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LA HERMENEUTICA ANALOGICA COMO
EL LIMITE DE LA INTERPRETACION EN EL
PROCESO DE ENSENANZA-APRENDIZAJE.

Diana Alcala Mendizéabal,
Preparatoria Nacional,
Facultad de Filosofia y Letras,
UNAM, Cd. México.

Introduccion

Cada vez que el ser humano ejerce consciente e inconscien-
temente su facultad reflexiva y construye respuestas sobre si
Yy su entorno, esta interpretando, esto es, le esta dando un sen-
tido al mundo. Vive en un constante acto de interpretacion
de larealidad. Cada vez que el profesor entra en contacto con
sus alumnos, éste lleva a cabo actos interpretativos en el pro-
ceso de ensefianza-aprendizaje, para poder entender y com-
prender a los educandos. Este acto interpretativo, involu-
crado entre los profesores y los alumnos, lleva implicito un
acto de dificil andlisis, ya que lo que esta en juego es el ana-
lisis interpretativo del propio ser humano, quien es un sim-
bolo abierto de significacion y a quien se le puede interpretar
de multiples maneras. Ademas, este acto interpretativo es do-
ble: por un lado, el profesor intenta interpretar a los alumnos;
pero, por otro lado, éstos también intentan interpretar al pro-
fesor. Es un doble juego de comprensién, que es sumamente
complejo y que, dependiendo del éxito en esta tarea, se lo-
grara el aprendizaje, la comprension, no solo de los temas y
los contenidos que estan involucrados en este proceso, sino
de la empatia 0 no empatia que puede establecerse en el
vinculo entre ambos actores, lo que llevara a facilitar el
aprendizaje o a bloquearlo completamente. He ahi la impor-
tancia del tema de la interpretacion en el &mbito educativo.
La cuestion, entonces, es analizar cbmo en el acto interpre-
tativo o hermeneéutico se puede llegar a la correccion, para
facilitar la comprensién de lo que se esta interpretando, en
este caso, el proceso de ensefianza-aprendizaje.



A continuacion nos remitiremos a analizar lo que es la
hermenéutica; posteriormente, a abordar la hermenéutica
analogica como propuesta teodrico-conceptual para poder
darle un limite a la interpretacion en el proceso ensefianza-
aprendizaje, de modo que se logre la comprension y, por lo
tanto, el aprendizaje de los alumnos.

La hermenéutica en la historia

En el sentido mas simple, “hermenéutica” se refiere al
acto de interpretacion y, en un sentido mas formal, “la her-
menéutica es el arte y ciencia de interpretar textos, enten-
diendo por textos aquellos que van mas alla de la palabra 'y
el enunciado.”?

La disciplina hermenéutica tiene una larga historia.
Hasta el siglo XVIIL, la palabra “hermenéutica” adquiere el
caracter formal, para constituirse como todo un arte o toda
una ciencia. Pero en su origen “hermeneuein” significo “ex-
presar (afirmar, hablar), explicar: (interpretar, aclarar) y tra-
ducir (trasladar).”? Los significados que van prevaleciendo
en la palabra son expresar e interpretar. En el primer signifi-
cado: expresar, se da a conocer al exterior el contenido inte-
rior, mientras que en interpretar se intenta penetrar al conte-
nido interior. Aunque en ambos se trata de hacer comprensi-
ble el contenido mismo.

En la antigliedad griega también se relaciond la etimo-
logia de la palabra “hermenéutica” con el dios Hermes, el
mediador entre los dioses y los seres humanos. EI herme-
neuta es entonces el mediador, el intermediario, el intérprete.
La palabra “hermeneusis ” fue tomando distintas acepciones:
Filon de Alejandria la entendia como logos enunciado, Cle-
mente de Alejandria la concibe como manifestacion del pen-
samiento. Los elementos religiosos y mitolégicos marcaron
la pauta para establecer un acto interpretativo méas adecuado
para el lenguaje mitico y simbdlico, que ya no se podia

1 Beuchot, Mauricio, Tratado de hermenéutica analdgica, op. cit., 2000, p. 15.
2 Grondin, Jean, Introduccidn a la Hermenéutica filosdfica, Barcelona, Herder,
1999, p. 44.
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entender en su sentido literal; se necesitd una interpretacion
alegdrica. Asi es posible decir que hubo una “mediaciéon de
sentido.”

La préactica de la interpretacion de los mitos consistia
en encontrar algo més profundo detras de lo evidente, aunque
se consider6 el peligro de precipitarse a la arbitrariedad
cuando no se parte del sentido literal. A Filén de Alejandria
(alrededor de 13-54 d. c.) se le considera como el “padre de
la alegoria, aunque no define en ningdn lugar su método ale-
gorico.”* Origenes fue el tedrico de mayor peso en la practica
de laalegoria, siguiendo a Filon. Aplico la interpretacion ale-
gorico-tipoldgica al Antiguo y al Nuevo Testamento; asi
abrio al cristianismo el camino hacia la interpretacion sim-
bolica. “En su obra De principiis expone los tres sentidos en
que puede entenderse el texto biblico (literal, moral y espiri-
tual).”® Origenes tuvo ademas influencia de Platon y de los
neoplatonicos, de quienes conocio6 el método alegdrico. que
utilizaban para la interpretacion de los misterios griegos. El
pseudo Dionisio Areopagita fue un hito importante en la his-
toria de la hermenéutica, ya que hizo una interpretacion sim-
bolica.

San Agustin (354-430) fue un importante teérico de la
hermenéutica, y ha sido muy retomado en los estudios her-
menéuticos de este siglo por Heidegger, Gadamer y otros.
Tanto en las Confesiones como en el De Trinitate, San Agus-
tin aborda cuestiones hermenéuticas, y es en el De doctrina
cristiana el que especificamente elabora un tratado herme-
néutico. En donde “hay una base metaforica en su hermenéu-
tica, residente sobre todo en la alegoria.”®

La realidad se manifiesta de mdltiples formas y su
comprension requiere de una direccion que lleve a los senti-
dos correctos. La direccion la da la hermenéutica, porque
permite penetrar y descubrir las manifestaciones ocultas que
se pueden encontrar tanto en la realidad como en un texto y

3 lbid., p. 49.

4 Ibid., p. 53.

5 Beuchot, Mauricio, La hermenéutica en la Edad Media, México, UNAM, 2002,
p. 11.

6 lbid., p. 25.



hallar el sentido o los sentidos originales de eso que se esta
intentando entender o interpretar. “Los medievales vieron
como texto la realidad misma, el mundo como un texto cuyo
autor es Dios”.” En el caso de la educacion, se puede decir
que a las personas, especificamente a los alumnos y a los
profesores, se les puede leer como un texto abierto. Sus ges-
ticulaciones, sus ideas, sus conductas contienen una riqueza
significativa muy relevante, por lo que hay que llevar a cabo
un acto interpretativo de todo lo que gira en torno a la per-
sona y sus acciones en el ambito educativo.

La hermenéutica es, entonces, el acto de la compren-
sion del texto, ya sea que éste esté a su vez interpretado como
la realidad, la creacion, la Biblia, cualquier otro texto, o al
propio ser humano, a los alumnos y a los profesores. La fi-
nalidad del hermeneuta es llegar a la comprension de lo que
esta interpretando, valiéndose de ciertos pasos que caracteri-
zan la parte formal de la hermenéutica como ciencia y de
cierta habilidad intuitiva que la hacen ser todo un arte. Los
elementos del acto hermenéutico son: texto, autor y lector. Y
el acto interpretativo puede destacar el uno o el otro. Se
puede dar mayor importancia al lector, haciéndose una inter-
pretacion més subjetivista; a diferencia de ponerle méas im-
portancia al autor y al texto, haciéndose entonces una inter-
pretacion mas objetivista.

La hermenéutica analdgica y el simbolo

Mauricio Beuchot considera que inclinarse exagerada-
mente a cualquiera de los dos extremos es conducirse al caos
Y no a una correcta interpretacion. El propone la hermenéu-
tica analdgica, como método para evitar caer en los extremos
interpretativos, asi como tener bien clara la intencionalidad,
tanto del lector mismo como del autor. Se trata de observar
muy bien lo que realmente se quiere decir y lo que se quiere
leer. Lo idoneo es llegar a una mediacion entre la subjetivi-
dad y la objetividad, esto es, ponerle limite a la interpreta-
cioén. Con todo, no hay que olvidar que “el texto ya no dice

7 Beuchot, Tratado de hermenéutica analdgica, op. cit., p. 17.
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exactamente lo que quiso decir el autor; ha rebasado su in-
tencionalidad al encontrarse con la nuestra. Nosotros lo ha-
cemos decir algo mas, esto es, decirnos algo”.®

Para acercarnos de algin modo a la intencionalidad del
autor es necesario contextualizarlo. Conociendo ambos con-
textos, el del autor y el del lector, se puede llevar a cabo una
mejor interpretacion. Es importante aclarar que la “herme-
néutica interviene donde no hay un solo sentido, es decir
donde hay polisemia”.® La polisemia es exactamente lo que
causa confusion y necesita una interpretacion para poder lle-
gar a la comprensién del verdadero sentido. La pregunta que
surge es: ¢coémo se llega a la correcta comprension?

En la actualidad se habla de algunos métodos herme-
néuticos que tienen relacion con tres momentos: el primero
es el de la aplicacion que hace el hermeneuta al traducir o
trasladar a él mismo lo que pudo ser la intencién del autor,
esto es la pragmaética. El segundo es el de la implicacién, que
es la labor sintactica que realiza el hermeneuta con el texto,
considerando las reglas gramaticales, esto es la sintaxis. El
tercer momento es el de la explicacion, para llegar a la com-
prensién del texto, esto es la seméantica. Beuchot comenta
que esta metodologia no es cerrada y fija, se va constitu-
yendo en la practica. Y cuando el hermeneuta intenta traducir
o trasladar la intencionalidad del autor, por supuesto que co-
mienza este paso con preguntas: ¢a quién dirigi6 el texto el
autor?, ¢qué pretendia causar en el lector?, ;qué me dice a
mi?, etc.

Las preguntas van abriendo el camino para indagar la
verdad, para comprender el texto, y se emite juicio hasta que
se tiene una o varias hipotesis que se tienen que cumplir. “Se
trata de un razonamiento o argumentacion de abduccion,
como decia Peirce, o de conjetura y refutacion como decia
Popper, 0, si se quiere, hipotético-deductivo”.°

En pocas palabras, se puede decir que la base de la me-
todologia hermenéutica es el discernimiento de los

8 Ibid., p. 28.
I Ibid., p. 15.
10 |bid., p. 32.



elementos que intervienen en el acto interpretativo. “La na-
turaleza de la hermenéutica es ser un arte y ciencia de la in-
terpretacion que tiene por objeto la comprension del texto,
con cierta sutileza y penetracion”. !

Se habia mencionado que lo iddneo era llegar a una
mediacion entre la subjetividad y la objetividad, ya que am-
bos son los extremos interpretativos que, mas que acercar al
intérprete a la verdad, lo alejan.

La hermenéutica en nuestros dias se encuentra en la
discusién de cdmo no caer en esos extremos y se ha intentado
encontrar la postura intermedia que permita el o los correctos
entendimientos. Beuchot, rescatando la doctrina antigua y
medieval de la analogia, propone la mediacion. La analogia
es el punto intermedio entre lo equivoco y lo univoco. “Lo
equivoco es lo que se predica o se dice de un conjunto de
cosas en un sentido completamente diverso”.'? Hay palabras
que pueden significar muchas cosas y tener un sentido di-
verso; solo se sabe a qué se refieren si se ve el contexto en el
gue estan puestas.

“Lo univoco es lo que se predica o se dice de un con-
junto de cosas en un sentido completamente idéntico”.™
Existen palabras o frases que sélo tienen un significado y
siempre se usan de esa manera. Tanto el equivocismo como
el univocismo son los extremos interpretativos que frenan el
o los verdaderos sentidos. En cambio, “lo analogo es lo que
se predica o se dice de un conjunto de cosas en un sentido en
parte idéntico y en parte distinto, predominando la diversi-
dad”.}* La analogia es la mediacion entre lo equivoco y lo
univoco; ya que “lo equivoco es lo totalmente diverso, lo uni-
voco es lo totalmente idéntico. Pero lo analogo es lo en parte
idéntico y en parte diverso”.*

El modelo hermenéutico analdgico es la solucion ante
el problema del relativismo absoluto, cuando se creen validas

1 Ibid., p. 34.
2 1pid., p. 37.
13 1bidem.
14 |bid., p. 38.
15 1bidem.



todas las interpretaciones que nacen de un texto polisemico.
Y el otro extremo es el univoco, de hecho cancelaria la acti-
vidad hermenéutica, al no haber polisemia en el texto. Por
tanto, para que sea posible la hermenéutica y ésta no caiga
en equivocismos, es necesaria la analogia. “Lo analogo tiene
un margen de variabilidad significativa que le impide redu-
cirse a lo univoco pero que también le impide dispersarse en
la equivocidad”.*®

Lo anélogo tiende a la diversidad, respeta la diferencia.
“Es cierta conciencia de que lo que en verdad se da es diver-
sidad de significado, diversidad de interpretaciones; pero no
es renuncia a un algo de uniformidad, de conveniencia en
algo estable y reconocible, por gracia de lo cual no se pierde
la posibilidad de un conocimiento racional”.’

Se trata de salvaguardar las diferencias en el margen
de cierta unidad. “Las diferencias son lo principal, y la uni-
dad es solamente proporcional”.'® Pero al fin y al cabo la
analogia ayuda a relacionar y estructurar a partir de lo seme-
jante y lo diferente cuando se quiere interpretar y compren-
der algun texto.

Lo que interesaria destacar aqui es que la palabra ana-
logia implica proporcion. Y justamente la proporcionalidad®®
de la analogia ayuda a respetar las diferencias, evita caer en
los extremos interpretativos y permite llegar a una universa-
lidad proporcional por medio del didlogo. “La analogia se
presenta sobre todo como procedimiento que opera en un
contexto dialdgico o de didlogo, ya que solo a través de la
discusion que obliga a distinguir se captan la semejanza vy,
sobre todo, las diferencias”.?’ La analogia alberga en su seno

16 Beuchot, Mauricio, Perfiles esenciales de la hermenéutica, México, UNAM,
2002, p. 25.

17 Beuchot, Mauricio, Tratado de hermenéutica analdgica, op.cit., p. 52.

18 Beuchot, Mauricio, Hermenéutica, analogia y simbolo, México, Herder, 2004,
p. 13.

19 Se ha clasificado a la analogia en tres clases: analogia de desigualdad, analogia
de atribucién y analogia de proporcionalidad. La Gltima clase es la méas propia y
constituye el modo mas perfecto de la analogia. Cf. Beuchot, Mauricio, Herme-
néutica, analogia y simbolo, op. cit., pp. 14-20.

20 Beuchot, Mauricio, Las caras del simbolo: el icono y el idolo, Madrid, Capa-
rrés Editores, 1999, p. 13.



a la metonimia y a la metafora. La metonimia “es el paso de
los efectos a las causas, de las partes o fragmentos al todo, o
de los individuos a los universales”.?! Y la metafora “es la
translacion de sentidos y referencias”.??

A través de la historia, la metafora® ha sido la princi-
pal estructura seméntica que ha permitido el nacimiento de
la interpretacion. Aristoteles la define asi: “Metafora es
transferencia del nombre de una cosa a otra del género a la
especie, de la especie al género o segun analogia”.?* Y mas
adelante aclara que “la buena y bella metafora es contempla-
cion de semejanzas”.?®

La metafora es la expresion de una cosa por otra seme-
jante, es la mencién de un objeto por otro término distinto
del propio. Esta figura retorica permite, a través de la trans-
lacion de conceptos, ver aspectos que no se percibirian si se
hubiese expresado de una forma literal. Y puede expresar la
parte viva de las cosas que no se capta con una simple frase.
La alegoria, la fabula y la parébola se han clasificado como
distintas variedades de la metéafora, pero compartiendo la
esencia, que es ser un multiprisma cristalino.

Justamente por su caracter polisémico, la metafora se
presta al probleméatico penduleo del hermeneuta, al univo-
cismo y al equivocismo. O solo se ve una cara del prisma 'y
se cree que eso es asi, 0 se ven tantas caras como todas abso-
lutamente validas. La solucion es aceptar que “la metafora
por excelencia es la analogica.”?®

El papel de la metafora es el de expresar las semejanzas
de las cosas que no pueden ser objeto de generalizaciones

21 1bid., p. 18.

22 1bid., p. 19.

23 Tropo que consiste en utilizar una palabra con el significado de otra, al esta-
blecer una comparacion tacita entre las realidades designadas por ambas, por se-
mejanza o por compartir algin rasgo. “Las perlas de su boca, es una metafora al
compararse con los dientes por su blancura”, El pequefio Larousse Ilustrado,
2003, p. 670.

24 Aristoteles, Poética, México, UNAM, 2000, edicion bilinglie, 1457 b, p. 33.
25 1bid., 1459 a, p. 37.

%6 Vianu, Tudor, Los problemas de la Metafora, Buenos Aires, EUDEBA, 1971,
p. 103.
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tedricas, que so6lo son percibidas en el instante del destello
del prisma.

“La metafora refleja el costado desconocido de una
frase y la lleva a su borde metafisico, mas alla de la gramatica
visual, a la que utiliza de simple pretexto. Como si toda su
alegria consistiera en aprovechar el contorno de las palabras
para tomar impulso y luego saltar libremente.”?’ La metafora
es una analogia entre cosas disimiles, es sensibilidad del len-
guaje, es el laberinto mental donde la belleza se convierte en
tembloroso conocimiento y nos acerca de golpe a la intimi-
dad del misterio. La metéafora es sentido, intencion, de las
palabras.

Con la metafora y la metonimia se toca la analogia,
porque se da una especie de equilibrio interpretativo; no se
concibe solamente una verdad como Unica y absoluta, ni to-
das como posibles significaciones validas. Hay un sentido en
parte idéntico de los objetos que se estdn comparando y en
parte distinto, predominando la diversidad. A través de la fi-
gura retorica de la metéafora se puede penetrar al simbolo. La
metafora permite ver 1o que un simbolo es. “El simbolo es
un signo arbitrario, cuya relacion con el objeto se determina
por una ley; el ejemplo més apropiado es el del signo linguis-
tico”.28

Todo signo puede ser considerado como un indice y
como un icono, o como un simbolo, segln las circunstancias
en que aparece y el uso significativo que se le ha dado. Ri-
coeur llama “simbolo” a lo que Peirce llama “icono”. “El
simbolo es un signo muy rico, no meramente arbitrario, sino
que tiene una sobrecarga de sentido que deposita en los acon-
tecimientos de la realidad y los llena de su contenido signifi-
cativo”.?® El simbolo es una figura que no da un conoci-
miento acabado, no es una sola verdad; la interpretacion

27 Elias, Norbert, Teoria del simbolo, Barcelona, Peninsula, 1991, p. 75.
28 Eco, Umberto, Signo, Barcelona, Labor, 1988, p. 59.
29 Beuchot, Mauricio, Las caras del simbolo, op. cit., p. 28.
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univocista sélo nos aleja de la significacion prismatica, llena
de riqueza,® y también del dialogo.

El simbolo tiene un potencial evocador y religador,
ademas de que constituye un modo de acceso a la verdad.
Reune, ordena, integra y orienta. “El simbolo es epifania de
un misterio presente ausente, puesto que produce un secreto
sentido de un orden ausente, presenta una fuerte carga crea-
tiva: es energia de descubrimiento y desvelacién de lo oculto
y de lo lejano en el misterio de lo inaccesible”.®! En él apa-
rece un sentido secreto de lo irrepresentable. EI mantiene la
pretension de decir algo. “El simbolo es un decir sin decir”.2
Por lo tanto, “no hay cosa que necesite mas la interpretacion
que el simbolo ni que, a la vez, la dificulte tanto, por su tesoro
escondido de significacion”.®®

El mundo del simbolo es de inagotable interpretacion,
debido a su multivalencia o insuperable polisemia. Conduce
a la verdad, pero el que intenta interpretarla adentrandose al
simbolo necesita tener precaucion, ya que corre el peligro de
caer en el equivocismo y en el “todo lo que se interprete se
vale”, debido a su gran polisemia. En este sentido, se puede
hablar de la caracteristica fragil del mismo. “Es un cristal tin-

tineante y sonoro, pero quebradizo”.3

La otra posibilidad ante su ruptura es caer en el univo-
cismo, convirtiéndolo en un idolo. Este es blasfemo® y
miente, no muestra la verdad. En cambio, el simbolo muestra
el camino y posibilita la libertad. La analogia es justamente
la guia que orientara al hermeneuta en la rica tarea interpre-
tativa de los simbolos. Cuidara la fragilidad de éstos y alejara
a la interpretacion del univocismo y del equivocismo. “El

30 “Ni siquiera Kant y Hegel, dentro de su revalorizacién del simbolo, hacen jus-
ticia a su potencial y riqueza: lo sitdan en el ambito del arte y el gusto y, por
supuesto, por debajo de la elevacion conceptual. Lo que estas cimas del pensa-
miento no alcanzaron a ver claramente es la riqueza del simbolo: su gran com-
plejidad, polivalencia, potencial hermenéutico y poder de sugerencia metafisica”.
Mardones, José Maria, La vida del simbolo, Santander, Sal Terrae, 2003, p. 39.
31 1hid., p. 97

32 Beuchot, Mauricio, Las caras del simbolo, op.cit., p. 29.

33 1hidem.

34 Mardones, José Marfa, La vida del simbolo, op.cit., p. 107.

% Beuchot, Mauricio, Las caras del simbolo, op.cit., p. 69
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simbolo-icono es el signo anélogo por excelencia; es el cum-
plimiento de la analogicidad; es la realizacion de la analo-
gia” %

El simbolo favorece el dialogo y también el silencio,
esto es, propicia la reflexion para llegar a la comprension del
hermeneuta y permite la contemplacion de las verdades vis-
lumbradas. “La hermenéutica analdgica-icOnica se centra,

pues, de manera mas propia, en el simbolo”.%’

Algunos autores han visto al propio ser humano como
un simbolo; éste tiene una gran riqueza significativa, por lo
que es fundamental interpretarlo correctamente. En el pro-
ceso de ensefianza-aprendizaje hay un vinculo entre dos ac-
tores: profesores y alumnos, por lo que ambos, al ser un sim-
bolo abierto, necesitan de la interpretacion, para compren-
derse y lograr el objetivo educativo del aprendizaje.

La hermenéutica analdgica aplicada en la educacion

Siguiendo las claves hermenéuticas para poder llegar a
la interpretacion correcta de los dos actores que intervienen
en el proceso ensefianza-aprendizaje, se puede afirmar que
es muy importante que tanto el profesor como el alumno ubi-
quen el contexto histoérico, social, ideoldgico, psicoldgico,
pedagdgico y filosofico en el que estan insertos ambos. Por
ejemplo, si un profesor pretende ensefiar filosofia o cualquier
otraasignatura a un grupo de alumnos, lo primero que tendria
que investigar y analizar es su contexto, es decir, de donde
vienen, cudl es su formacion académica, su nivel cultural, su
nivel de lectura de textos, su nivel de andlisis, asi como tam-
bién su estrato social. Esto con la finalidad de saber con qué
clase de personas esté tratando. Esta clave interpretativa ayu-
dard al profesor a entender al alumno y saber si puede 0 no
explicar los temas bajo un nivel profundo de conceptos o no.
El contexto de los alumnos refleja el nivel que éstos pueden
tener de comprension, lo que facilitara la explicacion de los
temas, sobre todo en filosofia.

3 Beuchot, Mauricio, Tratado de hermenéutica analdgica, op.cit., p. 186.
37 Ibid., p. 189.
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Si los alumnos no tienen conocimientos previos de la
materia, definitivamente no entenderéan el tema, el profesor
tendria que empezar por la explicaciéon de los conceptos a
nivel basico. Asi, de esta manera se aplica en el caso de los
alumnos hacia el profesor, ellos tendrian que investigar y
analizar el contexto del profesor para llegar a la comprension
de su persona, y a la comprensién del tema que esta ense-
fiando. Por ejemplo, tendrian que averiguar su formacion
académica, su influencia filosofica, su tendencia conceptual,
su nivel de profundizacion de los temas, su experiencia labo-
ral como profesor, su disponibilidad de tiempo, por si re-
quiere de alguna asesoria extra-clase, etc. Conociendo todo
este contexto, el alumno puede, en el acto interpretativo, en
el proceso ensefianza-aprendizaje, a comprender tanto a la
persona del profesor, como al tema explicado en la clase. Es
fundamental el contexto como clave interpretativa en el acto
hermenéutico. Comprendiendo el contexto se puede también
evitar caer en los extremos interpretativos; por ejemplo: afir-
mar que todo lo que dice el profesor es la verdad absoluta de
algun tema. Eso seria caer en el extremo interpretativo del
univocismo, es irse al extremo de asumir que lo Unico verda-
dero es lo que dice determinado profesor. Si los alumnos no
conocen el contexto del docente y no conocen qué libros ha
leido su profesor, entonces no se percataran de que tal vez
las ideas que tiene éste no son de él, sino que las repite de
otros libros. O caer en el otro extremo interpretativo, como
lo es el equivocismo, y aceptar que todo lo que dicen los dis-
tintos profesores que le ensefian al alumno son cosas verda-
deras, aunque se contradigan las ideas. No todo es verdadero,
hay ideas y conceptos tambien falsos.

Para llegar, entonces, a la comprension de los temas,
los alumnos tendrian que evitar los univocismos y los equi-
vocismos; tendrian que hacer una hermenéutica prudente o
adecuada tanto del profesor como de los temas en el proceso
de ensefianza-aprendizaje, para llegar a la correcta y certera
comprensiony, por lo tanto, aprender tanto del docente como
del tema mismo que estan estudiando.

Tanto el alumno como el profesor tendrian que tratar
de ser objetivos en el acto mismo de la interpretacion, para
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no inclinarse en la subjetividad y ponerle otra cosa que en
realidad no esta presente en el objeto que se quiere conocer.
Por ejemplo, los alumnos tendrian que ser objetivos cuando
se esta estudiando un tema y no juzgar y catalogar como
malo el tema porque no se esté siendo objetivos, ya que se
esta interpretando la ensefianza bajo el velo de la emocién,
de cdmo le cae el profesor al alumno. Si le cae mal, entonces
todo lo que ensefia esta mal y no vale la pena aprenderlo. Y
viceversa, si el profesor no es objetivo en la ensefianza de los
temas, puede ensefiar mal, simple y sencillamente porque le
caen mal los alumnos. Esta clave hermenéutica es fundamen-
tal para contribuir al verdadero aprendizaje. Hay que evitar
las interpretaciones subjetivistas e intentar, en la medida de
lo posible, ser completamente objetivo en la hermenéutica
del otro.

Ponerle limite a la interpretaciédn es llegar a ser objeti-
vos en el proceso de ensefianza-aprendizaje, para lograr el
proposito fundamental y dltimo la comprension y la ense-
fianza.

La hermenéutica interviene, entonces, en donde hay
polisemia; y en este tema, aplicado a la educacion vy al pro-
ceso de ensefianza-aprendizaje, se puede ver que hay polise-
mia, esto es, multiples sentidos, puesto que el ser humano
puede mostrar varios significados, es un ser muy complejo y
rico en significacion. El ser humano, como microcosmos,
contiene todos los elementos del macrocosmos, es un sim-
bolo del universo. Por ello se presta a ser interpretado de dis-
tintas maneras y, en el ambito educativo, no puede haber va-
rias interpretaciones contrarias verdaderas. Se requiere hallar
la verdadera y correcta interpretacion; si no, ya no hay posi-
bilidad de comprension, de conocimiento y de ensefianza.
Esta hermenéutica del sujeto, para la comprensién de si, es
muy compleja y se requiere de cierta sutileza, lo que llama-
mos prudencia. La virtud de la prudencia es llegar a la media,
a la proporcion, al equilibrio interpretativo.

Los pitagoricos abordaron la nocion de virtud (areté)
como mesura, al tratar de explicar la proporcionalidad
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implicita en los nimeros y en la armonia celestial. Asi, la
manera de estar en el mundo es a través de la accion humana,
modulada proporcionalmente. Para la consideracion del otro,
en el caso de la educacién, hay que ponerse en los zapatos
del otro para ensefiarle adecuadamente. Desde la antiguedad
se concibe la nocidn de la ensefianza de las virtudes, para
educar a los individuos y convertirlos en personas; ésta esta
basada en el respeto prudente y moderado. La mediacion y
la proporcionalidad fundamentan a la analogia, y ésta es la
manera prudente de aproximarse a la nocion de persona edu-
cada bajo principios, valores y virtudes. “Los pitagoricos tie-
nen la idea de areté o virtud, que pasara a Platon y a Aristo-
teles. No se olvide que Platdon tuvo maestros pitagoricos,
como Timeo de Locres, Teodoro de Cirene y Teeteto. Y ellos
dividieron la virtud de una forma que sera heredada en la Re-
publicay en la Etica a Nicbmaco: prudencia, templanza, for-
taleza y justicia. Todas esas virtudes, por ser virtudes éticas
0 préacticas, buscan la moderacion.”®

Este equilibrio proporcionado llevara al ser humano a
la moderacion, al punto medio en donde realmente realice la
virtud de la prudencia. Esta virtud evita caer en la desmesura,
0 sea en los vicios. Es fundamental establecer la importancia
fundamental que tienen las virtudes en la vida humana, para
promover una educacion basada en la prudencia y generar
alumnos virtuosos, que no sélo sepan la teoriay que se apren-
dan la definicién de prudencia, sino que, sobre todo, tengan
un aprendizaje significativo y apliquen la prudencia en sus
vidas, que sean alumnos prudentes. Ya que, si se caen en el
vicio, entonces jamas se convertiran en entes racionales, pen-
santes y virtuosos. La moderacion es justamente otro de los
términos con los que se ha traducido el término phronesis. El
individuo, al interactuar con los otros (incluidos los profeso-
res y los comparieros de clase) y al interpretarlos, es indis-
pensable que lo haga a través de la prudencia. En otras pala-
bras, pensar o deliberar antes de actuar en las consecuencias
que traerian los actos.

3 Beuchot, Mauricio, Phronesis, analogia y hermenéutica, México, UNAM,
2007. p. 17.
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Los griegos desarrollan un catadlogo completo de virtu-
des. Por ejemplo, Aristoteles las divide en practicas e inte-
lectuales, y todas son muy importantes. Curiosamente, la vir-
tud de la prudencia es la Unica que esta en ambas divisiones;
es una virtud préactica porque se lleva a cabo en el &mbito de
la moralidad y necesita la experiencia; y también es intelec-
tual, ya que requiere del ejercicio racional de deliberacion
para concebir las consecuencias futuras, es una virtud tedrica
y préctica.

n aspecto de suma importancia en la deliberacion que
se realiza en el acto prudencial es que tiene como finalidad
la eleccion o decision, “Es el resultado de la ponderacion de
los medios conducentes, para elegir el (o los) més conve-
niente(s) en vistas a la consecucion del fin.”®

El prudente o phronimos elige conscientemente ser
moderado tanto en su vida moral como en su relacion con los
actores de la ensefianza-aprendizaje, justamente porque su
actitud frente a la vida y a la educacion esta construida bajo
una base de respeto y de constante voluntad de lograr el éxito
del aprendizaje y la educacion. Pero, precisamente, el verda-
dero virtuoso en la prudencia no actia moderadamente por
miedo al castigo, sino que mas bien esta impulsado por el
ejercicio de la racionalidad, inclinando sus decisiones al sen-
dero del bien. La phronesis, entonces, es la virtud que lleva
al individuo a la sabiduria, ya que ejercita la racionalidad,
respetando siempre al otro.

39 |bid., p. 24.

17



Conclusiones

La hermenéutica analdgica esta fundada en la virtud de
la prudencia, tan necesaria de recuperar en este siglo de crisis
de valores sociales y educativos, para dotar a los educandos
un fundamento basado en el respeto y la moderacion. Son
elementos indispensables para que las acciones humanas es-
tén encaminadas y fundadas en decisiones y elecciones pru-
dentes, que permitan llevar a cabo de manera adecuada y exi-
tosa el proceso ensefianza-aprendizaje, es decir, de manera
equilibrada.

La hermenéutica analdgica rescata la nocién antigua de
moderacion, proporcion y mesura proponiendo a la virtud de
la prudencia como la virtud anal6gica por excelencia. Se
trata, entonces, de ensefiar a los alumnos bajo un razona-
miento encaminado al respeto y al desarrollo de las virtudes.
Que eviten los extremos interpretativos como el exceso y la
deficiencia, para que se puedan evitar los vicios y las malas
acciones que so6lo dafian a las personas. “Esta hermenéutica
analdgica o prudencial (phronética)... es algo que necesita
nuestro tiempo, en el que la hermenéutica esta siendo tiro-
neada por posturas univocistas y equivocistas, de modo que
se debate entre hermenéuticas univocas y hermenéuticas
equivocas, haciendo falta una hermenéutica analdgica, que
en verdad cumpla con ese ideal de que la hermenéutica tenga
por modelo la phrénesis.”*

40 Ibid., p. 93.
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ANALOGIA: SER Y SENTIDO DEL DERECHO.
EL APORTE DE IUSFILOSOFOS MEXICANOS.

Jes(s Antonio de la Torre Rangel*

Introduccion.-

La Constitucion Politica de los Estados Unidos Mexicanos se
reformo en junio de 2011, en materia de derechos humanos.
En concreto, por la reforma al articulo primero, se establece
que todas las personas gozaran de los derechos humanos re-
conocidos en la propia Constitucion y en los Tratados Interna-
ciones; estableciendo el principio Pro Persona, para que toda
interpretacion favorezca a la proteccion de las personas de la
manera mas amplia posible; y todas las autoridades, entre ellas
las judiciales, tienen la obligacion de promover, respetar, pro-
teger y garantizar los derechos humanos.

Esta reforma constitucional implica un nuevo para-
digma tedrico y hermenéutico del Derecho en México. Consi-
deramos que, a partir de la reforma, la tradicion iusnaturalista,
tan relegada por mucho tiempo por el positivismo juridico he-
gemanico, puede enriquecer la concepcion del Derecho.

La filosofia juridica de iusnaturalistas mexicanos,
puede constituir un aporte valiosisimo, en el nuevo paradigma
del Derecho mexicano basado en los derechos humanos. En
concreto, la propuesta de la analogia, como método de cono-
cimiento y como método hermenéutico, enriquece mucho el
modo de abordar el Derecho. A continuacién, siguiendo a
Efrain Gonzalez Morfin, a Mauricio Beuchot y a Maria del
Carmen Platas, expondré como entiendo el ser y el sentido del
Derecho.

1. Derecho: concepto analogo.-

El concepto “derecho” no es univoco, no significa una
sola cosa, no da cuenta solamente de una realidad. Por “dere-
cho” entendemos la ley, en cuanto que conjunto de normas,

!Profesor-investigador de la Universidad Auténoma de Aguascalientes.



por ejemplo la Constitucion Politica de los Estados Unidos
Mexicanos; pero también al decir “derecho”, entendemos las
facultades que poseemos como sujetos, como seres humanos,
como personas, verbigracia, el “derecho” que tenemos para
elegir a nuestros gobernantes; ademas, cuando decimos “de-
recho” también sabemos que es ¢l deber en la relacion que se
da entre el obligado para con otro a darle lo que le corres-
ponde, que es la justicia; y todavia més, cuando se dice “dere-
cho” se sabe que se trata de una ciencia, la llamada “Ciencia
del Derecho”. Y no es lo mismo la Constitucion, que mi dere-
cho a votar; ni la Carta Magna ni esa facultad son lo mismo
que el respeto que le debo a otro para que elija sus gobernan-
tes; y ninguna de las tres cuestiones anteriores se identifica
con el conocimiento metodico y sistematico de la ley y su apli-
cacion. Son cuatro realidades distintas que todas son “dere-
cho”.

Ante la constatacion de lo anterior Carlos Nino escri-
bia:
La palabra ‘derecho’ es ambigua, y para colmo tiene
la peor especie de ambiguiedad, que es, no la mera si-
nonimia accidental (como la de ‘banco’), sino la cons-

tituida por el hecho de tener varios significados rela-
cionados estrechamente entre si.?

Disentimos de lo expresado por el profesor Nino. Es
cierto que el vocablo “derecho” no es univoco, pero tampoco
es ambiguo; se trata de un término analogo y precisamente
por los “significados relacionados estrechamente entre si”. La
relacion analdgica entre los diversos sentidos de la palabra
“derecho”, lejos de ser “la peor especie de ambigiiedad” como
dice Nino, proporciona un instrumento intelectual muy impor-
tante para el conocimiento del fendmeno juridico en su inte-
gridad.

Efrain Gonzalez Morfin nos propone® acceder al ser
del derecho por medio del conocimiento analogo, es decir por

2Carlos Santiago Nino. Introduccién al Analisis del Derecho. Ed. Ariel. Barce-
lona, 1987. p. 14.

3Efrain Gonzéalez Morfin. “Analogia, ser del Derecho y ser de la Sociedad”, en
Juridica 6, Revista del Departamento de Derecho de la Universidad Iberoameri-
cana. México, julio de 1974.
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la analogia. Y esto en virtud de que el derecho es un concepto
analogo y no univoco; de tal manera que se abstrae la realidad
derecho por medio del conocimiento que proporciona la ana-
logia.

De acuerdo con su etimologia, el conocimiento ané-
logo se da “analogon” esto, es, segun la relacion de un ser
con otro; segiin una proporcion entre uno y otro.

La analogia supone el transito del ser mas conocido al
menos conocido, mediante una combinacion de conveniencia
y discrepancia entre ellos.

Si no se diera conveniencia entre los seres conocidos
por analogia, no se podria pasar del ser mas conocido
al menos conocido; por otra parte, si no se diera dis-
crepancia, seria inutil la analogia, ya que el transito de
un ser a otro no afiadiria ningn conocimiento nuevo y
seria formalmente tautoldgico,*

Segun Mauricio Beuchot la analogia es un método de
conocimiento, que constituye casi una racionalidad.

La analogia es un método, un modo de pensamiento y
hasta casi una racionalidad en la que se trata de salva-
guardar las diferencias en el margen de cierta unidad.
Las diferencias son lo principal, y la unidad es sola-
mente proporcional. Es un método porque es un ins-
trumento l6gico, ayuda a pensar ordenando las co-
sas en una jerarquia o gradacion, o por lo menos
segun la relacion de proporcién que guardan entre
si. Es relacional y ordenada, busca estructurar las
cosas por sus semejanzas y diferencias, y por sus
grados de éstas, ayuda a distinguir para poder unir
sin forzar las cosas. La analogia esta vinculada
con la distincidn, y ésta se logra sobre todo en la
discusion; por eso es dialdgica también.®

Asi el derecho es un término que se predica en forma
analoga de varias realidades: la norma o derecho objetivo, la

4Gonzalez Morfin. “Analogia...” Op. Cit. p. 283.
SMauricio Beuchot. “Sobre la Analogia y la Filosofia Actual”, en Analogia Filo-
sofica. México, enero-junio de 1996. p. 61.

21



facultad o derecho subjetivo, lo justo objetivo y la ciencia del
derecho.

Por medio de la analogia, queremos profundizar en el
ser del Derecho y en su sentido. Beuchot nos dice que: “La
analogia nos hace llegar a la metafisica, porque nos hace abor-
dar no sélo el sentido de un signo, o el sentido de un texto,
sino también el sentido del ser.”® Asi nos da la clave que abre
la posibilidad de relacionar la comprension del ser del Dere-
cho desde la analogia y hacer uso, ademas, de una hermenéu-
tica analdgica, que nos muestre su sentido.

