, que una historia total-
mente nueva, ignota y no contada hasta entonces, estd a punto de desplegarse,
fue desconocido con anterioridad a las dos grandes revoluciones que se produ-
jeron a finales del siglo xvi1r. Antes de que se enrolasen en lo que resulté ser una
revolucién, ninguno de sus actores tenfa ni la mds ligera idea de lo que iba a ser
la trama del nuevo drama a representar [...] Por lo que se refiere a su trama, se
trataba, incuestionablemente, de la entrada en escena de la libertad: en 1793,
cuatro afnos después del comienzo de la Revolucién francesa, en una época en
la que Robespierre todavia podia definir su gobierno como el “despotismo de la
libertad” sin miedo a ser acusado de espiritu paraddjico, Condorcet expuso en
forma resumida lo que todo el mundo sabfa: “La palabra revolucionario puede
aplicarse inicamente a las revoluciones cuyo objetivo es la libertad”. El hecho
de que las revoluciones suponfan el comienzo de una nueva era completamente
nueva ya habia sido oficialmente confirmado anteriormente con el estableci-
miento del calendario revolucionario, en el cual el ano de la ejecucién del rey y
de la proclamacién de la repiblica era considerado el afio uno.?

En el sentido moderno, el concepto de revolucién como nuevo co-
mienzo de la historia de la humanidad a partir de un acontecimiento tinico
y nunca visto antes, se ha asociado de manera inequivoca con la “Re-
volucién francesa”, de tal forma que ésta se ha convertido en el modelo
de todas las revoluciones modernas cuyo fin propuesto es la libertad y
la emancipacién; no obstante, la Revolucién francesa no sélo dio lugar
a una nueva “Declaracién de Derechos”, sino que implicé la caida del
“antiguo régimen”, es decir, una ruptura radical con el pasado y los va-
lores de la tradicién. Hannah Arendt se propondrd desmontar este mito
de la Revolucién francesa como inicio absoluto de la historia y de la mo-
dernidad.” Segin esta autora, la verdadera revolucién es la que ocurrié

3 H. Arend, op. cit., p. 36.

4 Hans Robert Jauss describe con estas palabras el mito moderno del comienzo que
representd la Revolucidn francesa como busqueda de la novedad sin precedentes y princi-
pio absoluto de la historia: “Si hay un suceso de la historia que se preste eminentemente a
testimoniar la formacién de los mitos del comienzo en la era de la Ilustracién, ése es la revo-
lucién de 1789 en la conciencia epocal de sus actores y contempordneos. Sin embargo, este
incontestable cambio de época ha sido recibido y celebrado en realidad como cumplimiento
del deseo de un nuevo comienzo de la historia, como acto fundamental de una sociedad de
libres e iguales. Eso es lo que indica ante todo la historia del concepto de revolucién. Cuan-
do llegé la noticia del asalto a la Bastilla y el rey sorprendido exclamé: {Es una revueltal’,
contest6 el ayuda de cdmara: ‘jno, Sire, es una revolucién!” Esta famosa anécdota supone
que el acontecimiento no podia ser considerado sélo como una sublevacién dentro del an-
tiguo orden. Ahora, un nuevo poder exigfa cambiar totalmente el orden existente, desde la
accién politica al resto de las instituciones de la sociedad, con un cambio de direccidn que
no permitiese un regreso al punto de partida, como en el antiguo modelo del circulo de las
instituciones. La palabra “revolucién”, desde el comienzo de la modernidad, va despren-
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en América, la Revolucién americana de 1776, anterior a la francesa de
1789. Ambas revoluciones, como sostiene Habermas, se basan en el dere-
cho natural (moderno);® sin embargo, dieron lugar a interpretaciones muy
diferentes de la historia y del derecho natural. De acuerdo con Habermas,
el derecho natural de los antiguos no es el germen de las revoluciones,
sino, concretamente, el derecho natural moderno que, por su cardcter
formal y racional, dio lugar a unas revoluciones de cardcter burgués, las
cuales desplazaron las virtudes civicas de los antiguos en favor del prin-
cipio de utilidad y de interés privado de los individuos.® En este sentido,
la Revolucién francesa constituye el origen histérico del individualismo
moderno, como sostiene Louis Dumont.” En este ensayo, examinare-
mos el concepto de “revolucién” en Hannah Arendt, y en concreto, en

diéndose de su origen astronémico, contradice ahora toda experiencia natural del tiempo
como retorno a lo igual e inaugura su papel moderno, prefado de historia. Nombra un
suceso inicial que abre un nuevo horizonte de expectativas y se reconoce retrospectivamente
cuando se comprueba lo que tuvo que suceder para dar al curso de la historia una nueva
direccién irreversible”. Vid. H. R. Jauss, “Los mitos del comienzo: una oculta nostalgia de
la Hustracién”, en La transformacién de lo moderno. Estudios sobre las etapas de la modernidad
estética, Madrid, Visor, 1995, pp. 49-50.

5 Jirgen Habermas, “Derecho natural y revolucién”, en Teoria y praxis, México, REL,
1993, p. 87: “La ‘evolucién del derecho natural’ fue el concepto filoséfico que la revolucién
se formé de s misma tan pronto como fue conceptualizada como revolucién —en la sepa-
racion de las colonias americanas de la madre patria y, sobre todo, en la caida del Ancien
Régime—".

¢ Ibidem, pp. 88-89: “La apelacién al derecho natural cldsico no era revolucionaria; la
apelacién al moderno ha llegado a serlo [...] Nos ocuparemos, més bien, de la conexién
inmanente del derecho natural moderno con la revolucién burguesa. Mientras que, segtin el
derecho natural cldsico, las normas del actuar conforme a la moral y al derecho estdn orien-
tadas por igual por lo que hace al contenido en la vida buena del ciudadano, y esto significa
virtuosa, en cambio, el derecho formal de la Edad Moderna estd desligado del catdlogo de
deberes de un orden vital material, sea éste de la ciudad o de la posicion social. Este derecho
autoriza, mds bien, una esfera de deseo personal en la cual cada ciudadano, en tanto que
hombre privado, puede perseguir egoistamente metas de maximalizacién de utilidades”.

7 Louis Dumont, Essais sur ['Individualisme, Paris, Seuil, 1983, p. 102: “La Declaracién
de los Derechos del Hombre y del Ciudadano adoptada por la Asamblea constituyente en el
verano de 1789 marca en un sentido el triunfo del individuo. Habia sido precedida por pro-
clamaciones semejantes en varios Estados Unidos de América, pero fue la primera en ser con-
siderada como fundamento de la constitucién de una gran nacién, impuesta a un monarca re-
ticente por la manifestacién popular, y propuesta como ejemplo a Europa y al mundo”. Vid.,
también, Luc Ferry y Alain Renaut, 68-86 Litinéraire de | “individu, Paris, Gallimard, 1987,
pp- 30-31: “Es durante la Revolucién francesa que el individualismo aparece stibitamente en
la escena politica. Esta brusca aparicién remite a una génesis anterior a la revolucién [...] El
individualismo se traduce como una revuelta de los individuos contra la jerarquia en nom-
bre de la igualdad. En esta primera vertiente, el individualismo se confunde con este proceso
de igualdad de las condiciones que Tocqueville designa con el nombre de democracia”.
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relacién con las dos revoluciones (la americana y la francesa) que abrie-
ron espacio a las dos primeras declaraciones de los derechos humanos.

Los derechos humanos proclamados en un momento determinado de
la historia —durante la Revolucién francesa— pretenden expresar valores
universales que van mds alld de la historia y de las particularidades de los
pueblos, con el fin de abrazar a toda la humanidad. En un momento con-
creto de la historia, 1789, el pueblo francés proclama los derechos univer-
sales del hombre, los cuales, haciendo abstraccién de todas las diferencias
entre hombres y pueblos, promulgan la igualdad fundamental de todos los
hombres ante la ley, lo cual implica formalmente que todos nacen libres e
iguales. El primer articulo de la Declaracién de los Derechos del Hombre
y del Ciudadano (1789-1791) afirma: “Los hombres nacen y permanecen
libres e iguales en derechos”.® Norberto Bobbio sefiala el punto central del
debate sobre los derechos humanos, los cuales, debido a su cardcter univer-
sal, advierten la preeminencia de la “razén” sobre la “historia”:

En realidad los hombres no nacen ni libres ni iguales. Que los hombres
nazcan libres e iguales es una exigencia de la razén, no es una constataciéon
de hecho ni un dato histérico. Es una hipétesis que permite invertir radi-
calmente la concepcidn tradicional segin la cual el poder politico, el poder
sobre los hombres llamado imperium, procede de arriba abajo y no vicever-
sa. Segin el mismo Locke, esta misma hipétesis debia servir para “entender
bien el poder politico y derivarlo de sus origenes”. Y era, se entiende, un
origen ideal y no histérico.’

Tal como se desprende de la declaracién de los derechos humanos a
raiz de la Revolucién francesa en 1789, el conflicto entre la razén y la his-
toria es decisivo para entender el concepto de revolucién en Arendt. Esta
autora se inspira en el primer gran critico de la Revolucién francesa, Ed-
mund Burke, el cual reivindica contra la “razén abstracta” de los derechos
humanos la supremacia de la “historia” y de los valores de la tradicién. La
filésofa se sittia en la corriente antiilustrada, que desde Herder y Burke,
manifiesta la preeminencia de los valores histéricos frente a los principios
universales de la razdn ilustrada que inspiran los derechos universales del
hombre de 1789, los cuales, por su amplitud y generalidad, destruyen las
diferencias y particularidades de cada pueblo o nacién.’” En este ensayo,

8 Marcel Gauchet, La Révolution des Droits de I'Homme, Paris, Gallimard, 1989, p.
I: “Art. 1°. Les hommes naissent et demeurent libres et égaux en droits”. Marcel Gauchet
considera que los derechos individuales proclamados por la declaracién francesa de 1789
reflejan “una batalla simbélica por la legitimidad del poder”. Ibidem, p. v1 y ss.

? Norberto Bobbio, “La herencia de la Gran Revolucién”, en E tiempo de los derechos,
Madrid, Sistema, 1991, p. 162.

10 Zeev Sternell, “La revuelta contra la razén y los derechos naturales”, en Les Anti-
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exponemos la critica de Hannah Arendt a los derechos humanos tal como
fueron proclamados en 1789, para lo cual se inspiré en gran medida en la
postura conservadora de Burke.

Segtn la historia, la polémica tuvo lugar entre Edmund Burke y Tho-
mas Paine, dos pensadores de lengua inglesa que reaccionaron de manera
totalmente opuesta a los acontecimientos que se originaron con la Revo-
lucién francesa.'" En 1790, Burke publica sus Reflexiones sobre la Revolu-
cion francesa, lo que provoca la réplica del americano Thomas Paine quien
defiende en su obra Los derechos del hombre los principios de los derechos
humanos proclamados en la Revolucién francesa. La aportacién mds co-
nocida de Edmund Burke es su denuncia de la filosofia de los “derechos
humanos” que, por su cardcter abstracto despegado de la historia real de
los pueblos, conduce a la destruccién del orden tradicional de la socie-
dad; Burke reivindica en contra de los derechos humanos que son para ¢l
demasiado abstractos, “los derechos de los ingleses”, fruto de la historia
exitosa de un pueblo respetuoso con sus tradiciones y su pasado. Thomas
Paine sostiene contra Burke que “la Revolucién francesa tuvo precisamen-
te el mérito de desvelar lo que permanecia latente en la Revolucién inglesa
(1688): el derecho de los pueblos a remodelar los regimenes politicos, a
designar y a cambiar a los gobernantes”. La libertad politica es, a los ojos
de Paine, la consecuencia natural de la aspiracién de los individuos a la
autonomia y s6lo a la luz de los derechos del hombre pueden las libertades
conquistadas en el pasado por la nacién inglesa adquirir una significa-
cién universal. Por lo tanto, Francia acaba lo que América habia iniciado:
muestra en definitiva que, lejos de tener un fundamento trascendente, el
Estado o gobierno no es sino el instrumento por el que se dan los hombres
para alcanzar las metas que les sugiere la naturaleza. Por la misma razdn,
el pasado histérico y religioso no podia parecerle sino un obsticulo a la
emancipacién de los hombres: mientras Burke se esfuerza por establecer
un compromiso entre las Luces y la tradicién, Paine aboga por la completa
emancipacion de la “razén” frente a los “prejuicios” y sitda la grandeza de la
Revolucién francesa en el hecho de que anuncia la préxima reconstrucciéon

Lumiéres, du xviir Siécles a la Guerre Froide, Paris, Fayard, 2006, p. 185: “En los inicios del
siglo X1x se forja un gran consenso, fundado en la critica al racionalismo lanzado por Herder
y por Burke, que impregna tanto el pensamiento alemdn como el francés. Esta critica tiene
de particular que contesta la capacidad de la razén para captar lo especifico de una época, de
una situacion, de un pueblo [...] La guerra que Herder declara a la pretension de la razén
para comprender la historia y captar toda la complejidad del pensamiento humano consti-
tuye, lo hemos visto, el hilo conductor de Otra filosofia de la historia.

" Vid. el excelente articulo de P. Raynaud en torno de esta polémica entre Burke y
Paine: Philippe Raynaud, “Revolucién francesa”, en Diccionario Akal de Filosofia Politica,
pp. 704-712.
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del orden politico sobre la base del principio de la autonomia individual.'
¢Es la razén o la historia lo que determina el significado de las revoluciones
modernas? Para Paine, los principios de la Revolucién francesa significan
el triunfo definitivo de la razén sobre los prejuicios y la emancipacién defi-
nitiva del hombre o la conquista de la autonomia. Hannah Arendt rechaza
la valoracién que Paine formula de la Revolucién francesa como una con-
tinuacién y culminacién de todas las revoluciones anteriores, como el sen-
tido ultimo que ilumina todas las revoluciones de la humanidad dirigidas
hacia el triunfo de la razén sobre la historia. La autora se declara partidaria
de Edmund Burke y en contra de Thomas Paine:

Recordemos que Paine utilizé el término “contrarrevolucién” como respues-
ta a la enérgica defensa hecha por Burke de los derechos de los ingleses,
garantizados por la costumbre inmemorial y la historia, frente a la novedosa
idea de los derechos del hombre. Pero lo importante es que Paine, en no me-
nor medida que Burke, se dio cuenta de que el argumento de la novedad ab-
soluta no se pronunciarfa en favor de la autenticidad y legitimidad de tales
derechos, sino al contrario. No es necesario anadir que, en su planteamiento
histérico, Burke estaba en lo cierto y Paine no. No existe ningin periodo
de la historia al que pudiera retrotraerse la Declaracién de los Derechos del
Hombre. Es posible que ya antes se hubiese reconocido la igualdad de los
hombres ante Dios o los Dioses, ya que este reconocimiento no es de origen
cristiano, sino romano [...] Pero la idea de derechos politicos inalienables
que corresponden al hombre en virtud del nacimiento hubiera parecido a
los hombres de todas las épocas anteriores a la nuestra, igual que a Burke,
una contradiccion en los términos.*?

Pueden distinguirse dos grandes criticas a los derechos humanos, tal
como fueron proclamados en Francia en 1789: la conservadora de Burke
y del reaccionario De Maistre, por una parte, y la marxista, por la otra.
Como afirma Norberto Bobbio: “La declaracién ha sido sometida desde
entonces hasta hoy a dos criticas recurrentes y opuestas: ha sido acusada
de excesiva abstraccion por parte de reaccionarios y conservadores y de
excesivo ligamen a los intereses de una clase particular por parte de Marx y
de la izquierda en general”."* Por un lado, Burke y De Maistre consideran
que los derechos humanos pecan de excesiva abstraccién y generalizacién.
Los derechos del hombre representan la propuesta de fundamentar los
derechos en el “Hombre”, una idea abstracta que no corresponde a nada
realmente y, por tanto, que estd fuera del tiempo y de la historia. En

12 Ibidem, p. 707.
* H. Arendyt, op. cit., pp. 60-61.
' N. Bobbio, op. cit., p. 143.
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una conocida frase, De Maistre desacredita la idea abstracta de Hombre
que fundamenta los nuevos derechos proclamados durante la Revolucién
Francesa, y por tanto, el Hombre como universal, no existe: “La Constitu-
cién de 1795, como todas sus antecesoras, estd hecha para e/ hombre. Aho-
ra bien, no existe un hombre en el mundo. He visto en mi vida franceses,
italianos, rusos, etcétera; S¢é, ademds, gracias a Montesquieu, que se puede
ser persa; pero en lo que al hombre se refiere, declaro no haberlo conocido
en mi vida; si existe, es seguramente sin que yo lo sepa”."”

Por el contrario, la critica marxista hace hincapié en la falta de uni-
versalidad de los derechos humanos; es decir, en su cardcter concreto e
histérico:

La critica opuesta, segun la cual la Declaracién, antes que ser demasiado abs-
tracta, era en cambio tan concreta ¢ histéricamente determinada como para
ser en realidad no la defensa del hombre en general [...] sino del burgués
[...] fue hecha por el joven Marx en el articulo sobre la Cuestion Judia|...] El
hombre del que hablaba la Declaracién era, en realidad, el burgués, los dere-
chos tutelados por la Declaracién eran los derechos del burgués, del hombre,
explicaba Marx, egoista, separado de los otros hombres y de la comunidad,
del hombre en cuanto ménada aislada y cerrada en si misma.'®

Marx establece una relacién entre los derechos humanos proclamados
en la Revolucién francesa y los intereses disfrazados de la clase dominante;
es decir, la burguesia. Karl Marx considera la Revolucién francesa como
burguesa pues, en realidad, sélo defiende los intereses de una clase con-
creta. Por consiguiente, la Revolucién francesa es un reflejo de la ideologia
individualista propia de la burguesia, la cual destruye las bases de los valores
comunitarios: “La acusacién que Marx dirigia a la Declaracién era la de
estar inspirada en una concepcién individualista de la sociedad”."”

Sin dejar totalmente de lado la critica marxista, Hannah Arendt se
inclina por la critica conservadora de Burke a los derechos universales del
hombre. Siguiendo a Burke, prefiere hablar de “derechos nacionales” en
vez de “derechos humanos”,'® asi como también defiende el derecho a la

15 Joseph De Maistre, Considérations sur la France, Paris, Vrin, 1936, p. 81., L. Ferry y A.
Renaut, Heidegger y los modernos, Barcelona, Paidds, 2001, p. 135. Joseph De Maistre, junto
con otros autores conservadores como Bonald, representa la reaccién de los conservadores
contra el humanismo ilustrado que culmina en los derechos humanos de la Revolucién
francesa.

!¢ N. Bobbio, op. cit., pp. 144-145.

V7 Ibidem, p. 145.

'8 Burke, en Reflexiones sobre la Revolucion francesa, defiende contra los derechos del
hombre, “los derechos de los ingleses”. L. Ferry y A. Renaut, “El fundamento universal de
los derechos del hombre”, en Cruce de culturas y mestizaje cultural, Madrid, Jucar, 1988, p.
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diferencia contra el cardcter homogeneizador de los derechos igualitarios
y universales del hombre. La filésofa considera que el reconocimiento de
la humanidad inscrita en los derechos humanos debe presuponer los de-
rechos nacionales (o del ciudadano), siendo éstos un prerrequisito funda-
mental para la restauracién de los derechos del hombre.! De acuerdo con
la autora, los derechos del hombre deben afirmarse en estrecha relacién
con los del ciudadano y, por tanto, para ella, es mds importante afirmar los
derechos del ciudadano —es decir, los derechos del hombre como miem-
bro de una comunidad—, que la defensa de unos derechos humanos abs-
tractos que destruyen el sentimiento de pertenencia a una comunidad. Asi,
los derechos humanos promueven al individuo abstracto, desvinculado de
su comunidad, sin otra forma de proteccién frente al Estado que su propia
desnudez abstracta. Hannah Arendt desarrolla su critica a los derechos hu-
manos, tal como se proclamaron a partir de la Revolucién francesa, en el
segundo libro de su obra Los origenes del totalitarismo, el cual lleva por titu-
lo “Imperialismo”; en él puede confirmarse la influencia que ejercié en su
pensamiento politico el conservadurismo de Burke y su critica al cardcter
demasiado abstracto de los derechos humanos carentes de bases histéricas:

Desde el comienzo, la paradoja implicada en la declaracién de los derechos
humanos inalienables consistié en que se referfa a un ser humano “abstracto”
que parecfa no existir en parte alguna [...] El hombre, asi, puede perder to-
dos los llamados Derechos del Hombre sin perder su cualidad esencial como
hombre, su dignidad humana. Sélo la pérdida de la comunidad misma le
arroja de la Humanidad [...] Estos hechos y reflexiones ofrecen lo que pare-
ce ser una ir6nica, amarga y tardia confirmacién de los famosos argumentos
con los que Edmund Burke se opuso a la Declaracién de los Derechos del
Hombre. Parecen remachar su afirmacién de que los derechos humanos
eran una “abstraccion”, de que resultaba mucho mds practico apoyarse en la
“herencia vinculante” de los derechos que uno transmite a sus propios hijos
como la misma vida y reclamar los derechos propios como “derechos de
un inglés” méds que como derechos inalienables del hombre [...] El mundo
no hallé nada sagrado en la abstracta desnudez del ser humano [...] Los
supervivientes de los campos de exterminio, los encerrados en los campos
de concentracidn, e incluso los apdtridas relativamente afortunados podrian

60.

1 A. Renaut y Lukas Sosoé retoman la tesis de Robert Legros, segtin la cual Hannah
Arendt trata de encontrar otro fundamento filoséfico a los derechos del hombre que no pase
por el humanismo abstracto de la tradicién iusnaturalista; Vid. Robert Legros, “Hannah
Arendt: una concepcién fenomenoldgica de los derechos del hombre”, en Etudes Phenomé-
nologiques, Bruxelles, Ousia, num. 2, 1985; A. Renaut y L. Soso¢, “Hannah Arendt y la idea
moderna de Derecho”, en Philosohie du droit, Paris, pu¥, 1991, pp. 192 y ss. Vid., también,
R. Legros, “Hannah Arendt: desgarramiento como inscripciéon en un mundo”, en Lidée

d’Humanité, Paris, Grasset, 1990, pp. 275-305.
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ver sin los argumentos de Burke que la abstracta desnudez de ser nada més
que humanos era su mayor peligro. Por obra de ello eran considerados como
salvajes y, temerosos de acabar por ser considerados como bestias, insistieron
en su nacionalidad, el dltimo signo de su antigua ciudadania, como el lti-
mo vestigio de su relacién con la Humanidad.?

Arendt considera que los derechos del hombre en los siglos xviir y xix
eran un instrumento de proteccion del individuo frente al Estado;*' no obs-
tante, los derechos humanos se basan en un sujeto humano abstracto des-
pojado de sus particularidades nacionales, desposeido de sus privilegios y de
sus derechos histéricos (los derechos heredados por la tradicién), los cuales
fueron reemplazados por “derechos naturales” que se fundan en la idea de
naturaleza humana o en la idea de humanidad en el sentido mds general y
abstracto. Por tanto, los derechos humanos desplazan a los nacionales que
tanto la autora como Burke consideran fundamentales en la medida en que
garantizan los vinculos del individuo con su comunidad, vinculos totalmente
eliminados por los derechos humanos que hacen abstraccién de todos los
particularismos y de todas las diferencias, con el fin de afirmar la igualdad
esencial entre los hombres. Hannah Arendt retoma de Tocqueville y de Mon-
tesquieu la idea de que, para evitar la descomposicion y la atomizacién de
la sociedad, es preciso defender un nivel intermedio entre el individuo y el
Estado, unos “grupos” o “comunidades” intermedias en las cuales sea posible
un espacio publico donde los hombres puedan reunirse como iguales y, al
mismo tiempo, determinar sus respectivas diferencias.?

La dindmica de las democracias modernas, que tan bien supo descri-
bir Tocqueville, estriba en una “rebeldia de los individuos contra la jerar-
quia natural en nombre de la igualdad”. El individualismo democritico
se confunde con este vasto proceso de igualdad juridica en el cual se ins-
criben la declaracién de los derechos humanos. Los grandes criticos de la
Revolucién francesa —desde Burke, Justus Moses y Jacobi, y otros como
Rehberg, De Maistre y Bonald— pusieron en tela de juicio la inscrip-
cién moderna del derecho en la idea de igualdad.” Se ha relacionado a
la pensadora judia con autores como Leo Strauss y Michel Villey quienes
critican el subjetivismo moderno que subyace a los derechos humanos y
proponen como alternativa a los derechos del hombre una revalorizacién de
la concepcién antigua del derecho.?* Arendt no sigue la misma linea de ar-

2 H. Arendt, “Las perplejidades de los derechos del hombre”, en Los origenes del rotali-
tarismo, Madrid, Taurus, 2004, pp. 369-379.

1 A. Renaut y L. Sosoé, p. cit., p. 190.

22 Jbidem, pp. 188-189.

3 Jbidem, p. 186.

* Vid. L. Ferry y A. Renaut, “El fundamento universal de los derechos del hombre”, en
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gumentacion que los defensores del “derecho natural” de los antiguos (Leo
Strauss), sino que trata de criticar los derechos humanos basados en la idea
de igualdad, no proponiendo una vuelta a los antiguos, sino profundizando
en la exigencia moderna de libertad.”® La autora encontrar una alternativa
a los derechos del hombre fundados en la ley de igualdad, sin salirse de los
limites de la modernidad, en la temdtica de los “derechos nacionales”, los
que interpretard como “derechos a la diferencia”.*® En el siguiente apar-
tado, analizaremos los conceptos de accién y de revolucién en Arendt,
partiendo del andlisis de las dos revoluciones (la francesa y la americana).

Hannah Arendt y las dos revoluciones de 1776 y 1789

Arendt se suma a los autores que distinguen las dos revoluciones: la ameri-
cana y la francesa. Segin Norberto Bobbio, “la comparacién entre las dos
revoluciones y las respectivas enunciaciones de los derechos fundamentales
es un tema ritual, que comprende tanto un juicio de hecho sobre la rela-
cién entre los dos eventos cuanto un juicio de valor sobre la superioridad
moral y politica de uno sobre otro”.?” La filésofa no se sustrae a este juicio
de valor sobre las dos revoluciones, en la medida en que considera la Re-
volucién americana como superior a la francesa en muchos aspectos, en
contra de una larga tradicién del pensamiento de occidente que se refleja
en el modelo de la Revolucién francesa. En sus Lecciones sobre filosofia
de la historia, Hegel compara la Revolucién francesa con un “magnifico
amanecer’ que dio lugar al “espectdculo mds prodigioso desde que existe
la humanidad” (Fundamentos de la filosofia del derecho, §258).* La lista
de admiradores de la Revolucién francesa que vieron en ella “la Gran Re-
volucién” de los “derechos del hombre” no se agota en pocos nombres;
es significativo el testimonio de Tocqueville que describié la Revolucién
del 89 como “el tiempo de entusiasmo juvenil, de arrogancia, de pasiones
generosas y sinceras, de las que, a pesar de cualquier error, los hombres
guardarfan en la memoria, y que, por mucho tiempo todavia, turbara los

op. cit., p. 42: “Segln el testimonio de la obra de L. Strauss y de los trabajos de M. Villey, el
regreso a la concepcién antigua del derecho parece capaz de ofrecer desde el primer momen-
to una alternativa a la moderna disolucién de lo juridico en lo histérico”. Vid. Leo Strauss,
Droit Naturel et Histoire, Plon, 1954; Michel Villey, La formation de la pensée juridigue
moderne, Montchrétien, 1975; M. Villey, Philosaphie du Droit, Dalloz, 1978.

» A. Renauty L. Sosoé, op. cit., p. 188.

2 Idem.

7 N. Bobbio, ap. cit., p. 158.

8 P Raynaud, ap. cit., p. 704. Vid., sobre Hegel y la Revolucién francesa, J. Habermas,
“La critica de Hegel a la Revolucién francesa’, en Teoria y praxis, pp. 123-140.
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suefios de aquellos a quienes los hombres quieren dominar o corromper”.?’

No obstante, es el entusiasmo de Kant por la Revolucién francesa lo que
ha llamado mis la atencidn; es decir, su defensa entusiasta de una revolu-
cién que refleja el derecho de un pueblo a decidir por si mismo su propio
destino. Sin ser un defensor de la accién revolucionaria, como lo fue Karl
Marx, Kant acogié con gran entusiasmo las noticias del fervor y delirio
revolucionario francés con estas palabras:

La revolucién de un pueblo pletérico de espiritu, que estamos presencian-
do en nuestros dias, puede triunfar o fracasar, puede acumular miserias y
atrocidades en tal medida que cualquier hombre sensato nunca se decidiese
a repetir un experimento tan costoso, aunque pudiera llevarlo a cabo por se-
gunda vez con fundadas esperanzas de éxito, y, sin embargo, esa revolucién
—a mi modo de ver— encuentra en el 4nimo de todos los espectadores (que
no estdn comprometidos en el juego) una simpatia que rayana en el entu-
siasmo [...] exaltacién con la que simpatizé el publico que observaba los
acontecimientos desde fuera sin albergar la menor intencién de participar
activamente en ellos.*

En su ensayo Sobre la revolucion, Hannah Arendt se propone criticar
la Revolucién francesa en la medida en que no responde a los verdaderos
propoésitos de la vida politica basada en la accién conjunta de los hombres
para fundar la libertad. Para ella, antes de la Revolucién francesa tuvo lu-
gar la Revolucién americana que, aunque no tuvo tanta repercusiéon como
aquélla, es la verdadera fuente de los valores politicos modernos, lo cual
descalifica el mito de la Revolucién francesa como comienzo absoluto de
la historia moderna. Por tanto, en su obra Sobre la Revolucién, distingue
dos revoluciones: una buena y otra mala. La buena serfa, para esta autora,

y
la Revolucién americana, mientras que la mala serifa la francesa, siendo la
primera, por definicién, una “revolucién politica” y la segunda una “revo-
lucién social”.?!

» N. Bobbio, 0p. cit., p. 132.

3 H. Arendt, La vida del espiritu, Barcelona, Paidés, 2002, p. 457. Vid., sobre Kant
y la Revolucién francesa, N. Bobbio, “Kant y la Revolucién francesa”, en E/ tiempo de los
derechos, pp. 175-183.

3! Vid. H. Arendt, “La cuestién social”, en Sobre la revolucién, pp. 79-80: “La reali-
dad que corresponde a este simbolismo moderno, desde el siglo xvii1, hemos convenido
en llamarla cuestidn social, es decir, lo que, de modo mds llano y exacto podriamos lla-
mar el hecho de la pobreza. La pobreza es algo mds que carencia; es un estado de cons-
tante indigencia y miseria extrema cuya ignominia consiste en su poder deshumanizan-
te; la pobreza es abyecta debido a que coloca a los hombres bajo el imperio absoluto de
sus cuerpos, esto es, bajo el dictado absoluto de la necesidad, segin la conocen todos
los hombres a través de sus experiencias mds intimas y al margen de toda especulacién.
Bajo el imperio de esta necesidad, la multitud se lanzé en apoyo de la Revolucién fran-
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Habermas resume de este modo la tesis de Arendt:

La revolucién buena tuvo lugar en América. Surgié de una lucha por la
libertad politica y no de la pasion contra la explotacién y la opresién social.
Su resultado fue, por tanto, una constitucién politica provechosa y maneja-
ble. Por desgracia, esa revolucién cayé en el olvido. Y fue la revolucién mala,
es decir, la Revolucién francesa, la que se convirtié en modelo de todas las
revoluciones posteriores. Esta revolucién habia lanzado desde el principio a
las masas pauperizadas a la escena politica y habia convertido la lucha por la
libertad politica en una lucha de clases sociales. Su instrumento fue el terror
y su resultado la contrarrevolucién.*

Tanto Habermas como Arendt subrayan, desde perspectivas diferen-
tes, la separacién profunda entre el sentido de los derechos humanos en los
textos americanos y franceses.” La Revolucién americana fue anterior a la
francesa,® no cabe duda, y sin embargo, la originalidad de “la revolucién
de los derechos humanos” de 1789, retomando la expresién de Marcel
Gauchet, se ha estudiado como una experiencia crucial de la historia® o

cesa, la inspird, la llevo adelante y, llegado el dfa, firmé su sentencia de muerte, debido a
que se trataba de la multitud de los pobres [...] Fue la necesidad, las necesidades peren-
torias del pueblo, la que desencadend el terror y la que llevé a su tumba a la revolucién”.

32 J. Habermas, Perfiles filosdficos-politicos, Madrid, Taurus, 2000, p. 202.

3 A. Renaut, “Revolucién Americana, Revolucién francesa”, en Histoire de la Philoso-
phie Politique IV] Les Critiques de la Modernité Politique, Paris, Calmann-Lévy, 1999, pp. 23
y ss. Para un estudio mds profundo del andlisis de Habermas y Hannah Arendt sobre las di-
ferencias entre las dos revoluciones, vid. L. Ferry y A. Renaut, “La realizacién de los derechos
del hombre: sel Estado o la historia?, en Filosofia politica. De los derechos del hombre a la idea
republicana, México, FCE, 1990, pp. 26-32; H. Arendt, “El significado de la revolucién”,
en Sobre la revolucion, pp. 25-77 y J. Habermas, “Derecho Natural y revolucién”, en Teoria
y praxis, pp. 87-122.

3% L. Ferry y A. Renaut, Filosofia politica..., p. 26: “Las declaraciones de los Derechos
Humanos francesas, y desde luego la de 1789, estdn precedidas por las declaraciones ame-
ricanas de 1776: la primera Declaracién de los Derechos del Hombre es asi la que sirve de
predmbulo a la Constitucion del Estado de Virginia del 12 de junio de 1776, y cuyo espiritu se
encuentra en la mayoria de las constituciones elaboradas por las trece colonias cuya Declara-
cidn de Independencia del 4 de julio sitda la entrada al rango de estados bajo la invocacién de
los derechos del hombre”. (La Declaracion de Independencia proclama en su predmbulo que
“todos los hombres han sido creados iguales” y “el creador los ha dotado de ciertos derechos
inalienables”; entre ellos, “la vida, la libertad y la bsqueda de la felicidad”.)

% M. Gauchet, “La Revolucién francesa: experiencia politica, experiencia de pensa-
miento”, en La Révolution des Pouvoirs, la Souveraineté, le Peuble et la Représentation 1789-
1799, Paris, Gallimard, 1995, p. 7: “Lo que la Revolucién francesa ha perdido en tanto que
modelo, lo ha ganado en tanto que problema. Mis se aleja como fuente de inspiracién, mds
se impone como un pasaje obligado para la comprensién de nuestro universo politico. Mds
nos aparece, con el paso del tiempo, en su dimensién de fracaso, mejor podemos medir las
dificultades de la tradicién que ha engendrado, mds se convierte en un punto de referencia
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incluso como una narracién (histérica) que bordea la leyenda.’* No nos
proponemos desentrafar la verdad histérica que se esconde detrds de las
dos revoluciones ni desentranar el misterio de hasta qué punto los revolu-
cionarios franceses se inspiraron o no en la Revolucién americana. Esta y
la francesa dieron lugar a revoluciones muy diferentes, pero ello no implica
que no tuvieran algunos puntos importantes en comun, incluso una tradi-
cién semejante que se remonta al derecho natural de liberales como Locke
y Montesquieu. En palabras de Renaut:

Las proclamaciones de 1776 tienen en comun con las de 1789 la afirma-
cién, heredada de toda la tradicién del derecho natural moderno, de que los
hombres son “por naturaleza libres e independientes, que poseen unos de-
rechos inalienables que limitan el poder del Estado y que el fundamento de
la legitimidad del Estado se constituye, segiin el modelo contractualista, a
partir del acuerdo de los individuos en torno de la necesidad de un gobierno
encargado de garantizar estos derechos.”

No obstante, Habermas ha mostrado que ‘en la forma en que se pre-
senta la revolucién”, pueden distinguirse profundamente los textos ame-
ricanos y los franceses (los colonos americanos recurren a los derechos
humanos para legitimar su independencia del imperio britdnico, mientras
que, los franceses, una subversién del antiguo régimen):

indispensable para pensar el hecho democrdtico en su desarrollo durante dos siglos™. Vid.,
también, la obra ya citada de M. Gauchet La Révolution des Droits de I'Homme.

¢ Vid. Georges Gusdorf, “Leyenda ¢ historia’, en Les Révolutions de France et
d’Amérique, la Violence et la Sagesse, Paris, Librairie Académique Perrin, 1998, p. 19: “La con-
ciencia histérica de cada nacién se arraiga en un inconsciente colectivo mantenido desde la
infancia como un tesoro de leyendas. Confrontar la revolucién de América y la revolucién de
Francia, intentar poner en paralelo los origenes de la democracia en los dos paises, es tener que
vérselas con dos conjuntos de imédgenes sacralizadas de un lado al otro del Addntico, hasta tal
punto incorporados en la carne del espiritu y de la imaginacién de los ciudadanos que mds o
menos es imposible distinguir entre los hechos, en su exactitud literal y las interpretaciones que
los envuelven de velos superpuestos y deformantes”.

7A. Renaut, “Revolucién americana, Revolucién francesa”, en op. cit., pp. 22-23.

