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Presentacion
Diana Loépez, Juan Carlos Alby, Maria Sol Yuan
(compiladores)

Herddoto (calificado como “padre de la historia”) marca, en la experiencia
sistematizante de sus viajes, la confluencia relativa de los hechos, las diver-
gencias paraddjicas de las costumbres, la fragilidad aleatoria del quehacer
humano. Los hechos parecen el resultado de una accion humana impulsada
por miltiples e incoherentes motivos; se imponen en su periferia constatable
pero no son simplemente hechos. Su neutralidad se diluye en los intersticios
de las practicas interpretativas de aquél que los recoge en la lectura del pen-
samiento hecho palabra.

El pensar siempre contiene ya una mediacién entre conceptos histori-
camente aceptados y nuestro propio pensamiento. Cuando los lenguajes se
fusionan en esa mediacion nada permanece como estaba. Algo le sucede a
ambos, y ese suceso —en si un suceso historico- es entendimiento historico. El
ser consciente de la historicidad de toda interpretacion, significa que nuestra
conciencia actual se constituye desde una determinada historia de la trans-
mision, es decir, que fue “efectuada” por la historia. La distancia temporal
abre el juego reciproco de influencias desde las nuevas interpretaciones sobre
las consolidadas, revisadas, transformadas...El reconocimiento de esta accion
reciproca lejos de convertirse en una paralizacion de la reflexion, la hace po-
sible. Las actitudes frente al legado de tradiciones interpretativas y relecturas
que afianzan determinados sentidos para recuperar otros, van desde la fami-
liaridad hasta la extraneza cuando entran en contacto con textos del pasado.
Asi también, desde el acuerdo al desacuerdo con interpretaciones mas con-
temporaneas. Categorias como las de “verdad”, “lenguaje” y “acciéon” consti-
tuyen en si mismas un estimulo indiscutible para docentes e investigadores
de distintas areas de la filosofia. El marco de tratamiento de estas nociones
ha sido dado por la expresion “Problemas filosoficos en torno al conocimien-
to y la sabiduria” para la convocatoria a la lectura y discusion de trabajos
en el contexto de las XIas. Jornadas de Comunicacion de Investigacién en
Filosofia, organizadas por el Dpto. de Filosofia y la carrera de Filosofia de la
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Facultad de Humanidades y Ciencias de la Universidad Nacional del Litoral,
durante los dias 1, 2 y 3 de diciembre de 2011.

El volumen que presentamos se organiza sobre la base de una selecciéon de
los trabajos leidos y discutidos durante los dias de realizacién de este evento y
se propone acercar a la vez que reflejar la amplitud y diversidad de la investi-
gacion en curso. El tema de las jornadas se aborda desde diferentes opciones
tedricas dando cuenta de la pluralidad de aproximaciones y lineas de trabajo
llevadas adelante por docentes, investigadores y alumnos avanzados de las
diversas casas de estudio que se dieron cita en este evento.

Los destinatarios de esta obra son los docentes, alumnos e interesados
en la tematica inquietos por el desarrollo de estos temas, tan actuales en las
discusiones filosofico—teoricas de las Humanidades y las Ciencias Sociales.

Cabe senalar que esta publicacion tiene también como proposito conver-
tirse en una instancia de agradecimiento y reconocimiento a la labor docente
y de investigacion en filosofia de los Profesores Graciela Barranco de Busa-
niche, Maria Elena Candioti de De Zan y Manuel Navarro Rojas, por tantos
anos de dedicaciéon y acompanamiento en la formacién de los alumnos de
nuestras carreras.

8|
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Aspectos anti—escépticos

y escépticos en Locke
Lisandro Aguirre (UNL)

En la filosofia de John Locke podemos advertir, como sucede con otros
autores modernos, aspectos anti—escépticos y aspectos escépticos. Tal vez
esto tenga que ver con la ambigiiedad que tuvo el escepticismo en la moder-
nidad. Ezequiel de Olaso ha detectado que “en la era moderna se puede con-
siderar escéptico a quien se reserva opinion en algin dominio filoséfico aun-
que el propio interesado rechace ser escéptico. Poner limites al conocimiento
humano —agrega Olaso— sera una ocupacion importante de la filosofia en los
siglos XVII y XVIII, pero ella, en si misma, nada tiene que ver con el escepti-
cismo. Esta volubilidad de significaciones permite en la modernidad elogiar
o censurar adjudicando el mismo marbete de ‘escéptico’.” (Olaso, 1994:134)
Locke podria constituir, en efecto, un ejemplo claro de esta imprecision de
significaciones que recibi6 el escepticismo en la modernidad, ya que, si bien él
mismo no se consideraba escéptico, muchos de sus sucesores asi lo hicieron.

En la primera parte de este trabajo, nos ocuparemos del anti—escepticismo
de Locke que se plasma con evidencia en la esfera practica de la moral y res-
pecto del problema de la existencia del mundo externo. Luego, en la segunda
parte, abordaremos aquellos aspectos que nos hacen sospechar que el fil6sofo
inglés pudo ser sencillamente un escéptico. Finalmente consideraremos cuél
es de estos aspectos tiene mayor preponderancia en su pensamiento.

1. El anti—escepticismo lockeano
Si bien Locke no tuvo como principal objetivo refutar el escepticismo, ya
en las primeras paginas de su Ensayo deja ver su oposicién a tal tradicién

en las cuestiones concernientes al &mbito practico. Asi, por ejemplo, Locke
escribe alli:

9 | Aspectos anti-escépticos y escépticos en Locke - Lisandro Aguirre (UNL)
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§ 6. El conocimiento del alcance de nuestras capacidades cura el escepticismo y
la pereza. Cuando conocemos nuestras fuerzas, conocemos mejor qué empren-
der con esperanza de salir adelante; y cuando hemos medido bien el poder de
nuestras mentes y hemos calculado lo que podemos esperar de él, no estaremos
tentados, ni a estarnos quietos y abstenernos de todo trabajo por desesperacion
de no llegar a saber nada, ni, por otra parte, a poner todo en duda y repudiar
todo conocimiento s6lo porque algunas cosas no pueden entenderse. (...) Nues-
tro negocio aqui no es conocer todas las cosas, sino aquellas que tocan a nuestra
conducta. (ECHU, 1, § 6, 20)'

Del pasaje citado uno puede inferir la imagen tergiversada que Locke se
habia forjado del escéptico como aquel que pone “todo en duda” y repudia
“todo conocimiento sélo porque algunas cosas no pueden entenderse”, per-
maneciendo asi en una quietud y abstencion forzada de todo trabajo por “des-
esperacion a no llegar a saber nada”. En fin, el escéptico era para Locke un
dubitativo universal y ademas un perezoso.

Locke no es en la modernidad el caso aislado de un filésofo que formula
una interpretacion semejante del escéptico. Otros autores modernos enten-
dieron al escéptico de modo analogo. Un ejemplo de esta “concepcion peyora-
tiva y extremada” del escéptico la brinda el filésofo aleméan Gottfried Wilhelm
von Leibniz, quien malinterpreto la suspension del juicio al equipararla con la
duda y a ésta con un estado de ignorancia que nos entrega inermes a los im-
pulsos pasionales. (Olaso, 1975:29) Olaso sugiere que “Leibniz asimila pues
al escéptico con un hombre que ‘duda siempre’. Esta incertidumbre ante el
futuro lo entrega alternativamente a la esperanza y al miedo; y su situacion
no tiene salida porque el fundamento de una decision tiene que residir en el
saber y no en la ignorancia.” (Olaso, 1975:30)

En Locke la epoché parece ser interpretada en los mismos términos e in-
cluso parece ir mas alla con su planteo de una ciencia moral demostrativa.
Suponemos que esto se debe al hecho de haber pertenecido a un contexto his-
torico cultural disimil al de los antiguos. En la modernidad se hizo necesario
contar con certezas o al menos con fuertes creencias para alcanzar la felicidad
y, por ello, habia que rechazar ese supuesto escepticismo radical, universal o
total que no conduce sino a la incerteza, la incredulidad y en fin a la pereza

1 Citamos esta obra bajo la sigla ECHU, en nimeros romanos el libro y el capitulo, mientras que el
paragrafo y las paginas de la edicién castellana con la que trabajamos en numeros arabigos.

10 Aspectos anti-escépticos y escépticos en Locke - Lisandro Aguirre (UNL)
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y a la perplejidad, esto es, a un estado de abstencidn total, que tanto repudio
recibi6 no sblo en Locke sino también en Descartes, Leibniz, Hume y otros.

Sin embargo, Locke hace un hincapié especial en la ética. Locke pretende
que el escepticismo no se introduzca en el &mbito de la conducta del hombre.
Es posible (y nos atreveriamos a decir necesario) para Locke, dadas las exigen-
cias del contexto historico, alcanzar una ciencia segura de la moral, fundada
en el estudio de las ideas de modos y de relaciones morales tales y como se
constituyen en el espiritu del hombre.

En el Libro II del Ensayo referido al tema de las ideas, Locke dedica el
capitulo XXVIII a las ideas complejas de relaciéon, entre las que incluye las
relaciones naturales y las morales. Respecto de estas tltimas, Locke resalta
su importancia por encima de cualquier otro &mbito del saber afirmando lo
siguiente:

§ 4. Relaciones Morales. ...merece la pena examinarla [la relacion moral], puesto
que no hay ninguna otra parte del conocimiento sobre la cual debamos esmerar-
nos més para tener ideas precisas y evitar, hasta donde sea posible, la oscuridad
y la confusion. (ECHU 11, xxviii, § 4, 335)

Dicho en otras palabras, esta prohibido ser escéptico respecto de las cues-
tiones practicas concernientes al &mbito moral. Desde esta perspectiva, la
moralidad podria tener las mismas certezas que las matematicas, certezas so-
bre las cuales el escepticismo nada podria objetar.’

Podemos percibir entonces claramente el anti—escepticismo lockeano con
respecto a la moral, pero no menos claro es Locke en su rechazo del escepticis-
mo con respecto al problema de la existencia de las cosas corporeas del mundo:

...me parece que nadie puede ser, en serio, tan escéptico como para estar incier-
to acerca de la existencia de aquellas cosas que ve y siente. (...) En cuanto a mi,
pienso que Dios me ha dado suficiente seguridad respecto a la existencia de las
cosas exteriores a mi, ya que, por sus diversas aplicaciones, puedo producir en
mi mismo tanto el placer como el dolor, que es uno de los grandes asuntos de
mi estado presente. Una cosa es segura: que la confianza en que, a ese respecto,
nuestras facultades no nos enganan es la mayor seguridad que somos capaces

2 El pasaje del Ensayo que expresa claramente su afan de consagrar a la moral como una de las
“ciencias capaces de demostracién” es el siguiente: ECHU 1V, iii, § 18, 548, pasaje al que remitimos
en honor a la brevedad.

11 | Aspectos anti-escépticos y escépticos en Locke - Lisandro Aguirre (UNL)
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de tener, por lo que toca a la existencia de los seres materiales. (ECHU IV, xi, §
3, 634)

Mas alla del aire cartesiano que pueda ostentar este argumento, lo que
aqui nos interesa resaltar es que, segin Locke, el escéptico no solo seria aquel
que pone en duda todo conocimiento s6lo porque algunas cosas no pueden
entenderse, sino que incluso en su version extrema se atreve a dudar de la
existencia misma del mundo ain en contra de la evidencia natural que él nos
impone a través de los sentidos.

En cuanto a este altimo tema, el conocimiento natural del mundo exter-
no, Locke es contundente, pues, para é€l, el conocimiento “sensitivo”, si bien
esta ubicado en un tercer lugar (luego del conocimiento intuitivo y el demos-
trativo), es un verdadero conocimiento: es el conocimiento “de la existencia
de objetos externos particulares, en virtud de esa percepcion y esa conciencia
que tenemos de la efectiva entrada de ideas procedentes de ellos” (ECHU 1V,
ii, § 14, 536). Segin Locke, “la recepcion efectiva de ideas procedentes del
exterior es lo que nos notifica la existencia de otras cosas, y nos da a conocer
que, en ese momento, algo existe efectivamente fuera de nosotros, y que es
causante de las ideas en nosotros, si bien, quiza, ni sabemos ni consideramos
de qué manera se producen...” (ECHU 1V, xi, § 2, 633).

En consecuencia, el argumento de Locke es s6lo en apariencia similar al
argumento que ofrece Descartes en la Sexta Meditacion; pues —como sugiere
Duchesneau— existe para Locke un “saber sensible que, en su orden, propor-
ciona certezas de existencias: asi, por las ideas que los sentidos nos propor-
cionan, percibimos con evidencia que existen fuera de nosotros seres finitos”
(Duchesneau, 1983:230). Segun Duchesneau, “Locke se niega, en efecto, a
someter a la duda cartesiana la certeza de una causalidad exterior que pro-
duce en nosotros ideas de cualidades sensibles” (Duchesneau, 1983:230). Por
lo tanto, Locke admite implicitamente dos postulados: primero, que las ideas
son el efecto, en la conciencia, de procesos corpusculares en los 6rganos de
los sentidos y en el cerebro;® y, segundo, que las ideas tienen una relacion
objetiva con lo real.

Por mas que reconozca que tal cuestion haya sido convertida en un pro-
blema, Locke no duda de que haya objetos fuera de la conciencia humana.
Existe demasiada evidencia para poner en cuestion algo tan obvio.

3 La sensacidn podria ser entendida como un proceso consistente en el movimiento de pequefas par-
ticulas (Benitez y Robles, 1994:114). Uno de los lugares en donde Locke explica esto es, por ejem-
plo, en ECHU 11, viii, § 12, 114.

12 | Aspectos anti-escépticos y escépticos en Locke - Lisandro Aguirre (UNL)
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...Pero el que haya en nuestra mente algo mas que meramente esa idea, el que
podamos inferir de alli con certeza la existencia de algo fuera de nosotros que co-
rresponda a esa idea, ésa es una cuestidon que ha sido convertida en un problema,
porque es posible que los hombres tengan en la mente semejantes ideas, sin que
exista la cosa, sin que haya un objeto que afecte sus sentidos. Sin embargo, yo
creo que a este respecto contamos con una evidencia que nos pone fuera de toda
duda... (ECHU 1V, ii, § 14, 535)

Asi, teniendo en cuenta los analisis precedentes, es probable que Locke
nunca se haya visto a si mismo como un escéptico, como luego se vera David
Hume, por ejemplo. Al haber sido educado en el escolasticismo, el cartesia-
nismo y haber recibido influencias de Hobbes y los platonicos de Cambrid-
ge, especialmente de Henry More y Ralph Cudworth, Locke se encontraba
—segin Rogers— muy lejos de ser influido por la tradicion de Pirrén. Si bien
nuestro filosofo parece haber estado al tanto de los trabajos de Gassendi, su
deuda con Gassendi algunas veces ha sido exagerada (Rogers, 2000:18—19).

2. Algunos aspectos escépticos en el Ensayo de Locke

No obstante, como dijimos al comienzo de este trabajo, hemos dejado para
la segunda parte la tarea de indagar hasta qué punto Locke dio al escepticis-
mo un lugar importante en su pensamiento. A pesar de la visién “negativa”
que sostuvo Locke respecto del escepticismo, el término “escéptico” fue usa-
do en el contexto historico del Ensayo en un sentido y modo completamente
positivos. Asi ocurri6 —piensa Rogers— con dos libros con los que Locke es-
tuvo muy familiarizado. El primero era un libro del Robert Boyle titulado El
quimico escéptico o Dudas y paradojas quimico—fisicas (1659). El segundo
era Scepsis Scientifica de Joseph Glanvill (1665). En ambas obras, el uso del
término “escéptico” hecho por sus autores muestra que sus posiciones inte-
lectuales eran favorables al escepticismo. Se advierte asi que en la época de la
Restauracion de Inglaterra ser un escéptico no era necesariamente malo. Es
importante advertir también que la Royal Society fue en parte un producto
del clasico escepticismo pirrénico, al menos en cuanto tomaba de los escép-
ticos esa tipica cautela respecto de la precipitacion en el acto de extraer con-
clusiones. Esa filosofia habria de ser la que el mismo Locke absorberia en el
afio 1668 al transformarse en uno de los miembros de la Royal Society. Ade-
mas Locke habia tenido la oportunidad de conocer los tropos de Enesidemo,

13 | Aspectos anti-escépticos y escépticos en Locke - Lisandro Aguirre (UNL)
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principalmente a través de la lectura de Gassendi, Foucher y Bayle, siendo
plausible que estos autores hayan influido en Locke tanto o mas que Robert
Boyle (Olaso, 1994:147).

Aunque seria absurdo o desmedido encasillar a Locke en un escepticismo
pirronico, hay que tener en cuenta que existen consideraciones escépticas que
tifien toda su epistemologia. Si bien se ha estudiado poco la conexién entre su
gnoseologia y el pirronismo-, es posible hallar aspectos que la revelen. Segan
Rogers, son dos los sentidos en los cuales los rasgos pirrénicos emergen con
nitidez: primero, Locke comienza, como los pirronicos, con los fenémenos
—llamandolos ideas— y sostiene ademéas que no podemos esperar ponernos
detras de los fen6menos; segundo, Locke comparte con Pirr6n la despreocu-
pacion por el hecho de que en la mayoria de las areas de investigacién no po-
damos alcanzar las certezas, sino solamente probabilidades. S6lo conocemos
la superficie de las cosas. Sabemos que la nieva es blanca y el fuego calienta
pero no podemos penetrar dentro de la naturaleza de las cosas para descu-
brir su estructura oculta. En un famoso pasaje de su Ensayo Locke recha-
za la posibilidad de conocer la esencia real de cualquier cosa naturalmente
creada, conclusion que se desprende inevitablemente de los postulados de su
empirismo. Por mas que haya alguna posibilidad de avance y progreso en el
conocimiento mediante “experiencia e historia”, nunca podremos alcanzar la
esencia real e interna de las mismas. De ahi que Locke reconozca de modo pe-
simista que “en cuanto a lograr una ciencia perfecta de los cuerpos naturales
(para no mencionar los entes espirituales) me parece que estamos tan lejos
de ser capaces de semejante cosa, que estimo una pérdida de tiempo todo
intento por alcanzarla” (ECHU 1V, iii, § 29, 559). Locke se conforma asi con
un sistema que reconoce sus limitaciones e imperfecciones. A pesar de ello,
Locke deja una rendija de esperanza, puesto que afirma que el conocimiento
de las esencias reales de los cuerpos naturales podria ser alcanzable para el
entendimiento humano sélo a través de la revelacion (Cf. ECHU 1V, vi, § 14,
589—590).

Por otra parte, el rechazo que efectiia Locke del conocimiento innato en
el Libro I del Ensayo es consistente con la posicion pirronica; sin perjuicio de
que su distincion entre cualidades primarias y secundarias sea acaso la teoria

4 A pesar del uso de la palabra “escepticismo” en el Ensayo y que muchas de sus ideas y argumen-
tos pueden ser escépticos, Rogers resalta que ninguna de las versiones de la Historia del escepti-
cismo de Richard Popkin examina a Locke como tampoco a ningun empirista britanico clasico como,
por ejemplo, Hobbes, Bolyle, Berkeley o Hume. (Cf. ROGERS, 2000:18) En sentido analogo, véase
OLASO, 1994:147.
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lockeana que mas se aproxima al escepticismo. En efecto, aunque Locke ja-
mas vincule esa distinciéon con la concepcion escéptica, Olaso piensa, sin em-
bargo, que la forma de argumentar de Locke y su distinciéon entre cualidades
primarias y secundarias tiene un “notable aire pirrénico” (Olaso, 1994:147).
De todos modos su conclusion constituye —segtin Olaso— “una refutacion del
escepticismo” (Olaso, 1994:148). Larmore piensa, por su parte, que el escepti-
cismo de Locke es moderado y se expresa especialmente en relacion con la na-
turaleza de la mente y la existencia real de los objetos. (Larmore, 1998:1159).

3. Conclusiones

Tal vez por el impacto de estas consideraciones que formula Locke en su
Ensayo, muchos de sus criticos lo hayan visto cerca de los escépticos. George
Berkeley, por ejemplo, lo ubic6 claramente en esta postura, la que para el
obispo irlandés necesitaba ser refutada. Henry Lee lo consider6 asi también
en su obra Anti—escepticismo: o notas sobre cada capitulo del Ensayo sobre
el entendimiento humano del Sr. Locke (1702).

Sin embargo, las consideraciones escépticas de su filosofia no convierten
a Locke en un “escéptico dogmatico” en el sentido de negar la posibilidad de
conocimiento, ni tampoco en un “escéptico pirrénico”, afirmando que ningin
conocimiento esta demostrado o, mejor dicho, suspendiendo el juicio respec-
to de si es posible 0 no un conocimiento. En efecto, la explicaciéon positiva
que da Locke del origen de nuestras ideas simples en el libro II del Ensayo es
incompatible con el espiritu del pirronismo asi como también la clasificacién
tradicional provenientes de fuentes presocraticas de las ramas del conoci-
miento en Fisica, Etica y Semiética, que aparece en el tltimo capitulo del En-
sayo, sus reflexiones optimistas acerca de la moral como ciencia susceptible
de demostracion y su fuerte conviccion realista.

A nuestro parecer, Brandt Bolton ha formulado una interpretaciéon plau-
sible acerca de la actitud de Locke frente al escepticismo al considerar que
este filosofo no se propuso refutar directamente la doctrina escéptica, aunque
parte de su designio haya sido impedir que prosperara el razonamiento es-
céptico (Brandt, 1983).

Por todo, concluimos que la filosofia lockeana no fue propiamente escép-
tica, aunque tuvo gran influencia en el desarrollo del escepticismo moderno
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no tanto por si misma sino por sus importantes consecuencias en otros auto-
res escépticos, especialmente en Berkeley y Hume (Olaso, 1994:147).
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Ciencia sin experiencia, criticas de Feyerabend

a la concepcion semanticista de la base empirica
Matias Aimino (UNL)

1. Introduccion

En la concepcion enunciativa de las teorias cientificas, se denomina base
empirica a la clase de enunciados que describen sucesos observables y que
posibilitan la contrastacion empirica de una teoria. En términos generales, es
posible distinguir dos concepciones de la base empirica: (i) la semanticista
sostiene que la significacion empirica de estos enunciados es relativamente
estable y depende de su vinculacion con ciertas entidades extralingiiisticas
(datos sensoriales, vivencias elementales, cosas); y (ii) la pragmatista recha-
za lo anterior y sostiene, en cambio, que la significacion empirica de los enun-
ciados observacionales estd dada por el uso que se hace de los mismos o por
el marco tedrico que los contiene.

La concepcion semanticista de la base empirica es atribuida con frecuencia
al empirismo logico, y dicha atribucion es parcialmente correcta, pero no puede
hacerse extensiva a todos sus representantes. Dentro de esta corriente filosofi-
ca, la concepcion pragmatista de la base empirica también tiene sus defensores,
que cuestionan en particular la idea bastante difundida de que la experiencia
constituye el fundamento firme de nuestro conocimiento. El caso mas notable
de la tension entre semanticismo y pragmatismo en el seno del empirismo 16gi-
co es el debate sobre el lenguaje protocolar que se desarrolla durante la década
de 1930, pero esta tension signa incluso las criticas globales que, desde diversos
frentes, desafian a esta corriente a partir de los afos sesenta.

En este trabajo indagaremos la concepcion semanticista de la base em-
pirica presupuesta en el modelo dual de lenguaje cientifico propuesto por
Carnap, y la contrastaremos con la posicion de Feyerabend, que se asienta
en la teoria pragmatica de la observacion y en el principio de proliferacién
de teorias inconsistentes (pluralismo tedrico). Pero antes, nos detendremos
brevemente en el debate sobre los enunciados protocolares, por su relevan-
cia para comprender algunos aspectos de las posiciones tratadas. Por tltimo,

17 | Ciencia sin experiencia, criticas de Feyerabend a la concepcién semanticista... - Matias Aimino (UNL)



XI Jornadas de Comunicacion de Investigacion en Filosofia, 1-3 de diciembre de 2011, Dto. de Filosofia FHUC-UNL
“Verdad, Lenguaje y Accion. Problemas filoséficos en torno al conocimiento y la sabiduria”

intentaremos elucidar la provocadora afirmacion, hecha por Feyerabend, de
que es posible concebir una ciencia sin experiencia, y que esto no es absurdo
ni contradictorio.

2. El debate en torno al lenguaje protocolar

El empirismo logico adhiere, en sus inicios, al supuesto de que los objetos
del dominio observacional pueden establecerse con independencia de las teo-
rias, y considera que tales objetos son los datos de los sentidos o las vivencias
elementales, segln se siga en esto una corriente psicologica de corte atomista
o gestaltico. Feyerabend (1962) sostiene que este supuesto, cuando se combi-
na con la exigencia de una ontologia cientifica unificada, conduce a dos posi-
bles alternativas: el instrumentalismo, que niega una funciéon descriptiva al
lenguaje tedrico, o el reduccionismo, que afirma que la significacién empirica
de las teorias descansa sobre su posibilidad de traduccién a enunciados acer-
ca de la experiencia inmediata.

Durante la década de 1930, sin embargo, el debate sobre los enunciados
protocolares promueve el ascenso de una concepcion pragmatista de la base
empirica, que debilita el estatus de la experiencia. La posicién de Carnap du-
rante el debate es, al mismo tiempo, ambigua y receptiva. En (1932a), Carnap
es consistente con una concepcion semanticista de la base empirica, puesto
que concibe el lenguaje protocolar como un registro de la experiencia inme-
diada, cuyos enunciados son irrevocables o no revisables, y lo distingue del
lenguaje del sistema de la ciencia, que es revisable por definiciéon. De este
modo, Carnap presenta el lenguaje protocolar como una base firme y segura
que sirve de fundamento a todo conocimiento ulterior, pero suscita el proble-
ma del acceso intersubjetivo a los enunciados protocolares. Neurath (1932) y
Popper (1935) advierten esta dificultad y rechazan la no revisabilidad de los
protocolos, argumentando que no hay un noli me tangere para ningin enun-
ciado de la ciencia. Desde una concepcién pragmatista de la base empirica,
admiten que los datos sensoriales o la corriente de las vivencias pueden alen-
tar a los cientificos a aceptar o rechazar enunciados de protocolo, pero niegan
que esto implique que la interpretacion empirica del lenguaje protocolar pro-
viene de la experiencia, esto es, de su relacion con entidades extralingiiisticas.

Carnap es altamente receptivo con estas criticas y en (1932b) las interpre-
ta como distintas posibilidades reciprocamente compatibles para estructurar
el lenguaje de la ciencia: (i) en la primera forma de lenguaje, debida a Carnap,
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los enunciados protocolares residen fuera del lenguaje del sistema de la cien-
cia, tienen una forma légica arbitraria y requieren de un conjunto de reglas
especiales para ser traducidos al lenguaje del sistema; y (ii) en la segunda
forma de lenguaje, debida a Neurath y Popper, los enunciados protocolares
se hallan dentro del lenguaje del sistema de la ciencia y no necesitan reglas de
traduccion. Feyerabend (1962) advierte que esta segunda forma de lenguaje
no puede hacerse compatible con el instrumentalismo ni con el reduccionis-
mo porque, de lo contrario, ningiin enunciado cientifico tendria significacion
empirica. Sin embargo, dado que ninguna de estas dos alternativas es recha-
zada con posterioridad por el empirismo logico, debe sospecharse un abando-
no implicito de la concepcidon pragmatista de la base empirica.

3. El modelo dual de lenguaje cientifico

La primera forma de lenguaje propuesta por Carnap en (1932b) presu-
pone un modelo dual que sera refinado progresivamente por el empirismo
l6gico. Segiin Shapere,

con el proposito de demostrar como los significados de los términos se basaban
en la experiencia, se hizo una distincién entre términos teéricos y términos de
observacidn, y una parte fundamental del programa del empirismo légico con-
sisti6 en el intento de mostrar como la primera clase de términos podia interpre-
tarse sobre la base de la segunda. (Shapere, 1985, p. 63)

En (1956), Carnap indica que el modelo dual de lenguaje cientifico consta
de un lenguaje observacional L, que designa propiedades y relaciones ob-
servables, y de un lenguaje teorico L, que se conecta al anterior mediante las
reglas de correspondencia C. Estas reglas son enunciados mixtos que contie-
nen términos observacionales y términos teoricos, por lo que posibilitan la
transferencia de significados desde un lenguaje al otro.

En el marco del modelo dual, una teoria cientifica es concebida como un
calculo no interpretado compuesto por un nimero finito de axiomas o pos-
tulados construidos en el lenguaje tedrico. Los cientificos gozan de absolu-
ta libertad en la construccion del calculo, cuyas tnicas restricciones son la
claridad y la consistencia logica. Luego, con la introduccion de las reglas de
correspondencia, la teoria puede adquirir una interpretacién empirica y ser
utilizada como instrumento de explicacion y prediccion en ciencia, puesto
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que es posible derivar conclusiones en el lenguaje observacional, partiendo
de premisas dadas también en dicho lenguaje. Segin Carnap, “ya que ambas,
las premisas y la conclusion, pertenecen a L, [...] no puede haber ninguna
objecion al uso de las reglas Cy de L, por lo que toca a la significatividad de
los resultados del procedimiento de derivacién” (Carnap, 1956, 79).

Carnap abandona la pretension de conferir una interpretacion completa
al lenguaje teorico y sostiene que es admisible pretender solamente una in-
terpretacion indirecta y parcial. Por consiguiente, mientras algunos términos
teoricos adquieren significado mediante las reglas de correspondencia, que
los relacionan con términos del lenguaje observacional, los términos teoéricos
restantes tienen solamente una conexion logica con los primeros mediante
los axiomas o postulados de la teoria. Con esto, Carnap pretende haber dado
una solucion, al menos provisoria, al problema de la interpretacion del len-
guaje teorico.

En cuanto al lenguaje observacional, Carnap asume que es usado por una
determinada comunidad lingiiistica como medio de comunicacioén y que una
interpretacion completa de este lenguaje ya esta dada. Es evidente que esta ca-
racterizacion involucra componentes pragmaticos, puesto que supone la elec-
cion de un marco lingiiistico y de las relaciones semanticas de designacion que
éste comporta. Sin embargo, se trata de un pragmatismo débil, acotado a las
‘cuestiones externas’ del marco lingiiistico considerado (cf. Carnap (1950)).