2. Sobre la analogia en si misma.-

Antes de adentrarnos en el conocimiento anal6gico del
Derecho, conozcamos un poco més a la analogia en si misma,
y veamos sus distintas clases.

Se dice que existen tres clases principales de analogia:
de desigualdad, de atribucién y de proporcionalidad. Y en la
analogia “tenemos tres elementos: un nombre comun a varias
cosas, una razén o concepto significado por ese nombre, y
unas relaciones que tienen las cosas analogadas con esa razon
significada.”’

La analogia de desigualdad, es la “menos propia” dice
Beuchot, y siguiendo a Cayetano® escribe que es la que tiene
que ver con “todas aquellas cosas cuyo nombre es comin y la
razon significada por ese nombre es completamente la misma,
pero desigualmente participada.”® Por ejemplo el nombre
“cuerpo” es participado de modo diferente por los cuerpos in-
feriores y los superiores, teniendo estos Ultimos mayor perfec-
cion que los primeros.

®Mauricio Beuchot. Perfiles esenciales de la hermenéutica, Ed. Universidad Na-
cional Auténoma de México, México, 2002, p. 34.

"Beuchot. “Sobre la Analogia...”,Op. Cit. p. 62.

8Se trata de Tomas de Vio (1469-1534), el famoso Cardenal Cayetano, en su obra
clésica sobre la materia: De nominumanalogia.

Beuchot. “Sobre la Analogia...” Op. Cit. p. 62.
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Nuestro fil6sofo escribe:

Esta es, pues, la caracteristica principal de lo analogo
0 analégico: no ser homogeéneo, sino tener un orden en
cierto modo jerarquico, segun algo primero y algo pos-
terior, 0 segun algo principal y algo secundario. Pero
los anélogos de desigualdad son andlogos impropios,
porque esa prioridad y esa posterioridad se da sélo en
la participacion desigual de una razén o nocion que es
en el fondo la misma para todos los analogados. No
hay diferencia en la nocion, sino solo en el grado de su
participacidn, por lo que son casi univocos. Es la ana-
logia que mas se acerca a la univocidad.10

La segunda analogia es la de atribucion. Esta -dice
Beuchot- “si cumple con la prioridad y la posterioridad de or-
den en cuanto a la significacion”; y explica: “quiere decir que
la razén o nocion significada por el nombre sirve de polo o
término por relacion con eI cual los significados son diversos
y guardan una jerarquia.”?

Debemos distinguir entre analogia de atribucion in-
trinseca y extrinseca, y en éstas el analogado principal y los
secundarios. La analogia de atribucién, atribuye determinada
forma o cualidad a un ser, que la tiene de manera propia y
sobresaliente, y a otros seres que la tienen con dependencia
respecto del anterior. Es intrinseca la analogia cuando tanto el
analogado principal como los analogados secundarios tienen
realmente la forma o perfeccion atribuida. Por el contrario, en
la analogia de atribucion extrinseca la forma de perfeccién se
da realmente s6lo en el analogado principal, pero no en los
secundarios, que reciben la misma denominacién verbal por-
que tiene que ver o se relacionan de alguna manera con el ana-
logado principal.'?

La tercera analogia es la de proporcionalidad; dice
Beuchot que “es la mas propia”. ™

El nombre que tiene esta analogia es comun, y larazén
significada por ese nombre es s6lo proporcionalmente

Olhidem pags. 63 y 64.

Hlbidem p. 64.

L2Cfr. Gonzélez Morfin. “Analogia...”, Op. Cit. p. 284.
13Beuchot. “Sobre la Analogia...”,0p. Cit. p. 65.
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la misma. Es decir, los analogados se unifican porque
proporcionalmente significan lo mismo, como la vista
corporal y la intuicion intelectual son proporcional-
mente lo mismo. Pero s6lo proporcionalmente. Es una
semejanza de relaciones, y no tanto de cosas. Esta ana-
logia se divide en dos: analogia de proporcionalidad
propia y analogia de proporcionalidad impropia o0 me-
taférica. Esta Gltima es la mas cercada a la equivoci-
dad, y sélo se aplica a uno de los términos relaciona-
dos, pues sélo uno recibe la denominacién o la predi-
cacion de manera literal, mientras que el otro la recibe
de manera metaforica; como en “la risa es al hombre
lo que las flores al prado”, y con fundamento en esa
relacion de proporcion podemos decir metaférica-
mente “el prado rie”, entendiéndolo por comparacion
con el hombre. La analogia de proporcionalidad propia
es el modo mas perfecto de la analogia, pues en ella el
nombre comun se dice de ambos analogados sin meta-
fora, y respetando proporcionalmente las diferencias
de uno y otro, como en “el corazoén es al animal lo que
el cimiento es a la casa”.}

La analogia de signo suareciano es la de atribucién; la
de signo tomista es la de proporcionalidad.®® Nuestro filésofo
dominico, Mauricio Beuchot, como buen seguidor del Aqui-
nate, al comparar las analogias de atribucién y de proporcio-
nalidad, dice que esta Ultima es

la analogia mas perfecta y principal porque se hace se-
gun la causa formal intrinseca (mientras que los otros
modos lo hacen preponderantemente segin la denomi-
nacion extrinseca, ya que en la de atribucion solo el
analogado principal tiene denominacion intrinseca, y
en esta de proporcionalidad propia la tienen todos los
analogados).t®

Es necesario decir, en contra de lo que sostiene Beu-
chot, que en la analogia de atribucion intrinseca, tanto el ana-
logado principal, como el o los analogados secundarios, tienen
las cualidades del ser, sélo que el principal lo tiene de manera

141dem
15Cfr. Gonzélez Morfin. “Analogia...” Op. Cit. p. 285.
6Beuchot. “Sobre la Analogia...”,0Op. Cit. pags. 65 y 66.
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prioritaria; tal como sucede en la analogia de proporcionali-
dad propia. Dice Gonzélez Morfin:

Es intrinseca la analogia cuando tanto el analogado
principal como los analogados secundarios tienen real-
mente la forma o perfeccion atribuida...”’

Ademas, el fildsofo jalisciense, més inclinado a acep-
tar la analogia de corte suareciano -quizas por su formacién
jesuita-, al referirse a la analogia de proporcionalidad, dice que

Aungue explicitamente esta analogia no incluye la de-
pendencia como nota evidente de su contenido, reduc-
tivamente la requiere, si se trata de proporcionalidad
propia y no sélo metaférica.'®

3. Analogia de atribucion en Efrain Gonzélez Morfin.-

Para hacer uso de la racionalidad analdgica en relacion
al Derecho, vamos a tomar en cuenta lo dicho anteriormente
sobre la analogia, y tomaremos el camino propuesto por la
analogia de atribucion, siguiendo las ensefianzas del maestro
Gonzéalez Morfin, quien hace este planteamiento:

Debemos, pues, distinguir dos aspectos del problema
de la analogia en el derecho: primero, cuél es el analo-
gado principal para el conocimiento humano, es decir,
la realidad juridica que, por la relacion que tiene con
otras realidades juridicas, nos lleva a conocerlas en un
proceso que va de lo méas conocido a lo menos cono-
cido o desconocido. En segundo lugar, cual es el ana-
logado principal en el orden del ser, es decir, aquella
realidad juridica en la que se da propiamente la esencia
del derecho y que influye realmente en los analogados
secundarios, si se trata de analogia intrinseca, o por lo
menos fundamenta su denominacion juridica, si la
analogia es extrinseca.'®

Antes de intentar resolver lo relativo a la cuestion del
analogado principal tanto en el orden del conocer, como en el
orden del ser, en el Derecho, quiero resaltar la enorme

"Gonzalez Morfin. “Analogia...” Op. Cit. p. 284.
8]hidem p. 285.
1bidem p. 287.
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trascendencia que tiene el uso de la racionalidad analdgica a
las cuestiones juridicas.

Para nuestros propdsitos, la racionalidad, el modo de
pensamiento, que constituye la analogia, es muy importante,
ya que nos permite romper con la univocidad del Derecho.
Mauricio Beuchot escribe que

por causa de la modernidad se perdio el sentido de la
analogia y se busco Unicamente la univocidad: lo claro
y distinto; y por causa de la postmodernidad da la im-
presion de gue se va hacia lo equivoco, al menos por
rechazo de lo univoco.?

Y eso precisamente sucedio con el concepto del Dere-
cho en la Modernidad, reservandolo para la normatividad im-
puesta por el Estado; es por lo que el Derecho moderno se en-
tiende desde una concepcion univoca de la juridicidad, y no
acepta tedricamente la posibilidad del pluralismo juridico; a
éste solo puede aceptarsele en una racionalidad analdgica, que
no es una racionalidad formal sino que parte de la realidad.
Por otro lado la equivocidad de la postmodernidad, es pro-
ducto de su relativismo, que rompe con una idea de la juridi-
cidad que puede ser unay varia.

3.1.Analogado principal, en el orden del conocer .-

Estamos de acuerdo con Gonzélez Morfin, que sos-
tiene que el analogado principal para el conocimiento hu-
mano, es el derecho subjetivo; es la realidad juridica que des-
cubre o conoce primeramente el ser humano. No conoce el
hombre primero la norma, ni lo justo objetivo, ni mucho me-
nos la ciencia juridica. Su primer descubrimiento es en cuanto
a sus derechos elementales, aunque sdlo los balbucee, los in-
tuya, es decir, aunque no puede bien decirlos y ni sistematica-
mente explicarlos.

... la vivencia del derecho del ser humano comun,
desde su infancia, apunta hacia el derecho como

20Beuchot. “Sobre la Analogia...”,Op. Cit. p. 66.

26



facultad de cada quien sobre lo suyo, y hacia la justicia
como respeto reciproco de esa facultad...?

Cuando en el orden del ser se considera, explicita o
implicitamente, como analogado principal al derecho obje-
tivo, esto es a la ley, a la normatividad, se esta haciendo a un
lado un dato objetivo de la vida real, que es el conocimiento
que tiene el sujeto, el ser humano, de sus facultades. Bien dice
Gonzalez Morfin:

Desde luego, la preferencia por la norma juridica como
analogado principal tiende a manifestar no sélo deter-
minado estilo de pensamiento sino determinada con-
cepcidn de la funcion del derecho en la vida humana.
No es posible tratar como compartimientos incomuni-
cados la analogia del conocer y la analogia del ser.??

3.2. Sobre el analogado principal en el orden del ser.

Empecemos por decir cual de los analogados no pode-
mos aceptar como analogado principal del Derecho: la ley o
normatividad, el derecho objetivo.

Existen quienes afirman que el analogado principal en
el orden del ser es la norma juridica. Esta consideracion trae
como consecuencia toda una concepcion del ser humano y de
lo juridico, en la cual la vida humana se subordina al derecho
objetivo y éste se convierte en una serie de principios raciona-
les o de expresiones normativas de razones de Estado. Las for-
maciones sociales individualistas, tienen en Kelsen el expo-
nente maximo de un racionalismo normativista que deshuma-
niza el Derecho. Y las formaciones sociales del socialismo
real, tenian en Vyshinski el sistematizador normativista de la
razén de Estado estaliniana. Son posturas de positivismo juri-
dico.

Si bien es el iuspositivismo, en sus diversas acepcio-
nes, la corriente de Filosofia del Derecho que acepta, implici-
tamente, por su caracter univocista, que el analogado principal
del Derecho es la norma o ley, también desde ciertas

21Gonzalez Morfin. “Analogia...” Op. Cit. p. 288.
2]bidemp. 289.
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posiciones iusnaturalistas, que entienden el Derecho natural
con un caracter eminentemente normativo, el analogado prin-
cipal del Derecho es la ley, la llamada Ley natural. Asi La-
chance dice que el poder de reclamar derechos viene no por-
que ese poder resida en el sujeto titular de esos derechos, sino
por virtud de “la ley, natural o positiva...”?® Nuestra posicion
iusnaturalista no concuerda con esta idea del Derecho natural
normativista.

Gonzalez Morfin tenia como postura original la de-
fensa del derecho subjetivo o facultad como analogado prin-
cipal del Derecho, pero en sus ultimos trabajos sostuvo que lo
justo objetivo es prioritariamente el Derecho.

Vamos a ver de qué modo, con qué argumentos, con
que razonamientos, defendié una y otra de sus posiciones.

3.2.1. Posicion original de Gonzalez Morfin, respecto del
analogado principal del Derecho.

Esta posicion original del maestro Gonzalez Morfin, de
sostener que el Derecho de manera prioritaria es la facultad
del ser humano sobre lo suyo, esto es, el derecho subjetivo, la
sostenia con tesis fundadas en el ser y valor de la persona hu-
mana; con argumentos personalistas, pues. Escribe:

Si se ha de sostener la concepcion equilibrada del de-
recho en el orden del conocimiento y en el orden del
ser, hay que decir que la realidad original o analogado
principal es la facultad o potestad moral de la persona
sobre lo suyo, con toda la amplitud que corresponde a
esa expresion tan breve: se trata no solo de bienes fisi-
cos 0 materiales, sino de todo el repertorio ontoldgico
de que puede disponer el ser humano para desplegar
sus capacidades y alcanzar su fin.2*

Y agrega:

23 Louis Lachance. EI Derecho y los derechos del hombre. Ed. Rialp. Madrid,
1979. p. 200.
24Gonzalez Morfin. “Analogia...”Op. Cit. pags. 292 y 293.
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El significado aceptable de la fidelidad o del servicio
a la norma sélo puede consistir en ser fieles o en servir
a las personas que se benefician del cumplimiento de
las normas, sin convertir en fin tltimo de la decision o
de la conducta la intermediacion normativa, que ca-
rece de valor Ultimo en si.?®

Tampoco lo justo objetivo es el analogado principal,
sostenia Gonzalez Morfin. La objetividad de lo juridico como
expresion de la justicia deviene de la facultad o potestad de la
persona, “Unica capaz de exigir auténticamente algo a otras
personas.”?

Todavia en un ensayo publicado en 1989, el maestro
sostenia su posicién original; escribia:

El sentido fundamental del derecho, al que sirven los
demas significados, es el derecho como facultad o po-
testad de la persona sobre su ser, capacidades, activi-
dades, posesiones para lograr su desarrollo histérico y
llegar a la plenitud de su fin Gltimo, la unién con
Dios.?’

3.2.2. La posicion posterior de Gonzalez Morfin, respecto
del analogado principal del Derecho.-

En unos articulos publicados en 1994, el maes-
tro Gonzalez Morfin cambia su postura con relacion al
analogado princig)al del Derecho, sosteniendo que es
lo justo objetivo.?®

S1bidem p. 293.

%1bidem p. 290.

2"Efrain Gonzalez Morfin. “Doctrina Social Cristiana y Derechos Humanos”, en
Juridica 19, Anuario del Departamento de Derecho de la Universidad Iberoame-
ricana. México, 1988-1989. p. 245.

2Cfr. Efrain Gonzalez Morfin. “Filosofia del Derecho. Epistemologia”.En Re-
vista Juridica Jalisciense No. 8, Instituto de Investigaciones Juridicas, Universi-
dad de Guadalajara, Guadalajara, 1994,p. 188; y “Filosofia del Derecho. Ontolo-
gia”, en Revista Juridica Jalisciense N° 9. Departamento de Estudios e Investi-
gaciones Juridicas, Universidad de Guadalajara. Guadalajara, mayo-agosto de
1994.
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Explica asi su posicion:

En relacion con la analogia, hay que recordar que el
término “derecho” significa tres realidades diferentes
y relacionadas entre si: derecho objetivo o lo justo ob-
jetivo, es decir, cosa o0 conducta que se debe a otro;
derecho subjetivo o facultad del titular del derecho res-
pecto de lo justo objetivo que se le debe; derecho nor-
mativo 0 norma que establece tanto lo justo objetivo
como la facultad y la obligacion en relacion con el
mismo. De estas tres realidades se predica el término
“derecho”. Hay que considerar cudl es el analogado
principal y qué tipo de analogia se da entre los tres de-
rechos. La pregunta por el analogado principal se re-
fiere a la realidad que es derecho en sentido propio y
prioritario. Si se considera esta cuestion con objetivi-
dad, debe reconocerse que la facultad y la norma exis-
ten para que las personas humanas, individuales y aso-
ciadas, puedan lograr, conservar y promover lo justo
objetivo que se les debe en los distintos &mbitos de la
existencia humana. La afirmacion contraria resulta ab-
surda: no se puede afirmar que lo justo objetivo existe
para que haya normas y la gente tenga derechos subje-
tivos. A pesar de que el acento en el estudio del dere-
cho se suele cargar sobre la horma o sobre la facultad
subjetiva, debe aceptarse que norma y facultad son
analogados secundarios, es decir, derecho por referen-
cia a lo justo objetivo. Imaginese una sociedad satu-
rada de normas juridicas y de derechos subjetivos,
pero con el inconveniente de que las normas no se
cumplen y los derechos subjetivos no se pueden ejer-
cer con eficacia. Falta larealidad concreta y existencial
de lo justo objetivo en las diversas relaciones juridicas.
No hay duda de que en este caso la ausencia del dere-
cho objetivo, del jus objeto de la justicia, manifiesta
con claridad la insuficiencia y el carécter instrumental
de la facultad y de la norma. Es correcta la definicion
que atribuye el derecho objetivo, la cosa o conducta
gue se debe a cada quien, como objeto propio a la vir-
tud de la justicia.?®

Utilizando la analogia de proporcionalidad, Carmen
Platas, llega a la misma conclusion: “El analogado del derecho

2Gonzalez Morfin. “Ontologia”, Op. Cit. p. 152.
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es lo debido, esto es lo propio del acto justo.”® Lo contrasta
con la concepcion del derecho de la modernidad, que univo-
camente lo entiende so6lo como ley o normas, ya que “lo justo
es algo que puede ser y no ser” dependiendo del legislador, sin
embargo, dice, “para los clasicos la definicion de lo debido,
del acto justo a partir de la consideracion de la naturaleza de
las cosas, es condicion de posibilidad para la elaboracion de la
ley.”%! Por eso reitera el “principio de debitudcomo analogado
principal del derecho.”®?

3.2.3. Nuestra posicion actual, respecto al analogado prin-
cipal.-

Nosotros hemos venido sosteniendo que la raiz de todo
derecho es el ser humano; en la persona humana radica el De-
recho, en cuanto que ser con un valor individual y que se rea-
liza como tal en la relacion con los demas. Si partimos de este
dato real, podemos establecer la prioridad de lo juridico tanto
en la persona que exige lo que es suyo, esto es en la facultad
o0 derecho subjetivo, como en lo justo objetivo, que implica la
cosa 0 conducta que se debe a otro, a la otra y a las otras per-
sonas. Y en unay otra opcién, pensamos que se trata de ana-
logia de atribucion intrinseca; el ser del ius, del Derecho, esta
en uno y otro analogado. Lo fundamental para nosotros esta
en sostener la juridicidad como algo profundamente, radical-
mente, humano.

En cualquiera de las hip6tesis anteriores, creemos que
la normatividad también es Derecho en sentido propio, pero
como analogado secundario, subordinado a la persona hu-
mana, ya sea en cuanto que exige lo suyo (facultad o derecho
subjetivo), 0 en cuanto que se le debe una conducta o una cosa
(justo objetivo); en ese sentido la ley esta al servicio de la per-
sona. El Derecho como ciencia, consideramos que es analo-
gado secundario, subordinado entonces, también. Pero en este

30Maria del Carmen Platas Pacheco, Filosofia del Derecho. Analogia de Propor-
cionalidad, Ed. Porria, México, 2003, p. XXII.

lbidem, p. XXV.

2[dem
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caso si se trata de una atribucion extrinseca; la ciencia juridica,
no tiene las cualidades del ius.

Creemos que no es facil resolver lo relativo al analo-
gado principal del Derecho, entre el derecho subjetivo y lo
justo objetivo. Por un lado encuentro que la posicion que sos-
tuvo de aceptar la facultad o derecho subjetivo como el prio-
ritario de la juridicidad motivo entusiastas adhesiones y sirvio
de fundamento a posturas juridicas humanistas innovadoras®?;
y sostener el derecho subjetivo como lo fundamental del De-
recho, resulta muy importante en los aspectos de raiz concer-
nientes a los derechos humanos, constituye su base y una mo-
tivacion para vivirse y para exigirse. Gonzalez Morfin, toda-
via en su posicion original, escribia:

La recta formacion de la conciencia en materia de de-
rechos humanos nos exige meditar con seriedad en
este significado fundamental del derecho. Cada per-
sona humana tiene en su propio ser las caracteristicas
en que se fundamenta el derecho subjetivo: contingen-
cia, finalidad, libertad responsable, sociabilidad.
Como ser contingente y limitado, con naturaleza y fi-
nalidad propia, cada persona tiene la obligacion de ac-
tualizar sus capacidades al lograr sus fines temporales
y su fin eterno en libertad responsable, en su vida per-
sonal y social.

La obligacion moral radical de cumplir la propia voca-
cién y destino debe cumplirse en la sociedad, puesto
gue el hombre es social por naturaleza y tiene necesi-
dad absoluta de la vida social ordenada y constructiva.
Para cumplir en sociedad la obligacion radical del des-
tino humano el hombre esta dotado de potestad moral
sobre si mismo y lo suyo, es decir, tiene derechos sub-
jetivos naturales y radicales, que deben integrarse en
el sistema positivo de derechos y obligaciones

33José Carlos Moreira da Silva Filho en su tesis de maestria “Direito e NovosMo-
vimentosSociais: UmaAbordagem a Partir da Filosofia da Libertagaoem Enrique
Dussel”, da una gran relevancia al modo en que reflexionamos el Derecho acep-
tando al derecho subjetivo como analogado principal, y lo proyecta como una
base que motiva a los “nuevos movimientos sociales”, esto en su apartado 3.2.
que titula: “Jusnaturalismo historico: a essencialidade dos direitos subjetivos e
dos direitos humanos”. Universidade Federal de Santa Catarina, Florianopolis,
octubre de 1996.
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establecidos por la sociedad. EI ser humano, contin-
gente, racional, libre y de camino hacia su Gltimo fin a
través de los fines intermedios, es un ser natural y ra-
dicalmente obligado y dotado de derechos subjetivos,
gue debe vivir en una sociedad cuyas relaciones estén
realmente regidas por normas juridicas justas.®*

Pero, por otro lado, como bien dice Gonzélez Mor-
finposteriormente, de nada sirven los derechos subjetivos que
no se pueden ejercer con eficacia, faltando la realidad concreta
y existencial de lo justo objetivo; mismo que implica la obli-
gacion para con el otro de darle la cosa o conducta debida, que
no es algo distinto que su derecho.

Gonzélez Faus, citando a SimoneWeil, sostiene que la
nocidn de obligacion prima sobre el derecho; ya que un dere-
cho no es eficaz por si mismo sino por la obligacion que le
corresponde.®® Lo justo objetivo implica la obligacion de ma-
nera prioritaria, pues esta en la base de la relacidn en que se le
da al otro la cosa o conducta que se le debe.

En virtud de que hemos llegado al convencimiento de
que la justicia es la que hace factibles los derechos humanos,
porque prioriza la obligacion con el otro, ya que manda el
cumplimeinto de las conductas y cosas debidas al préjimo, ha-
ciendo efectivo asi el propio derecho, sostenemos ahora que
el analogado principal del Derecho, lo prioritario, lo sobresa-
liente de lo juridico, es lo justo objetivo, esto es, pecisamente
la cosa o conduta debida al otro.

Asi como el necesario reclamo de los derechos nega-
dos a las mayorias nos habia llevado a priorizar, como esencia
de lo juridico, la facultad de las personas sobre lo suyo, como
derecho subjetivo; la reflexion ahora sobre la enorme infla-
cién de los derechos en el discurso, sobre todo de los podero-
sos, que absolutizan los derechos de libertad y de propiedad,
y que al ejercitarlos impiden la eficacia de los derechos de mu-
chos, porque les arrebatan sus condiciones materiales de vida,
sosteniendo y haciendo cada vez mas grande la injusticia; eso

34Gonzalez Morfin. “Doctrina Social...”Op. Cit. p. 345.
%5Gonzalez Faus. “Derechos Humanos, Deberes Mios” II, en Christus No. 703,
Meéxico, noviembre-diciembre, de 1997, II. p. 47.
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nos ha llevado ahora, decimos, a afirmar a la justicia como lo
fundamental de lo juridico, optando por lo justo objetivo como
analogado principal del Derecho.

Lo justo objetivo es el analogado principal del Dere-
cho, porque la justicia implica la alteridad, requiere del otro.

4. Analogia de proporcionalidad y Derecho: ensefianzas de
Beuchot y Platas.-

La epiqueya y la fronesis, esto es, la equidad y la pru-
dencia, son virtudes analégicas o proporcionales relacionadas
con lo juridico; constituyen “la analogia puesta en practica”®,
dice Beuchot. Uno de los nombres dados al saber juridico, es
precisamente jurisprudencia.?’ Dice Beuchot: “Como su
nombre lo dice, la jurisprudencia acude a la prudencia o fré-
nesis para determinar lo que es justo, y también interviene la
equidad o epiqueyapara hacer ver como se aplica una ley a un

caso concreto.”®®
Carmen Platas escribe:

La prudencia como virtud del intelecto practico se en-
carga por medio de la razén practica de aplicar el prin-
cipio de debitud al caso concreto.®

Para la filosofa en comento, la prudencia juridica,
tiene como uno de sus objetivos la justicia entendida como
“virtud politica orientada al bien comitin”.*® Considera el saber
juridico prudencial o jurisprudencia, como una ciencia distinta
de la propuesta por el positivismo juridico normativista, la
ciencia dogmatico-normativa; entiende la ciencia del Derecho
como una ciencia practico prudencial. Platas la define asi:

%6Beochot, Perfiles... Op. Cit., p. 97.

37Es conveniente recordar que la actual Facultad de Derecho de la Universidad
Nacional Autonoma de México, llevo el nombre durante mucho tiempo, de Es-
cuela Nacional de Jurisprudencia. Asi se llamaba hasta la mitad del siglo XX,
desde su creacion en 1867.

38Beuchot, Perfiles... Op. Cit., p. 97.

%Platas, Op. Cit., p. XX.

“Oldem
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El derecho... es una ciencia que consiste en un saber
préactico y prudencial porque retne todos los elemen-
tos para considerarse como ciencia, a saber, que versa
sobre un conocimiento de la realidad por causas, que
tiene una metodologia propia y gue versa sobre un ob-
jeto propio que es lo debido en si mismo en cuanto se-
mejan}le y diverso a la realidad social que pretende re-
gular.

Respecto de esta otra virtud analdgica, proporcional,
ligada al Derecho, que es la epiqueya o equidad, Beuchot dice:

La equidad es la virtud que ayuda o ensefia a aplicar
una ley a un caso. La ley es general, el caso es particu-
lar. Tiene que haber una ponderacion en la que se en-
cuentre la proporcién que conviene para darse en la
apli(igcién. Otra vez el ejercicio de la proporcionali-
dad.

Carmen Platas, considera la prudencia ligada tanto a la
actividad legislativa (elaboracion de las normas), como a la
aplicacion de las mismas.*®

Por otro lado, la filosofa mexicana, cita a Aristdteles
en un texto en el cual el fildsofo griego se refiere a que la ley
se presenta como universal y debe ser corregida al aplicarse
en lo concreto, precisamente con la epiqueya o equidad.**

5. Supuestos de la interpretacion humana y principios de
la hermenéutica juridica, segun Gonzalez Morfin.-

Efrain Gonzalez Morfin, en relacion a la hermenéutica
juridica, comienza diciendo que la interpretacion en el Dere-
cho no se puede planear ni resolver, sin manifestarse los fun-
damentos filoséficos en los que se apoya la posicion defen-
dida. Sin embargo, frecuentemente se interpreta sin explicitar
ningin fundamento filosofico, por una “pretension de autosu-
ficiencia” del Derecho, “que conduce inevitablemente a violar
las exigencias de una sana metodologia y a confundir las

“ldem

42Beuchot, Perfiles... Op. Cit., p. 97.
4Platas, p. 3.

4Cfr. Platas, Op. Cit., p. 22.
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competencias de las diferentes ciencias en sus propios campos
de conocimiento.” Por lo que nuestro autor propone tratar,
primeramente, los fundamentos de la interpretacion humana
en general y luego aplicarlos al Derecho.

Los supuestos de la interpretacion humana son ontolo-
gicos, gnoseologicos, de expresion verbal y escrita y deben
tenerse en cuenta los cambios en la conciencia moral.

Respecto de los supuestos ontologicos, debe tenerse en
cuenta que “la realidad, que es objeto del conocimiento, de la
accion humana, es compleja y, dentro de ciertos limites, cam-
biante. Existe, en consecuencia, un motivo objetivo que ex-
plica la necesidad de la interpretacion cuando el ser humano
se encuentra con las caracteristicas mencionadas de la reali-
dad, pues si ésta fuera de una simplicidad absoluta y, una vez
existente, fuera totalmente inmutable, se facilitaria sin duda la
claridad univoca del conocimiento humano y de su expresion,
y no habrla necesidad de despejar oscuridades o expresiones
ambiguas.”

En cuanto a los supuestos gnoseoldgicos o del conoci-
miento, sus caracteristicas y sus limitaciones, el filésofo jalis-
ciense los explica de este modo:

Ademas de la complejidad y mutabilidad de lo real, el
conocimiento humano tiene a su vez limitaciones
esenciales, que le impiden agotar en forma definitiva
toda la riqueza de la realidad e imponen como camino
inevitable el esfuerzo constante, el retorno completo
del conocimiento sobre si mismo para criticar (valorar)
su propia verdad, la gradacién en los datos obtenidos
y el cotejo interpersonal y social de los conocimientos
adquiridos.

Incluso desde la perspectiva de la ciencia no es posible
sostener como Unica actitud cientifica aceptable el co-
nocimiento verdadero y cierto de necesidades causa-
les, nocidn que se considera tipica de la ciencia clasica,

4 Efrain Gonzalez Morfin, Temas de Filosofia del Derecho, Ed. Universidad
Iberoamericana y Oxford, México, 1999, p. 73. (Es el Capitulo 5 “En torno a la
Interpretacion Juridica”, lo escribié con la colaboracion de Jesds Ruiz de San-
tiago, profesor numerario de la Universidad Iberoamericana).

461dem
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sino que, en funcion de las limitaciones humanas, hay
que incluir en el cientifico la basqueda de la verdad, la
probabilidad y la posibilidad, y no tan sélo la certeza;
la hipotesis y la teoria, la confirmacion gradual de cer-
tidumbres anteriores mediante la investigacion pura, la
investigacion aplicada y los resultados tecnoldgicos.
El conocimiento humano procede impulsado por las
preguntas acerca de la esencia y la existencia de los
seres y, acumulando indicaciones parciales, va inte-
grando personalmente conocimientos validos que am-
plian de manera indefinida el dinamismo del espiritu
sobre la realidad.*’

Los supuestos de expresion verbal y escrita, tienen que
ver con la comunicacion humana que se lleva a cabo por sig-
nos de diversas clases: gestos, actitudes, palabra oral y escrita,
simbolo grafico, y otros. Debe tenerse esto en cuenta porque
la interpretacion se enfrenta con todas sus limitaciones para
dar cuenta con los signos expresivos.

A los anteriores supuestos, Gonzélez Morfin afiade los
cambios en la conciencia moral del sujeto cognoscente.

La mutabilidad en la relacion existente entre el sujeto
gue conoce Y la realidad conocida no se da exclusiva-
mente en razdn del objeto, sino que también cambia el
sujeto, y uno de sus cambios decisivos es el que se pro-
duce en el nivel de su conciencia, la que se expresa
tanto en los criterios y los valores morales percibidos,
aplicados en los juicios morales y juridicos, como en
el sentido de la actitud existencial plena que influye,
sin duda, en el encuentro con la realidad.*®

Estos cuatro supuestos fundamentales necesarios a una
interpretacion adecuada, se aplican al campo del Derecho y de
la hermenéutica juridica. Los ontologicos porque para el De-
recho “ninguna realidad es extrana porque todos los aspectos
de la realidad tienen o pueden tener relacion con las personas
humanas, que son el origen, la causa eficiente y los destinata-
rios de las normas juridicas... La necesidad de la interpreta-
cion juridica se debe sencillamente a que la realidad entera es

“"lbidem, p. 74.
“lbidem, p. 75.
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fuente material del derecho.”® Al conocimiento juridico,
como conocimiento humano que es, se le aplican los princi-
pios que regula a éste. A la interpretacion de los signos comu-
nicativos en general, en la hermenéutica juridica debe afiadirse
lo relativo al propio lenguaje del Derecho. Y, por ultimo, el
“desarrollo de la conciencia juridica, unido al cambio de la
realidad en el tiempo y en el espacio, plantea también la exi-
gencia de constante interpretacion.”® Con relacion a esto (l-
timo, Gonzélez Morfin hace esta reflexion:

Al mismo tiempo, si queremos ser objetivos, hay que
sefialar la posibilidad de que la interpretacion juridica
de las normas corresponda también a las tendencias de
decadencia y de atraso ético y juridico en temas de
gran importancia, tales como el respeto a la vida del
ser humano no nacido. Es evidente que la interpreta-
cion de la norma juridica depende tanto del creci-
miento y ascenso moral de la conciencia como de la
decadenciay progresiva oscuridad de la misma, segun
las cuestiones de que se trate. De esta manera, es 16-
gico ver cdmo para muchos el ser humano en el vientre
materno es tan sélo un “producto de la concepcion”,
eliminable a discrecidn, y para otros, con plena con-
ciencia de personalizacion, se trata de una persona hu-
mana con totalidad de derechos.®!

La analogia que aplica Gonzalez Morfin al ser del De-
recho y al ser de la sociedad (ontologia), asi como el realismo
moderado o analdgico que utiliza para el conocimiento de lo
juridico y social (gnoseologia), los lleva a la interpretacion del
Derecho. En la hermenéutica juridica, el filésofo jalisciense,
gjercita una racionalidad analdgica.

A continuacion, tomando del texto que seguimos algu-
nos parrafos, podamos establecer principios de interpretacion
del Derecho sustentados por Gonzélez Morfin, que son los si-
guientes:

1° Con referencia a las razones ontologicas, el princi-
pio fundamental afirma la necesidad de conocer con la

“Sdem
0lbidem, p. 77.
51 dem
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méaxima precision posible la realidad que sirvid de
fuente formal a la norma ambigua y también la reali-
dad de las fuentes historicas que usé el autor de la
misma, ya que estas Ultimas se convierten en fuentes
materiales para el intérprete.>?

2° Este principio de identidad en el cambio expresa la
analogia del ser, que fundamenta la analogia del cono-
cimiento. La identidad en el cambio es el fundamento
maés sélido de una posicidn juridica equilibrada que
concilie los cambios justos necesarios de la realidad
mutable con legitima permanencia de elementos inva-
riables en la realidad. Si se niega la identidad, se cae
en la negacion de las naturalezas, las esencias y los va-
lores permanentes; si se niega el cambio, se adopta una
possigién de rigidez inhumana y contraria a la histo-
ria.

3° En relacion con los fundamentos gnoseoldgicos de
la interpretacion, hay que sefialar la esencial interde-
pendencia del conocimiento humano y la realidad, de
tal modo que la analogia en el orden del ser, que ex-
presa la identidad y la diferencia en los seres reales, se
manifiesta en la analogia del conocimiento.>*

4° Finalmente, habria que recurrir, de ser necesario, a
los principios generales del derecho y aun a los princi-
pios generales del sentido comun y de una sana filoso-
fia. Ejemplo de esto podria encontrarse en el caso en
que, en un procedimiento judicial, quisiera imponerse
una interpretacién de la norma contraria no sélo al sig-
nificado de la palabra, al contexto verbal inmediato y
mediato, al contexto juridico directo o indirecto, sino
también a los primeros principios de pensar y del ser,
tales como el de identidad, el de contradiccion, el de
razon suficiente y el de causalidad.*®

5° Por altimo, en relacion con el cambio de la concien-
ciamoral y juridica es necesario destacar que ello plan-
tea un problema mucho mas grave desde el punto de
vista de la interpretacion juridica de la norma cuando

21bidem, p. 78.

531dem
5ldem

51bidem, p. 79.
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la modificacion de la conciencia no va en la linea de
un desarrollo de lo latente ni explica lo implicito, sino
mas bien en la linea de una franca contradiccion del
significado auténtico de la norma original. En este
caso, la interpretacién que impide la identidad subs-
tancial en el cambio accidental no seria verdadera in-
terpretacion, sino negacion de la norma e introduccién
subrepticia y de modo ilegitimo de una norma distinta.
Un caso concreto seria interpretar el término propie-
dad del art. 27 constitucional en el sentido exclusivo
de propiedad colectiva publica, ya que este significado
no seria un desarrollo congruente de la norma original,
sino una contradiccion de la misma, que pasaria por
alto el pluralismo de las formas de propiedad estable-
cidas en la Constitucion mexicana.>®

Estos principios de interpretacion del Derecho, consti-
tuyen una propuesta de hermenéutica analdgica, de interpreta-
cion haciendo uso de la analogia, de una racionalidad anal6-
gica. Laequidad o epiqueya, que es la justicia aplicada el caso
concreto y la prudencia, son virtudes analdgicas, implican
precisamente, como esta de moda decir hoy, proporcionalidad
y ponderacion en el discurso argumentativo que justifica la in-
terpretacion.

Para terminar.-

Varias generaciones de abogados hemos sido forma-
dos en México, desde fines del siglo XIX y hasta nuestros
dias, siguiendo los lineamientos del positivismo juridico; ya
sea éste de corte voluntarista, repitiendo y aplicando los dog-
mas de la Escuela de la Exégesis, tales como “El Derecho es
la ley” y “la ley es la voluntad del legislador”; o bien acep-
tando el positivismo normalégico de corte kelseniano, que
identifica el Derecho con los aspectos formales, con la estruc-
tura l6gica de las normas. Se trata, por un lado, de una vision
del Derecho que lleva a celebrar el culto de la ley, su deifica-
cién; y por otro, a reducir lo juridico al estrecho margen de las
normas. Positivismos juridicos avalorativos, con un trasfondo
de neutralidad axioldgica; positivismos juridicos inhumanos,

561bidem, pags. 79-80.
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que sostienen que la persona —el sujeto de Derecho- no es el
ser humano sino un conjunto de derechos y obligaciones que
encuentra su origen en la ley.

Afortunadamente no han faltado profesores de Filosofia
del Derecho, que desde su céatedra y/o sus libros, han ensefiado
el Derecho de otro modo; y han aportado y estan aportando a
la cultura juridica mexicana, una vision distinta. Entre ellos
los autores que siguen el iusnaturalismo clasico, como mis
maestros en aula Genaro Maria Gonzalez y Rafael Preciado
Hernandez y mis asesores de tesis Efrain Gonzéalez Morfin,
Miguel Villoro Toranzo y Mauricio Beuchot; a estos nombres
podemos afadir los de Antonio Gomez Robledo, Héctor Gon-
zélez Uribe, Eugenio Trueba Olivares y Maria del Carmen
Platas Pacheco.