3% J. Habermas, “Derecho y revolucién”, en Zeoria y praxis, pp. 91-92: “De hecho,
existen diferencias evidentes. Sin lugar a dudas, americanos y franceses aluden en la mis-
ma medida a principios del derecho natural moderno; la comunidad de la base de legi-
timacién llega hasta la expresion textual, especialmente en las declaraciones de derechos
fundamentales de ambos paises. Pero precisamente estas declaraciones tienen un sentido
especificamente distinto, a pesar de su coincidencia material. Los colonos americanos quie-
ren legitimar con el recurso de los derechos humanos su independencia del imperio bri-
tdnico; los franceses, una subversién del Ancien Régime. Ciertamente, en los dos casos, se
erigid una constitucién estatal que se mantiene en el marco de los derechos fundamentales
declarados [...] En lo esencial, los Bills of Rights inventarian los derechos existentes posei-
dos por los ciudadanos britdnicos. La forma de fundamentacién, universal y iusnaturalista,
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Las declaraciones de 1776 descansan en la conviccién de que “el funciona-
miento natural de la sociedad tiende a realizar espontdneamente los derechos
del hombre, a condicién de que se le abandone a si mismo y que el Estado
limite sus intervenciones lo mds que le sea posible [...] El espiritu de las
declaraciones francesas procede por el contrario de una representacion de
la revolucién como rectificacién radical de la sociedad por medio de una
voluntad virtuosa y en nombre de un ideal moral.*’

Las consecuencias politicas de esta oposicién serdn retomadas por
Hannah Arendt en su obra Sobre la revolucién para establecer la separacién
entre una revolucion politica (americana) y una revolucién social (fran-
cesa): la primera tenia el proyecto de una simple limitacién del poder del
Estado; la segunda, apuntaba a la creacién desde cero de un nuevo orden
social. “La historia”, de acuerdo con la Revolucién americana, se interpreta
a partir del libre funcionamiento real de la sociedad que, por si misma,
sin intervencion del Estado, realiza los derechos humanos animada por
lo aparentemente opuesto a los derechos: el interés egoista de los indivi-
duos.” En cambio, la Revolucién francesa plantea una visién voluntarista
y ética de la historia que implica una transformacién radical de la socie-
dad, lo cual desembocé en el terror revolucionario. Arendt percibe en la
Revolucién francesa, como asegura Lefort, una degradacién de la igualdad
politica en favor de la igualdad social y econémica que destruye lo propio
de lo politico; en otras palabras, la capacidad humana de actuar en comiin
en un espacio publico:

Sélo existe la politica alli donde se manifiesta una diferencia entre un espacio
en el que los hombres se reconocen mutuamente como ciudadanos, situdndo-
se juntos ante los horizontes de un mundo comiin, y la vida social propiamente
dicha, donde s6lo comprueban su dependencia reciproca por los efectos de la
division del trabajo y la necesidad de satisfacer sus menesteres [...] La verdad
es que alli donde se borra la diferencia entre lo piablico y lo privado desapa-
recen tanto el dmbito publico como el privado. Lo que surge, en cambio, es
algo que podria llamarse lo “social” en el sentido de una organizacién vasta,
una red de multiples relaciones de dependencias cuyo funcionamiento estd

sélo se torna necesaria desde la perspectiva de la emancipacién respecto de la madre pa-
tria. Las declaraciones de derechos fundamentales, que en lo sustancial son recapitulados
en las primeras frases de la declaracién de Independencia, tienen, como tales, ante todo,
el sentido de procurar a la materia juridica heredada otro fundamento de legitimacién
frente a esto; la declaracién francesa debe, fundamentalmente, en primer lugar, poner en
vigencia positivamente un nuevo derecho. En Francia, el sentido revolucionario de la de-
claracién radica en la fundamentacién de una nueva constitucién; en América, en la inde-
pendencia, a consecuencia de la cual se hace necesaria, en efecto, una nueva constitucién.
3 A. Renaut, “Revoluciéon americana, Revolucién francesa”, en op. cit., pp. 23-24.

40 Tbidem, p. 26.
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bajo el mando de un aparato dominante [...] Lo que se llama “accién” no es
“accién” cuando no hay actores. Es decir, no hay iniciativas que se enfrentan
a situaciones inéditas, sino sélo una decision del jefe que se presenta como el
efecto de un movimiento de la Historia o de la Vida, que recusa la contingen-
cia, y s6lo exige a los demds conductas conformes a las normas y las consignas. !

Lo “social” que se manifiesta en la Revolucién francesa y que refleja la
lucha por la liberacién de un pueblo oprimido no corresponde para la autora
a la verdadera fundacién de la libertad, como libertad-participacién en los
asuntos politicos. Para la pensadora, lo politico no debe confundirse con la
“cuestion social” que ata al hombre a las necesidades vitales de la naturaleza y
de la historia. Desde la perspectiva de Arendt, la Revolucién francesa fracasé
por haber sacrificado lo politico a lo social, por haberse plegado a las fuerzas
irresistibles de la historia, la cual describe un proceso necesario que acttia
por detrds de los individuos. La filésofa de Hannover define la Revolucién
francesa por medio de una fuerza irresistible que escapa al poder huma-
no y que obedece sus propias leyes.** “La esfera de lo ptblico —reservada
desde tiempo inmemorial a quienes eran libres; es decir, libres de todas
las zozobras que impone la necesidad— debia dejar espacio y luz para esa
inmensa mayoria que no es libre debido a que estd sujeta a las necesidades
cotidianas”:* “la multitud de los pobres y oprimidos”.* En cambio, la Re-
volucién americana no implicd la destruccién de la autoridad ni del orden
social existente, ni tampoco la degradacién del hombre al estado de natu-
raleza, sino, por el contrario, la fundacién de la libertad: “La gran suerte
de la Revolucién americana fue que el pueblo de las colonias estaba ya, con
anterioridad a su conflicto con Inglaterra, organizado en corporaciones au-
ténomas, que la revolucién —para emplear el lenguaje del siglo xvii— no

4 Claude Lefort, “Hannah Arendt y la cuestion de lo politico”, en Fina Birulés [comp.],
Hannah Arendt. El orgullo de pensar, Barcelona, Gedisa, 2000, pp. 136-137.

“2 H. Arendt, Sobre la revolucién, pp. 63-64: “La fecha fue la noche del 14 de julio de
1789, en Parfs, cuando Luis XVT se enteré por el duque de La Rochefoucauld-Liancourt de
la toma de la Bastilla, la liberacién de algunos presos y de la defeccién de las tropas reales
ante un ataque del pueblo. El famoso didlogo que se produjo entre el rey y su mensajero es
muy breve y revelador. Segun se dice, el rey exclamé: ‘Cest une révolte’, a lo que Liancourt
respondié: ‘Non, sire, c’est une révolution’. Todavia aqui, por tltima vez desde el punto
de vista politico, la palabra es pronunciada en el sentido de la antigua metéfora que hace
descender su significado desde el firmamento hasta la tierra; pero, quizds por primera vez,
el acento se ha trasladado aqui por completo desde la legalidad de un movimiento rotatorio
y ciclico a su irrestibilidad. El movimiento es concebido todavia a imitacién de las estrellas,
pero lo que ahora se subraya es que escapa al poder humano la posibilidad de detenerlo y,
por tanto, obedece a sus propias leyes [...] Liancourt replicé que lo que habfa ocurrido era
algo irrevocable que escapa al poder de un rey”.

4 Ibidem, p. 64.

4 Idem.
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los arroj6 al estado de naturaleza, que nunca, en fin, se puso en cuestién el
pouvoir constituant de quienes elaboraron las constituciones de los Estados
Unidos y, en su dfa, la Constitucién de los Estados Unidos”.#

Para analizar la Revolucién americana, la filésofa se apoya en muchas
fuentes y documentos, pero, sobre todo, en 7he Federalist de 1787, un
texto escrito que tenfa por objetivo “convencer a los ciudadanos del es-
tado de Nueva York de ratificar el proyecto de una ‘constitucién federal’,
cuyos mds fervientes defensores (Alexander Hamilton, John Jay y James
Madison) publicaron a finales de 1787 y abril de 1788. Estos articulos
después fueron reunidos por Hamilton en un volumen que aparece en
1788 con el titulo de Federalist Papers”.*® Dicho texto, que representa,
segin Renaut’ y otros, un testimonio de la tradicién “republicana” de
los Estados Unidos, tenia como fin reconocer la diversidad y la plurali-
dad de intereses dentro del sistema democritico y, al mismo tiempo, no
sucumbir en la disgregacién social y politica debido a las “facciones” y
divisiones internas de la nacién, y por tanto, evitar la caida en el despo-
tismo y en la anarqufa: “El milagro que salvé a la Revolucién america-
na, no fue la posesién, por parte de los colonos, de la suficiente fuerza
y poder para ganar una guerra contra Inglaterra, sino el hecho de que
esta victoria no terminase en una multiplicacién de republicas, crimenes
y calamidades [...] hasta que al fin las exhaustas Provincias (hubieran)

caido en la esclavitud bajo el yugo de algin conquistador afortunado”.*®

Accién y revolucién en Hannah Arendt

En su ensayo titulado “Hannah Arendt: la historia de dos revoluciones
(1960)”, Habermas nos ofrece una interpretacién de Sobre la revoluciin
de Arendt en relacién con las categorias de “accién” y de “poder” que ésta
desarrolla en su obra La condicidon humana: “En el libro The Human Con-
dition, que puede considerarse como su principal obra filoséfica, Hannah
Arendt habia tratado de renovar a su manera la pretensién de la politica
cldsica [...] Hannah Arendt quiere averiguar qué es lo que podemos apren-
der todavia de la politica de Aristételes y, para ello, la aplica a un fené-
meno que a primera vista parece patrimonio exclusivo de la experiencia
moderna de lo politico: al fenémeno de la revolucién”.®

 [bidem, p. 224.

4 A. Renaut, “Revolucién americana, Revolucién francesa”, en op. cit, pp. 23 y ss.,
30-31.

47 Ibidem, pp. 32-33.

“ H. Arendt, Sobre la revolucién, p. 189.

4 J. Habermas, “Hannah Arendt: la historia de dos revoluciones (1960)”, en Perfiles
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Habermas define la “accién” desde el punto de vista de la filésofa, en
contraposicién con la teorfa del poder en Max Weber,’® en términos de
una “teorfa no teleoldgica de la accién”; es decir, como una visién fenome-
nolégica de la accién que sélo tiene sentido por si misma en el momento
de aparicién en el espacio pablico: en el momento en el que los hombres
se juntan para hablar y actuar de manera conjunta con total libertad, sin
interferencia alguna de la violencia y de la coaccién.

Jinger Habermas define la accién politica de la autora como un fin
en si mismo, cuyo sentido se agota en la accién misma,’" en términos que
se acercan al concepto de praxis de Aristdteles y que Arendt traslada a su
estudio de las revoluciones modernas, como la Revolucién americana y la
francesa. ;Acaso la teorfa de la accién humana que desarrolla en su obra La
condicién humana puede ayudarnos a comprender mejor su concepto de
revolucion? ;Acaso es posible trasladar el concepto de accidon o de praxis
aristotélica al dmbito de las revoluciones modernas, y concretamente, a
la americana y la francesa? Para Hannah Arendt, la accién humana tiene
como condicién la “pluralidad” humana® y, ademds, se manifiesta por me-

Jelosdficos-politicos, p. 200.

% Vid. J. Habermas, “El concepto de poder de Hannah Arendt (1976)”, en Perfiles
Selosdfico-politicos, pp. 205 y ss.: “Max Weber parte de un modelo teleolégico de accién: un
sujeto individual (o un grupo, al que podemos considerar como un individuo) se propone
un fin y elige los medios apropiados para realizarlo. El éxito de la accién radica en susci-
tar en el mundo un estado que satisfaga el fin propuesto. Cuando este éxito depende del
comportamiento de otro, el agente tiene que disponer de los medios que muevan al otro
al comportamiento deseado [...] Poder significa toda oportunidad, dentro de una relacién
social, de imponer la propia voluntad incluso contra las resistencias”. Hannah Arendt parte
de un modelo de accién distinto, de un modelo comunicativo de accién: “El poder surge de
la capacidad que tienen los hombres no solamente para actuar o hacer cosas, sino también
para concertarse con los demds y actuar de acuerdo a ellos”.

' H. Arendt, La condicién humana, Barcelona, Seix Barral, 1974, pp. 271-272: “La
grandeza, por tanto, o el significado especifico de cada acto, sélo puede basarse en la propia
realizacién, y no en su motivacion ni en su logro. Esta insistencia en los actos vivos y en la
palabra hablada como los mayores logros de que son capaces los seres humanos, fue concep-
tualizada en la nocién aristotélica de energeia (‘realidad’), que designa todas las actividades
que no persiguen un fin (son ateleis) y no dejan trabajo tras si (no par’ autas erga), sino que
agotan su pleno significado en la actuacién”.

52 Ibidem, pp. 19-21: “La accién, tnica actividad que se da entre los hombres sin el
intermedio de cosas o materia, corresponde a la condicién humana de la pluralidad, al hecho
de que los hombres, no el Hombre, vivan en la tierra y habiten en el mundo. Mientras que
todos los aspectos de la condicién humana estdn de algtin modo relacionados con la politica,
esta pluralidad es especificamente la condicién —no sélo la conditio sine qua non, sino la
conditio per quam— de toda vida politica. Asi el idioma de los romanos, quizds el pueblo
mids politico que hemos conocido, empleaba las expresiones ‘vivir' y ‘estar entre hombres’
(inter homines esse) o ‘morir’ y ‘cesar de estar entre hombres’ (inter homines esse desinere)
como sinénimos [...] La pluralidad es la condicién de la accién humana debido a que todos
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dio del concepto de “natalidad”; es decir, la capacidad humana de empezar
algo nuevo. El filésofo hace uso indistinto de ambas perspectivas del poder
en Arendt: la accién como participacidn politica (accién comunicativa),
por un lado, y la accién como capacidad para empezar algo nuevo (revo-
lucién como fundacién de la libertad); por otro, las dos parecen compene-
trarse en una vision global dnica de la accién humana; de acuerdo con Ha-
bermas: en primer lugar, el poder generado comunicativamente mediante
el lenguaje, y desde este punto de vista, “el poder surge cuando los hom-
bres se juntan y se desvanece cuando se dispersan” o, en sus palabras: “La
accién comunicativa es el medio en el que se forma el mundo de la vida
compartida intersubjetivamente. Y este mundo de la vida es el ‘espacio de
aparicion’ en el que los agentes se presentan, en el que salen al encuen-
tro unos de otros, en el que son vistos y oidos”.”* Para Hannah Arends,
tal concepcién de la praxis tiene resonancias claramente aristotélicas;’® no
obstante, el concepto de revolucién carece de sentido si nos quedamos sélo
con la praxis aristotélica y no tomamos en cuenta, ademds, el concepto
agustiniano de “natalidad”.’® En su obra Lectures 1, Autour du politique,
en el capitulo que dedica a Arendt, Paul Ricoeur distingue estas dos pers-
pectivas de la accién humana que enfrenta a dos tradiciones: la cldsica de
Aristételes y la cristiana de san Agustin. Por una parte, en un sentido aris-
totélico, “el poder existe cuando los hombres actan juntos, y desaparece
cuando se dispersan [...] no es por azar si el Gltimo recurso al que remiten
todos los articulos de su periodo americano es la alianza entre la libertad en

somos lo mismo, es decir, humanos, de tal modo que nadie es igual a cualquier otro que
haya vivido, viva o vivird”.

%3 Ibidem, p. 264: “El poder es lo que mantiene la existencia de la esfera publica, el
potencial espacio de aparicién entre los hombres que actdan y hablan. La palabra misma, su
equivalente griego dynamis, como el latino potentia, con sus diversos derivados modernos o
el alemdn Match [...] indica su cardcter ‘potencial’. Cabria decir que el poder es siempre un
poder potencial y no intercambiable, mensurable y confiable entidad como la fuerza. Mien-
tras que ésta es la cualidad natural de un individuo visto en aislamiento. E/ poder surge entre
los hombres cuando actiian juntos y desaparece en el momento en que se dispersan’.

>4 ]. Habermas, Perfiles filoséficos-politicos, p. 209.

% Ibidem, p. 214: “El poder no lo posee nadie en realidad, surge entre los hombres cuando
actiian juntos y desaparece cuando se dispersan otra vez” (H. Arendt, The human condition,
vers. alem., p. 194). Este concepto enfitico de praxis es mds marxista que aristotélico; Marx
llamaba a esto “actividad critico-revolucionaria”.

3¢ H. Arendt, La condicion humana, pp. 235-236: “Actuar, en su sentido mds general,
significa tomar la iniciativa, comenzar (como indica la palabra griega archein, ‘comenzar’,
‘conducir’ y finalmente ‘gobernar’) poner algo en movimiento (que es el significado original
del agere latino). Debido a que son initium los recién llegados y principiantes, por virtud
del nacimiento, los hombres toman la iniciativa, se prestan a la accién (Initium) ergo ut esset,
creatus est homo, ante quem nullus fuit (‘para que hubiera un comienzo, fue creado el hombre,
antes del cual no habfa nadic’), dice san Agustin en su filosofia politica”.
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un sentido politico (aristotélico), es decir, como la adhesién a un cuerpo
de instituciones, y la libertad en la tradicién judia y cristiana, es decir, la
posibilidad de comenzar algo (nuevo) en el mundo”.”’

Ademis de la vida politica de los griegos como participacién activa
en los asuntos publicos, Arendt afirma la capacidad humana de introducir
un nuevo comienzo en la historia por medio de su libertad. Mediante el
concepto de “natalidad”, que retoma de san Agustin, nos permite entender
la “accién” unida a la “revolucién” como la creacién milagrosa de un nuevo
comienzo en la historia:

Lo nuevo siempre aparece en forma de milagro. El hecho de que el hombre sea
capaz de accién significa que cabe esperarse de €l lo inesperado, que es capaz de
realizar lo que es infinitamente improbable. Y una vez mds esto es posible de-
bido sélo a que cada hombre es tinico, de tal manera que con cada nacimiento
algo singularmente nuevo entra en el mundo. Con respecto a este alguien que
es Unico, cabe decir verdaderamente que nadie estuvo allf antes que él. Si la ac-
cién como comienzo corresponde al hecho de nacer, si es la realizacién de la
condicién humana de la natalidad, entonces el discurso corresponde al hecho
de la distincidén y es la realizacion de la condicién humana de la pluralidad,
es decir, de vivir como ser distinto y dnico entre iguales.™

Las revoluciones nacen de la libertad y tienen como fin la fundacién de
la libertad. El triunfo de una revolucién no puede medirse por el grado de
bienestar alcanzado ni por el dominio logrado por el hombre sobre su propio
destino. Las verdaderas revoluciones para Hannah Arendt no se imponen por
la fuerza ni la violencia, sino por medio de la autoridad. Sélo gracias a la
“autoridad™ como nueva categoria politica que supieron conquistar los
americanos, segun la pensadora, pudo la Revolucién americana perdurar
en sus instituciones politicas y conservarse por medio de una “Constitu-
cién”. En cambio, la Revolucién francesa no conjugé poder y autoridad,
sino que diluyé el poder en la violencia destruyendo las bases firmes para
una sociedad de ciudadanos libres e iguales. A partir de ese momento, el

°7 Paul Ricoeur, Lectures 1, Autour du politique, Paris, Seuil, 1991, pp. 18-19.

8 H. Arendt, La condicidn humana, p. 236.

* Vid. H. Arendt, “Qu’est- ce que Lautorité? ”, en La crise de la Culture, Huit Exercises
de Pensée Politique, Paris, Gallimard, 1972, pp. 121-185. La autoridad para Hannah Arendt
se distingue tanto de la violencia como de la argumentacién racional. A. Renaut, La fin de
Lautorité, Paris, Flammarion, 2004, pp. 43 y ss.: “Es mérito de Hannah Arendt en su célebre
ensayo que consagré en 1958 al concepto de autoridad, el haber contribuido a dilucidar este
enigma [...] Ahf donde los griegos no habian forjado ningtin concepto equivalente, limitdn-
dose a hablar de poder, la auctoritas es el término que los romanos forjaron, derivandolo del
verbo que significa ‘aumentar’ (augere), para expresar lo que, en el marco de una relacién de
poder (potestas o imperium), puede producir un ‘aumento’ de ese poder”.
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destino de ambos pueblos se bifurcé para siempre. La autora se empend
en separar y distinguir las dos revoluciones (la francesa y la americana); a
pesar de ello, en un articulo termina reconociendo que América fue, en
efecto, un suefio europeo y que el espiritu revolucionario que triunfé en
los Estados Unidos en realidad tiene su origen en los suenos europeos de
un mundo nuevo, compuesto de hombres libres e iguales:

Sin una imagen de Norteamérica ningtn colono europeo hubiera atravesa-
do el océano. Fueron los suenos y los objetivos que los colonos tenfan en
la cabeza los que en definitiva provocaron que una parte de la humanidad
europea se asentara a este lado del Atldntico; y las dos cosas, la imagen previa
de los europeos y las ideas preconcebidas, dieron alas a la colonizacién del
pais e inspiraron la creacién de las instituciones politicas. Esta imagen de
Norteamérica era la imagen de un nuevo mundo (ningin otro de los mu-
chos paises descubiertos a principios de la modernidad recibié un nombre
semejante). A este nuevo mundo se unian en la imaginacién un nuevo ideal
de igualdad y un nuevo concepto de libertad, ambos, como dijo Tocquevi-
lle, “exportados” de Europa y sélo comprensibles totalmente en el contexto
de la historia europea. Pero esta imagen sélo se hizo realidad politica en los
Estados Unidos al instaurar la republica americana. Sin embargo, también
esta realizacién fue en parte importada de Europa, ya que los fundadores
de la reptblica buscaron consejo en Locke y Montesquieu, quienes habian
sentado los principios legales y politicos de la fundacién de un nuevo cuerpo
politico con més claridad y detalle que Rousseau y los idedlogos france-
ses (cuya influencia fue mayor en la historia de las revoluciones europeas).
Por medio de la revolucién americana la imagen europea de Norteamérica
se convirtié en realidad. Nacié un nuevo mundo porque surgié un nuevo
cuerpo politico. Pero el mismo acto significé que, a partir de ese momento,
Europa y los Estados Unidos [...] empezaron a seguir caminos separados.®

% H. Arendt, “Europa y América, suefio y pesadilla’, en Tiempos presentes, Barcelona,

Gedisa, 2002, p. 70.
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a conmemoracidn del centenario de la Revo-

lucién mexicana exige la reflexién cuidadosa

de las formaciones discursivas tenazmente
construidas por historiadores, fildsofos, periodistas y cronistas. Sin duda,
reexaminar esos discursos implica una caracterizacién general de la praxis
y su especificidad en nuestra América; ello se relaciona con la tendencia
tedrico-préctica orientada al discernimiento de lo histérico-social y politi-
co. Por lo que la politica, entendiéndola como reconfiguracion de lo insti-
tucional y como lucha por el poder, es el elemento sustancial a considerar
cuando se habla de la conciencia histérica y de las acciones transformado-
ras a emprender.

En el caso de Ricardo Flores Magén vy el andlisis de sus planteamien-
tos filoséfico-politicos, no es meramente por razones conmemorativas,
sino por la necesidad histdrica de precisar el impacto social, politico e
incluso en los disefos para estructurar partidos politicos, de su estrategia
argumentativa. Por eso, es necesario recurrir desde un principio a dos ac-
ciones tedricas encaminadas a un mismo fin: la disolucién de todo sujeto
metafisico y metahistérico como clave para el discernimiento de las rela-
ciones sociales concretas.

Devolver a lo politico' su matiz original (fuente de toda legitimidad
posible), es decir, rescatar la presencia del pueblo como posible actor trans-
formador, es uno de los aportes centrales del discurso de Flores Magén.
Revelar las capacidades de participacién y organizacién popular es ya una

' Cuando hablamos de lo politico, nos distanciamos de Carl Schmitt para quien la
fuente de legitimidad de lo politico estd en la Constitucién parlamentaria, olvidando que el
pueblo es el referente material (histérico) insoslayable. El pueblo puede ubicarse més alld de
la dialéctica “amigo-enemigo”, pues es el fundamento de toda institucién, norma o Consti-
tucién. M4s alld del “nuestro americano centrismo”, es importante tener en cuenta la obra
de Schmitt (vid. Carl Schmitt, £/ concepto de lo politico, Bogotd, Linotipo, 1999, pp. 23, 56,
78, 89-97), para realizar andlisis comparativos entre tedricos europeos y latinoamericanos,
como podria ser el caso de Ricardo Flores Magén.
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estrategia politica tendiente a transformar las estructuras sistémicas gene-
radoras de pobreza y exclusién social.

Filomeno Mata (otro precursor del periodismo combativo) decia que,
cuando se trata de subvertir instituciones corruptas y perversas, hay que
echar mano de todo aquello que esté a nuestro alcance. De forma creativa,
el periodista utilizé el teatro, la novela e incluso las metdforas religio-
sas para denunciar todo lo que ofendiera la dignidad humana y atentara
contra la vida de un pueblo. La metdfora revela la necesidad popular de
significar la historia de manera distinta de como lo hacen los historiadores
y algunos filésofos académicos. Las obras de teatro por las que Magén se
inclina revelan el sentimiento popular buscando, pedagégicamente, inci-
dir en la toma de conciencia del espectador.

Vivo, Ricardo Flores Magén nunca pudo ser cooptado o instituciona-
lizado: prefirid las cdrceles, la escritura, la imprenta, la educacién, la digni-
dad. Si bien en parte las lecturas acerca de ¢l ahora son dominadas por una
visién de “precursor”, corre el riesgo de perder el relato histérico-politico
de sus escritos. A cien anos de la revolucidn, el autor es un referente im-
prescindible para entender y atender los desafios presentes y futuros.

Sinopsis demogrifica de México en 1900

Quiz4 en el futuro resulte ain mds productivo analizar problemdticas filo-
soficas y articularlas a los procesos demogréficos. Las ciencias demograficas
pueden ayudarnos a comprender los contextos en los que se desarrollan
las obras y sus autores. Con una superficie de 1.9 millones de kilémetros
cuadrados, México es el pais nimero 14 en el mundo en cuanto a exten-
sidén geografica. En 1900, tenia 13.6 millones de habitantes. Ciertamente,
el proceso demogrifico no debe entenderse como una mera acumulacién
poblacional, sino que ha respondido a las profundas transformaciones so-
ciales, politicas y econémicas por las que la sociedad mexicana ha transi-
tado durante estos 110 afios. Tales modificaciones también se han visto
influidas, de manera indiscutible, por los cambios cientificos y tecnoldgi-
cos. Para tener una visién sindptica del contexto demogréfico en el que se
desarroll6 la vida y obra de Ricardo Flores Magén, se presenta el cuadro 1.

Al comienzo del siglo xx en México, los esfuerzos del Porfiriato eran
procurar la “modernidad” mediante la industrializacién, la extensién de
vias de comunicacién y la basqueda del progreso econémico,? lo cual se
reflej6 en el lema oficial de la época: “Paz y progreso”. La tasa anual de

? Daniel Cosio-Villegas, “El tramo moderno”, en Historia minima de México, México,

El Colegio de México, 1973, pp. 121-134.
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Cuadro 1. Algunos indicadores de la evolucién de la poblacién en México de 1900 a 2000
Poblacion 1asa de Tasa de 1asa de

Acontecimientos Ano (millones)  natalidad — mortandad  crecimiento % urbano % rural
Inicio del siglo xx 1900 13.6 46.2 33.1 10.9 11 89
Principio de la revolucién 1910 15.6 419 47 .4 -5.1 12 88
Fin de la revolucién 1921 14.9 44.8 27.6 11.0 15 85
Estabilidad politica 1930 16.9 44.0 24.4 17.2 18 82
Caida de la mortalidad 1940 20.3 44.6 20.3 25.8 20 80
Cluspide de la fecundidad 1960 35.6 443 10.1 34.3 37 63
Descenso de la fecundidad 1970 49.7 42.0 7.9 31.6 45 55
Fin del siglo xx 2000 99.2 22.8 4.4 15.0 66 34

Fuente: Consejo Nacional de Poblacién (Conapo) (1995).
Nota: Se considera que el ndmero de habitantes en los censos de 1900 y 1910 estd sobrestimado, aunque no en magnitud significativa. El cuadro 1
es la aproximacién mds objetiva a las estimaciones poblacionales. Todas las tasas utilizadas son anuales por cada 1 000 habitantes.
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natalidad en los primeros diez anos del siglo xx se aproximaba a los 46.2
por cada 1 000 habitantes. La tasa de mortalidad era de 33.1 y saldos ne-
tos migratorios negativos, aunque estos tltimos fueron poco significativos
para el total de la poblacién; se daba lugar a un lento crecimiento demo-
gréfico de 1.1% anual. El dmbito urbano del pais comprendia sélo 11% de
la poblacién, con lo que se dejaba 89% en lo rural.?

Con una poblacién tan escasa para el vasto territorio y ademds con-
centrada en las entidades federativas del pais, las intenciones demogréfi-
cas eran las de crecer para ocupar, explotar y defender los espacios fisicos
vulnerables de ser ocupados por otras naciones (en especial, en la frontera
Norte de México). En la memoria histérica del pais persistia como ame-
naza el afin expansionista de Estados Unidos, tomando en cuenta que la
enorme pérdida del territorio nacional a mitad del siglo x1x en gran parte
se debi6 a que esas dreas estaban escasamente pobladas y poco controladas.
Con esos motivos y propdsitos se propiciaba la migracién europea y, en
menor escala, la asidtica.!

Asi, en 1910 se alcanzan 15.6 millones de habitantes, al final de
una época de gobierno cuyos programas tenian casi como Gnica mira
el crecimiento econémico, pero que descuidaban los aspectos socia-
les. La basqueda de la industrializacién en aquel periodo generaba cada
vez mds enormes desigualdades sociales al tiempo que concentraba la
riqueza (problema que todavia se arrastra en el siglo xx1); sin embargo,
ademds se formaba y educaba una clase media participativa y combati-
va que buscaba democratizar la vida de México. Incluso, en algunas zo-
nas rurales, emergieron cuadros de intelectuales sensibles a la injusticia
y molestos ante las asimetrias socioecondémicas. En cierto sentido, esa
clase ilustrada y comprometida con las exigencias de un pueblo que se
debatia entre la pobreza y las enfermedades curables dio sustento social,
ideolégico y politico al episodio mds dramdtico del siglo xx: la Revo-
lucién mexicana. Ese movimiento armado duré hasta 1921 y se apoyd
en forma decidida en la participacién campesina para la lucha armada.’

% Se delimita lo urbano de lo rural a partir de los 15 000 habitantes. Esta divisién tiene
la simpleza de una regla numérica, pero que toma en cuenta las caracteristicas historicas,
sociales y econémicas de los asentamientos humanos en México, como es el caso de la
disponibilidad de equipamiento urbano y servicios, asi como las actividades econdmicas do-
minantes. Vid. Luis Unkiel, £/ desarrollo urbano de México, México, El Colegio de México,
1976, pp. 476, 479, 482.

4 Moisés Gonzdlez-Navarro, Poblacién y sociedad en México (1900-1970), t. 11, México,
UNAM, 1974, p. 221.

5 Eduardo Blanquel, “La Revolucién mexicana”, en Historia minima de México, op. cit.,

pp. 118-120.
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Un efecto directo de la Revolucién mexicana sobre las estadisticas de-
mograficas fue que el censo de poblacién que debia haberse practicado en
1920 no se realizd, sino hasta un afio después cuando pudo contarse con un
grado de pacificacién suficiente que permitiera su realizacién (incluyendo la
cooperacién y confianza de la gente para responder las preguntas censales).
De esa manera, se observa que, durante el decenio de 1910, existe un des-
censo poblacional ocasionado por las bajas provocadas por la lucha armada,
el aumento de enfermedades pandémicas y la ausencia de servicios médicos
y de salud.® Otro efecto directo fue el incremento de problemas nutricio-
nales originados por el hambre y la marginacidn, la separacién de parejas
y miembros familiares y el inicio de la migracién para Estados Unidos.

Ante tales circunstancias sociales, demograficas, politicas y econémi-
cas, emergié la figura de Flores Magén; como bien decia Carlos Monte-
mayor, él serd quien mejor hiciera suya la bandera de lucha por la tierra.
Asimismo, hard importantes aportes en la teoria y serd suyo el programa
mids radical de la Revolucién mexicana. Nadie como él comprenderd la
exigencia de construir un programa que busque transformaciones de fon-
do y la necesidad de un reparto radical de la tierra en beneficio de sus
legitimos duenos, de quienes la trabajan con el sudor de su frente: los
campesinos e indigenas.

Los inicios de la critica social: la economia politica

Quien no entiende a Ricardo Flores Magén no entiende la Revolucién mexi-
cana. Retroceder un centenario en la historia de México significa actua-
lizar ideales, evocar acciones paradigmdticas y reconocer a personajes que
contintian siendo testimonio ejemplar. Aqui no hablaremos estrictamente
del magonismo en cuanto tendencia ideoldgica, sino que nos enfocaremos
en estudiar los supuestos filoséfico-politicos de la estrategia discursiva del
autor. Es indispensable destacar que su obra escrita no es un mero tratado
tedrico: mds bien, se trata de mdltiples articulos periodisticos de la época
en donde la critica social se ejercia fundamentalmente por un periodis-
mo militante e interpelador. Magén, ademds de ser un jurista destacado,
también fue un periodista que pudo articular “orgdnicamente” la teoria y

¢ El descenso poblacional en México culmina cuando en 1918 aparece la epidemia de
“influenza espafiola” que causé alrededor de 300 mil muertes, probablemente un ndmero
mayor que las ocasionadas por la lucha armada, esta tltima estimada entre 200 y 300 mil.
Vid. Manuel Ordorica y J. Luis Lezama, “Consecuencias demogréficas de la Revolucién
mexicana’, en El poblamiento de México: una vision histérico-demogrifica, v. 4, México, Con-
sejo Nacional de Poblacién, 1993, pp. 32-53.
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la praxis siendo, con ello, el pensador mds destacado de los inicios de la
Revolucién mexicana.

En cierto sentido, la idea de Flores Magén acerca de la realizacién de
lo humano se basaba en la idea de “progreso” acunada por el positivismo
de Augusto Comte y recibida por algunos intelectuales mexicanos.” No
habia mejor indicador del progreso social que aquel en el que no hubiese
empobrecidos y humillados. Al respecto advierte: “Mientras el pobre se
conforma con ser pobre; mientras el oprimido se conforma con ser esclavo,
no hay libertad, no hay progreso. Pero cuando la discordia tienta el cora-
z6n de los humildes; cuando viene y les dice que mientras ellos sufren sus
sefores gozan, y que todos tenemos derecho a gozar y vivir, arden entonces
las pasiones y destruyen y crean el mismo tiempo; talan y cultivan, derri-
ban y edifican. ;Bendita sea la discordia!™®

El periodista veia en el concepto de “progreso” un paradigma que no
s6lo empoderaba la racionalidad cientifica y técnica de finales del siglo xrx,
sino un principio estratégico que ayudaba a combatir el anacronismo mo-
ral de los sectores pudientes; sobre todo, denunciaba a aquellos sectores
sociales que en nombre de la fe y de los motivos religiosos justificaban las
desigualdades sociales y el desmantelamiento de las tierras comunales. En
ciertos aspectos, deconstruyé la categoria de progreso cientifico transfor-
madndola en una condicién necesaria del desarrollo social, especificamente
del desarrollo de los sectores rurales, indigenas y de los marginales de la
metrépoli.

Para el autor, el “mundo de la vida cotidiana” (categoria central de la
fenomenologia husserliana) es el punto de partida de todo pensar. Para-
fraseando a Aristoteles, pensar la vida cotidiana es la “filosofia primera”.
El periodista halla que la vida cotidiana del campesinado mexicano, del
asalariado explotado, de la mujer del arrabal segregada, son las realidades
sociales que ningin pensamiento filoséfico, por exquisito o abstracto que
fuese, puede hacerse de la “vista gorda”. Para él, la filosofia posiblemente
era entendida como un quehacer racional orientado a cuestionar la com-
plejidad de la realidad social, en particular, los problemas nacionales.

7 La ideologfa positivista no sélo influyé en intelectuales mexicanos como Gabino Ba-
rreda (1818-1881), el abogado Andrés Molina Enriquez (1865-1940) y Justo Sierra (1848-
1912), este tltimo muy bien leido por Ricardo Flores Magdn, sino en argentinos como Las-
tarrfa, quien escribia al respecto lo siguiente: “Nosotros no pudimos conocer La philosophie
positive de Augusto Comte hasta 1868” (cfr. Ricaurte Soler, E/ positivismo argentino, Buenos
Aires, Paidés, 1968, pp. 23, 27, 54) y el italiano radicado en Buenos Aires, José Ingenieros
(1877-1925). Vid. Leopoldo Zea, Dos etapas del pensamiento en Hispanoamérica: del roman-
ticismo al positivismo, México, El Colegio de México, 1949.

8 Ricardo Flores Magén, Antologia, México, uNam, 1989, p. 58.
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La estrategia argumentativa de Flores Magén comienza con la for-
mulacién de juicios de hecho en donde la “realidad real” (como le gustaba
escribir a Marx) es el referente indubitable de todo ejercicio racional. No
hay que entender la realidad como un conjunto de datos empiricos o su-
cesos perceptibles que luego son interpretados por el sujeto cognoscente.
El concepto de realidad que presupone el autor estriba en la vida social,
politica, cultural y econémica que determina el devenir humano. La reali-
dad social es la vida que “todos” vivimos y es a partir de ella desde donde
se estructuran el entendimiento, la comunicacién, los compromisos y las
exigencias pricticas. Quizds en cierta sintonia con Marx y su famosa tesis
11 sobre Feuerbach, la cual senala que de lo que se trata es de transformar
el mundo, Magén indica que pensar la realidad es condicién necesaria,
aunque no suficiente, pues de lo que principal es de transformar la realidad
social. Al respecto, dice lo siguiente: “No vamos los revolucionarios en pos
de una quimera, vamos en pos de la realidad”.’