Feyerabend entiende, por lo antedicho, que la caracterizacion carnapia-
na del lenguaje observacional corresponde maés bien a una teoria semantica
de la observacién, segin la cual no podemos interpretar las observaciones
como queramos, sino que “debemos conservar estable la interpretacion elegi-
da y convertirla en la medida de significado para todos los términos teéricos”
(Feyerabend, 1965, 294). Los componentes pragmaticos del modelo dual de
lenguaje no logran disimular el compromiso de Carnap con una concepcion
semanticista de la base empirica, porque en el modelo dual: (i) el lenguaje
tedrico no tiene una interpretacion independiente, (ii) el significado de los
términos del lenguaje observacional se establece con independencia de su co-
nexion con los axiomas o postulados de la teoria, y (iii) las reglas de corres-
pondencia, a pesar de su aparente simetria, conducen el flujo de significados
en una sola direccion, del lenguaje observacional al lenguaje teérico. Segun
Feyerabend, si Carnap mantuviera una concepcion pragmatista de la base
empirica, tendria que asumir también que: (iv) el significado de un enuncia-
do de observacién es independiente de la situacion observacional, pero esto
impediria cualquier interpretacién empirica del sistema de la ciencia.
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4. La teoria pragmatica de la observacion
y el pluralismo tedrico

En contraposicion a la concepciéon semanticista de la base empirica, Fe-
yerabend defiende en (1958), (1962) y (1965) una teoria pragmatica de la
observacion, con la que es posible distinguir entre el caracter observacional
de un enunciado, que se vincula con la conducta verbal exhibida por los ob-
servadores en una situacion dada, y la significaciéon empirica del mismo, que
depende en cambio de su contexto tedrico. Esta distincién conlleva un alto
grado de libertad en la interpretacion del lenguaje observacional; segin Feye-
rabend, “el hecho de que un enunciado pertenezca al dominio observacional
no influye en su significado, [...] somos libres de interpretar[lo] de la forma
que nos plazca” (Feyerabend, 1962, 56). La teoria pragmatica de la observa-
cion pone asi de manifiesto que la situacién observacional solamente puede
incidir en la aceptacion o el rechazo de enunciados, pero que no les confiere
una interpretacion empirica. Por el contrario, el significado de un enunciado
observacional esta determinado exclusivamente por la teoria que lo contiene.

Desde esta perspectiva, la teoria pragmatica no puede asimilarse mera-
mente a la tesis de la carga tedrica de la observacion, tal como es presentada
en las propuestas de Popper, Hanson y otros. Feyerabend sostiene que las ob-
servaciones son totalmente teoricas (fully theoretical) o, en otros términos,
que lo que denominamos “enunciados de observaciéon” no tiene ningin ntcleo
propiamente observacional o factico. Esta radicalizacion de la tesis de la carga
tedrica no es metodologicamente trivial, sino que suscita el problema de la
contrastacion de teorias aisladas, o problema del monismo tedrico, que puede
formularse del siguiente modo: si las teorias cientificas son omnicomprensivas
y determinan la interpretacion empirica de la base observacional, entonces la
contrastacion de teorias aisladas es un proceso autojustificatorio o circular.

Consciente del problema, Feyerabend plantea la necesidad de establecer
una metodologia que sea compatible con la radicalizacion de la tesis de la car-
ga tedrica, pero que preserve la posibilidad de contrastacion y de eleccion de
teorias. “Lo que necesitamos es una garantia de que, a pesar del caracter om-
nicomprensivo de una teoria cientifica, [...] sigue siendo posible especificar
hechos que sean inconsistentes con ella” (Feyerabend, 1962, 40). El plura-
lismo teorico constituye, para Feyerabend, el inico modelo de contrastacion
que puede ofrecer una solucion satisfactoria a este problema metodologico.
Este modelo combina el principio de proliferacion de teorias mutuamente
inconsistentes con la tesis de subdeterminacion de la teoria por la evidencia,

21 | Ciencia sin experiencia, criticas de Feyerabend a la concepcién semanticista... - Matias Aimino (UNL)



XI Jornadas de Comunicacion de Investigacion en Filosofia, 1-3 de diciembre de 2011, Dto. de Filosofia FHUC-UNL
“Verdad, Lenguaje y Accion. Problemas filoséficos en torno al conocimiento y la sabiduria”

que introduce la posibilidad de que dichas teorias se consideren factualmente
indiscernibles en un mismo dominio observacional D. Por consiguiente, si
consideramos dos teorias mutuamente inconsistentes que son indiscernibles
en D, debemos suponer también la existencia de un dominio observacional
inexplorado, que es exterior a D y que designaremos como D’, en el que ambas
teorias difieren ampliamente.

La propuesta de Feyerabend sigue, en lineas generales, la metodologia
popperiana, puesto que sugiere el disefio de experimentos cruciales que po-
sibiliten la contrastacidon negativa de las teorias al especificar situaciones ob-
servacionales capaces de contradecirlas o falsarlas. La funcion de las teorias
alternativas en tales experimentos consiste justamente en proveer los fal-
sadores potenciales, es decir, en indicar los hechos que se encuentran fuera
del dominio observacional compartido y que pueden refutar a sus rivales. En
consecuencia, el dominio observacional D’, atin inexplorado, es especialmen-
te relevante en el disefio de experimentos cruciales, puesto que proporciona
la informacién empirica adicional requerida para la comparacion, y la conse-
cuente eleccidn, entre teorias alternativas.

Esta es la razén por la que Feyerabend considera que el pluralismo teérico
es la iinica metodologia que permite aumentar el contenido empirico de las
teorias cientificas. Siguiendo a Popper (1935), entiende que una teoria tiene
mayor contenido empirico cuanto mayor es la informacién que imprime a sus
predicciones, es decir, cuanto mayor es la cantidad de hechos observables que
son incompatibles con ella. Esto equivale a decir que el contenido empirico de
una teoria estd compuesto por la clase de sus falsadores potenciales. El plu-
ralismo teorico, entonces, al posibilitar la proliferacion de alternativas teori-
cas inconsistentes, permite acrecentar la clase de los falsadores potenciales y,
consecuentemente, el contenido empirico de las teorias cientificas. Por lo tan-
to, ser un buen empirista no significa, para Feyerabend, poder proporcionar
una explicacion plausible del modo en que el conocimiento humano se funda
en la experiencia; por el contrario, equivale a reconocer la relevancia empirica
del pluralismo tedrico en la contrastacion de teorias cientificas.

5. Ciencia sin experiencia
La contribucidon maés valiosa de las propuestas de Feyerabend puede ci-

frarse en el intento por elaborar una filosofia de la ciencia que esté libre de
los supuestos semanticistas que caracterizan gran parte de los desarrollos del

22 | Ciencia sin experiencia, criticas de Feyerabend a la concepcién semanticista... - Matias Aimino (UNL)



XI Jornadas de Comunicacion de Investigacion en Filosofia, 1-3 de diciembre de 2011, Dto. de Filosofia FHUC-UNL
“Verdad, Lenguaje y Accion. Problemas filoséficos en torno al conocimiento y la sabiduria”

empirismo logico. La teoria pragmatica de la observacion es lo que posibili-
ta alcanzar este objetivo, puesto que “permite acotar, de manera efectiva, la
clase de oraciones que en una comunidad funcionan como enunciados de ob-
servacion, sin que se tenga que asumir [...] ningin compromiso adicional (sea
de tipo semantico o metafisico)” (Pérez Ransanz, 2004, 30). La provocadora
afirmacion, hecha por Feyerabend, de que es posible concebir una ciencia
sin experiencia, debe ser comprendida entonces desde esta perspectiva. Si es
posible idear procedimientos de contrastaciéon empirica de las teorias cienti-
ficas sin recurrir a ningtn tipo de informacion sensorial, entonces también es
posible demostrar que la experiencia no constituye necesariamente el funda-
mento del nuestro conocimiento.

En (1962), Feyerabend nos pide que imaginemos un robot sin érganos
sensoriales, al que se suministra la informaciéon necesaria para conducirse
en un dominio observacional dado. Dicha informacion estd compuesta por
la teoria cientifica que se pretende contrastar y por las condiciones inicia-
les referidas al dominio observacional. Si este robot se conduce del modo en
que lo haria alguien con érganos sensoriales normales, pero que careciera de
la informacién tedrica suministrada al robot, entonces podemos decir que la
teoria alcanza el éxito predictivo con independencia del problema de la inter-
pretacion de su lenguaje, y por la mera concordancia de comportamientos.
En (1969), Feyerabend presenta otros argumentos a favor de una ciencia sin
experiencia; por ejemplo, sostiene que la contrastacion de una teoria puede
efectuarse mediante una computadora y que la misma puede informar el re-
sultado de la contrastacion a los cientificos, sin que éstos sean sometidos a
ninguna situacion observacional relevante; o incluso que existen otras formas
de acceso a la informacion en las que se prescinde totalmente de datos senso-
riales, como la percepcion subliminal, el aprendizaje latente o la comunica-
cion telepatica. Sin embargo, la mencion de estos fendmenos no parece tener
un valor netamente propositivo, sino mas bien un talante provocador que el
mismo Feyerabend encuentra excesivo y ocasionalmente intenta moderar.

No estoy afirmando que las ciencias naturales [...] podrian construirse sobre es-
tos fendmenos solamente y liberarse enteramente de las sensaciones, [...] esto
seria imprudente y poco practico. Pero el punto es que las sensaciones no son
necesarias para la empresa cientifica y que se producen solamente por razones
pragmaticas. (Feyerabend, 1969, 133)
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Considerando este rechazo a la experiencia como fundamento del conoci-
miento empirico, écOmo podemos caracterizar la posicion de Feyerabend con
respecto al empirismo? Sabemos que Feyerabend se form6 con Victor Kraft,
que promovia un empirismo no sensualista, y posteriormente con Popper.
Segtin Gentile, ciertas afinidades entre las propuestas de estos dos fildsofos lo
indujeron “a pensar que el falsacionismo constituia una versién mas sofistica-
da y solida del empirismo” (Gentile, 2007, 111). Del mismo modo, si admiti-
mos que el pluralismo teérico de Feyerabend constituye una radicalizaciéon de
ciertos aspectos del falsacionismo popperiano y que su objetivo primordial es
acrecentar el contenido empirico de las teorias cientificas, entonces podemos
pensar que Feyerabend intenta elaborar una forma de empirismo todavia
maés sofisticada y sutil que las precedentes. Si bien esta interpretacion es algo
arriesgada, en particular cuando se consideran los desarrollos posteriores de
su filosofia, es claro que podemos hallar una impronta (heterodoxamente)
empirista en las ideas de Feyerabend que hemos considerado.
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Entre Cristo y Asclepios. El conocimiento médico

en textos cristianos antiguos
Juan Carlos Alby (UNL-UCSF)

Introduccion

El surgimiento del cristianismo que pregonaba el Reino de Dios como
nucleo central de su mensaje, aport6 al acto médico un nuevo elemento que,
si bien se encontraba presente en las tradiciones que remontaban hasta el
mismo Asclepios, adquieren en el horizonte cristiano el estatuto de “signos”
(semeia) de la presencia del Reino en la temporalidad humana. De esta ma-
nera, lo que se conoce como “milagro” irrumpe en la téchne iatriké de la épo-
ca con caracteristicas diferentes de las de los “suefios de incubacion” de los
Asclepiades. Es posible extraer de la primera literatura cristiana asi como de
la filosofia helénica, ideas fundamentales sobre el dinamismo césmico y la
centralidad del hombre como campo de convergencia de esas fuerzas conju-
radas por el que realiza la curacion.

1. La devocion a Asclepios

En cuantiosos documentos del periodo grecorromano hay constancias su-
ficientes sobre un debate acerca de si los dioses estaban o no implicados en la
sanacion humana y, de ser asi, a través de qué medios. Asclepios era conside-
rado a la vez como el patrono de los médicos y como el dios benéfico que ac-
tuaba para sanar a los suplicantes. Por otra parte, quienes pretendian realizar
milagros eran acusados por sus detractores de practicar la magia del mismo
modo en que los magos invocaban los nombres de sus dioses sanadores.

Los primeros en ejercer la medicina atribuyeron el origen de su arte a los
dioses, especialmente a Asclepios, a pesar de que segtn la leyenda, el dios ha-
bia sido fulminado por un rayo a causa de haberle devuelto la vida a un indi-
viduo (Cfr. Plinio, Hist. Nat. XXIX, 1, 3, Les Belles Lettres, 1950—81:123). En
la isla de Cos, donde habia un santuario dedicado a Asclepios al que acudian
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muchos pacientes que luego dejaban alli sus testimonios a favor del poder
curativo del dios, naci6 el fundador de la tradicion médica griega, HipOcrates.
Segun Plinio, Hipocrates se aproveché del incendio del templo de Asclepios
estableciendo en Cos un centro médico que convirtié la medicina en un sa-
ber lucrativo. No obstante, admite que “con gran distincion”, Hipocrates ha-
bia sentado las normas para la practica de la medicina, incluidos abundantes
consejos sobre el uso de las hierbas, aunque su tradiciéon “degeneré gradual-
mente hasta quedar reducida a meras palabras y charlatanerias”, mas intere-
sada en las lecturas que en la busqueda de plantas medicinales (Cfr. Plinio,
op. cit. XXXIV, 6, 11:139)

Los milagros de Asclepios acontecian durante los suefios de incubacién,
durante los cuales los enfermos, exigidos a pasar una noche completa en el
abaton, zona baja del santuario rodeada por un triple circulo de muros y a la
que se accedia por varias puertas, eran visitados por el dios en sus manifes-
taciones oniricas o en la presencia de sus sacerdotes, asi como de los perros
y serpientes sagradas. El modo de la teofania de Asclepios es atestiguado en
Aristofanes (450—338 a. C.), quien menciona una ocasion en que los que acu-
dian en busca de la ayuda del dios durmieron durante una noche en el santua-
rio. En un caso, el dios actu6 como médico, segtin las recetas de la medicina
técnica, aplicando un emplasto en los ojos de un hombre afectado de la vista.
Otro paciente llamado Pluto, cuyo nombre da el titulo a la obra del gran co-
mediante, fue asistido por Asclepios bajo la forma de serpientes que lamieron
sus parpados hasta que, obrada la curacion, se alejaron en su reptar sigiloso
perdiéndose en la oscuridad de los patios interiores del santuario (Cfr. Aristo-
fanes, Dinero, acto III, escena 2, Garcia Novo, 1987:20). En este relato puede
apreciarse la versatilidad de la accion del dios curador, actuando segtn la
medicina técnica y al mismo tiempo obrando milagros. Pero en cualquiera de
los casos, la curacion era entendida como resultado de la intervencion directa
del dios y no de la virtud de drogas o procedimientos médicos.

Hacia el final de la época helenistica y romana, el caracter filantropico y
afable de Asclepios hizo fAcil su asociacién con otras divinidades curadoras,
tales como Isis y Serapis. Su simpatia por los esclavos y enfermos, le valio6 el
titulo de sotér, “salvador”, “conservador”, lo que motivo la reaccion por parte
de los Padres de la Iglesia, preocupados por la similitud entre el dios y la fi-
gura de Cristo. Tanto uno como otro eran hijos de un dios, curaron enfermos,
devolvieron la vida a un muerto y, condenados a morir, ambos ascendieron a
los cielos y se mostraron a sus fieles en forma corporea.
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2. La controversia entre Cristo y Asclepios

Sin negar la efectividad de los milagros de Asclepios, los Padres instan a
sus lectores a confiar mas en el caracter divino de los milagros de Cristo, atri-
buyéndoles a los del dios pagano un origen demoniaco, ademés del reproche
por aceptar una retribucién como pago por sus servicios, segun lo dicho por
Platon:

—Muy ingeniosos fueron los hijos de Asclepios, segin lo que dices.

Es lo que corresponde a la realidad, aunque los autores de tragedias [Cfr. Esqui-
lo, Agamenon 1022, Perea, 1982:199; cfr. Euripides, Alceste 3, Medina Gonzalez
y Lopez Pérez, 2000:13] y Pindaro [Oda Pitica I11, 55, Baddenas de la Pefia y Ber-
nabé Pajares, 1984:127s.] no compartan nuestra opinion y digan que Asclepios,
hijo de Apolo, fue seducido con oro para que curase a un hombre rico que estaba
por morir, por lo cual fue abatido por un rayo. (Platén, Rep. 111, 408b—c, Eggers
Lan, 1982:188)

Justino Martir, en su gran Apologia sefiala que la doctrina cristiana sobre
el verbo generado y ascendido al cielo reclama compararse a los relatos sobre
Zeus, Asclepios y Hermes. Esto nos indica que ya se habia instalado en el am-
biente intelectual del siglo II la comparaciéon de Jesis como sanador con el
dios Asclepios: “En fin, que [Jestis] sanara a cojos y paraliticos y enfermos de
nacimiento, resucitara muertos, también en esto pareci6 que decimos cosas
semejantes a lo que se cuenta haber hecho Asclepios” (Justino, 1 Apol. 22,
Ruiz Bueno, 1996:206).

Respecto de la ascensidn de Cristo, el filosofo cristiano afirma que tal re-
lato no deberia resultarles extraio, ya que los relatos de los griegos afirman
que Asclepios, que fue médico, después de haber sido fulminado subi6 al cielo
(Cfr. Justino, op. cit., 21, 2:204).

También Lactancio se refiere a Asclepios en numerosas ocasiones, entre
ellas, aludiendo a su origen vergonzoso por la union del dios Apolo con la
mortal Cordnide, hija del rey tesalio Flegias (Cfr. Lactancio, Inst. div. 111, 20,
7, Sdnchez Salor, 1990:97) y cuestionando la sabiduria de Socrates por haber
rogado a sus familiares al momento de su muerte, el sacrificio de un gallo a
este dios (Cfr. Platon, Fedon 118b, C. Garcia Gual, 1982:140). “Temi6 sin duda
que Esculapio le acusara de no haber cumplido su voto ante el juez Radaman-
to. Si hubiese muerto de una enfermedad, yo pensaria que este hombre estaba
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loco. Pero, como dijo estas cosas estando en sus cabales, el loco es quien pien-
se que era un sabio.” (Lactancio, op. cit. 111, 20, 17:316).

La oposicion entre la accion sanadora de Jests y la de Asclepios era muy
conocida en los primeros siglos del cristianismo. Origenes se hace eco de esta
discusion escribiendo hacia la mitad del siglo III su refutacion al Alethes Lo-
gos del pagano Celso, texto polémico y cargado de profundas criticas contra
la nueva fe.

Y es asi que, si Celso dice de veras, como principio universal, que ni un dios ni un
hijo de Dios ha bajado ni puede bajar al mundo, échase evidentemente por tierra
la tesis de que haya dioses sobre la tierra, bajados del cielo, ora para dar oraculos
sobre lo por venir a los hombres, ora para curarlos por esos mismos oraculos. En
consecuencia, ni Apolo Pitio ni Asclepios ni otro dios alguno de los que se creen
que hacen todo eso, seria dios bajado del cielo [...] Seria como un desgraciado
a quien no se le concede entrar a la parte de las cosas divinas que alli hay; o, en
fin, ni Apolo ni Asclepios, serian dioses de esos que se cree hacen algo sobre la
tierra, sino unos démones muy inferiores a los hombres sabios que por su virtud,
se remontan a la boveda del cielo. (Cfr. Platon, Fedro 247b, Lled6 Ihigo, 1982:
343s) (Origenes, Contra Celso V, Ruiz Bueno, 1967:332)

Por su parte, el monje Teodoreto de Ciro escribe alrededor del 423 d.C. la
conclusion de su tratado apologético Terapéutica de las enfermedades helé-
nicas, la ultima gran apologia del cristianismo antiguo en la que proclama la
victoria de Cristo sobre Asclepios. En el libro XII refiere a un testimonio de
Porfirio en su obra Contra los cristianos aparecida en el 270, antes de que
Eusebio de Cesarea escribiese su Preparatio Evangelica en la que recoge esa
mencién del neoplaténico. Dice Eusebio:

Ahora se extranan de que la enfermedad haya dominado la ciudad durante tanto
tiempo, cuando Asclepios y los demas dioses no han estado en ella. Hasta que
Jesus ha sido venerado, nadie se ha dado cuenta de ninguna ayuda publica de
los dioses”. Esto es lo que dice, palabra por palabra, Porfirio. Si segtin esta con-
fesion, nadie ha recibido ayuda publica de los dioses, cuando Jests es adorado,
y cuando ni Asclepios ni ninguno de los demas dioses esta presente, ¢de donde
procede entonces la creencia de tenerlos por dioses y héroes? ¢Por qué no domi-
na mas bien el poder de los dioses y de Asclepios sobre Jests? Si éste es un hom-
bre mortal, como ellos afirman [...], épor qué motivo todos en masa han huido
con el mismo Asclepios, han dado su espalda al mortal y han dejado sometida
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toda la humanidad futura a alguien que no existe, segin ellos? Jesuas, después
de su muerte, continda siendo venerado en todos los pueblos diariamente, y asi
lo demuestra de un modo claro y divino a los que son capaces de ver que existe
la vida después de la muerte. (Eusebio de Cesarea, Preparatio Evangelica V, 1,
9—13, Bécares Botas, 2011:201)

Teodoreto de Ciro alude a ciertos intelectuales helenizados cuya reaccion
anticristiana habia encontrado el favor del emperador Juliano. Teodoreto
intenta responder con citas tomadas de Porfirio, Jamblico, Juliano y otros
para argumentar contra las criticas del paganismo con sus mismas armas,
incluido el tema de la adivinacion, estrechamente ligado al de los suenos de
incubacion de los devotos de Asclepios (Cfr. Teodoreto de Ciro, trad. Canivet,
1958:446). En este sentido, Celso afirma que Asclepios, “mientras cura a los
hombres hace el bien y predice el futuro” (Origenes, op. cit. II1, 24:129s.). Por
su parte, Hipolito de Roma en sus Philosophoumena dedica un apartado del
libro IV, 27—42 a la descripcién de las practicas mégicas, entre las cuales se
incluyen los engafios con fuego, referidos especialmente al “ardiente” Ascle-
pios. En IV, 32 registra una invocacion de once versos a Asclepios, al que se lo
llama mdgon prémos, “jefe de los magos” (Cfr. Nieto Ibafiez, 2010:88).

El conocimiento médico de la Parafirasis de Sem

Uno de los textos cristianos antiguos que mejor refleja el conocimiento
que los adeptos mas cultos y controvertidos de la nueva fe, a saber, los gnos-
ticos, poseian de la medicina de la época, se encuentra en un libro que inicia
el codice VII de la coleccion de Nag Hammadi, llamado Pardfrasis de Sem.
Este escrito corresponde a la tradicion adamico—setiana, una de las mas ar-
caicas del gnosticismo cristiano, segin la cual Sem, el primogénito de Noé,
se constituye en uno de los eslabones privilegiados en la progresion hacia
la manifestacion plena del Salvador al que llaman Derdequeas o “el hijo de
la Grandeza”. Precisamente, el contenido del libro, se basa en una supuesta
revelacion onirica que Derdequeas le otorgd a Sem (Cfr. Pifiero, Montserrat
Torrents, Garcia Bazan, I, 2000:131-132).

El lenguaje esotérico del libro revela una aplicacion de profundos cono-
cimientos de la escuela metddica de medicina relativos a la embriologia y a
la ginecologia, al servicio de la soteriologia y antropologia gnosticas, enmar-
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cadas en el horizonte mas amplio de su particular cosmologia (Cfr. Garcia
Bazan, 2007:229—243).

Uno de sus pasajes mas significativos se expresa asi: “Y al momento la na-
turaleza se dividi6 en cuatro partes. Fueron nubes que variaban su forma. Se
llamaron Himen (hymén), Corion (khorién), Poder (dynamis) y Agua. Pero
el Himen, el Corion y el Poder fueron como fuegos agitados” (Pardfrasis de
Sem, Pifiero, Montserrat Torrents, Garcia Bazan, op. cit.:142).

La descripcion del cosmos es la de un ser viviente femenino, representada
por la naturaleza o matriz de acuerdo a la configuracion del Gtero como o6rga-
no reproductivo pero en posicion invertida, es decir, la membrana del himen
vaginal arriba y, sucesivamente, el corion, el amnios y el liquido amniético,
que equivalen a las tinicas de carne que cubren al pneiima de las que se ha-
blara mas adelante como las tanicas o membranas de la matriz.

En esta cosmologia biologica, el Agua o liquido amnio6tico corresponde
a la Luna y su zona de influencia sublunar. Desde aqui se quiere elevar el
intelecto y, en ese camino de ascenso, intervienen en colaboracion la esfera
del Himen o Mercurio, la del Corion o Venus y la Potencia o Amnios, propia
de la esfera del Sol. deje de proceder de manera ilusoria en cuanto a la repro-
duccién natural. Sorano de Efeso, el gran ginecologo de la escuela metédica,
afirma algo semejante en detrimento de tal reproduccion:

La matriz —métra— es igualmente denominada hystéra y delphys. Se dice mé-
tra porque es la madre —méter— de todos los embriones provenientes de ellas,
o porque ella permite a los seres que la poseen ser madres, o incluso, segin al-
gunos, porque ella fija la medida —métron— del tiempo en las reglas y el parto.
Se la llama asimismo hystéra, porque manifiesta su actividad con posterioridad
o porque esta detras de todas las visceras, aproximadamente. Finalmente, del-
phys, porque engendra hermanos y hermanas (adelphot) [...] No se debe pensar
que la matriz tenga una importancia vital, pues no sélo sufre aversiones, sino
que ha sido extraida quirtrgicamente a algunas mujeres sin consecuencias fata-
les, como lo ha mostrado Themiston [...]. Nosotros sostenemos que la virginidad
prolongada es saludable, por motivo de que el acto sexual es en si nocivo, como
lo hemos mostrado en detalle en nuestra Higiene”. (Sorano, Gynaecia I, 4, 1-10;
4, 131-135; 9, 1—121, en Garcia Bazan, op. cit.:240)
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Conclusion

Entre los primeros cristianos, los conocimientos médicos oscilaban entre
la taumaturgia o la magia y las corrientes més intelectualmente elaboradas.
En el primer caso, la mayoria de los creyentes proclamaba la superioridad de
Cristo sobre Asclepios, tal como es atestiguado en textos de los Padres que
denuncian la victoria del Nazareno sobre el dios griego de la medicina. En
el caso de los cristianos mas cultos, sus interpretaciones del cosmos y de la
naturaleza iban a la par de las actualizaciones de la escuela metddica de gi-
necologia, que siguiendo la tradicion especulativa de la medicina hipocratica
la perfeccion6 mediante la observacién. Tal especializacién se consolidé con
el descubrimiento por parte de Herdfilo de los ovarios en el 300 a. C. Sora-
no y Galeno fueron los principales frutos de estas investigaciones. La valora-
cion aparentemente negativa de la naturaleza y la generacion por parte de los
gnosticos responde a que para estos cristianos el mundo material es sede del
hombre hylico y del psiquico, el lugar en que se encuentra atrapada la chis-
pa divina y en el que se oprime a los hombres pneumadticos. De ahi que para
estudiar de una manera cientifica el mundo, recurrian a los conocimientos
mas autorizados de aquel tiempo, que eran los de la escuela médica de los me-
todicos. En el ambito cristiano, los gnosticos fueron los mas analiticos en el
estudio de estas teorias, y con gran habilidad las integraron a la antropologia,
la soteriologia y la cosmologia elevando la reflexion cristiana al maximo nivel
del didlogo cientifico de la época.
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Lenguaje y practicas sociales
en las concepciones pragmaticas

institucionalistas del lenguaje
Javier Alegre (UNNE)

El presente escrito analiza distintas vertientes de la concepcion institu-
cionalista del lenguaje, dada en el seno del pragmatismo lingiiistico contem-
poraneo, que se caracteriza por colocar las reflexiones filosoficas en tension
permanente hacia el lenguaje, las acciones y los procesos que constituyen los
entramados sociales e institucionales. En esta linea el lenguaje es analizado,
por un lado, como una institucion —ya que posee caracteristicas estructu-
rales y funciones similares a las demas instituciones— y, por el otro, como
una meta—institucion —ya que forma parte de las condiciones de posibilidad
de las representaciones, creencias, codificaciones y normas que constituyen
cualquier institucion—. Aqui utilizamos como plataforma moévil las elabora-
ciones pioneras en torno de los juegos del lenguaje de Wittgenstein y la teoria
de los actos de habla de Austin, para centrarnos especificamente en las rea-
propiaciones de sendos filosofos hechas —en distintas claves— en la teoria de
los hechos institucionales de Searle y en el constructivismo estructuralista de
Bourdieu. En particular, buscamos examinar y confrontar las principales im-
plicaciones tedricas que para estos autores conlleva la interrelacion entre len-
guaje y practicas sociales, ya que en ellas se dan marcadas contraposiciones.