En este trabajo hemos intentado exponer la Filosofia
del Derecho de Gonzélez Morfin, Mauricio Beuchot y Car-
men Platas, mostrando la riqueza del ser y sentido del Dere-
cho, visto desde una racionalidad analdgica. Aporte muy im-
portante para, cabalmente, promover, respetar, proteger y ga-
rantizar los derechos humanos y para interpretar las normas
aplicando el principio pro persona.
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Resumen

Esta comunicacion inicia presentando sus tesisbasicas para
delinear la filosofia expuesta: filosofia analdgica de lo coti-
diano. Esta conceptuacion sobre el mundo, la vida y la his-
toria se ubica en el devenir del pensamiento contemporaneo,
se asume como de fronteray capaz de aprovechar el lenguaje
incluyente, con los desafios que conlleva. Con esta posicion
se convoca una teoria de la historia general y de la filosofia,
argumentando que es posible presentar una como “buena”,
en tanto, el “bien” es definido como aquella realidad favora-
ble a la vida, su reproduccion, enriquecimiento y estabiliza-
cion. Desde aqui se pasa a la antropologia filosoficarecupe-
rando entre los factores constituyentes del ser humane los
negativos o malignos, poco considerados en muchos estudios
antropo-filosoficos!; no obstante, su presencia es real y

1 Como expresion del uso del lenguaje incluyente utilizo desde este inicio el tér-
mino “ser humane” y no ser humano. Quienes atienden mis publicaciones iden-
tifican inmediatamente la puesta en realizacion de la campafia de la “e”
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potente. Desde ellos se avanza a plantear tesis sobre la civi-
lizacion y barbarie, ofreciendo una nueva definicion de civi-
lizacion entendida como la meta para buscar el bien ejer-
ciendo el control, modulacién o gobierno de nuestras propor-
ciones malignas, siempre existentes, activas e insalvables. El
ensayo concluye con un regreso a la teoria de la historia, re-
cuperando ideas de Ricceur sobre la “temporalidad pro-
funda”, el “ahora existenciario” y la “utopia” como impulso
ético buscador de la civilizacion, si seacepta su poder para
impulsar la construccidon de “una perspectiva futurista ética”
gue promueva instituciones justas, pues «la praxis esta im-
pregnada de un profundo contenido moral»”, como escribid
Adolfo Sénchez Véazquez. Del conjunto de estas urdimbres
conceptuales se concreta buena parte de la filosofia anald-
gica de lo cotidiano.

Summary

This communication begins by presenting his basic theses
that delineate the exposed philosophy, called the analogical
philosophy of the everyday. This conceptualization of the
world, life and history is in the becoming of contemporary
philosophy, it is assumed as bordering and capable of taking
advantage of even inclusive language. Thus, a theory of gen-
eral history and philosophy is summoned, arguing that it is
possible to present one as "good", while "good" is defined as
that reality favorable to life, its reproduction, enrichment,
and stabilization. From here we move on to philosophical
anthropology, recovering among the constituent factors of
the human being, the negative or malignant ones, little con-
sidered in many anthropo-philosophical studies, however,
their real and powerful presence. From them, the thesis on

impulsada por mi desde hace afios, en la actualidad puesta al dia con detalle en
el “Capitulo 1: Buscar un lenguaje incluyente para la mejor convivencia colec-
tiva: la campafia de la «e»” de mi libro 2020 [Las malas palabras de la pedagogia
de lo cotidiano]. En lo sucesivo apareceran distintas palabras que pueden inter-
pretarse desde este contexto. En esta nota de pie de pagina también debo resaltar
que soy consciente que el uso del lenguaje incluyente crea rechazo en muchas
personas, que hasta pueden referir las normas establecidas por la Real Academia
Espafiola de la Lengua, como autoridad a considerar. Sin embargo, hay personas
que desconocemos estos poderes y avanzames en una nueva construccion cultu-
ral. Esto tiene sus riesgos, sin embargo, es viable asumirlos.
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civilization and barbarism is advanced, offering a new defi-
nition of civilization understood as the goal to seek the good
by exercising control, modulation, or government of our evil
proportions, always existing, active, and irrevocable. The es-
say concludes with a return to the theory of history, recover-
ing Ricceur's ideas on “deep temporality”, the “existential
now” and “utopia” as an ethical impulse that seeks civiliza-
tion, of accepting its power to promote construction of “an
ethical futuristic perspective” that promotes fair institutions,
since “praxis is impregnated with a deep moral content”, as
Adolfo Sanchez Vazquez wrote. From the set of these con-
ceptual warps, a good part of the analogical philosophy of
the everyday is made concrete.

Palabras claves del autor

Filosofia contemporanea, historia, antropologia filosofica,
civilizacion y barbarie, utopia

Palabras claves para la publicacion

Filosofia de lahistoria, especie humana,civilizacion, utopia,
ética

Author keywords

Contemporary philosophy, history, philosophical anthropol-
ogy, civilization and barbarism, utopia

Keywords for publication

Philosophy of history, human species, civilization, utopia,
ethics

Los contextos iniciales

En esta exposicion inicialmente considero un asunto central
en la reflexion filosofica: hacer una buena filosofia —y des-
taco “buena”, en tanto asumo una posicionfiloséfica critica
sobre los existente— requiere el conocimiento de la historia
filoséfica contemporanea, saber que simultaneamente su-
pone conocer, al menos, el devenir de la filosofia moderna.

Otro contexto por destacar en la filosofia expresada resalta
la evidencia de la primera tesis enunciada: la necesidad de
saber de la historia de la filosofiacomo requisito para hacer
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una buena filosofia. Es decir: al escribir recurro a una filoso-
fia capaz de recuperar lo basico, lo elemental, primero y/o
primigenio y por ello significa lo evidente, que suele esca-
parse a la atencion por su misma caracteristica: ser aparente-
mente incuestionable, sin dudas, palpable a la primera per-
cepcion; algo adjudicado como cierto y completamente asu-
mible.

No obstante, es usual encontrar comunicaciones filosoficas
desconocedorasdel devenir de la filosofia contemporénea
oexpresivas desu deficiente comprension, asumiendo que
quien las escribe la haya estudiado. Es viable colocar refe-
rencias identificando publicaciones ilustrativas de esta idea
—sean articulos o ensayos—, sin embargo, es prudente elu-
dir referirlas, evitando distraer su atencion de las tesis cen-
trales a plantear.

Esta posicion nos lleva a otro asunto debatible, contenido en
la formulacion de “buena filosofia”. Hay tendencias filosofi-
cas aun vigentes en medios escolares e incluso académicos,
afiliadosa la filosofia posmoderna y desde ella rechazan los
grandes relatos establecidosen la modernidad, que instituye-
ronlo que era “bueno” y “malo”, optando por un relativismo
ambiguo que tiende a cuestionar y/o negar que exista una
buena filosofia. Desde las posiciones filosoficas afiliadas a
la posmodernidad, esta tesis es cuestionada, y se la puede
presentar como “excluyente”, pues asumen que todo se vale,
esto es, todo es aceptable.

A pesar de la existencia de personasposmodernas, quienes
desde sus filiaciones rechazan la existencia de lo bueno y lo
malo por su mismo sentido de pertenencia, aqui asumo que
si es factible y legitimo sostener la presencia de una buena
filosofia, si somes capaces de reconocer la realidad del bien:
lo favorable a la vida.

En la presentacion de estos “Contextos iniciales” es indis-
pensable otra indicacion para resaltar la filosofia realizada,
precisando la referencia a la “vida”. Esta debe ser concep-
tuada en su maxima genericidad teniendo con ello una indi-
cacion sobre el movimiento general de la naturaleza, lacapa-
cidad de auto reproduccion de los seres vivos, siendo ella la
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fuerza de la vida misma, entendida en el amplio sentido de
fuerza natural, impulso y dindmica delhabitat genérico de las
especies, aquello sin creacion humana pero fundamental a la
existencia tanto del ser humane como de sus creaciones.

La filosofia aqui expresada se asume como surgida del saber
de la filosofia contemporénea —y creo que esto es una posi-
cion legitima, en tanto es viable crear en filosofia—, y por
ello se reconoce como vitalista, reconocedora de la impor-
tancia de usar el lenguaje incluyente, primigenia y afiliada al
conocimiento de frontera, situaciones que le brinda tintes
distintivos, como estar vinculada al nuevo realismo,para sus-
tentar tesis como el realismo anal6gico que conduce a reco-
nocer una conceptuacion holistica, integral y/o totalizadora
de la realidad —entendida como el ser de todo lo existente—
y conceptuada desde el materialismo anal6gico>—funda-
mento de la misma filosofia analdgica de lo cotidiano—, en
tanto el ser del ser humane comienza desde su diario vivir,
su hacer cotidiano, que hace posible sus otras vidas: las ins-
titucionales y las historicas.

Estos contextos iniciales también hacen indispensable recu-
perar otras tesis contenidas en lo expresado, identificables
con los nombres de teoria del movimiento y de la historia.
Es decir: la totalidad de la realidad incluye al factor del mo-
vimiento de la naturaleza; esto es, que se mueve, se dinamiza
y que su devenir simultdneamente crea la fuerza del cambio
y el elemento constitutivo del tiempo. La naturaleza en si
conformaal espacio, el lugar en el cual se da el movimiento
y por su inercia crea estas dos determinacionesbasicas de lo
real: el espacio y el tiempo.

El tiempo

La realidad del tiempo permite significar a la teoria de la his-
toria. Esta conceptuacionconsientediferenciar al devenir de

2 Acerca de este concepto central en los presentes argumentos, véase: Primero
yBeuchot2019¢ [Hermenéutica analdgica y nueva epistemologia: nexos y confi-
nes], capitulo 2: “La hermenéutica analdgica en la conceptuacion de la epistemo-
logia y la filosofia” y Primero 2021b [Hermenéutica analdgica, nuevo huma-
nismo e inclusion ética), coordinador, cap. 2: “Construir desde el realismo beu-
chotiano y/o “Dime con quién andas y te diré...” qué conoces”.
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la naturaleza para con
él distinguir a la histo-
ser rianatural diferen-

humane

ciando dentro de ella
la evolucion de las es-
peciesy en ella el sur-
gimiento de los antro-
Mundo poides superiores y
desde estosla confor-
macion de los homini-
dos, seres evoluciona-
‘ El tridngulo de la realidad dos que a travées del
hacer sobre su entorno
—via la poiesis, y de
suyo el trabajo— crean, obvio desde la naturaleza, al mundo
y su propia humanidad.

Estas afirmaciones llevan a destacar dentro de la teoria de la
historia mencionada el agregado de la historia del ser hu-
mane, el acontecer del mundo y sus realidades; para asi, des-
tacar que la historia integrada de la realidad se dinamiza a
través de la historia de la naturaleza y la del mundo. Esto
favorece recuperar el cruce actual de estos devenires que ad-
mite ubicar adecuadamente situaciones presentes, tales como
el calentamiento global y la intensificacion de las enferme-
dades trasmitidas desde los animales a les seres humanes,
como se aprecia en la actualidad con la grave circunstancia
creada por el virus Sars-CoV-2 y su enfermedad del Covid
19. Esto con relacién al vinculo directo del hacer humane
sobre la naturaleza, sin embargo, también se pueden destacar
que dentro del mundo —del espacio de la produccion histo-
rica—, hay muchos males presentes, dentro de los cuales es
relevante destacar sélo dos: las maneras dominantes de la ali-
mentacion en las grandes mayorias de la poblacionmundial,
compuesta de mucha “comida chatarra”, y los sistemas de
salud actuales, en gran parte diezmados por la politica impe-
rial ain actuando: el neoliberalismo. Se podran agregar otros
males, no obstante, basta con mencionar éstos. También se
podrian dar muchas referencias sobre estos temas, no obs-
tante, son tan palpables que es posible omitirlas.

Naturaleza
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La teoria de la historia asumida

Recuperar el sentido de la historia integrada de la realidad es
relevanteen tanto la expuesta, rechaza otras que pueden asig-
narle al ser humane un origen divino asociado a una historia
patriarcal que, en particular, establece la inferioridad de la
mujer, que segun algun relato religioso fue creada por un
dios (varon) de la costilla de un varén, conformacion que au-
tomaticamente la establece en una inferioridad ontoldgica,
teoria de la historia que, simultanea y soterradamente, oculta
la historia por la cual los varones lograron histéricamente el
dominio de las mujeres, cambiando la historia original ha-
ciéndola transitar de un dominio matriarcal a uno masculino,
el cual produciréal patriarcado y en consecuencia a la familia
mondgama y el Estado: el garante de la propiedad privada de
los varones sobre las mujeres, les hijes y la tierra donde se
asentaba el poder masculino. Convoco de esta manera una
historia del largo plazo histdrico, que incluso puede exten-
derse a tres milenios, considerando el devenir del Occidente.

Lateoria de la historia referida ademas de resaltar lo indicado
nos conduce a otro asunto relevante. El acontecer del movi-
miento del mundo de manera usual y evidente se refiere ma-
yoritariamente a la historia surgida en los territorios euro-
peos y por derivacion al espacio norteamericano dominado
por les seres humanes de piel blanca que crearon los Estados
Unidos de América, luego de arrasar y dominar a les habi-
tantes originales —muchos pueblos y naciones indigenas—,
ampliamente masacrades. Este tipo de personas se los iden-
tifica hoy con el acronimo de “Wasp” (de “White, Anglo-Sa-
xon, and Protestand”)?.

Dicho de otro modo: la historia que de manera usual y coti-
diana reconocemes y aceptames es la creada y relatada desde
Europa y Norteamérica, la cual se puede denominar historia
de Occidente o acontecer eurocéntrico. Sin embargo, desde
la liberacion de la India del dominio ingles, gracias a los
enormes esfuerzos y grande inteligencia de Mahatma

3Véase esta precision en Alejandra Galimberti (2021), “Sussy Santana, Gloria
Anzaldia y Joy Harjo: tres poetas cruzadas por la frontera”, en La Jornada Se-
manal, domingo 5 de septiembre, p. 2.
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Gandhi, se establecen las modificaciones histérico-politicas
para comenzar a senso-pensar que existia otra historia, ade-
mas de la del dominio occidental sobre las naciones y paises
situados al sur del planeta Tierra. Espacios humanes con
aconteceres propios y que habian sido negados desde la he-
gemonia eurocéntrica, realidad creada por las guerras de con-
quista 'y exterminio iniciadas por las huestes de Isabel La Ca-
tolicay las personas —y luego tropas del Reino Unido— que
tomaron los territorios de los pueblos originarios, situados en
lo que hoy es el territorio norteamericano.

Regresar a la teoria del movimiento

La conceptuacion destacada de inicio la asocié con la dina-
mica de la historia, pero asimismo se puede vincular al mo-
vimiento entre las partes de la realidad. Esto es: las conexio-
nes dinamicas entre los acontecimientos naturales, los del
mundo y los efectuados en la relacién ser humane y su en-
torno (la naturaleza o el mundo). Entre todas estas partes —
determinaciones, proporciones y/o analogias— hay movi-
mientos, y es importante saber de qué manera se dan para
especificar a la teoria del movimiento resaltada como dialéc-
tica y analdgica.

Dialéctica pues puede darse segun la oposicion entre las par-
tes para generar una modificacién entre ellas —que en su
version mas conocida da una “sintesis”— Yy analdgica en
tanto puede identificar una serie de conexiones entre las pro-
porciones, para producir un conjunto mayor integrador que
se conforma en si mismo, siendo capaz de realizar movi-
mientos, que generaran otras vinculaciones. Un ejemplo
puede encontrarse en el mismo tridngulo de la realidad: la
conexion entre naturaleza, ser humane y mundo, creadora de
la totalidad orgéanica de sus partes, que pueden estar vincula-
das sin estar dinamizadas necesariamente por una dialéc-
tica,encontrandose asociadas solo de manera analdgica:de
acuerdo con las proporciones que las integran segun diversas
interconexiones.

Otros movimientos: los indeseables

Deben igual destacarse, aun cuando en un breve apartado a
profundizarse mas adelante, gracias a la investigacion
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posible: los cambios surgidos del azar, lo imponderable e in-
cluso de la tragedia: la irrupcién de EI Mal* en la vida hu-
mana.

Volver a la teoria del movimiento como teoria de la historia

De haber trasmitido adecuadamente los “Contextos inicia-
les” expresados en la primera parte de este ensayo, se puede
formular una sintesis basica: la realidad se constituye histo-
ricamente y el devenir social o colectivo puede ser relatado
por las personas y esto suele hacerse por les intelectuales or-
ganicos de les vencedores en las guerras de conquista. En la
situacion de la gran historia de Occidente, fueron los “Wasp”
quienes escribieron sus conquistas y consecuentes coloniza-
ciones, creando el relato eurocéntrico con su conjunto de sig-
nificados y sentimientos.

En lo presentado hasta el momento también se encuentra
contenida una antropologia filoséfica, y en este momento la
resalto para situar la idea de “conjunto de significados y sen-
timientos” con los cuales le otorgames sentido a la realidad.
Los relatos surgen de oralidades y/o escrituras creadas por
personas que simultdneamente tienen una manera de organi-
zar los significados que les llegan de su crianza, asi como sus
sentimientos, pues estas
dos condiciones de la
- humanidad son insosla-
o yables. En nuestro ser
interior poseemes esas
dos capacidades: sentir e
interpretar, y esto es per-
Naturaleza Mundo ceptible para cualquiera
que se autoconozca.
Desde estos contextos es
importante regresar a la
imagen ofrecida,

El triangulo de la realidad

4 La expresion “El Mal” es una propuesta lingiiistica para sustanciar a las fuerzas
malignas existentes en la realidad, que se pueden simbdlicamente autonomizar
para distinguirlas con propiedad, y significarlas adecuadamente. Este término
sera recurrente en este ensayo.
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titulada “El triangulo de la realidad”:

Esta imagen coloca en su vertice superior al ser humane y
esto, desde la filosofia expuesta, significa que es el ser que
vincula a la naturaleza y al mundo, siendo un intermediario
y en consecuencia un agente creador de la realidad, en cuanto
totalidad orgénica que cobra sentido y se dinamiza por la ac-
cion humana.

Esta tesis posee un caracter ontologico, pues plantea al ser
humane como el creador de la realidad, que estard integrada
por las otras dos partes resaltadas en la imagen: la inicial —
e imprescindible—, la naturaleza, de la cual se generaréa el
mundo, gracias a la actividad humana, concreta en el trabajo
y en la interrelacion de les habitantes de cada entorno colec-
tivo que ejerce la poiesis —su moral—, con la cual crean las
condiciones de subsistencia, cobijo, abrigo y proteccion,
realidades conformantes de los constituyentes de la practi-
cay/o materialidad y/o infraestructura y/o referencialidad ex-
terior de la realidad humana.

También hay que destacar otro sentido ontoldgico

El ser humane estd igualmente conformado por elementos
provenientes de la naturaleza, lo cuales crean su fisiologia y
su indispensable movimiento, acontecer propio de la vida.
Este factor de la materialidad analdgica del ser humane debe
ser ampliamente destacado en tanto es la base de su interio-
ridad, la que en la antigiiedad fue denominada “alma”. Es
desde la fisiologia humana de donde se crea el conjunto de
su organismo y en él tanto el sistema muscular como el éseo
que haran posible otros sistemas, entre los cuales cobra un
sentido especial el nervioso central, que sera la base de la
capacidad de responder al entorno, habilidad expresada
como psicologia.

Ella a su vez, sera el fundamento de las sensaciones, las per-
cepciones y de los afectos con los cuales nos guiames en el
mundo, y desde este nuevo triangulo se hara viable el registro
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de la accion, actividad in-

/\ eludiblemente asociada al

agente actuante, indispen-

/ arecios | sablemente una persona,

.. \ acopio sensible y simbodlico

/ que conviene denominar

/ \ experiencia. Desde ella se

hara factible el desarrollo

/ \ de las habilidades cogniti-

/ _ vas de la persona, expresa-

das en los tipos de conoci-

miento que logre alcanzar,

desde el primero o inicial y

también ineludible: el saber cotidiano.Es conveniente nom-

brar estas otras maneras de sentir y significar, correspondien-

tes al conocimiento mégico, el estético o artistico, el episte-
mico/profesional y el filos6fico y/o genérico.

Profundizar algo en la onto-antropologia del ser humane

Desde la fisiologia mencionada, organizada a partir de diver-
sos sistemas con los cuales se integra y opera, se distingue el
triangulo de la sensibilidad y la integracion de las formas
cognitivas a las cuales puede acceder la persona, proporcio-
nes de la interioridad humana acompafiadas o colindantes
con otras fuerzas humanas: las pulsiones y las caracteristicas
onto-antropoldgicas.

Sensaciones

Recobrar los aportes de Sigmund Freud

Algunas personas asumen al autor recién nombrado como un
mero “psicologo”, Sin embargo, otras conceptuames que
también fue un gran pensador, capaz de considerar una an-
tropologia filosofica que distinguid dos de las grandes fuer-
zas internas que nos impulsan, cuando plante6 las conocidas
pulsiones de Eros y Tanatos, de vida y muerte o destruccion.
Es posible agregar una tercera pulsion intuida desde los apor-
tes de Kant cuando en la tercera critica, la del juicio, plantea
tesis resaltadas por la mas importante filosofa poscolonial —
Gayatri Spivak—, quien a su vez recupera una cita de E.
Kant, muy adecuada al contexto ahora referido, y de su libro
mas conocido leemos:

53



Esta empresa [“la famosa justificacion de la sociedad
civil, se hace dentro del contexto cultural desarro-
llado, dentro del marco” tedrico de significar al Es-
tado moderno], en este entorno circunscrito, pasa
también por la tarea filoséfica de «librar la voluntad
del despotismo de los apetitos» [Cj 282; 419],° para
que la capacidad de desear pueda ponerse al servicio
de la razon. Dentro de este contexto circunscrito,
Kant enumera los apetitos despoticos: Suchten (adic-
ciones patoldgicas), Ehrsucht (ambicion), He-
rrschsucht (deseo de dominar) y Habsucht (avaricia).
Estos son los apetitos equivocados de «los que tienen
el poder [Gewaltl] en las manos» [Cj282; 420]. En
este mismo contexto del mundo desarrollado, pro-
pone Kant, asimismo, el «somet[imiento [...] volun-
tari[o] [...] [a] un todo cosmopolita [welthiirgerlich],
es decir, un sistema de todos los Estados que corren
el peligro de hacerse dafio unos a otros» [Cj 282;
420].” (Spivak, 2010 [1999], 46).

Es claro que la cita de la filésofa poscolonial y el mismo
texto kantiano pueden ser Utiles para profundizar en el tema
central ahora destacado; no obstante, tomemos de ellaexclu-
sivamente la idea de “Herrschsucht”, el deseo de dominar,
que en términos freudianos correspondera a una “pulsion”y,
en consecuencia, bien se puede pensar en una adicionala las
enunciadas por el padre del psicoanalisis, quien formuld las
dichas. La nueva, bien podria llamarse tercera pulsion, y sera
la fuerza presente en el primero que digo “Esto es mio”
(como asegura Beuchot considerando a Rousseau),® y fue (y
es) el impulso creador de la propiedad privada, y por deriva-
cion de la familia mondgama, y de suyo del Estado que le es
propio, que la defenderd, en tanto hasta el presente los Esta-
dos se han puesto al servicio de quienes han tenido el poder

4, Spivak cita la Critica del juicio, en una edicién inglesa y en la “edicién y tra-
duccion al castellano de M. Garcia Morente, Madrid, Espasa Calpe, 1997”; re-
fiero a la edicion de Espasa Calpe Mexicana, Col. Austral # 1620, tercera edicion,
1985, § 83, p. 349. El libro de la autora citada es: Spivak, G. (2010) Critica de la
razon postcolonial — Hacia una historia del presente evanescente, Akal (Cues-
tiones del Antagonismo), Madrid, 2010.

6Consiiltese esta frase en Primero y Beuchot, 2015 [La filosofia de la educacion
en clave poscolonial], ps. 36-37.
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privado, asociado al interés particular, con todas sus conse-
cuencias.

La tercera pulsion

Delinea con mayor precision parte de las fuerzas internas di-
namizadoras de la accion hu-
manay nos llevan a otra espe-
cificacion: la antropologia fi-

losofica contenida en estas te-
sis plantea otro tridngulo, al
destacar estos niveles de la
i it humanidad: el genérico, el
particular-institucional y el

Lo poraonal 7o individun especifico o personal.

Los tres niveles conforman la
Triéngulo del Ser Humane totalidad de nuestro ser hu-
mane, se interrelacionan y
cada parte y/o proporcion es indispensable, en tanto existen
en sus correlaciones e interdependencias. En cada una actla
cada parte que nos conforma; y, lo hasta ahora destacado (las
pulsiones), se sitlan en nuestra genericidad, en nuestra par-
ticularidad/institucionalidad y en cada una de las personas
que concretan estos otros dos niveles. Lo mismo acontece
con otras analogias que nos conforman, presentadas como
«caracteristicas onto-antropologicas», y mencionadas en la
imagensiguiente:

Ecolégico, de relacion indispensable con la naturaleza
Histérico

Hogarefio, esto es espacio-vitalista (requiere de un ho-
gar, una casa)

Hermenéutico

Dinamico (por estar vivo) y de ahi “intencional” o de
“intencionalidades” segiin Beuchot (2004)"

Sexual y erético

Imitativo / inércico

Adaptativo

Expresivo vs. Enfermo / Insano

e
2
=3
=3
o)
-
=2
S8
2
o
&3
(=]
2D
E
5
=3
3

7 Ver en Beuchot; M. (2004) Antropologia filosdfica. Hacia un personalismo
analdgico-iconico, Fundacion Emmanuel Mounier — IMDOSOC, Madrid/Mé-
xico, Coleccion Persona # 12, passim, especialmente p. 77, nota 93.
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Conformista vs. expansivo (La expansion productiva-
mente es innovacion, investigacion, avance y puede ser
competencia, opcién exclusiva por el crecimiento indi-
vidual, egoista),

Depredador vs. social y/o comunitario

Malo y Bueno

Ignorante

Obsesivo

Envidioso

Contradictorio y/o paradéjico
Bélico, conflictivo, polémico
Anarquico, tendencialmente desordenado
Narcisista
. Olvidadizo
Caracteristicas epocales:

Celulante®

Desarrollar estas caracteristicas

Detalladamente nos exigiria més espacio que el disponible
en esta ocasion, sin embargo, si se pueden destacar unas
cuantas que permitan distinguir un factor antropol6gico poco
atendido en la literatura filosofica sobre estos asuntos, refe-
rido a nuestros componentes malignos o asociados a El Mal
que también portames en nuestra humanidad.

Sobre EI Mal y sus componentes

Al darle mucha relevancia a las fuerzas asociadas a las partes
dafinas que nos conforman las individualizo con la expre-
sion de “El Mal”, en tanto, en realidad, conforman un com-
ponente bastante decisivo en la accion humana. En el listado
de las caracteristicas recién destacadas hay varias por resaltar
de manera especial, la 9 (Expresivo vs. Enfermo / Insano); la
11 (Depredador vs. Social y/o comunitario); la 12 (Malo y
bueno) y la 17: bélico, conflictivo, polémico.

Expresivo vs. Enfermo / Insano

Somes indispensablemente expresives pues externames
nuestras acciones, sentimientos y pensamientos y lo hacemes
de diversas maneras: pragmatica, pictorica y linguistica-
mente y al realizarlo concretames una parte propia de nuestra
humanidad, ensimisma sana, de suyo productiva. Sin em-
bargo, también hay circunstancias donde surge la falta de

8 Este término lo tomo del joven autor Antonio Alonso Catalan, en su poemario
Romancero ciudadano, Ed. Tinta libre (Trajin - Poesia # 2), México, ps. 6-7, que
refiere a “la turba de celulantes”, las personas siempre con el teléfono celular a
su atencién permanente.
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expresion, el silencio, la represion de la comunicacion, in-
cluso como auto contencién, y esta condicion da paso al sur-
gimiento de una de las formas de EI Mal, que acttan de di-
versas maneras y se pueden expresar de multiples modos,
tanto a nivel genérico, como particular y en el &mbito perso-
nal, con ejemplos variados.

Depredador vs. Social y/o comunitario

Otra caracteristica onto-antropoldgica de especial signifi-
cado es la que nos convierte en depredadores de nuestros pro-
pios congéneres, y esto acontece cuando dafiames a les otres
con diversos modos y deterioros. Los ejemplos de esta situa-
cion son igualmente maltiples y nefastos y pueden ilustrarse
tanto en los espacios genéricos, como institucionales o pri-
vados. Nuestro ser depredador es indudable y contrastante
con la otra parte de la ecuacion planteada: simultdneamente
somes sociales y/o comunitarios.

Este factor, analogia y/o proporcion es real, sin embargo, al
ser destructivo y doloroso, tiende a ser negado, soterrado o
disfrazado, pero conviene destacarlo, pues es tan actuante
COMO que Somes:

Malos y buenos (o buenos y malos)

En el actual contexto se resalta el asunto de El Mal, y hay
que atenderlo de manera especial, pues suele ser dejado sin
conceptuar, probablemente por el dolor que produce y el re-
chazo que engendra. No obstante, si reconocemes que tende-
mes a dejar de expresarnes, al tiempo de buscar la depreda-
cion de les congéneres, podemes aceptar que estas dimensio-
nes de la accién estan asociadas a una fuerza antropolégica
que las impulsa, siendo la tercera pulsion.

De ser esto cierto, esta fuerza es la mas definitoria, en tanto
motiva el control de la comunicacion promoviendo el silen-
cio —cuando lo bueno seria expresarnes— Y la depredacion
efectuada sobre les otres, con diversos tipos y modos de
dafo. Si esta tesis es aceptada, se podria reconocer su gran
importancia, pues daria cuenta de lo resaltado por Beuchot
en su referencia a Rousseau, que subraya al primero que dijo
“Esto es mio”: esto es, al agente personal que delimité una
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posesion sobre otra persona, un lugar, 0 una produccion,
apropiandose del trabajo colectivo, reduciéndolo a propiedad
privada y produciendo el interés particular o individual, el
privado.

La filosofia primigenia

Con los argumentos expuestos expreso la filosofia primige-
nia que planteo, la cual busca encontrar los minimos confor-
mantes de una realidad, las partes basicas de su integracion,
para distinguir el trigo de la paja, dando con lo importante:
lo centralmente conformante de la realidad indagada. Para el
caso de lo ahora subrayado, las pulsiones y la recuperacion
de algunas pocas proporciones de las caracteristicas onto-an-
tropoldgicas del ser humane, lo basico para perfilar con ma-
yor precision a El Mal, una de las grandes fuerzas integrado-
ras del mundo, potencia que aun habra que continuar inves-
tigando por su relevancia, aprovechando la buena literatura
que hay sobre este asunto.

Con los argumentos expuestos les presento una tesis fuerte
para interpretarlo, que conviene matizar con otros factores
como los asociados a distintas fuerzas de la interioridadhu-
mane, en este caso el «Instinto de crueldad y propulsion al
mal», presentado en el diagrama completo descriptivo de la
antropologia filosofica que planteo, que les ofrezco en la
imagen colocada mas adelante.

En nuestra constitucion también poseemes un instinto® que
nos impulsa a gozar, disfrutar, complacernes del dolor —o
las problemaéticas— de otros seres, especialmentede nuestros
congéneres, y esta fuerza es igualmente una propulsion a El
Mal. De este asunto se pueden ofrecer diversos ejemplos, no
obstante, menciono uno bastante familiar: un accidente auto-
movilistico en una calle y/o autopista. Seguro les ha suce-
dido: la velocidad del movimiento de los automoviles se re-
duce considerablemente al pasar junto al incidente, pues las
personas conductoras buscan enterarse de que paso, impul-
sades por sus instintos de crueldad, fuerzas innatas e

% Una fuerza que bien podria definirse como una motivacién innata e inconsciente
transmitida genéticamente entre seres vivos de la misma especie, que genera una
misma forma de reaccion ante determinados estimulos.
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inconscientes que les hace buscar placer del dolor ajeno y las
problematicas en que se encuentran. Esta es una realidad,
pero tendemes a rechazarla precisamente por su malignidad.

# Tipo 6ntico Nombre del nivel / | Division en pulsiones, instintos, “caracteris-
ambito /factor /deter- | ticas ontoantropoldgicas” y tipos de conoci-
minacion  /propor- | miento
cion

3 — — # Pulsién Tipo de cono-

Ecolégico, de relacion indispensable con la natu- cimiento
raleza
Histérico
Hogarefio, esto es espacio-vitalista (requiere de
un hogar, una casa)
P o]
Hermenéutico =
Dindmico (por estar vivo) y de ahi “intencional” §l & 3 Posesion Tilosofico  y/o
o de “intencionalidades” segin Beuchot (2004) = ’ genérico Y
o Sexual y erético 3
3 Imitativo / inércico o 2 Tanatos episté-
8 Adaptativo > . .
=3 N = mico/profesio:
g Expresivo vs. Enfermo / Insano s nal
2 Conformista vs. expansivo (La expansion produc- =
9 tivamente es innovacion, investigacion, avance y = n -
E puede ser competencia, opcién exclusiva por el 8 Essttiect(ljco 0 ar
g. crecimiento individual, egoista), &
o Depredador vs. social y/o comunitario K] —
% Malo y Bueno 2 W
=] Ignorante & =
2 Obsesivo £ 1 Eros cotidiano
< Envidioso 2
8 Contradictorio y/o paraddjico o
Bélico, conflictivo, polémico £
5 ’lt\lggcrglljsltcs tendencialmente desordenado 7 fnstinto de crueldad y propul-
P ion al mal
Olvidadizo 4
Caracteristicas epocales: —
P E 3 Afectividad
Celulante =2 —
3 2 Percepcion
i
f=4
Interioridad humana, es decir: mundo neuro-psico-afectivo & 1 Sensoriedad
(sensible) y simbélico con el cual el ser humane interpreta: da
significado y sentido a la accién 0 Sistema nervioso central

13y/o 22 Experiencia (entendida como el registro que la interioridad humana hace de la practica, como accion y relacién)

1n Exocerebro™

1 == Nivel y/o ambito /factor /determina- 4 Descanso y diversion

= cion
= Tucati
2 R o . . 3 Educativa
- g Iproporcién de la realidad directa o in-
SEs mediata - — —
§ 2 6l 2 Moral y/o social (ejercicio de la socialidad)
$8¢
EEE 1 Econdmica

10Este nivel es obligado luego de los estudios de Roger Bartra sistematizados en
“Contribuciones mexicanas al significado de la neurociencia para construir una
nueva epistemologia”, publicada en Revista JU'UNEA, Afo 4, nimero 4. 2019,
publicacion semestral editada por la Universidad La Salle Noroeste A. C. (difun-
dida en mayo del 2020) ISSN 2395 — 9231, ps. 10 — 17. Ver en: https://www.la-
sallenoroeste.edu.mx/?g=Juunea y el http://spine.upnvirtual.edu.mx
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Recuperar el efecto de EI Mal

En la historia es un asunto de primera magnitud pues permite
interpretar muchas situaciones, y de entre ellas recupero sélo
una especialmente significativa: una interpretacion antropo-
filosofica del “pecado original”. Este dafio inicial surge del
actuar personal regido desde las fuerzas interiores malig-
nas,actuando sincontrol, cuando en el deber ser, seria obliga-
torio gobernarlas y/o modularlas®®.

Esta otra conclusion parcial hace palpable que la reflexion
sobre la antropologia filosofica es productiva, y que para fa-
cilitar estudios sobre ella, conceptuados desde el materia-
lismo analdgico, les ofrezco solo de manera indicativa el
mencionado diagrama del ser humane, via esta imagen:

De la civilizacion y la barbarie

Difundi trabajos sobre el asunto de la civilizacién y barbarie
en dos publicaciones!? y ahora los contintio con estas refle-
xiones planteandoles esta tesis: la civilizacion es una meta
producida por la sociedad moderna en un lento proceso de
desarrollo (o construccion) iniciado desde el Renacimiento y
culminado en la llustracion, tendiente a controlar la barbarie
que se intuia con el desenvolvimiento de la historia de la pro-
piedad privada y en la modernidad se intensificaba con las
guerras de conquista mencionadas, atribuibles a la expansion
europea iniciada por Isabel La Catdlica, con el financia-
miento que hizo del viaje del genovés Cristobal Columbus,
quien descubriria las tierras que posteriormente se llamarian
“América”, productoras de gran parte de la primera acumu-
lacion del capital moderno.

En mi publicacion inicial sobre este asunto argui que la civi-
lizacion fue una meta inalcanzada en la modernidad y en la

11 Es importante indicar que esta idea inicialmente la formuld el profesorAlejan-
dro Méndez Gonzélez de la Universidad La Salle del Noroeste, durante una con-
versacion privada sobre estos temas, hablando con él de estos asuntos a mitad de
septiembre del segundo afio del Covid 19 (el 2021). En esta circunstancia se le
ocurrio que las tesis que expongo sobre El Mal, darian la interpretacion destacada
sobre el “pecado original”.

12Primero 2018yPrimero 2019 (capitulo 5: “La barbarie latente en la Sociedad
actual”).
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segunda difusion resalté que la barbarie nos seguia acompa-
fiando en la actualidad, incluso con intensificaciones muy
preocupantes; y de estas aseveraciones surgen preguntas
COMO estas:

¢Qué produce o genera la barbarie?

Siguiendo al argumento expuesto la respuesta es sencilla y
terrible: la falta de control o modulacion del “pecado origi-
nal”, que impulsa la realizacion de El Mal en la historia ge-
nerando consecuencias concretas en situaciones historicas.
Un ejemplo se concreta en la masacre de los pueblos origi-
nales americanos ejecutadas por los ejércitos invasores euro-
peos; la extraccion de los negros de Africa y mas reciente-
mente eventos como las actividades de los Nazi-Fascistas —
entre los cuales hay que incluir a los seguidores de Francisco
Franco, ganador de la guerra contra la Republica Espafiola—
, los asesinatos masivos de las bombas atomicas lanzadas
contra ciudades japonesas, las guerras contra el terrorismo
dinamizadas por los Estados Unidos de América y otros pro-
cesos sociales contemporaneos, que podemes aglutinar en las
consecuencias del neoliberalismo en la escala del desenvol-
vimiento occidental. La lista es larga y es viable omitirla para
resaltar la tesis del predominio de la barbarie frente a la civi-
lizacion, a consecuencia de la falta de modulacion de EI Mal,
como fuerza onto-antropoldgica activa realizadora de la ter-
cera pulsion.

Idea de la civilizacion

La meta signada con el nombre de “civilizacion” pretendio
producir un mundo arménico conceptuado por Kant en el li-
bro “La paz perpetua” (Zum ewigenFrieden. Einphilosophis-
cherEntwurf [1795/1972]), y sobre este contexto la primera
Agnes Heller asevero: “Las esperanzas iniciales del paci-
fismo en la temprana llustracién, la promesa de que el racio-
nalismo, el liberalismo y la industria —individual o conjun-
tamente— traerian la «paz perpetua», en la actualidad estan
evidentemente muertas” (Heller y Feher 1985: 39)%3,

13 Resalto la expresion de “la primera Agnes Heller” siguiendo la clasificacion
que realicé de los periodos de la obra de esta gran autora de la Escuela de
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Agnes Heller acert6 con esa aseveracion destacando una si-
tuacion historica grave: hay un fracaso social e historico en
el establecimiento de la civilizacion y él explica el creci-
miento anténimo de la barbarie. Desde estos contextos se
debe redefinir la civilizacién para precisarla como el logro
colectivo que haga predominar al bien sobre EI Mal, que de-
bera estar modulado o contralado, en tanto es imposible erra-
dicarlo de la condicién humana.

Y ¢coémo se puede conseguir este logro?