En ocasiones, la realidad es lo que no debiera ser o no es lo que de-
berfa ser. Pensando en el contexto sociopolitico del México porfiriano, la
realidad actual es catastréfica y contradictoria:

No hay trabajo constante; los salarios son mezquinos; la jornada laboral es
verdaderamente agotante; el desprecio de la clase propietaria para la clase
proletaria es irritante; el ejemplo que la clase capitalista da a la clase trabaja-
dora de vivir en la holganza, en lujo, en la abundancia, en el vicio sin hacer
nada ttil [...] la gente pobre que se sacrifica en el taller, en la fibrica, en la
mina, en el surco.'”

? Ibidem, p. 6. Estamos ubicados en un momento de madurez teérica de Magén. Sin
duda, su terminologfa es de tinte marxista (gracias a la difusién de la ideas de Marx que le
dieron los socialistas europeos en México, como fue el caso del alemdn Cristidn Haupt y del
traductor del Manifiesto comunista al castellano, Juan B. Justo). En México, las expresiones
de la ideologfa socialista antes de la Revolucién mexicana son escasas, pero con repercusion
en la memoria histérica del proletariado; ya desde del decenio de 1870 circulaban los pe-
riédicos con ideas de avanzada como E/ Socialista, El Hijo del Trabajo, La Comuna, El Siglo
XIX, La Emancipacién, El Monitor Republicano y El Desheredado, y existian organizaciones
de trabajadores como “El Gran Circulo de Obreros” ¢ incluso rebeliones campesinas con
tintes socialistas como Julio Lépez Chévez en Chalco que publicé Manifiesto a todos los opri-
midos y pobres de México y del universo (1866); Diego Herndndez en Sierra Gorda (serrania
que abarca parte de los estados de Guanajuato y Querétaro) difunde £/ plan socialista de
Sierra Gorda (1876); Juan Santiago en la Huasteca y Alberto Santa Fe en el Valle de San
Martin Texmelucan divulgan La ley del pueblo (1875); este tltimo, a pesar de ser espiritista,
se considera también socialista y forma algo asi como socialismo utépico o un cristianismo
sin Iglesia. Vid. Gastén Garcia Cantd, E/ socialismo en México: siglo xix, México, Era, 1969,
55-120. Lo importante es que el periodista sabe que el origen de la pobreza del campesinado
y del obrero mexicano proviene de la contradiccidn entre “capital y trabajo”.

10 Thidem, p. 52.
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Para Magoén, la “calidad de vida” es la condicién primera de enjuicia-
miento de la realidad:

El hombre vive en constante sobreexcitacién nerviosa; la miseria, la insegu-
ridad de ganar el pan de manana; los atentados de la autoridad; la certidum-
bre de que se es victima de la tiranfa politica y de la explotacion capitalista;
la desesperacién de ver crecer a la prole sin vestido, sin instruccidn, sin por-
venir; el espectdculo nada edificante de todos contra todos [...] todo eso, y
mucho mads, llena de hiel el corazén del hombre, lo hace violento, colérico.'!

La “toma de conciencia” es producto de las condiciones materiales
existentes y el compromiso ético es el resultado de una subjetividad sensi-
ble ante el dolor de los otros. Precisamente, la perspectiva ética que Flores
Magén tiene proviene de la critica a las causas objetivas que generan dolor
y pobreza. Se trata de una ética de la solidaridad con las victimas de los
sistemas sociales. De ahi que considere la praxis politica como el elemento
complementario de una ética de la responsabilidad social. Sabe muy bien
que la lucha politica deviene lucha armada cuando las condiciones para
gobernar un pais estdn en manos de una clase que goza del monopolio
de la violencia y de la riqueza econémica. El autor logra una profundidad
critica al mencionar que la pobreza y la exclusién social, el desempleo y la
violencia, son efectos estructurales o sistémicos; es decir, son el resultado
de las relaciones sociales de produccién: “Seguis siendo esclavos, escla-
vos de un moderno sefior que no usa espada, ni cifie casco guerrero, ni
habita almenados castillos, ni es héroe de alguna epopeya: sois esclavos
de ese nuevo sefor cuyos castillos son los bancos y se llama capital”.!?

Toda la realidad estd dominada por ese nuevo senor, “el capital”, que
estd por detrds de los muchos fenémenos de la explotacién: del desempleo,
de los salarios miserables, de la violencia en los corazones. Se trata de un
personaje “anénimo” que corresponde a lo que la teorfa neocldsica llama
“mercado” y que ahora es visto como se7zor opresor. Lo que oprime no son los
hombres directamente, sino una estructura social denominada “capital” que
forma a los hombres, los divide en dominadores y dominados y los lleva a la
confrontacién. En funcién de esa divisién, hay amos y esclavos: los primeros
poseen el dinero, los bancos, las industrias, las tierras y tienen cooptados a la
milicia y a muchos intelectuales que justifican el antiguo régimen.

Todo estd subordinado a las exigencias y a la conservacion del capital. El sol-
dado reparte la muerte en beneficio del capital; el juez sentencia a presidio

" Tbidem, p. 53.
12 Tbidem, p. 84.
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en beneficio del capital; la mdquina gubernamental funciona por entero,
exclusivamente, en beneficio del capital; el Estado mismo, republicano o
mondrquico, es una institucién que tiene por objeto exclusivo la proteccién
y salvaguardia del capital.”

El capital lo domina todo y sus poseedores caminan soberbiamente
felices. Mientras que el desempleado, el pauper, el marginal y el peén cami-
nan con los ojos puestos en las puntas de sus pies como si supiesen que van
rumbo al desolladero. Unos son propietarios y libres para comprar a precio
de ganga la fuerza laboral del obrero o del agricultor. Otros simplemente
son vendedores de lo tnico que poseen: su cuerpo, su trabajo potencial.

No olvidemos que, durante los inicios de 1900, México experimen-
taba una ansiosa industrializacién que generaba rutas migratorias de lo
rural a la metrépoli. El trabajo agricola y la posesion de las tierras estaban
controlados por los caciques o hacendados. La euforia del proyecto de
modernidad porfiriano apostaba a la capitalizacién de la produccién, a la
dependencia de los mercados transnacionales y a la consolidacién de un
Estado protector de los intereses econémicos de la incipiente clase indus-
trial mexicana.

Critica a la propiedad privada: los renglones torcidos del derecho

La propiedad privada es el primer mecanismo histérico de despojo de los
bienes materiales para usufructo de una minorfa. Desmantelar la propie-
dad comunal en beneficio de la privada y la consolidacién de un “parla-
mento dictatorial” feroz que dictamina como delitos calificados con penas
de trabajo forzado las acciones habituales del campesinado pobre en bos-
ques y campos abiertos, conducen a Flores Magén a cuestionar el sistema
de desigualdad en México y a denunciar los constantes atropellos que su-
frian las comunidades agricolas en Oaxaca, Guerrero, Hidalgo, Estado de
México, San Luis Potosi, Guanajuato, Sinaloa, Chihuahua, Tamaulipas,
entre otros estados del pais.

Sé6lo por mencionar un par de casos narrados por Enrique Florescano,
entre 1902 y 1904, cientos de habitantes de la comunidad yaqui, en Sonora,
vivieron una pesadilla sin precedentes: comenzaron a ser capturados, encar-
celados y enviados a Oaxaca. El gobernador del estado, Rafael Izébal fue el
campedn de esa politica inhumana y el general Luis Torres se convirtié en
el ejecutor implacable de indios yaquis. La idea era despojarlos de sus tierras

B Idem.
' Enrique Florescano, Etnia, Estado y nacién. Ensayo sobre las identidades colectivas en

Meéxico, México, Aguilar, 1997, pp. 469-472.
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comunales y lanzarlos como mano de obra barata a las minas, a los plantios
de café en el Sur del pais y a la construccion de vias férreas. La misma suerte
experimentaron las comunidades henequeras en Yucatdn. Las insurrecciones
indigenas y campesinas eran los insumos del periodismo del autor cuyos
motivos eran las luchas por la conservacién comunal de las tierras.

El periodista interpreta el despojo de las tierras de los campesinos y
lenadores mexicanos como un asunto injusto del derecho privado. El dere-
cho de propiedad privada implica que quienes son despojados de las pro-
piedades comunales comiencen a soportar en sus cuerpos las injusticias de
un sistema juridico que pone por encima la voluntad del poderoso y pon-
dera el sistema de propiedad. El dolor que experimentan amplios sectores
sociales (pensando en que, a principios de 1900, 88% de la poblacién
mexicana era rural) es producto del desmantelamiento de las relaciones
comunitarias. Magén declara: “En un principio, no existia el derecho de
la propiedad territorial de un solo individuo. Las tierras eran trabajadas en
comun, los bosques surtian de lefia a los hogares de todos, las cosechas se
repartian a los miembros de la comunidad segtin sus necesidades”."

Al parecer, el derecho de propiedad es antinatural y se define desde
una perspectiva antropoldgica negativa, donde la corrupcién y la avaricia
son el fundamento de lo humano y, por ende, de la propiedad privada,
pues “el derecho de la propiedad territorial de un solo individuo naci6 en
el atentado del primer ambicioso que llevé a la guerra a una tribu vecina
para someterla a la servidumbre, quedando la tierra que esa tribu cultivaba
en comun en poder del conquistador”.'®

Dichos conquistadores transformaron su propiedad en propiedad
legitimada por la ley y crearon el derecho de propiedad: “Fueron los la-
drones mismos quienes, amparados por la fuerza, escribieron la ley que
deberfa proteger sus crimenes y tener a raya a los despojados de posibles
reivindicaciones”."”

El derecho privado es el derecho conservador que proclama la libertad
de propiedad y justifica el hurto, la expropiacién de las riquezas comu-
nales, la restauracién de los tronos y el statu gquo. En ese sentido, Flores
Magén ubica el tema de la pobreza como una problemitica de injusticia
juridica que genera dolor y sufrimiento en el cuerpo de los desposeidos;
por lo tanto, la institucién de la propiedad privada no tiene legitimidad,

5 R. Flores Magén, op. cit., p. 35. Es muy interesante comparar, por ejemplo, el argu-
mento de Magén con el de Karl Marx. Para este dltimo, también el despojo de las tierras
de los campesinos alemanes posibilit6 la instrumentalizacién del derecho privado y obligé a
Marx a escribir sus importantes articulos sobre “Robo de lefia” y “Delitos de pastaje y caza’,
donde comienza asumir posturas politicas concretas.

1 Tbidem, pp. 35-36.

V7 Ibidem, p. 36.
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pues “el derecho de propiedad es un derecho absurdo porque tuvo por
origen el crimen, el fraude, el abuso de la fuerza”.'® El derecho privado se
ha desarrollado histéricamente con el desarrollo de la propiedad privada y
con la disolucién de la comunidad.

El proyecto del Estado moderno de Porfirio Diaz ganaba terreno
conforme se extendia la creencia de que el egoismo del “hombre priva-
do” es la clave civilizatoria y las formas legales son su justificacién. Sin
duda, el pensador diagnosticaba correctamente la emergencia de un nue-
vo sujeto social que se escondia detrds de la oxidada maquinaria porfi-
riana: el sujeto burgués. La defensa de sus intereses (de la incipiente
burguesia mexicana) coincidia con el programa de la Revolucién fran-
cesa y con el éxito de los esquemas estatales y comerciales de Inglaterra
difundidos por Europa e incubados a la perfeccién en las nacientes oli-
garquias terratenientes latinoamericanas: libertad, igualdad y fraternidad
se transmutaron en retérica burguesa. Ese hdlito de modernidad, paz y
progreso terminé convirtiéndose en un protectorado del ancien régime."

El periodista critica los postulados juridico-normativos de la tradi-
cién consuetudinaria o positivista®® del periodo. La critica al derecho es
un cuestionamiento a la ley; era tanta su desilusién por el modo en que
se aplicaba el derecho que, tal vez, eso lo motivé adn mds al decir que “la

18 Idem.

! Para tener una idea aproximada del problema de lo juridico, es importante acotar que
se trataba de un debate mundial en los siglos x1x y principios del xx. El origen de ese pro-
blema que llegé a América Latina se ubica en Alemania e Inglaterra con el movimiento de
la pandectistica, una perspectiva dogmdtica de la jurisprudencia que buscaba recuperar y res-
taurar las viejas tradiciones del ancien régime y exigia que todo Estado deberfa defender los
intereses particulares. Dicho movimiento se enfocaba en construir principios juridicos que
asegurasen la propiedad privada y legitimasen las relaciones comerciales y de produccién.
Vid. Max Windscheid, Lehrbuch des Pandektenrechts, vol. 1, Frankfurt, 1990, pp. 135-159.

2 Flores Magén pudo predecir que, si bien el positivismo podria ser un instrumento
de critica contra la autoridad, el clero y los terratenientes, también podria convertirse en un
programa instrumentalizado al servicio de la clase terrateniente naciente y de los monopo-
lios transnacionales, es decir, al servicio del capital. Lo que acontecia en la época de 1900
era la reorganizacién del mercado internacional y de las fuerzas productivas que provocé
una crisis econdmica que afect6 a los pocos empresarios locales y favorecié a las companias
estadounidenses; por ejemplo, en Chihuahua, se asentaron los corporativos como Booker,
Cargill, Hearst, Huller, International Lumber, Southwestern Land & Cattle. Sus inversiones
y ganancias fueron sustanciosas. Lo mismo sucedié en Coahuila con la llegada de empresas
tejanas como Eagle Pass Lumber y Jennings-Blocker y también en Sonora y Sinaloa con la
compaiifa constructora Richardson que ocupé grandes extensiones de tierras comunales. Ese
proceso de capitalizacion de la regién determiné que el Norte de México tuviese un desarro-
llo econémico mayor en comparacién con el Sur. Vid. John Mason Hart, “U.S. Economic
Hegemony, Nationalism and Violence in the Mexican Countryside, 1876-1920”, en Daniel
Nugent [comp.], Rural Revolt in Mexico and U.S. Intervention, San Diego, University of
California, 1988, pp. 72-77.
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Constitucién ha muerto”. Cabe destacar que, grosso modo, el problema de
la ley no es que sea “injusta” o “mala”, sino que es un instrumento utili-
zado para obtener algo o justificar acciones derivadas a partir de su inter-
pretacién y aplicacién. Esa es la raiz que encontré Ricardo Flores Magén
cuando denuncia los usos y abusos del derecho cometidos por los grupos
de poder que lo conceptualizaban y aplicaban para sus fines.

Ademds, es interesante saber que, a principios del siglo xx, lo que esta-
ba también en pleno conflicto eran perspectivas juridicas con pretensiones
de ordenar el mundo de las metrépolis emergentes. Asi, el conflicto entre
lo privado y lo publico representd para el autor la génesis de las contradic-
ciones sociales. Indudablemente, el derecho privado era la perspectiva del
“hombre individualista y calculador” de sus intereses personales, mientras
que la perspectiva del derecho publico se orientaba a las formas de equili-
brar la convivencia en términos de justicia social. La propuesta magonista
no es la de instaurar un mundo sin leyes e instituciones, sino, mds bien, la
de erradicar esas leyes al servicio del capital.

Quiz4 resulte un poco problemdtica la disputa sobre el anarquismo
del periodista, quien, por cierto, en sus tltimos anos de vida fue un lector
asiduo de los anarquistas franceses como Proudhon y Bakunin (quienes,
por ejemplo, siempre fueron vistos por Karl Marx como personajes intere-
santes en cuanto a su espontaneidad poco reflexiva).

Flores Magén diagnostica con precisién el hecho de que las fuerzas del
capital son tan contundentes que transforman las leyes y los estados en sus
siervos. Para tal efecto, se amparan en el derecho de propiedad privada, raiz
de la guerra de todos, con tratados del sometimiento de todos al capital y
del surgimiento del Estado guardidn de los intereses del capital. Afirma lo
siguiente:

El jefe o gobierno son necesarios solamente bajo un sistema de desigualdad
econdmica. Si yo tengo més que Pedro, temo, naturalmente, que Pedro me
agarre por el cuello y me quite lo que él necesite. En este caso, necesito que
un gobernante o jefe me proteja contra los posibles ataques de Pedro; pero
si Pedro y yo somos iguales econémicamente; si los dos tenemos la misma
oportunidad de aprovechar las riquezas naturales, tales como la tierra, el
agua, los bosques, las minas y demds, asi como la riqueza creada por la mano
del hombre, como la maquinaria, las casas, los ferrocarriles y los mil y un
objetos manufacturados, la razén dice que serfa imposible que Pedro y yo
nos agarrdsemos por los cabellos para disputarnos cosas que a ambos nos
aprovechan por igual y, en este caso, no hay necesidad de un jefe.”!

2 R. Flores Magén, op. cit., p. 55.
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Para el autor, la violencia social es el resultado del desempleo, de la
falta de oportunidades y de la nula credibilidad en las instituciones. Con
voz profética resalta que “la desigualdad social es la fuente de todos los ac-
tos antisociales que la ley y la moral burguesa consideran como crimenes,
siendo el robo el mds comtn de esos crimenes [...] En cuanto a los delitos
contra las personas, en su mayor parte son producto del medio malsano
en que vivimos”.*

En términos generales, el andlisis de la sociedad presentado por el
periodista parte de la elucidacién de una realidad como una relacién con-
creta entre el ser humano y su necesidad insatisfecha. Es una relacién per-
turbada por el sistema institucional que transforma al sujeto trabajador en
un objeto poseido; es decir, en un esclavo. Entregada toda la sociedad al
capital y a su acumulacién, aparecen la ley y la moral burguesa y, también,
la policia y el ejército para defender al propietario (ahora a los grandes
corporativos transnacionales y a la oligarquia nacional).

La radiografia socioeconémica que Magén efectiia en su tiempo es
muy parecida a la patologia que hoy en dia vivimos: celebramos un bicen-
tenario y un centenario donde atin no han podido superarse del todo las
precariedades e injusticias que él cuestiond: ;acaso festejamos referentes
histéricos vacios y solitarios?

Del cielo a la Tierra: las metdforas teolégicas

Es esencial recordar que, en toda América Latina® y sobre todo en México,*
la instauracién de un Estado liberal por encima de un gobierno confesional

22 Jbidem, pp. 51, 53.

% Después de las luchas independentistas, los nacientes estados latinoamericanos co-
mienzan a emprender luchas anticoloniales, en especial contra los privilegios del clero caté-
lico: la promulgacién del Estado laico fue el eje rector. Asi, por ejemplo, en América Cen-
tral, los liberales Justo Rufino Barrios (1881-1885) y Manuel Estrado Cabrera (1898-1923)
influyen en Guatemala y promulgan las leyes de ensefianza laica, instauran el Cédigo de
Napoledn, separan la Iglesia del Estado y confiscan los bienes de las 6rdenes religiosas. En
Colombia, en 1853, se efecttia la separacién de la Iglesia y el Estado (la primera que se pro-
duce en América Latina). Mientras que, en Venezuela, en 1872, los cursos de teologia de la
Universidad Central se disuelven y, en 1874, se promulgan las leyes civiles y se expulsa a los
religiosos: sin duda, las logias masénicas de aquel tiempo desempenaron un papel central en
la instauracién de las nuevas reptblicas. No obstante, el advenimiento de un parlamentaris-
mo secular dio origen al establecimiento de oligopolios que se apoderaron de los estados lai-
cos y los pusieron al servicio del capital estadounidense (tal fue el caso de Venezuela donde se
establecieron la International Railways of Central America y, en especifico, la United Fruit).

24 Un decenio después de 1910, se produce la separacion entre la Iglesia y el Estado y
la confiscacién de bienes. Como resultado de ese proceso y bajo el control de Porfirio Diaz
(1876-1910), el gobierno instaura, como se menciond, el positivismo como doctrina nacio-
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permitid sentar las bases contra la cristiandad colonial que justificaba el sta-
tu quo 'y el despojo de tierras comunales. Magén establecié que los poderes
terrenales fundados en la autoridad clerical devenian despotismo vy tirania.
Contra los dogmas religiosos histéricamente aliados a las dictaduras y al
conservadurismo colonial propuso un humanismo fundado en la dignidad
y la libertad, en la justicia social y en la igualdad fraterna: esas propuestas
debian ser el basamento de todo orden politico y econémico. Incluso, un
Estado liberal debia ser un Estado radical en el sentido de poner como me-
dio y fin Gltimo la realizacién plena del ser humano.

Para el periodista, el conflicto entre el cielo y la Tierra es una expre-
sién metaférica que desplaza la miseria real o terrenal por bienaventuran-
zas localizadas en el imaginario celestial. Las cosmovisiones religiosas son
proyecciones humanas; es decir, la historia del cielo es narracion de sujetos
histéricos. De ahi que se cuestione la idea religiosa que justifica la pobreza
y las desilusiones del ser humano en el nombre de una salvacién lograda
en la eternidad abstracta:

Millones de seres humanos dirigen en estos momentos al cielo su triste
mirada, con la esperanza de encontrar més all4 de las estrellas que alcanzan
a ver, ese algo que es el todo porque constituye el fin, forma el objeto del
doloroso esfuerzo, del penoso batallar de la especie hombre desde que sus
pasos vacilantes la pusieron un palmo adelante de las especies irracionales:
ese algo es la felicidad. “jLa felicidad! La felicidad no es de este mundo”,
dicen las religiones: “la felicidad estd en el cielo, estd mds alld de la tumba”.
Y el rebano humano levanta la vista, e ignorante de la ciencia del cielo,
piensa que éste estd muy lejos cuando sus pies se apoyan precisamente
en este astro, que con sus hermanos constituye la gloria y la grandeza del
firmamento.”

La cita anterior es una bella pieza literaria. Ahora, el objetivo es re-
cuperar el fundamento de todo lo realmente posible; es decir, recuperar la
materialidad, la inmanencia, la tierra concreta de “donde somos y a donde

b2l
vamos’:

La Tierra forma parte del cielo; la humanidad, por lo mismo, estd en el
cielo. No hay que levantar la vista con la esperanza de encontrar la felicidad
detrds de esos astros que embellecen nuestras noches: la felicidad estd aqui,

nal. Ese gobierno, al fin, era un gobierno de cientificos (como se les llamaba), de tendencia
capitalista, industrial y urbana. La Revolucién mexicana de 1910 se volverd en parte contra
la Iglesia, con lo cual comienza el mayor conflicto de los tiempos modernos en América
Latina.

» R. Flores Magén, op. iz, p. 10.
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en el astro Tierra, y no se conquista con rezos, no se consigue con oraciones,
ni ruegos, ni humillaciones, ni llantos: hay que disputarla de pie y por la
fuerza, porque los dioses de la Tierra no son como los de las religiones: blan-
dos a la oracién y al ruego; los dioses de la Tierra tienen soldados, tienen
polizontes, tienen jueces, tienen verdugos, tienen presidios, tienen horcas,
tienen leyes, todo lo cual constituye lo que se llama instituciones, montafas
escarpadas que impiden a la humanidad alargar el brazo y apoderarse de la
Tierra, hacerla suya, someterla a su servicio, con lo que se haria de la feli-
cidad el patrimonio de todos y no el privilegio exclusivo de los pocos que
hoy la detentan.?

Como podemos observar, la dialéctica entre la economia del cielo y la
de los bienes terrenales se convierte en un problema politico y social, pues
la ideologia conservadora y propietaria de los “medios de produccién” dice
que los bienes celestiales son para todos, mientras que los bienes y recursos
de la Tierra son tutelados por unos pocos:

Al pertenecer la tierra a unos cuantos, quienes no la poseen deben alquilarse
a los que la poseen para siquiera tener en pie la piel y la osamenta. La hu-
millacién del salario o el hambre: éste es el dilema con el cual la propiedad
territorial recibe a cada nuevo ser que viene a la vida; dilema de hierro que
empuja a la humanidad a ponerse ella misma las cadenas de la esclavitud,
si no quiere perecer de hambre o entregarse al crimen o a la prostitucién.”

Quiz4 la voz de Ricardo Flores Magén resonard més alld de los cente-
narios exclamando:

iVamos a la vida, vamos a la tierra!” “{Tierra!”, gritaron los Gracos; “|Tie-
rral”, gritaron los anabaptistas de Munzer; “Tierra!”, grit6 Babeuf; “/Tie-
rra!”, grité Bakounine; “{Tierra!” grité Ferrer; “{Tierra!” grita la Revolucién
mexicana, y este grito, ahogado cien veces en sangre en el curso de las eda-
des; este grito que corresponde a una idea guardada con carifo a través de
los tiempos por todos los rebeldes del planeta; este grito sagrado transpor-

26 Idem.

¥ Ibidem, p. 11. Con esa cita, nos ubicamos en un momento ético por excelencia. La
toma de conciencia, la exigibilidad de reflexionar las causas que producen pobreza y desem-
pleo, la denunciabilidad de los sujetos responsables o instituciones productores de miseria e
incluso de la destruccion del medio ambiente y la obligacién moral y social de organizarse
y movilizarse son el proceso que conlleva, en términos de Gramsci, al “intelectual orgdni-
co” —como lo fueron los hermanos Magén— y a los afectados a emprender las luchas por
el reconocimiento y la transformacién radical. Ese fue, entre otros motivos, el leit motiv de
la Revolucién mexicana. Vid. Armando Bartra, Regeneracion 1900-1918. La corriente mds
radical de la Revolucion mexicana de 1910 a través de su periddico de combate, México, Era,

1991, pp. 25, 29, 30-42.
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tard al cielo con que suenan los misticos a este valle de ldgrimas cuando el
ganado humano deje de lanzar su triste mirada al infinito y la fije aqui, en
este astro que se avergiienza de arrastrar la lepra de la miseria humana entre
el esplendor y la grandeza de sus hermanos del cielo.?®

Para preparar el cierre de este ensayo, indiquemos otro aspecto signi-
ficativo en el pensamiento magoniano. El objetivo es denunciar a un dios
que ha devenido dinero, capital. Ese dios se presenta para Magén y para el
pueblo mexicano como un Moloch y como un Mammén. El primero exi-
ge sacrificios de la comunidad pobre y despojada de sus tierras comunales;
el segundo es la representaciéon del culto al dinero, al capital. El periodista
efecttia una critica fulminante a la ideologia fetichista del positivismo por-
firiano que derrumbé los principios centrales de la religiosidad e impuso
un nuevo culto a la modernidad y a la expansién de las leyes del capital.
Flores Magdn es consciente y sabe diferenciar entre el Yahvé, el Dios de la
vida, de la liberacién y de la justicia, del dios dinero al que, incluso, cre-
yentes, milicianos, empresarios y gobernantes rinden honores y sacrifican
en su nombre:

El capital es el dios moderno, a cuyos pies se arrodillan y muerden el polvo
los pueblos todos de la Tierra. Ningin dios ha tenido mayor nimero de
creyentes ni ha sido tan universalmente adorado y temido como el capital, y
ningtn dios, como el capital, ha tenido en sus altares mayor niimero de sa-
crificios [...] Proletarios, todos vosotros estdis entre las garras y colmillos del
capital: el capital os bebe la sangre y trunca el porvenir de vuestros hijos.’

La metifora, como recurso literario de critica social, se vuelve el ins-
trumento mds trabajado por el periodismo combativo de aquella época. Si
bien es cierto que, en términos de rigurosidad conceptual, filoséficamente
hablando, las metdforas pueden ser imprecisas, en cuanto a la discernibi-
lidad de significados, pueden ser mds claras y contundentes para el intér-
prete o lector: eso lo sabia muy bien Flores Magén. Por eso, la metdfora
teoldgica serd un mecanismo idoneo para desmitificar relaciones sociales y
politicas de produccién. El no vacilé en aseverar que la critica a la econo-
mia burguesa es una critica a la reproduccién politica del capital.

La metdfora de que el capital es el senor del infierno le sirve para ase-
gurar que “la base primordial de todas las libertades es la libertad econémi-
ca, sin la cual el hombre es miserable juguete de los ladrones del gobierno y
de la banca, que tienen sometida a la humanidad con algo mds pesado que

28 Tbidem, p. 14.
2 Ibidem, pp. 84-85.
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las cadenas, con algo mds inicuo que el presidio y que se llama miseria, jel
infierno transplantado a la tierra por la codicia del rico!”*

Por libertad econémica no estd entendiéndose la del mercado o la de
los inversionistas, sino la de todo ser humano para aspirar a vivir en con-
diciones 6ptimas. La libertad econémica es un derecho a la vida, al trabajo
digno y bien remunerado, al trabajo comunitario, principalmente. Con-
vertir ese “derecho humano” en derecho de propiedad y de explotacién del
trabajo, parafraseando a Karl Popper, es transformar el cielo en la Tierra y
la Tierra en infierno.’' Por eso serd que para los simpatizantes del szatu quo
ahora resulta que quienes falsean la utopia del capitalismo o del mercado
y cuestionan sus leyes e instituciones sean considerados “enemigos”, “seres
peligrosos” o “delincuentes”. Si Flores Magdn viviera, hoy en dia serfa cali-

ficado de igual manera como lo llamé Porfirio Diaz: “delincuente enemigo
del orden”.

A modo de conclusién

En 1900, conjuntamente con su hermano Jests, funda el peridédico Rege-
neracion. En mayo del afo siguiente, Ricardo y Jests son encarcelados por
publicar notas contra la dictadura. Serdn Enrique (el menor de los herma-
nos) y Eugenio Arnoux los encargados de continuar con la publicacién. Es
comun afirmar que el pensamiento de Ricardo Flores Magén evoluciond
del liberalismo al anarquismo; no obstante, pocos tienen en cuenta que fue
Camilo Arriaga (hijo del gran liberal reformista Ponciano Arriaga) quien
posibilité este cambio compartiendo con Ricardo obras de teéricos anar-
quistas europeos. Por este motivo, diremos que el autor transité el camino
del pensamiento liberal reformista durante diez afios aproximadamente
(1892-1901). Durante este periodo, sus principios se vinculaban con el
amor a la patria y el deseo de que la clase media, los trabajadores y los
indigenas disfrutaran de bienestar; también, luché por la democracia re-
presentativa y por el respeto, en la préctica, de la Constitucién de 1857.
Para comprender cémo aparece Porfirio Diaz en el escenario politico
mexicano, es importante considerar que la historia del México indepen-

diente es la de la lucha por la distribucién de la propiedad territorial dis-

30 Tbidem, p. 87.

3! Para Popper, la propuesta de Flores Magén serfa atrevida e “infernal”, pues estaria
invitdndonos a la rebelién contra las instituciones y contra las leyes del capital. Si Popper
leyera a Magén, en opinién de Franz Hinkelammert, dirfa que su oferta es “la ybris que nos
mueve a intentar realizar el cielo en la Tierra, nos seduce a transformar la Tierra en un in-
fierno”. Cfr. Franz Hinkelammert, Critica de la razén utdpica, Bilbao, Desclée, 2002, p. 196.
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tinta de la legada por la Colonia. Sobreponiéndose a este problema bdsi-
co, hay otro, a menudo derivado del mismo: la lucha contra el dominio
econémico de la Iglesia y de las empresas extranjeras, los esfuerzos por la
incorporacién del indio a la economia moderna, por la industrializacién
del pais. Asimismo, las tentativas de retrasar la proletarizacién del artesa-
nado, en un tiempo, y la bisqueda de nuevos métodos de intervencién de
la clase obrera en la vida del Estado y en la actividad econémica nacional.

Ricardo Flores Magén es el tedrico por excelencia de la Revolucién
mexicana. Su contribucién radica no tanto en diseccionar conceptos alam-
bicados de la teorfa politica, sino en haber sido un pedagogo militante
que utilizé un lenguaje claro y evidente por medio del cual potencializé
la movilizacién social. Ademds, fue un critico de alto nivel que localizé la
causa de que los grandes problemas de desigualdad social provienen de un
sistema econdmico perfectamente estructurado que subsume lo politico,
lo cultural y lo cientifico. Tal sistema es el capitalismo, hoy denominado
economia de mercado.

Detect6 que la riqueza genera pobreza. La riqueza no es un milagro
proveniente de la pata de una cabra, sino un complejo derivado de las re-
laciones histéricas de dominacién, de la acumulacién de grandes capitales,
de la transferencia de valores de un pais dependiente a las grandes transna-
cionales y de la explotacién del trabajo (de obreros y campesinos, incluso
burdcratas). Para que el capital se amplie y se reproduzca politicamente,
se necesitan, de acuerdo con él, mano de obra barata, materia prima no
costosa, tecnologia adecuada, recursos naturales disponibles, marcos ju-
ridicos eficientes que den legalidad de la propiedad privada, policias que
salvaguarden la estabilidad del stazu guo, motivos religiosos que justifiquen
el orden conservador y oligarquias nacionales corruptas.

La alternativa que nos ofrece es que “hay que escoger de una vez una de
dos cosas: o ser libres, enteramente libres, negando la autoridad o ser esclavos
perpetuando el mando del hombre sobre el hombre”.?* Por eso, expondrd que
la “toma de conciencia” es ya una actitud “rebelde” que pone en cuestién la
ilegitimidad de la legalidad de cualquier orden politico posible. Si existe po-
breza, desempleo, marginalidad, violencia, discriminacién, no puede haber
legitimidad institucional.

La perspectiva que llamariamos nosotros filoséfico-politica de Magén
se circunscribe en la critica a la propiedad privada y a la que opone el
derecho natural a la tierra por parte de todos. El planteamiento radical de
que todavia contintia pendiente en 2010 es que no se trata de “recibir” la

32 R. Flores Magdn, op. cit., p. 55.
3 Dird Magén: “;Sumision! es el grito de los viles; jrebeldia! es el grito de los hombres.
Luzbel, rebelde es mds digno que el esbirro de Gabriel, sumiso”. Ibidem, p. 8.
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tierra por accién del gobierno: “No tratamos de comprar tierra, sino de
tomarla desconociendo el derecho de propiedad [...] Lo que el gobierno
llama solucién del problema agrario no es tal solucién, porque de lo que
se trata es de crear una pequefa burguesia rural [...] pero no en manos de
todos y cada uno de los habitantes de México, hombres y mujeres.”** Asi,
es cuanto podemos decir: olvido o regeneracién.

34 [bidem, p. 49.
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RESUMEN:

ABSTRACT:

Marfa Rosa Palazén Mayoral”

Abarcando desde el levantamiento armado de 1810 hasta la Reforma
cuando se inici6 la modernizacién del pais, es decir, cuando se inten-
taron hacer efectivas las propuestas utdpicas anteriores, el texto repasa
tales propuestas en incisos con titulos reveladores, como los sentidos
de nacidn, y del contrato social republicano mezclado con las ideas
del cristianismo primitivo. También el articulo lleva la perspectiva de
la historia efectual (en el Estado-nacién).

Las tltimas lineas llamadas “conclusiones” no son tal: se limitan
a ser un llamado a la imaginacién creativa para que se rescaten las
vigentes propuestas que hubo de sociabilidad y se rechacen las de
insociable sociabilidad.

Covering from the armed rise in 1810 to Reforma (when the mo-
dernization of the country began; that is, when it was intended to
make effective previous utopical proposals), this text reviews them
in sections with revealing titles, such as the senses of nation, and of
the republican social contract mixed with the ideas of the primitive
Christianity. The article also carries the perspective of the effectual
history (in the State-nation).

The last lines, called “conclusions” are not so: they are only a call to
the creative imagination so that the viable proposals that were made
on sociability are rescued, and the ones for the unsociable sociability
are rejected.

“Centro de Estudios Literarios, Instituto de Investigaciones Filolégicas, Universidad
Nacional Auténoma de México, México.
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PALABRAS CLAVE
Fraternidad-nacién, patria, Estado-nacién, libertad e igualdad.

Kty woRDS
Fraternity-nation, motherland, State-nation, liberty, equality

e ocuparé de las letras que van de 1808
hasta la Reforma debido a que fue en
esta Ultima etapa cuando se realizé una
emancipacién real y se iniciaron los ensayos sociales para acceder al capi-
talismo industrial. Hubo autores en cantidad tan maytscula que obligan a
eliminar nombres en un articulo de filosoffa. Ellos establecieron utopias en
los dias en que México se forjé como nacién. Dejando de lado a quienes
exaltaron tnicamente lo bucélico, inspirado en la cultura grecolatina, estas
pdginas se imponen la misién de hallar las propuestas, que se hicieron en-
tonces, de filosofia politica, cuando se tenfa en el horizonte la Conquista,
la Colonia, la monarquia iturbidista —que engafné a unos cuantos libera-
les y a otros no— y las invasiones. Sin citar a los autores en que me baso,
hice una abstraccién de los ideales manifiestos durante la Independencia
de México. No puede evitar mi perspectiva inserta en la historia efectual.
Las pretendidas élites, un tanto sordas a sus circunstancias, escogie-
ron la “lucidisima” carrera de la literatura. Convivieron con escritores que
denunciaron las lacras o enfermedades sociales con el objeto de sanarlas
y poner a discusién la organizacién futura deseable. Claro que su primer
objetivo fue mexicanizar su quehacer. La musa arrabalera también entré en
escena, economizando mds o menos las ficciones o los elementos fantasio-
sos; tales amantes de la pluma pormenorizaron las deformidades sociales,
resultado de la dominacién y los procesos no deseados desatados por la
emancipacién. En otras palabras, muchos escritores participaron de mane-
ra activa en la etapa fundacional del Estado-nacién. Por lo tanto, la afirma-
cién resumida de Guillermo Prieto de que “algunos desordenados apuntes
saldrdn cuando se escriba la historia de la bella literatura mexicana™ es
verdad, aunque no merma ni las ideas ni la gracia de aquellas palabras, a
caballo entre la historia y la literatura, que intentaron resaltar lo malo vy,
al mismo tiempo, incrementar la autoestima de los mexicanos. El reto fue
rehacer casi todo; se buscaron emblemas, amuletos, opusieron el dguila
americana al leén espafiol —actitud debida al afdn de formar una herman-

! Guillermo Prieto, Museo Mexicano, t. v, México, 1844, pp. 345-360.
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dad con simbolos unitivos—. Una fratria debe tener padres y madres. Los
escritores formaron una familia de ancestros: Moctezuma y Malintzin, el
protomartir san Felipe de Jests, los caudillos y las heroinas profanas y la ma-
dre mayor, la Virgen de Guadalupe, mito que unié a los habitantes de dis-
tintas lenguas y costumbres. Lucas Alamdn reclamé que, en la tendencia a
perfilar la nacién, no se limitara a los mexicas, porque se anulaba una parte
de la identidad propia de los habitantes de nuestra América septentrional.