Las reflexiones de Wittgenstein y Austin representan contribuciones
originales que han abierto todo un &mbito propio dentro de la filosofia con-
temporanea y aportan elementos ineludibles a la hora de encarar un estudio
pragmatico del lenguaje centrado en su caracter institucional. Por el lado de
Wittgenstein, es indudable su influjo en el rumbo tomado por el pragmatismo
lingtiistico en lo que concierne al abordaje particularista, anti—esencialista,
pluralista y pragmatico del lenguaje, a la especial atencion prestada a los usos
cotidianos y las acciones que se dan junto con las practicas lingiiisticas, al ca-
racter colectivo e institucional de tales practicas, a la destrascendentalizacion
de la razon en favor de las practicas sociales transidas por el lenguaje, a la
importancia otorgada a las condiciones del contexto y las disposiciones colec-
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tivas (constituidas a partir de las formas de vida) en el estudio del lenguaje,
y a la estrecha ligazén existente entre filosofia y lenguaje. En las reflexiones
del segundo Wittgenstein los pensamientos, sentidos e intenciones estan aso-
ciados con las interacciones simbolicas publicas y constituyen tipos de accién
en los que predominan los contextos pre—interpretados de uso sobre los con-
tenidos internos; el significado no remite a las representaciones presentes en
la mente, sino que proviene de las practicas colectivas de las que forma parte
el lenguaje. Por ello, en las aproximaciones tedricas al lenguaje deben tenerse
en cuenta las demaés practicas llevadas a cabo junto con él, a la vez que éstas
reciben su mejor comprensiéon en complementaciéon con los analisis sobre el
lenguaje. En tanto que el gran mérito general de Austin pasa en forma pri-
mordial por haber resaltado la capacidad que posee el lenguaje para realizar
muy distintas acciones e instaurar realidades y por la atenciéon que es nece-
sario prestar al estudio del lenguaje ordinario y a las variadas posibilidades
que éste brinda a la filosofia. De aqui la centralidad de sus recomendaciones
sobre la multiplicidad metodolbgica y la utilizacion del abordaje pragmatico
como plataforma de todo analisis semantico y sintactico y, ya puertas adentro
de los estudios del lenguaje, sus elaboraciones acerca de la falacia descriptiva
en la que incurre la filosofia tradicional, los actos de habla como unidad de
analisis de la filosofia del lenguaje, la distincién entre las dimensiones locu-
cionaria, ilocucionaria y perlocucionaria de los actos de habla, y las funciones
y condiciones presentes en las emisiones realizativas. Asi, la importancia de
Austin para las reflexiones pragmaticas reside basicamente en haber brinda-
do una fundamentacion y sistematizacion del estudio del lenguaje sustentado
en criterios netamente pragmaticos, en el que sobresalen las capacidades rea-
lizativas del lenguaje y la importancia de las condiciones del contexto y de las
convenciones para la producciéon y concrecion exitosa de los actos de habla.

Estos aspectos resaltados en las teorias de Wittgenstein y Austin detentan
una fuerza heuristica que ha sido capaz de abrir un amplio &mbito de reflexion
y marcar el sendero de las investigaciones posteriores, por lo que son cues-
tiones cardinales en las discusiones pragmaticas subsiguientes y constituyen
el suelo comun al que remiten los abordajes institucionalistas del lenguaje.
Dentro de las diferentes reapropiaciones de estas teorias, queremos retomar
las realizadas por Searle y Bourdieu tanto por el relieve alcanzado por sus
elaboraciones como por las distintas continuaciones que les dan.

En el caso de Searle, el derrotero que siguen sus reflexiones sobre el len-
guaje termina por otorgar supremacia a los aspectos intencionales sobre los
convencionales en las acciones lingiiisticas. Desde sus posiciones iniciales en
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las que no hay prioridad definida de un aspecto sobre otro y ambos deben
ser examinados conjuntamente en un plano similar, Searle desemboca en la
defensa del caracter esencialmente intencional de los procesos simbdlicos
y en la hegemonia de la intencionalidad, la cual se impone sobre los otros
componentes de las acciones y determina su significado —con las implica-
ciones mentalistas y representacionales que van asociadas a ello— y que, asi,
se convierte en instancia definitoria y clave de acceso a las acciones lingiiis-
ticas: estas ultimas presentan un caracter derivado y secundario respecto de
la intencionalidad. El lenguaje en ultimo término se convierte en un medio
para la expresion de intenciones y representaciones que no dependen para
su conformacion del lenguaje —son pre—lingiiisticas en este sentido— y que
transmiten sus condiciones y limitaciones al lenguaje. La intencionalidad no
es esencial ni necesariamente lingiiistica, sino al revés: el lenguaje es entera-
mente intencional; la capacidad representativa de las emisiones lingiiisticas
deriva de la intencionalidad de la mente, no le es propia, en tanto que la in-
tencionalidad de los estados mentales si es propia de esos estados, no necesita
de la codificacion lingiiistica para conformarse: “los actos de habla tienen una
forma derivada de Intencionalidad y asi representan de una manera distinta
de la de los estados Intencionales, los cuales tienen una forma intrinseca de
Intencionalidad. (...) el lenguaje deriva de la Intencionalidad y no al contra-
rio” (Searle, 1992:20—21).

Es asi que todas las funciones lingiiisticas se fundan en las capacidades
representacionales e intencionales, que se manifiestan por excelencia en
la funcién simbolizadora del lenguaje que Searle toma como base para su
teoria de los hechos institucionales. En ésta, Searle sostiene que los hechos
institucionales necesitan de elementos lingiiisticos para su existencia en el
sentido que no pueden tener lugar sin mecanismos simbolicos que signifi-
quen o representen algo mas alla de ellos mismos de un modo piblicamente
comprensible; la funcion simbolizadora del lenguaje es la que permite que
los hechos brutos adquieran propiedades dednticas que no estan en sus pro-
piedades fisicas y logren asi el status de hechos institucionales, proceso que
resume en la formula “X counts as Yin the context C”: “en primer lugar, tene-
mos la institucion que permite la creacion de hechos institucionales a partir
de hechos sociales y de hechos brutos. Esas instituciones consisten siempre
en reglas constitutivas (practicas, procedimientos) que tienen la forma X
cuenta como Y en el contexto C” (Searle, 1997:125). El transito de X hacia Y
necesita de la funcion simbolizadora del lenguaje, es por ello que las estruc-
turas institucionales tienen como rasgo principal el simbolismo: los hechos
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institucionales exigen un lenguaje pues los pensamientos y creencias presen-
tes en ellos no pueden existir independientemente de un sistema verbal que
signifique o represente algo publicamente comprensible. E incluso el lengua-
je en si mismo es una institucion y, por lo tanto, los hechos lingiiisticos son
hechos institucionales basados en idéntica capacidad de simbolizacion, por
ello la estructura institucional ‘X cuenta Y en el contexto C’ también es la que
conforma todas las acciones lingiiisticas en la vision searleana: “el lenguaje
mismo es un estructura institucional, porque entrafia la imposicién de un
tipo especial de funcion a entidades fisicas brutas que no guardan relacion
natural con esa funcion. Ciertos tipos de sonidos o de marcas cuentan como
palabras y sentencias, y ciertos tipos de expresiones cuentan como actos de
habla” (Searle, 1997:232). Es por eso que, segin Searle, la existencia del len-
guaje depende de la funcion simbolizadora (capacidad representativa), es
decir que en la base del lenguaje se encuentra la capacidad pre—lingiiistica de
representar o simbolizar. Esta concepcion del lenguaje lo conduce a Searle
a sobredimensionar la funcién representativa del lenguaje en desmedro de
las demas funciones, que de esta manera se transforman en secundarias y
dependientes de ella —sobre todo la realizativa—, y a convertir al lenguaje en
mero vehiculo de las representaciones.

Asi, mediante un extrafio recorrido tedrico, teniendo en cuenta el punto
de partida de su trayecto, Searle termina por concebir el lenguaje —ain sos-
teniendo su caracter constitutivo— como soporte de intenciones pre—lingiiis-
ticas, que ademas son las que determinan su significado, y como vehiculo de
representaciones que se conforman a partir de capacidades representativas
que, si bien yacen en forma primordial en el lenguaje, dependen asimismo
de funciones extra—lingiiisticas. El naturalismo intencionalista de Searle co-
loca la intencionalidad y representacion pre—lingiiisticas como fundamentos
y factores determinantes de las acciones sociales y lingiiisticas, con lo que los
procesos cognitivos vuelven a ocupar un lugar preferencial en la comprension
de dichas acciones y hay un retorno a una semantica de neto corte intencio-
nalista previa al giro lingiiistico, lo que resulta completamente ajeno a las
bases del enfoque pragmatico y significa un salto hacia atras de los desarro-
llos teodricos de Wittgenstein y Austin. Desde nuestra perspectiva pragmatica,
las intenciones se forman y participan en la accién a partir de las condiciones
implicadas en las actividades colectivas; los hechos lingiiisticos e institucio-
nales remiten y estan en dependencia de instancias publicas que van mucho
mas alla de las intenciones y representaciones de los agentes. Cabe senalar,
wittgensteinianamente, que el camino no consiste en tratar de explicar las
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acciones, significados y actos de habla mediante entidades e intenciones for-
madas pre-lingiiisticamente que tienen por ultimo soporte a la mente, sino
que la direccidn es la contraria: comprender los procesos mentales y el trata-
miento de las conductas y experiencias individuales a partir de las categorias
y acciones publicas conformadas lingiiisticamente. Asi, la inversién del sen-
tido directriz que sigue la comprension de las acciones lingiiisticas en Searle
—con el consiguiente cambio de fundamentos y las amplias consecuencias que
trae— hecha por tierra la potencia heuristica insita en los planteos iniciales de
Wittgenstein y Austin y nos devuelve a una situacion pre—giro pragmatico.
En cuanto a las elaboraciones de Bourdieu en torno del lenguaje, en ellas
se reapropia de los nacleos conceptuales de Wittgenstein y Austin de un modo
radicalmente distinto al de Searle. El lenguaje en la concepcion bourdieusia-
na se define en gran parte por el rol fundamental que éste desempena en la
legitimacion de las relaciones de dominacion y en la integracion cognoscitiva
y social de los agentes a un espacio desigualmente estructurado; la eficacia
simbolica del lenguaje esté en relacion tanto con sus propiedades simboélicas
como con su capacidad de actuar como caja de resonancia de la configuracion
estructural del espacio social y de la autoridad del agente que emite las pala-
bras; “la eficacia simbolica de las palabras s6lo se ejerce en la medida en que
quienes la experimentan reconocen que quien la ejerce esta autorizado a ejer-
cerla. O, lo que viene a ser lo mismo, olvidandola e ignorandola: simplemente
sometiéndose a ella, como si, por el reconocimiento tacito que se le concede,
se hubiera contribuido a fundarla” (Bourdieu, 1999:77). El poder simbolico
de las palabras remite en forma directa a las condiciones sociales del funcio-
namiento del lenguaje y al reconocimiento institucional de los hablantes y
sus emisiones en base a la legitimacion proporcionada por la distribucién es-
tructural de fuerzas, distribucién a la cual, a su vez, contribuyen a consolidar
los sistemas simbolicos. La fuerza ilocucionaria no proviene solamente de las
propiedades insitas en el discurso, sino méas bien de la configuracién de fuer-
zas del espacio social y del entramado institucional en que éste es emitido y
del capital simbolico poseido por los hablantes; de la interrelacion entre estas
variables surge la capacidad realizativa del lenguaje, que logra mayor eficacia
cuanto mas instituidas se encuentren las condiciones que la hacen posible.
Ademas, Bourdieu resalta que el lenguaje posee una logica practica especifica
en que la comprension incorporada de los agentes u objetivada en las institu-
ciones se impone sobre las acciones conscientes, intencionales o producidas
por el calculo racional; en este punto la insistencia de Bourdieu sobre el habi-
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tus y las disposiciones corporales es antagonica del hincapié hecho por Searle
en la intencionalidad y la capacidad representacional del lenguaje.

La concepcion agonistica, historicista e inmanente que Bourdieu atribu-
ye a la esfera social, y por lo tanto también a las practicas lingiiisticas, hace
que el lenguaje se presente aqui como factor de comunicaciéon y conocimien-
to tanto como de poder y dominacion. Dado que el mundo simbolico es un
mundo bifronte, que se conforma por igual de relaciones de fuerza como de
relaciones de sentido y en el que actian componentes cominmente entendi-
dos como contrarios pero que trabajan en forma conjunta, todo anélisis tiene
que incorporar a ambos aspectos para no caer en abordajes parcializados. El
lenguaje porta en si jerarquia, autoridad y sumision y esta en dependencia di-
recta de los procesos de violencia y dominacién simbolicas, de aqui la especial
atencion que las investigaciones deben prestar a estos fenémenos y a su par-
ticular modo de presentarse de manera transfigurada e irreconocible en los
ambitos de accion. En relacion con esto, para Bourdieu el eje reside en desa-
rrollar una Realpolitik de las condiciones sociales, en general, y lingiiisticas,
en particular, que intervienen en la conformacion y valoracion de las practi-
cas discursivas; antes que centrarse en la fuerza ilocucionaria de las palabras,
es necesario actuar politicamente sobre las estructuras sociales objetivas y
subjetivas que se presentan como obstaculos especificos a la comunicaciéon
racional. De aqui que Bourdieu abogue por la concrecion de una pragmatica
sociologica dentro de los estudios del lenguaje que conduzca a reincorporar
las propiedades formales de los discursos, propiedades que son preocupacion
excluyente de los estudios analiticos, pero sin recaer en la deformacion en que
estos abordajes suelen incurrir por su desatencion de los factores sociales que
actiian en el lenguaje:

todas las formas de anélisis de los discursos que ponen entre paréntesis, fre-
cuentemente sin siquiera saberlo, todo lo que concierne a las condiciones de
produccion y de recepcion, la mayoria de las veces invisibles, de esos discursos,
acttian como obstaculo para la constitucion de una verdadera ciencia de los dis-
cursos destinada a recobrar en las propiedades més tipicamente formales de los
discursos los efectos de las condiciones sociales de su produccién y circulacion.
(...) Pero para asentar del modo mas completo el método, al afinarlo se debe-
rian multiplicar los estudios de casos, precisando cada vez més el analisis de las
propiedades de posicion y extrayendo asi progresivamente los principios de una
verdadera pragmatica sociologica. (Bourdieu, 2001:328—-330)
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La inclusion de principios racionales y mayores niveles de equidad en las
practicas lingiiisticas en Bourdieu no pasa por la invocacion de las potenciali-
dades racionales que yacen en el lenguaje o en las capacidades de sus fuerzas
ilocucionarias, sino principalmente por las luchas simbélicas que buscan de-
fender las realizaciones historicas de la razon y el acceso a ellas en mayores
condiciones de igualdad; cuestiones respecto de las que, dentro del campo
lingtiistico, los analisis que integran las estructuras y dindmicas de las relacio-
nes de poder simbolico se encuentran mejor posicionados que aquellos que
las excluyen o minimizan en sus investigaciones. Las relaciones estructurales
de poder y de fuerza asimétricas aqui no quedan excluidas ni son entendidas
como opuestas ni contradictorias de las relaciones lingiiisticas, sino que se
desempefian como condicion de posibilidad para que el lenguaje acttie en for-
ma normal y cumpla eficazmente las funciones simbdlicas que le son propias.
Por lo tanto, la preocupacion por la participacion del lenguaje en los fenome-
nos de legitimaciéon y dominaciéon simboélicas es permanente en Bourdieu, en
esto residen la especificidad y el mayor rédito de su propuesta.

En vista de lo antedicho, es claro que las condiciones sociales estructu-
rales necesarias para el eficaz rendimiento del lenguaje tienen una presencia
mucho mayor en las reflexiones de Bourdieu que en las de Searle; al énfasis
intencional, micro—social y mentalista de este ultimo se le opone la perspec-
tiva agonistica, macro—social y praxeologica del primero. Por ello, conside-
ramos que la reapropiacion de Bourdieu posee el indudable mérito de conju-
gar los fundamentos tedricos provistos por la perspectiva pragmatica con las
condiciones y factores macro—sociales que intervienen en la conformaciéon
de las practicas sociales y, en especifico, de las practicas lingiiisticas, lo cual
significa una integracion de las bases pragmaticas con esferas y categorias de
mayor amplitud que las usualmente abordadas dentro de la tradicion ana-
litico—pragmatica (de lo cual Searle es claro representante) que redunda en
brindar una posibilidad cierta de enriquecer los estudios del lenguaje en clave
institucionalista.
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La idea de fraternidad en el pensamiento

de Simo6n Bolivar
Patricia Edith Alejandro (UNR-UTNFRRO)

§1. Cuando en 1790 el diputado Robespierre enuncia la famosa triada re-
volucionaria “libertad, igualdad y fraternidad”, en el marco de la defensa de
los derechos del hombre y del ciudadano, aspiraba tanto a la supresion del
orden politico impuesto por el “Antiguo Régimen”, como a la emancipacion
de todas las clases sociales del yugo opresor que sobre ellas ejercian “los sefio-
res”. Tal emancipacion, traeria aparejada la igualdad de todos los hombres, y
la fraternidad, implicaria la hermandad de todos aquellos que anteriormente
se encontraban bajo la sujecion de un senor. Esta triada singular asesta un
golpe de gracia al “Antiguo Régimen”, y a su peculiar modo de organizacion
tutelar, sefiorial y paternalista.

En Iberoamérica, encontramos un modo de conformacion social con si-
milares caracteres, con respecto a la tradicién europea comprendida por una
polarizacion entre una infima sociedad civil de grandes hacendados, y la su-
premacia de la clase doméstica, sometida de forma paternalista por estos.

Cuando “la élite intelectual iberoamericana” recepciona el ideario revo-
lucionario, —expresado en términos de libertad, igualdad y fraternidad— en
nuestro contexto, y a partir de nuestra peculiar circunstancia, adquieren sen-
tidos y significados diferentes. Encontramos, en efecto, una primera reformu-
lacion de la concepcidon acerca de la libertad en los escritos politicos de Simon
Bolivar, entendida como la emancipacion de los criollos, (espafioles nacidos
en América) del yugo que sobre ellos ejercia el imperio espafiol.

A su vez, es posible levantar la bandera de la libertad “como la insurrec-
cion simultanea, paralela a la enarbolada por los criollos, efectuada por las
clases subalternas, aquellos sin voz en la historia oficial, en la historia contada
por los vencedores”, objeto de estudio del maestro mendocino Arturo Andrés
Roig. Una perspectiva similar en torno a esta temética, encontramos en la
obra de Antoni Domenech.
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Para el llano, eran la promesa de la plena incorporaciéon de todos a una nueva
sociedad civil de libres e iguales (reciprocamente libres) y de una vida social sin
dominacion ni interferencias patriarcales. Mientras que para los burgueses era la
esperanza de su incorporacién a una sociedad civil de libres e iguales que disol-
viera las rigideces, las segmentaciones, los privilegios y las barreras arancelarias
del viejo régimen, asi como de una vida politica nueva, en la que el poder estuviera
sujeto a su control fiduciario, en uno u otro grado. (Domenech, 2004:78)

El grito de Fraternidad, pronunciado por el sector democratico—plebeyo
de la revolucion francesa concretaba en programa politico de combate para
el pueblo trabajador la doctrina iluminista de la emancipacion. Que todos
los hombres sean hermanos, quiere decir que todos se liberen de las tutelas
sefioriales, en las que vivian segmentadas la gran mayoria de la poblacion
trabajadora del “Antiguo Régimen”.

“Emanciparse llegd entonces a significar para el pueblo llano hermanarse
horizontalmente, sin barreras verticalmente dispuestas. Emancipados de la
tutela del Sefior o del Patrén, no sélo se podria ser hermano de todos los me-
nores que compartian cotidianidad bajo la misma dominacion patriarcal—pa-
trimonial; se podia llegar a ser también hermano emancipado de todos quie-
nes estaban bajo la tutela y la dominacion de otros patronos”. (Domenech,
2004:85)

Este término, “emancipacion”, en su acontecer historico represent6 tanto la
posibilidad como la capacidad de todos los hombres de convertirse en artifices
de si mismos, de su historia, de su destino, aceptando el desafio de saberse y
asumirse como hombres libres e iguales para construir lo que el filosofo inglés
Francis Bacon nominé “el reino del hombre”. “Fraternidad quiere decir univer-
salizacion de la libertad—igualdad republicana, quiere decir también, elevacion
de todas las clases domesticas o civilmente subalternas a una sociedad civil de
personas plenamente libres e iguales...” (Domenech, 2004:87.)

§2. Precisamente, la emancipacion de los pueblos de América del Sur fue
el ideario que impregno tanto el pensamiento como la praxis bolivariana. Es
posible visualizar en sus escritos, un pensamiento filoséfico y politico focali-
zado no sélo en los problemas de su contexto, sino al mismo tiempo, interesa-
do por el destino de la patria grande.

Bolivar consagro su existencia a la tarea de alcanzar un suefio utopico, cen-
tralizAindose fundamentalmente en la conquista y en el atesoramiento de la
libertad para el nuevo mundo. Esta misi6on adquiere en su conciencia la ma-
yor trascendencia, siendo sellada en el famoso juramento que pronuncia en el
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Monte Aventino, en Roma en 1805, en presencia de su maestro e inspirador
rousseauniano, Simén Rodriguez. “iJuro delante de Usted; por Usted; juro por
el Dios de mis padres; Juro por ellos; juro por mi honor, y juro por la patria,
que no daré descanso a mi brazo, ni reposo a mi alma, hasta que haya roto las
cadenas que nos oprimen por voluntad del poder espafiol!” (Bolivar, 1986: 3)

No es dificil visualizar en las palabras proferidas por el Libertador la di-
visa directriz de la Ilustraciéon, conquistar la emancipacién material, liberar-
nos del yugo que nos encadena a la dominacion espanola, empresa esencial e
ineludible para alcanzar “la emancipaciéon mental”. Este estado de liberacién
con respecto a las cadenas que mantienen la sujecion con la “desnaturalizada
madrastra espafiola, s6lo es susceptible de ser alcanzado por todos aquellos
espiritus que se animen a romper con los lazos que los atan a la tradicién, y
tienen por consiguiente, una apertura entusiasta y mesianica hacia lo nuevo.

Tal como lo expresa la divisa principal del iluminismo europeo simbo-
lizado en el pensamiento kantiano, iSapere aude!, iAtrévete a pensar por ti
mismo!, ten valor para liberarte de la coaccion de los tutores. Ten el valor de
cortar las cadenas que te oprimen. Ten la valentia necesaria para asumir la
mayoria de edad intelectual, abandonando las tutelas que implican permane-
cer sujeto a la minoria de edad.

Emanciparse, librarse de la tutela paterna, es hermanarse. Emancipado de la
tutela de mi sefior no s6lo podré ser hermano de todos los menores que com-
partian la cotidianidad conmigo bajo la misma tutela sefiorial; podre ser ade-
mas, hermano emancipado de todos aquellos que estaban bajo la tutela sefiorial:
podré ser ademas, hermano emancipado de todos aquellos que estaban bajo la
tutela y la dominacion... (Domenech, 2004:14)

Bolivar, en su analisis de la singular circunstancia latinoamericana, re-
conoce y enfatiza la importancia de pensar los problemas de estas regiones
sin recurrir, a formulas extrafias, que nada tienen que ver con la realidad, ni
obedecen en modo alguno a nuestra especificidad. De hecho considera que el
fracaso inicial del proyecto libertario, se debe precisamente a la recurrencia
en la imitacion de formulas foraneas, que se adaptan de modo parcial e insu-
ficiente a nuestro contexto.
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Los c6digos que consultaban nuestros magistrados, no eran los que podian en-
sefiarles la ciencia practica del Gobierno, sino los que han formado ciertos bue-
nos visionarios que, imaginandose republicas aéreas, han procurado alcanzar
la perfeccién politica, presuponiendo la perfectibilidad del linaje humano. De
manera que tuvimos filésofos por jefes, filantropia por legislacion, dialéctica por
tactica y sofistas por soldados. Con semejante subversion de principios, y de co-
sas, el orden social se resintié extremadamente conmovido, y desde luego corrio
el Estado a pasos agigantados a una disolucion universal, que bien pronto se vio
realizada. (Bolivar, 2008:22)

A medida que avanza el proceso revolucionario, y el enfrentamiento con
estas mismas condiciones a las cuales alude recurrentemente, se torna mas
patente ain, el escepticismo va ganando de modo progresivo su espiritu. Con-
cretamente, comienza a considerar que nuestras oportunidades para la conse-
cucién de la emancipacion mental, difieren con respecto a las posibilidades de
los europeos, en primer lugar por nuestra peculiarisima constituciéon étnica.

“Séame permitido llamar la atencién del congreso sobre una materia que
puede ser de importancia vital. Tengamos presente que nuestro pueblo no es
el europeo, ni el americano del norte, que méas bien es un compuesto de Africa
y de América, que una emanacion de Europa; pues hasta la Espafia misma
deja de ser Europea por su sangre africana, por sus instituciones y su carac-
ter”. (Bolivar, 1986:103/104)

Esta lectura de nuestra realidad en la cual encuentra innegables analogias
con una Espafa semifeudal, barbara y sumida en el peor atraso, se constituye
en una variable constante en el pensamiento bolivariano. El legado espaiol y
todos sus resabios coloniales conforman la herencia que América debe negar
y superar.

Tres siglos hace, que empezaron las barbaridades que los espafioles cometieron
en el gran hemisferio de Colon. Barbaridades que la presente edad ha rechazado
como fabulosas, porque parecen superiores a la perversidad humana, y jamas
serian creidas por los criticos modernos, si, constantes y repetidos documentos,
no testificasen estas infaustas verdades. (Bolivar, 1986:63)

El imperio espafiol es el doble enemigo que los americanos deben vencer;

enemigo externo, en tanto necesita resistir los intentos renovados de la mo-
narquia espainola por recobrar sus dominios en América. Enemigo interno al
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mismo tiempo, porque vencido los espanoles por las armas, queda en el pue-
blo arraigados habitos, costumbres, muy dificiles de expulsar.

Precisamente estos habitos y costumbres, marcan nuestro destino futuro,
aun por su ausencia. Cuando Bolivar reflexiona acerca del mejor modo de go-
bernar estos territorios, se encuentra ante una encrucijada excepcional, por-
que hasta de las cuestiones concernientes con la administracion doméstica,
como por ejemplo, la direccion de los asuntos de politica interna, nos hemos
vistos privados por voluntad de los conquistadores espanoles.

Nuestra suerte ha sido siempre puramente pasiva, nuestra existencia politica
ha sido siempre nula y nos hallamos en tanta mas dificultad para alcanzar la li-
bertad, cuanto que estibamos colocados en un grado inferior a la servidumbre,
porque no so6lo se nos habia robado la libertad, sino también la tirania activa y
doméstica... La América todo lo recibia de Espafia que realmente la habia privado
del goce y ejercicio de la tirania activa... Esta abnegacion nos habia puesto en la
imposibilidad de conocer el curso de los negocios publicos. (Bolivar, 1986:100)

Asimismo, Bolivar subraya la escasisima relevancia, prestigio y poder
que ostentaban los espafnoles nacidos en América, nominados cominmente
“criollos” ante la mirada de las mayorias, y que es de tanta importancia en las
grandes revoluciones.

La parcelacion senorial de la vida social en el antiguo régimen impide contac-
to con ellos; caido ese régimen todas las clases domésticas, antes segmentadas
verticalmente en jurisdicciones y protectorados sefioriales y patriarcales, se uni-
rian, se fundirian horizontalmente como hermanas emancipadas que so6lo reco-
nocerian un progenitor: la naciéon , la patria... (Domenech, 2004:14)

Paulatinamente, comienza a vislumbrarse en sus escritos, la generacion
de un original sujeto latinoamericano, nacido de la doble matriz, indigena y
espafiola; quién ha de participar en la dramatica creacion de las Republicas
sobre los restos del otrora imperio espafiol.

No somos indios ni europeos, sino una especie media entre los legitimos pro-
pietarios del pais y los usurpadores espafioles; en suma, siendo americanos por
nacimiento y nuestros derechos los de Europa, tenemos que disputar éstos a los
del pais y que mantenernos en €l contra la invasion de los invasores; asi nos ha-
Ilamos en el caso mas extraordinario y complicado. (Bolivar, 1986:67/8)
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Esta invencion—creacion se autoconstituye como ejemplar y dramatica,
debido a que en el nuevo mundo no existia una tradicién politica anterior,
fundante, que habilitara a los criollos para denominar estos territorios, como
republicas”.

Nosotros somos un pequefio género humano; poseemos un mundo aparte, cer-
cado por dilatados mares, nuevo en casi todas las artes y ciencias, aunque, en
cierto modo, viejo en los usos de la sociedad civil. Yo considero el estado actual
de América como cuando, desplomado el Imperio Romano, cada desmembra-
cion formo un sistema politico, conforme a sus intereses y situacion, o siguiendo
la ambici6n particular de algunos jefes, familias o corporaciones; con esta nota-
ble diferencia: que aquellos miembros dispersos volvian a restablecer sus anti-
guas naciones con las alteraciones que exigian los usos o los sucesos. (Bolivar,
2008:38)

Fiel a laimpronta rousseauniana de su pensamiento, considera que “dado
que la libertad es un alimento suculento, pero sumamente dificil de digerir”,
establece que el rumbo para encaminar a las nacientes republicas consiste
en aspirar a lo posible, dejando de lado lo imposible, hasta conseguir, por la
accion prodigiosa de la educacion, que el pueblo adquiera la moral y las luces
necesarias para conducir y administrar las republicas.

Para sacar de este caos nuestra naciente republica, todas nuestras facultades
morales no seran bastantes, si no fundimos la masa del pueblo en un todo; la
legislacion en un todo; el espiritu nacional en un todo. Unidad, unidad, unidad
debe ser nuestra divisa... La educacion popular debe ser el cuidado primogénito
del congreso. Moral y luces son los polos opuestos de una republica, moral y
luces son nuestras primeras necesidades. Tomemos de Atenas su Aredpago y los
guardianes de las costumbres y de las leyes; tomemos de Roma sus censores y
sus tribunales domésticos, y haciendo una santa alianza de estas instituciones
morales, renovemos en el mundo la idea de un pueblo que no se contenta con ser
libre y fuerte, sino que quiere ser virtuoso... (Bolivar, 1986:110/1)

En esta etapa comienza a gestarse en el pensamiento politico bolivariano
una ambigiiedad, fruto de considerar el sistema federativo como aquel que
posee en si mismo las mayores ventajas asi como las mas notables de las ex-
celencias. No obstante, cuando Bolivar tropieza con la realidad latinoameri-
cana, llega amargamente a la conclusion de que este régimen de gobierno es
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la menos favorable y oportuna para el estado en que se encuentran inmersas
nuestras incipientes republicas.