Esta pregunta perceptiblemente convoca una propuesta ma-
yor que conviene al menos perfilar con un breve bosquejo:
para alcanzar el logro dicho se debe delinear un modelo para
la transformacion social contemporaneay/o de frontera, sur-
gido de la mejor filosofia actual. Si el modelo o icono de hu-
manidad, generado por la modernidad —y en particular por
las filosofias eurocéntricas— ha sido imposible de realizar,
pues el mismo Occidente dejo de construir una antropologia
filosoficarealista, quepor su popularidady/o difusion, resal-
tara la presencia de EI Mal promoviendo su modulacion,
control o gobierno, entonces desde el Sur, es indispensable
impulsar un nuevo humanismo como comenzames a plantear
en el libro Hermenéutica analdgica: nuevo humanismo e in-
clusién ética (Primero, coordinador, 2021b), ubicado en la
lucha de humanidades, planteado en el libro Primero 2011.

En el capitulo cinco del libro sobre el nuevo humanismo en-
contramos aportes relevantes para comenzar a pensar una
nueva humanidad, en cuanto leemes:

La historia se sucede mediante su permanente dilata-
cién utopica que posa su mirada en la amplitud del
futuro. Riceeur informa que Heidegger hablé de tres
tiempos: la intratemporalidad, o ubicacion de los
acontecimientos en linea sucesiva o representacion
del tiempo publico, medible, espacializado segln los
movimientos de los astros; la historicidad o condicio-
namiento del pasado en el presente, y la temporalidad

Budapest en mi librogCual Agnes Heller? Introduccion a la obra de la filésofa
hingara, AC Editores (Coleccion Construccion Filoséfica), Cali (Colombia)-
México, 2000. Publicacion que puede obtenerse gratuitamente en
http://spine.upnvirtual .edu.mx
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profunda o unidad del pasado con el presente y el fu-
turo, tiempos vinculados por medio de la preocupa-
cion por las cosas mundanas entre las cuales estamos
arrojados. Los proyectos del ahora existenciario son
inseparables de la expectativa y la retencién del pa-
sado (Ricceur, 1999, p. 188). San Agustin descubrid
la distentio animi (Confesiones, libro Xl1)en la mezcla
del presente del pasado que ha dejado de ser, del pre-
sente del presente que pasa continuamente, y del pre-
sente del futuro: desde el recuerdo se pasa al ahora
desde el cual se anticipa el mafiana (Es un texto de la
fil6sofa mexicana Maria Rosa Palazon, situado en las
ps. 126-7).

Esto es: en la construccion de una nueva iconicidad para la
humanidad, se debe recuperar “la temporalidad profunda” de
la historia, que conduce al “ahora existenciario” (en otras pa-
labras: a la vida cotidiana donde nos situames), y desde él se
puede llegar a una “distentio animi”, unalma distendida favo-
rable a una iluminacion, que permita intuir al nuevo huma-
nismo, capaz de convocar una utopia, pues ésta surge indis-
pensablemente, en tanto, segun palabras de Maria Rosa Pa-
lazdn:

Como no estamos rebelados a todo ni aceptamos todo
lo existente, en el imaginario social la ideologia ut6-
pica cumple con funciones integradoras y subversi-
vas: por su mediacién reemplazamos la presencia o
ausencia de una cosa mediante ficciones: “siempre
tenemos necesidad de la utopia en su funcion [...] de
impugnacion y proyeccion” (Ricceur, 2001, p. 360).
Sofiamos con otro tiempo y lugar porque hemos in-
terpretado novedosamente las tradiciones de que pro-
cedemos, contemplandonos a partir de ningin tiempo
y lugar (Ricceur, 2001, p. 360).

Al utopista s6lo lo mueve la esperanza de que llegue
lo deseable; manteniendo las distancias entre espe-
ranza y tradicion, abre el campo de lo posible, un ho-
rizonte de expectativas, signo de vitalidad. No, “no se
puede vivir sin metas, suefios, ilusiones, ideales [...]
sin utopia” (Sanchez Vazquez 2003, pp. 543-544).
Luego, ni hay fin de la utopia ni de la historia (San-
chez Vazquez, 2003, p. 535). Como “haz y envés del
mismo pafio” (Sanchez Vazquez, 1980, p. 305) la
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praxis-tedrica vuelve la mirada a realidades opresivas
desde una perspectiva futurista ética, esto es, desde la
accion y el pensamiento enfocados a vivir bien con y
para los otros en instituciones justas: “la praxis esta
impregnada de un profundo contenido moral” (San-
chez Véazquez, 2003, p. 469). (Son textos del capitulo
citado, y situados en las ps. 128-9 del libro Herme-
néutica analdgica: nuevo humanismo e inclusién
ética).
“La temporalidad profunda” de Ia historia

Nos conduce a recuperar nuestro pasado, para situarnos en el
hoy y tener un deseo de futuro que buscamos sea porvenir
gracias a la utopia. Maria Rosa Palazon Mayoral cita a fil6-
sofos destacados ubicandonos en el sentido de la “tempora-
lidad profunda”, del “ahora existenciario” —en mi interpre-
tacion la vida cotidiana—, que tiende por necesidad a la bus-
queda de un destino, inspirado en “una perspectiva futurista
ética, esto es, desde la accién y el pensamiento enfocados a
vivir bien con y para los otros en instituciones justas: «la pra-
Xis esta impregnada de un profundo contenido moral»”.

La busqueda de un modelo para la transformacion social con-
temporanea y/o de frontera debe pasar por muchos niveles de
reflexion, accion y confrontaciones de diversos tipos (menos
las promotoras de la barbarie), entre los cuales conviene des-
tacar algunos indispensables. El inicial debe ser el ético, en-
tendiendo que la ética es una norma para el buen comporta-
miento moral, y por su propia sustancia, supone el bien, lo
favorable a la vida, su produccion, enriquecimiento y estabi-
lizacion.

Desde el cambio ético es posible avanzar en variados tipos
de luchas sociales y politicas, como examinamos detenida-
mente en el libro La educacion de la ética en México (Pri-
mero, coordinador, 2021?), que si bien se concentra en Mé-
Xico por diversas razones, es viable aprovecharlo mas alla de
los limites de esta nacion pluricultural, en tanto una buena
ética es de aplicacion universal.

El segundo &mbito para destacar es el educativo, en especial
si entendemes que la educacion es diferente a la escolaridad
siendo sustancialmente formacion para la vida. De
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conceptuarse a la educacion de esta manera, se podra trazar
una educacion para la formacion ética centrada en la idea
propuesta de civilizacion, entendida como la busqueda del
bien, para crear condiciones colectivas que hagan factible la
modulacién y/o control de EI Mal, especialmente en su
forma de interés privado y/o particular. Esta circunstancia
conlleva una muy clara regulacion de la historia de la propie-
dad privada y su capacidad de trasmitir transgeneracional-
mente EI Mal.

Es palpable que en estas sugerencias hay una buena cantidad
de utopia, no obstante, de seguir a grandes filésofos —como
los citados por Maria Rosa Palazon—, es viable aceptar el
poder de ella para impulsar la biisqueda de “una perspectiva
futurista ética, esto es, desde la accion y el pensamiento en-
focados a vivir bien con y para los otros en instituciones jus-
tas: «la praxis esta impregnada de un profundo contenido
moral»”, como escribié Adolfo Sdnchez Vazquez, el maestro
que impulsa gran parte de mi filosofia analdgica de lo coti-
diano.
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PROBLEMAS Y AMENAZAS PARA UN ORDEN
SOCIAL CONTEMPORANEO
RACIONAL Y PLURALISTA.

EL SENTIDO DE LA HISTORIAY LA
IMPORTANCIA DE LA RELIGIOSIDAD
INTELECTUAL

H. C. F. Mansilla
Centro Boliviano de Estudios Multidisciplinarios,
La Paz, Bolivia.

Resumen: En muchas sociedades las religiones han intentado
esclarecer cuestiones fundamentales para el orden socio-poli-
tico, como el origen, la meta final y el sentido de la existencia
y la identidad de los seres humanos. Este texto quiere recordar
algunos aspectos importantes acerca de esta tematica que no
han perdido actualidad, como el valor sociopolitico de los fe-
ndémenos religiosos en el campo de la proteccion ecoldgica, en
lo referente a la necesidad de solidaridad en las relaciones so-
ciales y en la fundamentacion de una concepcién amplia de
justicia (segun Jurgen Habermas). Es interesante sefialar que
esta actividad intelectual empez6 en la antigua Mesopotamia.

Palabras-clave: Aristoteles, Habermas, Kant, religion, Sume-
ria

Problems and Challenges for a Rational and Pluralistic
Contemporary Social Order. The Sense of History and the
Importance of Intellectual Religiosity

Abstract: In many societies the religious systems have tried to
clear fundamental questions for the social-political order, like
the origin, the last goal, and the sense of existence of human
beings. This text aims to remember some important aspects
about this theme which are still acute, like the relevance of re-
ligious phenomena relative to environmental protection, the



necessity of solidarity in social relations, and in the foundation
of a comprehensive idea of justice (according to the theory of
Jurgen Habermas). It is interesting to note that this intellectual
activity began in ancient Mesopotamia.

Key words: Aristotle, Habermas, Kant, religion, Sumer

No estamos ante una situacion apocaliptica. En el siglo
XXI nos enfrentamos, sin embargo, a una constelacion que
la podemos calificar como una crisis permanente con multi-
ples facetas: el cambio climatico, la destruccién incesante de
ecosistemas naturales, la burocratizacion de la vida social, la
emergencia de numerosos estados fallidos, el recrudeci-
miento de regimenes nacionalistas y populistas, el uso recu-
rrente de una potencia mortifera de destruccion (como en la
guerra de Ucrania en 2022 y en otros conflictos) y la preva-
lencia de modas tedricas de considerable vigor, como las mu-
chas variantes del relativismo, que nos aportan pocos cono-
cimientos realmente importantes. Ante la magnitud de estos
retos pareceria que la filosofia y las ciencias sociales no tie-
nen la capacidad adecuada de comprension y respuesta. Con
algunas excepciones notables, se puede decir que la filosofia
contemporanea ha desertado de su misién de proponer valo-
res de orientacion a la sociedad de nuestro tiempo. De modo
similar, este breve texto solo presentard sumariamente una
faceta de la problematica, sin proponer ninguna solucion.

Hay, por supuesto, muchos modelos explicativos para en-
tender este estado de cosas. Se percibe, empero, la carencia
de una vision de conjunto o, por lo menos, el descrédito de
lo que antiguamente se Ilamaba una concepcion totalizadora
de la realidad social. Esta expresion cayo en el olvido por
algunas razones muy justificadas, pues ella nos remite tam-
bién a modelos de pensamiento y organizacion que estuvie-
ron vinculados a los experimentos sociales mas detestables
que los seres humanos edificaron sobre la Tierra durante el
siglo XX. Como dijo Max Horkheimer, todo conocimiento
genuino en el campo historico-social no puede renunciar a la
reflexion acerca del sufrimiento humano y a su complemento

70



indispensable, la idea de la felicidad'. Como siempre hace
falta un enfoque incomodo, critico, incluyente, que no retro-
ceda ante la necesidad de emitir juicios valorativos para com-
prender, por ejemplo, la legitimidad electoral de numerosos
experimentos populistas y, al mismo tiempo, su maldad in-
trinseca.

En este ensayo se menciona sucintamente un elemento que
podria contribuir a mitigar esta situacion: la religiéon como
esfuerzo intelectual-racional para entender el mundo y nues-
tra situacion en él, acompafiado de algo que siempre ha es-
tado muy cerca de una genuina preocupacion religiosa: una
reflexion en torno al sentido de la historia y la existencia. Se
trata de una temética inmensa, de la cual aqui solo se ofrece
un esbozo provisional.

El sentido de la historia y la existencia

¢Por qué resulta tan dificil en las ciencias politicas y la fi-
losofia del presente plantear cuestiones razonables de gran
alcance social e histdrico? La extrema especializacion de las
ciencias sociales en general hace aparecer como anticuado el
esfuerzo de construir una sintesis con pretensiones globales
y con valoraciones éticas, como lo intentd Aristoteles? con su
gran tratado sobre Politica. Esta obra clésica abarca la cues-
tion del sentido de la historia y la existencia, la gran pregunta
que se hacen aun miles de personas en todo el mundo.

Segun Isaiah Berlin, cada nueva generacion se interroga
acerca de los mismos asuntos, ante todo sobre el sentido de
la evolucion humana y de la vida individual®. Esta pregunta

1 Max Horkheimer, Die Aktualitat Schopenhauers (La actualidad de Schopen-
hauer), en: Max Horkheimer / Theodor W. Adorno, Sociologica Il. Reden und
Vortrage (Sociologica Il. Discursos y conferencias), Frankfurt: Européische Ver-
lagsanstalt 1962, pp. 124-141, aqui p. 138.

2 Sobre el conjunto de la obra aristotélica cf. Otfried Hoffe, Aristoteles, Munich:
Beck 2006.

3 Isaiah Berlin, Das krumme Holz der Humanitat. Kapitel der Ideengeschichte (La
madera torcida de la humanidad. Capitulos de la historia de las ideas), Frankfurt:
Fischer 1992, p. 229.
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no puede ser contestada mediante un concepto restringido de
razon instrumentalista o por medio de la huida frente a los
dilemas que conllevan casi todas las variantes del relativismo
postmodernista. Actualmente y a la vista de la crisis del me-
dio ambiente, del consumismo exorbitante y de renovados
conflictos bélicos, como la guerra de Ucrania (2022), es con-
veniente analizar los decursos histéricos y los avances tec-
noldgicos desde una perspectiva ética de largo alcance que
ponga en cuestionamiento la necesidad y la calidad intrin-
seca del desarrollo contemporéneo a nivel global. Y por ello
no se puede renunciar a la dimension del sentido histérico y
de la moral social.

Un ejemplo que atn hoy nos interpela: Aristoteles fue uno
de los primeros pensadores en analizar y criticar los fendme-
nos degenerativos del régimen democratico, mostrando
como la democracia engendraba la demagogia u oclocracia
(el gobierno de las turbas), cuyos lideres lograban posterior-
mente convertirla en un modelo elitario, pero detestable, la
oligarquia, en la cual el jefe mas taimado llegaba a ser el dés-
pota vitalicio y terminaba instalando la tirania hereditaria®.
Hasta hoy esta temética es incomoda y controvertida, es de-
cir: interesante y productiva. Para Aristételes el ideal era el
régimen centrado en el dominio de las leyes, es decir: el sis-
tema politico-institucional fundamentado sobre la prevalen-
cia del derecho y nacido de un debate racional, y no el go-
bierno despético e impredecible de un déspota, por mas ilu-
minado y bien intencionado que sea el gobernante.

Las cuestiones esbozadas en este breve texto giran en torno
al aporte que desde una religiosidad intelectual se puede in-
ferir parta otorgar sentido a la vida y a la configuracion de
una existencia bien lograda Una visién solo analitico-des-
criptiva, por mas exacta y aguda que sea, no llega a formular
una aproximacion fructifera a esta interrogante. Pese a la
enorme popularidad del relativismo en el presente, se puede
constatar que adn hoy persiste un interés académico en torno
a los textos clasicos porque estos Gltimos reconstruyen y

4 Aristoteles, Politik (Politica), edicion de Nelly Tsouyopoulos y Ernesto Grassi,
Reinbek: Rowohlt 1965, pp. 133-134 (= 1292a-1292b), 172-174 (= 1304b-
13054a).
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analizan teméticas con una perspectiva general y critica, a la
cual no podemos renunciar del todo. Por otra parte se puede
afirmar que la Politica aristotélica es probablemente el pri-
mer estudio sistematico sobre asuntos sociales y politicos en
la cultura occidental®. Es verdad que la teoria politica de
Aristételes contiene elementos que hoy nos parecen inacep-
tables o, por lo menos, odiosos y controvertidos, como la
aceptacion irrestricta de la esclavitud y la situacion subal-
terna de las mujeres y los extranjeros. En el primer libro de
la Politica, Aristételes discute el status de los esclavos (si es
algo dado por la propia naturaleza o por pertenecer a un ejér-
cito derrotado o por alguna disposicion legal), pero en nin-
gun momento duda de la necesidad de los hombres libres de
poseer instrumentos vivos que ejecuten las tareas mas duras®.

Como un primer ejemplo del tenor general de este ensayo
nos podemos preguntar entonces: ¢Para qué leer un libro con
ideas tan anacronicas y reaccionarias? La teoria aristotélica
es todavia revelante porque nos propone un asunto incomodo
que sigue vigente como en el tiempo de su publicacion. Aris-
toteles propuso una vinculacion estrecha y normativa entre
ética y politica: la Gltima como continuacion de la primera,
pero en un terreno mas amplio y mas complejo. Desde Ma-
quiavelo’ este nexo es criticado como ingenuo, anticuado y
alejado de la realidad. Varias culturas han concebido la acti-
vidad publico-politica como la continuacion de un estatuto
moral; en este sentido la teoria aristotélica no fue totalmente
original. Desde los documentos sumerios mas antiguos que
han llegado hasta nosotros hasta las preocupaciones de los
ecologistas actuales se puede detectar el anhelo imperece-
dero de construir un orden social que tenga sentido, que haga
mas llevadera la ardua vida humana sobre la Tierra y que

5 Sobre esta tematica cf. Werner Jaeger, Paideia: los ideales de la cultura
griega, México: FCE 1962, passim.

6 Avristoteles, op. cit. (nota 4), pp. 9-11, 13-19 (= 1252b-1253a; 1253b-1255b).
7 Sobre la relevancia y pertinencia de la obra de Maquiavelo cf. el estudio cla-
sico: Isaiah Berlin, The Originality of Machiavelli, en: Isaiah Berlin, Against the
Current. Essays in the History of Ideas, edicion de Henry Hardy, Londres: Ho-
garth Press 1980, pp. 25-79; cf. también Ridiger Bubner, Polis und Staat.
Grundlinien der politischen Philosophie (Polis y Estado. Lineas maestras de la
filosofia politica), Frankfurt: Suhrkamp 2002, pp. 108-116.
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pueda brindar alguna satisfaccion méas o menos creible a sus
habitantes.

No hay duda de gue hoy faltan los grandes designios que
otrora brindaban sentido al campo de la politica, y esto en
todos los frentes. Un notable historiador de las corrientes co-
munistas nos dice que la izc8:1uierda “en gran medida ha per-
dido la batalla de las ideas”®, dando como resultado “mucho
espacio para amarguras, incertidumbres y miedos™®. Una voz
de la socialdemocracia afirma que esta corriente partidaria
en Europa deberia contentarse con “generar mecanismos de
proteccién social %ue ayuden a acotar la incertidumbre y ge-
neren seguridad™*’, lo que no esta equivocado, pero eviden-
temente es muy poco en comparacion con el programa y las
exigencias de la socialdemocracia en tiempos de Karl Marx.
Ademas de modesta, esta posicion acerca del presente puede
generar una cierta confusion. El contexto actual ha generado
una nueva necesidad de sentido historico-politico, que va
mas alla del anhelo de seguridad como este es concebido por
el elector habitual de los partidos socialdemocraticos. Hay,
paraddjicamente, un renovado interés por las grandes con-
cepciones tedricas que parecian conferir elementos de orien-
tacién a una humanidad desorientada, aunque estas concep-
ciones puedan ser calificadas como opiniones exageradas y
pesimistas en el contexto del presente.

El mérito de Aristoteles es haber tratado estos temas en
forma metodica y haber construido conexiones complejas
entre los multiples aspectos que confluyen en lo que ahora
Ilamamos politica. Por ello es importante anotar que su obra
la Politica exhibe un método doble: (1) estudiar la historia
(los antecedentes) del fendmeno socio-politico y realizar un
inventario empirico-documental de los aspectos importantes;
y luego (2) emitir una valoracion critica, fundamentada en
criterios racionales, a veces con ayuda de comparaciones

8 Roger Martelli, La izquierda en busca de sentido. Reflexiones desde la expe-
riencia francesa, en: NUEVA SOCIEDAD (Buenos Aires), N° 297, enero-fe-
brero de 2022, pp. 56-64, aqui. p. 56.

° Ibid., p. 58.

10" Cristina Monge, La socialdemocracia se juega en la batalla contra el miedo,
en: NUEVA SOCIEDAD, N° 297, enero-febrero de 2022, pp. 81-90, aqui p. 90.

74



entre varias culturas.

Como lo practico Aristoteles, para estudiar los fendmenos
politicos necesitamos una combinacién simultanea de distan-
cia cognoscitiva y riqueza de datos empiricos, sin temor de
establecer juicios valorativos bien fundamentados. Hay que
desconfiar de las modas contemporaneas en las ciencias so-
ciales, que — al igual que las obras del arte postmodernista —
ofrecen una superficie rutilante, un mensaje atrayente y un
contenido exiguo y decepcionante.

La teoria del progreso histérico de Jurgen Ha-
bermas y la vinculacién entre credo y razon

Como se sabe por los avances de la antropologia y la his-
toria de las ideas, el pensamiento cientifico y el religioso pro-
vienen probablemente de una fuente comdn. La formacion
de concepciones filosoficas ha estado, a lo largo de milenios,
influida por inspiraciones religiosas y teoldgicas, lo que, se-
gun Jurgen Habermas, afecta también e inevitablemente el
contenido mismo de las teorias!!. La religion ha sido hasta
ahora el proyecto méas amplio y efectivo para reducir el temor
basico derivado de una incertidumbre fundamental: nuestro
lugar en la creacién. Las religiones, conjetur6 Octavio Paz
en un espléndido texto, han sido la respuesta a una necesidad
profunda, pero apenas transmisible mediante conceptos ra-
cionales: el “regreso a esa totalidad de la que fuimos arran-
cados”. El retorno a esa “patria original”'? denota evidente-
mente rasgos misticos, pero este factor no desvaloriza un
sentimiento hondo y perenne de los mortales, que, segin

i Jirgen Habermas, Die Grenze zwischen Glauben und Wissen. Zur
Wirkungsgeschichte und aktuellen Bedeutung von Kants Religionsphilosophie (La
frontera entre fe y saber. La historia de la influencia y la importancia actual de la
filosofia de la religion de Kant), en: Jiirgen Habermas, Zwischen Naturalismus und
Religion. Philosophische Aufsétze (Entre el naturalismo y la religion. Ensayos
filosoficos), Frankfurt: Suhrkamp 2005, p. 234.- Seguin Habermas, esta concepcién
estd esbozada en: Immanuel Kant, Die Religion innerhalb der Grenzen der blossen
Vernunft (La religion dentro de los limites de la razon pura) [1793], en: Immanuel
Kant, Werke in zehn Banden (Obras en diez tomos), compilacion de Wilhelm
Weischedel, Darmstadt: WBG 1968, t. 7, pp. 752-753.

12 QOctavio Paz, Itinerario, Barcelona: Seix Barral 1994, p. 136.
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Herbert Marcuse, no esta opuesto a la razon*3. De acuerdo a
Octavio Paz, el sentimiento religioso abarca la veneracion de
toda la obra de la Creacion, una especie de participacién so-
lidaria y fraternal que se expresa hoy en el designio de la
proteccion ecoldgical®,

Una de las tesis de este ensayo es subrayar la necesidad de
una reflexion que nos ensefie otra vez lo problematico del
progreso historico y de toda actividad cientifico-técnica, una
reflexion como la emprendieron Max Horkheimer y Theodor
W. Adorno al criticar el optimismo del racionalismo y la
llustracidn. Por todo ello se puede percibir una notable ac-
tualizacion del viejo vinculo dilematico entre razén y fe,
como lo demuestra la gran obra de Jirgen Habermas publi-
cada en 2019%. Habermas mismo publico anteriormente va-
rios escritos sobre estos asuntos!®, habiendo examinado

13 En un texto hoy olvidado Marcuse aseverd que “la idea de la razén no es

necesariamente antirreligiosa. La razén deja la posibilidad abierta de que el mundo
sea una creacion de Dios y que su ordenamiento sea divino y determinado por este
fin”. Herbert Marcuse, Vernunft und Revolution. Hegel und die Entstehung der
Gesellschaftstheorie (Razén y revolucion. Hegel y el origen de la teoria social),
Neuwied / Berlin: Luchterhand 1962, p. 225.

14 Octavio Paz, op. cit. (nota 12), pp. 138-139.- Es similar la opinion central de
Hans Jonas, Das Prinzip Verantwortung. Versuch einer Ethik fiir die technologische
Zivilisation (El principio de responsabilidad. Ensayo de una ética para la civilizacién
tecnoldgica), Frankfurt: Suhrkamp 1984, passim.

15 Se trata de la obra mas amplia escrita hasta ahora por este autor. Cf. Jirgen
Habermas, Auch eine Geschichte der Philosophie (posible traduccién: Otra his-
toria de la filosofia), vol. I: Die okzidentale Konstellation von Glauben und Wis-
sen (La constelacion occidental de creer y saber); vol. 1I: Verniinftige Freiheit.
Spuren des Diskurses tiber Glauben und Wissen (Libertad razonable. Indicios del
discurso sobre creer y saber), Berlin: Suhrkamp 2019.- Sobre la intencion pro-
funda de la teoria habermasiana, manifiesta en sus Gltimos escritos, cf. Peter E.
Gordon, Seine Philosophie hat die Lehren der Katastrophe verinnerlicht (Su fi-
losofia ha interiorizado las ensefianzas de la catastrofe), en: DIE ZEIT (Ham-
burgo) del 13 de junio de 2019, suplemento FEUILLETON, p. 34.

16 Jirgen Habermas, Vom sinnlichen Eindruck zum symbolischen Ausdruck.
Philosophische Essays (De la impresion sensorial a la expresion simbdlica. Ensayos
filosdficos), Frankfurt: Suhrkamp 1997; Jurgen Habermas, Glauben und Wissen
(Creencia y saber), Frankfurt: Suhrkamp 2001, especialmente p. 23; Jirgen
Habermas / Joseph Ratzinger, Dialektik der Sakularisierung. Uber Vernunft und
Religion (La dialéctica de la secularizacion. Sobre razon y religion), Freiburg:
Herder 2005; Michael Reder / Josef Schmidt (comps.), Ein Bewusstsein von dem,
was fehlt. Eine Diskussion mit Jiirgen Habermas (Una consciencia de lo que falta.
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tempranamente las verdades enfaticas contenidas en algunas
doctrinas religiosas y utopias politicas, en las fisuras de las
continuidades historicas y en los fragmentos reacios a la in-
tegracion dentro de los grandes sistemas filosoficos'’. El tl-
timo opus magnum de Habermas concretiza, amplia y acen-
tha los temas y las tempranas conclusiones de este autor, con-
tenidas, por ejemplo, en una conferencia poco conocida de
19888, El libro de 2019 conecta la fe y la razon trazando una
“genealogia del pensamiento postmetafisico”®, que intenta
“un esclarecimiento racional de la comprension de uno
mismo y del mundo”?°, un esclarecimiento que reconstruye,
por lo menos parcialmente, “la transformacion de la herencia
de origen religioso”? en uno de los elementos centrales de la
filosofia occidental.

Los escritos de Habermas abarcan una vision enciclopé-
dica — se podria decir: monumental y casi exhaustiva — del
conjunto de la filosofia occidental y, en las Gltimas décadas,
de los complejos nexos entre la fe y la razon. En muchos li-
bros Habermas construye una notable sintesis centrada en el
desarrollo del racionalismo y de la modernidad occidentales,
como si la evolucién del pensamiento mundial fuera hubiese
sido, en gran parte, una especie de preparacion para arribar a
ese resultado. Pese a su distanciamiento con respecto a la fi-
losofia hegeliana y afines, él ha edificado una magna teoria
evolucionista que culmina con su propio pensamiento y que
estd compuesta a partir de un marxismo ennoblecido por la
Teoria Critica de la Escuela de Frankfurt y enriquecido por
fragmentos hermenéuticos, funcionalistas y estructuralistas,
por estudios en torno a la filosofia del lenguaje, por una infi-
nidad de datos empiricos y conocimientos historicos y por la

Una discusion con Jirgen Habermas), Frankfurt: Suhrkamp 2008.

17 Jurgen Habermas, Vorwort (Prélogo), en Jirgen Habermas, Politik, Kunst,
Religion. Essays (iber zeitgendssische Philosophen (Politica, arte, religion. Ensa-
yos sobre filésofos contemporaneos), Stuttgart: Reclam 1978, pp. 3-9, aqui p. 6.
18 La conferencia se publico en 1991 bajo el titulo: Jiirgen Habermas, Transzen-
denz von innen, Transzendenz ins Diesseits (Transcendencia de adentro, trans-
cendencia hacia el mas aca), en: Jirgen Habermas, Texte und Kontexte (Textosy
contextos), Frankfurt: Suhrkamp 1991, pp. 127-156.

19 Jurgen Habermas, Auch..., op. cit. (nota 15), vol. I, p. 9.

20 |bid., vol. 1, p. 12.

2 |bid., vol. 1, p. 15.
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critica— muy acertada, por otra parte — del pensamiento post-
modernistaZ?,

También en su ultimo opus magnum Habermas presupone
que la humanidad ha avanzado en el dominio de la naturaleza
exterior y en el desciframiento de nuestra consciencia me-
diante la adquisicion continuada y creciente de competencias
cognitivas y comunicativas. La autorreflexion de los seres
humanos en un dialogo permanente y exento de presiones
dominacionales deberia conducir a un orden social relativa-
mente razonable. Un grupo de discipulos de Habermas, entre
los que se destacaron Klaus Eder y Rainer Débert, ha reali-
zado un importante aporte a esa concepcién que cree descu-
brir en la historia humana una evolucién siempre ascendiente
de competencias de toda indole, sobre todo de indole racio-
nal, una evolucién que al mismo tiempo configura una suce-
sion universal y quasi-obligatoria de estadios o periodos que
se manifiestan en las diferentes formas del pensamiento teo-
l6gico y de las practicas religiosas®.

Hay que sefialar que el propio Habermas, con su libro sobre
la reconstruccion del materialismo histérico — del cual €l ja-
mas se distancio — establecio el cimiento para una secuencia
muy extendida — y por ello normativa — de periodos histori-
cos, los cuales marcarian las etapas del progreso humano, por
lo menos en el ambito occidental®®. A pesar de su

22 Cf. una temprana critica a Habermas desde una posicién cercana a la suya:
Axel Honneth, Vorbemerkungen, en: Urs Jaeggi / Axel Honneth (comps.),
Theorien des Historischen Materialismus (Teorias del Materialismo Historico),
Frankfurt: Suhrkamp 1977, pp. 456-4509.

23 Cf. entre otros: Klaus Eder (comp.), Seminar: Die Entstehung von Klassen-
gesellschaften (El nacimiento de sociedades basadas en clases), Frankfurt: Suhr-
kamp 1973; Klaus Eder, Die Entstehung staatlich organisierter Gesellschaften.
Ein Beitrag zu einer Teorie sozialer Evolution (El nacimiento de sociedades or-
ganizadas estatalmente. Una contribucion a una teoria de la evolucién social),
Frankfurt: Suhrkamp 1976; Rainer Ddbert, Systemtheorie und die Entwicklung re-
ligioser Deutungssysteme (La teoria sistémica y el desarrollo de los sistemas inter-
pretativos religiosos), Frankfurt: Suhrkamp 1973.

24 Jirgen Habermas, Zur Rekonstruktion des Historischen Materialismus (Sobre
la reconstruccion del Materialismo Historico), Frankfurt: Suhrkamp 1976.- Para
una critica a las consecuencias practico-politicas de esta concepcién cf. Bernd
Guggenberger, Wem nlitzt der Staat? Kritik der neomarxistischen Staatstheorie
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distanciamiento con respecto a las filosofias de la historia de
Hegel, Marx y pensadores afines, Habermas gener6 una doc-
trina basicamente evolucionista en torno al desarrollo de las
principales sociedades, desarrollo que culmina en lo que se
conoce como la modernidad occidental, después de un cam-
bio racional y sistematico de paradigmas®. De acuerdo a Ha-
bermas, el cambio de paradigmas sigue los siguientes princi-
pios. Seria posible detectar un despliegue de las fuerzas pro-
ductivas, institucionalizado de tal manera que este pueda te-
ner lugar de manera previsible y sistematica. Esto conduciria
a un cambio social también incesante, a una ampliacion
constante de las capacidades socio-politicas de conducir ade-
cuadamente estos procesos, a un incremento de la compleji-
dad general y a la declinacion concomitante de las visiones
tradicionales del mundo?. En su ultimo opus magnum Ha-
bermas mantuvo esta posicion, apoyado en un impresionante
despliegue de datos y conocimientos en torno al primer mi-
lenio antes de la era cristiana: los progresos intelectuales de
la primera gran época axial®’. Y en la mejor linea racional-
humanista este autor asevera que a lo largo de este proceso
tendria lugar la auto-emancipacion del ser humano mediante
la aplicacion practico-politica de las habilidades criticas —
los “procesos de aprendizaje politico-morales”?® — que los
ciudadanos vayan creando?®. Inspirado explicitamente en
Karl Marx, nuestro autor supone que el ideal del futuro po-
dria ser la “asociacion comunicativa de sujetos que conocen

(¢A quién beneficia el Estado? Critica de la teoria neomarxista del Estado), Stutt-
gart: Kohlhammer 1974.

%5 Para la descripcion analitica del cambio de paradigmas conducente a la mo-
dernidad cf. Jirgen Habermas, Auch..., op. cit. (nota 15), vol. I, pp. 384-427,
505-522.

% Una temprana descripcion del cambio de paradigmas en: Jirgen Habermas,
Uber das Subjekt der Geschichte. Diskussionsbemerkung zu falsch gestellten Al-
ternativen (El sujeto de la historia. Una observacion acerca de alternativas falsa-
mente concebidas), en: Jirgen Habermas, Kultur und Kritik. Verstreute Aufsétze
(Cultura y critica. Ensayos dispersos), Frankfurt: Suhrkamp 1973, pp. 389-398,
aqui pp. 390-392.

27 Jirgen Habermas, Auch..., op. cit. (nota 15), vol. I, pp. 462-480; vol. I1, pp.
189-211.

28 |bid., vol. Il, p. 798.

2 |bid., vol. I, p. 393.
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y actaan’?, sujetos que se mueven en un plano politico de
libertad permitido por la evolucion historica!.

En el texto ya mencionado de 1988, Habermas nos dice ex-
plicitamente que la Politica aristotélica y la filosofia de la
historia de Hegel han sido reemplazadas por una “teoria post-
marxista de la sociedad”3?, pero exhibiendo una faceta mas
escéptica, que se distinguiria por elaborar deliberadamente
conclusiones limitadas y poco espectaculares y por su al-
cance tematicamente restringido. Fiel a una cierta tradicion
humanista de la modestia — que proviene del estoicismo cla-
sico y que deberiamos rescatar —, Habermas afirma que entre
sus convicciones referidas a la praxis socio-politica se halla-
ria ante todo el esfuerzo sobre como restringir o eliminar el
sufrimiento y las vulneraciones de las criaturas humanas y
no tanto el designio de crear o concebir un nuevo orden,
justo, racional, igualitario y profundamente democratico®s.
Existe probablemente una discrepancia entre la magnitud y
la calidad de la obra habermasiana, por una parte, y la mo-
destia de sus conclusiones, por otra. Estas ultimas se hallan
en la linea de aquella filosofia clasica que ha sido prefigu-
rada, entre otras corrientes, por el estoicismo y el pensa-
miento religioso cercano a este Gltimo. El aporte haberma-
siano contribuye con relativamente pocas luces al meollo de
la dialéctica entre creer y saber, como ser las cuestiones del
sentido de la vida y de la historia, la configuraciéon de una
existencia bien lograda y el contenido especifico y contem-
poraneo de conceptos como libertad y democracia. Hay una
discrepancia manifiesta entre la dimension del altimo libro
de Habermas (Auch eine Geschichte der Philosophie) y su
modesto aporte a la tematica tratada.

Admito que esta breve critica es injusta. En primer lugar
porque las conclusiones de Habermas representan algo asi
como el limite de lo que se puede alcanzar en forma realista
y desapasionada; en segundo lugar porque lo rescatable de
las actividades filosoficas e intelectuales se encuentra —entre

30 Ibid., vol. 11, pp. 577-580.

L Ibid., vol. Il, pp. 624-656.

32 Jirgen Habermas, Transzendenz..., op. cit. (nota 18), p. 144.
3 Ibid., p. 145.
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otras tareas — en un retorno critico y distanciado a los clasi-
cos. Un caso paradigmatico: para Aristoteles su Metafisica
fue el esfuerzo de aplicar la filosofia a si misma34. Parece,
ademas, que la humanidad aprende del dolor, el sufrimiento,
los conflictos y las catéstrofes. Como el mismo Aristoteles
asevero, las tragedias resultan entonces una fuente privile-
giada del saber®.

La consciencia de lo que falta

Pese a esta apreciacion mia no muy positiva de la obra ha-
bermasiana, hay que enfatizar la notable contribucién de este
autor a comprender mejor el complejo rol de las religiones
en la conformacion de toda la historia de la humanidad, un
rol que posee evidentemente muchos elementos que pode-
mos calificar como positivos. En la propia terminologia de
Habermas se puede afirmar que hasta hoy las religiones arti-
culan “una consciencia de lo que falta”®: mantienen des-
pierta una sensibilidad hacia fallos y carencias y preservan
del olvido la memoria de la destruccion causada por el pro-
greso instrumental-racional. Expresan intuiciones morales
acerca de nuestras formas de convivencia y nuestras solucio-
nes politicas. Y, sobre todo, contribuyen a vincular las reglas
frias y abstractas de la moral universalista con imagenes de
felicidad y paz.

La paradoja que se puede percibir en la obra habermasiana
y en los escritos tardios de Max Horkheimer puede ser des-
crita de la siguiente manera. Los nexos entre lo sagrado, el
mito y el arte contribuyen a dar cuerpo, aunque sea precaria-
mente, a una concepcion que permite vislumbrar lo negativo

34 Aristoteles, Metaphysik (Metafisica), edicion de Héctor Carvallo y Ernesto
Grassi, Reinbek: Rowohlt 1966, pp. 12-15 (= 982a-983a).

3 Aristoteles, Poetik (Poética), en: Aristoteles, Hauptwerke (Obras principales),
compilacion de Wilhelm Nestle, Stuttgart: Kroner 1963, pp. 336-376, aqui p. 350.
3 Jiirgen Habermas, Einleitung (Introduccion), en: Habermas, Zwischen..., op. cit.
(nota 11), pp. 12-13; Jiirgen Habermas, Religion in der Offentlichkeit (Religion en el
ambito publico), en: Habermas, Zwischen..., op. cit. (nota 11), p. 137, 149;
Habermas, Die Grenze..., op. cit. (nota 11), p. 222.- La concepcién de Habermas esta
inspirada en: Immanuel Kant, Kritik der praktischen Vernunft (Critica de la razon
practica) [1788], en: Kant, Werke, op. cit. (nota 11), t. 6, p. 260.
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0, por lo menos, lo criticable de la civilizacion industrial mo-
derna. Al resistirse al decurso del mundo, el arte genuino es
aquel que nos permite entrever, aunque sea de modo indi-
recto, lo absoluto y lo transcendente. Una vida bien lograda,
como se decia en la Antigliedad, no puede ser reducida a la
dimension técnico-cientifica, por mas brillante, previsible y
exitosa que esta parezca ser, concepcion que se inclina mu-
chas veces a entender a los seres humanos y a su comporta-
miento como si fuesen vinculos medibles y relaciones cuan-
tificables y tiende, por ende, a igualar y nivelar la humani-
dad. El criticar a esta corriente de la identificacion forzosa e
imparable de todo y todos conforma uno de los grandes mo-
tivos tematizados por la Escuela de Frankfurt. Siguiendo esta
linea conceptual se puede decir que, a pesar de la universali-
dad contemporanea de los factores mercantiles, los nexos hu-
manos no se agotan en vinculos contractuales, en la maximi-
zacion del beneficio y en las decisiones segun criterios de la
racionalidad instrumental.