Los escritores que escribieron en espafnol gestaron una identidad no
cercana ni a los segregados indios ni a los espanoles. La anarquia histérica
decimonénica compeli6 a que los escritores que participaron activamente
en la fundacién de México, lleno de asonadas variopintas, obligaron a to-
dos a cambiar de estrategias, posponiendo algunas metas sociales por otras
inmediatas —tal es el caso de los republicanos después del golpe de Estado
de Pio Marcha, cuando ubicé en el trono al emperador Agustin de Iturbi-
de—. Pese a tales cambios, desde la perspectiva de la filosoffa politica, los
escritores levantaron puentes para que las generaciones futuras tuvieran
un hogar colectivo o espacio vital suyo bajo la justicia distributiva que,
ademds, compensaria a los mds explotados mediante la justicia retributiva.

El contrato social

En medio de una feroz censura, civil y eclesidstica, los escritores generali-
zaron un imaginario contrato social republicano, que entendieron bajo un
antiguo planteamiento religioso; a saber, vivir es habitar, habitar es amar,
amar a un colectivo supone vivir bien con y para los otros en instituciones
justas o mucho mds justas que las existentes. En oposicion, el Estado-
nacién ha sido ofensivamente centralista, “etnéfobo”. Espafa importé a
principios del siglo xvir esta tendencia de Francia. El Estado nacional
espafiol y después el mexicano desataron una xenéfoba retérica ultrana-
cionalista.

Las inclinaciones etnocentristas del Estado-nacién no han desapareci-
do aun en etapas histéricas mds concesivas o autonémicas. En los nuevos
c6digos, se perciben miedos y contradicciones por temor a la democracia
e igualdad, que quitaria al Estado-nacién el papel rector que se le atribu-
ye. Por los intereses del mercado, los gobiernos procedieron a desaparecer
sociedades civiles identificadas culturalmente e identificables por terceros,
excepto la sociedad civil a la que pertenecian los mandos estatales. O sea,
procedieron a una arbitraria jerarquia cultural en concordancia con los
nuevos intereses econdmicos. Esto amerita que se matice: no le falté razén
a Bakunin cuando en 1873 llamé proletariado intelectual a un bloque de
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intelectuales anarquistas, socialistas y un tanto bohemios, que hicieron
suyos los intereses y aspiraciones de las clases bajas.

Los intelectuales dieron el arma de una “ciencia” tnica y deshuma-
nizada que sirvi6 para revertir las utopias mediante el postulado de que la
historia progresa universalmente por las mismas fases, imponiéndose las
vanguardias a los pueblos de culturas atrasadas, en nuestro caso los pueblos
originarios, los cuales, segtn tales “ciencias”, se quedaron atrds como hue-
llas instructivas del pasado. La medicina contra la segregaciéon incrementé
la explotacién y enterré la minima autonomia de los aborigenes. Desde la
presidencia de Guadalupe Victoria, las sublevaciones de los pueblos origi-
narios se han sucedido sin descanso.

Los mitos acerca de los anos fundacionales tuvieron una presentacién
discursiva para ayudar a las poblaciones a que memorizaran los tabtes y
fuesen imaginando su cooperacién o incluso para que, con un sentido
mesidnico-milenarista, reconstruyeran el destino colectivo. Para legitimar-
se, el Estado-nacién se declard heredero de formaciones culturales previas
que arrasd. Asi, en México, convirtié los conceptos “patria” y “nacién” en
propuestas “inflacionarias” y “destructivas” que apelan a una tribu arcaica
que se habia destruido: los aztecas.

Como dentro del Estado-nacién las relaciones son excluyentes, las po-
blaciones se organizan coercitivamente en centrales y periféricas. Las iden-
tidades que oprime el Estado-nacién acaban siéndole disfuncionales: su
lucha adquiere un tono de resistencia. Para este contestatario nacionalismo
defensivo, ser humano es ir siendo diferente culturalmente con los mismos
salarios, vivienda, promociones y acceso a los servicios de salud, sin que
nadie tenga que ocultar o avergonzarse de su propia identidad. En el siglo
x1x, las revueltas indigenas llevaron la dosis amarga de su resistencia, de-
rrota y su cadtica revancha, porque “Volkgeist herida” latiguea con furia.?

El replanteamiento social exigié que se tomaran medidas, porque los
aspectos entreverados, en interdependencia, frenaban la meta de formar
grupos bien socializados, empezando por el pais de adscripcién, que care-
cia de nombre propio con que negociar en la escena internacional, siendo
reconocido, contra la voluntad de los nacidos en su seno, como Nueva
Espafa. Bajo la influencia culta y escondida de los jansenistas espafio-
les —desde Juan de Mariana hasta Jovellanos y Campomanes, que quizd
debieron llegar a esta parte del Atldntico en las valijas del gran “Houdini”
o escapista Fray Servando Teresa de Mier— y, por supuesto, con las ense-
fianzas de la Constitucién Politica de la monarquia espafiola de 1812, tales
idedlogos enganaron el poder de dominio con los epitomes de Blanchard,

2 Isahiah Berlin, “La cosecha del nacionalismo” [trad. de Octavio Gémez Dantés], en
Ojarasca, nim. 5, México, febrero, 1992, p. 8.
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Fleuri y otros que citaban viejas frases biblicas y de los padres de la Iglesia.
Los diputados americanos de las Cortes de Cadiz, entre los que destaca
Miguel Ramos Arizpe, tuvieron un almacén repleto de ideas liberales mo-
dernizadoras, ponderadas por Ferndndez de Lizardi en E/ Conductor Eléc-
trico, periédico optimista que celebra, ademds, que en 1820 fue abolida la
tan temida Inquisicién.

La nacién y el Estado-nacional

En el periodo inmediato posterior a las luchas de liberacién, en América,
los hispanohablantes trabajaron para instituir al hombre nacional que pu-
diera hacer frente a las agresiones externas y a las amenazas de desintegra-
cién interna. Para ellos, el hombre nacional era el hispanohablante que residia
en las ciudades. En México, se buscaba la identidad o personalidad colectiva
diferenciada de la espaniola, que permitiera a las poblaciones solidarizarse en-
tre si, concordar, disentir, defenderse y poder negociar. En su intento de tran-
sitar al para si nacional, después de la Independencia, los artistas mexicanos
se dieron a la tarea de “forjar patria” con sus novelas, cuentos, versos épicos,
discursos, y rescataron leyendas, mitos y gestas que se transmitian de manera
oral. Manifestaciones que, en aquellos momentos, tuvieron un modo de pre-
sentacion carismdtico, mds contra lo espafiol, que culturalmente verdadero.

El Estado-nacién es centralista, “etnéfobo”. El Estado-nacional es-
panol influy6 en el mexicano hasta que éste desat una xenéfoba retérica
nacionalista y centralista. He ahi el motivo de las defensivas luchas federa-
listas desatadas en México recién instaurada la Republica.

Intelectuales y gobernantes de hace dos siglos hablaron en nombre de
todos, mondlogo acorde, también, con la homologacién capitalista desti-
nada a amarrar los sentimientos de identificacién nacional de una misma
identidad “moderna” y “vanguardista’. Después de sus primeros pasos,
el Estado-nacién impuso la educacién monolingiie y el adoctrinamiento
ideol6gico contrario al si mismo diferenciado y esto porque nunca se abrié
al didlogo: destruyé simbolos locales o los oculté para silenciar la realidad.
M3s alld de las numerosas unidades culturales, intenté cohesionar, llenan-
do su oratoria de omisiones —valga la paradoja—. El Estado se disfrazé
de pureza bajo el lema de un pueblo unitario y homogéneo. Desde que el
poder administrativo impuso con violencia las nuevas leyes, usos y cos-
tumbres, las fricciones interétnicas han sido la constante en los inestables
procesos capitalistas de articulacién interna. En tanto el Estado-nacién
tiene efectos absorbentes y asimiladores que tratan de imponer la unidad
homogénea, mecanizada, sobre los sectores de poblacién culturalmente
diferenciados, es incapaz de relativizarse, de aceptar los intercambios dia-
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l6gicos y compartir las decisiones mds relevantes con las poblaciones bajo
su jurisdiccién.

Las presiones estatales vincularon y homologaron lenguas, el ethos y
las cosmovisiones como medidas para integrar a las poblaciones; es decir, el
Estado-nacién implanté procesos civilizatorios de produccién econdmica,
tecnoldgica, cultural, politica, filos6fica, que orientaran a la sociedad civil,
sin que ésta orientase a los gobiernos.

Al exaltar a una parte de la sociedad civil como centro de la filogéne-
sis, el capitalismo implanté un falso nacionalismo, generado en oficinas
gubernamentales, divulgado por “intelectuales orgdnicos” que propugna-
ron por un desarrollo ensimismado y unilateral. La historia oficial presen-
t6 a unos héroes oficializados como padres emblemdticos, siendo a veces
opresores o antihéroes de algunas poblaciones. En otras palabras, el Estado
trata de incrementar su poder decretando para todos sus “stubditos” quié-
nes son los ascendientes, descendientes, colaterales y afines de la “nacién”.

Mis antigua que el Estado son la “nacién” y el “nacionalismo”, con-
ceptos polivalentes con dos significados bésicos: el antiguo y etimoldgi-
co (N1) y el moderno (N2). La primera acepcién designa al grupo social
que se concibe, dentro del eje semdntico de “familia extensa’, como una
hermandad o fratria, con padres miticos —linea ascendente— e hijos na-
turales y adoptados —linea descendente—; N1 es un fenémeno de larga
duracién comparado con los ciclos econdémico-politicos encabezados por
los Estado-naciones o segunda acepcién de tales conceptos, N2, que los
triangula con una organizacién estatal y con poblaciones bajo su jurisdic-
cién. Este moderno significado presupone un territorio independiente y
normas politico-econdmicas y legales.

Como hablantes de una lengua, estamos atrapados en léxicos que co-
munican mds de lo que pensamos, debido a sus sedimentos histéricos,
y menos, a causa de usos confusos que ocultan o manipulan. Desde la
hermenéutica efectual, podemos afirmar que ambos conceptos hablan de
dos posiciones encontradas que no reparan en su polisemia e historia. Por
lo mismo, se dice que el nacionalismo es un bien y que es un mal; que
tiende a construir comunidades o a subyugarlas y destruirlas; que tolera las
diferencias o las excluye, en la perspectiva expansiva del capitalismo; y que
revela y fomenta el amor o revela y fomenta el odio. Aparentes paradojas:
la hermandad, fratria o el grupo con-nacional se considera como un bien,
porque erige comunidades diferenciadas y unidas; pero, con frecuencia, el
Estado-nacional ha devenido un mal, pues valora a la sociedad civil y a los
individuos que la componen como instrumento de la clase a la cual sirve.
Hay nacionalismo revolucionario y no revolucionario. En el capitalismo,
la burguesia industrial y financiera jamds se ha contrapuesto al Estado-
nacién, sino que lo reconoce como necesario para sus fines. Como en su
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mayoria pertenecid y pertenece a una etnia o cultura, utilizando el poder
del Estado, la burguesia intenté e intenta reubicar y hacer funcionales las
poblaciones de acuerdo con su idiosincrasia, agrediendo el sentido comu-
nitario de sus dominados: los pobres, los indigenas o pueblos originarios.
Una aclaracién: para varios pensadores ilustrados y romdnticos, el Estado-
nacién habria de proponer acciones y actuar segtin valores que conformen
una comunidad buena y justa. Su finalidad era la cohesién comunitaria,
edificarla desde sus cimientos y crear al hombre nuevo. Estos pérrafos re-
flejan tal inclinacién comunitaria inicial:

Guidndonos en junto para llegar [al] Estado apetecible donde cada hombre
se conoce, y ejerce, y disfrutan todos de la abundancia que la Naturaleza
puso para todos en el pueblo que fecundan con su trabajo y defienden con
sus vidas. El gobierno ha de nacer del pais. El espiritu del gobierno ha de
servir al pais. La forma de gobierno ha de avenirse a la constitucién propia
del pais. El gobierno no es més que el equilibrio de los elementos naturales
del pais [...] la libertad, para ser viable, tiene que ser sincera y plena; que
si la republica no abre los brazos a todos, y adelanta con todos, muere la
reptiblica.?

Como NI no estd limitada sélo por la existencia o no de las clases y
del Estado moderno, por lo mismo, tiene una proyeccién futurista, desde
fines del siglo x1x hasta principios del xx. Quienes se identificaban ideo-
l6gicamente como socialistas —historiadores, sociélogos y oradores del
parlamento y asamblea popular— discutieron la existencia de naciones
anteriores al Estado capitalista, y si la nacionalidad y la nacién sobrevi-
virfan debido a que, pese a los acechos y agresiones de las potencias, las
afinidades de tales grupos en cuestién pueden ser mds que sus diferencias.
Otra de sus preocupaciones fue cémo repensar la democracia en un futuro
liberado del Estado-nacién impositivo. Los filésofos de entonces adopta-
ron una posicién de vanguardia cuando traté de establecerse la doctrina de
la democracia y las nacionalidades.*

El movimiento social centripeto es condicién de posibilidad del in-
ternacionalismo o movimiento centrifugo. La aldea global se compone de
fragmentos que se autoestiman. Lo que interesa es la autodeterminacién
individual en el seno de las naciones. El “comunitarismo” es la forma mds
pura de nacionalismo, N1, y desde éste, y s6lo éste, puede accederse al in-
ternacionalismo. Los independentistas supieron que no habria movimien-

3 José Marti, Obras completas 6, La Habana, Editorial de Ciencias Sociales, 1975, pp.
482 y 486.
# Marcel Mauss, Obras completas I [trad. de José Antonio Matesanz], Barcelona, Barral,

1971, p. 33.
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to de liberacién centrifugo si los agentes no tomaban un compromiso con
las luchas nacionales, que tienen una faceta de liberacién relacionada con
el potencial insurgente de las clases oprimidas y de las periferias contra
los centros. Al negar la identidad nacional de los actores politicos, el mar-
xismo dejé la lucha de clases como algo vacio, unilateral y equivocado o
separado de la realidad. El 20 de junio de 1866, Marx reconocid, en con-
trario, la imposicién y también la imposibilidad de superar la pertenencia
a una identidad, sin la cual no existirfan las personas ni sus comunidades:
los franceses repitieron en su lengua que “nacién” y “nacionalidad” son
criterios anticuados ante una audiencia cuyas nueve décimas partes no
entendia el francés.

El miembro del “Planeta Ovejo”, segin Ferndndez de Lizardi, jamds
postulard que su nacién es ejemplar; aunque, si la ama, terminard por
rebelarse. Como las luchas desde el nacionalismo no pueden olvidar las
reivindicaciones clasistas, genéricas y de las periferias, estdn orientadas, en
tltima instancia, a un intercambio en pie de igualdad. En épocas recientes,
sabemos que, colocar las clases, una realidad histérica efimera o que debe
ser abolida, dejando a los individuos sin una autoidentificacién, obstacu-
liza la potencial insurgencia de las naciones y los individuos dominados.

Histéricamente, las organizaciones prerrenacentistas se agrupaban en
naciones, N1: conjunto de poblaciones con tradiciones y normas politi-
cas. Cada poblacién podia formar parte de entidades politicas mds am-
plias como los reinos, porque, en éstos, y en los feudos y la génesis de los
burgos, los circuitos de produccién y consumo ocurrieron entre grupos
con una cultura bastante parecida y un sentido de unidad social —por lo
mismo, los conquistadores espafioles llamaron “naciones” a las culturas
originarias de América—. Desde la perspectiva temporal, la formacién y el
desarrollo del Estado-nacién es relativamente nueva: el nacionalismo, N2,
ha sido “la religién de los tiempos modernos”.’

Desde el punto de vista ontolégico, la nacién, N1, manifestacién de
la sociabilidad, funda las histéricas formas estatales y no viceversa. Ambas
acepciones, la antigua, N1, y la moderna, N2, en general se oponen. Para
la primera, no se considera definitorio de la “nacién” que tenga un Estado:
la nocién llamada “organicista” presupone que el Estado es una institucién
anterior a la sociedad civil. Para la contractual, en cambio, el Estado se
generd por medio de convenciones sociales: las naciones o fratrias son la
base sobre la que se fueron levantando los estados o estructuras politicas.
Para Cicerdn, la sociedad, concebida como una familia extensa, y el Es-
tado son distinguibles. Para otros, los aspectos social y estatal se hallan

5 Etienne Balibar e Immanuel Wallerstein, Rage, Nation et Classe. Les Identités Ambigiies,
Paris, La Decouverte, 1988, p. 129.
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indiferenciados en el concepto “polis”; sin embargo, el Estado no precede
a la sociedad civil, a las familias y a los sujetos. La relacién entre N1 y N2
es de dependencia de la segunda a la primera. A la pregunta: “;tiene algin
sentido la idea herderiana [de que] el Estado, en cuanto producto artificial,
debe adaptarse a seguir a la nacién?”,° sélo cabe la respuesta afirmativa. De-
berfa ser una institucién que se adaptase a las sociedades civiles que se con-
templan como naciones, en tanto agrupacién de individuos sociales que se
pertenecen a si mismos y se eligen como préjimos, por lo cual admiten ser
interpelados con nombre colectivo y manifiestan el deseo de vida conjunta
o destino comn a partir de sus multiples niveles de relacién e integracién.

La terminologia moderna y contempordnea de “nacién”, N2, obliga
a que el imaginario comunitario de fratria o nacién se aplique sélo como
apelativo de mercados unificados por la burguesia y el Estado. Ignoraa N1.
También, sobrepone N2 a N1 para que se borren sus respectivos limites y se
confundan: deja que ambas acepciones se deslicen en un mismo discurso
y establece una aparente sinonimia entre ambas; es decir, levanta barreras
que impiden comprender las designaciones ideoldgicas en juego. Por ejem-
plo, en los articulos 2, 3, 11, 13 y 14 del Tratado que firmaron Guonique,
jefe de los comanches, y Juan Francisco Azcdrate, en representacion del
Imperio de Iturbide, se habla de la “nacién comanche” (N1) y de la nacién
mexicana.

En suma, la nacién, N1, no se agota en las clases ni en ninguna de
sus histéricas dimensiones clasistas: su contenido no ha sido siempre bur-
gués. En cambio, el Estado-nacién, N2, aunque en principio no tuvo esta
directriz, la Independencia mexicana incubé tal matriz nacionalista (N1),
el rescate de los recursos del pais, y un esfuerzo educativo, cultural, econé-
mico y de salud.

Las concreciones histéricas muestran algunos caracteres. En nuestra
América, en 1771, el regidor del Ayuntamiento de la Nueva Espana, José
Gonzilez Castaneda, presentd ante la Corona la Representacion humilde a
Jfavor de sus naturales, cuya premisa era que los europeos eran viajeros de
paso que llegaban a las Indias con el fin de enriquecerse y marcharse. Cir-
cunstancia que habia conducido a la ineficiencia, corrupcién e injusticia
en la administracién colonial. Este temprano alegato en favor de la Inde-
pendencia se concretd politicamente —no social ni econémicamente— en
México hasta 1821.

Varios Estados-nacién americanos se formaron tras de los enfrenta-
mientos de la sociedad civil con el nacionalismo ofensivo del “Estado-
de-Conquista”: las que ya se pensaban como nacionalidades o fratrias se
sentian agredidas por las acciones expansivas y el dominio de los Borbo-

¢1. Berlin, op. cit., pp. 6-17.
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nes, porque se habian apropiado de sus tierras y riquezas, y también los es-
critores supieron que padecian la alineacién del colonizado, imposicién de
lo ajeno como propio, y sufrian la expropiacién o impacto colonizador del
que habian resultado traumatismos; por ejemplo, luego de haber destruido
sus escritos, la ideologia colonizadora calific las americanas culturas origi-
narias como dgrafas y sin historia.

Los americanos denunciaron que el principio del Estado-de-Conquis-
ta espafiol habia sido: “divide y vencerds”, el cual escindié con facilidad las
poblaciones lingiiisticamente homogéneas que no estaban bajo un mismo
gobierno prehispdnico; en consecuencia, fragment6 los grupos culturales:
los mayas quedaron en el Virreinato de la Nueva Espana y en la Capitania
General de Guatemala; en un territorio extenso como la Nueva Espana,
los colonizadores no tuvieron interés especial por las comunidades peque-
fias, con ausencia de rigidas jefaturas y aisladas en lo econémico y en lo po-
litico, o segregadas residencialmente y con débiles fronteras de interaccion;
por lo mismo, durante la Conquista y colonizacién espafola, pudieron
seguir en pie sociedades sin clases, como los yaquis en México.

Nacionalismo contra dominio hieratico

El humanismo nacionalista americano puso en crisis el lenguaje de las me-
trépolis y su espacio hierdtico. Naci6 el ideal de tener un Estado soberano
y un gobierno propio, fin que, en Nuestra América, argumentaron las élites
ilustradas e hicieron efectivo las poblaciones originarias. Se enarbolé el dere-
cho de obtener la independencia si los pueblos la desean y han luchado por
ella. “Si una nacién le niega a otra el derecho de darse la forma comunitaria
y de gobierno que estime mds adecuada [...] aquella nacién empieza a dete-
riorar las posibilidades o el mantenimiento de la paz”.” Con esta creencia in-
objetable, las poblaciones americanas hicieron valer su derecho a sacudirse el
poder de dominio colonial y, después de un bautismo de sangre, se llenaron
los mapas con nuevos paises. “;Ni qué patria puede tener un hombre més or-
gulloso que en nuestras reptiblicas dolorosas de América, levantadas entre las
masas mudas de indios [...]? De factores tan descompuestos, jamds en menos
tiempo histdrico, se han creado naciones tan adelantadas y compactas.” En-
tre algunos paises independizados o incipientes Estados-nacién ocurrieron
otras escisiones internas, como Guatemala de México.

7 Mario Benedetti, La nocidn de patria; préximo préjimo, Madrid, Visor, 1985, p. 24.
8 J. Marti, op.ciz., p. 481.
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Nacionalismo defensivo y las clases

La mayoria de tales Estados-nacién surgieron del nacionalismo defensivo
contrario al Estado-de-Conquista y en favor de su autodeterminacién; es
decir, su separacién estatal o la formacién de un Estado-nacional, objetivo
politico atin vigente, porque la resistencia a las agresiones ha sido inheren-
te a la construccién de identidades conscientes de que su identificacién
implica el acto politico de elegirse como vida autocreativa y auténoma,
opuesta a la rapina que explota y oprime. En otras palabras, las reacciones
colectivas independentistas o etapas fundacionales de un nuevo orden ju-
ridico, que ocurren sobre una base real y otra fantasiosa, no han dejado de
operar como motores de la historia. Sin duda, la nacién (n1) ha cumplido
mejor que ninguna otra agrupaciéon humana no sélo la misién de asegurar
a los individuos la continuidad histérica, sino también el ejercicio de sus
derechos. En la actualidad, los articulos 1y 55 de la Carta de las Naciones
Unidas consagran la libre determinacién de los pueblos: si lo deciden,
pueden establecer su propio Estado soberano, liberarse de su metrépoli y
adquirir su lugar como pais en la escena internacional.

Las guerras de independencia de Nuestra América fueron el inicio
de revoluciones burguesas sin una burguesia fuerte, porque el caos de la
guerra y las insurrecciones que no cesaron dejaron el erario vacio. Luego,
a lo largo del siglo x1x, se dio una orientacién capitalista a instituciones
politico-sociales creadas por el Estado —si desde el siglo xvI1 en la Nueva
Espana se habian introducido cardas, ruecas, telares de pedal para trabajar
el lino, cdfiamo, lana y seda—. La enorme produccién en talleres de texti-
les y tejidos fue de un tipico corte medieval o no competitivo.

En un pais con contrastes clasistas enormes, al leer los testimonios
histérico-literarios conmueven la miseria, las hambrunas, las pestes, la
abundancia de picaros desclasados y amorales que ocupaban las ciudades
y aprovechaban como modus vivendi la corrupcién, algunos pobres de so-
lemnidad afectados de la moda —petrimetres, fachendas o vanidosos—
que heredaron la sangre azul de sus parias antepasados, quienes, a su vez,
la adquirieron por sus servicios durante la Conquista —lo que entonces
se valoraba como crimenes de lesa patria—, los mineros que fallecian de
silicosis en las minas, la exigua produccién agricola y, en contraste, los mo-
nopolios del Estado o estancos de tabaco, pélvora y mercurio, usados para
beneficio de la patria. Aquel cuadro de pestes y hambrunas contrastaba con
el lujo, el boato, la altivez y el gesto de mando de los nobles y del alto clero.

Pronto, la institucién de la nobleza cayé en descrédito —fueron ta-
les Lucas Alamdn, quien reneg6 de sus sanguineas herencias altivas, y el
filésofo, historiador y matemdtico Sinchez de Tagle—. Los testimonios
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enfocaron la nobleza como un valor moral, porque, sostuvo Lizardi, No es
serior el que nace, sino el que lo sabe ser, segtin aclara en un folleto.’

Las estructuras dispersas que existieron en la América colonizada, los
accidentes geogréficos que separaron a los aldeanos, la falta de caminos y
medios expeditos de transporte obstaculizaron las tendencias expansivas
de las burguesfas comercial, primero, y de la industrial y financiera des-
pués. Los gobiernos independientes pensaron que la patria se harfa aca-
bando con las menguadas vias de comunicacién existentes. Asimismo, en
los dos primeros tercios de esa altima centuria, bajo el liderazgo de un
autoritario poder Ejecutivo, se decreté la desaparicién de los mayorazgos,
la esclavitud, las alcabalas y demds tributos y los bienes de manos muertas,
asi como el derecho de peaje; se terminaron las aduanas interregionales; se
abrieron caminos y se establecieron medidas contra las amortizaciones y
monopolios de Estado.

La utopia del capitalismo floreciente —siglos xv1I1 y xix— creyd, si-
guiendo a Adam Smith y los jansenistas, que la ley de la oferta y la deman-
da igualaria los precios y salarios: su “racionalidad” acabaria nivelando a la
humanidad en una clase media, la “racionalidad” de la oferta y la demanda
abriria la puerta a una poblacién alejada de los extremos de la indigencia y
la opulencia, sin las enajenaciones de los ricos ni las enormes privaciones
de los pobres. Esto fue una quimera. En el seno de una sociedad estratifi-
cada en clases, los idedlogos iniciales del Estado-nacién quisieron que no
mediara la explotacién de hombre a hombre, basada en el desprecio de
algunos oficios. No obstante, la Ilustracién prolong la estereotipada divi-
sién del trabajo y los sueldos distanciados. Al principio, el Estado se pla-
ne6 como mediador, neutral, favorecedor de los ciudadanos mds necesita-
dos y peor remunerados. Bajo esta inclinacién y la influencia de Francisco
Quesnay, los liberales mexicanos valoraron el trabajo campesino como el
mayor generador de riqueza nacional. Segun la teoria de algunos, “pueblo”
aludia de manera prioritaria, aunque no sélo, a los pobres: durante una
etapa, el Estado funcionarfa como el para si de esta clase en tanto aplicara
la justicia retributiva.

El pueblo, en sentido estricto, era para algunos las capas desposeidas:

sQué es en el fondo la historia de encontrar un reino milenario, un edén,
otro mundo? Todo lo que se escribe en estos tiempos y que vale la pena
leer estd orientado hacia la nostalgia. Complejo de la Arcadia, retorno al
gran Utero, back to Adam, le bon sauvage [...] Detrds de todo eso (siempre
es detrds, hay que convencerse de que es la idea del pensamiento moderno)

?].]. Ferndndez de Lizardi, No es sefior el que nace, sino el que lo sabe ser, México, Oficina
de Ontiveros, 1812.
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el Paraiso, el otro mundo, la inocencia hallada [...] todos quieren abrir la
q
puerta e ir a jugar.'’

La utopia igualitaria de un Estado-nacional se traiciond, pues el Esta-
do promovié los nacionalismos en ambivalencia: no fue concebido como
instrumento de una clase, aunque acabé estancado; su principio de “igual-
dad” y la quimera de la futura “mediania” instituyd, en contradiccién, que
todo ciudadano estd sometido a la competencia del mercado. El Estado-
nacién no oper6 con las relaciones fraternales de colaboracién y solidari-
dad; es decir, no instituy6 la igualdad en una comunidad bajo el principio
de beneficio mutuo.

Aunque se presenta como neutral, el Estado-nacién, excepto el bona-
partista, descansa en las diferencias clasistas: se coloca frente a la sociedad
civil en la misma contraposicién que el cielo y la tierra; a saber, no supera
las limitaciones de la realidad, sino que las restaura y se deja dominar por las
clases entre las que dice mediar, puesto que la clase dominante también do-
mina al Estado. Para acrecentar sus riquezas y privilegios, se apropia del poder
politico y lo ejerce como dominacién.

La soberania

Nuestra América dependiente se hizo tributaria de los centros, que la im-
pelieron a abrir de manera bastante irrestricta sus mercados a la inversién
extranjera. Los gobiernos sumisos y sucios, como el de Antonio Lépez de
Santa Anna, los auxiliaron. Entre 1847 y 1848, Estados Unidos de Nortea-
mérica muestra su rostro imperial e invade México. Santa Anna, quien por
sus acciones militares contra la frustrada invasion del espanol Barradas, en
Tampico —donde perdié la pierna mds famosa del anecdotario patrio—,
no supo y después no quiso contener el avance norteamericano, si bien es
cierto que nunca tuvimos un ejército bien armado. Para arreglar el asunto
de la separacién de Texas, el dramaturgo Manuel Eduardo de Gorosti-
za, ministro plenipotenciario en Estados Unidos, organizé un batallén de
voluntarios que combatié al invasor. Los escritores Martinez de Castro y
Diaz Covarrubias murieron en la defensa de la patria en Churubusco y en
Tacuba, respectivamente. Pantaleén Tovar denuncié los horrores de las in-
vasiones francesa y norteamericana. Juan A. Navarro fue apresado en varias
ocasiones por los galos y por nuestros vecinos del norte. En aquella pesa-
dilla, perdimos mds de la mitad del territorio nacional. En un paisaje tinto
en sangre, se perfilé el ideal de Nuestra América. Las predicciones de que

10 Julio Cortédzar, Rayuela, México, Conaculta, 1992, p. 320.
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actudbamos como el hermano del perico que cantaba la victoria mientras se
lo comia un gavildn, simil lizardiano," es decir, reconquistados por la Santa
Alianza —o la Santa Liga— se quedaron cortos, si bien el enemigo fue otro.

El Estado-nacién (N2), sabiéndose amenazado por las invasiones o
interferencias imperiales de Estados Unidos de Norteamérica, capaces de
lograr su desintegracién interna, alimenté el principio de soberania con
que ha atenuado la fuerza de la amenaza y legitimado sus actos. Durante
las intervenciones, nuestro pais dependiente trat de eliminar la presién
extranjera reviviendo el sentido de fratria nacional (N1), como una lucha
defensiva siempre actualizada y pendiente; recordemos, también, que San
Juan de Ulda, entrada del comercio maritimo, siguié en manos de los es-
panoles hasta fines de los anos veinte.

De 1801 a 1878, Gastén Garcia Cantt registré 74 invasiones, ame-
nazas, despojos y agravios que México sufrié de parte de Estados Unidos.
En general, el nacionalismo defensivo de Nuestra América fue, respecto de
su poderoso vecino del norte, como un mismo carruaje con dos corceles
de diferentes genio y hdbitos —parafraseo una expresién de Marti— que
no se movian acompasadamente en la misma direccién. Algunos de sus
miembros quisieron sanar la patria de sus desastres internos que eran, en
buena parte, resultado de su dependencia respecto del imperio del norte.
Muchos escritores prefirieron esta opcidn.

En su origen, el Estado-nacién mexicano proclamé que la soberania
reside en el pueblo y se erigié sobre esta base. Para los liberales de entonces,
la primacia del derecho nacional no ha de entrar en contradiccién con el
derecho internacional, el cual garantiza que ningtin Estado debe inter-
ferir en los soberanos ordenamientos legales, politicos y econémicos de
otro. Se establecié que una de las misiones estatales consistia en defender
la nacién en contra de la injerencia exterior. También, se determiné que
cuando la sociedad civil fuera atacada por otro Estado extrafo y extran-
jero ha de defender la soberania politico-econdmica contra las medidas
verticales y expoliaciones de los imperios. El Estado-nacién mexicano,
andrquico y dependiente, que econémicamente se asomd a la escena inter-
nacional cuando el mercado mundial ya estaba repartido, lloré la pérdida
de territorio. La soberania era letra muerta frente al poder de dominio.

El Estado-nacién, hijo de la Independencia, tiene limites geogrficos,
un medio ambiente y patrimonios nacionales que salvaguardar, ademds de
hacerlo con las entidades poblacionales bajo su jurisdiccién. Su misién es
determinar, sancionar y aplicar el derecho en su territorio, y salvaguardar
y fomentar las instituciones econdmicas, politicas y culturales (el ezhos)

'"'J. J. Ferndndez de Lizardi, La victoria del perico, en Obras XII [prél. de Maria Rosa
Palazén], México, Universidad Nacional Auténoma de México, 1991, p. 500.
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de las poblaciones que dirige, comportindose de manera soberana. El 7a-
cionalismo defensivo que opone estados y naciones (N1), sociedad civil y
gobernantes periféricos a las sociedades y gobiernos centrales, ha impedido
la sumisién a un Estado-imperio-mundo. No obstante, también es verdad
que la eclosién de los ideales de soberania no condujo al didlogo ni a la
democracia, sino a la anulacién de la soberania del Estado-nacién depen-
diente, el cual acabé negdndose el derecho a ser protagonista de su propia
liberacién, a poner en marcha la potencialidad del cambio histérico sobre
nuevos cimientos. Sin embargo, el plan igualitario, democrdtico y soberano
que las filosofias ilustrada y romdntica propusieron para el nuevo Estado
intenté aplicarse en laboratorios anormales, a saber, intentaron ser conci-
liadores en lo interno y defensores de la soberania en lo externo.

En resumen, las declaraciones de igualdad y soberania de los pue-
blos nunca han resuelto las contradicciones propias del capitalismo, que
mantienen una notoria desigualdad nacional e internacional. La condi-
cién expansionista y monopdlica de los centros desplaza. Las clases que
acabaron dominando al Estado-nacién funcionaron como un padre de la
horda camuflado, que esconde su faceta servil y corrupta tras la patriotera
demagogia estatal que siempre habla de soberania.

Libertad, igualdad y fraternidad

Este ideario, explicado en los incisos anteriores, significaba lograr la her-
mandad nacional; la libertad era colocada en el plano de la justicia legal y,
a veces, en la justicia distributiva. Contra el fdrrago de las Leyes de Indias y
supletorias de Castilla, que habian impuesto una censura feroz, la libertad
de trdnsito y de imprenta fue bandera comin, aunque los escritores paga-
ron la inocencia de su credulidad cuando fueron calificados de subversivos,
obscenos, sediciosos e infamatorios, y varios acabaron recluidos en las cdr-
celes. En la idiosincrasia de estos pensadores, es menester tener el valor de
decir la opinidén personal, autonomia del yo emancipado y solidario, fun-
dada en la ética del contrato social, que presupone denunciar los excesos del
dominio y proponer un orden legalizable. Escribiendo la primera Consti-
tucién Mexicana (1824), los liberales ponderaron a los seres que se sostie-
nen a si mismos, frase que se atribuye a Ignacio Ramirez, “El Nigromante”.

El tercer principio generador del Estado-nacién, junto con la demo-
cracia y la soberania, fue la normatividad legal. Se acept6 que la libertad de
cada individuo y que la reunién de individuos en pueblo consiste en que
acepten el principio de razén. Segtin la ideologia revolucionaria del siglo
xv111, los individuos son iguales por una convencién que registra su lealtad
al derecho subordinado al bien del pueblo. En contrario, si los ciudadanos
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Gnicamente siguen las leyes vigentes sin una conviccién profunda, sino te-
merosos de que sus infracciones serdn vengadas, son ficil presa del dominio.
En el Estado-nacién legitimo y contractual, los individuos deponen su
libertad expansiva para retomarla como sujetos de un cuerpo comdn que
demanda obligaciones y otorga la satisfaccién de la sociabilidad.' De acuer-
do con los c6digos ilustrados que se actualizaron en la Independencia, ante
la ley todos los ciudadanos son iguales, una de las premisas mistificadoras
del Estado-nacién. Si los gobernantes violan la figura del juez imparcial o
aplicacién igualitaria de la ley, su politica es imperfecta y corrupta.