El sistema federal bien que sea el mas perfecto y mas capaz de proporcionar la
felicidad humana en sociedad es, no obstante, el mas opuesto a los intereses de
nuestros nacientes Estados. Generalmente hablando, todavia nuestros conciu-
dadanos no se hallan en aptitud de ejercer por si mismos y ampliamente sus
derechos; porque carecen de las virtudes politicas que caracterizan al verdadero
republicano: virtudes que no se adquieren en los gobiernos absolutos, en donde
se desconocen los derechos y los deberes del ciudadano. (Bolivar, 2008:26)

Desde la concepcidon que Bolivar presenta en sus escritos, inicamente la
unidad fraterna que hermane a las nacientes republicas contra un enemigo
comun, representado por la monarquia espafiola, y el oprobio que ésta infli-
gi6 en el nuevo mundo, puede autoconstituirse como alternativa viable para
superar nuestros localismos, e intereses mezquinos, para conducirnos final-
mente hacia una emancipaciéon genuina. “Yo deseo més que otro alguno ver
formar en América la mas grande nacion del mundo, menos por su extension
y riquezas que por su libertad y su gloria. Aunque aspiro al gobierno y per-
feccidon de mi patria, no puedo persuadirme que el nuevo mundo sea por el
momento regido por una gran Republica”. (Bolivar, 1986:71)

La conformacion de un congreso Anfictidonico situado en el Istmo de Pana-
mé que confederase a las nuevas republicas latinoamericanas, bajo el protec-
torado de Inglaterra, se convierte en una preocupacion constante y recurrente
en su pensamiento; por el doble motivo de la amenaza que constituye para los
americanos “la reciente conformacion de la santa alianza”, y la restauracion
de Fernando VII al trono espafiol.

Es una idea grandiosa pretender formar de todo el mundo nuevo una sola nacion
con un solo vinculo que ligue sus partes entre si y con el todo. Ya que tiene un
origen, una lengua, unas costumbres y una religion, deberia por consiguiente
tener un solo gobierno que confederase los diferentes estados que han de for-
marse; mas no es posible porque climas remotos, situaciones diversas, intereses
opuestos, caracteres desemejantes, dividen a la América. (Bolivar, 1986:74)

§3. Hemos pasado brevemente revista al origen histérico del principio

que nos ocupa, el principio fraternal, con el objeto de especificar la manera en
que Bolivar identifica el ideario fraterno con la emancipacion no s6lo mate-
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rial, sino al mismo tiempo cultural de las actuales reptblicas latinoamerica-
nas. En primer lugar, su perspicacia politica lo conduce a seleccionar dentro
del amplio abanico de ideas de la ilustracion, la opcion rousseauniana por el
modelo clasico, concretamente, el are6pago romano, modelo de moral, luces,
y educacion, que el pueblo debia asimilar, adoptar e imitar para sortear el an-
tagonismo radical entre lo deseable y lo posible en el nuevo mundo.

En segundo lugar, no deja de ser interesante el limite infranqueable que
representa la tradiciéon para comprender un acontecimiento historico. Con-
cretamente nos referimos a la asuncién, adaptacion y asimilacion de las ideas
de la ilustracion dentro de las condiciones de posibilidad de recepcién y apli-
cacion en este hemisferio.

En ultimo lugar, si bien Bolivar tuvo una visién ejemplar en cuanto a la
necesidad de unir fraternalmente las fuerzas para vencer al enemigo espaiol,
precisamente, el influjo de la Revolucion Industrial, que posicion6 a Inglate-
rra como pais de avanzada, no le permitié ver que se estaba gestando la mu-
tacion, el viraje de un modo de dominacion por otro.
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Racionalidad y deliberacion.

Notas sobre la legitimidad deliberativa
Nicolas E. Alles (UNL-CONICET)

1. Introduccion

Nos ocuparemos aqui de algunos aspectos de la concepcion de legitimidad
tal como aparece en los planteos de la democracia deliberativa. Nos centrare-
mos en analizar las dos perspectivas que ocupan gran parte del debate actual
sobre la legitimidad en dicho modelo, la procedimentalista y la epistémica. En
particular, nos ocuparemos de la idea de racionalidad involucradas en cada
perspectiva. Para dar cuenta de este objetivo dividiremos nuestra exposicion
en tres partes. En primer lugar, daremos cuenta de las lineas generales de la
democracia deliberativa y la concepcion de racionalidad involucrada en ella
(2). En segundo lugar, nos ocuparemos de las mencionadas concepciones de
la legitimidad deliberativa (3). Por altimo, expondremos algunos interrogan-
tes que a nuestro entender plantea la relacion entre racionalidad y legitimi-
dad en el contexto deliberativo (4).

2. Democracia deliberativa y razonamiento publico

Los planteos deliberativos y agregativos representan distintas maneras de
entender la politica en general y el proceso democratico en particular. El rol y
la participacion del ciudadano, la consideracion sobre el bien comin y el con-
cepto de legitimidad democratica son algunos de los tépicos en los que estas
perspectivas discrepan. Precisando atin mas, las caracteristicas principales
del modelo agregativo pueden cifrarse en tres aspectos: la consideraciéon de
las decisiones colectivas, la nocion de bien comin y su comprension del juego
politico. Las obras de Joseph Schumpeter y Kenneth Arrow, principales ex-
ponentes de esta corriente, destacan por entender a las decisiones colectivas
como el resultado de mecanismos de agregacion de las preferencias de los
ciudadanos. Esta perspectiva considera a las preferencias como dadas, lo cual
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no requiere ninguna justificaciéon de las mismas; tan sblo se busca combi-
narlas de manera que puedan producir resultados justos y eficientes. Por su
parte, Schumpeter considera que no es posible encontrar una nocion de bien
comun univocamente determinada, en la que todo el mundo pueda acordar
mediante una argumentacion racional. Sostiene que para grupos e individuos
diferentes, el bien comun significa necesariamente cosas diferentes; juzga a
su postura como una “opcion mas realista” (Schumpeter, 1996:324) en com-
paracion con aquellas preocupadas por alguna nocion de bien general. Por ul-
timo, los tedricos agregativos entienden al juego politico como una instancia
analoga al mercado, regida por una racionalidad de indole econémica, basada
en el mero calculo.

El modelo deliberativo, por su parte, muestra mas confianza en la partici-
pacion ciudadana y en la bisqueda de consensos. Este proyecto es el resulta-
do del conjunto de aportes de diferentes tedricos que comparten la opinion de
que este modelo realiza interesantes aportes al momento de pensar la politica
contemporanea: mas precisamente, el enfoque deliberativo puede represen-
tar una alternativa al realismo politico contemporaneo, preocupado unica-
mente por la 16gica del poder. Amy Gutmann y Dennis Thompson formulan
una util definicion de la democracia deliberativa:

Podemos definir a la democracia deliberativa como una forma de gobierno en la
cual ciudadanos libres e iguales (y sus representantes) justifican decisiones en
un proceso en el cual se dan unos a otros razones que son mutuamente acepta-
bles y accesibles, con el objetivo de arribar a conclusiones que sean vinculantes
en el presente para todos los ciudadanos, pero abiertas a ser cuestionadas en el
futuro. (Gutman & Thompson, 2004:7)

En este punto cabe aclarar, como sostiene Joshua Cohen, que deliberaciéon
no es igual a una mera discusién, por el contrario, se trata de una manera de
entender el proceso democratico en el cual las razones que se presentan de-
ben ser convincentes para los otros ciudadanos, reconociéndolos como igua-
les, y aceptando que pueden tener un compromiso razonable distinto (Cohen,
1997a: 414). La dinamica propia de este modelo implica también otro tipo de
racionalidad, diferente al mero calculo de preferencias por el que se distin-
guia la democracia agregativa. Todos los tedricos de la democracia deliberati-
va acuerdan en que el razonamiento publico es esencial a la definicién de este
modelo de autogobierno. Cohen sostiene que:
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La nocién de la democracia deliberativa esta enraizada en el ideal intuitivo de
una asociacion democréatica en la cual la justificacion de los términos y condicio-
nes de asociacion se realiza a través de la argumentacioén y el razonamiento entre
ciudadanos iguales. Los ciudadanos en ese orden comparten el compromiso de
resolver los problemas de decision colectiva a través del razonamiento piiblico,
y consideran a sus instituciones basicas como legitimas en tanto establecen el
marco para la deliberacion publica. (Cohen, 1997b:72)

La razon publica abre una dimensién dialogica que delinea y demarca el
procedimiento democratico. La funcion propia del razonamiento publico en
el contexto democratico deliberativo es la justificacién de las decisiones co-
lectivas. Esta cuestion queda maés clara en otra intervenciéon de Cohen donde
vuelve especificamente sobre esta cuestion.

Una concepcion deliberativa de la democracia coloca al razonamiento ptblico en
el centro de la justificacion politica. Digo razonamiento puablico en lugar de dis-
cusion publica porque una perspectiva deliberativa no puede distinguirse sim-
plemente por su énfasis en la discusion mas que en la negociacion o la votacion
como métodos de toma de decisiones colectivas. (...) Segtin la interpretacion
deliberativa de la democracia, entonces, la democracia es un sistema de ordena-
mientos sociales y politicos que vincula institucionalmente el ejercicio del poder
con el razonamiento libre entre iguales. (Cohen, 2001:244)

Intimamente relacionado con esta cuestién se encuentra el problema de
la legitimidad politica. Quienes se encargaron de analizar la cuestiéon de la
legitimidad en términos deliberativos acuerdan en que los procesos de delibe-
racién son la fuente de legitimidad de las decisiones colectivas. Nuevamente,
en términos de Cohen:

Los miembros de la asociacion comparten la opinién (y es de comun conoci-
miento el hecho de que la comparten) de que los términos apropiados de la aso-
ciaciéon proveen un marco para la deliberaciéon o son el resultado de su delibe-
racion. Ellos comparten el compromiso de coordinar sus actividades dentro de
instituciones que hacen posible la deliberacion, y acuerdan en las normas a las
que llegan mediante la deliberacion. Para ellos, la deliberacion entre iguales es
la base de legitimidad. (Cohen, 1997b:72)
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Gutmann y Thompson también coinciden en que la fuente de legitimidad
es el juicio colectivo de los ciudadanos, pero este no debe ser encontrado en
la expresion de una voluntad general irreflexiva, sino en un conjunto de prac-
ticas disciplinadas definidas por el ideal deliberativo (Cfr. Gutman & Thomp-
son, 2004:9).

3. Cuestiones de legitimidad en la democracia deliberativa:
procedimentalismo y legitimidad epistémica

Asumiendo el riesgo de que cualquier cosa que afirmemos aqui no sera
sino una somera aproximacion a la cuestion que nos ocupa, podemos decir
que, en términos generales, la legitimidad implica un determinado ejercicio
del poder politico el cual es, de alguna manera, autorizado por aquellos afec-
tados por ese mismo poder. La legitimidad resulta ser, en primera instancia,
una caracteristica del ejercicio adecuado del poder politico y se la se suele pre-
dicar no solo del Estado considerado un todo, sino también de las decisiones
de una unidad estatal.

“La idea fundamental de la legitimidad democratica” sostiene Joshua Co-
hen “consiste en que la autorizacion para el ejercicio del poder estatal debe
provenir de las decisiones colectivas de los miembros de una sociedad, quie-
nes estan gobernados por ese mismo poder” (Cohen, 1997a:407). Sin embar-
go, la cuestion esta lejos de agotarse. La legitimidad democratica remite a la
manera en la que se toman las decisiones colectivas. Todos parecen estar de
acuerdo en que la legitimidad viene dada por la autorizacion colectiva del po-
der politico por parte de los ciudadanos, pero, todavia quedan por dilucidar
cuales son las condiciones que debe cumplir esa autorizacion colectiva para
otorgar legitimidad. En otras palabras, lo importante de determinar es si la
legitimidad depende simplemente de un procedimiento justo o se necesita
algan criterio exterior al procedimiento para que evaliie y garantice la justicia
del resultado. Estas inquietudes nos remiten a las dos perspectivas méas discu-
tidas sobre la legitimidad deliberativa: por un lado, un criterio procedimenta-
lista de la legitimidad y, por otro, un criterio epistémico.!

1 En este trabajo no pretendemos abogar por alguno de estos dos modelos de legitimidad que con-
sidera la democracia deliberativa. Tal cuestidn seria inutil: la mayoria de los modelos suelen com-
binar algunas de estas dos perspectivas. Nuestro interés se centra mas en indagar las implicancias
que en términos de racionalidad cada modelo presenta, y no decidirnos por alguno en particular.
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De acuerdo a la perspectiva epistémica, los resultados son legitimos si el
proceso deliberativo puede ser justificado apelando a su capacidad de produ-
cir resultados correctos de acuerdo a un criterio externo de correccion. Pre-
cisamente, se denomina a esta perspectiva epistémica debido a que el proce-
dimiento al que adhiere es considerado en términos generales como el mas
confiable para conocer cuéles son las decisiones politicas correctas. Conside-
raremos brevemente dos perspectivas representativas de esta postura, la de
José Luis Marti y la de Carlos Nino. Estas se caracterizan por apelar a dos ti-
pos de tesis diferentes, pero relacionadas: por un lado se remiten a tesis onto-
logicas sobre la verdad moral, y, por otro, a tesis epistemologicas sobre como
tener acceso a esa verdad. Las tesis ontologicas de los autores que estamos
considerando destacan distintos elementos de la cuestion. Mientras que Nino
considera a la verdad moral como una instancia que se constituye por la satis-
faccion de presupuestos formales o procesales de una practica discursiva des-
tinada a la cooperacion y a evitar conflictos, Marti, por su parte, cree necesa-
rio destacar la independencia que un estandar de correccioén debe tener tanto
del procedimiento como de las creencias u opiniones de los participantes. Las
tesis epistemoldgicas, por su parte, se centran en la capacidad de producir co-
nocimiento implicita en el procedimiento democratico. De acuerdo a estas te-
sis, la deliberacién democratica es el procedimiento méas confiable para llegar
a la verdad moral (Nino) o, simplemente a las decisiones politicas correctas
(Marti). El tratamiento de ideas y la necesidad de ofrecer justificaciones fren-
te a los otros ciudadanos incrementan el conocimiento, detectan defectos en
el razonamiento y ayudan a satisfacer el requerimiento de atencion imparcial
a los intereses de todos los afectados (Cfr. Marti, 2006:35 y Nino, 2003:161).
Cohen precisa la cuestion del criterio de correccion cuando se dedica a esta
perspectiva de legitimidad democratica. Segun este autor, una interpretacion
epistémica del voto tiene tres elementos principales (1) un criterio indepen-
diente de correccion, es decir, una concepcién de la justicia o del bien comun
que es independiente del consenso actual y del resultado de los votos, (2) una
concepcidn cognitiva del voto, es decir, éste expresaria creencias acerca de
que las politicas correctas concuerdan con dicho criterio y no son preferen-
cias personales, y (3) una nocién de la toma de decisiones como un proceso
de ajuste de creencias, ajuste realizado en parte a la luz de la evidencia acerca
de lo que es la respuesta correcta. De esta manera, contintia Cohen, esta con-
cepcidn trata a los procesos de toma de decisiones como potenciales procesos
racionales de formacién de juicios comunes (Cohen, 1986:34).
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La otra perspectiva de legitimidad esta representada por el procedimen-
talismo. De acuerdo a este enfoque, una decision es legitima si ha sido tomada
conforme a un procedimiento considerado equitativo: la justa configuracion
del procedimiento alcanza para otorgar legitimidad al resultado. Sin embar-
go, dentro de esta perspectiva también existen variantes. Nos remitimos a la
taxonomia que propone Fabienne Peter para clasificar las distintas alterna-
tivas de legitimidad procedimental que existen en la democracia deliberati-
va. Esta autora considera basicamente dos opciones: el procedimentalismo
deliberativo puro y el procedimentalismo deliberativo racional (Cfr. Peter,
2007:334-335). De acuerdo al primero, la legitimidad esta asegurada en tan-
to las demandas de justicia procedimental se vean satisfechas. Los resultados
como tales no importan para la legitimidad politica bajo el régimen de un pro-
cedimentalismo deliberativo puro, lo que interesa es que los procedimientos
de toma colectiva de decisiones sean llevado a través de una deliberacion pu-
blica entre todos los afectados bajo algunas condiciones de equidad politica o
igualdad. Thomas Christiano sostiene una postura similar:

La discusion democratica, la deliberacion y la toma de decisiones bajo determi-
nadas circunstancias es lo que hace legitimos a los resultados (...). Los resultados
son legitimos al ser resultados del procedimiento. (Christiano, 1996:35)

Por su parte, la perspectiva del procedimentalismo deliberativo racional
considera que la deliberacién ptblica llevara a la decision que todos los afec-
tados puedan aprobar o, por lo menos, no puedan rechazar con buenas razo-
nes: la justificacion de decisiones colectivas es esencial a la legitimidad demo-
cratica. El requisito de que el resultado de la decision colectiva sea racional se
agrega a aquel de la igualdad politica. Un ejemplo de esta perspectiva podria
ser el caso de Jiirgen Habermas, quien propone que las deliberaciones de-
ben ser entendidas como el intercambio regulado de informaciones y razones
entre las partes involucradas donde ademas se pretende que sean instancias
inclusivas, puablicas y sin coacciones externas ni internas que puedan mer-
mar la igualdad de los ciudadanos. El fin de las deliberaciones es alcanzar un
acuerdo racionalmente motivado (Cfr. Habermas, 1998:382—3).
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4. Racionalidad, deliberacion y legitimidad

Recapitulemos lo tratado hasta ahora. El razonamiento publico, elemento
esencial al modelo deliberativo de la democracia, representa una alternativa a
la racionalidad de tipo econémica que planteaba el modelo agregativo. La ra-
z6n publica abre una dimension dialégica que implica a ciudadanos compro-
metidos con el devenir de la cosa publica. Los asuntos politicos en el modelo
deliberativo se esperan que sean tratados a través de este modo de razona-
miento en un contexto en donde los ciudadanos son considerados como libres
e iguales. La cuestion en torno a la racionalidad de este modelo normativo de
democracia parece complejizarse cuando se consideran las variantes de legi-
timidad a las que hicimos referencia méas arriba. Existen, como vimos, basi-
camente dos formas de entender la legitimidad deliberativa: por un lado, una
perspectiva de legitimidad basada casi exclusivamente en el procedimiento
de toma colectiva de decisiones y por el otro, una perspectiva epistémica de
legitimidad, fundada sobre todo en la posibilidad de acceder a una decision
correcta que fundamente las decisiones colectivas. Estos modelos de legitimi-
dad aportan elementos a la cuestion de la racionalidad que propone la demo-
cracia deliberativa.

Al tratar el modelo procedimental de legitimidad hicimos referencia a dos
posibles variantes que pueden considerarse: el procedimentalismo delibera-
tivo puro y el procedimentalismo deliberativo racional. Al referirnos a este
ultimo modelo, deciamos que la justificacion de decisiones colectivas es esen-
cial a la legitimidad democratica, se trata de que los afectados puedan apro-
bar o, por lo menos, no puedan rechazar con buenas razones las decisiones
colectivas. Lo propio de este modelo es que la racionalidad involucrada no es
sustantiva: no hay un contenido prefijado al que las razones deban adecuarse
de antemano para ser incluidas en el debate. La racionalidad aqui marca los
limites formales de la deliberacion, no su contenido. Este modelo de raciona-
lidad aparece en la version habermasiana de la democracia deliberativa.

El modelo epistémico de legitimidad plantea interrogantes diferentes.
Mas precisamente dos interrogantes referidos al criterio de correccién exter-
no y a las tesis ontologicas y epistemolbgicas. En particular, nos pregunta-
mos, ¢este modelo de legitimidad democratico y su estandar de correccion
apoyado en las tesis ontologicas y epistemologicas no agregan una raciona-
lidad de segundo orden al modelo deliberativo de la democracia? Decimos
de segundo orden debido a que el criterio de correccion es independiente del
procedimiento deliberativo, es decir, se agregaria al razonamiento publico

56 | Racionalidad y deliberacién. Notas sobre la legitimidad deliberativa - Nicolas E. Alles (UNL-CONICET)



XI Jornadas de Comunicacion de Investigacion en Filosofia, 1-3 de diciembre de 2011, Dto. de Filosofia FHUC-UNL
“Verdad, Lenguaje y Accion. Problemas filoséficos en torno al conocimiento y la sabiduria”

que caracteriza al proceso mismo de deliberacion. De estar en lo correcto esta
interpretacion, todavia quedaria el problema de precisar la propia justifica-
cién del criterio para evaluar los resultados del proceso deliberativo. Si bien
no se trata de un criterio completamente exterior a la deliberacion, por lo me-
nos debe ser conceptualmente independiente de las creencias, preferencias u
opiniones de los ciudadanos involucrados. Lo que parece no quedar claro es
como determinar ese criterio y, sobre todo, quién debe determinarlo. Por 1lti-
mo, tampoco queda claro las circunstancias en las que debe aplicarselo (todas
o algunas en particular). Las propuestas epistémicas no ahondan demasiado
en estos interrogantes.

5. Conclusion

Creemos que la cuestion de la legitimidad de la democracia deliberativa
complejiza la consideracion de la racionalidad implicita en este modelo nor-
mativo de democracia. Como vimos, el abordaje procedimental de la legitimi-
dad parece no ir més all4 del modelo de razonamiento publico que propone
la democracia deliberativa para el tratamiento de los problemas politicos. La
variante de la legitimidad epistémica, por su parte, parece proponer un se-
gundo nivel de racionalidad que se le sumaria a la razén publica para dar
cuenta de la legitimidad de los resultados de la deliberacion. Si bien esta ul-
tima perspectiva parece atractiva al proponer un estandar mas alto de legiti-
midad, no queda del todo clara la justificacion del criterio de correccion, ni el
alcance del mismo. La cuestion de la legitimidad del modelo de la democracia
deliberativa no solo esta lejos de agotarse, sino que representa un interesan-
te intento de repensar la relaciéon entre razon y politica en el contexto de las
democracias plurales. Aqui reside, a nuestro juicio, uno de los aspectos méas
interesantes de este modelo normativo de democracia.
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Pierre Charron: el escepticismo

como medicina filosofica y moral
Fernando Bahr (UNL-CONICET)

1. Introduccion

Para quienes nos dedicamos al estudio del escepticismo moderno, The
History of Scepticism de Richard Popkin es una guia de extraordinario valor,
pero también, con cierta frecuencia, un obstaculo a superar. Por un lado nos
ensena que la “crisis escéptica” de los siglos XVI y XVII “fue en parte una
reaccion al choque de posiciones religiosas durante la Reforma y Contrarre-
forma” (Popkin, 2003:viii), y que, en consecuencia, tiene caracteristicas pro-
pias e irreductibles al escepticismo antiguo. Por el otro, sin embargo, tiende
a olvidar que fue algo mas que una “crisis” y que presenta aspectos que van
decididamente mas all4 de las cuestiones suscitadas por el choque de posi-
ciones religiosas en el seno del cristianismo. En el presente trabajo nos gus-
taria mostrar esto a proposito de Pierre Charron, quien en su tratado De la
sagesse, publicado a comienzos del siglo XVII, se interesa poco por el criterio
de conocimiento religioso (la llamada “regla de la fe”) y mucho por la recons-
truccion de un ideal de vida escéptico, ideal cuya caracteristica mas notable
es que separa la probidad moral de la religion y otorga primacia a aquella por
ser mas amplia, “mas antigua y mas natural” que ésta (Charron, 1986:464).

Pierre Charron vivi6 entre 1541 y 1603. Publico tres obras: Les trois vé-
rités en 1593, Discours chrétiens, en 1600, y De la sagesse en 1601. Las dos
primeras fueron reputadas ortodoxas; la tercera, en cambio, desperto fuertes
polémicas y se la consider6 “un semillero de irreligion y ateismo” (Mersen-
ne, 2005:154). A raiz de estas acusaciones, Charron decidi6 suavizar algunos
pasajes y aclarar otros en la segunda edicion, de 1604, que ya no pudo ver
terminada. La obra fue prohibida y puesta en el Index al afio siguiente, pero
esa prohibicién no alcanzaba a Francia, donde tuvo un éxito extraordinario y
recibi6 treinta y nueve reimpresiones entre 1604 y 1672.

El tratado es extenso, algo mas de ochocientas paginas in cuarto, y podria
ser descripto como una recopilacion de las lecturas favoritas de Charron, au-
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tores antiguos (Séneca, Cicerén, Plutarco) y contemporaneos (Montaigne, Du
Vair, Lipsius); lo dice é]l mismo en el prefacio de la primera edicion: “es la re-
union de una parte de mis estudios: la forma y el orden me pertenecen” (Cha-
rron, 1986:33—34). Su proposito es filosofico, reavivar cierto saber olvidado
por una cultura en la que los seres humanos “se toman todo en serio, excepto
vivir’ (Charron, 1986:629), y pedagogico, orientar al “discipulo” (Charron,
1986:509) mediante reglas precisas y ordenadas acerca de como prepararse
para la sabiduria, cuales son los cimientos y el edificio de la misma, y cuél
es el fruto que se obtendra por ese medio de ese método o camino, a saber,
“estar preparado para la muerte y mantenerse en una verdadera tranquilidad
de espiritu, que es la corona de la sabiduria y el soberano bien” (Charron,
1986:373).

Esta altima frase podria remitirnos al Enquiridion de Epicteto o a los bre-
ves textos que componen el catecismo neoestoico de Guillaume Du Vair. La
Sagesse de Charron, sin embargo, dibuja una linea bastante méas compleja que
aqui trataremos de explicar respondiendo brevemente a cuatro preguntas: 1)
¢Contra quiénes habla? 2) ¢A qué sabios alude como modelos? 3) ¢Qué papel
cumple el escepticismo en relaciéon con ese ideal de sabiduria? Y, finalmente,
4) éen qué medida y en qué sentido, para Charron, la disposicion escéptica se
comunica con la vida natural?

2. Los adversarios de la sabiduria

La segunda edicion de La sagesse presenta en su frontispicio una ilustra-
cion notable. El centro de la misma estd dominado por una mujer desnuda
sobre un alto pedestal, que, con los brazos cruzados, se mira y sonrie ante el
espejo que le ofrece un angel. La secundan dos divisas. En una se lee, “je ne
scay”; en la otra, “paix et peu”. Al pie del pedestal, tomadas del cuello por
cadenas que se desprenden del mismo, aparecen cuatro figuras: la pasion, la
opinion, la supersticion y la ciencia. La pasion, con un dedo levantado, ad-
vierte de su poder; la opinién esta sostenida con esfuerzo por un gran nimero
de personas, es el vulgo; la supersticion, con las manos juntas y el cuerpo
doblado, se presenta como “una sirviente que tiembla de miedo”; la ciencia,
finalmente, “virtud o probidad (prud’hommie) artificial, adquirida, pedante,
furiosa de leyes y costumbres, con rostro engreido, vanidoso, arrogante y ce-
jas elevadas (...) lee un libro donde est4 escrito Si, NO” (Charron, 1986:7-8).
Estas cuatro mujeres “feas, enclenques, arrugadas” representan las actitudes
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incompatibles con la sabiduria. Digamos unas palabras més acerca de cada
una de ellas.

La pasion, define Charron, “es un movimiento violento del alma en su
parte sensitiva, el cual se hace o por seguir lo que el alma piensa que es bueno,
o por huir de lo que piensa que es malo” (Charron, 1986:155). Su violencia,
y por lo tanto su capacidad de daio, esta ligada al poder de la imaginacion,
“que esta por abajo del entendimiento y por arriba de los sentidos, y a la cual
corresponde el primer juicio sobre las cosas”. Si la imaginacioén filtra los datos
sensibles y los somete al entendimiento, el orden natural se cumple; si, en
cambio, obedece a los sentidos, se extravia y “nos llena de trastornos e in-
quietud” (Charron, 1986:156). La razoén de este extravio parece ser, en primer
lugar, la limitacion de los sentidos “los cuales no comprenden la naturaleza
verdadera e interna de las cosas, sino solamente su faz y forma externa”; en
segundo lugar, sin embargo, se alude a otro motivo, acaso mas profundo: que
la imaginacién no juzga por si misma, y, siguiendo opiniones ajenas, estable-
ce bienes y males alli donde no existen (Charron, 1986:157—159).

Hay una relacidon constante, pues, entre pasiones y opinién. Charron
define esta ultima como “vano y ligero, crudo e imperfecto juicio acerca de
las cosas, extraido y tomado de los sentidos exteriores y del ruido comun y
vulgar, que se detiene y es considerado bueno por la imaginacion sin pasar
jamas al entendimiento para ser alli examinado” (Charron, 1986:148—-149).
Nuevamente, el segundo origen, el ruido comtn y vulgar, parece ser el mas
profundo, puesto que, dice, “casi todas las opiniones que tenemos no las te-
nemos que por autoridad; creemos, juzgamos, actuamos, vivimos y morimos
a crédito, segtn lo que el uso publico nos ensena” (Charron, 1986:150).

Del vinculo entre imaginacién y opiniéon nace también la tercera enemiga
de la sabiduria: la supersticion. Es de la imaginacion, en efecto, de donde vie-
ne “la mayor parte de las cosas que el vulgo llama milagros, visiones, encan-
tamientos” o intervenciones del diablo (Charron, 1986:148). El peor mal de
la supersticion, no obstante, radica en que lleva a creer en un Dios severo que
espia constantemente nuestras acciones y pensamientos; un Dios imaginado
a la medida humana que nos aterra y nos enferma. Por ello es la supersticién,
no el ateismo, lo opuesto a la verdadera religion, tanto que Charron aconseja
a su discipulo “aprender a temerle con horror y espanto” como la peor enfer-
medad concebible (Charron, 1986:453—454).

La cuarta mujer encadenada a los pies de la sabiduria es la ciencia. Al
respecto, habria que distinguir dos criticas. Una es radical y no ataca la cien-
cia como tal, sino a quien la encarna “con rostro engreido, vanidoso y cejas
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levantadas”, el pedante, en cuyo libro solo se afirma o se niega, es decir se
excluye la posibilidad de dudar o estar equivocado. En tal sentido, agregando
presuncion, temeridad y armas con qué defenderse a los prejuicios, el pe-
dante “termina de dar forma perfecta a la locura y la vuelve incurable”(Cha-
rron, 1986:38). La otra critica, que si se dirige a la ciencia, o mas bien a la
erudicion, presenta sus matices. Cuando este saber es entendido como fin
en si, su defecto radica en hacernos infelices puesto que se traduce en puro
esfuerzo, sacrificando la alegria y volviendo la vida “servil, baja y mecéanica”
(Charron, 1986:689). Entendido como instrumento al servicio de la sabidu-
ria, como ocurria con las ciencias morales y naturales en el epicureismo, re-
sulta en cambio un aliado de la libertad espiritual. Para Charron, de todas
maneras, la erudicion no abre las puertas a la sabiduria y suele transformarse
en un obstaculo.