El sentido de la historia y la importancia de la religiosidad
intelectual pueden ser comprendidos mejor si en este con-
texto echamos un breve vistazo a la filosofia de Immanuel
Kanty a los estudios de la Escuela de Frankfurt, combinando
este esfuerzo con una somera critica del relativismo de moda.
No podemos sostener metddica y permanentemente que el
amor, la esperanza y la solidaridad conforman exclusiva-
mente juegos linguisticos y sistemas aleatorios de signos se-
manticos — como lo aseveran o pocos postmodernistas —,
pues nuestra vida quedaria vacia, nuestra consciencia insa-
tisfecha y nuestro anhelo de conocer incompleto. Como
afirma Habermas, la idea de un acercamiento al Reino de
Dios, idea que permanece dentro de los limites de la mera
razdn, despierta en nosotros la consciencia de una responsa-
bilidad colectiva frente a las carencias y falencias de nuestro
orden social y del desarrollo historico, y constituye, por lo
tanto, una especie de protesta contra la contingencia del des-
tino social y contra el caos del mundo material®’. La

87 Habermas, Die Grenze..., op. cit. (nota 11), pp. 222-223, 250; Immanuel Kant,
Kritik der praktischen Vernunft (Critica de la razén préactica) [1788], en: Kant,
Werke, op. cit. (nota 11), t. 6, pp. 260-261.
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construccion de alternativas frente a destinos historicos que
parecen inexorables tiene también un fundamento religioso,
que es el vinculo entre la moral practicada y la promesa de
felicidad. Basado en la filosofia de la religion de Immanuel
Kant, Habermas sostiene que la ética abstracta y fria de las
obligaciones debe ser ensanchada mediante postulados de
origen religioso que incluyen la concepcion del Reino de
Dios, del bien mayor y la felicidad alcanzable, postulados
que no son contrarios a la razon practica®®. Las creencias re-
ligiosas permiten pensar que las injusticias historicas, el in-
fortunio individual, el sinsentido de las edificaciones socia-
les y el caos de la materia no conservaran la Gltima palabra
en el desarrollo de la Creacion.

Ya Kant sefial6 que no podemos renunciar a interrogacio-
nes de orden metafisico y a reflexionar sobre la totalidad del
universo y de nuestra existencia®. Tenemos que hacernos
preguntas acerca de lo absoluto y lo irreductible, aunque las
respuestas resulten imperfectas. A lo largo de la historia hu-
mana la religion ha resultado ser nuestra experiencia mas
profunda y nuestra representacion simbdlica de un sentido
incondicional. Estos procesos complejos requieren siempre
de interpretacion y esclarecimiento. Como aseverd Haber-
mas comentando a Ernst Cassirer, ganamos nuestros contac-
tos con el mundo a través de estimulos sensoriales, pero los
transformamos en un sentido simbolico y significativo, que
es constitutivo para la existencia humana; esta mediacion
simbolica genera una cierta distancia con respecto al mundo
y, paraddjicamente, posibilita la convivencia razonable con
los otros. La lengua, el mito, el arte y conocimiento tedrico
nos brindan el indispensable distanciamiento con la natura-
leza*®. Una de las condensaciones de la transformacion de la
experiencia sensorial en sentido simbdlico es la esfera de lo

3 Habermas, Die Grenze..., op. cit. (nota 11), pp. 223-224; Immanuel Kant, Die
Religion..., op. cit. (nota 11), p. 764; Immanuel Kant, Kritik der Urteilskraft (Critica
del juicio) [1790], en: Kant, Werke, op. cit. (nota 11), t. 8, p. 580, 587.
39 Immanuel Kant, Prolegomena zu einer jeden kiinftigen Metaphysik, die als
Wissenschaft wird auftreten kdnnen (Preliminares a toda metafisica futura, que
quiera aparecer como ciencia) [1783], en: Immanuel Kant, Werke, op. cit. (nota 11),
t. 5, pp. 197-203; Kant, Die Religion..., op. cit. (nota 11), p. 650, 655.
40" Jurgen Habermas, Vom sinnlichen..., op. cit. (nota 16), pp. 16-20.
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religioso.

Siguiendo a Kant, Habermas examina las posibilidades de
un designio que combina la critica de la religién con el mo-
tivo de su apropiacion preservadora: contra el escepticismo
dogmatico y el derrotismo de la incredulidad intransigente,
pretende salvar determinados contenidos de la religion que
puedan justificarse dentro de los limites de la razén. Haber-
mas afirma que es mas interesante, por ejemplo, resguardar
ciertos contenidos centrales de la Biblia que proseguir la lu-
cha convencional contra el oscurantismo y el engafio sacer-
dotal. La razon practica no estaria en condiciones de contra-
rrestar una modernizacion desbocada e irracional basandose
exclusivamente en los elementos frios de una teoria de la jus-
ticia, ya que le faltaria la creatividad inherente al descubri-
miento y a la apertura de un mundo, creatividad que se ma-
nifiesta en las artes, la literatura y la religiosidad. Y esta crea-
tividad seria indispensable para regenerar una consciencia
normativa que hoy esté en declinacion. Para Habermas la fi-
losofia kantiana de la religién nos permite apropiarnos de la
herencia semantica de las tradiciones religiosas sin borrar la
fron}?ra entre el ambito de la fe y el terreno del saber cienti-
fico™.

Habermas reconoce que en el mundo occidental la sustan-
cia normativa de los principales cddigos éticos ha sido deter-
minada por los grandes credos religiosos, aunque estos se ha-
yan convertido hoy en un asunto estrictamente privado e in-
dividual. Dos elementos han tenido una influencia decisiva:
los contenidos de la moral hebrea de justicia y rectitud del
Antiguo Testamento y la ética del amor cristiano del Nuevo
Testamento®?. Efectivamente: las mas diversas corrientes
historico-culturales han transmitido estos principios a socie-
dades muy diferentes de las de origen, los han modificado y
enriquecido y finalmente los han secularizado en gran me-
dida. Pero fue su ndcleo religioso lo que posibilitd que hayan
alcanzado una fuerza notable de vigencia, perdurabilidad y

41 Habermas, Die Grenze..., op. cit. (nota 11), p. 218, 236.

42 Jurgen Habermas, Die Einbeziehung des Anderen. Studien zur politischen
Theorie (La inclusion del otro. Estudios sobre teoria politica), Frankfurt: Suhrkamp
1999, pp. 16-19.
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conviccion publicas, que hasta el presente no ha podido ser
reemplazada por otra creacion cultural. Dice Habermas que
seria injusto excluir a la religion del debate publico en las
sociedades secularizadas del presente porque la religion si-
gue siendo la gran fuente para la dotacién de sentido y por-
que aun hoy la frontera entre lo santo y lo profano permanece
fluida. En este caso, aseverd Habermas, la determinacion de
ese lindero deberia ser una tarea comun de la ciencia y la
teolgggl’a, donde ambas tratasen de ponerse una en lugar de la
otra™.

Varios autores de la Escuela de Frankfurt o cercanos a ella
hicieron algo similar. Estamos ante una preocupacion por la
religiosidad intelectual que tiene que ver directamente con la
pregunta por el sentido de la historia y la politica, reflexio-
nando acerca de los peligros y los desafios a los cuales la
humanidad se enfrenta continuamente®*. Pero hay algo mas,
analizado por Max Horkheimer. En los ultimos afios de su
vida él se dedico a temas que en lenguaje sencillo se podrian
calificar como teoldgico-filosoficos. Horkheimer creyé en-
contrar una especie de contrapeso a lo que él llamé el
“mundo administrado”, ese terrible orden social, en el cual
— independientemente de gobiernos capitalistas o socialistas
— el “ciudadano” normal y corriente estd sometido a las ins-
trucciones y los caprichos de una burocracia insaciable.

Horkheimer sefial6, retomando una idea de origen teolé-
gico, que el desarrollo histérico, aunque terminase en un fi-
nal feliz, no puede resarcir los agravios y la injusticia que
tuvo que soportar la humanidad®. Se puede, evidentemente,

43 Habermas, Glauben und Wissen, op. cit. (nota 16), p. 22.

44 Sobre el sentido de la historia y la existencia en conexidn con la religiosidad
intelectual, cf. Steve Bruce, Religion in the Modern World, Oxford: Oxford U.P.
1996; Peter L. Berger, Zur Dialektik von Religion und Gesellschaft. Elemente einer
soziologischen Theorie (Sobre la dialéctica entre religion y sociedad. Elementos de
una teoria socioldgica), Frankfurt: Fischer 1988, pp. 7, 23-24, 87; Erich Fromm, Re-
ligion und Gesellschaft (Religion y sociedad), [epilogo] en: Rainer Funk, Mut zum
Menschen. Erich Fromms Denken und Werk, seine humanistische Religion und
Ethik (La valentia de ser humano. El pensamiento y la obra de Fromm, su religion y
su ética humanisticas), Stuttgart: DVA 1978, p. 359.

4 Max Horkheimer, Materialismus und Metaphysik (Materialismo y metafisica),
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explicar las causas de la angustia y el desconsuelo individua-
les y sociales, pero seria irracional el atribuir a la evolucién
historica un sentido universal que justifique ese sufrimiento
y gque, mas aun, lo califique de imprescindible para construir
y legitimar un plan salvifico que integre los padecimientos
en una totalidad positiva y exculpe exitosamente todas las
huellas del dolor humano. Sin una base teoldgica, afirma
Horkheimer, no puede fundamentarse el postulado de que el
amor es mejor que el odio*®. En una sociedad donde lo Gnico
que cuenta es la obtencion de ganancias materiales y en la
que florecen Unicamente nociones positivistas y empiricistas
del saber cientifico, es imposible aseverar que la rectitud y el
amor son mas convenientes que la iniquidad y el odio, ma-
xime si estos Ultimos nos brindan claras ventajas materiales,
como suele ocurrir habitualmente. Sin una moral transcen-
dente, que de alguna manera estriba en lo divino, no se puede
afirmar, como escribié Horkheimer, que la justiciay el amor
sean mejores que la infamia y aversion*’. Cuando se trata de
fundamentar en Ultima instancia el sentido de las normas éti-
cas en su pretension de validez universal, se perciben rapida-
mente los limites de una moral exenta de todo impulso teo-
l6gico. Solo la genuina religiosidad, escribe Mircea Eliade,
puede brindarnos dos grandes principios normativos, hoy tan
indispensables como en épocas lejanas: algo que dé sentido
a la existencia misma del universo y al conjunto de los es-
fuerzos humanos*®, por un lado, y una base para cimentar

en: Max Horkheimer, Kritische Theorie (Teoria critica), Frankfurt: Fischer 1968,
vol. |, p. 47; Max Horkheimer, Anfange der biirgerlichen Geschichtsphilosophie
(Comienzos de la filosofia burguesa de la historia), Stuttgart: Kohlhammer 1930, p.
92.

46 Max Horkheimer, Die Sehnsucht nach dem ganz Anderen (La nostalgia por lo
totalmente otro), Hamburgo: Furche 1970, p. 60, 81.

47 Max Horkheimer, Verwaltete Welt (Mundo administrado), Zurich: Arche 1970,
p. 36; cf. el interesante articulo de Wiebrecht Ries, Die Rettung des Hoffnungslosen.
Zur “theologia occulta” in der Spdtphilosophie Horkheimers und Adornos (La
salvacion de lo desesperado. Sobre la “teologia oculta” en la filosofia tardia de
Horkheimer y Adorno), en: ZEITSCHRIFT FUR PHILOSOPHISCHE
FORSCHUNG (Stuttgart), vol. 30 (1976), N° 1, pp. 69-81.

4 Cf. Mircea Eliade, Die Sehnsucht nach dem Ursprung. Von den Quellen der
Humanitét (La nostalgia por el origen. Sobre las fuentes de la humanidad), Frankfurt:
Suhrkamp 1989, pp. 11-12. Esta necesidad animica de todo ser humano se transluce,
segin Mircea Eliade, en las multiples estrategias de buscar un origen identificatorio
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nuestros sistemas éticos, por otro.

Lo rescatable de la religion para el mundo de hoy debe
ser visto en algunos elementos que son comunes a casi todos
los credos y que han estado inextricablemente unidos a un
concepto profundo de lo teoldgico: el respeto absoluto a la
vida, el mandamiento del amor y la ética de la reciprocidad.
En sus primeros tiempos la Teoria Critica de la Escuela de
Frankfurt estuvo alimentada por la solidaridad con el sufri-
miento, con las victimas de la historia'y con los excluidos del
poder®®. La condicion de toda verdad, dijo Theodor W.
Adorno, es el ansia de expresar y hacer elocuente el sufri-
miento, ya que este es la objetividad por excelencia®®. Por
ello no se puede y no se debe aceptar la idea de que la muerte
sea “lo ultimo por antonomasia”, ya que un elemento funda-
mental de toda verdad es que esta perdure en su ndcleo; sin
duracién no habria ninguna verdad®:.

Probablemente desde un comienzo, la Escuela de Frankfurt
ha estado inspirada por la nostalgia de lo completamente
otro. Blanca Solares sefialé que esta corriente de pensa-
miento estuvo influida desde un principio — aparte de los cla-
sicos — por fragmentos hermenéuticos, teoldgicos y antropo-
I6gicos y por elementos contenidos en las grandes obras de
arte y literatura, y todos ellos contribuyeron a percibir los li-
mites del cientificismo y del positivismo, por un lado, y re-
descubrir el valor de los mensajes contenidos implicitamente
en el mito, la poesia y la religidn, por otro. Segun esta autora,
la concepcion de una “razoén objetiva” que vaya allende la

y en las nostalgias por conocer los comienzos del Hombre y del universo.- Cf. un
enfoque distinto en la hermosa y breve obra de Karl Léwith, Wissen, Glaube und
Skepsis (Saber, creencia y escepticismo), Géttingen: Vandenhoeck & Ruprecht
1962, passim.

49 Sobre este contexto cf. Detlev Claussen, Theodor W. Adorno. Ein letztes Genie
(Theodor W. Adorno. Un Gltimo genio), Frankfurt: Fischer 2003, p. 320; Peter
Knauer, Eine andere Antwort auf das “Theodizee-Problem” — was der Glaube flr
den Umgang mit dem Leid ausmacht (Una otra respuesta al “problema de la
teodicea” — lo que importa la fe para el trato con el sufrimiento), en: THEOLOGIE
UND PHILOSOPHIE, vol. 78 (2003), N° 2, pp. 193-211.

50 Theodor W. Adorno, Negative Dialektik (Dialéctica negativa), Frankfurt:
Suhrkamp 1966, pp. 29, 362-364, 369-372.

51 Ibid., p. 362
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frontera de la racionalidad instrumental, fue fructificada de-
cisivamente por el pensamiento simbdlico (y utopico, habria
que afiadir), que es propio del mito y del arte y la vinculacion
de ambos con lo sagrado®.

La cuestion del sentido de la vida y de la historia
en los textos de la antigua Mesopotamia

Algo podemos aprender de experiencias pasadas, pues en
cierto sentido el ser humano exhibe algunas continuidades
notables. El opus magnum de Habermas esté centrado, como
se dijo, en la evolucién del racionalismo occidental, pero
también se enriquece examinando los primeros modelos ci-
vilizatorios de la historia humana en Egipto, Mesopotamia e
Israel. Habermas sefiala que en estas grandes culturas la pre-
sion de la vida cotidiana debilité paulatinamente la fuerza
explicativa y cognitiva de las visiones miticas del mundo®3;
la experiencia de las presiones sociales permanentes fomentd
pOCo a poco una cierta autonomia del pensamiento y obligo
a un razonar fuera de las seguridades que brindaban las ver-
dades teoldgicas®.

Evidentemente: el caso de Mesopotamia es filoséficamente
el mas interesante, y esto por un motivo que no menciona
Habermas. Desde un comienzo y diferenciandose de Egipto,
el pais entre el Tigris y el Eufrates fue una region abierta a
las devastaciones humanas (las invasiones permanentes de
otros pueblos) y a los desastres naturales (inundaciones, se-
quias y terremotos), y conoci6 asi un clima de frecuentes ca-
lamidades sociales, en un grado mucho mayor que en otros
territorios®®. Todo esto, segun varios investigadores de las

52 Cf. el interesante ensayo de Blanca Solares, Max Horkheimer o el anhelo de lo
completamente otro, en: Gina Zabludovsky (comp.), Teoria socioldgica y
modernidad. Balance del pensamiento clasico, México, D. F.: Plaza & Valdés /
UNAM 1998, pp. 215-233, especialmente p. 232.

53 Jirgen Habermas, Auch..., op. cit. (nota 15), vol. I, p. 274.

5 Ibid., vol. I, p. 304, 364.

55 Entre muchos otros cf. Jean-Claude Margueron, Los mesopotamicos, Madrid:
Catedra 1996, pp. 443-46; S. N. Kramer, L histoire commence a Sumer, Paris:
Arthaud 1986; L. Oppenheim, La Mésopotamie: portrait d’une civilisation, Pa-
ris: Gallimard 1970.
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culturas antiguas, favorecio la primera la reflexion filosofica
sobre el sentido de la historia y la existencia. Esto condujo
de manera relativamente rapida al florecimiento de una lite-
ratura sumeria de extraordinaria calidad, que fundamento el
nacimiento de un pensamiento protofilos6fico® por primera
vez a nivel mundial. Al reflexionar en torno a las calamida-
des sucesivas que ocurrieron en su pais, los sumerios elabo-
raron una contribucion realmente original. Se trata de una vi-
sion pesimista del mundo, en la cual los elementos celebra-
torios son escasos y no conducen a una concepcion armoni-
cista de la totalidad social y divina, como en casi todos los
otros modelos civilizatorios.

Los textos sumerios estan llenos de agravios y quejas con-
tra los hombres y también contra los dioses, lo que, obvia-
mente, no constituye algo Unico a lo largo de la historia uni-
versal. Pero los agravios de esta cultura (tercer milenio a. C.)
nunca hallan consuelo o simplemente una respuesta plausi-
ble. El legado filosofico de la civilizacion sumeria es, por lo
tanto, una concepcion distanciada y critica del destino, de los
dioses y de los hombres. Los dioses no son siempre propicios
a nuestros designios, y los hombres tienden permanente-
mente a la traicion. EI &mbito humano es el reino de la ines-
tabilidad general y de la astucia practica, con sus fendmenos
conexos, como el abuso de confianza, la perversidad y la in-
consecuencia. Estos escritos ponen tempranamente en duda
la justificacion usual de las funciones del Estado y de las di-
nastias reinantes; tematizan asimismo el sinsentido de la rec-
titud ética. Estas muestras arcaicas de un pesimismo moral y
de un escepticismo cognitivo son algo muy raro, que se da
pocas veces en otras civilizaciones, por lo menos en estadios
tempranos de las mismas.

Pero la actitud relativamente distanciada de los escribas su-
merios ante sus dioses no significa necesariamente una ne-
gacion de lareligiony de su necesidad historica. Toda moral
seria imposible sin un fundamento religioso, nos dicen los

56 Cf. dos brillantes textos: Thorkild Jacobsen, Mesopotamia, en: H. Frankfort
el al., El pensamiento prefiloséfico, México: FCE 1958, vol. |, pp. 165-284; Sa-
batino Moscati, Die Kulturen des Alten Orients (Las culturas del antiguo
Oriente), Munich: Piper 1962, pp. 74-88, 282-288.
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escribas mesopotamicos®’. Algo estructuralmente similar
afirmo Hermann Libbe en el siglo XX, cuando sostuvo que
lo que permanece de la religion después de la llustracion y
de los avances cientificos es la praxis del manejo de la con-
tingencia, es decir: tratar de superar lo incierto, lo fortuito, lo
impsrsevisible y lo posible (que no es idéntico a lo necesa-
rio)°°.

Las preguntas decisivas que entonces emergieron en Su-
meria pueden ser formulada de la siguiente manera: ;Vale la
pena un comportamiento de acuerdo a las leyes divinas y a
las buenas costumbres del tiempo? ¢ Tienen sentido la moral
y su practica cotidiana? ¢Poseen los dioses la omnipotencia
y la sabiduria que habitualmente se les atribuye? ¢ Es nuestro
mundo, que nos han dejado u ordenado los dioses, realmente
razonable y digno de ser cuidado y celebrado? ;Hay poderes
por encima de los dioses? Y entonces: ¢Qué sentido tiene el
mundo? Estas preguntas, muchas sin una respuesta ade-
cuada, configuran la originalidad del aporte mesopotamico a
la paulatina formacion de una filosofia critica, que ya enton-
ces habria podido ser calificada como la consciencia de la
desolacion humana, sin crear o presuponer simultaneamente
(@) un consuelo naturalista o teoldgico y (b) una gran sintesis
final armonicista, como se puede percibir en las obras litera-
rias de numerosos modelos civilizatorios. Esto es lo filosofi-
camente notable y lo rescatable en los mesopotamios. Poste-
riormente los babilonios hicieron la experiencia amarga de
que la vida urbana es algo mucho méas complejo de lo rela-
tado en sus epopeyas heroicas y en sus leyendas religiosas.
Los cédigos de comportamiento relativamente simples, pese
a su prestigio ancestral, no podian dar cuenta de la compleja
relacién con el préjimo. Uno de los resultados es la convic-
cion de que los conflictos no siempre pueden ser resueltos ni
por la fuerza ni por el raciocinio legal-judicial. Por ello la
inclinacion a la transgresion de las leyes nace en el instante

57 Thorkild Jacobsen, ibid., pp. 282-284; Sabatino Moscati, ibid., pp. 35-50.

58 Hermann Libbe, Religion nach der Aufklarung (Religion después de la lus-
tracion), en: Jens Schlieter (comp.), Was ist Religion? Texte von Cicero bis Luh-
mann (;Qué es la religiéon? Textos desde Cicerdn hasta Luhmann), Stuttgart: Re-
clam 2010, pp. 235-240.
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en que las mismas son promulgadas. En esta linea también
se puede argumentar, con una sélida base empirico-docu-
mental, que la naturaleza actual de los dirigentes politicos
mas conocidos — una combinacion de astucia practica y es-
tulticia intelectual — y asimismo la mentalidad predominante
de los ciudadanos — escasa informacion socio-cultural y de-
sinterés por asuntos publicos — harian simplemente superfluo
y obsoleto todo intento de elaborar una teoria politica que
incluyera la cuestion del sentido ético e historico®.

Habermas analiza también y muy detalladamente la rele-
vancia filosofica de la religion judia en su etapa biblica.
Afirma que el aporte original de los antiguos israelitas reside
en la transformacion operada con respecto al poder politico:
después de las experiencias traumaticas con la conquista de
Tierra Santa por los persas y los babilonios, los israelitas
habrian comprendido “la ambivalencia de la legitimacion del
poder como gracia divina”® y habrian desarrollado un orden
social con rasgos “igualitarios, universalistas y anti-autorita-
rios”, que corresponderian mejor a la Alianza entre Dios y
Su pueblo elegido®:. Aqui es de justicia mencionar que un
miembro de la primera generacion de la Escuela de Frank-
furt, Erich Fromm, fue un genuino pionero al haber postu-
lado de modo sistematico el caracter humanista y progresista
de los aspectos politicos contenidos en el Antiguo Testa-
mento, tematizando algo que Habermas deja de lado: el Gé-
nesis biblico habria establecido el “derecho a desobedecer’’®?
como el primer acto de libertad y de conocimiento de los se-
res humanos. Habermas no menciona ninguna publicacion
de Fromm.

59 Sobre la perseverancia de esta constelacion hasta hoy cf. entre otros: Eugene
Borgida / Federico Christopher / John Sullivan (comps.), The Political Psycho-
logy of Democratic Citizenship, New York: Oxford University Press 2009.

0 Jiirgen Habermas, Auch..., op. cit. (nota 15), vol. I, p. 331.

61 1bid., vol. I, p. 338; vol. Il, p. 82.

62 Entre otros escritos de este autor cf. Erich Fromm, Y seréis como dioses,
Buenos Aires: Paidds 1967, pp. 67-70.
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Conclusidn provisional: el exceso de exito y los
dilemas del presente

La generacion contemporanea ha visto los avances mas ex-
traordinarios del nivel de vida en la historia universal, pero
también el triunfo de una sociedad signada por la desperso-
nalizacién y el consumismo, la devastacion del medio am-
biente y la posibilidad de autodestruccion de la especie hu-
mana. La angustia, la anomia, la soledad y diversos fendme-
nos de alienacion son el reverso de una era caracterizada por
el progreso material. En su ética de la conservacion y la pre-
vencion, Hans Jonas, el gran fildsofo de la religion, asevero
que la amenaza de un catastrofe general proviene del “exceso
de éxito” que le ha sido deparado al proyecto de Francis Ba-
con, que es el designio moderno por excelencia: “el dominio
sobre la naturaleza para el mejoramiento del destino hu-
mano”. (El marxismo resultaria ser uno de los més fieles eje-
cutores del ideal de Bacon, pero no el mas efectivo.) La des-
truccion ecolodgica es el fendmeno mas visible que nos mues-
tra, de acuerdo a Jonas, los peligros inherentes al programa
de “conocer es poder”, que se basa en una actitud arrogante
y al mismo tiempo demasiado optimista en torno a un creci-
miento econémico y un progreso cientifico incesantes e
irrestrictos®?.

Este despliegue evolutivo no tiene mas sentido que alimen-
tarse a si mismo. Pero aun si la historia universal no tiene
sentido racional, podemos atribuirle uno a determinados es-
pacios y a ciertos esfuerzos politicos, sociales y culturales
del desarrollo humano. La vocacion del ser humano es tal
vez brindar un sentido provisional a un universo sin sentido
aparente, aunque esta opinion debe ser igualmente relativi-
zada y sometida al tamiz de la critica. Asimismo podemos y
debemos manifestar juicios valorativos en torno a etapas

6 Hans Jonas, Das Prinzip Verantwortung. Versuch einer Ethik fiir die
technologische Zivilisation (El principio de responsabilidad. Ensayo de una ética
para la civilizacion tecnoldgica), Frankfurt: Suhrkamp 1984, p. 251, 256.- Cf.
también: Carlos Alberto Rodriguez Ramirez, La alteridad en las reflexiones éticas
de Jurgen Habermas y Hans Jonas, en: REVISTA DE FILOSOFIA DE LA
UNIVERSIDAD DE COSTA RICA (San José), vol. XLI, N° 103, enero-junio de
2003, pp. 82-83.
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historicas mas o menos delimitadas y realizar comparaciones
entre diferentes vias del desarrollo. Basados en conocimien-
tos que podemos verificar (y rectificar) y asimismo en es-
fuerzos teoricos sometidos al escrutinio de la ciencia, pode-
mos analizar criticamente los procesos transcurridos hasta
hoy. Karl Lowith sostuvo que la renuncia estoica a admitir
un sentido de la evolucién universal y, por lo tanto, el aban-
dono de una certidumbre absoluta acerca de nuestro devenir,
nos abre la posibilidad de perspectivas de sentido no dogma-
ticas, restringidas a periodos y espacios determinados®*. Esto
no es un débil consuelo para compensar la pérdida de pautas
de orientacion seguras y confiables, pero constituye un ca-
mino mas o menos aceptable hacia analisis y comparaciones
historicas y hacia el establecimiento de metas parciales den-
tro de un espiritu racional y humanista. Los muy distintos
modelos de convivencia humana que han surgido hasta el
presente, donde la desilusion es el factor predominante, de-
ben ser percibidos seguin una éptica pragmatica, que pueda
juzgar sus resultados concretos segun su éxito o fracaso para
facilitar la vida humana cotidiana y no de acuerdo con la cer-
cania o distancia que dichos fenémenos tengan con respecto
a un objetivo de la historia preestablecido dogmaticamente
de antemano.

Las creencias religiosas y sobre todo una religiosidad inte-
lectual, como la propuesta por Kant y Hegel, promueven un
freno para la hybris — el orgullo, la soberbia y la desmesura
—, una limitacion para los designios humanos de dominacion
y explotacion totales del universo. Hay que considerar que la
racionalidad instrumental, alimentada precisamente por sus
éxitos en la dominacién del mundo objetivo y exenta de un
espiritu de modestia ante la naturaleza y la esfera intima de
los seres humanos, puede transformarse en una conviccion
dogmatica y soberbia que no se deja irritar ni conmover por
Auschwitz o Hiroshima. Como escribié Daniel Bell en un

64 Karl Léwith, El hombre en el centro de la historia. Balance filoséfico del siglo
XX, Barcelona: Herder 1997, passim.- Sobre la vida y obra de Lowith cf. Wiebrecht
Ries, Karl Lowith, Stuttgart: Metzler 1992; y la celebrada biografia intelectual:
Enrico Donaggio, Una sobria inquietud. Karl Léwith y la filosofia, Buenos Aires:
Katz 2006.
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texto poco conocido — siguiendo un argumento del tedlogo
Reinhold Niebuhr —, el stalinismo y el fascismo son posibles
cuando el ser humano, solazandose en su soberbia, iguala su
yo con Dios y sus obras con la creacion celestial. El ateismo
racionalista propalado por los marxistas no seria un buen
contrapeso a esta tendencia porque fundamenta y difunde la
doctrina de la perfectibilidad ilimitada de los seres humanos,
que es precisamente el cimiento de esta hybris, este orgullo
luficeriano de equipararse con Dios®.

8 Daniel Bell, Die Diskussion tber die Entfremdung (La discusion sobre la
alienacion), en: Leopold Labedz (comp.), Der Revisionismus (El revisionismo),
Colonia/ Berlin: Kiepenheuer & Witsch 1966, p. 312.
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LA CRITICA A LA METAFISICA EN NIETZSCHE.

Luis César Santiesteban,
Facultad de Filosofia y Letras,
Universidad Auténoma de Chihuahua.

“Aquello de lo que la filosofia contemporanea se ha venido sin-
tiendo cada vez mas consciente en relacion con la metafisica es
que la desconfianza respecto de esta ultima y el plan enunciado de
diversas maneras entre los siglos XIX y XX, de “superarla”, no se
basa en fin de cuentas en motivos “teoréticos”, sino, ante todo, en
razones éticas.” (Gianni Vattimo.)

La critica méas radical y vehemente en contra de la me-
tafisica inicia con Nietzsche. La razon de ese encarnizamiento
con que Nietzsche combate la metafisica se debe a que fue el
primero en ver en ella no una disciplina filoséfica fundamen-
tal, sino un acontecer en el que estd comprometido el destino
del hombre y el mundo occidental. Tanto Nietzsche como
Heidegger insisten sobre las bases metafisicas de la cultura y
la historia occidentales.

Nietzsche es el primero en asir de manera abarcadora
la totalidad de la historia de la metafisica bajo el rétulo de pla-
tonismo. Con el titulo de “Platonismo” logra descifrar el es-
quema que ha reproducido y mantenido la metafisica a lo
largo de su andadura. EI comUn denominador a todas las esta-
ciones de la metafisica es que incurren en una suerte de plato-
nismo, en la medida que hacen valer invariablemente la esci-
sion del mundo en dos: mundo sensible y mundo inteligible.

Si bien Nietzsche no habla expresamente de la metafi-
sica en términos de olvido, (él que es justamente uno de los
grandes teoricos del olvido), como si lo hacen Heidegger, en
términos de un olvido del ser, o bien Levinas, como un olvido
del otro, la version que ofrece de la metafisica en términos de
platonismo, se puede interpretar como un olvido del mas ac4,
en favor del més alla. En ese sentido, se puede hablar de que
la metafisica es para Nietzsche un olvido del cuerpo, un olvido
del tiempo finito, un olvido de la existencia, del devenir, de la
contingencia y de la tierra.



La naturaleza de la propuesta de superacion de la me-
tafisica esta determinada por la concepcion de la metafisica
que se aduzca. No existe, por asi decir, una concepcion estan-
dar de la metafisica, como tampoco de su superacion, sino
que cada uno de los criticos y superadores de la metafisica a
partir de Nietzsche, profesan una concepcion propia de ella.
Es decir, el concepto de metafisica no se hereda de un fildsofo
a otro, por lo tanto, lo que los fildésofos pretenden superar en
referencia a la metafisica no apunta a la misma cosa.

En ese sentido, Nietzsche representa para la historia de
las tentativas de critica y de superacién de la metafisica, lo que
Platon representa para la historia de la metafisica, a secas.
Ambos, el filésofo griego y el aleman marcan respectivamente
de manera duradera el sucesivo curso de la metafisica y sus
tentativas de critica y superacion. Platén proporciona el marco
para toda metafisica futura, mientras que la ocupacion con la
metafisica a partir de Nietzsche comporta dos momentos: por
un lado, una critica a la metafisica anterior, y derivado de ella,
una tentativa de superacion. Ese es el caracter que adopta la
relacion con la metafisica posteriormente en Heidegger, De-
rrida y Rorty.

Ahora bien, en el marco de esa breve historia de las
tentativas de superacion de la metafisica, Nietzsche se halla en
desventaja en relacién a todos los que le sucedieron en ese
propdsito (Heidegger, Derrida, Rorty), ya que él no cuenta con
puntos de apoyo a los que pudiera recurrir retrospectivamente,
al haber sido el primero de esa serie que trata de englobar la
totalidad de la historia de la metafisica, criticarla y superarla.
Por la indole de su empresa metafisica Nietzsche se halla sin
precursores y sin apoyo.

Desde Nietzsche ya no aparece la tradicién filosofica
gue empieza con Platon y Aristoteles como una historia de
progreso en camino a un sistema definitivo de las ciencias y
del conocimiento, sino como una herencia problematica, cuyo
valor ontolégico y epistemolégico hay que poner en cuestion.

En lo que sigue nos proponemos exponer la critica a la
metafisica realizada por el filosofo aleman.
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Critica a la metafisica

“La superacion de la metafisica es entonces para Nietzsche una ta-
rea, a la vez critica y reconstructiva. Critica: ¢cdmo se constituyo
esta creencia, de que reflejos, pulsiones o motivos procede la nega-
cion de este mundo como engafador, y como solamente “aparente”,
negacion que lleva en germen el nihilismo dicho “acabado”, es decir
el gigantesco desmoronamiento de toda verdad incondicio-
nada?(...) Reconstructiva: ;Como superar el nihilismo, salir de la
desesperacion (“faltan los objetivos (...) ya no hay respuesta al para
que”), sin recaer en los ideales de sustitucion igualmente nihilis-
tas?”’(Michel Haar)

Nietzsche forma parte de los grandes criticos de la me-
tafisica, y ha tenido una influencia decisiva en la comprension
metafisica de la filosofia del siglo XX. Su critica se dirige en
lo esencial contra la teoria de Platon de los dos mundos, de
cuya dualidad resultante entre mundo verdadero y mundo apa-
rente, ve Nietzsche establecidas las bases para la sucesiva me-
tafisica occidental.

Con la critica al mundo inteligible, que representa el funda-
mento o lo incondicionado, del que se deriva todo lo condi-
cionado intenta minar las bases de la metafisica occidental.

Como “ciencia fundamental” o “filosofia primera”, como la
Ilama Avristdteles, se halla la metafisica para Nietzsche indiso-
lublemente ligada a los viejos equivocos del fundamento.

Por eso designa a la metafisica como la ciencia que
trata de los errores fundamentales del hombre como si fueran
verdades fundamentales. Puesto que no hay verdades metafi-
sicas, la filosofia puede a lo sumo tematizar apariencias meta-
fisicas. En razon de ello, la metafisica contribuye a la calum-
nia o difamacion del mundo, misma que esta relacionada o va
de la mano de una hostilidad al cuerpo y una hostilidad a los
sentidos.

La religion y la metafisica proceden para Nietzsche de
un instinto de debilidad. Ambas constituyen la pretension de
verdad absoluta a fin de satisfacer la necesidad de fe, asidero
y certeza. La necesidad metafisica es una forma derivada de
la necesidad religiosa. “Bajo el imperio de las ideas religiosas
nos hemos habituado a la representacion de otro mundo (de
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un segundo mundo, de un supermundo o submundo) y la desa-
paricion de las ilusiones religiosas nos deja la impresion de un
vacio inquietante, de una privacién. Entonces renace de ese
sentimiento otro mundo que no es ya mundo religioso, sino
mundo metafisico.” ! La metafisica es un sucedaneo de la re-
ligion, y en cuanto tal pervive en ella la busqueda de seguri-
dad, tranquilizantes, garantias, propios de ésta. Nietzsche nos
invita a empuriar el devenir, la contingencia, aun y cuando de-
noten una supuesta precariedad si los comparamos con los
contenidos de que se ha dotado al asi llamado mundo verda-
dero, pero el hombre debe darse a la tarea de descubrir en esa
dimension posibilidades ignotas, prefiadas de significado, en
la medida que se embarca en esa experiencia, misma que le ha
sido vedada hasta ahora por haberse entregado a una |Iu3|on

a un autoengafio, primero religioso, luego metafisico.?

En la medida que la metafisica promete responder
cientificamente a las preguntas fundamentales que las religio-
nes a su manera responden, permanece adherida, sin embargo,
a los errores fundamentales originarios. En Humano, dema-
siado humano, sefiala que su tarea consiste en poner “el ha—
cha” en “la raiz” de las necesidades metafisicas del hombre.?
En esta obra se encuentra Ia critica méas despiadada del filo-
sofo aleman a la metafisica.*

La metafisica le da el primado a la eternidad sobre el
tiempo, a lainmutabilidad sobre el devenir historico-temporal,
a lo general sobre lo individual, a lo espiritual-conceptual so-
bre lo sensual-perceptivo, y junto a eso, le confiere también el

! Friedrich Nietzsche, La gaya ciencia, p. 145

2 En este sentido, es menester tener en cuenta ciertas reflexiones de Edgar Morin
a este respecto, quien en el marco de una entrevista, sefiala que hay que estar en
guardia en contra de ciertos mecanismos presentes en el hombre que tienden a
crear mundos que luego se vuelven contra él: “El hecho de que el mundo de las
ideas crea entidades poderosas que tienden a convertirse en dominantes. Existen
ideologias como dioses, que aunque creados por el hombre, se vuelven mucho
més poderosos que él, llegando incluso a ordenarle matar y morir por ellas.” (Ed-
gar Morin, penser la complexité, p. 96)

3 Friedrich Nietzsche, Humano, demasiado humano, N. 37, p. 70

4 Las obras de Nietzsche que contienen los desarrollos mas copiosos en torno a
la metafisica son: Humano, demasiado humano y el Crepusculo de los idolos, si
bien eso no excluye que se hallen intercaladas referencias sobre este tema a lo
largo de su obra.
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primado al conocimiento, que trata de lo abarcador, general,
sobre la praxis; en tanto ésta se aboca a la realizacion de algo
determinado, particular, individual, se tradujo en una primacia
de la teoria sobre la praxis, la cual nunca puede alcanzar el
criterio de transparencia, seguridad y fundamentacion de la
teoria, sino que tiene siempre una seguridad prestada desde la
teoria. Pero la metafisica con su orden jerarquico, de superio-
ridad de la teoria sobre la praxis no permanecié incuestionada.
Al interior de la tradicion metafisica hubo intentos de ruptura
contra el primado del pensar conceptualizador-generalizador,
en favor de un pensar que privilegia lo individual, la praxis y
la voluntad. En este marco se inscribe la filosofia de Nietzs-
che.