Son mdximas sabidas que los gobiernos sin leyes degeneran en tira-
nias.” Y que la nacién, N1, es la sociabilidad que se ordena segtin normas las
cuales terminan siendo derecho escrito o principio de razdén, que registra los
beneficios, las obligaciones y los tabtes que rigen a los individuos sujetos
a una colectividad. Los gobiernos de un Estado someten coactivamente a
una legislacién a los habitantes de un territorio. El principio de razén frena
desequilibrios sociales al limitar a las personas y a los gobernantes.

En teorfa, el Estado-nacién se fund6 como protector del bien comun. Sin
embargo, al priorizar “los derechos individuales sobre el bien comun, negé que
el ciudadano tenga obligaciones hacia la colectividad y sélo lo definié como ti-
tular de derechos”.!* Dada esta personalizacién, el hipotético gobierno “para to-
dos”, supuestamente obligado a moderar entre las facciones en conflicto, favo-
reci6 a los poderosos. Las autoridades del Estado-nacién llaman “delincuente”
al pobre, e “infractor” de la ley a quien ocupa altos cargos politicos o detenta
el poder econémico. Los estados nacionales han “generado una paradoja:
‘decididos a asegurar la libertad de todos, han provocado, sin embargo, la
exclusién de muchos™." Estos muchos son rehén de intereses no comuni-
tarios que nada tienen que ver con el respeto a sus personas. En suma, los
tedricamente “iguales en derecho son desiguales socialmente, lo que hace
[...] una sociedad profundamente injusta”.'¢

Lasluchaslibradas porla sociedad civil decimondnica, que actuaron los
individuos en alianza, trataron de mantener el principio igualitario ante la
ley no s6lo en la letra, sino en sus aplicaciones, porque, de hecho, eran y son
desiguales. Pero los pueblos que operan como polos de desarrollo son los tini-
cos que pueden “asaltar el cielo” utépico de la justicia social y la democracia.

Bajo la inicial perspectiva ilustrada, el Estado y sus legislaciones obli-
gan a los gobernantes a acatar los senalamientos para el bien comtn que

12 Immanuel Kant, Mezafisica de las costumbres, 1, § 47.

13 Platén, Politico, 291, d-e.

1 Luis Villoro, “En la democracia los ciudadanos son sélo votos”, La Jornada de En
Medio, en La Jornada, México, 5 de agosto, 2001, p. 5.

5 Idem.

1 Idem.
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les sefale el pueblo, no sélo por medio de diputados, sino directamente,
usando la libertad de expresién ciudadana. De hecho, la libertad de expre-
sién ha sido y es muy relativa: se obstaculiza el acceso de los desposeidos a
los medios de comunicacién. También, la desigualdad social les impide el
acceso a tribunas puablicas. Asimismo, la expresién de los disidentes da un
aspecto legitimador al debate, si y sélo si, no se rebelan demasiado; por el
contrario, se desatard una feroz propaganda de desprestigio en su contra.
A una, todos los escritores del siglo antepasado defendieron la libertad de
expresion y de imprenta.

El sentido histérico

Otro hallazgo de aquella centuria fue la adquisicién de un sentido histé-
rico, que compartieron escritores e historiadores. Se quiso saber quién se
era por haber sido. Los escritores impartieron clases de historia. Como esta
disciplina no es ajena a la moral, separaron el bien del mal social. Entrega-
ron una muestra del patrimonio que corria el riesgo de su desaparicién, y
ello indica que escribieron sobre las informaciones que atesoraban perso-
nas sabias o bibliotecas vivientes. Beristdin y Souza, continuando la tarea
que emprendié Eguiara y Eguren, destaca una enorme lista de aportacio-
nes locales de la literatura y las ciencias de la Colonia al siglo xx.

El feminismo y la nifiez

En el siglo antepasado, observamos atisbos de un feminismo de primera
hora. En medio de un patriarcado feroz, Lizardi se aventuré durante los
inicios de la revuelta a escribir un calendario de mujeres insurgentes, ma-
dres seculares de la patria; sugiri6 la diversificacién de oficios, porque las
viudas y las solteras ganaban una miseria y se dedicaban sélo a la costura
y a la prostitucidn; incluso, afirmé que las mujeres podrian ser diputadas.
En un pais despoblado, la nifiez fue motivo prioritario: su salud y su for-
macién se discutié hasta el cansancio. De Lizardi en adelante, no faltaron
las teorfas pedagdgicas y los consejos a los padres.

El paso de la oralidad a la escritura
Casi todos los mexicanos eran analfabetas, aunque hubo escritores “a po-

rrillo”. Ello se explica porque, en la incipiente centuria decimondnica, has-
ta un poco antes del medio siglo, la oferta eran folletos al alcance de los
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bolsillos. Uno lo compraba, otro lo lefa, y la mayoria analfabeta escuchaba.
La gente ocupaba sus ratos de ocio en tertulias cultas. Tal fue el inicio del
amor por la letra fijada, como don para quien pudiera leerla —las marcas
de oralidad abundan en el periodo a consideracién—. Aquellos literatos-
periodistas colocaron los pies en la tierra al escoger como via de expresién
documentos cortos, es decir, a la medida de una reunién. En esos papeles,
se localiza lo mds granado de las letras, desde 1808 hasta la Reforma. Las
producciones en cuestién mezclaron géneros y usaron artilugios que pre-
paraban el dnimo para que los mensajes quedaran como huella indeleble
en la memoria. Fueron autores que practicaron la elocuencia, lo cual no
s6lo implica hablar correctamente una lengua, sino decir lo verdadero y lo
evidente por ser verosimil.

A modo de conclusién

Como la dindmica histérica surge del conflicto mismo, la artificial divi-
sidn social en clases y en géneros y en oficios superiores e inferiores reté
a los idedlogos de la Independencia para que dejaran salir su creatividad
combativa.

“La imaginacién al poder”, lema de la revuelta parisina de 1968, tam-
bién propone que la creatividad combata los aspectos perniciosos del stazu
guo. La desobediencia colapsard las normas del dominio, porque se instau-
ra un nacionalismo que, al defender la justicia, el derecho a las identidades
diferenciadas y al combatir la estratificacién de las poblaciones en pro-
gresistas y atrasadas, informativas y no informativas, toma una posicién
fraternal. Este nuevo imaginario utépico ha de perfilarse como estrategia
creativa y como un contradiscurso adverso a la dominacién, una resisten-
cia simbdlica y fictica que actualice, ademds, los principios de soberania,
igualdad y libertad, montados todos en la fraternidad. La historia bicente-
naria ain tiene ecos que retumban en nuestra existencia.
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in the second edition of Diderot’s Encyclopaedia put on the mind of
his contemporaries the concept that all the americans, indians, half-
castes or creoles, will always be dependant of a despotic european
power; Clavijero, supported by aristotelic naturalism, argumments
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in duda, la Historia Antigua de México es una

de las piezas magnas de la historia de nuestra

nacién, y Clavijero, uno de sus insignes his-
toriadores. Antes de su destierro —acaecido el 25 de octubre de 1767—,
Clavijero estuvo en contacto con los filésofos y naturalistas modernos.
Segtin Maneiro, principal bidgrafo del sacerdote, sus influencias filosé-
ficas mds fuertes fueron los filésofos griegos, asi como Bacon, Descartes,
Franklin, Gassendi, Duhamel, Saguens, Purchot;' de todos ellos, nuestro
filésofo se valié para hacer una defensa del indio, mestizo y criollo, que
habitaban México.

El propésito del presente articulo no serd ahondar atin mds en el co-
nocido cardcter histérico de la principal obra del filésofo veracruzano. Por
el contrario, interesa indagar sobre una de varias polémicas subyacentes a
la obra: la de Clavijero contra Cornelius de Paw. El objetivo es rescatar,
en la medida de lo posible, la argumentacién naturalista y aristotélica que
sostiene la polémica antedicha y asi poner las bases bioldgico-filos6ficas
de lo que posteriormente fue la argumentacién politico-social de la Inde-
pendencia de México. En caso de que la argumentacién bioldgica esté en
la base de la politica, habrd que afirmar de Clavijero, al igual que de otros
jesuitas ilustres del xvi11, que es uno de los padres de la Independencia de
México.

En un primer momento, se expondrdn las tesis de Cornelius de Paw
de su articulo consagrado a la voz América, para la segunda edicién de la
Enciclopedia, en 1776, pedida a Cornelius por el mismo Diderot,” pues

! Cfr. Gabriel Méndez Plancarte, E/ humanismo mexicano, México, Seminario de Cul-
tura Mexicana, 1970, p. 160.

? Santiago Castro-Gémez, La hybris del punto cero. Ciencia, raza e ilustracion en la
Nueva Granada (1750-1816), Bogot4, Pensar, 2004, p. 277: “Mds enfitico que Buffon en su
denigracién de América fue el clérigo holandés Cornelius de Paw, quien trabajaba al servicio
de la corte de Federico II y era miembro de la Academia de Ciencias de Prusia. Debido a su
inmerecida fama de ‘experto en culturas exdticas’, Diderot le comisiond la redaccién de un ar-
ticulo sobre América, que serfa publicado en 1776 para la segunda edicién de la Enciclopedia.
El clérigo, sin embargo, no visité jamds ninguno de los paises sobre los que escribe con tanta
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en la primera edicidn apenas se dedicaban algunas lineas a dicha voz.> En
un segundo momento, se analizardn los contraargumentos que Clavijero
presenta, sobre todo, en las disertaciones tercera, cuarta y quinta, apoydn-
dolos en algunas bases de los textos biolégicos de Aristételes.

Cornelius de Paw y su articulo “América”

Para el abate de Paw, la historia del mundo “no ofrece ningtn caso de
g
acontecimiento mds singular para los filésofos, que el descubrimiento del
Nuevo Continente”.* Este acontecimiento revelé al hombre europeo que
habia un continente en un estado de desolacién tremendo, y dos socie-
dades politicas, los mexicanos y los peruanos, en donde se encontraron
y

prestancia, y sus fuentes son tomadas de los escritos del Inca Gracilazo, Las Casas, Acosta,
La Condamine y Gumilla, entre otros. Lo interesante es que todas estas fuentes son leidas
desde la tesis buffoniana de la inmadurez del continente americano”.

3 En la primera edicién (1751), el redactor de la voz fue el mismo Diderot,
que escribid lo siguiente: “Amerique, ou le Nouveau-monde, ou les Indes occidentales,
est une des 4 parties du monde, baignée de 'océan, découverte par Christophe
Colomb, Génois, en 1491, & appellée Amérigue d’Améric-Vespuce Florentin,
qui aborda en 1497, a la partie du continent située au sud de la ligne; elle est
principalement sous la domination des Espagnols, des Frangois, des Anglois, des
Portugais & des Hollandois. Elle est divisée en septentrionale & en méridionale
par le golfe de Mexique & par le détroit de Panama. UAmérique septentrionale
connue s'étend depuis le 11e degré de latitude jusqu'au 75e. Ses contrées princi-
pales sont le Mexique, la Californie, la Lotiisiane, la Virginie, le Canada, Terre-
neuve, les iles de Cuba, Saint-Domingue, & les Antilles. LAmérique méridionale
sétend depuis le 12e¢ degré septentrional, jusquau 60e degré méridional; ses
contrées sont Terre-ferme, le Pérou, le Paraguai, le Chili, la Terre Magellanique,
le Brésil, & le pays des Amazones. L'Amérique méridionale donne de I'or & de
largent, de lor en lingots, en paille, en pepins, & en poudre: de I'argent en barres
& en piastres; U Amérique seprentrionale, des peaux de castors, de loutres, d’ori-
gneaux, de loups-cerviers, etc. Les perles viennent ou de la Marguerite dans la
Mer du nord, ou des iles de Las-perlas dans celle du sud. Les éméraudes, des en-
virons de Sainte-foi, de Bogette. Les marchandises plus communes sont le sucre,
le tabac, I'indigo, le gingembre, la casse, le mastic, I'alogs, les cotons, I'écaille, les
laines, les cuirs, le quinquina, le cacao, la vanille, les bois de campeche, de santal,
de sassafras, de brésil, de gayac, de canelle, d’inde, etc. Les baumes de Tolu, de
Copahu, du Pérou, le besoard, la cochenille, 'ipécacuhana, le sang de dragon,
I'ambre, la gomme copale, la muscade, le vif-argent, les ananas, le jalap, le mécoa-
chan, des vins, des liqueurs, I'eau des barbades, des toiles, etc. Toute contrée de
I'Amérique ne porte pas toutes ces marchandises: nous renvoyons aux articles du
commerce de chaque province ou royaume, le détail des marchandises qu’il pro-
duit”. Cf. htep://portail.adilf.fr/encyclopedie/ o en http://diderot.alembert.free.fr/

* Cornelius de Paw, “América”, en Europa y Amerindia: el indio americano en los textos

del siglo xviir, Quito, Abya-Yala, 1993, p. 1.
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a seres humanos “infinitamente menos trabajadores e inventivos que los
habitantes de nuestro hemisferio”, indolentes y cuya estupidez les hace
vivir en una eterna infancia, segun la expresién de La Condamine. Cor-
nelius expone una tesis de Georges Louis Leclerc, conde de Buffon, en su
Historia natural: “La falta casi absoluta de agricultura, la enormidad de las
selvas, de las mismas tierras de planicie, las aguas de los rios esparcidas en
sus cuencas, las ciénagas y los lagos, multiplicados al infinito, las monta-
fias de insectos que son una consecuencia de todo esto, hacen del clima
de América un elemento malsano [...] todas estas causas juntas tuvieron
que influir en la constitucién de los indigenas y producir alguna altera-
cién en sus facultades”;® por ejemplo, los escasos progresos en metalurgia
son prueba de la falta de penetracién mental de los antiguos americanos.

Sin embargo, para Cornelius, en América misma estd el impedimento
de progreso: la vida salvaje se opone a la multiplicacién de la vida y ésta
ha sido detenida en su estadio salvaje a causa de las “vicisitudes fisicas, los
terremotos y temblores, los volcanes, las inundaciones y ciertas catdstrofes,
de las que nosotros, que vivimos en la calma de los elementos, no podemos
tener una idea exacta”.® El clima no sélo es limitante de la civilidad de los
humanos; es mucho mds profundo su alcance, pues, para Paw, “cuando llegd
Cristébal Colén, no existian ni en las islas ni en ninguna provincia del nue-
vo continente, cuadripedos de gran talla’,” y atin mds: el clima de América
es causante de la pequefiez de tamafio de los animales, incluso “es también
en la calidad del suelo, del aire, de la comida que se debe buscar el origen de
esta degeneracién que se extendié también en el ganado traido de Europa”.®

Retornando al hecho de la incivilidad de los americanos, Paw abunda
en dos constantes fundamentales: el escaso comercio y la multiplicidad
de los idiomas. De estos hechos infiere la dedicacién fundamental de los
americanos: la caza. En efecto, entre cazadores no hay intercambio, y la
cercanfa de tribus, en vez de traer ventajas, crea guerras. Ante el indudable
cultivo del maiz, Cornelius afirma que “esta cultura es obra de mujeres, y
es facil descubrir la razén: se cultivaba muy poco, y por tanto no se consi-
deraba como el trabajo mds importante”.’

Indudablemente que si una poblacién es afectada por el clima a tal
grado de alterar sus facultades, la expresién de este limite no estd tanto en
la cultura y en la técnica, como en la moralidad. Para Paw, los “salvajes del
nuevo mundo no tenfan la menor ideal del incesto, al menos en la linea
colateral y que los hermanos se casaban normalmente con las hermanas, o

> Lbidem, p. 6.

¢ Ihidem, p. 11.
7 Ibidem, p. 13.
8 [bidem, p. 19.
? [bidem, p. 15.
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las frecuentaban sin casarse con ellas: eso hizo pensar a muchos que las fa-
cultades fisicas y morales tuvieron que alterarse en esos salvajes, porque se
supone que sucede entre humanos lo mismo que pasa con los animales do-
mésticos, que en algunos casos se debilitan por las uniones incestuosas”."

Dos son pautas del comportamiento cotidiano de los atrofiados pue-
blos americanos: “la inclinacién a la pereza y el insaciable deseo de licores
o fermentos; y es el temperamento frio y flemdtico de los americanos lo
que los lleva a estos excesos mds que a los otros hombres”.!" Cornelio de
Paw anade a su derroche de ignorancia un dato interesante para probar
el infantilismo mental de los americanos: “Es imposible conocer la edad
exacta de los salvajes porque a unos les faltan totalmente los signos nu-
méricos y los otros simbolos llegan hasta tres cifras, no tienen memoria
ni nada semejante para conocer su edad, faltan calendarios, ignoran no
solamente el dia de su nacimiento sino también el ano”."

Otros indices de atrofio moral y mental que pretende argiiir Paw son
los siguientes: la costumbre de matar a los nifios nacidos con suficiente
grado de deformacién fisica, tal como lo hacfan los lacedemonios; la po-
breza de su vocabulario cuyo diccionario podia escribirse en una pdgina;
la estupidez de los nifios americanos respecto de las ensefianzas de quienes
trataban de instruirlos, incluso aquellos llevados desde su tierna infancia
a Europa y educados desde la nifiez de los cuales se ha logrado que muy
pocos sean razonables y mds pocos aun inteligentes.

La esterilidad de la tierra “es extrema e increible”, pero no mds que la
de la voluntad de los americanos, quienes “esperan todo de la naturaleza
y nada de su propia mano”."* Nota Paw que a ellos vinieron los misione-
ros, pero entre estos tltimos no se encontraban “hombres inteligentes y
caritativos, sino muy raramente, interesarse por las desgracias de los sal-
vajes y emplear algin medio para aliviarlos. Se puede decir que solamente
los Quakeros se establecieron en el Nuevo Mundo sin cometer grandes
injusticias ni acciones infames”.'"* Con esto, Paw comienza a introducir
sus criticas finales: por una parte, América, tal como se conformaba en el
siglo xvi11, era fruto de la confluencia de Espana y las poblaciones indi-
genas. En cuanto a éstas, se demostraba ya por lo antedicho su ineptitud
y cuasi humanidad. En cuanto a los espanoles, afade que eran ladrones y
hombres indignos, pertenecientes a la peor calana, apenas si sabian leer y
escribir, y estaban cegados por su enorme ambicidn; entre ellos, destaca
Bartolomé de las Casas, quien “queria establecer en América un orden

10 Thidem, p. 17.
" Ibidem, p. 20.
2 Idem.

13 Thidem, p. 23.
' Ibidem, p. 26.
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semi-militar, semi-eclesidstico; luego, quiso ser jefe de este orden y ha-
cer pagar a los americanos un enorme tributo de plata. Para convencer
a la corte de lo util de este proyecto que en realidad sélo lo era para ¢,
presentaba el nimero de indios degollados en cantidades enormes”."

Aunado a la calidad moral de los espanoles estaba la de la Iglesia ca-
t6lica; en efecto, para Paw:

No se sabe por qué razén el papa Alejandro VI otorgd, por medio de una
bula en 1493, todo el continente y las islas de América al rey de Espana,
sabiendo que no otorgd paises incultos ni deshabitados, porque en la do-
nacién especificaba las ciudades y los castillos. Se dird que este acto fue
ridiculo: si, es precisamente por ridiculo que debid abstenerse de hacerlo
para no dar lugar a que personas temerosas crean que los soberanos ponti-
fices contribuyeron en todo lo que era posible, en todas las depredaciones y
masacres que los espafioles cometieron en América.'®

En relacién con los criollos, Paw indica que “han sufrido alguna alte-
racién debido a la naturaleza del clima; esto es una desgracia pero no un
crimen”." Y citando a Lullus, comenta que los espafioles que frecuentan a
los indios “se transforman casi sin advertirlo en perversos, crueles y atroces
como ellos, hecho que ocurre a fuerza del ejemplo y del clima”.'®

En resumen, América estaba corrompida de raiz: el clima deformaba y
embrutecia; la simiente indigena era inculta, violenta y retrasada; la simiente
espafola cruel, inmoral y ambiciosa; la Iglesia catélica que recubria y ben-
decia el maridaje indiohispano era un testimonio contrario al del Evangelio
—Iglesia que, por cierto, habia sefialado el nombre de Paw en el Index—."
:No acaso el discurso del abate Paw estaba en consonancia con los intereses
del despotismo ilustrado prusiano de Federico II y con el anticatolicismo
de la masoneria que detentaba el poder en aquel entonces? ;Cudl fue la
reaccion de la mexicanidad ante tales ataques y quién la dirigié en México?

Respuesta de Clavijero a Cornelius de Paw

B Ildem.

1 Ibidem, p. 29.

V Ibidem, p. 22.

18 Thidem, p. 30.

Y Cfr. George Haven Putman, Censorship of the Church of Rome and its Influence Upon
the Production and Distribution of Literature, White fish, Montana Kessinger, 2003, p. 157:
“In 1784, was prohibited, by a brief of Pius VI, a work issued under the title of Recherches
Philosophiques sur les Américans ou Mémoires intéressants pour server a ['Histoire de ' Humanité.
The author was Cornelius de Paw”.
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El personaje mds citado en las Disertaciones es Cornelius de Paw, quien se
apoy0 fuertemente en los textos del jesuita José de Acosta —De procuranda
salute Indiorum e Historia Natural y Moral de las Indias—, de Buffon —
Histoire naturelle, générale et particuliére— y de Pehr Kalm —Travels into
North America—. En las disertaciones, Clavijero responderd atinadamente a
cada una de las objeciones del abate europeo tanto en el articulo “América”,
de la Enciclopedia, como en su ensayo Investigaciones filosdficas sobre los
americanos o memorias interesantes para servir a la bistoria de la humanidad.

La mids citada y celebrada de todas las disertaciones es, sin duda, la
sexta, titulada “La cultura de los mexicanos”, donde se trata la tecnologia,
lengua y literatura, legislacién y arte de los mexicanos. No obstante, ese
texto preindependentista, base de muchos otros, se ve precedido de tres
disertaciones que a nuestro parecer constituyen la base biolégico-filoséfica
sobre la cual se yergue la argumentacién sociopolitica de Clavijero. En
voz de Maneiro, Clavijero “demostré clarisima y aguda inteligencia en el
estudio de la filosofia que se ensenaba entonces y de la cual, después, ya
Maestro, él mismo se esforzaria por eliminar muchas cosas inutiles, para
sustituirlas por la auténtica filosofia de Aristdteles” *°

Clavijero debia deshacer el entuerto hecho por Paw: restituir la dig-
nidad a los indigenas y a los espanoles, tornar pristina la presencia del
dogma cristiano en nuestra tierra y declarar, asi, la madurez politica de
los americanos del siglo xvii, negando, por ende, la necesidad de una
paternidad politica permanente. Pondria, pues, las bases histéricas, por
una parte, y cientificas, por otra, para lo que fue el movimiento insur-
gente de inicios del xix. En efecto, Clavijero fue profesor de filosofia y
letras en el Colegio de San Ildefonso, en el Colegio Médximo de San Pe-
dro y San Pablo, en el Colegio de San Gregorio, en el Colegio de Gua-
dalajara y en Valladolid, donde algunos, como Mariano Cuevas, afir-
man que tuvo entre sus discipulos al joven Miguel Hidalgo y Costilla.

Entremos, pues, a la tercera disertacién “Tierra del reino de Méxi-
co”. En cuanto al clima, Clavijero sefiala: “Si quisiéramos refutar todos los
despropésitos que Paw escribe contra el clima de América, serfa necesario
escribir, en lugar de una disertacién, un gran volumen”.?' El clima es tan
benigno y bondadoso en América, en especial en México, que su verano
no se compara con los calores de Africa o con los dfas caniculares de Eu-
ropa; tampoco su frio es equiparable con el helado invierno de Europa.
Son falsas las tesis de Paw respecto del clima americano en torno de cinco
puntos: 1) pequenez e irregularidad de animales americanos; 2) grandor
y multiplicacién de insectos; 3) las enfermedades (en especial el mal ve-

20 Francisco Xavier Clavijero, Historia antigua de México, Porrtia, México 2003, p. X.

2 Tbidem, p. 651.
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néreo); 4) los defectos de la constitucién fisica; 5) el exceso de frio en
los paises de América en comparacién con los de Europa situados a igual
distancia de la equinoccial.

Clavijero contestard al primer punto, que resume los demds, as:

La pequefiez y menor ferocidad de los animales americanos demuestran la
dulzura y bondad si damos crédito a Buffon, en cuya fuente bebié Paw [...]
La tierra templada, por el contrario, no produce sino cosas templadas: las
yerbas mds dulces, las legumbres mds sanas, los frutos mds suaves, los ani-
males mds tranquilos y los hombres mds humanos son propios de este clima
feliz. Asi, la tierra hace las plantas; la tierra y las plantas hacen a los animales;
la tierra, las plantas y los animales hacen al hombre.*

sPor qué la ferocidad de algunos animales deberia otorgarles un cardcter
superior sobre los mansos? ;Acaso la naturaleza no ha puesto en el culmen
de los animales al ser humano, quien no basa su superioridad en la fuerza
fisica, sino en la razén, no en su voracidad, sino en su capacidad de paz
y comunidad? El argumento aristotélico de la analogia de los animales en
relacién con el ser humano es contundente:

Asi pues, la naturaleza fisica de los animales y su generacién tienen estas
caracteristicas. Por otro lado, su comportamiento y modos de vida varfan
de unos a otros segin sus costumbres y alimentacién. Existen, en efecto,
en la mayorfa de los animales, huellas de estos estados psicolégicos que, en
los hombres, ofrecen diferencias mdas notables. Asi, la docilidad o feroci-
dad, dulzura o aspereza, coraje o cobardia, temor u osadia, apasionamiento
o malicia, y en el plano intelectual una cierta sagacidad, son semejanzas
que se dan entre muchos animales y la especie humana y que recuerdan las
analogias orgdnicas de las que hemos hablado a propésito de las partes del
cuerpo. Pues unos animales difieren del hombre mds o menos en ciertas cua-
lidades, y lo mismo sucede con el hombre comparado con un gran nimero
de animales [...] Asi, lo que en el hombre es arte, sabiduria e inteligencia,
corresponde en algunos animales a una facultad natural del mismo tenor.”

El animal americano, proporcionalmente, es mis semejante al modelo
de hombre virtuoso griego y, por ende, mejor que el europeo. Ahora bien,
en gran medida, el carcter de los animales depende de su alimentacién y
es forzoso, pues, que sea de indole similar al cardcter del animal: “yerbas
mids dulces, las legumbres mds sanas, los frutos mds suaves”, recordard Cla-
vijero como notas distintivas del jardin americano.

22 Jbidem, p. 653.
23 AristSteles, Hist. Anim., VIII, 588a16-30.
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5Y cudl es la causa de la calidad de dichas especies de vegetales y anima-
les? El clima. En efecto, para Aristételes, “el entorno colabora u obstaculiza.
Y, por ello, las cosas cambiadas de lugar pueden vivir mds o menos que
lo natural, pero eternas no son en parte alguna aquellas cosas que tienen
contrarios, pues la materia en seguida tiene un contrario, de suerte que si
su contrario es de lugar, cambia de sitio, si es de cantidad, crece o decrece,
silo es de cualidad, se altera”.?* Si para Paw el clima americano era causante
de la pequenez y, en general, de la degradacién de la vida en América, Cla-
vijero responderd que el clima benigno, fresco y templado de América es, al
contrario, el mejor para la generacién y prolongacién de la vida:

No son muy raros —dice Clavijero en la cuarta disertacidn, titulada “Ani-
males de México”™— en la historia de aquél [sic] pais los ejemplares de
hombres que han prolongado su vida mds alld del término regular de los
mortales. Calmecahua, uno de los capitanes tlaxcaltecas que ayudaron a los
espafoles en la conquista de México, vivié ciento treinta anos. Pedro Nieto,
jesuita, murié en 1636 de ciento treinta y dos anos. Fray Diego Ordénez,
franciscano, muri6 en Sombrerete de ciento diecisiete afios, predicando al
pueblo hasta el tltimo mes de su vida.”

Aristételes vuelve a servir de apoyo para el filésofo veracruzano:

Los mismos animales viven mds tiempo en lugares cdlidos que en los frios,
por la misma causa por la que también son mds grandes. El ejemplo mds
evidente es el tamano de los animales frios por naturaleza: de ahi que las
serpientes, los lagartos y los animales con escamas sean mds grandes en los
lugares cdlidos [...] La humedad caliente es causa del crecimiento y de la
vida. En cambio, en los lugares frios la humedad que hay en los animales es
mids acuosa. Por ello, se congela con facilidad, de suerte que, en general, de
los animales de poca sangre o sin sangre, en los lugares mds al Norte unos no
se dan en absoluto —ni los de tierra en tierra, ni los acudticos en el mar—,
mientras que otros si se dan, pero son mds pequenos y de vida mds corta,
pues la congelacién impide el crecimiento.?

De acuerdo con el estagirita, un indice para conocer de la calidad y
longevidad de los animales eran los dientes y asi dice que: “En los demds
animales todavia no se ha hecho una observacién suficiente. Pero los que
poseen mds dientes viven en general mds tiempo; en cambio, los que po-
seen menos y mds espaciados, tienen una vida més breve”.?” El argumento

24 Aristételes, Acerca de la longevidad, 111, 465b28-24.
» F. Xavier Clavijero, op. cit., p. 651.

26 Aristételes, Acerca de la longevidad, V, 466a20-29.
27 Aristételes, Hist. Anim., 11, 501b21.
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es tomado por Buffon y por Paw para afirmar que en América las especies
carecen de dientes y de cola y que, incluso, las especies traidas desde Eu-
ropa pierden estos elementos al llegar aqui. Clavijero recurre a mostrar la
realidad: en América existen, segtin la propia descripcién de Buffon, seis
especies de cuadripedos sin cola, mientras que en Europa catorce. Los
cocodrilos, dentados por excelencia, por ejemplo, no se dieron en la zona
templada de Europa y si en América.?® Probada la falsedad del argumento
de Paw restaba, para Clavijero, explicar la existencia de ciertas especies que
si cumplian con la descripcién de Paw, y ante ese hecho, Clavijero respon-
de con un argumento teoldgico-cosmoldgico: “Porque el Creador, cuyas
obras son perfectas y cuyos consejos debemos reverenciar humildemente,
los quiso hacer asi para que tal variedad contribuyese al hermoseamiento
general del universo y manifestar mds su sabiduria y poder”.?

Sin embargo, sexiste o no degeneracién de las especies europeas en
el continente americano? Tal hecho probaria, en primera instancia, la te-
sis buffoniana de la malignidad de América como lugar para la vida. Para
Aristételes, lo que es propicio a la vida en si misma son los principios de la
humedad y el calor; un clima adverso a estos principios seria adverso a la vida.
Y, asi, Aristételes menciona que “debe suponerse, en efecto, que el animal
es por naturaleza hiimedo y caliente, y la vida, otro tanto, mientras que la
vejez es seca y fria, como lo muerto [...] las causas [de la longevidad] son
dos: la cantidad y la cualidad, de suerte que no sélo debe haber abundancia
de humedad, sino también de calor, para que no se congele ni se seque con
facilidad”.*® América meridional es, si no en su totalidad, si en su mayo-
ria, acorde al clima mdximamente propicio para la vida. Relata Clavijero
acerca de ello que:

En Quito no sube el termémetro tanto como en Paris en el estio, pero tam-
poco baja tanto como en los paises mds templados de Europa en el invierno.
:Qué cosa puede desearse mds en un clima que un temperamento en el
aire igualmente distante de uno y otro extremo, como el de Quito y de la
mayor parte de México? ;Qué clima mds dulce y mds conveniente a la vida
que aquel en que se goza todo el ano de las delicias del campo [...] y atn
en los Libros Santos, para darnos alguna idea de la felicidad de la Jerusalén
celestial, se dice que en ella no hay ni frio ni calor.?!

Lo anterior ya encamina a Clavijero a una tesis muy arriesgada por sus
implicaciones politicas y religiosas: América es mds parecida a la Jerusalén

8 F. Xavier Clavijero, op. cit., p. 687.

2 Idem.

30 Aristoteles, Acerca de la longevidad, V, 466a17,30.
3" E Xavier Clavijero, op. cit., pp. 660-661.
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celestial que Europa. El clima —temperamento— americano, distante de
los extremos, es virtuoso y se convierte en adminiculo de la vircud moral
humana. Corolario de lo anterior es el hecho de las dos evangelizaciones:
la de Europa y la de América, en donde la segunda fue, sin duda, mds ri-
piday pacifica. Las virtudes morales, presupuesto natural de las teologales,
¢dispondrian mejor al indio americano que al bdrbaro europeo para el
Evangelio?® Si en la base del hecho de la rapidez y eficacia de la evangeli-
zacidén americana se encuentra, entre otros factores, el natural climdtico, el
hecho le da la razén a Clavijero no sélo acerca de la igualdad entre América
y Europa, sino sobre la superioridad de la primera respecto de la segunda.

Residiendo pues, en el estadio biolégico y ateniéndonos a sus fenéme-
nos, en América se hallardn, por ejemplo, animales que dan muestra de la
superioridad, o al menos no inferioridad, del continente nuevo: el canto del
ruisefior es mejor en América que en Europa, y mds atin, aqui existe el cen-
tzontli que “a mds de la singular dulzura de su canto, la prodigiosa variedad
de sus tonos y la preciosa propiedad de remedar las diferentes voces de las
aves y cuadriipedos que oye, tiene sobre el ruisefior la ventaja de ser menos
rastico y mds comun [...] [En América] los gorriones —dice Baldecebro,
autor europeo— que en Espafa no cantan, son en la Nueva Espana mejores
que los jilgueros”.? El clima americano, pues, otorga a la naturaleza de cada
especie més belleza, dulzura, virtud y vida que en otra tierra.

A partir de lo precedente, pueden desvelarse algunas implicaciones
muy interesantes. En cuanto hace a la critica sobre la tierra de América,
que para Paw era infructifera, Clavijero argumenta que “la naturaleza y
calidad de un terreno se da a conocer mejor por las plantas que produce
por si mismo, sin el auxilio del arte”.?* ;Cudnto mds noble no es el suelo de
México si produce sin auxilio humano lo que Europa no ha podido con él!
Ademds, a América debe ddrsele el cultivo necesario para poder compardr-
sele en produccién con los suelos de Europa. Si América no tiene buenos
cultivos, se debe a la falta de educacién de los americanos; pero si éstos no
estdn educados, es por falta de interés de los espanoles, pues quedé proba-
da la docilidad y aptitud de los indios americanos; y mds que su falta de
interés, su ambicién.

Clavijero comenta, al describir a los indios americanos, que “son
de estatura regular, de la cual se desvian mds frecuentemente por exceso
que por defecto; de buenas carnes y de una justa proporcion de todos sus
miembros; de frente angosta, de ojos negros y de una dentadura igual,

32 Cfy. ibidem, p. 651.
3 [bidem, p. 692.
3% [bidem, p. 668.
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firme, blanca y tersa”.% Si seguimos la descripcion aristotélica de los tem-
peramentos a partir de la disposicién de las frentes, a saber que “los que
tienen una frente grande son mds lentos; los que la tienen pequena son vi-
vaces; los de frente ancha son exaltados, los de frente redonda, irascibles”,
tenemos que los indios americanos pertenecen a los vivaces, y prueba de
ello es la gran aptitud que demostraron para el aprendizaje de los idiomas,
la musica, la poesia y, en general, las artes que dan prueba del refinamiento
del espiritu.
Reste, por ultimo, la sentencia de Aristételes en “Meteoroldgicos™

La destruccién se produce cuanto lo delimitado domina sobre lo delimitan-
te gracias al entorno. No obstante, se dice también degeneracién, en un sen-
tido particular, de las cosas que se destruyen sélo en parte, cuando se apar-
tan de su naturaleza [...] La degeneracién es la destruccién del calor propio
y natural de cada cosa himeda por efecto de un calor ajeno: este tltimo es
el del entorno. Por consiguiente, dado que todo se ve afectado por falta de
calor, siendo frio al carecer de dicha potencia, ambas cosas serdn causas, y
la degeneracién serd el efecto comun de la frialdad propia y el calor ajeno.?”

América no sufrié ni la destruccién ni la degeneracién de la vida;
todo lo contrario, en América encontré mayor plenitud y sosiego, como
lo demuestra con abundantes ejemplos Clavijero. Es el clima americano
el que genera o regenera las especies del viejo continente. Este es el punto
mis fuerte de la argumentacién clavijeriana: no es de la descendencia de
los toltecas (nuestros miticos atlantes), de donde viene la dignidad, a final
de cuentas, del mestizaje;*® no es tampoco de la comunidad de origen
postdiluviano, ya en cuanto a la vida en general, ya en cuanto a la especie
humana en particular, lo que coloca a los americanos en igualdad con el
resto de humanos, como argumentaron muchos novohispanos,* sino la
peculiaridad del surgimiento de los mexicanos del siglo xvir y del nues-
tro, lo que abre la fundamentacién de lo excelso de nuestra raza: somos
mestizos.*

3 Ibidem, p. 62.

36 Aristoteles, Hist. Anim., 1, 491b12.

37 Aristoteles, Meteoroldgicos, IV, 1, 379a12-20.

38 Cfr. E Xavier Clavijero, op. cit., p. 68.

% Cfr. ibidem, pp. 67-70.