3. Los modelos de sabio

Charron tiene una nocion de sabiduria, que incluye tanto al sophés como
al phronimos aristotélicos. También desde el punto de vista filoso6fico el con-
cepto se amplia hasta correr el riesgo de desdibujarse, pues la tranquilidad de
animo, corona de la sabiduria, “es mis o menos y en cierto sentido la ataraxia
de los pirrénicos, la neutralidad o indiferencia de los académicos, de la cual
es hermano o procede el no asombrarse de nada ni admirar nada, el soberano
bien de Pitagoras, la magnanimidad de Aristételes” (Charron, 1986:410). Evi-
dentemente, Charron esta pensando menos en una escuela que en un estilo
de comportamiento cuya rasgo distintivo es la aristocracia moral: el esprit
fort que observa desde la altura, con cierto desdén, los esprits faibles que se
afanan por agradar, por ser aceptados, por afiliarse a determinadas creencias
populares que les den proteccion o poder.

Con todo, hay dos nombres propios que se destacan como modelos vivos
de sabiduria. El primero es Soécrates. De él, el aspirante a la sabiduria puede
aprender a tener “un espiritu universal” y ser “ciudadano del mundo” (Cha-
rron, 1986:392), a desdenar las sospechas y acusaciones de sus adversarios,
a no temer a la muerte, y, sobre todo, “que hay una suerte de ignorancia y de
duda mas docta y segura, mas noble y generosa que toda ciencia y certeza”,
que es “la ciencia de la ciencias y el fruto de todos nuestros estudios” (Cha-
rron, 1986:402). Por esto, es decir, por ensefiar a dudar y a combatir el orgullo
y la presuncion, que en cuanto sintomas de la falta de autoconocimiento, son
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las mayores enfermedades del espiritu, Socrates es el corifeo de los sabios, el
que dirige el coro que danza en torno a la estatua de Dionisos.

El otro ejemplo de sabio es mas novedoso, pues se trata de Jesucristo.
Charron utiliza un vocabulario teolégico para referirse a él. Lo llama “gran
doctor celeste” (Charron, 1986:333) o “la Verdad” (Charron, 1986:841), pero
parece entender —al menos en el contexto filosofico del tratado— que su mi-
sidn principal no es la de redimir al ser humano del pecado, sino la de de-
volverlo a la naturaleza emancipandolo de la patolégica identificacidon entre
sacrificio y religion. Asi lo dice en el capitulo 37 del libro I: “Y, en fin, el hijo
de Dios, doctor en verdad, habiendo venido para destetar (sevrer) y despa-
bilar (deniaiser) al mundo, los ha abolido a todos [los sacrificios]” (Charron,
1986:245). Claramente, Jesucristo es para Charron, por lo tanto, un liberador
espiritual que ensefia a examinar sin prejuicios todos los aspectos de la tra-
dicion rechazando a los “idolatras de la ceremonia” (Charron, 1986:501); su
ensenanza en tal sentido estaria bien indicada por san Pablo en dos pasajes
de Corintios I: “el hombre de espiritu lo juzga todo y a él nadie puede juzgar-
le” y “si alguien cree conocer algo, aun no lo conoce como se debe conocer”
(Charron, 1986:389).

4. El papel del escepticismo

La ensefianza socratica y cristiana se unirian para Charron, pues, en la
exaltacion de una “plena, completa, generosa y sefiorial libertad de espiritu,
que es doble, a saber, de juicio y de voluntad” (Charron, 1986:385). La li-
bertad de juicio “consiste en considerar, juzgar, examinar todas las cosas sin
obligarse ni atarse a ninguna, sino permanecer en si libre, universal, abiertoy
pronto para todo” (Charron, 1986:385—386). Los verbos son definidos en un
sentido escéptico. “Por juzgar no entendemos resolver, afirmar, determinar,
lo cual seria contrario a lo segundo, no obligarse a nada; sino que es exami-
nar, ponderar, balancear las razones y contrarrazones de todas las partes, el
peso y mérito de éstas, y asi buscar la verdad” (Charron, 1986:386).

Este examen sin término ni limite cumple una funcién purificadora o ca-
tartica. Por medio de él, y con la conciencia de que “no hay razén que no
tenga una contraria” (Charron, 1986:137), el discipulo aprende a desembara-
zarse de toda certeza teorica o practica. Tomara conciencia de la relatividad
de las costumbres, de la vastedad del universo, de la variacion de las teorias
e incluso de la repeticion en diversos momentos y lugares de ciertos relatos
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que se tienen por divinamente revelados. Asi podra evitar el vicio de los que
consideran barbarie a todo lo que no es “de su gusto y costumbre” (Charron,
1986:392) y liberara el paladar para recibir sin prejuicios todos los gustos que
la diversidad del universo pueda brindarle. A esa capacidad para no asom-
brarse de nada, que es también capacidad para autoconocerse en tanto la
complejidad del mundo refleja la complejidad del espiritu humano, Charron
la llama “espiritu universal” (Charron, 1986:392).

La libertad de juicio es una de las dos divisas que acompanan a la hermo-
sa y desnuda Sabiduria del frontispicio, aquella que reza “yo no sé”. La otra
divisa, “paz y poco”, alude a la libertad de voluntad. “Decimos que el sabio
para mantenerse en reposo y libertad, debe cuidar su voluntad y sus afectos,
no dandose ni teniendo carifio sino a muy pocas cosas, y éstas justas, e incluso
sin violencia ni aspereza” (Charron, 1986:411). Este aspecto corresponde a la
moderacion de los afectos, la metriopatheia de los escépticos griegos. Para
alcanzarla, en primer lugar, Charron distingue entre “fuero interno” y “fuero
externo”: “Pues quiero que en las acciones externas y comunes de la vida, y en
todo lo que es de uso corriente, estemos de acuerdo y nos acomodemos con el
comun de la gente, nuestra regla no toca para nada el afuera y el hacer, sino
el adentro, el pensar y juzgar secreto e interno” (Charron, 1986:386—-387). En
segundo lugar, recuerda al discipulo, que es posible prestarse a otros, “con-
tribuir a la sociedad publica con los oficios y deberes que le tocan”, pero con
la condicion de no darse méas que a si y “conservarse siempre para si en salud
y reposo” (Charron, 1986:414). En tal sentido, su concepcion de prudencia
presenta un estilo estratégico y “discreto” que la distingue claramente de la
phronesis clasica.

5. Escepticismo y naturaleza

Lo que ensena la disposicion escéptica es a vivir alegremente “sin soste-
nerse en nada” (Charron, 1986:34). Esto es justamente lo que caracteriza a los
esprits forts. Su no saber es para ellos “el asiento mas seguro, el estado mas
dichoso del espiritu, que por este medio se mantiene firme, derecho, sereno,
inflexible, siempre libre y duefio de si” (Charron, 1986:404). La dicha resi-
de, inicialmente, en que la suspension de juicio les permite mantenerse libre
de engafios y por lo tanto libres de “las agitaciones y los vicios” que nacen y
acompafan la presuncion de saber. El esprit fort no tiene nada que defender,
excepto el derecho a conservar integra la capacidad de juicio manteniendo su

64 | Pierre Charron: el escepticismo como medicina filoséfica y moral - Fernando Bahr (UNL-CONICET)



XI Jornadas de Comunicacion de Investigacion en Filosofia, 1-3 de diciembre de 2011, Dto. de Filosofia FHUC-UNL
“Verdad, Lenguaje y Accion. Problemas filoséficos en torno al conocimiento y la sabiduria”

neutralidad en tanto no aparezca una prueba indiscutible que lo lleve a pro-
nunciarse. Hasta aqui, Charron se mantiene cerca del escepticismo clasico, y
en particular del escepticismo académico dado que admite “que se adhiera y
se adopte lo que parezca mas verosimil, mas honesto, mas util, mas comodo”
siempre “que sea sin determinacion, resolucion o afirmacion alguna” (Cha-
rron, 1986:387).

En otros momentos, sin embargo, La sagesse parece abandonar o limitar
severamente el escepticismo. En particular, cuando Charron afirma que hay
en el alma una “semilla de la razén universal (...) por la cual se actaa segin
Dios, segin uno mismo, segin la naturaleza, segtn el orden y el reglamento
universal del mundo” (Charron, 1986:424). En efecto, parece imposible que
“esa semilla de razon universal por la cual se actiia segin Dios, seglin uno
mismo, segin la naturaleza” pueda hacerse compatible con la epoché escép-
tica en tanto el hombre encontraria en ella un criterio confiable. Charron lo
dice explicitamente: “las opiniones y juicios naturales son siempre verdade-
ros, buenos y santos” (Charron, 1986:857). Esta es la séptima y tltima leccion
de sabiduria; lo mas desconcertante es que en el mismo pasajes se mencionan
también la quinta y la sexta leccion, a saber, el sabio nada determina, el sabio
no se compromete ni se ata a nada.

Por otra parte, empero, que sea la “altima lecciéon” nos indica el camino
para salir del laberinto. Podriamos decirlo asi: la revelacion que se encuen-
tra al final del camino que el discipulo emprende en pos de la sabiduria es
el impulso natural nunca se equivoca e incluso es “santo”. Ahora bien, para
alcanzar o recuperar tal inocencia es necesario aprender a desbastarlo de toda
la carga de prejuicios y fantasias (filoso6ficas, teoldgicas) que la cultura nos ha
impuesto. Esta seria la tarea del escepticismo. Suspendiendo el juicio acerca
de creencias, costumbres y teorias devolveria la razén a su pureza original,
en la cual se encuentra o mas bien se funde, con la naturaleza. La idea tie-
ne cierto aire de familia con el método cartesiano, y se puede considerar a
Charron como un antecedente de Descartes a condicion de no olvidar cierta
notable diferencia. Para Descartes el escepticismo concluye su tarea purifi-
cadora al comienzo de la segunda meditacion, para Charron, en cambio, el
purgante escéptico no puede ser abandonado, pues la imaginacién humana es
prodiga en construcciones y solo la repetida disoluciéon de cualquier alimento
teorico mantiene limpio al sabio permitiéndole un estado de pura atencion al
acontecer natural donde la imaginacion, fuente de inquietud, no interviene y
en consecuencia puede disfrutar serenamente de lo que es. Por ello, Charron
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puede decir que el sabio recupera su parentesco con los animales, que “no se
conforman ni se alimentan con opiniones y fantasias, sino con lo presente,
verdadero y palpable” (Charron, 1986:234).
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Filosofia y forma literaria en torno al Simposio
de Platon. Resena del debate entre

los académicos C.J. Rowe y M. Migliori
Francisco M. Bodean (UCSF)

La presente investigacion retoma el debate que tuvo lugar entre los aca-
démicos Christopher J. Rowe y Maurizio Migliori en torno a la interpreta-
cion del Simposio platonico. Rowe llevé a cabo en 1998 una lectura magistral,
con ocasion de las denominadas Lecturae Platonis organizadas por Migliori
en la universidad de Macerata, que dio lugar a una auténtica confrontaciéon
de paradigmas hermenéuticos. Nuestro estudio se concentra en resenar el
debate, reconstruyendo y confrontando las claves interpretativas de los aca-
démicos implicitas en su lectura del Simposio, trayendo a la luz las enormes
consecuencias que conlleva la definicion del valor veritativo que imprime la
forma literaria a los contenidos expresados en el didlogo. Esta problematica
capilariza en dos niveles a explicitar. Partimos de la diversa interpretacion de
un elemento importante del Simposio, que Migliori denomina “la estructura
arquitectonica del didlogo” (1998:89—90),! la estructura de los discursos en
honor de Eros como elemento importante en la forma dramatica del didlogo.

1. Estructura contrastante: el Simposio
como filosofia en acciéon

“An external description of a Platonic dialogue must be as far from the real
thing as, say, a prose paraphrase of a poem” (Rowe, 2003:116). La caracteristi-
ca primera y mas relevante del corpus platonico es que se trata de un extrano
complejo de escritura, cuyo género no es comparable con ninguno de los que
conocemos hoy dia, sea filosofico o teatral. Por ello para Rowe (2001) “también
la forma en que [Platén] escribe requiere una interpretacion”. Es un principio
hermenéutico primordial: Platon escribe de modo literario, es un escritor fi-

1 Las citas de Rowe y Migliori italianas en el original han sido traducidas por el autor.
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losofico y toda interpretacion debe tener en cuenta la forma dramatica de sus
dialogos como un componente de igual importancia que los razonamientos,
sin separarla de su contenido filoséfico ni descartarla a priori.

En lo que define como una aproximacién anti—historica, Rowe interpreta
la forma literaria del corpus integro, incluso desde la Apologia, como fiction,
ficciones literarias o representaciones dramaticas. El presupuesto fundamen-
tal es la intentio auctoris como hilo conductor: Platon es un dramaturgo que
tiene el completo control de sus personajes. Esto implica que todo en el dialo-
go, hasta lo aparentemente casual, esta alli por decision de Platon, y el trabajo
del intérprete es preguntarse por cada elemento y su sentido. A su vez, los
argumentos no pueden ser aislados de su contexto condicionante y funciona-
lidad a la estructura dramaética total.

En el caso del Simposio entendido como ficcion literaria, encontramos un
elenco de personajes y una secuencia de discursos cuya disposicion se deve-
la intencién expresa de Platon, visible gracias a una serie de acontecimien-
tos de la infraestructura del dialogo, v. g. la llegada tarde de Socrates o el
hipo de Aristéfanes, aparentemente casuales pero finalmente funcionales a la
construccion de la trama. La lectura de Rowe busca mostrar como la escena
construida no es un cuadro realista, en el cual los discursos se suceden como
en la realidad respondiendo a los anteriores. Hay nexos profundos e incluso
referencias anticipadas entre las intervenciones. Su tesis principal es que el
discurso de Socrates se pone en contraste claro e inmediato con todos los
otros, y esto significa que los anteriores estan escritos de modo tal que facili-
tan la confrontacion.

Para Rowe el tema central del corpus platénico en su conjunto, en detri-
mento de cualquier otra doctrina que se pretenda hallar en él, es la importan-
cia de la filosofia. Los didlogos son considerados mimesis, representaciones
dramaticas de la actividad filosofica, i. e. filosofia en accion. Entendiendo la
mimesis como representacion creativa, los didlogos resultan representaciones
imaginarias y estaticas de discusiones filosoficas, imitando las conversaciones
vivientes que hicieron la verdadera filosofia. Asi ilustran el elemento de cam-
bio, el dinamismo esencial al analisis platonico del procedimiento intelectual.
La escenografia montada, los personajes y el contenido argumental resultan
secundarios y funcionales a la mimesis. La clave de la literatura platénica
consiste en la representacion dramatica de la filosofia, que se devela esencial-
mente como acciéon, argumentacion y discusion en btsqueda de la verdad.

Parte importante de la mimesis consiste en el retrato del filosofo en ac-
cién, Socrates. Con frecuencia la forma dramaética ofrece la ocasién para la
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confrontacion del filésofo con otros personajes: retoricos, sofistas, politicos,
poetas. Es justamente el caso del Simposio. La arquitectura de los discursos
en honor de Eros responde a este designio de Platon, cumplido mediante un
doble punto de confrontacién: 1) la tematica del amor, en una descripciéon que
contrapone el eros normal, ejemplificado por los cinco primeros discursos,
y el filosofico, descrito por Socrates—Diotima. La figura de Socrates, amante
normal y filos6fico al mismo tiempo, sirve como puente y mediaciéon entre
ambos: el eros ordinario puede y debe ser transformado por la filosofia, di-
rigiéndose hacia el tnico término que es origen y fin del impulso eroético. 2)
el arte retorico: al igual que Fedro, el Simposio es una leccion sobre como
hablar, sobre el verdadero arte retorico, transmitida no mediante una teoria
sino sirviéndose de la escena del banquete, que proporciona el contexto para
la representacion dramatica de la confrontacion de estilos: el poeta orador y
el filosofo. Constituye asi un ataque contra los poetas, desinteresados por la
verdad y que adornan su ignorancia con elevado arte retoérico. La filosofia es la
auténtica retorica, dado que conoce la verdad y busca con sus légoi persuadir
de ella a sus interlocutores, siempre que estén dispuestos a buscar la verdad.
El segundo eje de la relacién entre filosofia y forma literaria apunta al sen-
tido educativo de los dialogos. El caracter dinamico del conocimiento intelec-
tual desplaza la atencion de los contenidos tedricos, que en tanto represent-
acion estatica carecen de valor educativo. La méaxima utilidad de los didlogos
como mimesis radica en su sentido protréptico, siendo una invitaciéon y ex-
hortacion a la actividad filosofica de buscar la verdad, que solicita la decision
moral del lector por la filosofia entendida como forma de vida. En la ficcién
del Simposio, esta exhortacién se realiza a través del personaje de Socrates,
filésofo en accion fascinante y ricamente representado en el dialogo, cuya
funcion es servir de mediador que conduce desde las concepciones vulgares
del eros o la ignorancia retérica hacia su transformacién por la filosofia. Asi-
mismo, segiin Rowe todo el discurso de Socrates consiste bajo apariencia de
un encomio a Eros en un elogio de la filosofia. Eros, ni hombre ni dios sino
daimon mediador entre ambos reinos, es necesariamente un filosofo, suspen-
dido entre la ignorancia y la sabiduria. El ascenso del iniciado en los misterios
del amor es, mas que una doctrina acerca del eros, una “descripcion metafori-
ca del proceso dialéctico expuesto en un contexto erético” (Rowe, 1998a).
Esto nos remite al tercer nivel de analisis: la apertura a través de la for-
ma literaria a la entidad filosofia platénica y su estatuto, el paradigma del
filbsofo representado y quién es el Platbn—autor de los didlogos. Gracias a
“the indirectness of Plato’s technique” (Rowe, 2003:116), el ateniense no esta
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jamas presente en sus obras. Asi evita todo sentido de autoridad a lo puesto
en escena en su teatro filoséfico, dandole “poder sin responsabilidad” (Rowe,
1998a:15) para la construccion de la ficcion y dejando abierta la pregunta por
si él mismo es un sabio. La ausencia del autor se conjuga con la ausencia del
sistema, lo que Rowe denomina “[the] paradox of a promise of system com-
bined with a form of exposition that seems almost designed to exclude it”
(2003:108). Lo que se devela en los dialogos por decision de Platon es siem-
pre parcial y tiene mas que decir de cuanto divulga mediante cada escrito.
Pero esto no conduce a un sistema metafisico de fondo, sino que se adecua a
la naturaleza del conocimiento: el saber completo le pertenece a los dioses,
mientras la condiciéon de los hombres es el amor y la busqueda permanente
de la sabiduria, la philo—sophia. El camino es largo y todo cuanto se afirma
es s6lo un paso provisorio para una fase mas profunda en el investigar y fi-
losofar mismo. Esto armoniza con el paradigma del filésofo representada en
los dialogos, y en particular en el Simposio: el personaje Socrates, gracias
al recurso retérico de la sacerdotisa Diotima, conserva su posicion de igno-
rante—buscador de la verdad; aunque duefio de algunas convicciones jamas
se muestra poseedor de algin sistema filos6fico. De esta manera para Rowe
es esencial a la filosofia el hallarse in statu viatoris permanente hacia una
verdad ya descubierta. Platon es él mismo un sabio y fil6sofo en este sentido,
evitando las figuras interpretativas extremas del dogmatismo y el escepticis-
mo. Valiéndose de una elocuente expresion de Stefanini, declara que la filo-
sofia platonica es scepsi, en el sentido etimolégico de investigacion, y define
al escritor filoséfico como “el investigador incansable de lo que ya ha encon-
trado” (1949:xxxiii; cit. en Rowe, 2001).

2, Estructura dialéctica: el Simposio
como dialogo—juego con el lector

Migliori pertenece a la denominada escuela de Tiibingen—Milano, cuya
propuesta hermenéutica presenta una circularidad entre: (a) el estatuto de la
escritura para Platon como juego serio de sentido protréptico, tomando como
base sus autotestimonios; y (b) la recuperacion de la tradiciéon indirecta, las
doctrinas no—escritas en la reconstruccién de la filosofia platonica entendida
como un sistema metafisico constituido detras del corpus. Ambos confluyen
en una nueva y diversa lectura de los didlogos tanto en forma como en con-
tenido. Nos centraremos aqui en su interpretacion de la técnica de escritura
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platonica y su funcion protréptica, desarrollada en la confrontacién con Rowe
a partir de su lectura del Simposio.

Migliori afirma estar de acuerdo con la clave hermenéutica general de su
colega: los didlogos, obras eminentemente filoséficas, poseen una forma li-
teraria cuya consideracion es de tanto peso como su contenido teorético. “El
dato distintivo de los didlogos es que el Autor, por razones eminentemente
educativas, ha ‘inventado’ y desarrollado una particular técnica de escritura”
(Migliori, 2006:43). La experiencia de Platon como fil6sofo y educador es
que la filosofia no se aprende, sino que se hace: consiste en el descubrimien-
to de esos postulados que permiten resolver lo mejor posible a problemas
planteados, y esto requiere que uno mismo individae tales problemas y ve-
rifique tales soluciones. El rol del maestro es colaborar para que el alum-
no cumpla su propio camino heuristico, al mismo tiempo vital e intelectual,
siendo su metodologia eminente el didlogo. El escritor filosofico, para cum-
plir este papel de maestro, debera desarrollar una técnica literaria que supla
las limitaciones de la escritura. Por esto, los escritos platénicos son enten-
didos por Migliori como un dialogo real, implicito y de segundo nivel —res-
pecto al didlogo ficticio de primer nivel que acontece en sus escenas— del
lector con el autor, exigiendo para su correcta interpretacion el preguntarse
en concreto qué esta queriéndonos decir Platon. Este dialogo autor—lector se
realiza mediante la forma dramatica del texto, entendido coincidentemente
con Rowe como fiction.

Migliori asume una interpretacion personal del caracter de juego serio
de la escritura platonica. El autor propone e inicia un cierto juego, casi como
un enigma, que el lector debe descifrar. Para propiciar este desafio educativo
Platon prepara “un auténtico aparataje escénico, muy complejo y articulado,
lleno de invenciones, de juegos y de trucos” (Migliori, 1998:95). El papel del
lector, lejos de la mera receptividad pasiva, implica atencidon extrema y coope-
racion activa con el autor. La concepcion de la filosofia como trabajo comin
y descubrimiento personal da lugar a este estilo de educacion que acerca la
verdad sin revelarla, requiriendo, solicitando la participacién, atun la elabo-
raciéon y el desarrollo de lo expuesto por parte del lector. Emerge asi el sen-
tido protréptico de los dialogos, aunque conviene distinguirlo de su colega
de Durham: Migliori postula que, si bien la funcién principal es protréptica,
el dialogo “puede también comunicar ‘nociones’ (1998:97). Esta ampliacion
del sentido educativo a la transmision de una doctrina filoséfica establecida
constituye el punto mas claro de la concordia discors entre los académicos,
segun explicita Migliori.

%
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El Simposio posee evidentemente una estructura arquitectéonica muy
compleja y sabiamente construida. Su finalidad es el discurso de Diotima y la
sobresaliente representacion de la figura de Socrates. Migliori cuestiona sin
embargo la interpretacion de Rowe acerca de los discursos de los otros ora-
dores y su funcion meramente contrastante. La clave de lectura de Migliori
consiste en el pasaje en el cual Diotima explica a Sécrates que Eros no es ni
bello ni bueno, pero tampoco feo ni malo, dado que, ampliando el argumento
al ambito gnoseoldgico, hay algo intermedio entre la verdad y la falsedad, en-
tre el conocimiento cierto y la ignorancia, i. e. la recta opinién [orthé déxa]l>.
El juego que establece Platon con el lector consistiria en que a partir de esta
clave, la totalidad no debe descartarse como falsa, sino ser retomada a la luz
de las conclusiones como posiciones intermedias tematizadas mediante la
recta opinidén. Hay nociones verdaderas implicitas, por lo cual los discursos
precedentes al de Socrates—Diotima tienen caracter positivo y preparatorio.
Asimismo, la estructura de los discursos puede adaptarse a un despliegue dia-
léctico, en un proceso que supera y al mismo tiempo conserva, relativizando
aquello que en el pasaje precedente parecia absoluto, segtin la dinamica eré-
tica, siempre buscando ir més alla.

Los tres niveles de analisis se hallan en Migliori intrinsecamente unidos:
la forma literaria de los didlogos como dialogo—juego con el lector tiene senti-
do educativo y remite a Platobn como maestro, dueiio de un sistema metafisico
constituido detrds de y parcialmente en sus dialogos.

3. Conclusion discordante: el Socrates del Simposio,
entre hermenéuticas inconmensurables

En las observaciones en reaccion a las sugerencias de Migliori, Rowe re-
afirma su interpretacion de la estructura contrastante del didlogo: los dis-
cursos precedentes no contienen nada de valido y cualquier progreso hacia
el conocimiento realizado en el contexto de la conversacion es involuntario.

Insiste ademas sobre el sentido exclusivamente protréptico de los dialo-
gos, inttiles para la ensefianza de nociones. Cuestiona la hipotesis de Migliori
sobre la intencion de Platon de hacernos entrar en didlogo con el texto escrito,

2 “—¢No sabes -dijo [Diotima]- que el opinar rectamente, incluso sin poder dar razén de ello, no es
ni saber, pues una cosa de la que no se puede dar razén no podria ser conocimiento, ni tampoco
ignorancia, pues lo que posee realidad no puede ser ignorancia? La recta opinién es, pues, algo asi
como una cosa intermedia entre el conocimiento y la ignorancia.” (Simp 202a 5-9, 1988:245).
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observando que este tipo de didlogo es inexistente como referencia explicita
ni en el Fedro ni en ningdn otra obra del corpus. En este sentido, Rowe duda
hasta qué punto Platén se consideraba un maestro y a sus lectores alumnos.
Por el contrario, estd méas inclinado a pensar en Platon como un escritor fi-
losofico, sus didlogos como obras literarias de un dramaturgo y su funcion
protréptica como de énfasis mas moral que teédrico.

Estas dos objeciones convergen en la discrepancia méas profunda entre los
académicos que sale a la luz en el debate, en el tercer nivel de analisis, que
Rowe define como “la valoracion sobre la extension y la naturaleza de lo que
los didlogos tienen, por asi decirlo, detras de si” (1998b:107). Esta cuestion
es una variable determinante de la posicién hermenéutica asumida. Para Mi-
gliori, la esencia de la empresa filosofica platonica es un sistema de ideas ma-
yormente constituido; aunque siempre disponible a ulteriores correcciones y
profundizaciones, dado que no serd nunca la sabiduria absoluta de un dios,
es de hecho un sistema filosofico bien formado. Los didlogos y las discusiones
vivientes que ellos imitan son el método por el cual Platén nos guia hacia este
sistema. Para Rowe, en cambio, Platon carece de algo definido como un siste-
ma filoso6fico; lo que posee es un conjunto de convicciones generales sobre la
naturaleza del cosmos y la vida mejor, sobre las cuales continuamente vuelve
a reflexionar y cuestionarse, pero que no intenta jamas expresar en forma
acabada. De este modo Platén nos invita a filosofar, a unirnos a la misma bus-
queda de la verdad que él realiza.

Paraddjicamente, la complejidad arquitectonica y teérica del Simposio se
presta para las dos posiciones hermenéuticas: (a) el filbsofo como empefniado
en una perpetua btisqueda, siempre e irrevocablemente suspendido entre lo
divino y lo humano; es la vision privilegiada por Rowe, para quien lo que des-
cribe Diotima es el estado de conocimiento al cual el filésofo tiende pero que,
qua fil6sofo, no ha alcanzado atn. O por el contrario (b) el filésofo tal como
espera llegar a ser, poseido por la vision de la Belleza en si. Es el paradigma
preferido por Migliori, para quien el Platon sistematico estaria ya en la cum-
bre del ascenso o cercano a ella. Esta interpretaciéon, segin Rowe, implica
cierta fractura entre Platon y Socrates: el autor estaria al final del camino que
su personaje principal todavia recorre.

En suma, el Simposio, con su arquitectura de discursos y la preponderan-
te figura de Socrates, se halla entre dos hermenéuticas inconmensurables. El
debate trae asi a la luz, a partir de la definicion del valor veritativo de la forma
literaria, la discordancia inevitable: segin qué paradigma se asuma, Platon
se presenta como escritor filos6fico, un sabio que exhorta a la filosofia como
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buisqueda de la verdad en ciernes, o alternativamente como maestro, que me-
diante su técnica literaria transmite un sistema metafisico constituido.
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El poder emancipatorio de las narraciones:

de Benjamin, a Arendt y Ricoeur
Graciela N. Brunet (UNL-UNR)

Introduccion

Nos proponemos identificar las continuidades y afinidades de ciertas li-
neas tedricas en las obras de Walter Benjamin, Hannah Arendt y Paul Ricoeur,
en lo relativo a las relaciones entre los conceptos de narracion, experiencia y
ética. Los dos primeros conceptos también se vinculan en dichos autores a los
de Historia y tiempo historico, si bien en este trabajo s6lo podremos referir-
nos brevemente a estos ultimos.

1. Walter Benjamin: Experiencia y narraciéon

W. Benjamin, al finalizar la Primera Guerra Mundial, descubria que los
soldados que regresaban del frente no podian dar cuenta de lo que les habia
sucedido: mudos, parecian no haber obtenido ninguna experiencia. El gene-
raliza al hombre contemporaneo! esta incapacidad de acceder a la experiencia
y la califica como una “nueva barbarie”. Si bien su concepto de barbarie es
positivo, ya que espera que los nuevos barbaros sean capaces de comenzar de
nuevo, casi desde cero. Benjamin se pregunta “¢Para qué valen los bienes de
la educacion, si no nos une a ellos la experiencia?” (Benjamin, 1982)

El arte de la narracion, el contar historias, que se vale de la facultad de
intercambiar experiencias y es capaz de trasmitirlas, se encuentra hoy en
extincién, jaqueado por la informacién. Esta, producto de consumo diario
del ciudadano contemporaneo, es verificable y explicativa, a diferencia de la

También Giorgio Agamben, inspirado por Benjamin dice: “El hombre moderno vuelve a la noche a
su casa extenuado por un farrago de conocimientos —divertidos o tediosos, insélitos o comunes,
atroces o placenteros— sin que ninguno de ellos se haya convertido en experiencia.” (p. 8 de Infan-
cia e historia. Ensayo sobre la destruccion de la experiencia, Adriana Hidalgo Editora, 2001, Buenos
Aires)
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narracion. La informacién se agota en su propio enunciado y tiene vigencia
en tanto es novedosa; la narracion, con una intensidad mucho mayor, no se
agota en el momento en que es contada, por el contrario, puede perdurar
durante mucho tiempo. La narraciéon no trasmite simplemente una historia,
como puede hacerlo la informacién; aquélla estd impregnada de la sustancia
del narrador, que trabaja como un artesano moldeando la materia prima del
relato: la vida humana.