Hay que sefialar sobre todo los mas radicales intentos
de critica a la metafisica tras del asi llamado desmoronamiento
de la tradicion metafisica, y su conclusion vista en Hegel, tras
el desmoronamiento pues del idealismo aleman (Fichte, Sche-
Iling, Hegel). En ese sentido, hay que entender el plantea-
miento de Nietzsche como una arremetida contra el primado
de la teoria y del conocimiento tedrico en favor de la Praxis,
de la accion y de la produccion creadora. Desde luego, para
Nietzsche vale el primado para el individuo, que quiere vivir
con poder, que quiere crear, imponer sus configuraciones, que
afirma y consuma la voluntad de poder.

Lo que caracteriza a la metafisica es su tendencia a fi-
jar la realidad mediante conceptos, explicacién en la que no
tiene cabida el devenir, sus elucubraciones son mas bien im-
permeables al devenir, a lo contingente. La metafisica le ha
declarado la guerra a muerte al mundo sublunar expuesto al
tiempo, a la muerte, al cambio, la enfermedad, el sufrimiento,
la caducidad. Todo ello es una objecion, incluso una refuta-
cion para el ser: ”Lo que es no deviene; lo que deviene no es”.
® Ser y devenir se excluyen mutuamente, se sabotean uno al
otro.

La apuesta de la metafisica ha sido por el ser, lo eterno,
lo incambiante, dimensidn en la que no hay lugar para el de-
venir. En ese sentido, Nietzsche habla del “egipticismo” de los

5 Friedrich Nietzsche, Crepusculo de los idolos, p. 45
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filosofos para aludir a su afan de eternizar las cosas, en la me-
dida en que éstos aprehenden lo incambiante, lo inmutable, y
lo despojan de todo rastro de contingencia, creen captar la
esencia de la realidad. La metafisica ha sido refractaria al de-
venir, debido a que éste es asimilado al mundo aparente, fue
devaluado. Eso ha sido obra de lo que Nietzsche llama la
“idiosincrasia” de los filosofos.

El espiritu de la metafisica constituye una aversion
contra el pasar, contra todo lo perecedero, de tal manera que
sitta el movimiento temporal, el curso y el pasar bajo leyes
eternas, para asi vengarse del tiempo. Asimismo, se manifiesta
lo que Nietzsche refiere con su critica a la historia de la meta-
fisica como la forma dominante de la voluntad que ha existido
hasta ahora: la voluntad metafisica como relacion con lo
eterno en el sentido de lo no temporal, no finito, no sensual.
Por eso se trata de una voluntad débil, nihilista, porque no so-
porta la horrorosa mirada a la realidad de lo finito, es decir,
del devenir, de lo perecedero, del sufrimiento, de la muerte,
de la mudanza de las cosas y termina refugiandose en figura-
ciones de un fundamento eterno, encontrando socorro, con-
suelo en un mundo del mas all, atemporal. En ese sentido, la
metafisica es un acto de capitulacion ante la existencia.

Aunado a ello, la fuente de engafios para captar lo que
es, reside en los sentidos, los cuales representan un obstaculo
para aprehender el mundo verdadero. Tanto los sentidos como
el cuerpo encarnan la instancia de nuestras limitaciones para
allegarnos de un acceso digno al mundo verdadero. Ambos,
los sentidos y el cuerpo, que representan lo mas bajo del hom-
bre, se convierten en el blanco de desprecio por parte de la
metafisica: “;Y, sobre todo fuera el cuerpo (...) aun cuando es
lo bastante insolente para comportarse como si fuera real!” ®.
La metafisica le regatea al cuerpo el estatuto de real, confinan-
dolo al reino de lo ilusorio.

Frente a la metafisica, Nietzsche intenta reivindicar los
sentidos, aduciendo que ellos no nos engafan, ni mienten, y
que es la razon la que introduce subrepticiamente, como de
contrabando nociones de unidad, coseidad, sustancia, mismas

6 Ibid., p. 46
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que carecen de realidad. En ese tenor, Nietzsche desemboca
en la afirmacion de que “el ser es una ficcion vacia”. Y remata
con la sentencia: “El mundo <aparente> es el tunico: el
<mundo verdadero> es un afiadido mentiroso”. * La metafi-
sica en nombre del platonismo le ha usurpado su lugar al
mundo aparente, arrogandose todo valor, toda credibilidad,
todo viso de realidad para el asi llamado mundo verdadero.

En consonancia con la apologia de los sentidos, misma
que se inscribe en la rehabilitacion del mundo aparente,
Nietzsche aboga por la nariz, quizd como un intento de con-
trarrestar la preeminencia de la vista, hecha valer por la meta-
fisica, y que establece Aristdteles de manera canonica desde
los inicios de ésta: “Esa nariz, por ejemplo, de la que ningin
fildsofo ha hablado todavia con veneracion y gratitud, es hasta
el momento incluso el mas delicado de los instrumentos que
estan a nuestra disposicion: es capaz de registrar incluso dife-
rencias minimas de movimiento que ni siquiera el espectros-
copio registra.” 8

“La otra idiosincrasia de los filésofos no es menos peligrosa:
consiste en confundir lo Gltimo y lo primero. Ponen al co-
mienzo, como comienzo, lo que viene al final- jpor desgracial,
ipues no deberia siquiera venir- los <conceptos supremos>, es
decir, los conceptos mas generales, los mas vacios, el dltimo
humo de la realidad que se evapora.”® EIl mundo verdadero es
una excrecencia del asi llamado mundo aparente.

La forma de proceder de los metafisicos que Nietzsche
designa como la otra idiosincrasia, segun la cual hay una con-
fusion de términos, estableciendo como lo originario, lo que
es derivado, de lo que se deberia incluso de prescindir. A tra-
ves de ello se ha afianzado la metafisica, decretando la nega-
cion o infravaloracion de la existencia. La Quintaesencia de la
realidad, “Dios” resulta de esta otra idiosincrasia, traducién-
dose en una devaluacion del mundo aparente: “iQue la

7 Idem
8 Ibid., p. 47
9 Ibid.
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humanidad haya tenido que tomar en serio las dolencias cere-
Porales de unos tejedores de telarafias!- ;Y lo ha pagado caro!”

Las elucubraciones de la metafisica que toman cuerpo
en la escicion de dos mundos, mundo aparente y mundo ver-
dadero no son para nada inofensivas, sino que le han cobrado
factura al hombre occidental, y han desembocado en el nihi-
lismo, ese es el precio que ha tenido que pagar por su incapa-
cidad para arreglarselas con la existencia y lo que tiene de
monstruoso, de terrible, y a cambio, la metafisica le ha brin-
dado consuelo, seguridad, un piso firme, pero de una manera
artificial.

Las dos “idiosincrasias” de los filésofos de las que ha-
bla Nietzsche, no son excluyentes, sino méas bien se comple-
mentan mutuamente, y mediante ellas se consuma hegemoni-
camente el pensar metafisico. Una contribuye a hacer sitio al
mundo suprasensible, la otra lo dota de contenidos, le da
cuerpo. La metafisica es la creencia en una estructura estable
del ser que rige el devenir.

El mundo verdadero y el mundo aparente son antagonicos, lo
que es mas, aquel ha existido a expensas de este.

Nietzsche redescribio la totalidad de la historia de la
metafisica, para usar una expresion cara a Richard Rorty,
como mero platonismo, es decir, una historia en que ha preva-
lecido la escision del mundo en dos: el mundo sensible y el
mundo inteligible, y en que se ha privilegiado la idea de un
trasmundo que da sentido y fundamento al mundo del més
aca.!! En el Crepusculo de los idolos, en el capitulo que se

10 1bid., p. 48

11 Véase para esto Jean Grondin, quien reconoce dos tendencias a la hora de leer
la historia de la metafisica, una unificadora, que tiende a homogeneizar y la otra
plural, dada a diferenciar. La forma de proceder de Nietzsche quedaria ubicada
dentro de la primera, ya que para él la metafisica es una especie de monolito
compuesto de platonismo: “...no habria mas que un solo pensamiento metafisico,
cuya constitucion se encontraria, salvo algunas diferencias insignificantes, en to-
das las figuras histdricas de la metafisica. Sucumben a esa solicitacidn, con se-
guridad, todos aquellos que tratan de <superar> la metafisica, porque para eso
hay que reducirla a uno solo de sus avatares.” (Jean Grondin, Del sentido de las
cosas, pp. 20-21)
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titula “Como el mundo verdadero acabo convirtiéndose en una
fabula”, Nietzsche pasa revista a las estaciones mas importan-
tes de esta historia: la primera fase corresponde a Platon, la
segunda al cristianismo, la tercera a Kant, la cuarta al positi-
vismo, la quinta al nihilismo, y la Gltima, que es su propuesta
de superacién de la metafisica, la designa con las palabras:
incipit Zarathustra. En la recapitulacion de esa historia mues-
tra Nietzsche como el mundo verdadero empieza por poseer
unarealidad pletdrica, y en la medida que avanza en el tiempo,
va experimentando un menoscabo, se va diluyendo su realidad
hasta evaporarse por completo en la etapa del nihilismo.

En otras palabras, la vigencia del mundo verdadero ha
prescrito, y Nietzsche nos acucia a tomar nota de ello y a obrar
en consecuencia. Por eso el filosofo francés Pascal David
puede decir: “Lo que para Nietzsche debe ser superado, ya no
es mas creible, sino se ha vuelto sospechoso y caduco.”*? El
mundo verdadero se ha revelado una quimera, y cesa de inter-
pelar al hombre.

En un cierto sentido, Nietzsche prolonga la critica kan-
tiana de todo saber que pretenderia extenderse fuera del
mundo de los fendmenos, pero rechaza, claro estd, el restable-
cimiento de la fe en un mundo trascendente, como postulado
de la razon pura préactica.

El noimeno o la idea kantiana es para Nietzsche uno
de los ultimos grados de extenuacion del sol platonico: “La
Idea sublimizada, palida, nordica, kénigsberguense.”*® Kant
no ha sido suficientemente radical para desechar totalmente el
mundo del noumeno, reservandole ain la dignidad de la fe.

Llama la atencion que en esa apretada historia de la
metafisica aducida por Nietzsche, no figura Descartes, el ini-
ciador de la metafisica moderna, caracterizada por la bus-
gueda del fundamentum inconcussum, a cuya vera se halla la
necesidad de certezas, tranquilizantes, garantias.

Rorty sefiala que Nietzsche hizo con Platon lo dltimo
que era dable hacer con él, es decir, invertirlo, ya no habia

12 pascal David, Der Metaphysikbegriff bei Nietzsche und Heidegger, p. 112
13 Friedrich Nietzsche, Crepusculo de los idolos, p. 51
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margen para hacer algo mas con él, por lo que con Nietzsche
se agotan las posibilidades de la metafisica, en la medida en
que lleva el platonismo hasta sus ultimas consecuencias: “In-
cluso Nietzsche, tratado (segun insiste Heidegger en tratarlo)
como el tedrico de la voluntad de poder en tanto realidad al-
tima, era un metafisico, si bien >el tltimo metafisico> por ser
el que llevo a cabo la Unica transformacion de Platon que que-
daba por hacer: la que consistia en invertirlo, haciendo que lo
real consistiese en lo que Platon identificaba con la aparien-

s 14

cla.

La comprension de la metafisica que hace valer
Nietzsche en términos de platonismo es una lectura de la me-
tafisica que resulta ciertamente extrafia a ella, pero no por eso
es ininteligible, ni mucho menos descabellada, al contrario,
trata de dar cuenta de ella, ya que a la metafisica en cuanto tal
le es inaccesible su propia esencia. La metafisica no se aper-
cibe de sus propios condicionamientos que jalonan secreta-
mente su cumplimiento.

Ya el titulo del primer capitulo de Humano, dema-
siado humano “De las cosas primeras y tltimas” delata la in-
tencion de Nietzsche de analizar y criticar los falsos presu-
puestos en que descansa la metafisica, un saber de los funda-
mentos, de lo que se deriva todo lo deméas. Como se sabe,
Aristoteles no habla de metafisica, sino de “Filosofia pri-
mera”, caracterizada como un saber de los primeros principios
y las primeras causas, el cual marca el sucesivo curso de la
metafisica de manera duradera. La metafisica cifra en el co-
nocimiento de las asi llamadas primeras y Ultimas cosas, una
parte fundamental de su tarea, de la que Nietzsche toma dis-
tancia.'®

4 Richard Rorty, Contingencia, ironia y solidaridad, pp.129-130

15 En este punto, se puede observar un paralelismo entre Nietzsche y Heidegger,
en la medida en que también éste Ultimo se propone criticar y superar la metafi-
sica, arremetiendo contra la idea de un “primer principio” del cual se derivaria
todo lo demas, y en su lugar introduce el discurso de la “co-originariedad” de los
existenciales: “Pero lo inderivable de un fenémeno originario no es excluyente
de una posible multiplicidad de caracteres ontolégicos constitutivos. Si aparecen
tales caracteres seran existencialmente cooriginarios. El fendmeno de la coorigi-
nariedad de los momentos constitutivos ha pasado frecuentemente inadvertido en
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En dicha obra enuncia Nietzsche una de las criticas
mas devastadoras en contra de la metafisica, al referirse a lo
estéril que resulta el conocimiento de un mundo metafisico,
suponiendo que otorguemos existencia a un mundo asi: “Aun-
que la existencia de un mundo semejante fuese de las mejor
probadas, también quedaria establecido que su conocimiento
es el més indiferente de todos los conocimientos; mas indife-
rente aun de lo que es para el navegante en la tempestad el
conocimiento del andlisis quimico del agua.”*® Al poner de
manifiesto la inocuidad del conocimiento metafisico para los
propositos de la vida, es decir, como algo futil que no afiade
nada a la felicidad, a la salud y a la vida del hombre, intenta
Nietzsche socavar la creencia en la metafisica. A fin de dotar
de mayor contundencia a su argumentacion, y con el animo de
poner de relieve lo irreal del mundo metafisico, lo compara
con la l6gica y las matematicas, cuyos objetos no poseen nin-
gun correlato con la realidad. EI mundo metafisico es una en-
telequia.

Asimismo, Nietzsche propone una pregunta, a saber,
si nos despojamos de todas la teorias metafisicas, del modo de
ver metafisico, qué aspecto cobra el mundo, como se nos apa-
rece la realidad, y a qué tipo de relacion da lugar una mirada
privada de metafisica, ¢qué pasa si le quitamos el aura meta-
fisica a las cosas y al hombre?: “Admitamos por un momento
el punto de partida escéptico: supongamos que no existe otro
mundo, metafisico, y que todas las explicaciones suministra-
das por la metafisica del inico mundo conocido por nosotros
nos sean inservibles. ;con qué ojo veriamos entonces a los
hombres y las cosas?”!’ La pregunta de Nietzsche es retérica
ya que alude a una realidad, cuyo advenimiento ya fue

la ontologia, como resultado de una tendencia metodoldgica incontrolada a bus-
car el origen de todas y cada una de las cosas en un “primer principio” elemen-
tal.”(M. Heidegger, Ser y tiempo, p. 156) Heidegger no caracteriza al Dasein
mediante categorias, que corresponden a la forma de ser de las cosas, sino a través
de existenciales. Forman parte de estos existenciales El ser-en-el-mundo, la dis-
posicion afectiva, el comprender, el habla, la angustia, el impersonal, el co-estar
y el cuidado.

16 Friedrich Nietzsche, Humano, demasiado humano, p. 46

7 1bid., p. 56
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constatado por él mismo, y se refiere por tanto a una realidad
que ya lo habia alcanzado.

Por mas encarnizado gque sea el combate de Nietzsche
a la metafisica, no deja de plantearse también las consecuen-
cias que puede acarrear su supresion, y una de ellas es preci-
samente que el hombre deja de pensar en términos de la es-
pecie humana, ateniéndose estrictamente a su existencia fi-
nita: “Una desventaja esencial que implica la desaparicion de
opiniones metafisicas consiste en que el individuo restringe
demasiado su mirada a su breve existencia y no siente ya fuer-
tes impulsos para crear instituciones duraderas, establecidas
para siglos; quiere recoger €l mismo los frutos del arbol que
planta, y, por tanto, no planta ya esos arboles que exigen un
cultivo regular durante siglos y que estan destinados a cubrir
con su sombra largas series de generaciones.”'® Si bien
Nietzsche reconoce que la desaparicion de la metafisica aca-
rrea un cambio de enfoque del hombre, que se traduce en un
menoscabo, no se demora en pensar la manera de compensar
esa pérdida, se limita a sefalarla: “Porque las opiniones me-
tafisicas proporcionan la creencia de que en ellas esta dado el
ultimo fundamento valido sobre el cual hay que establecer y
edificar en lo sucesivo todo el porvenir de la humanidad; el
individuo procura su salvacién, cuando, por ejemplo, funda
una iglesia, un monasterio; esto se me tendra en cuenta- piensa
él- y se me acreditara en la eterna persistencia de las almas,
porque es trabajar por la salvacion eterna de las almas.”*® En
la medida en que el hombre ya no trabaja para su salvacion
eterna, sino se afana por su existencia terrena, que es finita, el
pensamiento de la especie viene a menos y el hombre deja de
pensar en la posteridad.?° La utopia forma parte también de

18 Friedrich Nietzsche, Humano, demasiado humano, p. 57

19 1bid.

20 \/éase el notable intento de Edgar Morin por dotar a su ética de un pensamiento
de la especie, en la medida que propone una antropoética. Si bien la renuncia a la
metafisica puede llevar a despojar a la época de una preocupacion por la especie,
una serie de condiciones socio-historicas han contribuido a afirmar esa necesidad,
entre las que podemos mencionar la era planetaria, la irrupcion del cambio cli-
matico, circunstancias que Nietzsche no pudo preveer. La ética de Morin, hasta
donde puedo ver, es la Gnica que incorpora en su planteamiento la preocupacion
por la especie, y es, sin duda, una de las éticas mas propositivas enunciadas en
los ultimos tiempos: “La idea de una ética para la especie humana en efecto era
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esta dimensién. EI comunismo fue una ilusion politica que
ofrecia una solucién total, Nietzsche descree de las panaceas,
ya que no hacen justicia a la problematicidad de la existencia.

Nietzsche apuesta por una racionalidad ampliada o ex-
pandida a traves de la capacidad de apertura hacia las expe-
riencias del cuerpo, los afectos y los sentidos, que expone so-
bre todo en su fisiologia dionisiaca y en su filosofia del arte.
En contraposicion a eso, los metafisicos ajenos al mundo son,
con su racionalidad venida a menos , tejedores de conceptos:
“Ver alguna vez las cosas de otro modo, querer verlas de otro
modo, es una no pequerfia disciplina y preparacion del inte-
lecto para su futura “objetividad”, - entendida esta ultima no
como “‘contemplacion desinteresada” (que, como tal, es un no-
concepto y un contrasentido), sino como la facultad de tener
nuestro pro y nuestro contra sujetos a nuestro dominio y de
poder separarlos y juntarlos: de modo que sepamos utilizar en
provecho del conocimiento cabalmente la diversidad de las
perspectivas y de las interpretaciones nacidas de los afectos.
A partir de ahora, sefiores filésofos guardémonos mejor, por
tanto, de la peligrosa y vieja patrafia conceptual que ha creado
un sujeto puro del conocimiento, sujeto ajeno a la voluntad, al
dolor, al tiempo, guardémonos de los tentaculos de conceptos
contradictorios, tales como “razéon pura”, “espiritualidad

abstracta en tanto esa especie no se hubiera visto concretamente reunida, en co-
nexién e interdependencia por el desarrollo de la era planetaria.” (Morin, Etica,
p- 176) “Por ello, la ética universalista, devenida concreta, es la antropoética. Se
impone cada vez mas en los desarrollos actuales de la era planetaria, que no sélo
ha puesto a los seres humanos en comunicacion y en interdependencia sino, ain
mas, ha hecho emerger una comunidad de destino para la especie humana.” (Ibid
p. 177) En este contexto, es necesario tener en cuenta también ciertos apuntes de
Derrida, que sin invocar el pensamiento de la especie, hablan en nombre de un
respeto que se ramifica en una responsabilidad y una justicia que no se agota en
el presente, sino que se extiende hacia el futuro y al pasado, en ese sentido clama
por una especie de solidaridad hacia la indefension y menesterosidad de los que
ya no estan, y los que todavia no estan: “Hay que hablar del fantasma, incluso al
fantasma y con él, desde el momento en que ninguna ética, ninguna politica, re-
volucionaria o no, parece posible, ni pensable, ni justa, si no reconoce como su
principio el respeto por esos otros que no son ya 0 por esos otros que no estan
todavia ahi, presentemente vivos, tanto si han muerto ya, como si todavia no han
nacido. Ninguna justicia- no digamos ya ninguna ley, y esta vez tampoco habla-
mos aqui del derecho- parece posible o pensable sin un principio de responsabi-
lidad.” (Jacques Derrida, Espectros de Marx, pp. 12-13)
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absoluta”, “conocimiento en si.”?! Nietzsche aboga, entre
otras cosas, por una reivindicacion de los afectos, cuyo com-
ponente ha sido dejado de lado hasta ahora por considerarlo
indigno de crédito para explicar la realidad. En consonancia
con ello, Nietzsche tiende a hablar de buen temperamento, de
salud, de convalecencia, que apuntan a la instauracién de un
cierto “estado de animo.”

Nietzsche la toma contra toda representacion que no
haga justicia a la forma en que conocemos, que sea dada a una
idealizacion de éste, pero que al hacer eso deforma y adultera
la explicacion del conocimiento: “Existe inicamente un ver
perspectivista, Unicamente un ‘“conocer perspectivista; y
cuanto mayor sea el nimero de ojos, de 0jos distintos que se-
pamos emplear para ver una misma cosa, tanto mas completo
sera nuestro “concepto” de ella, tanto mas completa sera nues-
tra “objetividad”. Pero eliminar en absoluto la voluntad, dejar
en suspenso la totalidad de los afectos, suponiendo que pudié-
ramos hacerlo: ;Cémo?, ¢es que no significaria eso castrar el
intelecto?...”?? Nietzsche prolonga el anticognitivismo de Di-
Ithey, si bien va més alla de éste. Dilthey ya habia mostrado
lo alejado de la vida de toda consideracién epistemologica,
que trata el conocimiento con independencia del sentir y del
querer. El conocimiento aislado es para Nietzsche también
una abstraccién de una relacion con la vida originaria, en la
cual los afectos e impulsos de la voluntad se hallan indisolu-
blemente ligados a las cogniciones.?® La tradicion ha conside-
rado los afectos como un epifenémeno, y la mayor parte de las
veces, Como una instancia perturbadora, dado que los afectos
enturbian lo mismo la capacidad de conocimiento como la ca-
pacidad del juicio moral.

2 Friedrich Nietzsche, La genealogia de la moral, pp. 138-139

22 1hid, p. 139

23 Lo que Nietzsche formula aqui como un programa, lo plasmoé Heidegger mas
tarde como un motivo fundamental de su filosofia ya en Ser y tiempo, en que
plantea de que toda comprension se halla permeada afectivamente, y viceversa,
toda disposicion afectiva es comprensora. En Heidegger adquieren los afectos un
protagonismo tal que éstos son considerados como vias de comprension, como
organos de conocimiento. El alcance que asume esta dimension en Heidegger, se
pone de manifiesto en el hecho de que a través de ella pretende el filésofo aleman
superar la concepcion del hombre que hasta ahora ha existido.
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Ciertamente, Nietzsche la arremete contra la metafi-
sica, pero no por eso deja de reconocer que su existencia habla
también del poder creador del hombre, de su modestia y hasta
de su abnegacion, todo lo cual es objeto de deferencia por
parte del filésofo aleman: “Toda la belleza y toda la sublimi-
dad que nosotros hemos atribuido a las cosas tanto reales
como imaginarias yo quiero reivindicarlas como patrimonio y
como producto del ser humano: como la mas hermosa apolo-
gia de éste. EI ser humano como poeta, como pensador, como
dios, como amor, como poder -: joh, que generosidad la suya,
propia de un rey, con la cual ha llenado de regalos a las cosas
para empobrecerse y sentirse miserable! Ese ha sido hasta
ahora su maximo desinterés, haber admirado, haber adorado y
haber sabido ocultar ante si mismo que él habia sido el que
habia creado eso mismo que admiraba.-*>

El mundo metafisico es una proyeccion del hombre,
sin embargo, con el tiempo cae cada vez mas en el olvido el
caracter proyectivo. El mundo verdadero ya no es obra del
hombre, sino es reinterpretado como algo que existe de ma-
nera independiente. Ahora el hombre cree que el mundo me-
tafisico existe en realidad e instaura un trasmundo, el cual es
s6lo una extrapolacion de la nostalgia humana de perfeccion.

El hombre se comporta como si el mundo metafisico
tuviera vida propia, y su gestacion hubiera sido ajena a él,
fuese independiente de él, en eso estriba su magnifica modes-
tia. Pero el mundo del mas alla compendiado en la idea de
Dios, es sélo la dimension del hombre proyectada al exterior,
gue de esa manera se despoja a si mismo, a su vida y a su
mundo de la mejor parte.

En Humano, demasiado humano, lleva a cabo un desa-
rrollo similar, en que pone de manifiesto la inventiva del hom-
bre, su incansable creatividad: “Porque desde hace miles de
afios, hemos contemplado el mundo con pretensiones, mora-
les, estéticas, religiosas, con una ciega inclinacion, pasion, o
temor, y nos hemos cogido nuestra borrachera de impertinen-
cias del pensamiento ilogico, es por lo que este mundo se ha
vuelto poco a poco tan maravillosamente abigarrado, terrible,

24 Friedrich Nietzsche, Fragmentos Péstumos (1885-1889), Vol. 1V, p. 391
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profundo de sentido, lleno de alma; ha recibido colores, pero
es que hemos sido nosotros los coloristas.”?>

En Nietzsche existe la conciencia de que la superacion
de la metafisica supone dejar atras su lenguaje, impregnado de
presupuestos metafisicos. Al consagrarse el hombre al len-
guaje creyo encontrar el medio de enlace entre yo y el mundo,
un eslabdn que parecia no ser tan fugitivo como la conciencia,
sino algo més tangible. Se trata de desmitificar la concepcion
metafisica del lenguaje a fin de deshacernos de muchos apa-
rentes problemas filoséficos. Nietzsche nos conmina pues a
descreer que el lenguaje refleje fielmente la realidad en si, y
que en el lenguaje esté cifrado el conocimiento del mundo.

La busqueda del origen de los conceptos metafisicos
desemboca en Nietzsche en una amplia critica del lenguaje
como vehiculo de conocimiento. La gramatica estructura, se-
gun Nietzsche, nuestra percepcion de la realidad. Debido a
que en el lenguaje hay sujeto y objeto, hacer y padecer, cree-
mos que éstas cosas estan también en la realidad, cuando en
realidad s6lo son proyecciones de nuestras categorias grama-
ticales y representaciones lingiisticas al mundo exterior: “Por
su génesis el lenguaje pertenece a la época de la forma mas
rudimentaria de psicologia: penetramos en un fetichismo gro-
sero cuando adquirimos consciencia de los presupuestos basi-
cos de la metafisica del lenguaje, dicho con claridad: de la ra-
z6n. Ese fetichismo ve en todas partes agentes y acciones: cree
que el yo es un ser, que el yo es una sustancia, y proyecta sobre
todas las cosas la creencia en la sustancia-yo- asi es como crea
el concepto < cosa >(...) La razén en el lenguaje: joh, que
vieja hembra engafiadora! Temo que no vamos a desembara-
zarnoséBde Dios porque continuamos creyendo en la grama-
tica.”

El lenguaje crea espejismos, nos engafia, por lo que se
requiere una actitud vigilante sobre él.

No se puede superar la metafisica sin desembarazar-
nos de la creencia metafisica en el lenguaje, lo que equivale a

2 Fridrich Nietzsche, Humano, demasiado humano, p. 52
% Friedrich Nietzsche, El creplsculo de los idolos, pp. 48-49
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decir, en la creencia de que el lenguaje reflejay reproduce fiel-
mente la realidad, la creencia de que el lenguaje es el vehiculo
a través del cual conocemos la realidad y nos apropiamos de
ella.

Nietzsche invierte la fuente del error, que la metafisica
tiende a ubicar en los sentidos, al trasladarla a la razon.

La razdn es la que nos induce a error al introducir de
manera subrepticia las nociones de unidad, identidad, dura-
cion, sustancia, causa, coseidad, ser.

“Ocurre con esto lo mismo que con los movimientos
de una gran constelacion: en éstos el error tiene como abogado
permanente a nuestro ojo, alli a nuestro lenguaje.”?’

Nietzsche se sitlia en las antipodas de la metafisica, por
lo que hace al origen del error. Este Gltimo lo localiza Nietzs-
che en la razon y el lenguaje, instancias que son las que fra-
guan ese “fetichismo” que da en postular categorias como
“sustancia”, como “yo”, “ser”, etc. “Fue mucho después, en
nuestros dias tan sélo, cuando los hombres comienzan a entre-
ver que han propagado un error monstruoso en su creencia en
el lenguaje.”?® El hombre ha incurrido de nuevo en una idea-
lizacion del lenguaje, que descansa en su naturaleza dada a

idealizar, a venerar.

Seguramente imbuido por las ideas de Nietzsche
acerca del lenguaje se ha pronunciado Rorty de la siguiente
manera: “Como nos ha advertido Derrida, semejante apoteosis
del lenguaje es simplemente una version traspuesta de la apo-
teosis idealista de la conciencia.”

Asimismo, la apoteosis de la raz6n condujo indebida-
mente a la infatuacion del hombre: “Y tanto en la India como
en Grecia se cometid el mismo error: <nosotros tenemos que
haber habitado ya alguna vez en un mundo mas alto (- en lugar
de en un mundo mucho méas bajo: jlo cual habria sido la

27 Friedrich Nietzsche, creplsculo de los idolos, p. 48
28 Friedrich Nietzsche, Humano, demasiado humano, p. 47
29 Richard Rorty, Contingencia, ironia y solidaridad, p. 31
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verdad!) nosotros tenemos que haber sido divinos, jpues po-
seemos la razon!>". 30

Acerca de esto, hay que decir que Nietzsche no latoma
contra la razén para optar por un irracionalismo, lo que trata
es de relativizar el estatuto de la razon, contrarrestar la abso-
lutizacion que se ha hecho de ella en el seno de la metafisica.

“Como el hombre ha creido , durante largos espacios
de tiempo, en las ideas y en los nombres de las cosas como en
aeternae veritates, es por lo que se cre6 ese orgullo con el cual
se elevaba por encima de la bestia: creia realmente tener en el
lenguaje el conocimiento del mundo.” 3!

Si desea uno comprender la vision de Nietzsche del
mundo, entonces tiene uno que partir de lo contrario de lo que
pensaban los filésofos griegos. Empezando con Platon, Aris-
toteles hasta los Estoicos y Séneca, Epicuro o Marco Aurelio,
en los cuales se partio del supuesto de que el mundo es armoé-
nico, ordenado, y que nosotros deberiamos tomarlo como pro-
totipo para la propia vida. Nietzsche afirma lo contrario. El
considera el mundo como un enorme campo de energia, un
entramado de fuerzas e impulsos: sélo rige el caos. Con ello
preludié Nietzsche un movimiento de pensamiento en la filo-
sofia, que se distancio de la mentira de un mundo arménico,
para consolar y tranquilizar al hombre. ;Pero qué es el
mundo? Segun Nietzsche, este mundo es una inmensidad de
fuerza, sin principio, sin fin, un rigido portento de fuerza, se
eterniza de manera transformada.

Con ello se dirige Nietzsche también contra el racio-
nalismo cientifico, que aun cree encontrar un orden divino en
el mundo. “Voy a mostrar que nuestra fe en la ciencia des-
cansa también sobre una creencia metafisica y que nosotros
los que perseguimos el conocimiento, nosotros los impios y
los autometafisicos, sacamos nuestro fuego del incendio que
prendio una fe de hace mas de mil afios, esa fe cristiana que
fue también la fe de Platénzy que cree que Dios es la verdad y
que la verdad es divina.”®> El alegato contra la moral y la

%0 Friedrich Nietzsche, Crepusculo de los idolos, p. 49
31 Friedrich Nietzsche, Humano, demasiado humano, p. 47
%2 Friedrich Nietzsche, La gaya ciencia, pp. 230-231
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ciencia procede de su raigambre metafisico: “Por motivos se-
mejantes se ataca a la metafisica en cuanto primera ciencia:
Porgue se hace pasar ilegitimamente por comprension de la
totalidad. La nueva postura adoptada por Nietzsche escamotea
a la ciencia su posicién de preferencia respecto a la totalidad,
y, ademas, le niega a la metafisica su mismo estatus de cono-
cimiento; no podemos encontrar un punto de vista desde el
cual el conocimiento de la totalidad sea posible. “* Tanto la
metafisica como la ciencia intentan dar respuesta a una nece-
sidad de seguridad y certeza por parte del hombre. Dan cuenta
de ello tanto el principio de causalidad, como el pensamiento
abstracto y generalizador.

Forma parte de la filosofia dionisiaca del futuro la dis-
posicién a una aceptacion del sufrimiento como un compo-
nente integral de la vida. En la metafisica que ha existido hasta
ahora y de manera mas extrema en la religion, ve Nietzsche el
intento de dar al aspecto sufriente de la vida un sentido mas
alto y una justificacion: “Lo que propiamente nos hace indig-
narnos contra el sufrimiento no es el sufrimiento en si, sino lo
absurdo del mismo; pero ni para el cristiano, que en su inter-
pretacion del sufrimiento ha introducido en él toda la oculta
maquinaria de salvacién, ni para el hombre ingenuo de tiem-
pos mas antiguos, que sabia interpretar todo sufrimiento en
relacion a los espectadores o a los causantes del mismo, exis-
tio en absoluto tal sufrimiento absurdo. Para poder expulsar
del mundo y negar honestamente el sufrimiento oculto, no
descubierto, carente de testigos, el hombre se veia entonces
casi obligado a inventar dioses y seres intermedios, habitantes
en todas las alturas y en todas las profundidades, algo, en
suma, que también vagabundea en lo oculto, que también ve
en lo oscuro y que no se deja escapar facilmente un espec-
taculo doloroso interesante. En efecto, con ayuda de tales in-
venciones la vida consiguid entonces realizar la obra de arte
que siempre ha sabido realizar, justificarse a si misma, justifi-
car su <mal>; tal vez hoy se necesitarian para este fin otras
invenciones auxiliares (por ejemplo, la vida como enigma, la
vida como problema del conocimiento).”** Lo absurdo del

33 pavel Kouba, EI mundo segun Nietzsche, p. 53
34 Nietzsche, La genealogia de la moral, p. 78
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sufrimiento s6lo se muestra cuando despojamos a éste de to-
dos los intentos trascendentes por justificarlo, cuando renun-
ciamos a los esfuerzos redentores de la religion y la metafi-
sica, y lo contemplamos de forma descarnada.

Por eso Nietzsche habla de un entumecimiento de la
sensibilidad que se autoimpone el hombre como presupuesto
para sobrellevar el sufrimiento. La practica de rituales de me-
canicidad, asumir la vida en piloto automatico, son formas que
tiene el hombre para no sentir la vida, para disimular el sufri-
miento.

“Con mas frecuencia que esta hipnotista amoriguacion global
de la sensibilidad, de la capacidad dolorosa, amortiguacion
que presupone ya fuerzas mas raras, ante todo coraje, despre-
cio de la opinidn, “estoicismo intelectual”, empléase contra
los estados de depresion un training (entrenamiento) distinto
que es, en todo caso, més facil: la actividad maquinal. Esta
fuera de toda duda que una existencia sufriente queda asi ali-
viada en un grado considerable: a este hecho s ele llama hoy,
un poco insinceramente, “la bendicion del trabajo”. El alivio
consiste en que el interés del que sufre queda apartado meto-
dicamente del sufrimiento, - en que la conciencia es invadida
de modo permanente por un hacer, y, en consecuencia, queda
en ella poco espacio para el sufrimiento: jpues es estrecha esa
camara de la conciencia humana!”*® El aturdimiento en que lo
sume el activismo es tal que impide que irrumpa la conciencia
del sufrimiento, y a los que se sustraen a esa actividad se les
recomienda la terapia ocupacional, para que no sean atormen-
tados por “malos pensamientos”, y no sean fécil presa de la
locura. El individuo hace todo lo posible para no hacer con-
tacto consigo mismo, entregandose a una actividad frenética,
que lo embota.

Se puede hablar en Nietzsche de una aceptacion afir-
mativa del sufrimiento, que arraiga en la comprension “de la
vida como un juego insuperable de placer y dolor”. 3 Este do-
lor no es soportado sin mas estoicamente, sino que tiene como
amoriguador los tonificantes del éxtasis y del suefio. Con ello

3 Nietzsche, La genealogia de la moral, p. 156
3 Herbert Frey, La sabidurfa de Nietzsche, p. 10
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se renuncia a buscar una justificacion del sufrimiento bajo in-
vocacion de una instancia superior, quedando éste remitido al
plano humano en su absoluta inmanencia. Frey habla en refe-
rencia a Sloterdijk de una algodicea que sustituye a la teodi-
cea.

La fase en la que los valores y normas tradicionales,
que estaban fundamentados en Dios, son derogados, sin que
en su lugar fueran puestos nuevos valores dadores de sentido
y orientacion, la designa Nietzsche con el nombre de “nihi-
lismo”.

Con el nihilismo llega a su fin la interpretacién moral
del mundo, recuérdese lo que significa el nihilismo para
Nietzsche: el desprecio de la vida en nombre de valores que
estan mas alla de ella.

Nietzsche fue el primero que se refirio a la pérdida de
la confianza en los valores supremos de la cultura occidental
en términos de nihilismo, lo que de manera absurda ha condu-
cido hasta ahora, a que €l mismo sea tenido por un nihilista,
un destructor de los valores. Sin embargo, para Nietzsche se
trata mas bien de un diagndstico, con que designa que los su-
premos valores se desvalorizan. Con eso capta una situacion
histérica-espiritual en que la creencia en el origen absoluto y
con ello en los valores incondicionados con validez suprahis-
torica, es sacudida. Eso concierne lo mismo a la creencia en el
Dios cristiano como garante de verdad y de moral, como tam-
bién a la creencia en una moral universal y a la objetividad del
conocimiento humano. Con este diagnostico se cambia tam-
bién la tarea de la filosofia: en lugar de seguir buscando una
deduccion trascendental de reglas de la moral y del conoci-
miento, se plantea de manera historica, o en palabras de
Nietzsche, genealdgica. Ya no pregunta por el origen abso-
luto, sino por el origen histdrico, y por los presupuestos psico-
I0gicos de los valores. Ya no se trata de como distinguimos de
manera segura y objetiva el bien y el mal, lo verdadero y lo
falso, esta pregunta la da por insoluble, sino cédmo es que lle-
gamos a distinguir lo bueno y lo malo, lo verdadero y lo falso,
asi y no de otra manera. La Optica expulsa hacia afuera su va-
lor ontoldgico, y se orienta en direccion a la actividad del
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diferenciar como una operacién creadora de valor, histdrica-
contingente.