4 Cfy. ibidem, p. 300: “No hay duda que hubiera sido mds acertada la politica de los
esparioles si, en vez de llevar mujeres de Espafa y esclavos de Africa, se hubieran enlazado
con las mismas casas americanas, hasta hacer de todas una sola e individua nacién”.
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LA METAFISICA DE LA NATURALEZA
EN HANS JONAS Y EL NEOESENCIALISMO

RESUMEN:

ABSTRACT:

Patricia Diaz Herrera

En este ensayo, comparo dos metafisicas de la naturaleza recientes y
establezco algunos puntos de contacto entre ellas. Examino algunos
aspectos de las metafisicas de Hans Jonas y Brian D. Ellis, las cuales
pertenecen a distintas tradiciones y asumen diferentes concepciones
acerca de la naturaleza de la ontologfa. Muestro que, a pesar de tales
diferencias, ambos autores critican el mecanicismo y la perspectiva
humeana acerca de la causalidad. Asimismo, ambos recuperan algu-
nas doctrinas de Aristdteles sobre la naturaleza.

In this essay, I compare two recent metaphysics of nature and esta-
blish some points of contact between them. I examine some aspects
of Hans Jonas” and Brian D. Ellis’ metaphysics of nature, two meta-
physical views that belong to different traditions and assume different
conceptions about the nature of ontology. I show that, despite their
differences, both authors criticize the mechanicism and the humean
perspective on causality. Likewise, both of them recover some of
Aristotle’s views on nature.

" Universidad Auténoma de la Ciudad de México, Academia de Filosofia e Historia de
las Ideas, México.
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El objetivo de este ensayo es comparar y tender un puente entre las pro-
puestas metafisicas de dos autores pertenecientes a tradiciones filos6ficas
muy distintas: por un lado, Hans Jonas (1903-1993), filésofo judio-ale-
mdn, discipulo y, después, critico de Heidegger; por otro lado, Brian D.
Ellis (1926), filésofo de la ciencia australiano que defiende una versién del
realismo cientifico.

En el primer apartado, se ubica el tipo de ontologia asumida por cada
uno de ellos; se enmarcan en una clasificacién de perspectivas ontolégicas
propuesta recientemente. En los apartados segundo y tercero, se presenta-
rdn sucintamente algunas de sus propuestas y se identifica el lugar de las
tesis ontolégicas en la estructura general de sus respectivas argumentacio-
nes. Finalmente, se hardn notar los puntos de contacto entre ambos.

Podrd apreciarse que las propuestas de Jonas y Ellis tienen propdsitos
y temdticas muy diferentes entre si. Sin embargo, espero mostrar, como
resultado de esta comparacién, que existen importantes coincidencias en-
tre ambos, a pesar de que llegaron a ellas por medio de metodologias que
no poseen mucho en comdn. En particular, mostraré que, aun cuando sus
perspectivas ontoldgicas difieren, los dos autores coinciden en sus criticas
al mecanicismo en la filosofia de la naturaleza moderna y a la visién hu-
meana de la causalidad; reasumen, al menos parcialmente, tesis de la filo-
soffa natural aristotélica; y conservan la idea de que la reflexién metafisica
puede dar cuenta de un aspecto de lo real y da fundamento a otras dreas
del quehacer filoséfico.

Vias de la ontologia

Ya es un lugar comun sefialar que, aun cuando la tradicién continental y
la anglosajona han decretado la muerte de la metafisica en diversos mo-
mentos, nuestra época no ha sido del todo posmetafisica, y se ha conti-
nuado trabajando sobre problemas tipicamente metafisicos u ontoldgicos
desde multiples enfoques. Pero ;qué se entiende por metafisica y ontolo-
gia? ;Cudl es el objeto de estudio de estas dreas de la filosofia? Adoptaré la
distincidn siguiente, aun a sabiendas de que no hay un acuerdo al respecto
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y que a veces se emplean estos términos como sinénimos: la ontologia es
una parte de la metafisica. Una ontologia puede caracterizarse, de manera
general, como una teorfa acerca de las categorias tltimas de la realidad,
empleada para responder a preguntas como “;qué clases de entidades se
necesitan para dar una descripcién y una explicacién completas de todos
los sucesos que ocurren en el universo?”.!

Considero que la ontologfa intenta ofrecer un inventario de los tipos
de entidad bésicos, mds generales, asi como establecer los criterios para
lograrlo. Pero no argumentaré que toda ontologia posible debe realizar tal
empresa ni que en los autores comparados puede encontrarse, explicita o
implicitamente, esa misién. Para comprender las propuestas de Jonas y Ellis,
conviene identificar qué perspectiva asume cada uno de ellos. Con este fin,
recurriré a la clasificacién de vias ontoldgicas propuesta por Hurtado,? pues
considero que, a diferencia de otras clasificaciones sobre los tipos de me-
tafisica que se han elaborado,’® permite ubicar con mayor claridad a estos
autores. Hurtado propone un mapa que distingue cinco concepciones u
orientaciones de la ontologfa, las cuales describo brevemente:

a) Ontologia pura. Segin esta via, la ontologia es el estudio del ser
en cuanto ser, no de ningdn ente en particular. No se trata, pues,
de hacer un inventario de lo real ni de las entidades con las cuales
cierta teoria se compromete. Heidegger, por ejemplo, pregunta
por el ser de los entes, por el hecho de que existen o son.

b) Ontologia superior. Desde esta perspectiva, la ontologia no se ocu-
pa de un concepto tltimo, univoco, de ser sino de los maltiples
significados de “ser”, ya sea tomado como sustantivo o como ver-

! Barry Smith, “Ontologia”, en G. Hurtado y O. Nudler [comps.], El mobiliario del
mundo: ensayos de ontologia y metafisica, México, Universidad Nacional Auténoma de Méxi-
co/Instituto de Investigaciones Filoséficas, 2007, p. 47.

% Guillermo Hurtado, “Vias de la ontologia”, en ibidem, pp. 33-46.

3 Cfr. ibidem, passim. Tengo en mente, por ejemplo: I) la clasificacién de Peter Strawson
(Individuals: An Essay in Descriptive Metaphysics, Londres, Methuen & Co., 1959), segin
la cual existen dos tipos de metafisicas, la revisionista y la descriptiva; 2) la de Hilary Put-
nam (7he Many Faces of Realism, 1llinois, Open Court, 1987): hay ontologfas basadas en
preguntas internas o bien externas a un marco conceptual; 3) la de Eklund (“The picture of
reality as an amorphous lump”, en Theodore Sider, John Hawthorne y Dean W. Zimmer-
man [eds.], Contemporary Debates in Metaphysics, Oxford, Blackwell, 2008, pp. 382-396):
hay ontologias robustas (lo real tiene alguna estructura) y deflacionarias (lo real es amorfo).
Considero que estas clasificaciones, sobre todo 1 y 2, descalifican de entrada a ciertas orien-
taciones metafisicas, o bien no resultan suficientes para capturar los matices que distinguen
a posiciones del mismo tipo. Por ejemplo, segin 3, tanto la metafisica de Jonas como la de
Ellis serfan ontologfas robustas.
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bo. Trata, entonces, de conceptos “superiores” como ente u objeto,
la esencia, la existencia, la identidad y la predicacidn.

¢) Ontologia trascendental. Quienes defienden un concepto univoco
de ser por encima de los conceptos superiores pueden explorar ese
concepto Gltimo de manera oblicua, mediante conceptos coexten-
sivos del ser como los trascendentales, 2.¢., uno, verdadero y bueno.

d) Ontologia categorial o formal. Seglin esta vertiente, la ontologia res-
ponderia a la pregunta “;qué clases de cosas hay?” Consideraria si
toda clasificacion categorial es relativa a ciertos intereses o si hay
una estructura categorial ultima del mundo, independiente de in-
tereses particulares y cémo podriamos conocerla (v.g., por medio
de la estructura 16gica del lenguaje). El ontélogo categorial tende-
ria a establecer cudl de las ontologfas posibles es mds completa.

¢) Ontologia regional. Estudia los principios ontolégicos de determi-
nado tipo de seres, por ejemplo, ontologia de las personas, de las
obras de arte, etcétera. También puede entenderse, a la manera de
Quine, como la determinacién de los tipos de entidades que pre-
supone una teorfa o marco conceptual especifico. Segin algunas
versiones de esta via, s6lo puede hablarse del mundo tal como lo
organizamos desde un marco conceptual dado, asi que no podria
haber mundo tal como es independientemente de un marco con-
ceptual. No habria una ontologia total, sino una pluralidad de
ontologias regionales, como sugeria Putnam.

Algunas de estas vias son excluyentes entre si, pero otras son comple-
mentarias. Por ejemplo, Jonas se refiere a la metafisica como “doctrina del
ser”.* Su ontologfa puede clasificarse como una variante de la ontologia
pura, que entiende la pregunta por el ser como una pregunta por el valor.
Por esto mismo, puede considerarse también como un caso de ontologia
trascendental, pues explora la nocién de ser en relacién con la nocién de
bien. Jonas considera que la pregunta fundamental es “;por qué es algo y
no mds bien nada?” y la reinterpreta como “;por qué debe ser algo con
preferencia a nada?” Piensa Jonas que es absurdo tomarla como una inte-
rrogante sobre un origen causal del ser. La pregunta bésica s6lo adquiere
sentido si se entiende como una norma justificadora, que indique si el ser
es valioso, si es superior a la nada. Y la respuesta es afirmativa: “el valor o el
‘bien’ [...] es lo tnico cuya mera posibilidad empuja a la existencia [...] de
modo que fundamenta una exigencia de ser, fundamenta un deber-ser”.’

* Hans Jonas, El principio de responsabilidad. Ensayo de una ética para la civilizacién
tecnoldgica, Barcelona, Herder, 1995, p. 89.
> Ibidem, p. 95.
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Para Jonas, entonces, el ser y el deber-ser no estdn disociados; la ontologia
tiene que volver a verse como fundamento de la ética.

En cambio, las propuestas de Ellis pueden clasificarse como un ejem-
plo mixto de ontologia categorial y regional. Ellis parte de enunciados de
leyes cientificas que contienen expresiones modales como “es imposible
que” o “es necesario que”. Argumenta que estas locuciones no pueden eli-
minarse o reducirse a otras sin perder su sentido original. Tales enunciados
suponen que las cosas poseen propiedades esenciales que explican por qué
su comportamiento es necesariamente de cierto modo. La quimica, por
ejemplo, supone en sus explicaciones la existencia de elementos delimi-
tados de forma clara y con ciertas propiedades necesarias, elementos que
constituyen clases naturales. La existencia de clases naturales, propiedades
esenciales y disposiciones inmanentes en la materia son supuestas por la
quimica (ontologia regional), pero para el realista cientifico también puede
decirse que son independientes de un marco tedrico especifico y son ejem-
plo de entidades bésicas del mundo (ontologia categorial). Ellis adopta el
siguiente lema: “Si el mundo se comporta como si cosas de tal y cual clase
existieran, entonces la mejor explicacion de este hecho es que realmente
tales cosas existen”.®

Tomando en cuenta estos primeros datos, procedo a presentar un es-
bozo de la metafisica de la naturaleza segtin cada autor.

La ontologia de la biologia segtin Jonas

La filosofia de Jonas es un referente obligado para la ética ambiental y
la bioética. El autor denuncia el vacio ético, el nihilismo en el centro de
nuestra cultura, generado, segtin él, por la ética tradicional y la visién cien-
tifica de la naturaleza a partir de la modernidad. El cardcter de las acciones
del ser humano se ha transformado por el poder de la tecnologia actual,
pero la ética no ha cambiado a la par. La naturaleza es vulnerable ahora,
podemos destruirla. Y no parece haber limites éticos para la manipulacién
de lo natural ni para la manipulacién de nuestro organismo. Ponemos en
peligro nuestro futuro y el de la vida en el planeta. Hemos llegado a esta
situacion, porque, después de la muerte de Dios (y de Auschwitz), nos en-
contramos solos. Somos seres sin esencia fija, sin referentes estables y arro-
jados en una naturaleza que vemos como una mdquina muda, indiferente.
Los organismos no-humanos son vistos como meros objetos, materia en

¢ Brian Ellis, 7he Philosophy of Nature. A Guide to the New Essentialism, Montreal, Mc-
Gill-Queen’s University Press, Kingston/Ithaca, 2002, p. 25. Las traducciones de todas las
citas de Ellis son mfas.
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movimiento que no contiene valores ni fines en si misma. No parece haber
manera de responder a la pregunta de por qué tendriamos que preocu-
parnos por la humanidad futura y el planeta. A fin de cuentas, ;no seria
mejor que la humanidad desapareciera? ;Por qué deberfamos procurar la
supervivencia de la especie?

Jonas considera que la Gnica manera para establecer que tenemos un
imperativo incondicional de garantizar la existencia futura de la huma-
nidad y de respetar lo no humano es si vamos mads alld del subjetivismo
axioldgico y anclamos el deber en el ser, la responsabilidad del ser humano
en valores objetivos. Originalmente, ontologia y ética estaban unidas. Su
separacion en la modernidad “equivale a la separacién entre el reino ‘obje-
tivo’ y el ‘subjetivo’ [...] Su reunificacién sélo puede efectuarse [...] desde
el lado ‘objetivo’, es decir: mediante una revisién de la idea de naturaleza”.”

Entonces, ;por qué existe una obligacién de cuidar lo natural y de
procurar la posibilidad de una humanidad futura? Porque el ser, en gene-
ral, tiene valor intrinseco, no instrumental. Sélo a partir de la objetividad
del valor “serfa deducible un deber-ser objetivo y, con él, una vinculante
obligacidn de preservar el ser, una responsabilidad para con el ser”.® Es pre-
ferible que exista la naturaleza a que no exista, y no porque sea un medio
para nuestra subsistencia. Nosotros somos parte de ella; hay una continui-
dad desde las formas mds primitivas de vida hasta el ser humano y también
es nuestra existencia preferible a la nada. De acuerdo con su descripcién
fenomenoldgica de lo bioldgico, Jonas sostiene que en todo organismo
vivo se encuentra una finalidad: la preservacién del propio ser. Aunque
s6lo nosotros somos conscientes de nuestros fines y reflexionamos sobre el
ser, el valor y la responsabilidad, en todo ser vivo existe una preocupacién
por su propia existencia y una lucha contra el no ser. Los organismos no-
humanos poseen diversos grados de “interioridad”, .e., una relacién con
su propio ser, porque se aferran a si mismos y dicen 57 a la vida. Cada in-
dividuo “muestra una tendencia propia a la existencia y al cumplimiento,
esto es, el hecho de que la vida se quiere a si misma”.’

La visién mecanicista del cosmos niega que existan fines en la natu-
raleza. La ciencia moderna rechazé las explicaciones teleoldgicas, las cau-
sas finales, por considerarlas un producto del antropomorfismo, una mera
proyeccién de lo humano en la materia. La visién de la naturaleza que
triunfé con la ciencia moderna es el mecanicismo, el cual “nos niega [...]
cualquier derecho tedrico a pensar en la naturaleza como algo que haya
de ser respetado, pues la ha reducido a la indiferenciacién de causalidad y

" H. Jonas, El principio Vida. Hacia una biologia filosdfica, Madrid, Trotta, 2000, p. 326.
8 H. Jonas, El principio de responsabilidad..., p. 97.
> H. Jonas, El principio Vida..., p. 87.
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necesidad y la ha despojado de la dignidad de los fines”."® El mecanicismo
va de la mano con el dualismo ontolégico: el méximo representante de
ambos es Descartes. Para el dualista, la res extensa se caracteriza en oposi-
cién a la res cogitans: ninguna propiedad de la sustancia pensante podria
ser atribuida a la materia inerte. Como es sabido, Descartes considera, por
ejemplo, que los animales son Gnicamente objetos materiales, autématas,
mdquinas sin interioridad.

Con Hume, no sélo es expulsada la causa final de la naturaleza, sino
también toda causalidad eficiente: la causalidad no es un fenémeno dado a
la sensibilidad, sino “un anadido mental a la materia prima de lo dado
originariamente”," lo cual no es sino el proceso automitico de asociar re-
presentaciones. Jonas considera que la solucién de Kant al problema de la
causalidad humeana no es una salida verdadera: el anadido mental es una
estructura que el entendimiento aporta de forma activa, pero la causalidad
continta quedando “en estricta inmanencia mental”.'? Lo primario en la
causalidad no es la conexién regular y necesaria, sino “la fuerza y la produc-
cién de efectos”, los cuales son “contenidos originarios de la experiencia y
no interpolaciones entre contenidos de experiencia (percepciones) realiza-
das por una funcién sintética’ del entendimiento. Tenemos experiencia
de la causalidad no mediante la percepcién sensible, sino por medio de
nuestro cuerpo “en el esfuerzo de la accién”."

Jonas argumenta que la exclusién de las causas finales es un principio
metodoldgico que guia la investigacién en la ciencia moderna (contra el
aristotelismo), pero no es en realidad un resultado inductivo de la inves-
tigacién misma.” Es decir, no se eliminé a las causas finales después de
comprobarlo por el método cientifico, sino que se eliminaron « priori,
por considerar que la causalidad eficiente bastaba para la explicacién de
la naturaleza y por los supuestos dualistas: “La tnica circunstancia cuyo
recuerdo se considera suficiente para desacreditar a la teleologia [...] es
que las causas finales pertenecen a la naturaleza del hombre, y no a la del
universo, lo que implica que no se puede realizar inferencia alguna del uno
al otro, lo que a su vez supone que entre ambos existe una diferencia bésica
en la linea del ser”.'

En suma, no sélo en lo vivo pueden hallarse fines, sino también en la
materia inorgdnica se prefigura la teleologia:

"' H. Jonas, El principio de responsabilidad. .., p. 35.
""H. Jonas, El principio Vida..., p. 44.

2 Idem.

13 Tbidem, p. 53.

Y Idem.

5 Cfr. ibidem, p. 54.

1 Ibidem, pp. 55-56.
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Al ser la subjetividad [...] un fenémeno superficial de la naturaleza —la
punta visible de un iceberg mucho mds grande—, ella habla por el interior
mudo [....] El fruto delata algo de la raiz y del tronco de los que ha crecido.
Dado que la subjetividad presenta fines eficaces [...] ese interior mudo que
s6lo a través de ella tiene voz —o sea, la materia— ha de albergar ya en si,
en forma no subjetiva, fines o algo andlogo a ellos."”

Asi, Jonas revisa el concepto de naturaleza con miras a la ética: busca
la superaciéon del mecanicismo y el dualismo extendiendo la sede ontolé-
gica de los fines para enfrentar al nihilismo.

El neoesencialismo de Brian Fllis

Ellis acuné el término new essentialism para agrupar a varios filésofos rea-
listas de la ciencia que se preguntan qué metafisica supone o requiere el
realismo cientifico. Por ejemplo, si el realista cientifico intenta explicar la
causalidad de manera no-humeana, ;cudl seria el fundamento ontolégico
de la causalidad? Si el realista cientifico propone que las leyes de la natu-
raleza no son contingentes sino necesarias, ;cémo puede justificarse tal
necesidad? O dicho de otro modo, ;qué hace verdaderos a los enunciados
causales y otras descripciones cientificas?

De acuerdo con Ellis,'® el realismo cientifico se ve fortalecido si se
admite que las leyes de la naturaleza y los poderes causales son inmanentes
a los objetos fisicos, en lugar de sostener, como el mecanicismo o pasivis-
mo, que la materia es pasiva o inerte y que las fuerzas de la naturaleza son
externas a los objetos sobre los cuales actdan. El pasivista cree que “las
tendencias de las cosas a comportarse como lo hacen nunca pueden ser
inherentes a las cosas mismas. Deben ser siempre impuestas a ellas desde
el exterior”.! Las cosas materiales son esencialmente pasivas y si se com-
portan de un modo u otro es por las circunstancias en que se encuentran
y por las leyes naturales.

En cambio, Ellis propone que los poderes causales si son propiedades
genuinas, intrinsecas a los objetos fisicos. Los objetos fisicos interactian
entre si debido a los poderes causales, capacidades y disposiciones deriva-
das de sus constituyentes fundamentales. Las maneras en que interactian
o pueden interactuar dependen de sus naturalezas esenciales. Ellis llama

7'H. Jonas, El principio de responsabilidad... p. 131.

'8 B. Ellis, Scientific Essentialism, Cambridge, Cambridge University Press, 2001; tam-
bién, de él mismo, 7he Philosophy of Nature...

Y B. Ellis, The Philosophy of Nature... p. 3.
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a su posicién neoesencialismo, porque admite que hay clases naturales de
sustancias, en el sentido de clases de cosas materiales. El mundo material
estd estructurado fundamentalmente en clases naturales. Los ejemplos de
clases naturales que propone no son las especies biolégicas (a las cuales
considera, mds bien, cluster concepts), sino los elementos quimicos, las es-
pecies de dtomos, moléculas y particulas subatémicas. La razén es que los
elementos quimicos cumplen varios criterios para considerarlos clases na-
turales. Por ejemplo, las diferencias entre los elementos y sus compuestos
son reales y absolutas, no relativas a la perspectiva epistémica. La identidad
de un elemento quimico nunca depende de nuestros intereses, sino de su
nimero atémico o niimero de protones en su nucleo. Los elementos son
categéricamente distintos entre si, nunca hay una transicién gradual entre
elementos de una clase y otra. O bien una sustancia posee las caracteris-
ticas esenciales de cierta clase o no (no hay borderline cases). Las diferencias
entre clases quimicas estdn basadas s6lo en diferencias intrinsecas, es decir, en
su constitucion interna: su estructura atdmico-molecular.

El neoesencialismo distingue entre las nociones de esencia individual,
conjunto de caracteristicas en virtud de las cuales una cosa es el individuo
que es, y esencia de clase, conjunto de propiedades o estructuras en virtud
de las cuales una cosa es la clase de cosa que es, propiedades que no po-
drian faltarle ni podria perder mientras siga siendo miembro de su clase.
Esta dltima nocién es la mds importante para la comprension cientifica.
Por ejemplo, la esencia de un dtomo de cobre es el conjunto de propieda-
des en virtud de las cuales es un dtomo de cobre, las propiedades que no
puede perder sin dejar de ser lo que es, su estructura interna. Cada sustan-
cia necesariamente tiene las propiedades esenciales de las sustancias de su
clase. Cada proceso quimico necesariamente tiene la estructura dindmica
de todo proceso quimico de su clase.

Ellis senala que muchos enunciados cientificos son explicitamente
modales, no meras generalizaciones. Por ejemplo, el principio de exclu-
sién de Pauli: es imposible que dos electrones en un dtomo se encuentren
alguna vez en el mismo estado cudntico. Desde una perspectiva humeana,
los enunciados cientificos son generalizaciones acerca del mundo. Aun-
que contengan modalidades, es decir, propiedades que describen como es
necesariamente el mundo o cémo podria ser dadas ciertas circunstancias;
estas propiedades pueden ser eliminadas del discurso cientifico: segin el
“principio de superveniencia humeano”, las propiedades modales super-
vienen a partir de propiedades no-modales. Ahora bien, si uno acepta ese
principio, ;qué haria verdaderos a los enunciados que atribuyen propieda-
des modales a las cosas? ;Puede explicarse qué son las necesidades naturales
sin recurrir a tal principio?
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Las leyes naturales no sélo reportan hechos que son el caso, sino he-
chos que deben ser el caso: efectos que deben seguirse bajo ciertas con-
diciones. Para el esencialista, la necesidad de las leyes naturales tiene su
fundamento, pues, en las propiedades esenciales (necesarias) de las cosas.
Para el pasivismo, por el contrario, las cosas sélo tendrian propiedades
relacionadas con la extensién, pero no poderes causales.

Recapitulacién: Sobre las concepciones posmecanicistas
de la naturaleza. ;Vuelta a la filosofia natural aristotélica?

No fue mi objetivo sefalar las posibles oposiciones entre las visiones de
Jonas y Ellis, sino los siguientes elementos en comtn:

a) Un diagnoéstico de los problemas generados por la concepcién
mecanicista (o pasivista) del mundo que acompané el surgimien-
to de la ciencia natural moderna.

) Una critica o rechazo de la perspectiva humeana sobre la causalidad.

¢) Para Jonas y Ellis, la ontologia da fundamento a otras 4reas de la
filosofia, v.g., la ética o la filosofia de la ciencia. Para ambos au-
tores, la metafisica es necesaria para dar sentido o justificar tesis
no-metafisicas.?’

d) Una concepcién posmecanicista de la naturaleza, que retoma,
de manera parcial, temas de la metafisica y la filosofia natural de
Aristételes.

Sobre el cuarto inciso me limitaré a senalar lo siguiente. Entre los temas
aristotélicos que Jonas recupera, estdn la teleologia—i.e., la presenciade fines
tanto en el ser humano como en el resto de la naturaleza— y la continuidad
entre las formas de vida, organizadas jerdrquicamente. Jonas cree que la expli-
cacién por causas eficientes tiene un limite, y que “no es cierto que una com-
prensidn ‘aristotélica’ del ser contradiga ala moderna explicacién de la natu-
raleza o no se compadezca con ella, y, menos adn, que sea refutada por ella”.*!

Por su parte, Ellis retoma del aristotelismo la idea de que hay cla-

ses naturales de substancias —aunque sélo quimicas, no bioldgicas—, la

20 Como diria Jonas, es s6lo un prejuicio o dogma de nuestro tiempo el afirmar que
“no hay verdades metafisicas”. H. Jonas, El principio de responsabilidad..., p. 89. Y
para Ellis, la metafisica debe enfocarse en lo real “en vez de en el lenguaje o la imagen
visual, pues todos los conceptos importantes de la metafisica esencialista tienen funda-
mento en la realidad, no en cémo hablemos acerca de ella o como la imaginemos.” B.
Ellis, The Philosophy of Nature..., p. 137.

2 H. Jonas, El principio de responsabilidad. .., p. 131.

Intersticios, anio 15, niim. 33, 2010, pp. 123-133



Il. DOSSIER 133

definicién de “esencia de clase” y la idea de disposiciones intrinsecas a la
materia. El neoesencialismo no acepta que la idea de causa final en tanto
propésito de una cosa tenga un papel en la ciencia ni que el mundo sea
un sistema teleolégico cuyas partes existan para el todo. Sin embargo, el
neoesencialista si acepta que las cosas tienen “potencialidades de desarro-
llo, o disposiciones inherentes para cierto comportamiento” como parte
de sus propiedades esenciales.

Debido a estas similitudes considero que, aun cuando las metodolo-
gias y las orientaciones ontoldgicas generales de las diversas corrientes filo-
soficas divergen y son opuestas o incompatibles en varios aspectos, existen
entre tales corrientes puntos de convergencia que podrian hacer posible
el didlogo filoséfico fructifero entre los representantes de cada tradicion.

22 B. Ellis, 7he Philosophy of Nature... p. 13.
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NOCIONES DEL LENGUAJE: ARGUMENTOS

SOBRE EL SENTIDO DEL CONOCIMIENTO
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ABSTRACT:

Julio Horta"

La nocién “lenguaje” parece establecerse de manera problemdtica y
confusa: si bien, ciertamente evidencia una realidad esencial del hom-
bre, por otro lado, designa dmbitos diversos dentro de una misma
realidad cultural. El presente ensayo de parte de un supuesto: sélo
a través de los signos verbales (palabras) se puede realizar el conoci-
miento. Para mostrarlo, se expondrdn los planteamientos de filésofos
y estudiosos que, desde su propio escenario, consideran la palabra
como el lenguaje, en tanto rasgo distintivo de lo humano, que mani-
fiesta su propia condicién racional. Y, en virtud de esto, se pretende
establecer un espacio de reflexién acerca de la cualidad fundamental
en el lenguaje humano, entendido no como depositario de conoci-
mientos, sino como el conocimiento mismo, la expresién del espiritu
de un pueblo, fiel a su propia imagen.

The notion “language” seems to be stablished in a problematic and
confused way: although certainly it shows an essential reality of man,
on the other hand it designates various areas within the same cultu-
ral reality. This essay parts from a supposition: only through verbal
signs (words) we can reach Knowledge. To demonstrate the previous
statement, we will show the approaches of philosophers and specia-
list, in their own scenario, consider the word as the language, like a
distinctive characteristic of the human, that expresses its own rational
condition. And by virtue of this, it is aimed at creating a space for
reflection about the essential quality in human language, understood
not as a repository of knowledge, but as the knowledge itself, the
expression of the spirit of a people, loyal to its own image.
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PALABRAS CLAVE
Lengua, signos, funciones, pensamiento.

Kty woRDS
Language, signs, functions, thought.

No es un nuevo mundo, sino un caos lo que crea en nosotros.
iPalabras! ;Simples palabras! ;Qué terribles son! {Qué claras,
qué limpidas y qué crueles! No se puede escapar a ellas. jQué
sutil magia hay en ellas! Parecen ser capaces de dar una forma
pldstica a las cosas informes y parecen tener una musica propia
tan dulce como la del violin o la del latid. ;Simples palabras!
sHay algo tan real como ellas?

Oscar Wilde

esde una perspectiva contempordnea, la

nocién de lenguaje parece establecerse de

manera problemdtica y confusa: si bien
ciertamente evidencia una realidad esencial del hombre, por otro lado de-
signa dmbitos diversos dentro de una misma realidad cultural. Asi, el tér-
mino se emplea de modo indistinto para referir manifestaciones artisticas,
expresiones fisicas y corporales, sonidos articulados —mas no palabras—,
senales de la naturaleza, comportamientos animales...

Por supuesto, el estudio del signo (semidtica) ha generalizado y exten-
dido el sentido de la nocién de lenguaje, al grado de que incluso se piensa
que la cultura por entero debe definirse como un sistema de signos; es
decir, que se expresa a si misma como lenguaje. En todo caso, la lingiiistica
estructural de Ferdinand de Saussure puso el acento en el estudio del signo
al considerar la lengua (lenguaje articulado, palabras) como una parte del
lenguaje (todos los signos que se usan para comunicar, expresar...) y, con
ello, planted un objeto de estudio que se distancia de las concepciones
filoséficas anteriores acerca de la naturaleza del lenguaje humano.

Antes de Saussure, las corrientes filos6ficas del lenguaje delimitaban el
problema del signo a la nocién de “concepto”, el cual consistia en la unién
de la “cosa” (entendida como el objeto) con el “nombre” (designacién del
objeto) o como la relacién de la “cosa” (como nombre de la cosa) con su
“esencia” (el significado de la cosa). Desde estas perspectivas, se proponia
en un sentido discutible que cada concepto se asociaba con un significado
con determinado cardcter inmaterial, “metafisico”. Asi, al momento de
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nombrar esta inmaterialidad y asociarla con un objeto (que a su vez tenfa
un nombre concreto), el concepto se “materializaba’.

En cambio, el giro saussureano radicaba en establecer el fenémeno
del lenguaje dentro de los mecanismos y categorias antiidealistas que com-
prenden al signo como una realidad psiquica concreta. En ese sentido y
desechando las concepciones filoséficas anteriores, se propone el signo lin-
giiistico como la relacién (“significacién”) de una imagen acustica (“signi-
ficante”), entendida como referente concreto perceptible, con una imagen
mental evocada o concepto (“significado”), que es el referente ausente.

No obstante, en el desarrollo post-saussureano se muestran cambios
drésticos de perspectiva en cuanto al signo: por un lado, el lenguaje ya no se
delimita como una facultad privativa del hombre; por otro, la palabra, otro-
ra sostenida como el lenguaje mismo, se plantea como uno de los diversos
signos que componen la vasta esfera comunicativa del lenguaje.

Pero tal enfoque nos aventura hacia distintos problemas: si el lengua-
je ya no es privativo del hombre, entonces ;qué es lo que distingue al len-
guaje humano del animal?; mds atn, el humano, como sistema de signos
verbales y no verbales, ;aporta conocimiento?, y de ser negativa la respues-
ta, ;qué parte de ese lenguaje logra transmitir conocimiento a los otros?

Para dar cuenta de este contenido problematico, el presente ensayo
parte de un supuesto: el conocimiento sélo puede realizarse por medio de
los signos verbales (palabras). Para demostrar esto, se expondrdn los plan-
teamientos de filésofos y estudiosos que, desde su propio escenario, consi-
deran la palabra como el lenguaje, en tanto rasgo distintivo de lo humano,
que manifiesta su propia condicién racional. Y, en virtud de lo anterior,
en este trabajo se pretende sentar un espacio de reflexién sobre la cualidad
fundamental en el lenguaje humano.

El enfoque platénico: la teoria de las ideas

En el discurrir del didlogo “Crdtilo o del lenguaje”, se aborda el asunto
de la designacién desde dos perspectivas distintas. Desde un punto de
vista, cada cosa tiene un nombre que le es naturalmente propio (natura-
lismo defendido por Critilo); desde el otro, las cosas son nombradas por
convencién (convencionalismo defendido por Hermégenes). Dado que el
problema es la denominacién, Platén, en voz de Sécrates, define al “nom-
bre” como el instrumento con el cual diferenciamos las maneras de ser de
los objetos, y con ello deja en claro el papel del lenguaje y la palabra en el
proceso de conocimiento.

Sin embargo, Platén busca dar cuenta del lenguaje como el medio
que permite la comunicacidn entre los hombres y, para ello, resulta nece-
sario esclarecer la naturaleza de éste. Por ende, se evaldan dos nociones del
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lenguaje que advierten naturalezas heterogéneas: una lo precisa como algo
convencional sujeto a cambios que surgen por el uso social; la otra, contra-
ria a ésta, admite el lenguaje como algo (invariable en su esencia) segtn la
naturaleza del hombre y la cosa.

Desde la postura convencionalista, se plantea que los nombres tienen
su origen en la ley y el uso y, por lo tanto, son obras de quienes poseen
el hdbito de emplearlos. Por ello, en esta perspectiva se sostiene que “tan
pronto como alguno ha dado un nombre a una cosa, me parece que tal
nombre es la palabra propia y, si cesando de servirse de ella la reemplaza
con otra, el nuevo nombre no me parece menos propio que el primero”.!

Para refutar esta postura, y con ello mostrar sus inconsistencias —por
medio de la dialéctica—, Platén examina el proceso en la designacion de
los nombres: los hombres, para construir cualquier instrumento, tienen en
cuenta la naturaleza de la actividad, de modo que el instrumento sea con-
veniente; de igual forma, el nombre, en tanto instrumento, debe ser conve-
niente a la naturaleza de cada cosa que nombra. Para reforzar esta tesis frente
al convencionalismo, se recurre al posterior examen de las raices de los nom-
bres, en donde se comprueba que éstos revelan la cualidad natural propia
de los objetos designados. Por ende, se propone que los nombres de héroes,
dioses, esencias, sustancias eternas... si bien son resultado de los cambios
culturales producidos por los usos y estilos, por las sintesis prosédicas y ras-
gos culturales, en realidad provienen de palabras y nombres originarios que
designaban cualidades y condiciones naturales de los objetos nombrados.?

Por otra parte, la postura naturalista sostiene que los nombres cuen-
tan con una propiedad natural y que, por tanto, todos los nombres son
igualmente propios. Ante esta posicién, Sécrates refuta advirtiendo que,
pese a que los nombres imitan a las cosas, tal imitacién no siempre es con-
veniente con la naturaleza de lo nombrado, en tanto se asemeja a la cosa.
No obstante, puesto que en la imitacién no se utilizan todas las cualidades
del objeto para nombrarlo, luego entonces existen letras o silabas que no
convienen a la naturaleza de la cosa nombrada; ademds, de ser una imi-
tacién completa de la cosa, dejarfa al mismo tiempo de ser imitacién y se
constituirfa en la cosa misma.

En efecto, se crea un cardcter esencial del lenguaje: éste representa las
cosas mediante la imitacién; sin embargo, como las palabras no representan
las semejanzas de lo que se piensa cuando se habla —ni de los pensamien-
tos de quien escucha—, por tanto resultan necesarias las convenciones y

! Platén, “Crdtilo o del lenguaje”, en Didlogos, vol. I, México, Porrda, 1962, p. 350.

% De hecho, las palabras y nombres relativos a la virtud provienen, segin el examen
socrdtico, de una misma raiz que designaba la cualidad de movimiento y cambio, con lo cual
se fijaba una propiedad natural de su procedencia.
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usos con el fin de que contribuyan a la representacién de los pensamientos
que se expresan.

Ante la posibilidad de ambas posturas, Platén percibe que la significa-
cién de las ideas en el lenguaje ha de poseer, al mismo tiempo, cierto cardc-
ter social y permanente, pues es esta naturaleza (social/permanente) la que
hace posible la comunicacién de los pensamientos entre los hombres. Esta
conciliacién supone, por un lado, que los nombres cambian socialmente
por los usos y estilos, por las leyes y costumbres; pero, por otro, que se
relacionan con una esencia fija de las cosas, lo cual permite que se extienda
y comunique el significado hacia los otros.

Puesto que Platén conviene en que “los seres tienen en si mismos una
esencia fija y estable... que no varfa a placer de nuestra manera de ver,
sino que existe en si mismos segtin la esencia que les es natural”;® de ello se
desprende la teorfa de las ideas, dentro de la cual el nombre, por sus carac-
teristicas, se asocia con la idea esencial del objeto. Por consiguiente, si en
la materia ocurre el cambio, el lenguaje estd en relacién con la esencia ideal
de las cosas, lo cual representa su verdad. Por ello, el nombre, aun cuando
modifique su forma por el uso, debe expresar de modo conveniente el ca-
rdcter propio (distintivo) de la cosa nombrada, pues, en este sentido, estard
designando una propiedad que le sea natural a su esencia.