En sus Tesis sobre la historia, Benjamin realiza una critica al historicismo
y a su nocion de una historia universal que transcurre en un tiempo continuo,
porque esa continuidad —que nos presentan las filosofias de la historia— es
vista como tal por los opresores. De lo que se trata, entonces, es de hacer
saltar la continuidad historica y reconocer que el sujeto de la historia son
los oprimidos. En el recorrido por la tradicion de los oprimidos llegamos a
darnos cuenta que lo que hoy consideramos un “estado de excepcion” es en
realidad la regla, un estado de cosas permanente.

Si entendemos por “estado de excepcion” a las violaciones a los derechos
humanos, a la situacién de marginalidad o pobreza extrema, y por “oprimi-
dos” a sus victimas, la propuesta benjaminiana es la de una historia que cap-
ture las discontinuidades marcadas por la injusticia. Y al mismo tiempo una
narracion de historias de vida donde se recupere y se trasmita no sélo la ex-
periencia del sufrimiento sino la memoria de las luchas —exitosas o no—para
eliminarlo. El concepto de memoria aparece en Benjamin como remembran-
za:? “La historia es, entonces, en sentido estricto, una imagen surgida de la re-
membranza involuntaria; una imagen que se le enfoca subitamente al sujeto
de la historia en el instante de peligro. (...) Este sujeto no es de ninguna ma-
nera un sujeto trascendental, sino la clase oprimida que lucha en su situaciéon
de mayor riesgo” (Benjamin, 2007: 70—1)

2. Hannah Arendt: Accion y narratividad
La condicién humana3 se manifiesta a través de tres actividades funda-

mentales: la labor o reproduccion de la vida; el trabajo o produccion de obras
perdurables; la “accidon”: interaccién y dialogo con otros semejantes. Asi, la

2 El término aleman Eingedenken: “remembranza”, segun la traduccion de Bolivar Echeverria; “reme-
moracion”, segun la traduccidon de Jesus Aguirre en Editorial Taurus.

3 Cfr. H. Arendt: La condicién humana, Bs. Aires, Paidds, 1993; “Labor trabajo y accion” en De /a his-
toria a la accién, Barcelona, Paidds.
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vida politica se encuadra en la accion, que se realiza en un espacio publico.
De las tres categorias mencionadas (labor, trabajo, accion) es la accion la que
nos define mas acabadamente como humanos. Nuestra capacidad para con-
tar (o seguir) historias esta vinculada a la accion, ya que es la narracion la
que organiza y da sentido a los acontecimientos pasados: nuestra vida tiene
una estructura narrativa. Contar nuestra historia nos permite comprenderla
y comprendernos.

De ahi que se haya atribuido a Hannah Arendt la categoria de “narrativi-
dad”.# Es en su temprana obra Los origenes del totalitarismo cuando Arendt
pone en juego por primera vez el valor de la narracion ya que, segin una de
sus mejores analistas, la eleva a nivel de metodologia.5 El estilo del texto es
hibrido: a caballo entre el ensayo politico—filoséfico y la reconstruccion his-
torica. Arendt lo justifica diciendo que no podia hablar de los totalitarismos
desde la ciencia politica, dado que estos negaron categoricamente la politica.
Y como ella no podia correr el riesgo de referirse al totalitarismo quedando
presa de la logica totalitaria, recurre a la narraciéon. Acusada de sentimental,
debido a la resonancia moral de su relato, Arendt responde: No podia hacer
una descripcion objetiva de lo que sucedia en los campos ya que eso hubiera
implicado complicidad con los crimenes nazis.® Una critica mas sagaz, ha re-
conocido por el contrario que en Origenes del Totalitarismo hay una “politica
de la memoria” y una “ética de la historiografia”. (Benhabib, 1996:86)

Asimismo, en su cronica del juicio contra Eichmann,” Arendt vuelve a po-
nerse en el papel del narrador de historias (storyteller): construye un relato
del proceso y un perfil del acusado, donde va poniendo a prueba buena parte
de los conceptos filosoficos acuiiados por ella hasta ese momento. Es el sub-
titulo de esta obra el que, con su afirmacion acerca de la “banalidad” del mal
desata una polémica (1963) que hasta hoy no ha terminado de acallarse. Pero
también resulta irritante para la comunidad judia su relato acerca del papel
que jugaron en el Holocausto los “consejos judios” creados por los nazis; lo
que muestra que la narracion nunca es neutral ni puede serlo.

En Rahel Varnhagen. Vida de una mujer judia, recurre a la reconstruc-
cion de los diarios de esta dama del siglo XVIII, vale decir, incursiona en el

4 S. Benhabib, Situating the Self, Routledge, New York, 1992, p. 127. Arendt alude reiteradamente
al contar historias, al narrador, etc., en relacién a la accion, si bien no reconoce a la “narratividad”
como categoria o concepto especifico.

5 Cfr. S. Benhabib, The Reluctant Modernism of Hannah Arendt, Sage Publications, California, 1996.

6 Cfr. S. Benhabib, Situating the Self, New York, Routledge, 1991, citado en p. 90.

7 Cfr. H. Arendt: Eichmann en Jerusalén. Un ensayo sobre la banalidad del mal, Barcelona, Tusquets.
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género biografico para indagar una etapa de la historia de los judios alemanes
—la Tlustraciéon— durante la cual, al menos en Prusia, gozaron de derechos
civiles. Se denominaba a esta situacién “asimilacién”, y también Arendt, en
su época, fue una judia asimilada. Reconstruir la vida de Rahel le permite a
Hannah pensar sobre su propia vida, si bien no de una manera directa: ella
alude a su mundo, el de los judios europeos, signado a través de la historia
por una permanente exclusion. Pero también descubre que la idea de asimi-
laciéon contiene una contradiccion ya que refleja la aspiracion de los judios a
integrarse a sociedades donde siempre estaba presente el antisemitismo. Esta
obra ha sido considerada por Julia Kristeva® como un laboratorio de los con-
ceptos de Arendt, vale decir, la narracion de la vida de Rahel dio lugar a una
produccion teodrica. Pero lo mas importante: ha hecho posible dar la palabra
a los derrotados de la historia. Y esto lo habia aprendido Arendt de su amigo
Walter Benjamin?®. Aunque mas no fuera por eso, la vida de Rahel Varnhagen
merecia ser contada.

El anélisis de narraciones literarias® es empleado por Arendt como ma-
terial para su construccion del concepto de derechos humanos. En Origenes
del totalitarismo, su conocida definicion de los derechos humanos como “de-
recho a tener derechos”, el que es imposible ejercer fuera de los marcos de un
Estado—nacion que los garantice® parece conducir a una conclusion escéptica
acerca de los derechos humanos. Sin embargo el analisis de la novela El cas-
tillo de Kafka le permite a Arendt seguir pensando sobre aquellos y sobre la
construccion de la igualdad. La historia del agrimensor Josef K. es narrada
como una parabola acerca de la posicion del ser humano a quien son nega-
dos sus derechos mas elementales. Frente a los aldeanos vecinos del Castillo,
para quienes no es visible la injusticia, pues han naturalizado la desigual-
dad y la entienden como un “destino”, el agrimensor resulta un personaje
extrafo, pues se obstina en reclamar sus derechos. Arendt se desmarca del
iusnaturalismo: los derechos no son naturales para ella; la igualdad debe ser
construida, es un logro histoérico. La muerte del agrimensor por agotamiento,
sin haber obtenido ninguna mejora concreta, no es, sin embargo, inutil: su

8 Kristeva, Julia: El genio femenino. 1. H. Arendt, Buenos Aires, Paidds, 2000.

9 Cfr. H. Arendt: “Walter Benjamin. 1892-1940", en Hombres en tiempos de oscuridad, Barcelona,
Gedisa.

10 H. Arendt: “Franz Kafka” en La tradicion oculta, Barcelona, Paidos, 2004.

11 H. Arendt: Los origenes del totalitarismo, Madrid, Alianza, 1981. Cfr. Cap. 12 y 9, especialmente
“Las perplejidades de los derechos del hombre”. También: Sobre la revolucién, Madrid, Alianza,
1988, Cap. 2y 4.

78 | El poder emancipatorio de las narraciones: de Benjamin, a Arendt y Ricoeur - Graciela N. Brunet (UNL-UNR)



XI Jornadas de Comunicacion de Investigacion en Filosofia, 1-3 de diciembre de 2011, Dto. de Filosofia FHUC-UNL
“Verdad, Lenguaje y Accion. Problemas filoséficos en torno al conocimiento y la sabiduria”

paso por la aldea ha producido una transformacién en los aldeanos, que asi
lo reconocen.

También los historiadores son, para Arendt, narradores en tanto que la
accion humana so6lo se deja apresar (y expresar) por la narracion (relatar
nuestra historia nos permite decir quién somos). No obstante, el “contar his-
torias” (storytelling) del que habla Arendt y que ella misma practicé en Ori-
genes del totalitarismo, no equivale a una filosofia de la historia donde se jus-
tifica el pasado y se predice el futuro. Tampoco la tarea del historiador puede
consistir en explicar causalmente, él debe identificar lo nuevo, lo imprevisto,
el acontecimiento, que nunca puede deducirse del pasado, mas bien, echa luz
sobre el pasado. La concepcion del tiempo historico sostenida por Arendt es
similar a la de Benjamin: no se trata de restablecer un tiempo continuo, sino
trabajar con los fragmentos del pasado reconstruyendo su sentido en una tra-
ma narrativa.'®

3. Paul Ricoeur: Identidad narrativa,
contenido ético de los relatos

Ricoeur es conciente de que la narraciéon entendida como método de la
historiografia ha recibido fuertes criticas, a las que trata de dar respuesta,
pero, a pesar de ello, €l insiste en senalar el vinculo entre historiografia y na-
rracidon. Abocado a la tarea de pensar este vinculo, reconoce una estructura
comun a los relatos ficcionales y los relatos histéricos ya que ambos estan
compuestos por una dimension secuencial (cronologia, diacronia) y por una
dimension configurativa (trama, estructura). Si bien la primera es irreductible
a la segunda, la actividad de configuracion consiste en la capacidad que tiene
el narrador para organizar la totalidad de la historia, de armar una trama, y,
desde el lector, la capacidad para seguir una historia. La actividad configura-
tiva —llevada a cabo ya sea por el narrador o el historiador— es aproximada
por Ricoeur a la facultad del juicio kantiana ya que ambas establecen una
sintesis de lo diverso (acontecimientos, intuiciones) en una totalidad (his-
toria, juicio). La afinidad con Kant es mayor si tenemos en cuenta la indole
del juicio de gusto, que no es determinante sino reflexivo.’® Ricoeur también

12 H. Arendt: “Comprension y politica”, en De la historia a la accion, Barcelona, Paidés, 1995; “El con-
cepto de la historia: antiguo y moderno”, en Entre el pasado y el futuro, Barcelona, Peninsula, 1996.

13 H. Arendt también ha puesto de relieve la significacion del juicio reflexivo kantiano en la historio-
grafia y la politica. Cfr. Lectures on Kant’s Political Philosophy, Ronald Beiner (ed.), University of
Chicago Press, Chicago, 1982.
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llama la atencion sobre el nexo entre el esquematismo kantiano y la imagina-
cion creadora en la primera Critica. En ésta, la imaginacion es una facultad
trascendental cuya funcion de sintesis permite unir entendimiento e intui-
cién. De la misma manera puede hablarse del “esquematismo” de la funcién
narrativa, el que da lugar a una historia que Ricoeur califica como tradicion:
“la trasmision viva de una innovacion capaz de reactivarse constantemente
por el retorno a los momentos mas creadores del hacer poético”, “el juego de
la innovacién y la sedimentacion”. (Ricoeur, 1995:136)

La narraciéon en Ricoeur siempre se presenta como mediacion: el tiempo
narrado es el puente entre el tiempo fenomenologico (la vivencia del tiem-
po) y el tiempo cronolégico. De esta manera se constituye una identidad na-
rrativa, la que puede corresponder a una persona o a una comunidad. Este
concepto permite sostener la identidad sustancial del sujeto (idem: mismo),
tantas veces criticada como ilusoria, y, al mismo tiempo un concepto de iden-
tidad (ipse: si mismo) que hace posible incluir el cambio y la temporalidad.
Por eso la identidad narrativa nunca es estable, por el contrario, se va reha-
ciendo continuamente.

La teoria de la narracién también resulta una bisagra entre describir (ser)
y prescribir (deber ser). Y de esta manera ingresamos a la dimension ética de
los relatos. “No hay relato éticamente neutro” (Ricoeur, 1996:109). El relato
leido obra como un “envio” dirigido al lector, una provocacion para que este
actie de determinada forma. Desde luego que para actuar es necesario tomar
una decision voluntaria. Pero lo curioso es que, segin Ricoeur, los relatos
actian maés sobre la imaginaciéon que sobre la voluntad ya que la variacién
imaginativa es lo que proporciona material a la deliberacién. Como hemos
visto, Ricoeur vincula dicha variacion imaginativa al rol de esquematismo en
la Primera Critica kantiana.

“Las experiencias de pensamiento que realizamos en el gran laboratorio
de lo imaginario son también exploraciones hechas en el reino del bien y del
mal.” (Ricoeur,1996:167) Esto es posible porque los relatos ayudan al lector
a descubrir relaciones entre los hechos, transforman sus percepciones y lo
impulsan a la accién. De esta manera, las narraciones dan puntos de apoyo al
juicio moral. Pensando esto en relacion a la historiografia: la deuda que tiene
el historiador con el pasado, confrontado con lo horrible, con la injusticia, se
transforma en “deber de no olvidar”. (Ricoeur, 1996:167)
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Conclusiones

El punto en que confluyen los tres filosofos sobre los que venimos traba-
jando es el vinculo entre ética y narracion. Tal como lo dice Ricoeur: “La am-
pliacion del campo practico y la anticipacion de las consideraciones éticas es-
tan implicadas en la estructura misma del acto de narrar” (Ricoeur, 1996:108)
o también: “La narrativa sirve de propedéutica a la ética.” (Ricoeur, 1996:109)

Hay en Arendt y Ricoeur una recuperacién de la funciéon del esquematis-
mo kantiano y de la importancia del juicio reflexivo (juicio de gusto de Kant):
el juicio moral (tal como lo entienden estos dos autores, no Kant) se valdria
asi del arte de narrar para “esquematizar su objetivo”. (Ricoeur, 1996: 167)
“Podemos hablar, a este respecto, de imaginacion ética, la cual se alimenta de
imaginacion narrativa.” (Ricoeur, 1996:168)

No obstante, la posibilidad —ya anunciada por Benjamin— de que desa-
parezca el género narrativo, plantea un panorama inquietante. El predominio
de la informacion y de la mera imagen, hoy més acentuado que en tiempos
de Benjamin, parece ganar terreno a la narracién. Aunque él mismo creia que
los “nuevos barbaros” serian capaces de comenzar de nuevo. Por su parte,
Ricoeur, frente a la posibilidad de que desaparezca el género narrativo en
Occidente, confia en la aparicion de nuevas formas narrativas que atestigua-
rian una mutacién —no la muerte— de dicho género, en tanto “Ignoramos
totalmente lo que seria una cultura en la que ya no se supiera lo que significa
narrar”. (Ricoeur, 1995:419)
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Gnoseologia y determinismo en la Estoa
Antigua: équé afirman los estoicos
cuando senalan que el sabio controla

sus asentimientos?
Natacha Bustos (UNR—-CONICET)

El presente trabajo se propone reflexionar en torno a la afirmacion estoi-
ca' que senala que el sabio controla sus asentimientos. En principio, resulta
dificil pensar en el asentimiento como una suerte de accién libre, en tanto la
concepcidon determinista del estoicismo es radical; no contempla la posibili-
dad de que existan decisiones indeterminadas, o algin tipo de momento re-
flexivo que permitiese que los hombres decidieran libremente, si por libertad
comprendiésemos la ausencia de condicionamientos. En efecto, evaluando
esta problematica en términos gnoseolégicos, aquello que depende de noso-
tros pareceria sefalar un momento del proceso cognitivo que se diferenciaria
de la recepcion de impresiones donde el alma permanece en un estado de
pasividad. Por tanto, inicialmente, nos ocuparemos de analizar los posibles
sentidos en los cuales el asentimiento implicaria cierta actividad para el alma.
Luego, sera nuestro proposito reflexionar en torno a como podria articularse
tal actividad con la existencia de una cadena de determinaciones establecidas
desde toda la eternidad, que constituye el destino.

1. El asentimiento como actividad del alma
En primer lugar, y aunque no nos detengamos en el tema, es valido sefialar

que el estoicismo establece una estructura en la psicologia de la accién, con-
formada por la triada impresion (phantasia) —asentimiento (synkatathesis)—

1 Tomando como referencia la periodizacion sefialada por Puente Ojea (1979: 32), limitaremos nues-
tro analisis al periodo denominado como estoicismo post-alejandrino o helenistico (siglos IV-III
a.C.).
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impulso (hormé).2 Tal como lo mencionamos recientemente, la recepcion de
impresiones supone un estado de pasividad del alma, ya que ésta es afectada
por las mismas.3 Ahora bien, sucede algo distinto en el caso del asentimiento:
el presente apartado tiene por objetivo analizar, en términos gnoseologicos,
en qué sentido el asentimiento, definido como aquello que depende de noso-
tros, podria senalar un momento del proceso cognitivo que se distinguiria de
la mera recepcion de impresiones.

Si bien los textos fuente no permiten hallar una definicién precisa respec-
to del concepto de asentimiento, seria posible definirlo como una facultad
del alma que se caracteriza por permitir aceptar o rechazar una impresién;+
i. e., dar crédito o no a una impresion que se me hace presente. En este sen-
tido, podriamos afirmar que asentir a una impresion (la cual cuenta con una
base fisiologica) equivale a aceptarla.5 De este modo, si recibo la impresion de
que hay frente a mi una mesa blanca, puedo asentir a la misma y al hacerlo
afirmo que efectivamente alli hay una mesa blanca; o bien, puedo no brindar
tal asentimiento, con lo cual niego que la mesa blanca se encuentre alli. De
acuerdo con la definicion de Cicerdn: “A las cosas que son percibidas y como
acogidas por los sentidos afiade Zenon el asentimiento (assensionem) de los
espiritus, y entiende que éste se ubica en nosotros (in nobis positam) y es
voluntario (voluntariam).” (Cicerén, Acad. Priora II 40; SVF I 61)° Una de
las dificultades que presenta la interpretacion de este reporte reside en qué
deberiamos entender por asentimiento cuando éste es definido como algo que
“se ubica en nosotros” o que “estd en nuestro poder” y “es voluntario” en el
contexto de una metafisica determinista.

En primer lugar, al referirnos al determinismo estoico, debemos aclarar
que se trata de un determinismo de tipo causal. Al respecto, contamos con
el testimonio de Cicerén (De fato) quien critica el argumento de Crisipo que
sefiala que el principio que afirma que nada sucede sin causas precedentes
conduce por si mismo a la idea de destino. En este sentido, “quienes intro-
ducen una serie eterna de causas (causarum seriem sempiternam) sujetan

2 Una excepcidn sobre la estructura de la psicologia de la accion puede interpretarse en Cicerdn, De
fato, 40 (SVF II 974).

3 Cf. Didgenes Laercio, Vitae VII 45 (SVF II 53); VII 50 (SVF I 59); Sexto Empirico, Adv. math. VII
230 (SVF I 58).

4 Cf. Braicovich (2008: 133-134).

5 Sin entrar en detalles sobre el topico respecto de si al asentir a una impresion se asiente asimismo
al contenido proposicional de la misma, creemos que, de acuerdo a la informacidon que nos propor-
cionan las fuentes, no existen evidencias claras sobre el tema.

6 Seguimos la traduccién de Cappelletti (1996), aunque la modificamos eventualmente.
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el alma del hombre a la necesidad del destino y lo despojan del libre albedrio
(voluntate libera).” (Cicer6on, De fato, 20; SVF II 954)7 Al parecer, Zen6én y
Crisipo coinciden en definir el destino (heimarméne) como “la causa entre-
lazadora de los entes (aitia ton énton eiroméne) o la razon (légos) en virtud
de la cual se rige el cosmos.” (DL VII 149; SVF II 915) Es decir, desde una
perspectiva coOsmica, la Estoa habria definido el destino en términos causales:
todo lo que ocurre, ocurre por una causa dado que no existen movimientos
sin causa. Especificamente, Crisipo afirma que nada sucede sin causas ante-
cedentes.® Asimismo, el filosofo establece una diferenciacion entre las causas,
sosteniendo que existen causas principales (o perfectas) y causas secundarias
(o auxiliares) a fin de senalar que todo sucede por causas antecedentes, aun-
que no todo sucede por causas principales, sino por causas secundarias.® Las
causas principales son aquellas que dependen de nosotros.

Ahora bien, si se analiza la distincion entre causas teniendo en cuenta el
concepto de asentimiento (a saber: desde un enfoque humano), la impresiéon
seria causa secundaria respecto del asentimiento, pero no seria causa princi-
pal del mismo, ya que por si sola la impresion seria incapaz de producirlo. Tal
como lo senala Ciceron:

Pues, aunque el asentimiento (adsensio) no puede producirse sino suscitado
por una impresion (viso), sin embargo, como dicha impresion (visum) es causa
proxima y no principal, ello se explica segiin quiere Crisipo, como acabamos de
decir. No que pueda darse sin ser desde afuera excitado por alguna fuerza, pues
es necesario que el asentimiento sea suscitado por la impresion. Pero vuelve a su
cilindro y a su cono, que no pueden moverse si no reciben un impulso. Y una vez
que esto sucede, dice, cada uno sigue moviéndose de acuerdo a su propia consti-
tucion (suapte natura): el cilindro rueda en linea recta y el cono el circulo. “Asi
como, dice, quien impulso el cilindro le confiri6 el principio del movimiento pero
no su modo de moverse, asi la impresion de un objeto lo imprimira, por cierto,
en el espiritu (animo), y casi se diria, grabara en él su imagen, pero el asenti-
miento dependera de nosotros (nostra erit in potestate). Y aunque, como se ha

7 Utilizamos la traduccion de Cappelletti (1996), aunque la modificamos eventualmente.

8 Cf. Ps. Plutarco, De fato, 11 (SVF 11 912).

9 Por otra parte, Crisipo realiza una distincion entre hechos simples (aquellos que se realizan de
manera categorica) y hechos coordinados o codestinados (aquellos que no pueden realizarse uno
sin el otro, en tanto tienen un destino comun), a fin de refutar lo que se ha denominado como el
“argumento perezoso” (argds l6gos). Cf. Cicerdn, De fato, 28 (SVF II 953).
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dicho del cilindro, sea impulsado desde afuera, en cuanto a lo demas, se movera
seglin su propia fuerza y constitucion... (Ciceroén, De fato, 42—43; SVF 11 974)

Por tanto, en la cadena causal tiene lugar primero la impresion y luego el
asentimiento. La impresion es entonces causa necesaria, aunque no es cau-
sa suficiente para producir el asentimiento, el cual depende de nosotros. De
acuerdo con el reporte de Cicer6n, Crisipo toma los ejemplos de un cilindro
y un cono que son capaces de moverse solo si reciben algin impulso externo,
pero una vez que han recibido tal impulso cada uno contintia moviéndose de
acuerdo a “su propia constitucion”: el cono se movera en forma circular y el
cilindro en linea recta. Esta ejemplificacion aplicada a los seres racionales,
afirmaria que las condiciones externas (i. e.; la recepcion de impresiones) se-
rian la condicién de posibilidad para que el asentimiento se produzca; ahora
bien, una vez que tales condiciones posibilitan el asentimiento serian las con-
diciones internas las que lo harian efectivo. Sin embargo, ¢como seria posible
definir esas condiciones internas y de qué manera éstas se relacionarian con
lo “esta en nuestro poder”?

De acuerdo con el testimonio de Aulo Gelio, quien también refiere a la
analogia utilizada por Crisipo, nuestras acciones son controladas por nuestro
propio querer (voluntas) y por nuestra propia alma (animorum ingenia mo-
derantur).”® Al parecer, tal reporte daria por supuesto la existencia de alguna
particularidad en la naturaleza de cada ser vivo que lo dispondria de tal o
cual manera, y tal disposicion determinaria un modo de actuar. No obstante,
¢como seria posible articular nuestra configuracion animica con la cadena de
determinaciones que constituye el destino?

2. El asentimiento como parte constitutiva del destino

De acuerdo con lo desarrollado hasta este punto, la Estoa parece admitir
la coexistencia de la facultad gnoseolégica del asentimiento con una cadena
de determinaciones establecidas desde toda la eternidad. Al respecto, existen
dos testimonios que resultan de real importancia a la hora de analizar las par-
ticularidades de cada ser vivo; ambos afirman que tales singularidades han
sido establecidas por el destino.

10 Cf. Aulo Gelio, Noctes atticae, V11, 2 (SVF II 1000).
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La primera de estas fuentes la constituye el testimonio de Nemesio, quien
propone las siguientes comparaciones: asi como el agua posee la capacidad
de enfriar, las plantas producen ciertos frutos, las piedras se dirigen hacia
abajo y el fuego hacia arriba, los seres vivos son capaces de asentimiento e
impulso (to synkatatithesthai kai horman)."* De esta manera, si ninguna con-
dicion externa y acorde con el destino obstaculiza que dicho impulso suceda,
éste efectivamente sucedera y tal acontecimiento dependera de nosotros (eph’
hemin einat).*? Sin embargo, esta idea de “lo que depende de nosotros” no im-
plica un desligamiento de la cadena causal, ya que las caracteristicas que po-
see cada ser vivo provienen asimismo del destino. Por tanto, al sostener que
algo depende de nosotros no se deja de afirmar que, simultdneamente, depen-
de del destino; afirmaciones que la Estoa no interpreta como incompatibles.

Por otra parte, hallamos el testimonio de Alejandro de Afrodisia quien
afirma que los estoicos sostienen que “lo que depende de nosotros es lo que
acontece a través de nosotros (eph’ hémin einai to ginémenon <kath’ hor-
men> di’ hemoén).” (Alejandro de Afrodisia De fato, 181.14; SVF II 979)* De
este modo, las naturalezas de las cosas existentes son variadas y distintas, y lo
que cada cosa particular genera lo produce de acuerdo con su propia natura-
leza. Es decir, si una piedra cae desde cierta altura es imposible que no se di-
rija hacia abajo; la piedra se movera en el sentido en el cual esta naturalmente
destinada a moverse. Asimismo, es necesario que tales causas se hicieran pre-
sentes en la piedra de modo tal que causaran el movimiento; un movimiento
generado por el destino a través de la piedra. Esto mismo sucede en los seres
vivos, quienes poseen un movimiento natural propio: el impulso. Este es pro-
ducido por el destino a través de los seres vivos, y lo que produce el destino a
través de los seres vivos depende de ellos. También en este caso deben estar
presentes las causas externas que necesariamente ejecutan el movimiento y,
al mismo tiempo, son acordes con el impulso. Por tanto, en el caso particular
de los seres vivos existen movimientos que se producen a través del impulsoy
del asentimiento; en efecto, éstos se diferencian de los movimientos causados
por el peso o el calor, presentes en las piedras y el fuego.'4 El testimonio de
Alejandro concluye: cada ser viviente posee una configuracion particular cuya
determinacion radica en estar atravesado por el destino. En consecuencia, el

11 Cf. Nemesio, De natura hominis, cap. 35 (SVF II 991).
12 Cf. Ibid.

13 Traduccién nuestra.

14 Cf. Alejandro de Afrodisia, De fato, 182.19 (SVF II 979).
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destino congrega tanto las caracteristicas particulares de cada ser vivo como
su modo natural de comportamiento.’

De este modo, tanto Alejandro como Nemesio afirman que el impulso y el
asentimiento constituyen una caracteristica propia los seres vivos; clase que
contiene a los seres racionales cuyos movimientos naturales son acordes al
impulso y al juicio.’® Sin embargo, ambos autores atribuyen asentimiento e
impulso a todos los seres vivos y no a los seres racionales en particular.” En
cambio, el testimonio Origenes ofrece la siguiente distincion:

maés alla de su naturaleza representativa el animal no tiene nada més. [...] El ani-
mal racional, en cambio, ademas de su naturaleza representativa (phantastikéi
physet), también cuenta con una razén que discierne (krinonta) las impresio-
nes, y rechaza unas y admite otras, de modo tal que el animal sea conducido por
estas ultimas. (Origenes, De principiis, III 1,2—3; SVF 11 988) 8

Desde esta perspectiva, el asentimiento en su articulaciéon con la racio-
nalidad seria una caracteristica propia de los seres racionales, cuyas confi-
guraciones psico—fisicas se distinguen de aquellas que poseen los seres no
racionales. Ahora bien, la cuestion que nos interesa destacar en este caso es
que aun cuando definamos el asentimiento como la facultad de asignar un va-
lor de verdad a las impresiones que se nos hacen presentes, éste se encuentra
determinado por el destino.

Por otra parte, seria posible interpretar inicialmente que cuando los es-
toicos afirman que el asentimiento es “lo que depende de nosotros” de algin
modo intentarian rescatar la singularidad de cada ser racional, ya que no
todos los seres humanos brindan asentimiento al mismo tipo de impresiones.
No obstante, este rescate de la singularidad resulta inmediatamente proble-
matico si tenemos en cuenta que los Gnicos tipos de configuraciones animi-
cas que reconoce el estoicismo son la sabiduria (epistéme) y la ignorancia
(agnoia).’* Més aan, la Estoa enfatiza esta dicotomia haciendo explicita una
jerarquia entre los tipos de asentimientos, donde el asentimiento del sabio se

15 Cf. Boeri (2000: 38).

16 Cf. Alejandro de Afrodisia, De fato, 183.22-23; Nemesio, De natura hominis, cap. 35 (SVF II 991).

17 No nos ocuparemos, en este caso, de las problematicas que la atribucidén mencionada podria gene-
rar en el plano ético.