En la pregunta por el valor de los valores, ya esta con-
tenido que lo bueno, lo verdadero, lo bello, etc., no tienen su
valor “en si mismos”, sino que se trata de juicios de valor, que
fueron planteados asi, y no de otra manera. Nietzsche adopta
una concepcion antimetafisica, antiesencialista, acerca de la
naturaleza de la moralidad, de la racionalidad y de los seres
humanos, sin que todo eso deba tener necesariamente un
efecto corrosivo en el comportamiento de los seres humanos
y en el desenvolvimiento de la sociedad.

Nietzsche parte del supuesto de que una descripcion
de aquella constelacién inicial que ha conducido a que deter-
minados patrones de comportamiento fueran declarados obli-
gatorios, nos dan informacion acerca de la manera en que se
ha llegado a la moral que se ha establecido facticamente en
occidente. En contraste con eso, desarrolla Nietzsche la con-
traimagen de otra moral, que desde su punto de vista hubiera
sido mejor. Para la fundamentacién de su perspectiva genea-
I6gica no puede alegar un criterio superior, porque no hay nin-
guna instancia fuera de toda perspectiva, y de manera corres-
pondiente no hay una superperspectiva.

El nihilismo consiste para Nietzsche en la desvalori-
zacion de los supremos valores, esto es, Dios, la verdad, y la
moral. Que los supremos valores se devallan significa: estos
valores pierden su caracter obligatorio, ya no nos obligan a
nada, ya no nos mueven a nada. A fin de cuentas el titulo “su-
premos valores” no significa otra cosa sino que el hombre ha-
bia cifrado en ellos todo el peso de su existencia, por lo que
no es de extrafar que el nihilismo lo arrastre consigo.

Se podria decir que la metafisica fungia como un re-
medio, que la experiencia del devenir, de la contingencia, del
sufrimiento, dictaban como contrapeso la idea de un valor ab-
soluto, de un valor metafisico. Las condiciones actuales de
vida hacen por eso de los valores absolutos, metafisicos algo
superfluo y atizan el nihilismo. A la luz de eso, la aparicién
del nihilismo puede ser visto como un sintoma de fuerza: “En
realidad ya no precisamos de un remedio contra el nihilismo:
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la vida ya no es tan incierta, casual, absurda, en nuestra eu-
ropa...Dios es una hipétesis demasiado extrema.”?’

Nietzsche nos ha procurado una profunda compren-
sion de esta época que se halla bajo la férula del nihilismo, y
nos ha dado importantes indicaciones que nos pueden ayudar
a sortear las primeras estocadas del nihilismo. Estas aparecen
bajo la engafiosa impresion de que lo que se desvaloriza es el
mundo tout court, y no una interpretacion del mundo; que lo
que se desvaloriza es la vida, y no mas bien una interpretacion
de la vida.

La peérdida de la creencia en el mundo metafisico se
asimila a la total pérdida de sentido: “Pero las posiciones ex-
tremas no son sustituidas por posiciones moderadas, sino por
posiciones otra vez extremas, pero inversas: (...) Ha sucum-
bido una interpretacion; pero puesto que era considerada
como la interpretacién, parece como si no hubiera absoluta-
mente 3r;gingl]n sentido en la existencia, como si todo fuera en
vano.”

A la luz de las reflexiones anteriores, se hace evidente
que la desvalorizacion de los mas altos valores no se traduce
necesariamente en una desvalorizacién del mundo y de la
vida, antes bien, al contrario: “Si estamos “desengafiados”, no
es porgue lo estemos en lo que se refiere a la vida: sino porque
se nos han abierto los ojos sobre las “deseabilidades” de toda
especie (...) La mala costumbre es méas fuerte que la rabia del
desengafado”. %

Nietzsche nos pone en guardia de que incurramos en
una confusion que puede tener consecuencias terribles para el
hombre, si identificamos nuestro desengafio de una interpre-
tacion del mundo y de la vida con el mundo y la vida misma.
Todo ello tendria un efecto corrosivo, devastador en el desen-
volvimiento del hombre y su accionar en el mundo, en su exis-
tencia presente y futura.

37 Friedrich Nietzsche, KSA, Bd. 12, p. 215
38 Friedrich Nietzsche, Fragmentos postumos 1885-1889, p. 165
3 Ibid., p. 403
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El haber apostado todo el valor de su existencia en una
nihilidad se le ha revelado a la larga en toda su dimensién, ya
no hay forma de seguir ocultandoselo a si mismo, la falsedad
del fundamento se le muestra sin ningan tapujo. El nihilismo
no irrumpe desde fuera, sino es la consecuencia ldgica de
nuestros propios ideales y valores absolutos.

Una de las consecuencias del nihilismo descritas por
Nietzsche, significa en primer término, que el individuo ya no
se halla en una relacion con lo general, con algo méas grande,
sino que se tiene que reposicionar en el mundo del mas aca.

Dado que el nombre “hombre” fue reservado para
aquella autocomprension que descansa en una creencia reli-
giosa-metafisica, se requiere de otra denominacién para el
nuevo hombre que afirma el mundo del mas ac4, el cual ya no
precisa del reconocimiento de un mundo verdadero, de una
verdad incondicionada, y le basta el reconocimiento de las co-
sas mas proximas.

_ Como se sabe, Nietzsche ha acufiado el nombre de
“Ubermensch” para un nuevo tipo de humanidad. El hombre
que ha existido hasta ahora es el que se ha configurado bajo la
horma de la metafisica, al cual le llama “malparado”, “pusila-
nime”.

La metafisica nos emplaza a que demos la espalda al
mundo sensible y nos aboguemos al mundo suprasensible. En
cambio, para Nietzsche, el mundo del més aca se convierte en
un imperativo.

La superacion de la metafisica que profesa Nietzsche
se propone aguzar la mirada de lo contingente, lo particular,
lo aparentemente insignificante, lo que desde una perspectiva
puramente racional es desechado como una trama indigna de
ser considerada.

Nietzsche reprocha a la metafisica cerrar los ojos al
mundo para no ser carcomido por la contemplacion del horror
de la existencia, y postulando un mundo del mas alla que com-
pensa todas sus presuntas miserias, aunque solo sea arbitraria
y artificiosamente.
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El mundo de la voluntad maltiple y contradictoria es
un mundo del incesante “devenir”, al que no le esta a la base
ningun ser eterno como principio y fin, que tiene como dnico
sentido un incesante juego del mundo de la puesta y destruc-
cion del sentido, sin ningdn fin dltimo. Desde Socrates y Pla-
ton todos los metafisicos han traicionado y debilitado me-
diante el pensar y la razon la vida sensitivo corporea como
voluntad y devenir, proyectandola a un orden de sentido
eterno, y el cristianismo fue solo un platonismo popular.
Nietzsche cuestiona el privilegio del mundo del mas alla sobre
el mas acé, porque esta basado en motivaciones hostiles a la
vida: “No quiere tanto rehabilitar la apariencia contra la esen-
cia, lo maltiple contra lo uno, sino reparar el olvido de las ver-
dades discretas, reencontrar el premio de los pensamientos y
de los gestos cotidianos, minimos, ligeros, desprovistos de fi-
nes trascendentes, tomados en el claroscuro de las diferencias
simples y ordinarias. Muestra que la preocupacion por las cau-
sas primeras y los fines Gltimos, la busqueda de lo originario
y de lo incondicionado disimulan y hacen perder de vista las
perspectivas elementales de lo viviente.”*

Al final de la historia del pensar religioso-metafisico y
al final del hombre que hasta ahora ha sido con su desprecio
del cuerpo, se trata de aprender la praxis de vida creadora y
afirmativa del cuerpo en este mundo del infinito surgir y pe-
recer. Es decir, se trata de producir el superhombre, que vive
el arte de tal manera, a saber, en una intima comprension de la
creacion y la destruccion, del nacimiento y la muerte: “Ya no
necesitamos el delirio de un mundo supraterrestre, pues la ta-
rea de llegar a ser un hombre es lo verdaderamente in-
menso.”*!

Conclusiones

El hilo conductor de toda la historia de la metafisica,
segun Nietzsche, es el platonismo. EIl esquema mundo verda-
dero-mundo aparente es la dimension soterrada que jalona de
manera secreta la andadura metafisica, y que es puesta al des-
cubierto por primera vez por Nietzsche.

40 Michel Haar, Nietzsche et la métaphysique, p. 11
41 Rudiger Safranski, Nietzsche, p. 40
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Para comprender el lugar que ocupa la metafisica en el
plan total de la filosofia nietzscheana, tenemos que considerar
los motivos que estan comprometidos en dicha empresa. Las
tesis de Nietzsche pueden ser entendidas como reflexiones
metafisicas que se ocupan de los problemas del ser, del deve-
nir, de la causalidad, del pensar, del yo, de la libertad de la
voluntad, del cuerpo, del alma, etc. Estas proceden de una
cierta experiencia de la realidad, pero se sustraen a una funda-
mentacion Ultima.

La metafisica no hace justicia a la riqueza exultante de
la vida. Nietzsche hace valer el devenir en contra de la meta-
fisica, como un plano irremontable al que debemos atenernos
de manera minuciosa, devota y abstenernos en todo momento
de trascender.

En la concepcidén metafisica aducida por Nietzsche,
los fil6sofos que le preceden son encasillados al interior de la
metafisica bajo una designacién que es extrafia a ellos mis-
mos, y ante la cual se hallan arrojados e inermes. Sin duda,
Kant reaccionaria con extrafieza si presenciara que fue subsu-
mido bajo la égida de ese monolito que Nietzsche denomina
platonismo. La extrafieza de Nietzsche no seria menor si pu-
diera atestiguar que el filésofo aleman que le sucedié en la
carrera por la superacion de la metafisica, a saber, Heidegger,
lo hace formar parte de ella, bajo la acusacion de un olvido del
ser, por mas que él haya pretendido haberla superado y muy a
pesar suyo. Nietzsche experimenta en manos de Heidegger, lo
que la tradicion filosofica tuvo que experimentar en sus ma-
nos. De ahi que la fuerza de la redescripcion reside no sélo en
que vuelve obsoletas las descripciones anteriores de la meta-
fisica, sino al mismo tiempo, al hacer valer la redescripcion
logra sustraerse al influjo que ejerce el canon sobre ella. En la
medida que el filésofo en cuestién aduce una determinada re-
descripcion de la metafisica se vuelve inmune al influjo de su
canon. Pero esa preeminencia e inmunidad que se forja el fi-
I6sofo es valida hacia atras, hacia el pasado, nada garantiza
que en el futuro no aparezca un filésofo con el talento sufi-
ciente para redescribirlo, y de esa manera encasillarlo en la
metafisica, a la manera como él hizo con sus predecesores.
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Nietzsche plantea de manera compendiada el pro-
grama que se desprende de su critica a la metafisica en un
apunte de Humano, demasiado humano: “Tenemos que vol-
vernos de nuevo buenos vecinos de las cosas mas proximas y
no apartar la mirada de ellas de manera despreciativa como
hasta ahora en pos de las nubes y las cosas tenebrosas.”*? Lo
que ha separado al hombre de las cosas mas préximas ha sido
el espesor del mundo metafisico, interfiriendo en la buena ve-
cindad con las cosas més cercanas. Para Nietzsche se trata de
asumir el devenir, la contingencia, sin intentar compensarlo,
por medio de la introduccion de otro mundo, es decir, de un
mundo metafisico. La superacion de la metafisica implica una
reconciliacion con el mundo del mas aca.
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DARSE MUERTE.
LA LIBERTAD COMO ACCION NEGATIVA
CON ESPECIAL REFERENCIA
A KIERKEGAARD

Maria J. Binetti
IIEGE-UBA / CONICET - Argentina

1) Introduccion

Siguiendo la convocatoria de estas Jornadas, me
referiré a la muerte como accion libre o accion “de” la
libertad: tanto en el sentido de objeto elegido —se elige la
muerte— como de accidn subjetiva —la muerte es el sujeto de
la decision—. Darse muerte resulta asi el nombre propio de
una accion mortal referida a si misma —objeto y sujeto—y por
lo tanto, auto-determinada y libre.

La accion reciproca muerte-libertad es una premisa
fundamental de la filosofia de la reflexion post-kantiana, en
particular del romanticismo e idealismo, en cuyo marco la
libertad dejé de ser una cuestion de libre arbitrio, vale decir,
abocada a elegir entre determinaciones o contenidos
externos, para convertirse en una cuestion de
autodeterminacion, donde objeto y sujeto coinciden.
Lldmese a esto aunomia kantiana, autoposicién del yo,
concepto, decision esencial, etc. Entonces, en esa vuelta de
la libertad o de la autoconciencia sobre si misma aparece la
muerte como sustrato de la reflexion: alteridad radical,
universalidad e infinitud que divide al sujeto contra si
mismo. La libertad comienza asi en la nada de un sujeto
arrancado del mundo de la inmediatez finita y arrojado a su
propia negatividad esencial. De aqui la angustia, el
aburrimiento, la ironia y todos los fendmenos inaugurales de
ese para-si libre desligado del en-si finito.

En el contexto de esta filosofia de la reflexion —para
usar un amplio comdn denominador— la muerte se afirma
entonces como la metafora especulativa de la subjetividad
absolutamente libre. Lo que intentaremos mostrar en ese



marco es precisamente ese devenir de la muerte que pasa de
ser objeto exterior a ser el sujeto mismo y de ser sujeto
absolutamente negativo a ser creacion amorosa. La muerte
aparece en primera instancia como una realidad objetiva
exterior que le ocurre a otro, se revela fuerza interior
efectivamente creadora de la singularidad y se resuelve, en
cuanto que pulsion creadora, en el amor.

Mostrar esta interiorizacion reflexiva de la muerte a la
libertad y de la libertad al amor es el objetivo de estas
paginas, con especial referencia Kierkegaard, pero en el
marco romantico-idealista.

2) El entusiasmo romantico de la aniquilacion

El romanticismo abandoné el clasico esquema
sustancialista que oponia vida y muerte como dos estados
independientes y autosubsistentes de una cosa, y lo sustituyé
por un monismo inmanente y dindmico donde vida y muerte
producen reciprocamente el devenir de lo absoluto. Podria
hablarse de una conquista metafisica de la muerte
introducida en la vida misma como su pulso secreto, asi
como de una elevacion de la vida desplegada a través de la
muerte. En virtud de la muerte, la vida refluye sobre si misma
y se expande a si misma. De aqui la familiaridad con la
muerte que se observa en los romanticos, la camaraderia de
los sumparanekromenoi, la presencia y el didlogo con los
muertos, la cercania incluso del suicidio.

En una primera aproximacion, la muerte se presenta
como un sentimiento oceéanico, infinito, sentido de lo
universal, anhelo del seno materno omni-abarcador. Su ex-
periencia ontoldgica descubre la universalidad e infinitud de
lo real en el ocaso de la finitud. Se entiende asi la irresistible
atraccion de la muerte, el “entusiasmo de la aniquilacion” del
cual habla Schlegel (Idea 131), en el cual “se levanta la flama
de la vida eterna” (Schlegel 53). Una voluptuosa seduccion
conduce a la muerte como fusién con el Todo y Nada. Y de
esa experiencia ontoldgica la subjetividad retorna
transfigurada. El sentimiento de la muerte recupera el
superior dinamismo de la creacion, la emergencia de lo finito
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del vacio primordial. Su experiencia introduce en la vida la
fuerza dialéctica de una negacién original que elimina toda
relacién finita para purificarla, ella reintegra la finitud a la
potencialidad capaz de renovarla.

El roméantico hace de la muerte un culto de iniciacion,
se consagra a una revelacion que “enciende la chispa de la
vida eterna” (Schlegel Idea 131). Darse muerte se convierte
en el bautismo de una nueva existencia. En ese sentido, No-
valis se refiere al suicidio como una accion trascendente, el
verdadero acto filoséfico y el comienzo real de toda filosofia
(Fragmentos 56, 61). Novalis identifica la muerte con la con-
dicion de posibilidad trascendental del verdadero pensa-
miento y la verdadera existencia, el a priori que da acceso a
la realidad auténtica. Solo a quien muere se le revela el pulso
sagrado y secreto de la vida.

Ahora bien, en virtud de su pulsién recreadora, la
muerte se identifica dialécticamente con el amor. La identi-
dad dialéctica amor-muerte es uno de los motivos centrales
del romanticismo: el amor lleva a la muerte y la muerte, al
amor. Amor y muerte son ambos vehiculos de unidad e igual-
dad. Ellos borran las diferencias y la separacion inherente a
la finitud, y restituyen las fuerzas més altas del individuo.
Por eso “para quien ama —afirma Novalis— la muerte es una
noche de bodas” (Novalis, Himnos a la noche 264), consu-
macion de una unidad superior cuyo en cuyo morir, se re-
nace.

3) Hegel y la esencia negativa de la libertad

Hegel es también un romantico, el mas especulativo de
todos, que asume la muerte como metafora ontologica del
absoluto mismo. La muerte es la verdad esencial de la fini-
tud, su traspasar a lo infinito por la determinacion reflexiva
de la negacion, o la negacion de la negacion. Para lo finito,
“la hora de su nacimiento es la hora de su muerte” (Logica
115). Para la autoconciencia, en cambio, la hora de su muerte
es la hora de su nacimiento: el surgimiento de lo universal
como su verdad esencial. La autoconciencia es en su
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aparicion la forma universal —la universalizacion—en la cual
se disuelve toda determinacion particular.

La muerte es esa forma universal de la autoconcien-
cia separandose de lo finito y sobreponiéndose a ello como
posibilidad infinita y libre. La inmediatez en-si resulta nega-
tivizada por el para-si del pensamiento y la voluntad libre,
dispuesta a repetir y redeterminar lo posible. La Fenomeno-
logia afirma que “la muerte es el lado del desdoblamiento en
el que el ser para-si alcanzado es otro que lo que entraba en
el movimiento” (Fenomenologia, 266), vale decir, la media-
cion del sujeto en su propia negatividad. Esta claro que lo
negativo aqui en juego no se refiere a una nada pura dualis-
tamente opuesta a un ser perfecto, sino una negacion deter-
minada reflexivamente relacionada con lo negado como su
infinita p051b111dad interna. “Menos que nada” la llama Zizek
(Zizek 2012), siempre dispuesta a ser.

Esa negatividad en general capaz de redeterminar todo
lo determinado es para Hegel la libertad (cf. Fenomenologia,
348). La accion libre, aparecida como muerte de lo determi-
nado, ofrece en su propia negatividad la posibilidad de un
nuevo comienzo. La muerte opera entonces el pasaje espiri-
tual de lo determinado a la in-determinacion o igualdad de la
universalidad libre, y de esta a una nueva creacién, esta vez
autodeterminada. La libertad como negatividad absoluta es
esta doble negacidn creadora, razon practica o agente efecti-
vamente real capaz de sobredeterminarse a si mismo y lo
otro.

El sujeto hegeliano es por eso atravesado y desgarrado
por la muerte, pero una muerte potenciada cuya fuerza se in-
vierte en capacidad de creacion. No se trata aqui meramente
de ser-para-la-muerte sino de ser, en la muerte, para una in-
finitud autocreadora. Esto es lo que diferencia para Hegel a
la sustancia —inmediata y simplemente positiva— del sujeto
en tanto que negatividad radical, de la cual emergen sus
siempre nuevas figuras. Ser sujeto es ser capaz de arriesgar
la vida para ganarla (cfr. la dialéctica del amor y el esclavo).
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El pensamiento post-hegeliano y existencial hereda la
premisa romantico-idealista que comprende la libertad en
términos de muerte o accion negativa.

4) Los pensamientos sobre la muerte y la inmortalidad de
Feuerbach

Tambien Ludwig Feuerbach, en los Pensamientos so-
bre muerte e inmortalidad. De los papeles de un pensador —
una obra publicada bajo pseudénimo y editada por un perso-
naje ficticio— retoma el paradigma romantico de la inmanen-
cia de lo eterno e infinito en la finitud, de Dios en la concien-
cia humana. La infinitud es la fuerza de la vida por la cual
esta adquiere siempre nuevas figuras, que son apenas un mo-
mento temporal de lo eterno. Lo finito pende, por un instante,
entre dos infinitos. Esto explica que para Feuerbach la be-
lleza aparezca en el limite de la desaparicion, en ese fugaz
instante final en el cual resplandece la infinitud que lo con-
suma. Con su muerte, lo finito garantiza lo absoluto.

En este contexto, Feuerbach justifica la muerte por la
infinitud de la vida. Si lo finito es la negacién de lo infinito,
la muerte aparece como negacién de la negacion o restaura-
cién de lo absoluto. Solo aquello en lo que habita lo divino
puede morir, la muerte dispara su infinitud. En palabras de
Feuerbach, “la muerte no sobreviene por carencia o pobreza,
sino por sobreabundancia y hartura” (Aportes para la critica
de Hegel, 79). Asi también, “la real y verdadera aniquilacion
de lo finito es lo infinito mismo” (Aportes para la critica de
Hegel, 95). Dicho de otro modo, la muerte es Dios mismo:
fundamento tanto de la existencia como de la aniquilacion.

Pero Dios es el amor sustancial que estd en el co-
mienzo y el fin de la vida: unidad de la cual viene y a la cual
vuelve toda determinacién o diferencia. Esto significa que,
si lamuerte es Dios, la muerte pertenece al amor en tanto que
sujeto absoluto al cual traspasa la finitud. La muerte es en un
acto de amor divino. Su conciencia constituye la autocon-
ciencia humana original (Aportes para la critica de Hegel,
103) y, por lo tanto, la accion libre mas alta y divina.
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En conclusidn, la muerte es para Feuerbach la accion
mas alta de la libertad (Aportes para la critica de Hegel,
208), aquella por la cual el sujeto se libera de toda determi-
nacion, de los limites de la individualidad. Y es ademaés el
mas alto acto de amor por el cual el espiritu se afirma en su
verdadera esencia divina.

5) La decision de la muerte (Dgdens Afgjarelse) en Kier-
kegaard

Llegamos finalmente a Kierkegaard, quien también
asume la muerte como determinacion fundamental del ser en
general y de la existencia libre en particular. La muerte apa-
rece cuando la subjetividad reflexiona sobre su propia con-
ciencia determinada e inmediata, la separay se enfrentaaella
como forma universal. A esta instancia constitutiva de la au-
toconciencia libre, Kierkegaard la llama también “decision
de la muerte”.

Quisiéramos detenernos en el texto expresamente de-
dicado a la “decision de la muerte” (Dgdens Afgjarelse, V
267), a saber, el tercero de los Tres discursos sobre circuns-
tancias supuestas de 1845 (Tre Taler ved tenkte Leilighe-
der), Junto a una tumba (Ved en Grav). La decision de la
muerte se presenta en estas paginas como la “decision
decisiva” (V 269) que lo termina todo, la que baja el telon y
pone el punto final (ved Dadens Afgjarelse er det saaledes
forbi). Ella es en si misma inexplicale e incomprensible
(Dagdens Afgjarelse, at den er uforklarlig, V 287), “un
enigma” (en Gaade), y sin embargo lo Unico cierto (det
eneste Visse, og det Eneste, hvorom det Intet er vist, V 282)
cuya certeza explica todas las cosas. La muerte es el
comprender mismo, la comprension de lo serio (er det vist at
Dgden selv aldrig indlader sig paa at give nogen Forklaring:
nu vel, da gjelder det at forstaae sig selv, og Alvorens
Forstaaelse er).

¢ Qué se decide en la muerte? ¢Cual es el objeto espe-
cifico de su eleccién? Lo que se decide es propiamente la
aniquilacion, la pura negatividad en la que todo acaba. Quien
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lo decide es la misma libertad que se descubre en esa nada
como infinitud, universalidad, forma absoluta de todo conte-
nido determinado. En palabras de Kierkegaard, la decision
de la muerte “es indeterminada” (Om Dgdens Afgjorelse
maa dernast siges, at den er ubestemmelig, V 276), ella abre
el espacio de lo infinito y universal como criterio o medida
que iguala lo finito por aniquilacion. La indeterminacion de
la muerte produce la igualdad “porque la igualdad reside en
la aniquilacion” (Saaledes er Dgdens Afgjerelse ubestemme-
lig ved Ligheden, thi Ligheden er i Tilintetgjorthed, V 277),
en la eliminacion de la diferencia, el vacio (Vel gjgr Dgden
nemlig Alle lige, men dersom denne Lighed er i Intet, i Ti-
lintetgjorthed, saa er jo Ligheden selv ubestemmelig). Mien-
tras que la vida, como el dia, pone la diferencia (Livets
Forskjellighed), la muerte produce una “igualdad” (Dedens
Lighed) de indiferenciacién (V 278-9).

El vacio de la muerte horroriza —horror vacui-y atrae
a la vez, tienta al pensamiento para probarse en su nada aun
sabiendo que significara su propia ruina, 0 mejor,
precisamente porque sabe que alli reside su ruina (Denne
Forestilling lokker Tanken ud i det Ubestemmeliges Vexel
for at ville forsgge sig i denne Gysen som i en Leeg, for at
ville gjette denne forunderlige Gaade, for at ville hengive sig
i det Pludseliges uforklarlige Forsvinden og uforklarlige
Frembryden, V 282). Como todo misterio, la muerte ejerce
un doble juego de repulsion y fascinacion. En términos idén-
ticos a los de Schlegel, también Kierkegaard se refiere al “en-
tusiasmo de la aniquilacion” (hiin Tilintetgjgrelsens Begeis-
tring, V 277) por el cual el espiritu, cansado de las diferen-
cias, se retrae sobre si mismo y alli permanece, embriagado
por el oceanico sentir de lo universal.

También Kierkegaard gana la muerte para la vida, la
introduce en la existencia a través de la libertad. La muerte
decidida opera de manera retroactiva sobre la vida,
explicandola y transformandola. Por la accion libre, la pura
negatividad se invierte en fuerza positiva de creacion,
elemento intrinseco que eleva la mera inmediatez al superior
dinamismo de la repeticion espiritual. Por eso Kierkegaard
afirma que la decision de la muerte es el pasaje a una vida
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superior, ella “da fuerza vital como ninguna otra cosa, hace
estar despierto como ninguna otra cosa” (giver Livskraft som
intet Andet, den gjegr aarvaagen som intet Andet, V 273),
concede la velocidad correcta de la vida, la medida correcta,
la tensidn correcta. Y esa posicion es la del presente (det
Nerveerende endnu idag, V 274) como instante absoluto. El
instante de la decision de la muerte es siempre el primero y
ultimo, el Unico singular.

El discurso kierkegaardiano relaciona de manera
esencial la decision de muerte con la “seriedad” de la vida.
Kierkegaard llama a la muerte la “maestra de la seriedad”
(Alvorens Laeremester, V 266) porque deja al hombre solo
consigo mismo, le quita todo para que aprenda por si mismo
lo serio. La seriedad —Alvor, alvorlig— es una categoria
central de este discurso, aparece unas 162 veces en las pocas
paginas de la obra. Alvor viene del nérdico antiguo al —todo—
y vor —término antiguo que significa verdadero,
sand/sandhed, vinculado con el aleman wahr—. For alvor:
significa “de verdad”. Alvor no tiene entonces que ver con
algun estado de animo, un tipo de temperamento o
disposicion emocional, sino con la decision libre, y mas
precisamente con la voluntad pura, en-si y para-si. Lo serio
es el estado de conciencia que descansa en lo verdadero, lo
auténtico o genuino. Y eso lo aprende el hombre en la
muerte, cuando la aniquilacion enciende la llama de lo
asoluto y la existencia comienza de nuevo.

Hasta aqui, podriamos resumir el texto
kierkegaardiano en tres grandes ideas:

1) Libertad y muerte son convertibles, la una se
dice reciprocamente de la otra al interior del
dinamismo espiritual.

2) La negatividad de la muerte, en la que todo
termina, retorna subjetivamente sobre su propia
determinacion como negacion de la negacion, doble
negacion o creacién vital.

3) La seriedad de la muerte reside en la
posibilidad de este nuevo comienzo.
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Las grandes categorias existenciales del pensamiento
kierkegaardiano se articulan a partir de la dialéctica de la
muerte, configurando un dinamismo de interiorizacion
negativa en continuo ascenso. Desde la realidad exterior de
la muerte como factum objetivo e irrevocable ocurrido a otro
hasta su reflexion subjetiva como la mayor seriedad de la
existencia y su doble negacion como pulsiéon creadora, la
muerte muestra su creciente poder de transformacion y edi-
ficacion. Siguiendo la linealidad de los tres estadios de la
existencia, podriamos hablar, por decirlo asi, de instancias
“mortales”: estética, ética y religiosa.

En la primera instancia estética, la muerte es puesta
afuera como negacion de la inmediatez, lo otro objetivo y
exterior a la autoconciencia. Kierkegaard asegura al respecto
que “la vida del espiritu es en cierto sentido una muerte a lo
inmediato” (Aands Livet er i een Forstand en Deaden af det
Umiddelbare, X1 A 645). Del mismo modo, el suele hablar
también de “morir a/renunciar a” (afdee) el mundo, los in-
tereses egoistas, las comodidades de la vida, lo finito en ge-
neral, etc. El “caballero de la resignacion infinita” de Temor
y temblor quizés sea el mejor ejemplo de esta primera instan-
cia, no conclusiva ni definitiva. En efecto, esta primera
muerte de la inmediatez contiene ella misma la posibilidad
de su superacion.

La segunda instancia mortal, ética, reafirma lo finito a
la potencia de la infinitud. Sin embargo la muerte reaparece
en ella como culpa (Skyl) o negacidén inmanente de la misma
accion libre. El lacénico: “hagas lo que hagas, te
arrepentiras”. La culpa configura una nueva muerte, la ani-
quilacién de toda obra libre por su desajuste con la universa-
lidad del ideal. De ahi la mala infinitud de un “deber ser”
siempre incumplido. Kierkegaard se refiere a la culpa como
“la suprema contradiccion de la ética” (S.K., Le concept
d’angoisse, OC, VII, IV 426) por la cual la idealidad a la cual
aspira, retorna como disolucién. La universalidad ética fun-
ciona como el trasfondo negativo contra el cual continua-
mente fracasa. También en este sentido vale que la hora de
su nacimiento es la de su muerte por una falla constitutiva de
la libertad finita.
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La ultima instancia absolutamente mortal es el pecado
(Synd), negacion trascendente que viene de afuera. El pecado
es la enfermedad mortal (XI 213 ss.) de la cual no se muere
sino por la cual se manifiesta la gloria de Dios (Jn. 11, 4; XI
137). La medida de su muerte es el absoluto mismo. En el
pecado, la libertad gana lo absoluto. En sintonia con Feuer-
bach, también para Kierkegaard la autoconciencia del pe-
cado es la conciencia de Dios, Dios mismo devenido Sujeto
Absoluto de la accion libre.

Esta dltima y decisiva instancia mortal ofrece la posi-
bilidad de algo radicalmente nuevo, surgido de la nada di-
vina. Esta realidad superior que la muerte hace posible, se
dice de muchas maneras: repeticion, fe, esperanza, espiritu,
existencia, individuo.... Pero su nombre perfecto y sustan-
tivo es el amor. EI amor triunfa sobre la muerte, la gana para
la vida. Su obra es el individuo singular triplemente relacio-
nado consigo mismo, el Otro y los otros.

6) En conclusion: Darse muerte es un acto de amor

Con la victoria del amor sobre la muerte, Kierkegaard
recupera el tépico romantico por antonomasia: el traspasar
dialéctico amor-muerte, reciprocamente sostenidos. EI amor
lleva a la muerte y la muerte lleva al amor, ambos disuelven
el limite de la finitud y restituyen una unidad superior.

El amor domestica la muerte, la hace habitable. Su lazo
de perfeccion mantiene unido lo infinito en la finitud, lo
eterno en lo fugaz, lo incondicional en lo relativo. Pero €l
también aprende de la muerte el triunfo irrevocable de lo
universal. La muerte le ensefia al amor la igualdad
incondicional por la cual él deviene una fuerza absoluta. En
las Obras del amor, concretamente en la obra de amor de
recordar a un difundo (IX 389-404), Kierkegaard liga el
amor mas fiel, libre e incondicional a la accion de la muerte.

Por efecto retroactivo de la interioridad méas perfecta,
darse muerte es un acto de amor. Solo el amor elige una
muerte que, cual sacrificio en el Monte de Moriah, repetira
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transfigurada la existencia. El amor es el sujeto decisivo de
la decision final en la que todo vuelve a comenzar.
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PESSOA Y LA DISOLUCION DE LA PRIMERA
PERSONA

Caleb Olvera Romero,

Licenciatura en Psicologia,
Universidad Auténoma de Zacatecas,
Jalpa, Zac., México

Ser uno es prision
Ser yo ya no es ser.
Viviré escapando
Y asi lograré valer.

Pessoa 1931

Si algun autor ha rechazado la nocion de sujeto-sustancia, nocién
que analizamos bajo la critica a la primera persona, este es sin
duda F. Pessoa, Alvaro de Campos, Ricardo Reis, Alberto Caeiro
0 un largo etcétera, pues no seria justo reducirlo a un s6lo nom-
bre, cuando su obra se ha construido precisamente en contra
deeso. Contralaposibilidad de reducir a un autor a un mote,a una
firma, o0 a una palabra. Todo ser es posibilidad abierta, infinitud,
por ello el nombre parece contener algo de acabamiento, asi que
terminar definiéndonos como X 0'Y, es negar el resto de posibi-
lidades de ser, ser J o K, L 0 M. No por nada Heidegger trata al
Dasein como proyecto. Dice;

Al contrario de lo que sucede con las cosas, el ser hu-
mano, al ser un Dasein, es posibilidad antes que reali-
dad. Es en tanto que puede ser. El Dasein es asi, en su
forma mas fundamental un proyecto.*

El nombrepropio sirve como una especie de méascara, que en este
caso resulta muy pesada por no decir insostenible. Pessoa era
uno, ante una sociedad coercitiva moralmente, pero encuentra en
la poesia la manera de escapar a este yo determinado, que lo li-
mita a ser un sujeto con limitantes morales, para ajustarse a un

1 Heidegger, Ser y tiempo, Ed. Trota, Madrid 2003.



molde ante los ojos del otro. Encuentra una salida para escapar
de este juego social al reinventarse, al ser otro, al tomar la voz
activa de su vida y narrarla de manera plural,yo soy otro decia
Rimbaud,? y en Pessoa esto es una evidencia, una verdad por de-
mas expuesta, casi resulta grosero resaltar ese detalle, a no ser
porque nadie que ha expuesto esto, ha puesto suficiente atencion
en eso, dado que:

La destruccion del yo, pues eso es lo que son los heterd-
nimos, provoca una fertilidad secreta. El verdadero de-
sierto es el yo, y no solo porque nos en cierra en NOSOtros
mismos, Y asi nos condena a vivir con un fantasma, sino
porque marchita todo lo que toca.®

Cosa bien sabida desde la antigtiedad es que los nombres
nos determinan, y Pessoa significa persona, y persona significa
mascara, 0 lo que suena detras de la méascara, per- sonare. Asi
que no es dificil ver como este Pessoa-personaje se convierte en
la puesta en escena del Personaje por antonomasia. Si de porsi,
el pensarnos como personas, Nos hace pensarnos como actores
dentro de un mundo representacional, un mundo donde la volun-
tad se encarna segin Schopenhauer en los sujetos que estan den-
tro de la representacion. Asi desde su nombre,Pessoa es repre-
sentacion, puesta en escena, personaje que se niega a ser redu-
cido a un sujeto, muy por el contrario, el personaje de Pessoa no
esta sujeto a nada, es libre con la libertad que da la escritura, es
libre para crearse, para producirse. Y dice,

No he vivido donde he estado
y no vivo donde estoy.
Suefio como un hospedado
en el albergue del acantilado
de mi hacia mi, de quien aspiro ser a quien soy.*

Rimbaud, Correspondencia 1888 — 1891, Ed. Bardo. Espaiia 1997. p. 71
3 Paz. O,Signos en rotacion, Ed Altaya, Barcelona. 1995 p. 127
4 Pessoa, Pessoa Muiltiple, Fce. México. 2016 p. 25
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Si la consigna de la filosofia del ultimo siglo expuesta por
Nietzsche® y continuada por Foucault®fue, hacer del yo una obra
de arte, Pessoa inici6 mucho tiempo antes la empresa. Estos ver-
sos lo demuestran.

Hice de mi lo que no supe,

Y lo que podia hacer de mi no lo hice

El disfraz que me puse no era el indicado (...)
Cuando quise quitarme la mascara

estaba pegada a la cara... ’

¢Pero en qué medida, una mascara es una mascara si se
carece de rostro que ocultar? La esencia de una méascara es el
ocultar el rostro, pero qué pasa si no hay rostro, si no hay un yo
detras que ocultar, la mascara perderia su ser en el mundo. Eso
mismo pasa con el heteronimo. Dado que bajo este concepto se
abre una personalidad distinta, no es el seudénimo que oculta al
autor, es la firma que dice que es alguien distinto, lo que esta
detras de la escritura ya no puede remitirse a un sujeto solido,
concreto, especifico.

De hecho tanto a sido criticado y manoseado el sujeto ac-
tual, que ha perdido su lugar en el discurso, se ha vuelto atopos,
dice Ricoeur.® Aunque cabria la aclaracion que nunca tuvo un
lugar fijo, ya que el cogito nace muerto, Spinoza le da un tiro al
sujeto moderno, al reducir la sustancia pensante a simple modo
del la Ginica sustancia existente, la divina.® De ahi en adelante el
sujeto se ha vuelto un tema recurrente, tanto que quiza hoy en dia
es el tema mas tratado, por lo que es muy facil encontrar estudios
que traten sobre la heteronomia en Pessoa, pero eso mismo
puede ser una complicacién. Pues inmediatamente surge la

5 Nietzsche, va a decir en variadas ocasiones, que el arte es lo fundamental en la
vida, poniendo los valores estéticos sobre la verdad. Esto es el ndcleo de su filo-
sofia, y nos dice: “ver la ciencia con la Optica del artista, y el arte, con la de la
vida” Nietzsche: El nacimiento de la Tragedia, Alianza, 1994. p.28

6 Foucault, en su Gltima entrevista, dice: el arte es una especialidad que esta re-
servada a los artistas ¢Por qué un hombre cualquiera no puede hacer de su vida
una obra de arte? ;Por qué una determinada lampara o casa pueden ser una obra
de arte y no puede serlo mi vida?

"Pessoa, Pessoa Multiple,Ed.Fce. México. 2016 p. 263

8 Ricoeur, Si mismo como otro Ed. siglo XXI, México p. XXVIlII

9Spinoza, Etica Ed. Martinez y Martinez. México 1997 p.7
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pregunta ¢ Para qué escribir otro estudio mas? ¢ Qué mas se puede
decir de Pessoa, Nietzsche, Sartre etc.?Todos ellos han sido tan
manoseados que la gran cantidad de informacion parece dificul-
tar el acceso a su obra. Puede pasar uno la vida leyendo articulos
y trabajos, libros y tesis sobre este tema y nunca enfrentarse con
los textos del autor. Asi, aunque el camino parece estar allanado,
esto también puede extraviar el camino, o alargarlo de tal manera
que nunca se llegue a Pessoa, 0 que cuando esto se haga, el centro
de la discusion esté vacio. Pues parece ser que ese es el gran
asunto aqui escondido, la vaciedad del yo, el Zunyata mistico. El
vacio,vacio de si mismo. Miles y millones de discursos en torno
a un autor que se niega ser blanco referencial de lo que de él se
dice.

Siento un gran vacio donde estuve...

Soy algo tan solo del exterior,

Consciente solo de ya no ser nada. ..*°

¢Qué sabe el rio sobre ser rio y qué sabe el arbol?