De esta suerte, la relacién del lenguaje con el conocimiento queda
apenas resuelta. Ciertamente una virtud del lenguaje es la de poder ense-
fiar, ya que las palabras son semejantes a las cosas y, desde esta perspecti-
va, tiene el poder de comunicar conocimiento; a pesar de ello, como los
nombres son cambiantes, y no siempre convenientes con lo nombrado, al
tiempo que la esencia es permanente, la verdad en realidad no estd en el
nombre, sino en el conocimiento que subsiste y permanece de la cosa. Pero
el problema queda lejos de concluirse, porque: ;acaso se puede conocer sin
nombres?

Enfoque agustiniano: la dualidad del lenguaje

Si se parte de una mirada amplia, el trabajo de san Agustin de Hipona con-
tintia en gran medida sobre las lineas ya marcadas por el enfoque platdnico.
Asi, su disertacion acerca del lenguaje inicia exactamente en uno de los pun-
tos finales establecido, pero no resuelto, en el didlogo “Critilo o del lenguaje”:
la palabra tiene como virtud ensefar.

A la luz de su perspectiva cristiana, san Agustin halla que la palabra
posee como fines primordiales ensenar y recordar. Pero la palabra no es
s6lo la expresion verbal externa, sino que también estd en el solipsismo de

3 Platén, op. cit., p. 352.
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la oracién. Por eso, cuando se refiere a la palabra hablada, la finalidad de la
expresion es ensefiar/recordar aquello que se desea que el otro aprenda; en
cambio, cuando la palabra se liga con el pensamiento interno en la oracién,
el fin es recodar a nosotros mismos, es buscar a Dios en lo intimo del alma
racional; o bien, es instruir a los demds a través del ministerio para que se
eleven hacia Dios por el recuerdo.

Por consiguiente, el habla interior recuerda (pensamiento sin locu-
cién), mientras que el habla exterior (sonidos articulados) expresa lo que
estd en el interior, en tanto signo de la voluntad del hombre. Con ello se
enlaza la palabra con la memoria, pues “por tanto, con la locucién no ha-
cemos otra cosa que recordar, cuando la memoria, dando vueltas a las pa-
labras, que en ella estdn grabadas, hace venir a la mente las cosas mismas,
de las que ellas son signos”.*

En principio, esto tltimo supone una definicién de palabra; a saber,
que es signo en tanto representa algo, en tanto hay una cosa significada de
la cual es signo. Sin embargo, en forma complementaria, se anade que las
palabras no sélo representan cosas, sino que hay aquellas que no significan’
algo: de ese modo, al usar la nocién “nada”, san Agustin demuestra que las
palabras, ademds de cosas, representan afecciones del alma.

A partir de esto, se establece una definicién de lenguaje con base en
la relacién entre palabra y nombre y, con ello, da un paso adelante en la
concepcién platénica del lenguaje. Desde un punto de vista etimolégico,
salta una distincién entre ambos términos: la palabra (de verbum, verbe-
rare, herir) se dirige al oido, a los sentidos; el nombre (de nomen, noscere,
conocer) se orienta al espiritu.

Pese a lo anterior, el andlisis posterior demostrard que, en realidad,
nombre y palabra son signos mutuos (reciprocos), ya que todas las partes
que componen una proposicién® son nombres en tanto significan; es decir,
en tanto refieren algo que es nombrado por un signo/palabra; pero, desde
un punto de vista sintdctico, a las palabras se les puede asociar como “pro-
nombres” que, al anadirles un verbo, completan una oracién. Luego, las
palabras y nombres son signos reciprocos, tanto porque cumplen con una
funcién sintictica similar, cuanto que refieren de igual forma significados
susceptibles de ser nombrados; siendo el criterio de sonido y pronuncia-
cién el rasgo que distinguiria a ambas nociones.

# San Agustin, E/ maestro o sobre el lenguaje [trad. de Antilano Dominguez], Madrid,
Trotta, 2003, p. 64.

> Para este fil6sofo, “significar” es hacer signos con el habla. Vid. Del maestro o sobre el
Lenguage, cap. IV.

¢ Entendiendo por proposicion aquella nocién que los estudiosos del lenguaje han de-
terminado como una oracién perfecta, que consta de nombre/verbo, y que puede ser afir-
mativa o negativa.
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De ello resulta que, la relacién reciproca entre los signos supone dife-
rentes grados de valor. Por un lado, se establecen aquellos que tienen el mis-
mo valor (nombre/palabra); por otro, los que contienen un grado distinto
de significado (como signo/palabra, donde el signo tiene mds extensién de
significado que palabra, pues esta tltima sélo se refiere a la articulacién de
la voz); y, por dltimo, los términos que cuentan con el mismo significado
(comolanocién nombre, queenlatiny griego remiten al mismo contenido).

Ahora bien, en lo que respecta al conocimiento, la doctrina agusti-
niana cae inevitablemente en una antinomia: nada se aprende sin signos y
nada se aprende a través de los signos. Acerca de ello, san Agustin obser-
va dos niveles de significaciéon’ del lenguaje: uno, el sintictico (abordado
unas lineas antes), explica la relacién del signo con otros signos conside-
randolos como parte de una oracién; otro, el semdntico, alude a lo que
propiamente el signo significa.

En relacién con el nivel semdntico, se plantea una regla del lenguaje
en la cual el espiritu, frente a los signos pronunciados, se dirige en forma
inevitable hacia las cosas significadas. No obstante, ello no implica que
la cosa misma procede de la boca y, desde ese punto de vista, se aclara:
“Porque todo lo que hablamos lo significamos; y no procede de la boca del
que habla la cosa que se significa, sino el signo con que se significa, a no
ser cuando se significan los mismos signos”.® En razén de esta cualidad del
lenguaje, se muestra el cardcter ambiguo de la palabra, ya que un mismo
término significa, en tanto signo, un nombre; pero en tanto significado,
una cosa. Por tanto, se deduce tajantemente que las cosas significadas de-
ben estimarse mds que los signos “porque todo lo que es por otra cosa,
preciso es que sea de mds bajo valor que aquello por lo que es”.’

De donde se sigue que, la antinomia agustiniana del lenguaje se sus-
tenta en los dos niveles de significacién, puesto que, de la relacidn sinzdc-
tica entre los signos, se concluye que sélo se puede conocer por medio de
los signos; de la relacion semdntica de los signos con los significados, se de-
termina que se necesita de la cosa misma para poder conocer. De donde se
continda una sintesis interesante entre conocimiento y lenguaje: el signo,
por si mismo, no ensena si, en cualquier caso, no se tiene el conocimiento

7 Sobre la dualidad del lenguaje, que se corresponde asimismo con la del hombre, san
Agustin, en De la cantidad del alma, sefala un argumento que influird en sus trabajos acerca
del signo: “Puesto que el mismo nombre (sol) consta de sonido y de significado, y el sonido
pertenece al oido y el significado a la mente, ;no considerards que en el nombre, como un
ser animado, el sonido es el cuerpo y el significado, en cambio, es como el alma?” Para am-
pliar al respecto, ¢fr. san Agustin, De la cantidad del alma, en El maestro o sobre el lenguaje,
Madrid, Trotta, 2003, p. 147.

8 San Agustin, op. cit., pp. 102-103.

? Idem, p. 105.
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de la cosa misma que se significa; mas este conocimiento se obtiene, no del
significado, sino por la experiencia en la cosa.

De esto tltimo se destaca el cardcter atil del lenguaje, ya que el “uso”,
que es ensefiar, vale mds que las palabras mismas. Pero aqui se subraya un
uso mds importante, en tanto las palabras incitan a buscar la verdad. Asi,
aunque el conocimiento de la verdad no estd en la palabra misma, su utili-
zacién nos invita a buscar y conocer la verdad que se encuentra en alguna
medida “reverberada” en el lenguaje.

10

Postura leibniziana: sobre la naturaleza del lenguaje

En Nuevo tratado sobre el entendimiento humano, G. Leibniz busca dar cuen-
ta, desde la perspectiva racionalista, de los temas y objetos vertidos en la
filosofia empirista. El texto discurre en un didlogo entre dos interlocuto-
res (Filaletes, que representa la opinién de Locke; y Teéfilo, que expone
la postura de Leibniz), los cuales buscan defender una y otra perspectiva
filoséfica.

El enfoque del empirismo acerca del lenguaje resulta evidente: éste
se inclina por un nominalismo, en virtud del cual las palabras (nombres)
no representan la realidad de los objetos significados. Como consecuencia,
se deduce que aquello denominado como general y universal, ciertamente
no pertenece a la existencia real de las cosas, sino que son “artificios” del
entendimiento, que, por si mismo, éste construye en aras de su propio uso.
En cambio, la esencia de los objetos es s6lo nominal, porque los términos
y palabras que los conforman como ideas abstractas no aluden més que a
los signos mismos y no a la existencia real de los objetos.

Frente a esta orientacidn, el racionalismo leibniziano aporta distintos
elementos acerca de la naturaleza del lenguaje. Sobre el origen, aunque se
acepta la existencia de disposiciones orgdnicas y naturales que permiten la
generacion del lenguaje articulado, en realidad esto no resulta suficiente,
dado que es el “propédsito” o “deseo” de hacerse entender lo que posibilita
la formacién de un lenguaje humano. Por ende, aun cuando se admite la
idea del lenguaje como facultad humana y como instrumento de unidad
social entre los hombres, en tanto sirve para representar y explicar, en reali-
dad es este “deseo” inherente lo que constituye la condicién de formacidn.

Posteriormente, una vez formado el lenguaje, “el hombre se sirve de
él para razonar a solas, tanto por el medio que las palabras le propor-
cionan para acordarse de los pensamientos abstractos como por la utili-

' De nuevo, al parecer un rasgo fundamental en la nocién del lenguaje es el “uso”; pues
éste no sélo modifica las formas del lenguaje, sino que replantea sus significados y fines.
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dad al servirse de los caracteres y pensamientos”.!! Empero, esta utilidad
en el lenguaje radica en la posibilidad de servirse de las palabras, como
medios que permiten recordar pensamientos abstractos. No obstante, se
muestra una utilidad mds importante: la razén se sirve de los caracteres y
pensamientos que no requieren de una explicacién para sehalar una idea.

Asi pues, para superar la dificultad de la multiplicidad de nombres y
definiciones propios —lo cual supone un lenguaje individual—, los “tér-
minos generales” se erigen como una parte esencial del lenguaje humano.
Puesto que la individualidad no puede conocerse por su cardcter sensible y
accidental, y mds atn aparecen individuos y acciones nuevas (es decir, que
lo individual se reproduce hasta lo infinito), resultaria imposible estable-
cer, de las designaciones sobre cada particularidad, un lenguaje socialmen-
te utilizable. Por ello, los “términos generales” son utiles, porque senalan
las semejanzas mis extendidas, las semejanzas generales, que subyacen en
los objetos (por ejemplo, los términos generales cosa, animal, planta).

De donde se sigue, en su origen, que todas las palabras son “términos
generales” debido a que la utilidad y fin del lenguaje radica en la posibi-
lidad de excitar en el espiritu del otro una idea que resulte semejante a
la propia. De ahi que, si el lenguaje no implicara el empleo de términos
generales como su esencia constitutiva, luego no podrian los hombres co-
municar entre si sus ideas y pensamientos. Por ello, se entiende el cardcter
“apelativo” de estos “términos” —y finalmente de todo el lenguaje—, pues
supone la referencia hacia objetos y cosas en sentido general.

En contra de la doctrina cristiana (san Agustin) y del empirismo in-
glés (J. Locke), que apuntan el predominio del conocimiento experencial
de la cosa, Leibniz nota que las palabras (verbos, sustantivos), e incluso las
particulas (preposiciones, conectores, conjunciones), evidencian la rela-
cién del hombre con los objetos y con las cosas sensibles; en otras palabras,
se muestran como operaciones del espiritu. De manera que el estudio de
las lenguas antiguas muestra las raices léxicas que justifican el origen del
lenguaje a partir de una estrecha relacién con el mundo fisico y natural.
Con este planteamiento, Leibniz reivindica el papel del lenguaje como
portador de la esencia de las cosas.

Asimismo, en esa reivindicacién senala que las significaciones de la pa-
labras estdn determinadas unas veces por razones naturales (azar); otras, por
argumentos morales (eleccién).'? Sin embargo, hasta aqui lo antes expuesto

"' G. Leibniz, Nuevo tratado sobre el entendimiento humano, México, Porrda, 1977, p.
250.

12 Pero, como el principio racional del mundo indica que todas las ideas son en Dios
y Dios es un ser que necesariamente existe, luego entonces las elecciones morales también
estdn en Dios; en este sentido, todas las significaciones aluden a una esencia verdadera de su
propia naturaleza, en tanto han sido puestas por Dios en el hombre.
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no es suficiente para abordar el uso del lenguaje en la expresién de pen-
samientos, puesto que “es lo cierto que muy frecuentemente se pretende
expresar mds bien lo que otros piensan que lo que piensa el que habla...
Asi pues, algunas veces no somos mds los trujimanes de los pensamientos o
los portadores de la palabra ajena”."?

Luego entonces, para dar paso a la teoria racionalista del conocimien-
to, Leibniz construye un esquema que define los elementos que intervienen
en el proceso de pensar; de tal forma que las ideas representan sustancias y
modos; las palabras significan ideas y cosas; las ideas y los pensamientos son
la materia de los discursos y, en este sentido, integran la cosa que se pretende
significar. De esto ultimo, se instituye un argumento racionalista acerca del
lenguaje y el conocimiento: los conceptos estdn formados por nociones re-
flexivas y esto supone que la materia de los conceptos es la reflexién, mds que
el vinculo del nombre con la cosa nombrada.

Por lo que respecta a los objetos, éstos pueden designarse en dos cla-
ses: especies, un término general que denomina las semejanzas generales
entre los individuos; y géneros, un término mds general para designar las
especies, que son mds particulares. En consecuencia, las palabras se hacen
mds generales cuando son signos de ideas generales; ello ocurre mediante
la “abstraccién”, a través de la cual se separa de las ideas las variables de
tiempo/espacio que las delimitan a circunstancias particulares. En todo
caso, esto sucede, segin lo apunta Leibniz, de las especies a los géneros,
y no de los individuos a las especies, porque, como ya se ha apuntado, lo
individual no puede conocerse, ya que contiene en si mismo lo infinito.

La critica nominalista del empirismo especifica que estas clases de
objetos (especie/género) son obras del entendimiento y, por eso, las supo-
ne como esencias nominales. Para contraargumentar este planteamiento,
Leibniz adopta una postura realista, en la cual determina que hay s6lo una
esencia real (Dios), que integra las cosas y les otorga sus cualidades sensi-
bles. Reconoce, por tanto, que a partir de esta tinica esencia la razén puede
definir, tan sélo, posibilidades para el pensamiento; es decir, las definicio-
nes, las cuales presentan una posibilidad de la infinidad de perspectivas
que la esencia real posee.

Entonces, hay definiciones reales, que manifiestan tanto las cualida-
des de la cosa, como su posibilidad (causalidad); y definiciones nominales,
aquellas que no expresan la posibilidad debido a que no refieren nada real
en tanto su contenido se comprueba con la experiencia. Por ende, las defi-
niciones nominales surgen de las cualidades sensibles que se les reconoce a
las cosas; mientras que la definicién real (causa) se obtendria a partir de la

Y G. Leibniz, op. cit., p. 259.
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explicacién de la constitucién de la cosa, a saber, si se expresa aquello que
hace posible a lo definido.

Por dltimo, si bien no todo el conocimiento proviene de la experien-
cia, ya que éste procede de las generalidades, no de las particularidades (y de
ahi la abstraccién como el proceso por medio del cual las particularidades
se retinen en una nocién general), entonces el realismo de Leibniz se ma-
nifiesta integrador: el conocimiento de la esencia proviene, por un lado de
la definicién real y, por otro, de la experimentacién sobre los objetos. No
obstante, puesto que la “arbitrariedad” estd en la palabra, no en la idea (la
idea estd en Dios eternamente), resulta que el lenguaje es s6lo una posibili-
dad imperfecta que depende del grado de conocimiento en que el hombre
se halla con respecto a las cosas.'

La postura de Hockett: una visién lingiiistico-antropolégica

Desde una disciplina joven, como es la antropologia, Hockett aporta ele-
mentos que explican, con las nuevas herramientas interpretativas, el pro-
blema del surgimiento del lenguaje y la cultura, y su distancia frente a la
diversidad de “lenguajes”, los cuales se exhiben, durante el siglo xx, como
formas justificables dentro del dmbito comunicativo.

Asi pues, Charles Hockett resulta imperativo en el planteamiento del
problema y supone una hipétesis igualmente excluyente: “Lo cierto es que
el hombre es actualmente la Unica especie que posee esa facultad, y que a
ninguna otra especie viviente se le puede atribuir razonablemente haber te-
nido esa facultad antes y haberla perdido después”.” Partiendo de esto, se
asienta una diferencia terminoldgica en la cual el lenguaje es una facultad
privativa de lo humano, y es diferente del comportamiento comunicativo,
que no sé6lo es propio del hombre, sino de los animales en general.

En efecto, este autor determina, partiendo del método comparativo
de la lingiiistica, transferido al campo del enfoque evolucionista, que el
lenguaje es el resultado de un largo proceso de desarrollo evolutivo, en
donde las condiciones geograficas, ambientales y orgdnicas influyeron de
manera tal que una especie (protohominidos) se vio obligada a generarlo
para poder sobrevivir. Luego, el lenguaje emerge de la adaptacion frente a
las condiciones adversas.

' Por lo tanto, dice Leibniz, todas nuestras definiciones que provienen empiricamente
son provisionales, pues sirven de momento, en el estado en que se encuentra el conocimien-
to. El planteamiento de Leibniz supone la construccién de una gramdtica universal, bajo el
supuesto de un estado universal del conocimiento.

1> Ch. Hockett, “Capitulo LXIV. El puesto del hombre en la naturaleza”, en Curso de
lingiiistica moderna [trad. de Emma Gregores], Buenos Aires, Eudeba, 1979, p. 20.
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Desde esta perspectiva, la comunicacién se define como “todos aque-
llos (hechos) por medio de los cuales un organismo estimula a otro”."
Ello entrafa el uso de cualquier medio que permita esta estimulacién y,
en virtud de esto, la comunicacién plantea la posibilidad de una relacién
indirecta entre los participantes. Asimismo, puede inferirse, a partir de lo
anterior, que la transmisién de estimulos se dirige a la facultad sensible y
sensoria motriz y que, por lo tanto, la comunicacién no requiere la presen-
cia de un lenguaje.

Para abonar esta distincién, Hockett refiere 15 propiedades del
lenguaje (via vocal-auditiva, transmisién irradiada y recepcién dirigida,
Jidnding ripido, intercambiabilidad, retroalimentacién, especializacién,
semanticidad, arbitrariedad, cardcter discreto, desplazamiento, dualidad,
productividad, transmisién de tradiciones, prevaricacién y reflexividad).
De donde se sigue: si sélo el lenguaje humano cuenta con estas propieda-
des, las demds manifestaciones expresivas del hombre refieren comporta-
mientos comunicativos, mas no lenguajes, puesto que la ausencia de cier-
tas cualidades presume la imposibilidad del conocimiento.

Por tltimo, en relacién con el conocimiento, las propiedades del lengua-
je que especificamente se identifican con la posibilidad real de conocer son:
semanticidad, cuando los elementos de un sistema de comunicacién tienen
denotaciones (lazos asociativos entre cosas y situaciones o signos y cosas);
arbitrariedad, cualidad en la cual los simbolos refieren objetos no presentes;
desplazamiento, en tiempo y espacio; dualidad, por excelencia la palabra, en
tanto unidad con contenido que searticulaa partir de unidades sin contenido.

Pero, por encima de estas propiedades, el lenguaje permite el conoci-
miento a causa de ser reflexivo y posibilitar la zransmision cultural. Acerca
del primero, se alude a la cualidad de poder referirse hacfa si mismo, hacia
sus contenidos y signos, y reflexionar en la interioridad del propio lengua-
je. Sobre el segundo, se apela al cardcter del lenguaje de poder transmitir
conocimientos culturales; es decir, contenidos morales, estéticos, cientifi-
cos, estableciendo, con ello, un proceso de ensefanza-aprendizaje.

A manera de conclusién

Resulta importante traer las reflexiones que W. von Humboldt sostiene en lo
tocante al lenguaje y el conocimiento. Frente al panorama contemporéneo,
en donde el lenguaje ha perdido su esencia como portador del conocimiento,
este fildsofo se pronuncia: “La lengua no es un simple medio de comunica-
cién, sino la expresion del espiritu y la concepcién del mundo de los sujetos

16 Ibidem, p. 3.
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hablantes: la vida en sociedad es el auxiliar necesario para su desarrollo, pero
en modo alguno el objeto hacia el cual tiende”."”

Si bien Humboldt es uno de los primeros pensadores en poner el
acento en la utilizacién de la palabra y sus modificaciones sintdctico-gra-
maticales, en los fenémenos de “reccién” (la manera en que unas palabras
imponen a otras variaciones de caso, género y niimero); en realidad su dis-
curso filoséfico busca dar cuenta del papel del lenguaje en la constitucién
espiritual del hombre.

Asi, el lenguaje (entendido como lengua, palabras) no es depositario
de conocimientos, sino que es el conocimiento mismo, es la expresién del
espiritu de un pueblo, que es fiel a su propia imagen. Por lo tanto, la pala-
bra refleja el pensamiento, en donde la esencia del lenguaje es un acto de
representacién del pensamiento, no de un individuo o grupo de individuos,
sino de un pueblo, una nacién, un espiritu.

Con esta idea, se pretende recuperar la orientacién esencial del lenguaje,
de la palabra, resolviendo el sentido problemdtico que inicialmente se nos
presenté. .. pues si la luz del conocimiento, de la ideas, se derrama sobre la
palabra, como una parte “enteramente interior” e intelectual del lenguaje, “de
ella depende el que la lengua sea capaz de dar expresién a todo cuanto las mds
eximias cabezas de las generaciones, en el curso del progreso incesante de la
formacién de ideas, busquen confiarle”.'s

7 \¥. Humboldt, Sobre la diversidad en la estructura del lenguaje humano y su influencia
sobre el desarrollo espiritual de la humanidad, [trad. de Ana Agud], Barcelona, Anthropos,
1990, p. 35.

8 W. Humboldt, op. ciz., p. 39.
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LA METAMORFOSIS DEL ARTE
HACIA SU TELOS LUDICO

RESUMEN:

ABSTRACT:

Maria Cristina Rios Espinosa”

El presente ensayo muestra la problemdtica transformacién del modo
de ser de la obra de arte a lo largo de la historia, donde las obras pier-
den su vinculo a un relato mitico que aportaba significacién. Surge
la nocién de la “distincién estética”, en la cual el arte se emancipa de
dichos relatos para convertirse en mero objeto de la exhibicién. Para
explicar tal trénsito, se analizan las posturas de distintos filésofos del
arte, quienes ofrecen las razones de la metamorfosis; cada uno desde
sus propios frentes. Este ensayo deja abierta la cuestién acerca de la
posibilidad de una resignificacién del arte y la de un nuevo modo de
experiencia del arte a través de su zelos ludico, liberada de la apropia-
cién del sujeto de la vivencia estética.

This paper shows the problematic transformation of the being of a
work of art along history, where works lose their link to a mythical
story that gave its meaning, where work of art losses her attachment
towards the tradition that gave its original meaning, and the notion of
“aesthetic distinction” appears for the first time in history, where art
emancipates from mythical explanation, and transforms itself as an
object for exhibition only. In order to explain such transit we analyze
different philosophers of art who try to explain the reasons of such
metamorphosis, in their own critical point of view. This paper leaves
open the question about the possibility of resignification of art and the
possibility of a new way of art experience through ludic telos, liberated
from the appropriation of the self of aesthetic experience.

" Maestria en Arte y Decodificacién Visual, Instituto Cultural Helénico, México.
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PALABRAS CLAVE
Juego, serio, valor de culto, valor de exhibicién, distincién estética, expe-
riencia estética.

Kty woRDS
Game, serious, exhibition value, aesthetic distinction, aesthetic experience.

Trénsito de la objetividad a la subjetividad estética

lo largo de la historia, en la produccién artis-

tica vemos una transformacién del canon de

rtisticidad; es decir, un cambio en los valo-

res estéticos vigentes que legitiman una obra como arte, una transfiguracién
del arte como mimesis, en favor de la creatividad. La facultad de crear es
inexistente dentro del pensamiento griego. La produccién humana no crea,
dentro del pensamiento de Platén, pues el hacer del hombre no anade nada
a la realidad, sino se limita a imitar. La labor del artesano es la de un imitador
de las ideas, lo mismo la produccién de un pintor o de un poeta quienes
estdn tres veces alejados de la verdad por ser imitadores de imitadores.! El
hacer humano provee copias pasivas o representaciones irreales o ficticias de
la real.” En la imitacién o copia de la realidad (mimesis), sélo puede haber
representaciones irreales o fantasmas (eidolon). En la época medieval, se con-
sidera al artista un artesano; al arte, una habilidad técnica y a la creacidn, una
actividad propia de Dios, tnico capaz de crear de la nada (creacién ex nihi-
lo). La calidad artistica se mide por la mayor o menor cercania de la obra con
el canon dominante; las artes se clasifican en liberales, en donde entran la
gramdtica, la retérica y la légica (trivium), asi como la aritmética, geometria,
la astronomia y la musica (quadrivium). Durante el Renacimiento, salen las
disciplinas liberales de las artes, surge una vaga nocién de creatividad, pero
nace la imaginacién como aportacién personal del artista y como creacidn,
con lo cual deja de ser tan prioritaria la idea de perfeccién basada en la ejecu-
cién técnica del artista. Esta modificacion en los valores estéticos permite la

' Vid. Platén, La Repiiblica, libro X, México, Porrta, 1991. Platén considera al arte
como una imitacién que falsea la realidad y estd alejada de la verdad; el valor del hacer del
hombre se encuentra en su saber prdctico, en la episteme, en el saber acerca de la funcionali-
dad de una cosa y no en la apariencia de algo.

? En la teoria platdnica de las ideas, lo real son las ideas o esencias, y el mundo de las
apariencias es copia de esas esencias que le prestan realidad a las existencias, le participan de
su luz y de ellas dependen para existir.

Intersticios, ano 15, nim. 33, 2010, pp. 151-169



ARTEY RELIGION 153

inclusién de la pintura y la escultura dentro de las artes. La artisticidad serd
una cualidad a la que la pintura podrd acceder en la medida en que se aleje
de lo artesanal y lo manual. Arte serd una mezcla entre belleza e imagina-
cién. Sin embargo, también durante el Renacimiento impera una tendencia
objetivista del arte, al considerar la perspectiva como una metodologia a la
cual debe someterse la pintura para alcanzar su perfeccién técnica y no se
ve una clara oposicién entre arte y ciencia. La pintura, entre mds cientifica,
mis legitima serd y, entre menos artesanal y manual se vuelva, mds artistica.
De manera paralela a esta concepcidn, impera, también, gracias a la imagi-
nacién, un concepto de creatividad ligado a la espiritualidad.

No es sino hasta el nacimiento del Romanticismo cuando ocurre una
verdadera ruptura de este canon objetivista del arte y se transita hacia el
subjetivismo estético; se rompe con la teorfa racional y matemdtica en arte,
prevalece la idea de vitalidad, espontaneidad, sentimiento, experiencia per-
sonal como irracional o psicoldgica. Se cree que la naturaleza es irreprimible
y es preciso rebelarse contra cualquier regla o medida. Las ideas estandari-
zadas en cuanto a la forma, limitan la expresién personal. La esencia de la
obra no estard en la forma, sino en el contenido, y éste siempre es espiritual.
El Romanticismo se convierte en una ruptura contra la objetividad en el
arte y su transito hacia el subjetivismo; este cambio estuvo acompafiado de
filésofos como Kant, que introducen la teoria del genio como el creador
de bellezas libres y el juicio de gusto puro como manera de contemplar las
bellezas producidas por la naturaleza y por el genio.

El genio es un hombre divinizado, facultado por la naturaleza para
engendrar obras; posee talento para producir eso que carece de regla deter-
minada a priori, es decir, debe ser original; pero, ademds, su obra debe ser
ejemplar, convertirse en modelo, pues estd dotado por la cualidad de una
fuerza inexplicable. La genialidad es un producto de la naturaleza que guia
al artista. El genio es el tinico capaz de ofrecernos posibilidades de experien-
cia estética, un superhombre con capacidades innatas para producir obras
bellas como bellezas libres;® en otras palabras, tan perfectas que parecen el
producto espontdneo de la naturaleza y donde él mismo, como sujeto crea-
tivo, sea inconsciente de su propia actividad: su creacidén no se guia por un
canon establecido de aquello que su arte deba ser. El genio es una especie de
terrateniente de la creacién, que ofrece obras para nuestra contemplacién

3 Término empleado por Kant en La critica del juicio, Porrta, México, pp. 274-275.
Alli, explica la diferencia entre una belleza libre y una belleza adherente. La primera se refiere
a los productos de la naturaleza, una flor, por ejemplo; nuestro juicio acerca de la belleza de
esa flor no estd dirigido por una regla o concepto de lo que esa flor deba ser para juzgar su
perfeccién. En cambio, una “belleza adherente” es aquel objeto que se juzga a partir de un
concepto, regla o norma previa que me guie el juicio estético; es el canon o convenciones de
belleza que imperan en una sociedad.
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y exige de nosotros convertirnos en “sujetos puros del conocimiento™ para
poder penetrar en los misterios de la naturaleza por medio del conocimien-
to que esas bellezas libres nos posibilitan en una experiencia.

Me parece que, en la estética romdntica, la misma nocién de expe-
riencia estética alude a un contemplador que ha logrado el olvido de si,
la suspensién del tiempo cronoldgico y de todos los fines, para ver en su
pureza el mundo; es decir, aquel capaz de ver el objeto contemplado —sea
éste natural o artificial, como serfa una obra de arte— de modo desintere-
sado, donde las tendencias apropiativas del sujeto por su deseo de acercarse
el objeto queden en suspenso, pues ellas impedirian el libre acceso a la
esencia del objeto.

En mi interpretacién de la estética romdntica, veo con claridad el ser-
vicio a un ritual a partir del “subjetivismo estético”. Aun el mismo Kant, a
pesar de otorgar un limite al excesivo relativismo y subjetivismo romdntico,
pone el arte al servicio del culto, tanto en su teoria del genio como en la del
“sujeto trascendental”, y su juicio de gusto puro. Me parece que el ritual se
expresa en tres momentos esenciales: /) el genio al servicio de la naturaleza
como un gran mago cuya funcién consiste en mostrarnos sus misterios
ocultos; 2) el espectador, cuya vivencia estética resulta andloga a la de una
experiencia mistica, en donde la experiencia es la del conocimiento, cuando
se alcanza la esencia de las cosas (los nosimenos), y 3) la obra de arte como
portadora de un mensaje. A este ritual y a este encargo dado al artista por
la modernidad, al papel del artista como el tnico capaz de brindar obras
de arte bellas para ser contempladas por un sujeto capaz de recogerse y de
sumergirse en ellas, se rebelan los artistas modernos. Se rebelan incluso en
contra de la misma nocién de belleza.

La rebelién del arte moderno al encargo de la Modernidad®

En el pasado, la nocién filoséfica de estética vivié casi por completo domi-
nada por la idea de belleza, sobre todo en el siglo xviir —su gran época—
cuando, aparte de los sublime, lo bello era la Gnica cualidad estética que
tenfan en cuenta artistas y pensadores. A partir de la segunda mitad del
siglo x1x y en los primeros decenios del siglo xx, la belleza desaparecié casi

# Término empleado por Kant para referirse al sujeto trascendental; es el sujeto cog-
noscente, el “yo pienso” que acompana todas mis percepciones. No se trata del sujeto del
psicologismo o el egoista que dice “esto es mio y no tuyo”, sino del sujeto de las facultades
del pensamiento.

> Por Modernidad me refiero al periodo histérico comprendido del siglo xv1 al xv1r; por
moderno, al periodo que comienza a partir del siglo xviir —en particular en los filésofos y
artistas del romanticismo— y culmina en la segunda mitad del siglo x1x.
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por completo de la realidad artistica, como si el atractivo fuese un tipo de
estigma. El arte como belleza vino a sustituir a la magia, al rito y a lo sagra-
do como uno de sus subproductos; su eventual desaparicién de las obras
de arte buscé privilegiar otras cualidades estéticas en un afdn por liberar la
estética de una dominacidn, principalmente ideoldgica.

;Cudl era el malestar en el arte a finales del siglo xix? El arze moderno
se presenta como una resistencia o rebelién al encargo que la Modernidad
hace a los artistas. El arte de la Modernidad era aquel que tenia como tarea
la de procurar a la sociedad la posibilidad de apropiarse cognoscitivamente
de lo real,® pero en términos estéticos. Con este tipo de arte, se privilegiaba
la capacidad de conocimiento como caracteristica fundamental del hombre
moderno; se planteaba el conocimiento no como una vinculacién con lo
Otro’ en su relacién ludica, sino como una apropiacién, una asociacién
donde el sujeto humano se apropia de lo Otro como su dominador, algo
que el sujeto hacia suyo en términos de conocimiento y no era mds que el
adelanto fisico-técnico de la naturaleza puesto al servicio de la produccidn,
de la libertad desmesurada del hombre moderno. Se habia entregado al arte
esa tarea de producir apropiaciones estético-cognoscitivas de lo real. Esto
hacian los artistas muy décilmente: la tarea de crear apropiacion de mundo.

En la segunda mitad del siglo x1x, aparece la necesidad de resistirse®
y de rebelarse a la tarea que la Modernidad capitalista habia dado al arte.
Los artistas conectados con el movimiento social comienzan a sentir la ne-
cesidad de distanciarse de esta modernidad capitalista; rechazan el encargo
que se les ha encomendado; sienten que el arte posee otras posibilidades
estéticas y no exclusivamente la de hacer apropiacion estético-cognoscitiva;
asi, comienzan a explorar eso Otro que podria ser el arte. Desde sus pro-
pias obras, desde las dimensiones de la tela, de salirse del encargo que pide
representaciones de lo real, comienzan a diluir el objeto, a descomponer las
figuras, a jugar con los colores, a alterar las relaciones de los objetos como
sucede en el surrealismo. Exploran todas las posibilidades del encargo de la
modernidad, donde el ser humano pueda reconocer a lo Otro como apro-
piable, como cognoscible, acompafiado del sentimiento de tranquilidad
que da el ser propietario de lo Otro. Una vez efectuada su exploracion, el
arte de vanguardia buscard romper la relacién de apropiacién y aportard, a

¢ Interpretacién que hace Bolivar Echeverria de los artistas de la modernidad.

7 Por lo Otro debe entenderse la naturaleza, los otros seres humanos y la misma practica
artistica o técnica.

8 Vid. la idea del tiempo de lo extraordinario como ruptura del tiempo cotidiano en La
definicién de la cultura, de Bolivar Echeverria, as{ como las nociones de lo simbélico del jue-
go, arte y fiesta en Hans-Georg Gadamer, La actualidad de lo bello, Barcelona, Paidés, 1999.
Estos tres modos de la existencia humana son formas de la ruptura y de la resistencia, de la
puesta en cuestién del sentido de lo real y de ahi su conexién con lo politico.
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cambio, resistencias al espectador. Su intencidn serd oponerse a la idea de
que el arte se aparta de la vida; defender la manera como se afirma dentro
de la vida da lugar a los ismos de los primeros decenios del siglo xx, los
cuales apuntan hacia eso Otro que se vislumbra como posibilidad del arte.
Un representar que implique otras dimensiones estd en juego, una nueva
funcién para el arte y para los artistas. Una nueva dimensién del quehacer
del artista que no estd ahi para crear objetos preciosos, que se compran y
venden en las galerias, sino para alterar la vida de los otros, para provocar
una interpelacidn.

;Cémo alteramos la vida de los otros? Esa es la inquietud o malestar
en la produccidn artistica de finales del siglo x1x y estalla en todas esas pro-
puestas de vanguardia, concentradas en los dos primeros decenios del siglo
XX, los cuales nos dejan la “tradicién de la rebelidon”; a partir de ésta, el arte
contempordneo ha vivido de repetir tal increible movimiento de transfor-
macién estética. Cuando hablamos de nuevas propuestas, en realidad son
repeticiones; la necesidad de transformacién artistica quedd trunca en la
historia del arte y no hubo la posibilidad de una nueva relacién técnica,
como esperaba Walter Benjamin. Sin embargo, me parece que este hecho
no debe detenernos en nuestra tarea del pensar el arte como el lugar de la
utopia, en tanto posibilidad de la imaginacién y, por consiguiente, ideal
rector que ilumine el campo estético como puesta en cuestién del sentido
de lo real, donde, segtin esperaba Herbert Marcuse en Eros y civilizacidn, el
ser humano se visualice como liberacién de este mundo, como negacién.

Mi opinién es que, para comprender mejor esta metamorfosis del
modo de ser del arte en el mundo moderno, se requiere una revisién de la
historia del arte y de la estética y asi se entenderd a cabalidad el significado
de la muerte del arte, asi como la polaridad entre el valor de culto de una
obra y su valor exhibitivo. Los valores que contintian conviviendo en el
arte moderno y el revalorizar el arte posmoderno como una posibilidad de
entender la funcién del arte y las nuevas experiencias estéticas que suscitan,
implican una nueva concepcidn, desligada de su valoracién tradicional.