18 Utilizamos la traduccion de Boeri (2004).

19 Cf Estobeo, Eclogae 11, 99.
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presenta como una suerte de criterio de verdad en tanto esta directamente
condicionado por su disposicion psiquica:

El sabio [...] no cambia de opinion, pues el cambio de opinién también est4 some-
tido al falso asentimiento (pseudon sygkatathéseon), como si se tratara de algo
caracteristico de quien se ha equivocado por causa del apuro. Tampoco cambia
de opinion en modo alguno, no se retracta ni vacila, pues todo esto es propio de
quienes experimentan cambios en sus creencias, cosa que, precisamente, es ex-
trafia al que posee buen sentido. (Estobeo, Eclogae 11, 113; SVF 111 548)

Con anterioridad se ha afirmado que el sabio es capaz de controlar sus
asentimientos; sin embargo, esta accion no supone una desconexion de la
serie causal que constituye el destino. Ahora bien, gracias a esta destreza, el
sabio sblo brindara asentimiento a las impresiones comprensivas (las cua-
les carecen de margen de error); tal afirmacion posibilita ubicar al asenti-
miento como una especie de mecanismo psiquico que permite distinguir las
caracteristicas de una impresion.2° Esto es, que el asentimiento sea ‘lo que
depende de nosotros’ implicaria, con mayor especificidad, que depende de
la disposicion psiquica del agente que brinda asentimiento a una impresion.
Por consiguiente, un individuo asentira o no a una impresion de acuerdo a su
disposicion psiquica, la cual controla la recepcion de impresiones: si es dg-
noia, asentira a impresiones no comprensivas y/o asentira débilmente; si es
epistéme, asentira firmemente a impresiones comprensivas. En este sentido,
la disposicion psiquica del agente se inserta en la cadena causal que constitu-
ye el destino, formando parte de la eterna cadena de determinaciones.

3. Consideraciones finales

Tal como lo hemos sefalado, el sabio cuenta con la virtud psiquica de
controlar sus asentimientos, no opina, ni cambia de idea; el sabio es el crite-
rio de verdad, quien, por si mismo es capaz de distinguir y legitimar lo ver-
dadero de lo falso. De este modo, la expresién de controlar el asentimiento
pareceria aludir a una postura critica que es capaz de tomar el sabio frente a
las impresiones que recibe, como una suerte de selecciéon respecto de las im-
presiones que se le hacen presentes. Al parecer, el sabio constituye la posiciéon

20 Cf. Frede (2008:316).
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critica por excelencia dentro del determinismo estoico, en tanto es el tinico
individuo capaz de reflexionar ante los acontecimientos que se le presentan;
o bien, ante su propia percepcion del mundo. Sin embargo, hemos sefialado
que el sophos esta determinado a habitar el mundo de la verdad, ya que na-
turalmente asiente a impresiones comprensivas. Por tanto, si bien el asenti-
miento implica cierta actividad animica, se anula la posibilidad de definirlo
en términos de indeterminacion. En efecto, aun cuando el sabio controle sus
asentimientos no desligara sus acciones del entrelazamiento del destino. En
suma, el sabio y el ignorante forman parte de una cadena de determinaciones
y, en cada caso, expresan sus respectivas disposiciones psiquicas (epistéme o
agnoia).
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Breves consideraciones en torno

al gasto improductivo de George Bataille
Francisco Candioti (UNL)

1. Algunas palabras preliminares

El trabajo que sigue es el producto limitado de una investigacién méas
completa sobre Georges Bataille que se encuentra en desarrollo actualmente.
En este sentido el trabajo puede considerarse como una introduccién o un
primer acercamiento al tema del gasto improductivo y a los lineamientos ge-
nerales del pensamiento de Georges Bataille.

2. Sobre los textos economicos

El articulo titulado La nocién de gasto, aparecié por primera vez en la
séptima edicion de la revista “La critique sociale”, en enero de 1933. Este tex-
to constituye la primera incursion de Georges Bataille, al menos para sus lec-
tores, en el pensamiento del gasto improductivo.

Estas primeras aproximaciones, posteriormente sistematizadas y profun-
dizadas en La parte maldita de 1949, podrian considerarse como un mani-
fiesto del gasto improductivo, del gasto inutil. Mas alla de estos textos es-
trictamente econémicos, esta nocion es central en la totalidad de la obra de
Bataille: es el punto de partida de toda interpretacion y de toda escritura, de
toda reflexion, ya sea que se trate de literatura, religion, psicologia, arte, his-
toria, politica o filosofia.

Aunque excede los limites de este trabajo, es preciso senalar que la idea
de gasto improductivo le permite a Bataille interpretar de forma novedosa: la
dialéctica del amo y el esclavo, la relacion del hombre con la naturaleza y la
divinidad, la relacion entre inmanencia y trascendencia, la relacion entre la
literatura y el mal, la relacion entre las prohibiciones y la transgresion, la re-
lacion entre el lenguaje y la filosofia, la relacion entre la moral y la soberania.
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3. El lugar del gasto en la economia

La economia clésica, basada en el principio de utilidad, reduce integra-
mente la actividad humana a procesos de produccién, conservacion y con-
sumo. A este tipo de economia Bataille caracteriza como “restringida”, a ella
opone una “economia general” que tiene en consideracion otro tipo de con-
sumo: el gasto. La idea de gasto improductivo es la antitesis del consumo
racional, y en ese sentido, la gran innovacion de Bataille. Este tipo de gasto
ha sido marginado de las consideraciones economicas clésicas, y las distintas
manifestaciones de este fenémeno a lo largo de la historia del pensamiento no
han sobrepasado el caracter meramente anecdético.

Bataille describe la situacion parafraseando a Kant: “A ese respecto, es
triste decir que la humanidad consciente ha seguido siendo menor de edad:
se otorga el derecho a adquirir, a conservar o a consumir racionalmente, pero
excluye en principio el gasto improductivo.” (Bataille, 2003:112)

El consumo racional esta representado por la utilizacion, por parte de los
individuos de una sociedad, de lo minimo necesario para la conservacion de la
vida y la continuacion de la actividad productiva: se trata pues, simplemente,
de la condicion fundamental de esta ultima. Es decir, el consumo es un tipo
de gasto productivo, indispensable, que tiene una finalidad: la continuidad de
la actividad productiva; en este sentido la conservacion de la vida es s6lo un
medio, una condicién de posibilidad.

Bataille pone en el centro de la escena al gasto improductivo, sin retorno:
la risa, las lagrimas, el amor, la muerte,

el lujo, los duelos, las guerras, los cultos, las construcciones de monumentos
suntuarios, los juegos, los espectaculos, las artes, la actividad sexual perversa
(vale decir, desviada de la sexualidad genital) representan otras tantas activi-
dades que, al menos en las condiciones primitivas, tienen su fin en si mismas.
(Bataille, 2003:113—114)

Esta diversidad de formas de gasto improductivo perderia toda cohe-
rencia, toda unidad, si no fuera por el hecho de que ponen el acento en la
pérdida, ésta debe ser la mayor posible para que la actividad adquiera su
verdadero sentido.

En “La nocion de gasto” Bataille da cuenta del principio de pérdida me-
diante una pequena cantidad de ejemplos tomados de la experiencia corrien-
te: las joyas, el sacrificio en determinados cultos religiosos, los juegos y las
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producciones artisticas. De estos ejemplos, el mas caracteristico y de mayor
desarrollo en obras posteriores, es el del sacrificio.

4. El sacrificio como gasto. Mundo profano y mundo sagrado.

El derroche ilimitado y sangriento de victimas de sacrificio (hombres, ani-
males, cosechas, etc.) no tiene otro sentido que la produccién de cosas sagradas.

Es necesario entender bien el sentido de este gasto, que produce cosas sa-
gradas, para no confundirlo con el consumo, es decir, con una forma de gasto
productivo. El sentido del sacrificio es la pérdida del sentido. El mundo pro-
fano, tal como lo entiende Bataille, es el mundo de la razoén, de la utilidad, del
objeto, del trabajo, de la trascendencia; en pocas palabras: es el mundo actual
que se configura bajo la forma de la economia mercantil, bajo el predomi-
nio de la presencia y del sentido. (Bataille, 2003:115) y Cf. también (Bataille,
2008:75y 105)

El sacrificio abre la comunicacion del hombre con lo sagrado. El hombre
para Bataille es un ser discontinuo, separado del mundo, de la inmanencia y
la inmediatez en la que viven los animales. La razon ttil, instrumental, técni-
ca, ha convertido todo en objeto: el mundo, los animales, los otros hombres.
El hombre sélo puede ver las cosas bajo la 6ptica de la subordinaciéon, como
cosas separadas.

En este sentido el animal que come a otro animal es su semejante, no
hay distincion, no hay separacion, la Gnica subordinacion que existe es la que
resulta de la fuerza. El animal comido por otro animal no existe como obje-
to. Este estado de comunicacién, de semejanza, de indistincion, es entendido
por Bataille como inmanencia. El animal comido por el hombre es siempre
tratado como cosa separada, como objeto: se lo mata, se lo disecciona, se lo
cocina, se lo comercializa, en sintesis se lo subordina a la 16gica del mercado.
Esta situacion, la de la cosa, la del objeto en relacion con el sujeto, es la tras-
cendencia.(Bataille, 2008:72-74)

Esta subordinacién de una parte del mundo a otra, esta relacion del hom-
bre con un mundo en el cual no penetra y con el cual no tiene comunicacion,
hace del hombre un ser discontinuo. Sin embargo, ésta no fue siempre la si-
tuacion del hombre: en un proceso que dur6 cientos de miles de afios segin
los célculos actuales, desde el paleolitico inferior hasta el paleolitico superior,
donde surge el hombre propiamente dicho, aquel a quien llamamos nuestro
semejante, que aparece desde la época de las cavernas pintadas; se produce
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una mutacion por la cual el hombre se libré de la animalidad primaria. En
palabras de Bataille: “Sali6 de ella trabajando, comprendiendo que moria y
deslizadndose de la sexualidad sin vergiienza a la sexualidad avergonzada, de
la cual derivo el erotismo.” (Bataille, 2001:340)

Bataille ve en el sacrificio, y en las distintas formas de gasto improductivo,
la posibilidad de suprimir la trascendencia, el estado separado del hombre.
Dar muerte al animal es destruir el objeto. En la medida en que el animal
era tomado como un objeto, el hombre era tomado por aquel que ofendié al
animal, y la tinica forma de reparar esta ofensa era la destruccion del objeto,
la muerte del animal.

La destruccion, el sacrificio, restituye al mundo sagrado lo que el uso ser-
vil degrad6 y profand, es el mejor medio para negar la relacion utilitaria entre
el hombre y el animal o la planta. El hombre a través del trabajo fundo el
mundo de las cosas, al darle un uso servil, una finalidad, hizo del otro (ani-
mal, cosecha, esclavo) una cosa, pero ese mismo acto hizo del hombre una
cosa, se dio a si mismo los limites de la cosa.

Esta cosificacion de si mismo le genera al hombre un profundo malestar,
en palabras de Bataille: “El hombre de todos los tiempos se esfuerza por es-
capar a esta degradacion. En los extrafios mitos, en los ritos crueles, el hom-
bre esta, desde siempre, en la bisqueda de una intimidad perdida.” (Bataille,
2009: 75)

Sobre la victima de sacrificio cae una maldicion desde el momento en que
es elegida: es arrancada del orden de las cosas, de la esfera de lo util, y ella
ilumina desde entonces la intimidad, la angustia y la profundidad de los seres
vivos. La victima, que ha dejado de ser una cosa, es algo maldito de lo que
participa el sacrificante, es algo en lo que se reconoce. El sacerdote, los espec-
tadores, participan de la fiesta que inaugura la sangre, el fuego.

Es legitimo preguntarnos en este punto: éQué hay mas alla del limite de
la utilidad? Bataille lo llama de diversas maneras: intimidad, inmediatez, in-
manencia, experiencia del instante, “lo sagrado”, soberania, continuidad del
ser, no—saber, sinsentido.

Se trata de la existencia sin reglas, no calculada, no subordinada a un ser—
futuro. Larisa, las lagrimas, el desencadenamiento de las pasiones y del deseo
frente al encadenamiento razonable. Ese mundo sagrado que se abre por me-
dio de la transgresion, porque toda forma de gasto inttil es transgresora, es lo
que constituye la experiencia interior del hombre.

El sentido de la experiencia religiosa, si se permite la expresion, apela en
el hombre a lo no racional, a lo no l6gico, a lo no—discursivo. Esto es claro en
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el ejemplo del sacrificio, que es comtn a casi todas las religiones, ya sea que se
trate de la practica en si misma como del elemento teologico. Como ejemplos
basta senalar: el sacrificio de Isaac en manos de Abraham, el auto—sacrificio
del dios azteca Nanauatzin, el sacrificio del hijo del Dios cristiano en manos
de la humanidad.

5. El gasto como fen6meno global

La serie inicial de oposiciones que sefialamos, entre el gasto improductivo
y el consumo racional, entre economia general y economia restringida, entre
el principio de pérdida y el principio de utilidad, no debe ser circunscrita tni-
camente a la esfera humana.

El gasto no es anicamente un fenémeno econémico que se da en el plano
de lo humano, como sefiala Axel Gasquet, Bataille ve el gasto “como practica
en si, como mecanismo ideoldgico, y también en su dimension psicologica y
social.” Pero ademas, el gasto es considerado como un fen6meno cosmico.
(Gasquet, 1996:46 y 65)

En La parte maldita, las consideraciones de Bataille en torno al gasto im-
productivo se extienden a lo organico y césmico, en este sentido la economia
general supera a la economia restringida que

No toma en consideracion el juego de la energia que ningtn fin particular limita:
el juego de la materia viva en general, tomada en el movimiento de la luz del cual
es efecto. En la superficie del globo, para la materia viva en general, siempre hay
energia en exceso, la cuestion esta siempre planteada en términos de lujo y la
eleccion esta limitada al modo de dilapidacion de riquezas. (Bataille, 2009:35)

La “economia general” se opone a la logica economica clésica, utilitaria,
capitalista, por partir de principios diferentes: la economia clasica se edifica
sobre el trabajo, esto es, sobre la idea de acumulacion y escasez. En la socie-
dad industrial—capitalista se manifiesta claramente en el valor que tienen las
joyas y el dinero, muy superior a las mejores imitaciones que resultan inutili-
zables: el caracter fascinante de un collar de diamantes proviene del enorme
sacrificio material que involucra.

Por su parte, la economia general se edifica a partir del excedente y la
destruccion o dilapidacion; y esto a su vez tiene su origen en la logica energé-
tica del universo:
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Partiré de un hecho elemental: el organismo vivo, dentro de la situaciéon que
determinan los juegos de la energia en la superficie del globo, recibe en un prin-
cipio mas energia que la necesaria para el mantenimiento de la vida: la energia
(lariqueza) excedente puede ser utilizada para el crecimiento de un sistema (por
ejemplo, de un organismo). Si el sistema no puede crecer mas, o si el excedente
no puede ser enteramente absorbido en su crecimiento, es necesaria la pérdida
sin beneficio, el gasto, voluntario o no, glorioso, o al menos, de manera catastro-
fica. (Bataille, 2009:34)

Al igual que el sol, que emana continuamente su energia sin poder acu-
mularla y sin reparar en su propio gasto, los individuos, los seres humanos,
los animales y las plantas, se encuentran en la situacion de perder la energia
que no utilizan directamente en el proceso de crecimiento: ya sea el desarrollo
biolégico, el crecimiento individual o colectivo.

Finalmente, por cuestiones de extension, solo basta senalar dos elemen-
tos centrales en el desarrollo del gasto improductivo en la obra de Bataille: a)
la distincion entre una moral soberana y una moral servil, donde ademas de
considerar el excedente y la transgresion, se observa una clara influencia de
Nietzsche y Hegel; y b) el desarrollo historico del gasto, que determinara tres
tipos de sociedades diferentes en virtud de su relacion con el gasto: la socie-
dad de consumo, la sociedad de empresa y la sociedad burguesa o capitalista.
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La tension de lo empirico y la trascendental

en la filosofia kantiana
Maria Elena Candioti (UNL-UNER)

En La crisis de la ciencias europeas y la fenomenologia trascendental
Husserl dirige un fuerte reproche a Kant, observando que el planteo de este
filbsofo es restrictivo en cuanto no tiene en cuenta la experiencia tal como se
da en el Lebenswelt, y en consecuencia deriva en nociones que resultan con-
traintuitivas, especialmente aquellas referidas a la estructura de la subjetivi-
dad. Esto tendria como consecuencias que la exploracion de las condiciones
de posibilidad del conocimiento quede limitada a lo noético, produciéndose
una operacion de “desvinculacion” del sujeto y de sustitucién del mundo vivi-
do por un orden objetivo “reconstruido” en los sucesivos niveles de sintesis, lo
cual incide tanto en el modo de entender la experiencia como sus condiciones
de posibilidad.

Este reproche tiene a su vez que ser ponderado. Reconocidos fenomendlo-
gos, como Merleau Ponty (1975:17) y Paci (1963:47), han sefialado que si con-
sideramos otras obras, como la Critica del Juicio, pueden encontrarse anali-
sis referidos la experiencia que no se ajustan ya a las condiciones del juicio
determinante de un saber universal. A partir de estas sugerencias intentamos
explorar en la tercera Critica de Kant, como asi también en su Antropologia
en sentido pragmadtico, aquellos desarrollos teoricos referidos la posibilidad
de configuracion de una experiencia “pre—categorial”, en la cual la articulacion
de imaginacion y entendimiento se conjuga con la unidad de los sujetos en un
plano de intersubjetividad, a fin de considerar otras dimensiones de la nocion
de experiencia que permitirian una comprensiéon mas compleja del sujeto.

1. Veamos en primer lugar las criticas del creador de la fenomenologia
a Kant. La principal observacion se dirige a la nocién de lo trascendental y a
lo que considera una limitacién de los anélisis, en cuanto el mundo es acep-
tado “naturalisticamente” y la investigacion queda reducida a acreditar los
derechos del saber que sobre él se ha edificado. Las preguntas que orientan
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una fundamentacion del saber —objeta Husserl— no pueden restringirse al
nivel de la ciencia objetiva, sino que deberian considerar el modo en que la
operatividad subjetiva fundante encuentra sus raices en un mundo de evi-
dencias previas. Una reflexion radical deberia considerar el hecho de que este
saber es obra de hombres enraizados en el mundo y resultado de practicas
que encuentran alli sus condiciones y motivaciones (Husserl, 1984:121). A su
criterio, Kant no lo hace; da por supuesto el mundo de la vida cotidiana y lo
admite del mismo modo que lo hace la “actitud natural”; lo desplaza asi de
la interrogacién y lo desconoce como el mundo en el que cobran sentido las
producciones cientifica, sus opciones y valoraciones, y en definitiva todas las
acciones y metas propuestas.

Kant tiene el mérito de haber descubierto el entendimiento en su funciéon
constructiva y también normativa, desplegando este descubrimiento en una
autorreflexion explicita; pero el entendimiento —insiste Husserl— funciona
también de un modo escondido en cuanto constitutivo del “mundo circun-
dante”; es decir como configurador de sentidos en continuo devenir. Este
descubrimiento no puede fundamentarse, ni siquiera hacerse comprensible
por el proceder planteado en la Critica de la razén pura, como el resultado
de un método regresivo. Y aunque en la primera ediciéon de esta obra, Kant
desciende hacia las fuentes originarias en una especie de explicitaciéon directa
de la construccion, este desarrollo es en realidad un complemento de la fun-
damentaciéon desde un aspecto l6gico—trascendental, que es en definitiva el
que resulta predominante.

Husserl atribuye al desconocimiento de esta operatividad originaria, el
hecho de que muchas de las conceptualizaciones kantianas resulten incom-
prensibles. La subjetividad queda fragmentada en facultades y funciones que
se tornan miticas en cuanto postulan condiciones formales a priori que me-
todologicamente no pueden “mostrarse” mas que bajo ese aspecto. Tal como
se presenta en la primera Critica, 1a nocién de yo trascendental no puede ha-
cerse intuitiva o aplicarse a ejemplos facticos, ni siquiera valiéndose de ana-
logias. La paradoja es notoria: cuando intentamos comprobar intuitivamente
el sentido al que remite la expresion “yo trascendental”, nos hallamos, pese a
todo, en la esfera humana personal. Pero justamente en ese instante —obser-
va Husserl— debemos recordar la teoria kantiana del sentido interior, segiin
la cual todo lo mostrable en la evidencia de la experiencia interna ya esta
formado por una funcién trascendental, la de la temporalizacion” (Husserl,
1984: 118). El sujeto se muestra bajo aspectos que devienen inconciliables.
Pese a su oposicién al empirismo, Kant parece quedar ligado a él en su con-
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cepcion del alma concebida como un componente del hombre en cuanto ser
psicofisico; sigue pensando en la percepcién interna como la autopercepcion
de esa especie de pizarra interior en la cual los datos se inscriben. Si esto es
asi, las dificultades se profundizan en el planteo kantiano: el sujeto empirico
“naturalizado” tiene por fuerza que distinguirse del sujeto trascendental en
cuanto constitutivo, pero el modo en que esta planteada esta distincion, es
justamente lo que impide transponer los resultados de su procedimiento re-
gresivo en conceptos intuitivos.

2. {Son valederos estos cuestionamientos? Entendemos que un primer
paso en orden a una respuesta es la exploracion de la nocion de experiencia
en los procesos constructivos, para precisar hasta qué punto toma Kant en
cuenta una configuracion a nivel pre—categorial y qué facultades intervienen.
En la Critica de la Razon pura podemos encontrar importantes anélisis, ya
sea en relacion a la receptividad como a la operatividad ejercida en diversos
niveles de sintesis. Vemos asi que la construccion del objeto tiene como con-
dicion fundamental la afeccidn; y esto rompe con la idea de una construccion
que podriamos llamar “vertical”. Si bien las condiciones de constitucion de
la experiencia estan dadas en los principios en los cuales se establecen las
condiciones de la unidad del conocimiento empirico (B 267—A 220), tene-
mos que tener en cuenta que las categorias son formales, requieren para su
sentido y validez de la referencia a lo fenoménico, y en su aplicacion a los fe-
nomenos necesitan siempre del esquema (B 233), el cual no es una represen-
tacion acabada sino un diagrama temporal. Esta funcion del esquematismo
no puede ser concebida sino en la conjuncion de receptividad y actividad. La
imaginacién ofrece un esquema al entendimiento de tal modo que los con-
ceptos puedan aplicarse a la intuicién; y esto puede hacerlo como imagina-
cion reproductora, en la que interviene la memoria en un proceso que se teje
en el tiempo (A 78—79), pero también como imaginacion que produce, como
capacidad de configurar en la sintesis speciosa ( B 151). Esto pone de relieve
la articulacion de facultades diversas e implica el reconocimiento de una ca-
pacidad de aprehender las formas alli donde el concepto no ha realizado aiin
su reconocimiento. Es en este “oscuro arte del alma” que se esconde la posibi-
lidad de anticipar sentidos de una manera pre—categorial.

1 Se abordan asi cuestiones similares a las que analiza Husserl en Experiencia y Juicio, en relacién a
la “anticipacién” de sentido (Auffasung) (Husserl, 1980).
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En la primera Critica, empero, el analisis se detiene sin que llegue a cons-
tituirse en problema el por qué realizamos determinados recortes y confor-
mamos determinados significados, y como funciona en este caso la experien-
cia del mundo cotidiano. Pero, como ya dijimos, el desafio es ir méas alla de
esta obra y abordar la Critica del Juicio, o lo que mas acertadamente puede
llamarse critica del “discernimiento” (Kant, 2003). Alli puede verse una nue-
va forma de operacion, una especie de esquematismo libre, sin conceptos, en
el que la imaginacion interviene organizando las percepciones. En la “Analiti-
ca” de la Critica de la Razén pura se habian explicitado los procesos de sub-
suncidén en las categorias atendiendo a las condiciones de la intuicion sensible
que les confiere sentido y validez; en la tercera Critica parece recorrerse un
camino inverso, de lo particular a lo general, no ya para acceder a un orden
categorial, sino a la comprension que se logra admitiendo una cierta legali-
dad. No se trata ahora de dar contenido a las categorias, como en el juicio
determinante, sino que el juicio reflexionante requiere entender lo particular
a partir de la configuracién de un todo. Atn cuando no tengamos un cono-
cimiento cabal de la naturaleza, interpretamos “como si” respondiese a una
estructuracién; anticipamos un ordenamiento que nos permite comprender
algo como respondiendo a un fin, subsumiendo bajo una ley que no esté atin
dada (Kant, 2003: paragrafo 69). Pueden pensarse asi los objetos visualizan-
do un orden teleolégico que hace comprensible la multiplicidad otorgando
sentido. Imaginacion y entendimiento se conjugan en una operatividad que
no es la de la aplicaciéon de categorias (paragrafo 64) y que queda siempre
abierta. La funcion constructiva se hace plenamente manifiesta en la proyec-
cion de un sentido ordenador que define un horizonte de experiencia.

En esta operacion en la que convergen la imaginacién buscando y esta-
bleciendo semejanzas y el juicio reflexionante que transfiere sentidos, queda
planteada una unidad operativa que nos muestra otro angulo de la subje-
tividad, mas alla de la relacion de conocimiento. Ya no se muestra al sujeto
como el pensador universal de un sistema de objetos, el “legislador” que or-
dena lo maltiple instituyendo un mundo objetivo, sino que se descubre como
espontaneidad que comprende conforméandose a la ley del entendimiento, en
la unidad operativa de multiples funciones.

Por su parte, la Antropologia pragmatica presenta una lectura de estas
funciones que remite al ser humano en sus condiciones facticas. La cuestion
del conocimiento esta planteada aqui en relacion a lo que el hombre hace de si
mismo. Esto es particularmente interesante en cuanto vincula el conocimien-
to a la accién y a una realizacion de la vida personal. Kant va enumerando di-
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versas capacidades sin intentar con esto describir una estructura ontologica.
La descripcion se detiene mas bien en distintas formas de conocimiento: el
“sano” entendimiento (el buen sentido comn), el discernimiento en el juicio,
la razén que encuentra una finalidad y confiere sentido a la actividad. Lo que
aqui se realiza, en relaciéon al conocimiento del mundo, es mas bien un anali-
sis del ser humano concreto, en la contingencia de la experiencia de cada uno,
en sus habitualidades y talentos. Mientras en la primera Critica la unidad de
la apercepcion reducia a la simplicidad del yo pienso, en la Antropologia nos
aproximamos a la actividad originaria del sujeto como ser situado. A la vez
el sentido interno, que la Critica analizaba en relacion a la forma del tiempo,
aqui es presentado en la confluencia de la pasividad y la libertad de la ex-
periencia humana, pasividad y libertad que hacen patentes tanto sus limites
como sus desviaciones (Kant, 2004:69).

¢Como pensar entonces al sujeto? En la Critica hay una cierta imagen del
sujeto cognoscente como sujeto constructor pero a la vez finito; una cierta
comprension del hombre que se perfila a través del examen de las condiciones
de verdad; a su vez en la descripcidon que se realiza en la Antropologia surge
un perfil critico, ain cuando Kant se detenga en la diversidad y concrecion.
Pero el planteo critico y el antropolégico no son sin embargo derivados uno
de otro; son simultaneos. Como bien lo ha senalado Foucault, se trata de una
analogia cruzada que deja entrever la Antropologia como el negativo de la
Critica. (Foucault, 2009:80)

La Antropologia marca muy especialmente el esfuerzo por sostener la di-
versidad de planos y también la preocupaciéon por evitar las consecuencias
negativas de perspectivas escindidas: el Yo es uno, aunque se trate de dos
niveles de analisis de una misma materia. Lo que cada punto de vista muestra
es diferente: en la Psicologia nos estudiamos a nosotros mismos en nuestras
representaciones del sentido interno; en la Logica, en lo que pone en nuestra
mano la conciencia intelectual. De esta forma el yo parece ser doble, lo que se-
ria contradictorio: 1) el yo en cuento sujeto del pensar, el yo de la apercepcion
trascendental del cual no hay absolutamente nada mas que decir, y 2) el yo en
cuanto objeto de la percepcion, o sea, del sentido interno, el cual encierra una
multiplicidad de determinaciones que hacen posible la experiencia interna.
Pero Kant se apresura a precisar: “Y el yo del hombre es sin duda doble por
su forma (por la manera de representarselo) pero no por su materia (por el
contenido representado)” (2004:35). Mas que de un doble Yo, se trata de una
doble conciencia del yo, en un paralelismo que no se resuelve en integracion.
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3. Y este parece ser el limite de la filosofia kantiana. Plantear la cuestion del
sujeto en términos de paralelismo implica ocultar la tension entre lo empirico
y lo trascendental que encierra la experiencia humana, especialmente cuando
la consideramos en su insercion en un mundo cultural en el que se sedimentan
sentidos constituidos. Implica también retroceder ante esa subjetividad “ané-
nima” constitutiva de sentido. No basta admitir una operatividad que vaya mas
alla de la constitucion de la objetividad cientifica; es necesario ademaés explorar
esa operatividad que queda de algin modo oculta y latente, otorgando una
dimension de profundidad al mundo de la cultura. El doble plano resulta insu-
ficiente para desentrafar esa conexion de sentido y de validez que se perfila en
las operaciones que nosotros, hombres en el mundo, ejercemos.

Una exploracion de esta operatividad oculta lleva a pensar en una configu-
racion de los “contenidos hyléticos” que va mas alla de una conciencia indivi-
dual, ya que se muestran ahora como resultados de sintesis sedimentadas que
se asumen pasivamente. Y podemos decir entonces que las observaciones de
Husserl reclamando un trabajo renovado de lo que Kant ofrece, son legitimas
y ademas fructiferas, en cuanto permiten volver a los textos kantianos con
nuevos interrogantes acerca de la complejidad y “densidad” de la experiencia.
De alli puede derivarse no so6lo una idea plurifacética de sujeto sino también
lineamientos que conduzcan a revisar una concepcion de la “afeccion” sensi-
ble reducida a mera recepcion de datos hyléticos. La pregunta por el alcance
de la pasividad es central para dilucidar el modo en que lo trascendental pue-
de conjugarse con la concrecion de la experiencia y su enraizamiento en las
practicas en un mundo compartido.