Y yo, que no soy mas real que ellos, ;qué sé sobre eso?*!

Desde nuestratradicion occidental, el sujeto parece ser el
nucleo de la vivencia, del sentido, de la experiencia. Pero esto no
necesariamente es asi, parece que el sujeto personaje, en este
caso Pessoa, es simplemente la puesta en escena de algo que lo
trasciende, algo anterior al sujeto es lo que realmente vive, expe-
rimenta, busca y da sentido.

Caeiro pregunta ¢qué soy?; Campos ¢ quién soy? Desde su
cuarto contempla la calle: automdviles transelntes, perros todo
real y todo hueco, todo cerca y todo lejos. .. Poetafuturista, Cam-
pos comienza por afirmar que la Unica realidad es la sensacion,
afios més tarde se pregunta si el mismotiene alguna realidad. .. 1?

iQué se yo!

Ahora tengo mas sensaciones que cuando me sentia yo.

10pessoa, Pessoa Muiltiple,Fce. México. 2016 p.325
11 pessoa, Guardador de rebafios, 1914 poema XXXIX
12 pessoa, Antologia UNAM, México 1962. p. 30
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Soy una dispersion de trozos sobre un felpudo sin sacu-
dir.3

Parece que tanto Caeiro como Campos reflexionan sobre
Pessoa y se dicen: Nosotros somos simplemente sus titeres, con
los cuales representa una compleja sinfonia, miles de voces ha-
blando al mismo tiempo, miles de voces hablandose a si mismo.

Sin advertir que la idea de sujeto occidental, de sujeto sus-
tancia, que se le atribuye desde la tradicion filoséfica a Descartes
no resiste el minimo ataque, pues no es él el soberano de la ac-
cion, sino produccion, resultado de las miles de fuerzas geopoli-
ticas que lo construyen y en esa medida determinan. El sujeto
denominado Pessoa no es muy distinto que el denominado
Caeiro, 0 Campos. La gracia radica en que los personajes recla-
man una verdad, una realidad a un autor no menos inventado e
irreal.

El sujeto no es sino el resultado de todas estas fuerzas que
confluyenhistéricamenteconfigurando su vivencia, por lo que
somos resultado de un sin fin de eventos culturales, no genera-
dores de estos, la (Dicolectica) consiste en pensar que el sujeto
genera a la sociedad, y al lenguaje, cuando parece ser que estas
son condiciones a priori de la paricion del sujeto. De hecho, ser
sujeto es precisamente esto, estar determinado por miles de ante-
cedentes que componen la experiencia y que no sélo la determi-
nan, sino que la posibilitan. No es posible pensar al margen de
estas determinaciones, pues el sujeto no es algo emergente, algo
distinto de ellas. El error occidental ha consistido en pasar del
sujeto de las determinaciones a la ilusion del individuo, ese ser
sin divisiones, que finalmente se sostiene en la creencia de que
es distinto a los demas y a cada cosa. A esto G. Ryle lo ha deno-
minado El error categorial'*

No se ha advertido que la experiencia con lo radicalmente
otro, con las cosas, es precisamente el dispositivo de existencia,
lo que nos confiere lailusion de la existencia, por ello,se es sujeto
en cuanto el mundo noslimita,nos determina, nos ata, nos sujeta.
Por lo que el poeta escribe:

13pessoa, Pessoa Muiltiple, Fce. México. 2016 p. 275
14 G. Ryle, The concept of mind.Ed, Hutchinson University Library,London,1949
p.18
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Estoy mas seguro de la existencia de mi casa blanca
que de la existencia interior del duefio de la casa blanca.'®

La vasta obra de Pessoa arroja sentidos inagotables, sus
27543 paginas se convierten en el material con el cual puede ser
armado casi cualquier discurso. La falta de un orden final, su aco-
modo en sobres que simplemente sugieren la temporalidad de su
escritura, sirve para hacer decir al autor casi cualquier cosa. Co-
bra asi su justa dimension, la idea de que una obra es construida
no solo por el escritor, sino también por el lector. La obra de Pes-
soa es una constante reconstruccion de estos escritos, se acomo-
dan y se les hace decir nuevas cosas. Por eso Pessoa siempre es
nuevo, e inagotable.

Octavio Paz digo queLos poetas no tienen biografia; su
obra es su biografia.*® Por ello si a un autor lo identificamos con
su obra, este inacabamiento o este producir y no concluir, hacer-
simplemente escritos sueltos, sirve de mejor manera para el pro-
posito de no determinar a un escritor. Este autor se niega a crear
una teoria metafisica, ni siquiera esboza una filosofia.

... una filosofia seria, al menos siendo mia, una filosofia
mia.

¢Y €s0 ni siquiera es mio, ni siquiera soy yo?*’

El Pessoa que conocemos es un autor que nunca existio,
es un autor creado y recreado por los estudios de su obra.

El poeta es un hombre vacio que, en su desamparo, crea
un mundo para descubrir su verdadera identidad.®

No hay un Pessoa, sino hay multiples, dependiendo como
se organicen sus escritos, de alguna manera Cortazar juega a lo
mismo, cuando propone multiples lecturas de Rayuela. Asi, lo
que hace es abrir una obra a una dimension infinita. Ahora lo que
tenemos no es solamente una obra infinita, sino un autor infinito.

15pPessoa, Pessoa Muiltiple, Ed.Fce. México. 2016 p. 121

16 paz. O,Los signos en rotacion, Ed. Altaya. Barcelona 1995 p. 105
7Pessoa, Pessoa Muiltiple, Ed. Fce. México. 2016 p. 125

18 paz. O, Signos en rotacion, Ed Altaya, Barcelona 1995, p. 126
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Pessoa al igual que Nietzsche nos sugieren que el yo no es
sino un acomodo, en algunos casos caprichosos en otros resulta-
dos de una contienda, de esos atomos que nos constituyen.

Pero en la consciencia sentimos como si quisiéramos y
debiéramos ser todos, fantasear a cerca del “yo”, y del
todo el “no yo” jDejemos de sentirnos como este fantas-
tico ego!*®

Y escribe sobre la supuesta objetividad de su identidad
COomoO escritor, que soy:

La persistencia confusa de mi subjetividad objetiva
El suefio de mi vida real, intercalado,
El cansancio anticipado e infinito. .. %

Ante esto noconviene olvidar el limite humano, pues lo in-
finito se vuelve finito, cuando lo humano pone sobre ello su hue-
lla, su cansancio.Ante esto no importa ya las miles de posibilida-
des, las miles de formas de armar el corpus de Pessoa, sino que
al hacerlo el autor va a reflejar su personalidad en ello, y, por
ende, su finitud. EI cansancio muchas veces es el limite humano.
¢ Cuéntas veces podria uno reinventarse? ;Cuantas veces podria-
mos mezclar la irrealidad de la vida con la realidad del suefio?
¢Qué somos sino el resultado de nuestros suefios? Lo demas es
invencion, estilo, poesia.

Este cansancio infinito hace que las lecturas de los escritos
de Pessoa se reduzcan a unas cuantas. Unpufiado de especialistas
disputan la cantidad de posibles personalidades, 0 personajes y
las editoriales juegan al ritmo que estos les marcan. Ante los cua-
les el poeta se rie pues él sabe que.

Pasado mafiana yo seré otro,
Mi vida saldré triunfante

Una de las tematicas mas trasversales de su obra es la frac-
turacion de la personalidad al grado de considerar a Pessoa como
un caso clinico. No pocos han querido ver en €l un caso de ma-
nicomio, o cuandomenos digno de ser tratadopsicologicamente;

19 Nietzsche, Edicion Critica Completa de las Obras (Berlin y Nueva York: Wal-
ter de Gruyter, 1967).KSA p. 443

2pessoa, Pessoa Miiltiple, Ed. Fce. México. 2016 p. 269

2bidem. P.269
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variantes de esta misma idea han querido hacer de este panorama
un caso policiaco, o cuandomenos cinematogréafico. Una verda-
dera aventura interpretativa se abre ante quien se asoma a las
multiples personalidades de este poeta, no menos atractivo desde
el punto de vista psiquiatrico que el caso de Daniel Paul Schre-
ber,?2 pero mucho mas desde el punto de vista de la poética mo-
derna.

A esto se suman los 136 heterénimos del autor que res-
palda la idea de ser multitud. Una vasta obra de casi 30000 hojas,
han sido encontrada en un badl que el autor atesoraba y guardaba
como si este pudiese contener dentro de si las personalidades que
amenazaban en desbordarse. Un contenedor hecho para resistir
los embates internos de lo que ahi se guarda y que puja por salir.
Metafora del inconsciente, que pelea por la expresion.?® Es como
si creyese que se puede mantener encerrado a Mr. Hyde.?*

Con cada mudanza de este baul, la amenaza de desapare-
cer,de extraviarse o dafarse crecia, debido a eso constantemente
la urna metélica que contenia a Pessoa se salia de control. Estas
hojas estan acomodadas dentro de 343 sobres, lo que podria in-
dicar el numero méso menos de unidades significativas que el
autor contemplaba, 0 quiza que los autores organizaron, quiza
hasta podamos decir lo contrario, pues son estas obras las que
dan sustancia alos autores, asique quizé son estas obras las que
organizan a los autores. Es la escritura misma la que va desarro-
llando caminos y situaciones inevitables. Y de ello surge la per-
sona como personaje, como producto de la lingdisticidad.

Si lo que escribo tiene valor, no soy yo quien lo tengo:

(...)

Todo esto es independiente de mi voluntad®

A la muerte de Pessoa, estos personajes cobran su verda-

dera dimension, pues escapan de este badl y realizan un recorrido
literario que poco a poco y muy recientemente se va integrando

22Scherber, Memorias de un enfermo de nervios. Ed . Sexto piso. México 2008
23Cf, Freud, S. Lo inconsciente. Obras completas. Ed. Amorrortu, Buenos Aires,
Vol. XIV.

24Cf,Stevenson, R. L.., Dr. Jekyll y Mr. Hyde, Ed. Tomo, México 2003
®pessoa, Pessoa Miiltiple, Ed. Fce. México. 2016 p.117
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a la cultura universal. Parece que era necesario que muriese Pes-
soa 'y que se abrieseel baul, para poder escapar delcontenedory
mostrar al mundo su subjetividad hecha de palabras, de signos
gramaticales y de faltas de ortografia. Es bien sabido que la poe-
sia es imposible contenerla, asi que sucedio lo inevitable, se des-
bord6 revelando su dimensidn creadora, aunque esto no es gra-
tuito ya que durantetres décadashabia sucedido la fermentacion.
A la muerte de Pessoa, el baul fue retenido por su familia, y ne-
cesito 35 afios més, del més cauteloso fermento en la oscuridad
del olvido, para poder presentarse ante el mundo. Su autor ape-
nas habia publicado un libro en su idioma y algunos poemas, que
fueron suficientes para despertar la estima de los parientes, que
acertadamente pensaron en no tirar a la basura esa sarta de pape-
les envejecidos. En 1975 su obra termind en el acervo de la bi-
blioteca nacional de Lisboa, y este recinto lo liberd, no solo le
abrid la tapa al badl, sino que permitié que los interesados en su
obra pudiesen hurgar en él, rescatando de la profundidad de la
escritura, una a una, las obras que ahora conocemos. Empresa
parecida a la de los bucaneros en altamar, que cada que lanzan
su arpon a las profundidades no saben bien a bien el tamafio de
la bestia que han de sacar. Asi uno a uno fue conociendo la luz
eso0s extrafios personajes que yacian agazapados y fermentando
el ceso de su autor, atn después de su muerte. Lo curioso es que
se revela como un arca del tesoro que aln mantiene atento el in-
terés de editores y traductores, y seria casi imposible en este mo-
mento hacer un recuento de las ediciones y traducciones que han
tenido sus obras.

El repentino interés por el tesoro literario que se encon-
traba albergado en Portugal hizo que la obra fuerasacada a la luz
de manera muy aleatoria y desordenada. Pero esto parece ser
parte de su encanto, dado que las discusiones sobre como reor-
denar esos escritos resulta abrumadoramente fascinante para los
monomaniacos. Los criterios han sido como todo criterio hu-
mano sobre literatura, una cuestion de arbitrio. Se ha intentado
organizarlos, por afos, personajes, tematicas etc., pero solo han
logrado que esta obra se convierta en algo impreciso, nebuloso,
y eso a incrementado el interés de los fil6logos y académicos que
de caracter obsesivo ahora encuentran una empresa digna de su
ansiedad, un rompecabezas de 27543 piezas. Y lo més intere-
sante de este rompecabezas, es que no hay una foto que guie la
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empresa, no hay una idea rectora, sino varias, las maltiples per-
sonalidades también sugieren que el armado podria ser muy dis-
tinto.

Todo esto con la musica de fondo escrita por Foucault que
nos pregunta ¢Qué es un autor??® Cuales son los limites de una
obra, cbmo compaginar todos estos folios. Pero; Necesitan acaso
una directriz?,; O pueden ser agrupados de la manera caprichosa
en que se encuentran? pues muchos de los 343 sobres no son sino
contenedores de poemas inconexos. ¢Qué hay detras de estamo-
numental obra? ¢;Un escritor es el nombre de un autor?;0 es su
personalidad?;Es algo real o un suefio?Cuando menos esta se-
guro de que

El hombre y sobre todo el hombre moderno, no es del
todo real.’

Asi afirma: “Mi mania de crear un mundo falso me
acompania todavia, y s6lo en mi muerte me abandonara...
Tengo un mundo de amigos dentro de mi, con vidas pro-
pias, reales, definidas e imperfectas™ 28

Recordemos que muchos de estos sobres han sido firma-
doscon seuddnimos, y la obra que contienen ha quedada ligada a
estos nombres falsos. ¢Pero acaso estos seudénimos que nunca
son heter6nimos, pueden ser simplemente una mascara que
oculta de manera misteriosa una cabeza sin rostro?; Qué tanto un
heteronimo puede ser una mascara sin no hay rostro?Ante la ca-
rencia de una personalidad la méscara sale sobrando, se convierte
en accesorio, en coartada perversa, que apunta justo en la direc-
cion contraria, pues parece ser que intenta fijar una personalidad
ahi donde no la hay, en vez de ocultar la que realmente existe
¢ Qué significa que una personalidad exista?

Recordemos queun heterdnimo, no es un sindnimo, no es
el juego del ocultamiento de la verdad sino la puesta en juego de
la intensidad estética que calibra los nervios de la existencia.

%6 Foucault, ¢ Qué es un autor? Ed. Gandhi México. 2013 p. 35

27 Paz. Signos en rotacion. Ed. Altaya. Barcelona. 1995. P. 117

28pessoa, F. (2012). Teoria da heteronimia, Assirio & Alvim, Lisboa. 2012. p.
153
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Es la forma que el autor tiene de soportar la existencia y
encontrar unresponsable de esos fragmentos que nos sabe a
quien atribuirle, pero que en cualquier caso no reconoce. Asi
pues, no se trata de un seuddnimo con el que Pessoa se oculta,
sino de fragmentos que necesitan un referente y que no logran
dar con su autor, de manera tal, que poco a poco se construye en
torno a si mismo un universo en llamas. Un laberintoinsondable
que antes que salvarle tiene la intencidén de mantener a resguardo
los fragmentos de un yo desestructurado.

Basta observar que de toda esta obra hay una porcion que
Pessoa si reconoce,ya que solo un apartado de esta produccion la
publicd, yél puede responder ante el llamado que se desprende
de esta escritura.

En vida Public6 4 obras. Tres de ellas en otro idioma y si
el sujeto es una posibilidad linguistica, estas tres sobras escritas
en inglés, quiza no puedan achacarse directamente a Pessoa. Asi
solo resta una de la que, si puede hacerse responsable de titulo,
Mensagem un poemario que reine algunos de sus trabajos que
van de 1913 a 1934 y que apareci6 publicado el primero de di-
ciembre de 1934. Asi cuando estos versos llaman,Pessoa res-
ponde, pone el cuerpo y las manos. Saca a relucir su profundo
nacionalismo, su idealismo que lo llevo a definirse como un se-
bastianista racional. Pero ¢Qué pasa con los Otros tres libros,
que estan en el limite de lo que se puede decir? ;Qué pasa que
fue necesario escribirlos en otro idioma?, sobre todo, porque este
poeta habia dicho que su patria es el idioma portugués. Asi son
tres libros que ya vislumbran su condicién de apatria, de deste-
rrado de si mismo. Pues si su patria es el idioma portugués y el
yo esta hecho de palabras, negarseel idioma, es negarse la mate-
ria prima de la personalidad, sus posibilidades y dimensiones. En
el caso de adquirir otro lenguaje, esas personalidades se revelan
como mas artificiosas. La personalidad esuna puesta en escena,
un artilugio que resulta de articular palabras de manera capri-
chosa.

Pero no siempre es asi, hay muchos otros textos donde la
escritura no solamente lo desborda, sino que no puede identificar
sus origenes, no sabe de quien es esa voz, ni €sos pensamientos,
algo anterior a €l, se escribe ante sus 0jos, 0 quiza, ni eso, pues ni
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siquiera puede predicar de si mismo la posesion de los 0jos, ¢0
acaso somos algo distinto a los 0jos? ;Somos como se lo pregun-
toWittgenstein, algo diferente al campo visual?A lo que Pessoa
agrega "Yo soy del tamafio de lo que veo, y no del tamafio de mi
altura".

El mundo no solo tiene como limite mi lenguaje, sino que
mi lenguaje constituye el limite de lo que soy, el yo es una enti-
dad linguistica que habita en el idioma, una entidad insustancial
hecha de palabras, de referentes significativos, de vacios y silen-
cios, de gestos y poesia.

En todo caso,Pessoa no puede responder auto imputan-
dose la autoria de estos versos, es mas complicado que eso, es
mas complejo que el simplemente decir, si son mios, eso es lo
que yo soy, no importandola complejidad de la polifonia que des-
pliegan. Pero es imposible reducirlo a simples aristas 0 momen-
tos de una unidad metafisica. Nietzsche sabe que pocas cosas son
tan metafisicas como la unidad del yo.

En ‘Tabaqueria'escribe:
¢Como voy a saber lo que voy a ser, yo que no sé lo que

soy?
¢Ser lo que yo pienso? jPero pienso en ser tantas cosas!

Ya Nietzscheadvertia que el yo es un conflicto entre diversos ato-
mos encolerizados, que luchaban por mantener la hegemonia.

Quiza no sea necesario la suposicion de un sujeto; quiza sea
licito admitir una pluralidad de sujetos. una aristocracia de cé-
lulas en las que el poder radique. .. 29

El yo es un cimulo de atomos, una pluralidad de yos que
en continua batalla algunas veces se sobreponen unos y en otras
ocasiones otros. Por eso es que somos alguien muy cambiante,
pues el yo que prevalece no lo hace mucho tiempo.

Sin embargo, esta realidad o irrealidad tiene sus antece-
dentes en Heraclito, para quien nada tiene una realidadsustancial,
pues el cambio todo lo hace perecer. Son solo las funciones las
que son reales, el cambio mismo es lo Unico que permanece, el

2Nietzsche, La voluntad de poder, Ed. Edaf, Madrid 2001 pag. 341
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que existe, ningdn fendmeno, muchomenos los sujetos posee-
mos sustancialidad, dado que somos cambiantes y efimeros. Esta
continua batalla entre el cambio y la permanencia, no es sino un
episodio dela misma guerra que parece estar anclada en Hegel, y
su dindmica del amo y el esclavo, 0 més precisamente en la idea
de que:

La accion dramatica no se limita a la simple realizacion
de una empresa gue sigue pacificamente su curso, sino
que se desarrolla esencialmente en un conflicto de cir-
cunstancias, pasiones y caracteres, que lleva consigo ac-
ciones y reacciones, mas un desenlace final*°

Pero al final de este conflicto, no queda una trama, una no-
vela. El yo no ha quedado libre de los otros yos, no es un sobe-
rano que ha ganado una batalla, sino solamente es aquel que con-
templa la devastacion provocada por el conflicto. Es un perso-
naje hecho de retazos, un Frankenstein tan literario como el de
Mary Shelley. De hecho, esa metafora es muy acertada, pues al
ser construidos de historias, y de historias hipostasiadas. No hay
un yo que rescatar detras de la mascara, sino un cumulo de na-
rraciones inconexas que bien a bien no se entienden. Mucha
gente se siente perdida y no sabe quien es, de ahi tantas dinami-
cas donde se prometen encuentros con ellos mismos, o descubri-
mientos de su verdadero yo. Pura palabreria para ilusos. Pues fi-
nalmente no hay mas yo verdadero que esa ilusion construida de
fragmentos. La palabra es la Unica realidad que habita a los hom-
bres. Estamos hechos con las pequefias frases de nuestros veci-
nos, de nuestros padres y de los pocos 0 muchos libros que he-
mos leido, ante esto, Pessoa simplemente se negd a poner una
mascara unificadora, se negd a fingir una unidad donde no la hay,
y dejo salir y escribir a cada uno de estos fragmentos. En su
poema Autopsicografia, afirmé que el poeta era «un fingidor»
de si mismo. Desde los griegos el poeta es esencialmente eso,
poesis, 0 sea creacion.

El poeta es ésta mezcla de saber primero que regresa a la
comunion del si mismo. Si para Nietzsche todos los hom-
bres de la historia desembocan en él, y para Paz, todos los
instantes son este instante, para el poeta, antipoeta, pues

30 Hegel, Poética. Ed. Servicios Editoriales. Buenos Aires 2005 p. 103
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todo sUper-poeta debe ser anti-siper-poético, todos los
poemas desembocan en él, en su ancestral biografia.!

Su maestro Caeiro no es mas que una muestra de esto, un
personaje que se niega a reducirse a algo contranatural. A subsu-
mir su directriz en una ilusion, en una mentira. Pessoa, no es una
polifonia, sino unconjunto de voces que se niegan a ser integra-
das. Pero lo verdaderamente cuestionable es que esa es la reali-
dad de todos los humanos, en esa medida Pessoa se presenta
como el mas autentico de todos, el menos dispuesto a mentir y
dejarsereducir a un nombre, a una personalidad. Cualquier per-
sona que ponga suficiente atencion advertira el conflicto interno
que lo constituye. Ese dialogo ensordecedor que se niega a callar,
a reducirse ante la autoridad de alguien que, desesperado, le dice
ya céllate, ya duérmete. Durante Miles de horas de insomnio pre-
sencid Pessoa las discusiones interminables de los personajes
que lo habitaban, y en vez de apoyar a unos en contra de otros,
en vez de levantar su mano derecha en contra de su mano iz-
quierda, decidié darle espacio a cada uno de ellos.

La més pura realidad de los hombres es esta fabulacion,
esta constitucion del sujeto. Cada enunciado parece remitir a un
autor, pero en el caso real cada enunciado apunta a una desper-
sonalizacion. AsiPessoa se deja escribir y en esa medida va per-
diendo al sujeto como conglomerado de enunciados, como refe-
rente o inicio de la accion, pero en esa medida construye su vida
como una despersonalizacion, como un desdibujarse, un borrarse
de la comunidad. El enunciado apunta a un autor, autor ficticio
pues todo autor es ficticioy, sin embargo, la totalidad de la obra
apunta a una despersonalizacion, a una desfiguracion de otro per-
sonaje que se esconde detras de sus heteronimos. Quiza llegando
al grado de la locura:

El loco, en particular el esquizofrénico, denuncia sin sa-
berlo a la presuncion de la razén que se confirma a si
misma excluyéndolo de los intercambios y subordinan-
dolo, en nuestras culturas...®?

Sabemos que lo caracteristico de la esquizofrenia es esta ruptura
con la realidad, pero la realidad de Pessoa es la ruptura con si

310lvera, C.Hermenéutica y poesia, Ed exlibris. México p. 29
32 Braunstein, El goce, Ed. Siglo XXI.Buenos Aires. 2006. p270
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mismo. Se niega a ser recluido en un cuerpo. Por ello algunos
ven en él a un fabuloso esquizo que confabula en contra de si
mismo. Pero no solo la psicologia jugaba a encasillar y etiquetar
a las personas, el mismo Pessoa propone dos o tres interpretacio-
nes de si mismo y dice de si:

probablemente soy un histérico neurasténico. .. y €so im-
plica bien o mal el origen organico de los heteronimos®

En contra de la constitucion misma del sujeto. Si Hume
habia advertido que Nada sujeto al tiempo es idéntico a si
mismo.3* pues para él la identidad que atribuimos a la mente hu-
mana es tan sélo ficticia.®>Los seres humanos no poseemos iden-
tidad, sino en lamedida en que esta es imperfecta, cambiante, eso
que después J. Locke denominara identificacion® y que muchos
afos despues P. Ricoeur criticard bajo la idea de una identidad
idéntica idem y de una identidad narrativa ipse,®’ esa identidad
narrativa se ve sitiada a cada momento por la obra de Pessoa, que
se niega a ser identificado como el mismo. A ser identificado y
reducido a Pessoa, él quiere ser todas las personas del mundo,
vivir cada momento, cada ruptura, cada muerte. No puedes redu-
cir la totalidad de la experiencia a un perspectivismo nulo tipo
Nietzsche, sino que la totalidad se nutre de los cientos de miles
de millones de experiencias distintas. Cientos de miles de

33 Paz, Los signos en rotacion. Ed Altaya. Barcelona 1995 p. 112

34 Algunos filosofos se figuran que lo que llamamos nuestro yo es algo de lo que
en todo momento somos intimamente conscientes, que sentimos su existencia y
su continuidad en la existencia, y que, mas alla de la evidencia de una demostra-
cién sabemos con certeza de su perfecta identidad y simplicidad. Estos filésofos
abarcan al propio Hume de los libros primero y segundo del Tratado sobre la
naturaleza humana. Pero es precisamente en contra de esta evidencia que dirige
su critica y es precisamente en contra de esto que desarrollara su libro 1V sesion
VI denominado De la identidad personal.

%Hume D., Tratado de la naturaleza humana, Ed. Tecnos, Madrid, 1988 pag.
365

3 Locke, J. Identidad y necesidad en Ensayo sobre el entendimiento Humano,
Ed. Gernika, México 1988 pag. 490

37 Ricoeur nos dice: En el navio, del que se han cambiado todas las piezas, la
encima de la que contemplamos el crecimiento, de bellota a arbol, el animal, e
incluso el hombre, cuyo desarrollo seguimos desde el nacimiento hasta la muerte
—es la mismidad la que prevalece, el elemento comun a todos los ejemplos es la
permanencia de la organizacion, la cual, en cierto sentido, no supone, segin
Locke, ningln substancialismo. Ricoeur, P., Si mismo como otro, Ed. Siglo XXI,
México 1996. p. 121
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millones de poemasconstituye la irreductible realidad de la hu-
manidad enteray por ello de Pessoa. Y no estamos refiriéndonos
a la obra que dejo escrita, sino la obra de la humanidad que ha
querido vivir, que ha querido escribir y narrar su experiencia. Por
eso para Octavio Paz. Todo es presencia, todos los siglos son este
Presente.

Pessoa es la posibilidad, la esperanza de poder habitar el
mundo desde todos los puntos de vista, desde toda la vida, tocar
cada labio y estar ardiendo de fiebre en cada beso. Cada senti-
miento atroz es parte de la realidad humana, y eso es algo que
Pessoa no esta dispuesto a perder, por la simple ilusion de ser
uno mismo. Para que ser uno mismo, un yo, si se puede ser mu-
chos o todos. ¢Para qué ser un yo si se puede ser un otro? Arthur
Rimbaud ya habia escrito ese epitafio, cuando en una carta del
31 de mayo de 1871 escribe: Je suis autre

Pero la carta dice alin mas.

Los padecimientos son enormes, pero hay que ser fuerte,
haber nacido poeta, y yo me he dado cuenta de que soy
poeta. No es en modo alguno culpa mia. Nos equivoca-
mos al decir: yo pienso: deberiamos decir me piensan. —
Perddn por el juego de palabras.

Yo es otro.

¢Para qué vivir una vida si se pueden vivir cien, doscien-
tas, 0 todas? Para que ser un yo si se puede ser un otro. Si ser
poeta es padecer de la palabra, dejarse decir, vivir, escribir. Para
que vivir una sola vida, si €so que nos trasciende vive a través de
nosotros, escribe en nuestro cuerpo, vibra en muestra letra. Su-
cede que me canso de ser hombre, dicen algunos versos clasicos
de Neruda, Sucede que me canso de ser Tlaloc, y de llover sobre
mojado, completa el poeta Ocaranza. Sucede que me canso de
ser un yo si puede ser un otro.

Pero esta verdad evidente,® la irreductibilidad del sujeto a
un nombre, a un solo individuo, lo obligo ha rechazarque la si-
multaneidad de la experiencia fuese posible reducirla a un solo

3 T. W. Adorno se afanara en decir que : ha llegado a ser evidente que nada es
evidente. Cf. Adorno, T. W., Estética, Ed. Taurus, Madrid, 1992
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sujeto; a un nucleo hegemonico. Asi, en su obra y en su vida,
encontramos una constante critica a la nocién de sujeto como
unidad, como reducto finito y completo. Postura particularmente
refrendada desde los heterénimos del autor, quien se niega a ser
reducido a un solo escritor. ¢Para qué ser un escritor, si puedo
serlos todos? ¢Para qué escribir una muerte, si puedo morir de
mil muertes? Narrar la infinita obra de la muerte, declarar la
muerte del autor como lo hacia Foucault y proclamar la muerte
de la muerte, la supremacia de la palabra, de la escrituracorporal
como horizonte de realizacion de los personajes, de estos seres
finitos y complejos que nos habitan y trascienden a través de los
siglos, ¢Cuéntas Ana Karenina hay en este siglo? ¢Cuantos
Raskoélnikov han muerto de su propia angustia? Tragandose los
dedos, los sesos, ¢Muriendo de celos de si mismo? De ese otro
que bien pudieron ser ellos. ¢Por qué los besos siempre suceden
en labios ajenos? Pero Pessoa dice no. Yo soy ese siempre pre-
sente, ese que muere mil veces, que cuida el rebafio. Pessoa dice
yo soy Alberto Caeiro, y nace abruptamente en 1899 para vivir
y morir en Portugal;soy Alvaro de Campos, ingeniero naval
quien nacio en 1890; soyBernardo Soares, el auxiliar contable de
Pessoa, quiza el méas parecido al mismo Pessoa, Si es que acaso
eso tiene algun sentido, dado que Pessoa no tiene identidad; soy
Ricardo Reis, quien naci6 en 1887, y una lista que podria conti-
nuar agregando mas de cien nombres y fechas. No se podria dejar
de mencionar que tanta muerte desborda a cualquiera y para
apropiarse no solo de la muerte y la vida de Ricardo Reis, José
Saramago, escribio una novela titulada El afio de la muerte de
Ricardo Reis.*® Donde Ricardo después de enterarse de lamuerte
de Pessoa, regresa a Portugal, se instala en un hotel y tiene en-
cuentros fortuitos con la mucamay con el espiritu de Pessoa, di-
luyendo asi la Gltima barrera que dividia la literatura y la vida.
Revelando la verdadera dimension de lo que somos, entes narra-
tivos, en busca de experiencias, entes trascendentales hechos
para vivir més alla de la muerte, vivir en las palabras que nos
constituyen, en las frases que los otros repiten. Pessoa nunca es-
tuvo tan vivo como cuando se destapd el badl que lo contenia.

Recordemos que L. Stevenson habia dicho en 1886:

39 José Saramago, El afio de la muerte de Ricardo Reis Ed, Caminho ,Portugal,
1984
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el hombre en realidad no es uno sino gque verdadera-
mente es dos. Y digo dos porque el estado actual de mis
conocimientos no va méas alla de este punto. Es posible
que otros sigan por el camino que yo voy, y aventuro la
suposicion de gue el hombre llegard a ser conocido
como una mera conjuncion de personalidades multiples,
incongruentes entre si e independientes las unas de las
otras.*

Pero sin mayor predmbulo esta nocidn de sujeto no sustan-
cial ha convivido con la idea de un yo sustancial desde tiempos
antiquisimos, ya que;

los egipcios pensaban que el espiritu humano se com-
ponia de varios elementos de los cuales los mas impor-
tantes eran: ib, ka, ba, aj, ren y sheut. Ademas de estos
componentes estaba el cuerpo fisico, llamado ja o jat (jau
en plural), significando el conjunto de elementos corpo-
rales. También era posible adquirir, mediante un proceso
de iniciacion, el Aj (Akh) y el Sejem (Sekhem). En los tex-
tos egipcios se suponia que el hombre poseia un cuerpo
jat, un cuerpo espiritual sahu, “espiritu” ba, un “doble”
ka, inteligencia ju, su sombra jaibit, una forma sejem, un
corazon o mente ib, y un nombre ren. 4

Para el hinduismo la cuestion no es muy distinta, los
hombres son una entidad compuesta por cuando menos
7 partes. Una triada superior, que consiste en: 1) Atma
(mente o alma trascendental); 2) Bud- hi (inteligencia);
3) Manas (mente). Seguido de un cuarto inferior; 4) Ka-
mamanas (mente deseante); 5) Linga-sarira (cuerpo as-
tral); 6) Prana (aire inspirado); 7) Sarira (cuerpo burdo o
cuerpo fisico). Este ultimo a su vez se divide en tres. No
hacen diez, pues el cuerpo fisico es una uni- dad, hecho
de tres elementos: 1) Sthula sarira (cuerpo bruto); 2) Sa-
rira Suksma (cuerpo sutil), y 3) Karana sarira (cuerpo
causal).*?

Asi que la historia de la humanidad, apunta mas bien a la
multiplicidad de la personalidad antes que a la unidad. Esta idea
de sujeto sustancia es simplemente un malentendido, y para

40 Stevenson, R. L.., Dr. Jekyll y Mr. Hyde, Ed. Tomo, México 2003, p. 111

41 Wallis Budge, E. A. The Nile. Notes for Travellers in Egypt (EI Nilo. Apuntes
para los viajeros en Egipto), p. 145.

42 Ortiz, Rubén. Gramdtica de la lengua espasiola. p. 104.
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Pessoa lo que siempre ha predominado es lamultiplicidad de vo-
ces externas que nos juegan y nos viven, qué para algunos han
sido representados como los Daimons griegos y que para el poeta
portugues son algo mas que simples fuerzas constituyentes; son
la realidad ultima de la existencia. Son el escenario, los persona-
jes y los dialogos de una batalla sin fin, una lucha en la concien-
cia, que la tradicion cristiana caracterizd como la lucha entre el
bien y el mal. Pero Caeiro en vez de caer en interminable batalla
con Ricardo Reis, prefirio alternar el poder y la presencia, habitar
por turnos y a temporadas en la consciencia de un avatar, de un
automata al servicio de ellos.

El psicoanalisis parece ser simplemente una actualizacion
de esto mismo, dado que también tiene una nocion triadica del
sujeto. Un sujeto en conflicto determinado por la historicidad y
Jung llevara esto a un grado mas alla de refinamiento, al extraer
del inconsciente los elementos para disefiar lo que él denomina
la “sombra”.

La sombra es...aquella personalidad oculta, reprimida,
casi siempre de valor inferior y culpable que extiende sus ulti-
mas ramificaciones hasta el reino de los presentimientos ani-
males y abarca, asi, todo el aspecto histérico del incons-
ciente...Si hasta el presente se era de la opinion de que la som-
bra humana es la fuente de todo mal, ahora se puede descubrir
en una investigacion mas precisa que en el hombre incons-
ciente justamente la sombra no s6lo consiste en tendencias
moralmente desechables, sino que muestra también una serie
de cualidades buenas, a saber, instintos normales, reacciones
adecuadas, percepciones fieles a la realidad, impulsos creado-
res, etc.43

Asi esta parte primitiva y pre humana, recupera sus atribu-
tos y relaciones miticas que fragud la figura del mal y que ahora
le pertenece a cada sujeto, sin perder por ello, su caracter extra
humano, de arquetipo.Un sujeto en lucha entre el ello y el siper
yo. Un sujeto en lucha por un referente para su existencia.

Ricoeur denomind maestros de la sospecha, a aquellos que
dudan con alguna legalidad que la palabra pueda establecer algun
nexo de verdad con el referente, y no sea simple y sencillamente

43Jung, Carl Gustav (Obra completa de Carl Gustav Jung. Volumen 9/2: Aion.
Contribuciones al simbolismo del si-mismo.) Ed. Trotta. Madrid. 2011. p. 379
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una referencia a otra referencia, un mero intento humano que se
gesta y agota en el lenguaje. Si esto es asi, si la verdad no tiene
un lazo con la realidad, todo es metafora vacia, el yo es simple
palabra sin valor, moneda que ha perdido su referente, aire que
suena ya sin significado

Para Nietzsche es muy claro que no hay hechos solo inter-
pretaciones,** y para él Quiza no sea necesario la suposicion de
un sujeto; quiza sea licito admitir una pluralidad de sujetos. una
aristocracia de células en las que el poder radique...*

Mientras que para Freud, la trampa de la consciencia ra-
dica en ser objeto de una fuerza anterior denominada incons-
ciente.*®Por eso somos titeres de esta fuerza, titeres del incons-
ciente.La verdad del sujeto, es una verdad construida de palabras.
Sin mayor referente que eso que Foucault denomind El orden del
discurso.

La intencién es mostrar como este simple panorama po-
dria poner de cabeza todo el analisis, pues Pessoa se revela como
un sujeto coherente y normal en un mundo donde la multiplici-
dad es la regla. Los anormales que tanto atraen a Foucault, son
aquellos que creen en la unidad del sujeto, sin atender a la multi-
plicidad de lo que en ellos habita.

La historia de la normalidad es una coartada de legitima-
cion del poder en contra de lo diferente, y esa es la leccion que
han sacado los “normales” en contra de los “anormales”

Pero si:

La gente se cansa

Del mismo lugar

¢ De estar en mi mismo
¢No me he de cansar?*’

4F. Nietzsche, Nachgelassene Fragmente, 7 [50], en Werke, ed. G. Colli y M.
Mon- tinari, Berlin: Walter de Gruyter, 1967 ss., VIII, 1, 299.

45 Nietzsche, La voluntad de poder, Ed. Edaf, Madrid 2001 pag. 341

46 Cf, Freud, S. Lo inconsciente. Obras completas. Ed. Amorrortu, Buenos Aires,
Vol. XIV.

47Pessoa, Pessoa Mdltiple, Ed. Fce. México. 2016 p. P. 37
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Se pregunta el poeta, como es que esa normalidad no re-
sulta ya de por si abrumadora. Terriblemente tediosa. ; Como so-
brevivir a uno mismo?

Si aceptamos lo que algun tipo de psicologia denomina
como personalidad multiple, entonces habra que preguntarnos
por el autor detras de la palabra, ¢Quién redacta? Acaso es sélo
el juego de las escondidillas, o hay algo mas, algo en lo profundo
que nos dice que el yo no es una unidad, sino como lo menciona
Nietzsche, un cimulo de &tomos en constante lucha por imponer
la homogeneidad, el poder que sélo dura unos segundos pues el
resultado de la lucha de estos yos, es cambiante, por momentos
gobierna uno y rapidamente emerge el otro.

Escribe Pessoa en 1917;

Ser real quiere decir no estar dentro de mi

De mi persona de dentro no tengo nocion de realidad
Se que el mundo existe, pero no se si yo existo.*®

Y agrega de todo lo dicho sobre el, incluyendo lo aqui ex-
puesto;

Esto ni siquiera es mio, ni siquiera soy yo.*°
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