La transformacién del valor de la obra
de arte y sus posibilidades ludicas
En la introduccién al ensayo de Walter Benjamin, La obra de arte en la épo-

ca de su reproductibilidad técnica, Bolivar Echeverria afirma que tal ensayo
muestra la necesidad urgente de transformacién de lo politico por medio
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de las formas artisticas. Por ello, consigue relacionar el arte de vanguardia
con la revolucién politica,’ pues en la utopia benjaminiana es tal vez el
dmbito de la estética el lugar en donde se abre la posibilidad de liberar a
la técnica de la manipulacién, represién y deformacién del capitalismo, el
cual se ha aduefiado de las formas para ponerlas a su servicio; de ahi que la
critica al cine moderno no sea a la forma técnica en cuanto tal, sino al uso
que se le da por el sujeto capitalismo, en tanto se exhibe para manipular las
conciencias en lugar de liberarlas y se orienta a la productividad del trabajo
al convertirse en un arte de entretenimiento que degrada a los espectadores
a una masa acritica. Segun la interpretacién de Echeverria del ensayo de
Benjamin, una de las maneras de liberacién de esta nueva técnica serd su
finalidad ltdica; un zelos asi sélo es posible por medio de la accién de un
sujeto democrdtico. Me parece que éste es aquel que toma conciencia de su
realidad y de su alienacién politica, capaz de tomar el lugar del sujeto au-
tomdtico e irracional del capital. Benjamin advierte que, por medio de las
nuevas técnicas, como el montaje en el cine o el trabajo de un actor frente
a los aparatos de la cdmara, el ser humano puede imponerse al sistema de
aparatos y superarlo mediante su imaginacién ludica y creativa; es decir,
conserva su humanidad a diferencia de cualquier otro trabajador frente a
la mdquina que maneja en una fibrica, a la que cede su humanidad, su
capacidad, perdiendo asi su sujetidad, ahora alienada al capital.’

De esta manera, la transformacién del valor de la obra de arte a través
de la técnica acarrea implicaciones en nuestras formas de percepcién, en
nuestra libertad e identidad; tiene, asimismo, implicaciones politicas. La
historia del arte podria describirse como la historia de una disputa, de un
polemos entre dos polaridades en la obra de arte; a saber: su valor ritual y
su valor de exhibicién. Benjamin nos cuenta cémo la produccion artistica
comienza con imdgenes al servicio de la magia, donde su relevancia radica
en existir y no en ser vista. Lo importante en una imagen cultual es que
sea vista por los espiritus; su valor ritual consiste en ser mantenida en lo
oculto. No existia propiamente como las obras de arte que ahora nos son
familiares; su funcién descansaba en su articulacién con el mundo vital,
con la religién, la magia y la tradicién. Cuando los primeros hombres
pintan un bisonte en una cueva, se considera que esa imagen es para los
espiritus y se mantiene oculta a los ojos de los hombres; no estd hecha para
ser observada por sus contempordneos, sino que posee una dependencia

? Walter Benjamin, La obra de arte en la época de su reproductibilidad técnica [trad. de
Andrés E. Weikert e introd.de B. Echeverria], México, [raca, 2003, pp. 9-28. Vid. la mag-
nifica interpretacién de Echeverrfa a la utopia de Benjamin en torno de las posibilidades
de la nueva técnica, que Adorno y Horkheimer desechan en su Dialéctica del ilumininismo.

1" Vid. el tratamiento que Benjamin hace del cine, del desempeno artistico y del intér-
prete cinematogréfico en op. cit., pp. 66-71.
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del rito y de la magia; esa obra se entiende dentro del dmbito de esa tradi-
cién. De igual modo, al hablar del valor cultual de una obra, Benjamin nos
pone el ejemplo de las esculturas en una catedral gética, las cuales aparecen
inaccesibles a un espectador desde el nivel del suelo. No eran obras con
un valor para la exhibicién. Esa es una transformacién moderna de dichos
objetos cuando se les extrae y separa del mundo que les da vida y significa-
cién para otorgarles una nueva; a ello se refiere Benjamin con una pérdida
del aura de esas obras. Aura significa la autenticidad de una obra, su aqui'y
su ahora, la existencia tnica en el lugar en el que halla: “lo que se marchita
de la obra de arte en la época de su reproductibilidad técnica es su aura”."!

Para poder entender la metamorfosis o pérdida del valor cultual de
una obra en favor de su valor exhibitivo, me parece que debemos inter-
pretarlo desde el concepto de la “distincién estética”, surgida a partir del
Renacimiento, en donde las obras se realizan por encargo y la produccién
pierde su estar referido a la tradicién. Por ejemplo, en la interpretacién
hegeliana de este fenémeno, se observa cémo lo que él llama las formas
simbdlica y cldsica representan el “antes” y la forma romdntica-cristiana, el
“después”. De acuerdo con Hegel, el arte ya no puede ser entre nosotros,
a diferencia de lo que era entre los griegos, el “modo supremo en el que se
representa y se aprende lo verdadero”.'? El “antes” indica la subordinacién
del arte a la religién, que ya no es posible en el “después”: “El arte bello es,
ante todo, verdaderamente arte y consuma su cometido supremo cuando
se ha colocado en el circulo comunitario con la religién y la filosofia, y
solamente es un modo y una manera de tomar conciencia y manifestar lo
divino, los intereses mds profundos del hombre, las verdades mds amplias
del Espiritu”.”

El “después” se caracteriza justo porque el arte ya no es una manifes-
tacién de lo divino. Lo que habia “antes” y deja de estar en el “después” es
la “determinacién del arte por la religién”. El “después” sugiere la muerte
del arte como muerte del mito o de lo divino, tesis que Gadamer refuta
en distintas obras, una de ellas es La actualidad de lo bello y otra, Estética y
hermenéutica. En la primera, deja abierta la posibilidad de un puente on-
tolégico entre el arte del pasado y el arte moderno; en la segunda, se niega
a creer en un fin del arte.

Hegel se percata de que ya no es posible el retorno a ese “antes”, a la
determinacion del arte por la religion, “los bellos dias, tanto del arte griego
como de la época dorada de la Edad Media, han pasado”;'* en otras pala-

'W. Benjamin, op. ciz., p. 44.

12 Georg Wilhelm Friedrich Hegel, Lecciones de estética, Barcelona, Akal, 1989, pp.
168-169.

13 Tbidem, p. 180.

' Idem.
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bras, los tiempos en que el arte “actuaba como dérgano del mito”."” Gad-
amer interpretard esta pérdida del cardcter mitico como “la gran evidencia
de la tradicién cristiano-humanistica’; es decir, cuando se perdi6 el “mito
comun a todos”.' A partir de entonces, se entra en el tiempo de la moder-
nidad. No obstante, Gadamer no acepta este presagio hegeliano del fin del
arte; para él, el arte debe mantener un vinculo de unién con el pasado.”
El fin o la muerte del arte no existen;'® Gadamer se resiste a renunciar al
papel integrador del mito, reclama para el arte la definicién cldsica, unidad
de apariencia y contenido.

El arte deja de tener una funcién religiosa o canénica, pues sufre un
proceso de secularizacién; asi, aparece lo que Gadamer llamard la “distin-
cién estética”. El valor exhibitivo de la obra de arte serd el nuevo horizonte
de la modernidad, donde se rompe la liga de significantes originarios y la
obra se desliga de su marco de referencia vital.

La proliferacién del arte por encargo con vistas decorativas, aunado al
progreso técnico de reproduccién posibilité la transformacién hacia el va-
lor exhibitivo de las imdgenes. Hegel mismo, en sus escritos sobre Lecciones
de estética, define ya el cardcter exhibitivo de la obra de arte: “La obra de
arte no es para si, sino para nosotros, para un pablico que contempla y dis-
fruta de la obra de arte [...] toda obra de arte es un didlogo con cualquiera
que se presente”.”” Respecto de esta separacién de la produccién artistica
del rito para valer como imagen para ser vista, Gadamer nos diré:

Lo que nosotros llamamos obras de arte y vivimos como estético, reposa,
pues, sobre un rendimiento abstractivo. En cuanto que se abstrae de todo
cuanto constituye la raiz de una obra como su contexto original vital, de
toda funcién religiosa o profana en la que pueda haber estado y tenido su
significado, la obra de arte se hace patente como “obra de arte pura”. A este
rendimiento quisiera llamarlo “distincién estética” [...] quiere designar la
abstraccién que sélo elige por referencia a la calidad estética como tal [...]
La obra auténtica es aquella hacia la que se orienta la esencia estética; lo
que ésta abstrae son los momentos no estéticos que le son inherentes [...]
Estos momentos pueden ser muy significativos en cuanto a que incardinan
la obra en su mundo y determinan asf toda la plenitud de significado que le
es originalmente propia.?

5 Ibidem, p. 181.

1 H-G Gadamer, “;El f:m del arte?”, en Estética y hermenéutica [trad. de Antonio G6-
mez Ramos e introd. de Angel Gabilondo], Madrid, Tecnos, 2001, p. 69.

7 Vid. de H-G Gadamer, La actualidad de lo bello, pp. 33-35.

'8 H-G Gadamer, Estética y hermenéutica, p. 83.

¥ G.W.E. Hegel, op. cit., p. 192.

* H-G Gadamer, Verdad y método I, Salamanca, Sigueme, 2001, p. 125.
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Entonces, Gadamer explica la diferencia del arte de todo aquello que
va a ser considerado lo extra estético, donde se abstraen todas las condicio-
nes de acceso de una obra y se disuelve todo contenido determinado por
el culto, creando la ilusién de poder ver todo estéticamente a través de la
conciencia estética que todo se lo apropia mediante la vivencia estética.
Esto podria denominarse muy bien un proceso de extrafiamiento o de ena-
jenacion, pues la “distincidn estética” se otorga a si misma una existencia
propia exterior, una objetivacién por la forma; posee sus propios espacios,
a saber, el museo, el teatro permanente, la sala de conciertos, la galeria de
arte. Por ejemplo, en el museo antiguo de coleccién, se reflejaba la eleccién
de un determinado gusto y contenian los trabajos de una misma escuela, a
la cual se le valoraba como una cierta ejemplaridad. En contraste, el museo
moderno exhibe una coleccién de colecciones y su perfeccién descansa en
el hecho de ocultar la propia procedencia de éstas.

La critica al proceso de abstractificacién y extranamiento, consecuen-
cia de la formacién hecha por la conciencia estética mediante la vivencia,
consiste en aducir que el arte es indiferente del objeto, de si es real o no,
indiferente respecto de si la escena es el escenario o la vida. El significado
de idea del arte por el arte (/ ‘art pour [ 'art), la posibilidad de un arte puro
—el cual se ha escindido de toda referencia a su significacién vital— se
vuelve incierto y queda en suspenso su condicién de ser.

El extranamiento de las obras de arte de su dmbito ritual o cultual
sigue su proceso histérico hasta poner en cuestién su evidencia como arte.
El tema es tratado también por Vattimo en su libro E/ fin de la modernidad,
en ¢l, habla de la muerte del arte en el sentido de su pérdida de especifici-
dad: “La muerte del arte es algo que nos atafie y que no podemos dejar de
tener en cuenta [...] el arte ya no existe como fenémeno especifico en el
que el arte estd suprimido y hegelianamente superado en una estetizacién
general de la existencia”.?!

Vattimo dird que la prictica de las artes —las vanguardias histéricas
del siglo xx— muestra el fenémeno general de la explosién de la estética
fuera de los limites institucionales fijados por la tradicién. Las practicas
de vanguardia rechazan la delimitacién que la filosofia les imprime; se
proponen como instrumentos de verdadera agitacién social y politica. La
neovanguardia, como la nombra Vattimo, en un nivel menos totalizante,
se mantiene con la marca de la explosién de la estética fuera de sus confines
tradicionales, en la negacién de los lugares habitualmente asignados a la
experiencia estética: la sala de conciertos, el teatro, la galeria de pintura,
el museo, el libro. Las neovanguardias ya no tienden a que el arte quede

! Gianni Vattimo, “La muerte o creptsculo del arte”, en E/ fin de la modernidad: nibi-
lismo y hermenéutica en la cultura posmoderna, Barcelona, Gedisa, 1996, p. 50.
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suprimido en una futura sociedad revolucionaria; en cambio, se inten-
ta la experiencia inmediata de un arte como hecho histérico integral. La
consecuencia de tal fenémeno es, como ya deciamos, que la condicién
de la obra de arte se hace ambigua. Segtin Vatimo, uno de los criterios
de valoracién de la obra parece ser su capacidad para poner en discusién
su propia condicién: se hace problemdtica la misma existencia del arte.
Otra consecuencia es que se borra la diferencia entre productor y receptor,
fenémeno que Gadamer considera de un nihilismo hermenéutico inacep-
table. Para Vattimo, la muerte del arte involucra dos cosas: “En un sentido
fuerte y utdpico, el fin del arte como hecho especifico y separado del resto
de la experiencia en una existencia rescatada y reintegrada; en un sentido
débil o real, la estetizacién como extension del dominio de los medios de
comunicacién de masas”.??

En el sentido fuerte, la obra queda desarticulada gracias al concepto de
vivencia estética de la filosofia de la modernidad que, por medio de la con-
ciencia estética, realiza una abstraccién de todo el valor mundano, la cual
articulaba un significado a la obra de arte; queda, por tanto, fragmentada
como una mera unidad de la conciencia, pero desprovista de todo conteni-
do, una mera forma. Dicho fenémeno trae aparejado otras problemdticas
como el papel que juega el artista dentro de la comunidad, donde se con-
sidera como un redentor mundano que ha de salvar nuestra existencia,?
pero, justo por llevar este papel, se aisla de su mundo, se ve obligado a crear
su propia comunidad y queda como un incomprendido.

La coexistencia de estos dos fendmenos en el problema del arte hace
que se pierda la evidencia de lo que éste es; en el museo, ya dejamos de
hallar arte candnico y vemos cualquier objeto que se propone como tal.
¢Cémo llamar esto? ;Un experimento, un gesto, una provocacién? ;Dénde
esta su valor, su esencia? Parece como si las obras de arte hubiesen sufrido
una degradacién ontoldgica; ;qué se expone a la recepciéon? Para Heide-
gger, la obra era “exposicién” de un mundo y “produccién” de la tierra.
Exposicidn era algo que se levantaba para mostrarse y lo que mostraba era
un mundo histérico. En la obra de arte, mds que en cualquier otro produc-

22 Jbidem, p. 53.

2 Recordemos cdmo Nietzsche, en el Nacimiento de la tragedia, habla de un arte apo-
lineo que viene a transformar lo monstruoso de la verdad del mundo y la existencia en una
forma bella y aceptable para la contemplacién. De igual modo, podemos observar que el
sdtiro es aquel capaz de soportar la verdad del mundo como lo monstruoso, y logra trans-
formar esta verdad en algo sublime y catdrtico para quienes participaban en la representa-
cién. También la contemplacién estética en Schopenhauer lograba la transformacién de
contemplador en el “sujeto puro de conocimiento” o en “sujeto trascendental”, el cual habia
hecho abstraccion del tiempo y del espacio, incluso de su propia existencia, la cual quedaba
redimida y reinstaurada en la totalidad.
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to espiritual, se revelaba la verdad de una época —y la funcién estética de
esas obras era la organizacién de un consenso que se reconoce en ellas— e
intensificaba la circunstancia de la pertenencia de cada cual a su mundo
histérico.

La obra de arte, entendida como puesta por obra de la verdad —en
su aspecto de exposicién de un mundo— en la interpretacién fenomeno-
16gica de Heidegger y de Gadamer, era el lugar de exhibicién e intensifi-
cacién del hecho de pertenecer al grupo. Esa funcién exhibitiva de la obra
con la que muestra un mundo, un consenso intersubjetivo de un grupo o
una cultura, causa que el valor cultual de las obras cambie a lo largo de la
historia. Tal es el caso de la sustitucién de la representacién de dioses por
héroes nacionales, Hegel lo decia as:

Goethe mismo ha conseguido con un espiritu mucho més profundo intro-
ducir el Oriente en nuestra poesia actual y adaptarlo a la visién de nuestros
dias [...] pero igualmente ha respetado plenamente nuestra conciencia ac-
tual y su propia individualidad [...] al artista le estd permitido [...] extraer
sus argumentos de regiones lejanas, tiempos pasados y pueblos extrafios, y
también conservar entera y completamente la figura histérica de la mito-
logfa, de las costumbres y de las instituciones [...] pero al mismo tiempo
debe servirse de estas figuras sélo como marco para sus cuadros, mientras
que, por lo contrario, debe ajustar lo interno a la mds profunda conciencia
esencial en su presente.

Tal parece que el artista fuese el escritor de un relato que se sirve de
los relatos del pasado para instaurar uno nuevo a manera de sustitucién,
como lo hace el collage o lo que hoy conocemos por pastiche. Pero el pasti-
che posmoderno no es més que la repeticién de un pasado ya caduco, sin
conviccidn, una parodia vacia, fragmentada de sus significantes y referen-
cias vitales; parece como si hubiese una nostalgia y afliccién por un pasado
que, de modo paradéjico, en su intento desesperado de reapropiarse de un
pasado perdido, choca contra la ley de la moda. De tal forma, es imposible
recuperar la historicidad del arte por medio del remake, del pastiche o del
arte retro.

Asimismo, observamos cémo las nuevas obras de arte exhiben el fené-
meno de agotamiento o la pérdida de fe de un gran relato que determine el
modo en que las cosas deben ser vistas.”” El movimiento dadaista de Berlin
proclamé la muerte del arte como repudio al arte del pasado. El arte con-
tempordneo no hace un alegato en contra del arte del pasado; mds bien,

% G.W.E Hegel, op. cit., pp. 200-201.
»Vid. Arthur C. Danto, £l arte después del fin del arte. El arte contempordneo y el linde de
la historia [trad. de Elena Neerman], Barcelona, Paidds, 1999, pp. 25-39.
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lo dispone para los fines que le quiera dar. El espiritu contempordneo se
basa en el principio de que no existe algtin criterio « priori acerca de cémo
deba verse el arte. No hay un relato al que los museos deban ajustarse. Los
artistas consideran que los museos estdn llenos de opciones artisticas vivas.
El museo es un “campo” dispuesto a una reordenacién constante. Aparece
una forma de arte que los utiliza como un depésito de materiales para un
collage que sugiera una tesis. El artista tiene carta libre en un museo, el
cual serd el lugar para encontrar las actitudes y précticas de un momento
posthistérico del arte.

Por el lado de las obras expuestas en un museo, me gustaria utilizar dos
ejemplos para exponer la diferencia entre una obra de valor cultual y otra de
puro valor exhibitivo, esta tltima como obra fetiche en toda su radicalidad.
Entre la pintura de Los zapatos de la labriega, de Van Gogh, como obra su-
prema del arte moderno o modernista, y Los zapatos de polvo de diamante,
de Andy Warhol, como obra fetiche, posmoderna, encontramos lo siguien-
te: la primera nos ofrecia un mundo vital articulado al cual nos referia la
obra, el util de los zapatos; aludia a la tierra, al trabajo de la labriega, a la
miseria agricola.”® Se disenaba un mundo ausente mediante la tarea herme-
néutica de un contemplador que efecttia dicha articulacidn, referenciada
al mundo vital de procedencia de la obra. En cambio, en la segunda, no
hay giro hermenéutico, no nos dice nada; la obra estd fragmentada en su
significacién. No hay un s6lo lugar para el espectador que se enfrenta a ella
como cualquier objeto natural fortuito. Nos hallamos con una ordenacién
desarticulada de los objetos, separada de su mundo vital.?’

Parece que el arte posmoderno ha sufrido una degradacién; se ha per-
dido la evidencia del arte.?® Ello hace que surja su problematizacion; al-
gunos criticos nos dicen que el arte estd en transicién. ;Cudl serd el nuevo
camino hacia su realizacién? ;Podremos encontrar una nueva posibilidad
si la reorientamos hacia su zelos ludico? Benjamin cree que si, pero a partir
de la nueva técnica, a saber, en la reproduccion técnica, en donde, dicho
sea de paso, lo bello no tiene sentido. Esta nueva técnica debe liberarse
de su servicio a la industria cultural y compara dos tipos de técnicas en la
produccidn artistica del pasado con la nuestra: la primera, involucraba mds
al ser humano y la segunda, lo menos posible. Hay que buscar los origenes
de la misma en el momento en que el hombre se comienza a distanciar de

% Vid. Martin Heidegger, “El origen de la obra de arte”, en Caminos del bosque [trad.
de Helena Cortés y Arturo Leyte], Madrid, Alianza, 2003, pp. 23-24.

¥ Vid. Fredric Jameson, El posmodernismo o la légica cultural del capiralismo avanzado
[trad. de José Luis Pardo Torio], Barcelona, Paidés, 1991, pp. 23-29.

%8 Se ha perdido la evidencia del arte, entendiendo esta tltima como obras destinadas a
la contemplacién y al recogimiento, donde el espectador se considera un ser pasivo que debe
sumergirse en la obra, en un olvido de si mismo como en la estética romdntica.
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la naturaleza.® En Benjamin, la técnica introduce cambios sustanciales
en nuestra manera de producir y mirar el arte; es el agente de una nueva
experiencia. Los modos de ser de la técnica influyen en el de ser del hom-
bre mismo, la experiencia de lo humano se relaciona de manera directa
con el modo de usar las técnicas. Existen dos modos de ser de la técnica
fundamentales: el de la conquista apropiativa y el de la interaccién concer-
tada con la naturaleza. Esta tltima debe promoverse en la sociedad, pues,
por medio suyo, el hombre actia lddicamente con la naturaleza, en plena
libertad con ella, pero sin entender libertad a la manera de la ilustracién,
como apropiacién y dominio de la naturaleza. La Modernidad empobre-
cié la nocién misma de experiencia del hombre; una nueva técnica como
el cine, por ejemplo, posibilita una nueva participacion del espectador, en
tanto logra establecerse una relacién receptiva en la que no se mantiene fija
la atencién en una sola imagen, lo que impide que el espectador se sumerja
en la obray se olvide de si, como sucedia en la vivencia estética del roman-
ticismo. En el cine, el espectador se deja llevar a partir de la sucesién de
imdgenes, la cual es posible gracias a la técnica. Su percepcidn se transfor-
ma: el mundo deviene imagen. En el cine, estamos frente a una narraciéon
no cronoldgica, como en el teatro o la novela; la sucesién de imdgenes es
mds veloz, por lo que el espectador debe rellenar muchos de los supuestos
que permiten narrar una historia cinematografica. El receptor no se recoge
en la obra, como frente a una pintura aurdtica, sino que se dispersa en
ella.® A juicio de Benjamin, se trata de una experiencia necesaria, pues
mientras en la obra aurdtica el contemplador se sumerge en la obra, en
un recogimiento casi mistico, en la obra reproducible técnicamente es ella
quien se sumerge en la masa.*

Si regresamos a la pregunta planteada pdrrafos arriba acerca de la pér-
dida de evidencia del arte y la posibilidad de su revaloracién desde un zelos
lddico, Gadamer intenta dar una respuesta desde el modo de ser de la obra
de arte como juego, en un frente distinto del de Benjamin, aunque me
parece que ambos coinciden en su critica a la nocién de vivencia estética
desde un subjetivismo estético apropiador del ser de la obra de arte, donde
el receptor queda subsumido en la obra. En mi opinién, coinciden en la
participacién activa del receptor que no se limita a una participacion pasi-
va, sino que su accién lidica sirve a la totalidad de la obra de arte. Esta idea
abre posibilidades al arte posmoderno como produccién artistica y original.

PVid. W. Benjamin, op.cit., pp. 55-56.

39 W. Benjamin, op. cit., p. 92.

3! Para Benjamin, el término “masa” no es la cualidad indiferenciada de Max Weber,
sino una masa en camino de revolucién, consciente de si, que estd buscando la emancipa-
cién de los procesos de socializacion que genera el capital. Es el proletariado con conciencia
de clase, a la manera de Lukdcs. Vid. idem.

Intersticios, ano 15, nim. 33, 2010, pp. 151-169



ARTEY RELIGION 165

La experiencia del arte y su resignificacién desde un zelos lidico

El juego es uno de los modos de ser de la obra de arte; pero, ademds, se
considera un constitutivo de la existencia del hombre como comer, dormir,
o morir, es un “fenémeno existenciario del hombre”, un modo de ser entre
otros, segtin afirma Eugen Fink.>> Me parece que la correspondencia entre
arte y juego obedece a su concepto de autonomia, en el sentido de cémo
los fines de su actividad no le son exteriores; que asi como el juego se da a si
mismo sus propias reglas, de la misma forma las reglas del arte no son exter-
nas a él; por ello, es una actividad libre y auténoma en el sentido de no tener
una finalidad utilitarista e interesada. Antes de la aparicion de la “distincién
estética’ en la historia del arte, las producciones de imdgenes poseian una
funcién religiosa o educativa; su valor estaba ligado al culto y a la tradicidn,
como las pinturas de las cuevas que servian para ensefar a los nifos de las
tribus a cazar. La finalidad de esas producciones no se daba por la misma
actividad: servian al culto o al trabajo. En cambio, el arte y el juego son
actividades humanas cuyos fines resultan inmanentes a la actividad misma
y no estdn proyectadas hacia otro fin exterior a ellas. Justo por la razén de
encerrar en si mismas sus propios fines, se hace posible que el “jugador/es-
pectador” permanezca en su presente, que salga del tiempo aunque sea s6lo
mientras “juega/contempla’. El juego regala presente, pues rompe la conti-
nuidad de lo serio del trabajo, de la vida del cambio continuo, de su trajin,
interrumpe la fina malla de intenciones finales de que estd hecho el curso de
nuestra vida.** Otra posible interpretacién de la correspondencia del juego
y el arte es el fenémeno de la representacidn, del cual hablaré mds adelante.

La vida dirigida a fines u objetivos es la “vida seria”: ganarse el pan, ob-
tener reconocimiento y posicién social, desarrollar las propias habilidades
en el trabajo, criar y educar a los hijos. Todo ello determina la vida seria de
los seres humanos, el mundo real en el que vivimos cada dia. En cambio,
cuando jugamos, nuestras acciones no estdn dirigidas por ninguno de los
objetivos a que normalmente tiende nuestro hacer. Las acciones lddicas no
se insertan en el mundo real: se juega cuando se actiia como si fuera de
verdad. En este “como si”, el juego parece estar afectado por un peculiar
cardcter de irrealidad. La oposicién “serio/lddico” parece apuntar a la opo-
sicién “real/irreal”. Esto puede verse con claridad esto en los juegos que

32 Vid. Eugen Fink, Oasis de la felicidad [trad. de Cecilia Frost], México, Centro de
Estudios Filoséficos-Universidad Nacional Auténoma de México, 1966.

3Vid. José Francisco Zuhiga, El didlogo como juego, Madrid, Universidad de Granada,
1997.
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parafrasean lo real. Veamos el ejemplo del nifo o de los actores en el teatro.
El mundo irreal del juego como si fuera un espejo refleja lo que acontece
en el mundo de lo serio; al jugar, los nifios imitan el mundo de los adultos
y en los “juegos de representacién’, en el teatro, donde los “jugadores/
actores” desempenan un papel, es decir, actiian como si fueran realmente
el personaje que estdn representando. Sabemos, sin embargo, que son ac-
tores, personas “reales” y que sélo en el mundo “irreal” de la escena se re-
flejan los rasgos fundamentales del mundo real en que vivimos y nos ayuda
a comprenderlo. Cuando interpretamos el juego de esta forma, podemos
recurrir al fenémeno del reflejo, ya que reproduce lo que ocurre en el mun-
do real. Esta interpretacion contiene ciertos riesgos, puesto que la imagen
reflejada, la del espejo, procede siempre de una imagen original. La imagen
reflejada es imitacién (mimesis) del original; por lo tanto, a mi juicio,
podria caerse en el equivoco de considerar a la copia con menos ser que
el original, es decir, una imagen que sufre una degradacién ontoldgica.*

La jerarquia ontoldgica establecida entre original (mds ser) y copia (me-
nos ser) afecta también al juego en un sentido negativo y, por tanto, a las
producciones artisticas como imdgenes representativas y exhibitivas, porque,
si el juego/arte es una copia imitativa (mimesis), entonces tiene menos ser
que lo copiado o imitado. La irrealidad del juego es respecto de la realidad.
La copia es respecto de la imagen original. Me parece que la oposicién “se-
rio/ltdico” en el arte no caracteriza su esencia por implicar la degradacién
ontoldgica antes apuntada y que creo mantiene su fundamento en la onto-
logfa plat6nica. Para Johan Huizinga, la oposicién “serio/lidico” no es vélida
como tampoco lo es para Gadamer o para Fink. La oposicién no es ni fija
ni univoca debido a que el juego puede ser de lo mds serio, los ninos, los
jugadores deportivos y los de ajedrez juegan con la més absoluta seriedad.
Este es un rasgo positivo del juego; otro es que, en el campo del juego, existe
un orden propio y absoluto; y, por tltimo, una tercera caracteristica positiva
es su cardcter de liberacién.

Con el fin de criticar la oposicién “serio/lidico” y revalorar ontolé-
gicamente el fenémeno “juego/arte”, me gustaria apostar a la interpreta-
cién que considera al arte como “representacién’. ;Qué quiere decir este
cardcter representativo del arte? Gadamer hace una interpretacién valiosa
del fenémeno, al senalarnos: “Toda representacién es por su posibilidad
representacion para alguien. La referencia a esta posibilidad es lo peculiar
del cardcter ludico del arte. En el espacio cerrado del mundo del juego, se

4 Vid. la interpretacion de Platdn acerca del arte de la pintura y de la poesia, en el libro x
de la Repriblica, donde denuncia al artista como el productor de quimeras, que se encuentra
tres veces alejado de la verdad, por ser un productor de apariencias. Platén inaugura la “in-
terpretacién metafisica del arte”.
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retira un tabique”.* Si bien Gadamer hace una analogfa como correspon-
dencia entre el juego y el arte, establece una diferencia, a mi criterio, muy
importante: si bien en el juego se representa, no se hace “para alguien”,
sino que es para los participantes como jugadores;*® en ese sentido, su
mundo estd cerrado. En cambio, en la representacién del arte, se hace
para alguien. En el juego cultual del rito y de la magia, como juego sagra-
do, la representacién no se hace para espectadores, sino para los dioses.?’
Aunque, a diferencia del juego infantil donde los nifos juegan para ellos
solos, se representan para si los jugadores y no hay una referencia a los es-
pectadores; en el juego cultual se apunta a algo mds alld de si mismo, a lo
divino, a la instauracién de un orden sagrado, o es para los espiritus, como
dice Benjamin. Para Gadamer, aun en el acto cultual de las procesiones,
por ejemplo, se representa para la comunidad igual que en el teatro, lo cual
constituye una totalidad de sentido para los espectadores.

La interpretacién de Gadamer va todavia mds alld cuando sostiene
que, a pesar del intento de hacer musica privadamente como una pre-
tensiéon de combate y rebeldia hacia la institucionalizacién social de la
vida artistica, buscando un sentido mds auténtico de hacer arte, aun asi
actuamos como si estuviésemos haciéndolo ante un publico, pues se busca
hacerlo de la mejor forma, de la manera correcta, que se oiga bien: “La
representacion del arte implica esencialmente que se realice para alguien,
aunque de hecho no haya nadie que lo oiga o que lo vea”.?

Gadamer efecttia una revaloracién ontolégica del juego del arte como
algo real y que significa por si mismo, donde, me parece, invierte la inter-
pretacién del “juego/arte” como lo irreal o la apariencia en oposicién a lo
real y serio de la vida cotidiana. ;Por qué sostengo que hace una inversién
de tal interpretacién? Porque considera la representacién del juego cultual
o del juego teatral, por ejemplo, como algo que se presenta o acontece,
que simboliza por si mismo y no hay que buscar su significatividad mds
alld de su escenificacién en otra esencia ontolégicamente mds elevada. Asi,
este fil6sofo libera al juego y al arte de toda una connotacién irreal como
opuesta a lo real, donde su esencia queda degradada, igual que hizo Platén

% H-G Gadamer, Verdad y método I, p. 152.

3¢ Vid. el caso de los origenes de la tragedia griega donde no habfa espectadores y sélo
estaban los actores y el coro exclusivamente, sin testigos. Nietzsche hace una excelente inves-
tigacion al respecto en el Nacimiento de la tragedia.

% De igual modo, la investigacién de Johan Huizinga en su obra Homo ludens nos
ayuda en esta interpretacion; su tesis central es que la vida cultual tiene un cardcter lidico.
Afirma que, en el culto, la comunidad primitiva realiza sus précticas sagradas, que le sirven
para asegurar la salud del mundo, sus consagraciones, sus sacrificios y sus misterios, en un
puro juego. Es decir, el juego cultual reinstaura un orden, renueva al mundo en un sentido.

38 H-G Gadamer, Verdad y método I, p. 154.
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con la pintura y la poesia; pero, al mismo tiempo, los libera de toda su
interpretacién subjetiva. El sujeto que juega pierde su identidad, deja de
comportarse como individuo para entrar en el cumplimiento mismo del
juego. Algo asi sucede en la experiencia del arte, ya que la obra de arte
no es ningun objeto frente al que se encuentre un sujeto que lo es para si
mismo. Por el contrario, la obra de arte tiene su verdadero ser en el hecho
de que se convierte en una experiencia que modifica al que experimenta.
El “sujeto” de la obra, lo que permanece y queda constante, no es la subje-
tividad del que experimenta, sino la obra de arte misma.

La idea serfa que el juego no debe ser pensado como una fantasia subje-
tiva, sino como la participacién en un proceso en el que algo acontece, en el
que la realidad se manifiesta. Slo si tenemos presente esta experiencia anti-
subjetivista del juego y la aplicamos al arte, haremos justicia a su verdadera
esencia, puesto que el juego permite, ante todo, que salga a la luz, que se ma-
nifieste, “la referencia dela obra de arte al ser”. El juego es un proceso “repre-
sentativo-presentativo’, en el sentido de que algo en realidad se manifiesta.*

De igual forma, en la representacién de la obra de arte, el mundo real
es trasformado, pero no en una irrealidad, sino en lo permanentemente
verdadero, en una verdad superior. En la representacién escénica, emerge
lo que es. La transformacién que acontece en el arte no es hacia lo irreal,
sino hacia lo que en verdad es. Cuando un nino se disfraza, por ejemplo, no
quiere que se le vea como alguien disfrazado, sino exige que se reconozca
que ¢l es a quien imita. Tal es el sentido de reconocimiento que Gadamer
detecta en la mimesis artistica, porque s6lo él deja al descubierto el sentido
de la representacién: “Lo que realmente se experimenta en una obra de
arte, aquello hacia lo que uno se polariza en ella, es [...] en qué medida es
verdadera, esto es, hasta que punto uno conoce y reconoce en ella algo”.*!

Conclusiones

El puente entre lo antiguo y lo moderno es posible desde la ontologia del
arte de Gadamer; en otras palabras, desde su interpretacion del arte como

% H-G Gadamer, op. cit, p. 148.

40 Pensemos en lo que acontece en el juego cultual, donde se asiste a una verdadera
manifestacién de lo divino que ocurre en tanto se lleva a cabo el culto, es decir, en tanto se
juegan los ritos en un espacio sagrado que comparten los oficiantes y los asistentes. Desde la
perspectiva del no participante —no creyente—, los ritos sagrados no tienen sentido en el
mundo real, cotidiano, en el mundo regido por los objetivos y metas por vivir. Sin embargo,
para el que participa (el creyente), lo que acontece en el juego cultual es, en cierto sentido,
mis real que lo que sucede en el mundo cotidiano, tiene mds ser, mds dignidad ontoldgica
que el mundo real.

4 [bidem, p. 158.
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juego se hace posible un rescate de su muerte, en tanto sus formas no repre-
sentativas como son las producciones modernas y posmodernas —el ready
made, €l kitsch, la instalacion, el arte conceptual o el performance— po-
drian ser revaloradas desde la “identidad hermenéutica” de los cojugadores
—el artista, el espectador y la obra misma—. Tal pareceria que se abre la
posibilidad de una recuperacién del valor del arte por medio de su analogia
como juego, pero también desde la utopia de Benjamin de ver a la nueva
técnica la posibilidad de una transformacién de la idea de experiencia es-
tética, quien dejard de ser un mero contemplador pasivo para convertirse
en actor de su propia experiencia y donde lo humano se impone a los apa-
ratos. Benjamin ve las posibilidades del arte no representativo que emplea
la nueva técnica como una forma de liberacién de lo humano, no por su
recuperacion aurdtica, sino al revés, liberando las nuevas formas técnicas del
arte de su estar al servicio del capital, como nuevo ente metafisico o nueva
aura de los tiempos modernos, hacia una nueva experiencia de lo humano
liberado de un dominio principalmente ideolégico.

Me parece que ambos coinciden en su critica a la nocién de vivencia
estética desde el subjetivismo estético apropiador del ser de la obra de arte,
desde el romanticismo e idealismo estético, donde el receptor queda sub-
sumido en la obra. Coinciden, en mi opinién, en la participacién activa
del receptor que no se limita a ser pasiva, sino que su accién ludica sirve a
la completitud de la obra de arte. Esta idea abre posibilidades al arte pos-
moderno como produccién artistica original y posibilita un nuevo modo
de experiencia de lo humano, no el del recogimiento, sino una participa-
cién activa donde la obra y su articulacién es completada por el espectador.
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