De hecho estas investigaciones estan ya en curso, buscando nuevas fa-
cetas de la filosofia kantiana. Se ha sefialado que Kant reconoce en la Antro-
pologia que tenemos representaciones no concientes, “oscuras” y que éstas
constituyen un campo enorme, el mayor de todos en el hombre (Kant, 2004:
36y 37). Para Foucault, por ejemplo, hay en estos parrafos un reconocimiento
de una profundidad de la experiencia que le da el caracter de lo “ya elabora-
do” que se da en la existencia concreta como un originario. El tema es suma-
mente interesante, pero es necesario precisar si puede atribuirse a Kant esta
prefiguracion de un priori concreto (Foucault, 2009: 81—82). Notemos que
Kant aclara que la teoria de este campo pertenece a la Antropologia fisiol6gi-
ca; por lo tanto no refiere a los analisis constitutivos ni a sintesis implicitas.
La comprension de estas sintesis pasivas sélo es posible si admitimos que la
constitucién es intersubjetiva. Respecto a esto también podria argumentarse
que en Kant hay una dimension de intersubjetividad. Foucault cita una carta
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de éste a Beck (1794) en la que se hace referencia al modo de representar.
Kant muestra alli que la representaciéon no “corresponde” a un objeto sino
mas bien a una relacion con la cosa, en la cual se unifica lo maltiple en una
composicion y asi se vuelve comunicable a otros.?

Sin embargo, esta cuestion requiere atin un mayor esclarecimiento. Re-
presentacion valida y comunicabilidad son nociones conectadas, pero tal
como lo vemos en Kant esto no pareciera estar vinculado al reconocimiento
de una constitucion intersubjetiva que en un proceso histérico confiriera al
mundo espesor significativo. En todas estas discusiones emergen las oscila-
ciones del doble plano.

El doble estatuto del sujeto sigue perfilaindose en todos aquellos intentos
de articular la contingencia de las condiciones facticas de la experiencia con
las condiciones a priori que conllevan las pretensiones de universalidad. Esto
sucede cuando se trata de articular una pasividad originaria, donde se aloja lo
no pensado, con la conciencia explicita de la operatividad del yo. Se hace tam-
bién manifiesto cuando se da acogida a las condiciones aproéricas concretas
e histéricas enraizadas en las practicas y en una operatividad vinculada a la
sensibilidad y el cuerpo, y a la vez se entiende el a priori como una condicién
formal descubierta en un proceso regresivo. Esta tension entre lo empirico y
lo trascendental se va a constituir en una pesada y a la vez poderosa herencia
para la filosofia contemporanea. El doble registro no es de por si una solucién
satisfactoria para una filosofia que pretenda una critica radical, especialmente
si el doble se piensa en términos de un paralelismo persistente; sin embargo
la tensién que alli se genera ha promovido la renovacién de la problematica
trascendental enfrentandola a aquellas operaciones no explicitas que recogen
sentidos sedimentados en el lenguaje y en el mundo de la cultura, y obligan a
replantear el caracter de lo a priori.
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Tres interpretaciones de Hegel

en Dialéctica negativa de Adorno
German Daniel Castiglioni (UNL)

Ya desde el primer parrafo de Dialéctica negativa Adorno comienza a tra-
zar la separacion de su pensamiento respecto de la filosofia hegeliana. Como
aclara el autor, la intencién primordial del libro es liberar a la dialéctica del
hechizo idealista en la que Hegel la sumergi6. Con la célebre férmula de la
negacion de la negacion, Hegel se incluiria inevitablemente en el pensamien-
to tradicional iniciado por Platén. Este pensamiento se esforzo siempre en
extraer un resultado positivo a la dialéctica subordinando la diferencia bajo
el circulo de la identidad.

Sin embargo, seria de mas ingenuo creer que la diferencia entre el pensa-
miento de Adorno y el de Hegel se puede reducir a simples oposiciones. Segin
este punto de vista, la dialéctica adorniana seria negativa, abierta, materialis-
ta, con primacia en el objeto, lo particular y lo no—idéntico, etc., en cambio
la hegeliana seria positiva, cerrada, idealista, con primacia en el sujeto, lo
universal, lo idéntico, etc. Estas oposiciones resultan incorrectas en cuanto
pretenden invertir una misma jerarquia. ¢No esperamos, consecuentes con
Adorno, una relacién dialéctica, y no de simple oposicion abstracta, entre
él y Hegel? Aln cuando a veces parezca que Adorno cae en esas oposiciones
al intentar separarse del hegelianismo, no obstante, sefiala que es imposible
resolver la cuestion en meras simplificaciones. “La linea de demarcacién con
Hegel dificilmente la trazan las distinciones singulares, mas bien la inten-
cion” (Adorno, 1970:143).

Alo largo de Dialéctica negativa Adorno mantiene un dialogo conflictivo
y continuo con Hegel, que se vuelve mas ambiguo y complejo cuanto mas se
lo quiere determinar. Ello se debe, por una parte, a que Adorno intenta llevar
a cabo una critica inmanente al idealismo aleman consumado en la figura de
Hegel. Esto significa que la critica se sirve de los mismos principios de aquello
que critica. “Al idealismo, como decia Marx, hay que tocarle ‘su propia melo-
dia’” (Adorno, 1970:173). Pero lo paraddjico es que atin por esta misma criti-
ca inmanente al idealismo se sigue siendo, en cierto sentido, “hegeliano”, ya
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que el propio Hegel considera que la dialéctica opera mediante la absorciéon
de la fuerza del adversario para volverla contra él. De este modo la filosofia
hegeliana se sostiene no a pesar de las criticas que pretendan derribarlo, sino
justamente gracias a ellas. Esto nos lleva a concluir que la separacién respec-
to de Hegel no puede realizarse sino a través de una absoluta proximidad.
Derrida capto6 esta misma paradoja cuando, refiriéndose a Totalidad e infini-
to, escribio: “Levinas estd muy proximo a Hegel, mucho méas proximo de lo
que querria él mismo, y esto en el momento en que se opone a él de la manera
aparentemente més radical. Se da ahi una situacién que debe compartir con
todos los pensadores anti—hegelianos, y cuya significaciéon altima habria que
meditar” (Derrida, 1967:134).

Adorno es completamente consciente de esta paradoja del hegelianismo,
no quiere de ningiin modo eliminarla, sino que continuamente se mueve en
ella haciéndola estallar. Méas alla de todas las oposiciones con Hegel que gene-
ra una primera lectura de Dialéctica negativa, al profundizar en esta obra ella
se vuelve intimamente hegeliana y, si se permite la expresion, mas hegeliana
que el propio Hegel.

Como se sabe, Dialéctica negativa esta dividida en tres partes. La pri-
mera de ellas se ocupa de la critica a la ontologia alemana, donde los ataques
van dirigidos principalmente a la obra Ser y tiempo de Martin Heidegger. La
ontologia designa para Adorno todo el pensamiento tradicional que hiposta-
sia la identidad subordinando lo no—idéntico mediante la violencia represiva
del concepto. Retomando la expresion aristotélica, la ontologia es la prima
philosophia entendida como biisqueda de un principio absoluto y originario
a partir del cual se generan los dualismos tan caros a la filosofia.

Pero la critica adorniana a la ontologia no quiere realizarse desde fuera, a
partir de principios ajenos al contenido de lo que se critica. Al contrario, como
antes sefialabamos respecto del idealismo, Adorno intenta llevar a cabo una
critica inmanente que vuelva contra la ontologia la fuerza que ella produce
para derribarla en su propio campo. Aqui cabe preguntarnos si la filosofia he-
geliana es mera ontologia como cree Adorno que es la heideggeriana. Si una
vez mas nos dejamos convencer por las simples oposiciones entre Adorno y
Hegel, la dialéctica de este ultimo, en cuanto cerrada y positiva, no seria mas
que su ontologizacion. El idealismo, entonces, reproduciria el pensamiento
de la identidad y Hegel seria considerado el platonico mas astuto de la his-
toria. Sin embargo, diversas razones nos llevan a sostener que para Adorno
Hegel es algo mas que ontologia, conteniendo su filosofia un momento que
escapa al pensamiento tradicional. Por ese excedente Hegel se volveria una

106 |Tres interpretaciones de Hegel en Dialéctica negativa de Adorno ... - German Daniel Castiglioni (UNL)



XI Jornadas de Comunicacion de Investigacion en Filosofia, 1-3 de diciembre de 2011, Dto. de Filosofia FHUC-UNL
“Verdad, Lenguaje y Accion. Problemas filoséficos en torno al conocimiento y la sabiduria”

figura inevitable para el pensamiento contemporaneo y, més aun, para la po-
sibilidad misma de la filosofia.

Por una parte, tanto Heidegger como Hegel intentan salir del pensamien-
to tradicional que se encuentra aprisionado por el principio de identidad. Sin
embargo, para Adorno Heidegger queda atrapado en la misma légica que cre-
yo superar. Su filosofia sigue siendo una ontologia, menos auténtica, si se
quiere, en tanto encubridora de si misma. Aunque podria parecer que lo mis-
mo vale afirmar sobre Hegel, existen diferencias cruciales entre ambos. En
primer lugar, el idealismo es para Adorno la filosofia que lleva el pensamiento
de la identidad a su maxima expresion lo que implica que, por ello mismo, sea
también la filosofia que permitiria abrir el pensamiento de lo no—idéntico (lo
que trasciende el concepto). En otras palabras, el idealismo conduciria mas
alla de si al llevar a su cumplimiento y madurez la filosofia de la identidad.
“En Hegel la aspiracion a derivar lo no—idéntico de la identidad es intensi-
ficada al maximo” (Adorno, 1970:70). Por lo tanto, en cuanto ontologia el
idealismo tiene una posicion privilegiada en la historia, es el punto parado-
jico en el cual ella se realiza del modo mas perfecto a la vez que comienza su
ocaso y decadencia. Desde este punto de vista, Hegel seria el uiltimo filésofo
de la identidad y Heidegger un pensador pre—hegeliano. Una ontologia no
idealista, como la de este ultimo, tiene menos conciencia de si, desarrollada
consecuentemente conduciria al idealismo.

Pero, en segundo lugar, existe una diferencia mas profunda entre ambos
filbsofos alemanes, Heidegger y Hegel, que hace que este tltimo pueda con-
siderarse el primer pensador de lo no—idéntico. Nos dice Adorno: “Si la doc-
trina hegeliana de la dialéctica representa el intento inigualado de mostrarse
con conceptos filosoficos a la altura de lo a éstos heterogéneo, hay que rendir
cuentas de la relacion debida a la dialéctica en la medida en que su intento
ha fracasado” (Adorno, 1970:16). Hegel no seria tanto un perfeccionador de
la dialéctica positiva de inspiracion platonica como aquel que abre e inaugura
una nueva forma de pensar intentando acoger lo no—idéntico, lo que esta mas
alla del concepto, sin violencia ni coercion. No obstante, Hegel fracasa; en el
desarrollo de su filosofia traicion6 su propio proyecto que por su idealismo es
empujado de nuevo hacia la tradicion de la que podia escapar. “La remision
de la identidad a lo no—idéntico, como Hegel casi consiguid, es la protesta
contra toda la filosofia de la identidad” (Adorno, 1970:120). Este “casi” en el
que se hace tambalear la filosofia hegeliana, no debe entenderse anicamen-
te segtn la razon que explicAbamos anteriormente, es decir, que Hegel es el
ultimo pensador de la identidad, sino en el sentido explicito en que Adorno
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afirma que Hegel fracaso. El era ya un dialéctico negativo que no supo o no
quiso (segun el énfasis adorniano) llevar la dialéctica hasta sus tltimas con-
secuencias. De aqui el amor y el odio, la estimacion y el desprecio, que siente
Adorno por la filosofia hegeliana.

En este respecto, la diferencia entre Heidegger y Hegel se vuelve para
Adorno enorme. Aunque ambos puedan incluirse en la ontologia, y por ello
ser susceptibles de una critica inmanente, sin embargo, en Heidegger no se
encuentran elementos que abran la posibilidad de una dialéctica negativa y
un pensamiento de lo no—idéntico. De Heidegger no se espera, segun Ador-
no, nada mas que ontologia, por eso su critica se limita exclusivamente a la
primera parte de Dialéctica negativa. En cambio, en Hegel hay un momento
completamente verdadero (dialéctico—negativo), un pensamiento que reba-
saria el cierre idealista al que luego Hegel empujaria la dialéctica.

Por otra parte, Adorno esta convencido de que la filosofia, si todavia quie-
re seguir existiendo sin ser absorbida por las ciencias, tiene que repensarse
a partir de un didlogo permanente con Hegel. “Si el concepto de dialéctica
idealisticamente adquirido no alberga experiencias que, en contra del énfasis
hegeliano, sean independientes del aparejo idealista, a la filosofia le resul-
ta inevitable una renuncia que rechace el examen de contenidos, se limite
a la metodologia de las ciencias, considera a ésta la filosofia y virtualmente
se suprima” (Adorno, 1970:19). Este pasaje de Dialéctica negativa puede in-
terpretarse como una alternativa. O volvemos a Hegel para encontrar en él,
por debajo de su andamiaje idealista, una dialéctica negativa que él no supo
desplegar consecuentemente, o se declara la muerte virtual de la filosofia al
convertirse en metodologia de las ciencias y mero analisis de la forma sin con-
tenido. Contra Hegel, hay que regresar a Hegel. En otras palabras, no habria
un camino distinto al de hacernos mas hegelianos que el propio Hegel, si su-
ponemos que su proyecto filosofico era el de una dialéctica a la cual traiciono.

Siguiendo esta dltima interpretacion de la filosofia de Hegel, se nos tor-
na una exigencia hablar de dos momentos antagbnicos en su dialéctica. Por
un lado, el momento ontolégico por el cual Hegel seria un continuador del
pensamiento de la identidad que positivizo la dialéctica. Pero, por otro lado,
Hegel no se reduce a ser mera ontologia sino que en él se encuentra, también,
un momento dialéctico—negativo por el cual emerge un pensamiento de lo
no—idéntico. Sélo por la dinamica, y no la simple contraposicion, entre estos
dos lados constituye Hegel un modelo de dialéctica negativa. En consecuen-
cia, aquella oposicion entre una dialéctica cerrada, positiva, idealista, etc., y
otra abierta, negativa, materialista, etc., no puede hacerse corresponder, sal-
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vo simplificadamente, con la diferencia entre Hegel y Adorno. Mas bien, esta
oposicion se traslada al interior de la misma filosofia hegeliana.

Podemos ahora resumir tres interpretaciones de Hegel por parte de Ador-
no, que de una u otra forma se pueden defender a partir de la lectura de Dia-
léctica negativa. La primera de ellas consiste en calificar a la filosofia de He-
gel como mera ontologia. Esto se deduce de la oposicion jerarquica entre su
dialéctica cerrada y sistematica, y otra abierta y antisistematica, que seria la
que propone Adorno. Aunque algunos pasajes confirmen esta interpretacion
ella solo se atiene a la “letra” y no al “espiritu” del texto. Mas adornianamente
dicho, la contraposicion abstracta con Hegel se deja seducir por las tesis o po-
siciones filoséficas, cuando lo importante, el contenido del pensamiento, esta
en la trama, la composicion, el ritmo de la frase. En consecuencia, este tipo de
reduccionismo es completamente antidialéctico, siendo por ello incoherente
con el propio Adorno.

Una segunda interpretacion, pensaria a Hegel como el tltimo filosofo de la
identidad aquel que con mayor esfuerzo intento6 realizar el deseo de la filosofia
desde Platon absorbiendo lo no—idéntico bajo el circulo magico de una tota-
lidad sin restos. Siendo el idealismo la culminacién de la ontologia, mediante
su critica inmanente se delinearia el camino para un pensamiento de lo no—
idéntico que escapa a la violencia del concepto. Para esta interpretacion, Hegel
es un filésofo necesario en cuanto aquél que concentraria toda la fuerza de la
tradicion ontolbgica, pero no para derribarla por si misma, sino para intentar
satisfacerla en su més intimo deseo de saber. El vinculo con Adorno se esta-
blece aqui porque éste seria quien desmontaria los presupuestos del idealismo
para constituir una dialéctica de lo no—idéntico que, aunque posibilitada s6lo
a partir de la critica interna a Hegel, no se hallaria todavia en este altimo.

Sin embargo, mediante una tercera interpretacion, la que creemos es la
mas fiel a Dialéctica negativa, se da un paso mas respecto de las dos anterio-
res. Desde este nuevo punto de vista, Hegel no es sélo el dltimo filésofo de la
identidad, su filosofia no es tampoco mera ontologia como la de Heidegger,
sino que en él se encuentra un proyecto de dialéctica negativa que no supo
llevar hasta su cumplimiento. En consecuencia, la diferencia entre Hegel y
Adorno es que mientras ambos quieren una dialéctica negativa y concreta,
que se deje guiar por el objeto sin imponerle determinaciones exteriores, He-
gel fracaso en su intento al defender una posicion idealista. De este modo,
Adorno retomaria el impulso de la dialéctica hegeliana para ser mas conse-
cuente con él y, en este sentido, mas hegeliano que el propio Hegel.
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Estas tres interpretaciones no deben aislarse unas de las otras, no se ex-
cluyen necesariamente. Al contrario, puede pensarselas como momentos de
la comprension de Hegel a partir de las distintas lecturas y acercamientos a
Dialéctica negativa. Las tres etapas podrian representarse por las siguientes
maximas:

1. “Hegel es un dialéctico positivo, su filosofia idealista es mera ontologia”

2. “Hegel es el ultimo fil6sofo de la identidad, aunque sélo a partir de su

critica inmanente puede surgir una dialéctica negativa, el sigue atrapado

en la tradicion”

3. “Hegel es ya un dialéctico negativo, s6lo que fracaso6. En el desarrollo

de su filosofia traiciond su propio proyecto”.

Si Hegel es un modelo de dialéctica negativa, entonces no esta admiti-
do reducirlo a simples determinaciones singulares, no se lo puede identificar
plenamente para darle muerte. Al contrario, a semejanza de las cabezas de la
serpiente mitologica que renacen cuando son cortadas por la espada, Hegel
siempre vuelve en el momento en que se lo cree haber eliminado. Como de-
cia Derrida, se estd mas proximo a Hegel alli donde justamente se esta en su
oposicidon aparentemente mas radical. Quizas el modo mas claro en que Ador-
no expresa su relacion con Hegel se encuentre en el siguiente pasaje de Tres
estudios sobre Hegel: “Hegel es acaso el tnico, entre los grandes fil6sofos,
del que por momentos no se sabe exactamente, del que no se puede decidir
de qué habla, el inico en quien la posibilidad misma de esta decision no esta
asegurada” (cit. por Moutot, 2004:86). Hay que mantener, por tanto, a la fi-
losofia hegeliana en una permanente indecidibilidad, para no ser derrotados
por su propio juego, en el momento en que se lo cree haber vencido.
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El lugar de lo religioso en la sociedad

democratica secularizada
Jorge R. De Miguel (UNR-UNL)

En un intento de superar el rigido secularismo moderno, que confina-
ba las creencias de fe al ambito privado de la conciencia individual y de las
agrupaciones de la sociedad civil, se discute hoy acerca de los limites de un
ejercicio legitimo de lo religioso en la esfera publica de las democracias con-
temporaneas. Las reflexiones del dltimo Rawls acerca de la “razon puablica” y
los trabajos de Habermas en torno a la “sociedad postsecular” exploran vias
posibles de reconciliacién entre lo religioso y lo publico. Frente a estas pos-
turas, en un debate reciente con el filésofo aleman, llevado a cabo en 2009,
Charles Taylor ha planteado algunas objeciones. La distincién misma entre
un supuesto Estado neutral y la religion carece de sentido para el pensador
canadiense, a la luz de su vision, diferente de la de aquéllos, acerca de la ra-
cionalidad moderna y el secularismo.

La direccion adoptada por Rawls y Habermas, quienes dejan a salvo de
“doctrinas comprehensivas” el dominio politico de las decisiones sobre to-
picos constitucionales esenciales, es compatible con el estado actual de las
democracias secularizadas. La posicion de Taylor, en cambio, atin cuando
merecen ser tenidas en cuenta sus observaciones acerca de los riesgos de uni-
versalizar la razon publica y el secularismo occidental, reivindica una unidad
ética democréatica y un proceso de negociacion cuya compatibilidad es, al me-
nos, dudosa.

1. Habermas y Taylor

El debate mencionado aporta nuevas perspectivas a la cuestion del lugar
de las creencias y las practicas religiosas en las sociedades secularizadas de
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nuestro tiempo.' Veamos sucintamente el enfoque del filosofo aleméan, para
detenernos luego en la revision que de €l hace Taylor.

Coincidente con su posicion de los tltimos tiempos, que presta algo mas
de consideracién al potencial de lo religioso en las democracias contempora-
neas, Habermas deja claro que el constitucionalismo liberal protege la liber-
tad religiosa, pero impide que el lenguaje del Estado sea “contaminado” por
la religion. El laicismo resuelve esta paradoja privatizando enteramente las
creencias de fe, sacandolas de la esfera ptiblica. Sin embargo, en su opinion,
las comunidades religiosas juegan un rol vital en la sociedad civil de hoy, por
lo que la politica deliberativa democratica, por ser el producto tanto de ciu-
dadanos creyentes como de no creyentes, bien puede nutrirse de la carga se-
mantica que los discursos de los primeros puede aportar (Habermas, 2008a:
131—32, 140, 143; 2011: pos. 276).

Por lo tanto, aunque la democracia liberal requiere una justificaciéon neu-
tral de los principios constitucionales y de los resultados del proceso de ela-
boracién normativa, ello no impide que los ciudadanos utilicen un lenguaje
religioso en la esfera publica. Pero, para que el mismo pueda hacerse valer en
las instituciones estatales, sin vulnerar el pluralismo de creencias, debe ser
“traducido” a un lenguaje publico, accesible a todos los ciudadanos, es decir,
fundamentado en razones estrictamente seculares. De tal modo, los creyentes
tendrian la carga de presentar sus razones en términos seculares, mientras
que los no creyentes deberian aceptar el potencial aporte de verdad de los sig-
nificados religiosos en el debate publico de cuestiones constitucionales esen-
ciales (Habermas, 2008a: 131—32; 2011:pos. 296).

Habermas aboga por una racionalidad posmetafisica, que, en lo concer-
niente a la religion, reconozca los origenes clasicos comunes, entre Jerusalem
y Atenas, entendiendo al mismo tiempo que, como una herencia posiluminis-
ta, no puede ser superada la separacion entre el conocimiento secular y el teo-
logico. De ello deriva que, en cuanto a la insercion de las creencias de fe en la
discusion publica de principios constitucionales, los argumentantes religiosos
deban aceptar la autoridad de la razén natural “como los falibles resultados de
las ciencias institucionalizadas y los principios basicos del igualitarismo uni-
versalista en materia de Derecho y moralidad”. Por su parte, la razon secular
no debe erigirse en una suerte de tribunal examinador de las creencias de fe.
(Habermas, 2010: 16—18) Esta especie de obligacion cruzada requiere de una

1 Ladiscusion entre Habermas y Taylor tuvo lugar en un evento publico en la ciudad de Nueva York, el 22 de octubre de 2009,
organizado por la New York University, 1a Stony Brook University y el Social Science Research Council. Del mismo partici-
paron, ademas, Judith Butler y Cornel West.
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transformacion de la conciencia religiosa, tanto como de una revision del se-
cularismo clésico. La primera, no s6lo debe renunciar a imponer sus verdades,
sino que debe confrontarlas con otras creencias y con el conocimiento factico
producido por las ciencias. A su vez, el Estado secular, con su legitimacion
contractual, no debe demandar a los ciudadanos creyentes aquello que sea in-
compatible con una vida basada en la fe. (Habermas, 2010:21)

Las criticas de Taylor a Habermas y otros autores que, como Rawls, han
tratado de redefinir el rol de lo religioso en las sociedades democréticas, se
basan en que, a pesar de la pretension de superar el laicismo clésico, sus teo-
rias no rinden debida cuenta de la incidencia de lo religioso en la constitucion
de la identidad de los ciudadanos creyentes. El pensador canadiense sostiene
que es preciso redefinir el secularismo occidental, en particular, cuando se lo
entiende como la oposicion entre Estado y religion. Este modelo laicista impi-
de ver que el secularismo, antes bien, se refiere a la respuesta del Estado de-
mocratico a la diversidad de creencias, entre las cuales, valen tanto las religio-
sas como las morales, filosoficas, seculares o ateas. (Taylor, 2011b: pos. 417;
2011a: pos. 833; 2002:36—37) En el contexto occidental, el régimen secular
ha promovido la separacion entre la Iglesia y el Estado, asi como la neutra-
lidad de éste altimo frente a los distintos credos. Ello implica, segin Taylor,
la bisqueda de cuatro bienes: 1) la libertad religiosa; 2) la igualdad entre los
diferentes credos, religiosos o seculares, de manera que ninguno de ellos dis-
ponga de un estatuto privilegiado; 3) la fraternidad entre todas las “familias
espirituales” y su derecho a ser escuchadas respecto de la identidad politica
de la sociedad y el régimen concreto de deberes y derechos; 4) las relaciones
armonicas y de reconocimiento entre todas las creencias. Los conflictos entre
estos bienes no deben ser resueltos por recurso a principios ajenos al mismo,
sino por la negociacion. Es una ilusion moderna, a su juicio, afirmar un con-
junto de principios intemporales surgidos de la sola razon; antes bien, hay
que reconocer que las sociedades difieren en sus particularidades, por lo que,
algunos preceptos generales acordados pueden ser realizados de diferentes
maneras. La insistencia en principios racionales, aplicables en toda situacién
y lugar, inclusive, puede terminar despojando a algunas tendencias del dere-
cho a que sus posiciones sean tenidas en cuenta respecto de la constitucion y
los objetivos de la sociedad. (Taylor, 2011b: pos. 390—408).

La idea de Taylor es que, si bien, tanto la separacién Iglesia—Estado como
la neutralidad son indispensables en un régimen secularista, el significado
de estos requerimientos en la practica debe ser determinado por el modo en
que se pueda maximizar aquellos cuatro objetivos aludidos anteriormente en
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una situacion dada. (Taylor, 2011b: pos. 468) Sin embargo, contrapesando
esta apariencia aperturista, el autor canadiense argumenta sobre la necesidad
que tienen las democracias modernas de contar con una identidad politica
fuerte, ya que se sustentan en el auto—gobierno del pueblo, lo cual requiere
un alto grado de confianza mutua y de compromiso entre sus miembros. Y,
recogiendo la experiencia histérica de su pais, afirma que, a veces, es el Esta-
do el que procura construir una nacion, una comunidad cultural de respaldo.
(Taylor, 2011b: pos. 498—519; 2003; 2003/04) Es por ello que, méas alla del
pluralismo creciente, las sociedades democréaticas, sefiala Taylor, se hallan
sostenidas en una “filosofia de la civilidad” fuerte, que preserva los tres pre-
ceptos normativos: los derechos humanos, la igualdad y no discriminacién y
el régimen democratico. Admite que, en ciertos casos, podria haber, ademas,
una “religion civil”, una doctrina religiosa que incorpore y justifique aquella
filosofia civil, como fue el caso de la joven Reptblica norteamericana. O bien,
el fundamento podria encontrarse en una “ideologia laica”, como en los tiem-
pos de la Primera Republica Francesa, por lo que, la solucién mas adecuada a
la diversidad cultural de las sociedades actuales seria el “consenso superpues-
to” rawlsiano. (Taylor 2011b: pos. 539—49).

Segln se aprecia, a juicio de Taylor, existen modos diversos de concebir
el secularismo en Occidente como resultado de “arreglos historicos” que res-
pondieron a conflictos y caracteristicas sociales diferentes. El riesgo seria caer
en una suerte de “fetichizacion” de aquéllos, que impida discutir el régimen
secular a tenor de las nuevas demandas. Tal diversidad historica, abierta a
nuevos arreglos, es, a juicio de Taylor, desdenada por las visiones de Rawls
y Habermas, porque introducen una distincién epistémica entre las razones.
La razon secular es la que puede alcanzar conclusiones con las que todos po-
drian acordar, mientras que las razones de tipo religioso o moral constituyen
lenguajes especiales, cuyos supuestos pueden contradecir a la primera y hasta
tornarse peligrosas. Es claro que una ley o una decision judicial no se pueden
justificar en la Biblia, pero tampoco, en Kant o en Marx. Atn asi, ello no trans-
forma al lenguaje religioso o ideologico en defectuoso o irracional. En cuanto
a los derechos humanos, por ejemplo, cabe preguntar por qué razén afirmar
que estan fundados en nuestra condicién de agentes racionales o seres de de-
seo es una base de justificacion méas segura que sostener que somos criaturas
hechas a imagen de Dios. (Taylor 2011b: pos. 567—89; 607—18).

En suma, la propuesta taylorista supone una visién historicista del secula-
rismo, que busca superar la tendencia moderna de construir una razén auto—
suficiente desde la cual sacar los principios morales y politicos. De alli que crea
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que las democracias seculares contemporaneas no deben ser entendidas como
una defensa contra la religion, sino como regimenes que intentan de buena
fe, mas que permanecer fieles a una tradicion, asegurar, en el méas alto grado
posible, los cuatro bienes basicos (libertad, igualdad, fraternidad, armonia y
reconocimiento) para todos sus ciudadanos. (Taylor, 2011b: pos. 648).

2. Reflexiones finales

Un aspecto positivo de la critica taylorista es que promueve la reflexion
sobre el contexto histérico—cultural en el que aparecen las sociedades secu-
larizadas. Aun dentro de Occidente, funcionarian distintos modelos, princi-
palmente, el francés y el norteamericano. De alli la apelacién a las “multiples
modernidades” y, por ende, a las diversas culturas democraticas. Empero,
en el debate resefiado, se deja ver una oscilaciéon en su razonamiento, no
desprovista de ambigiiedad, entre la busqueda de la unidad a través de una
identidad politica fuerte y el respeto a la diversidad. Si el secularismo se ha
constituido sélo a través de arreglos historicos contingentes, sin que el uso
de las instituciones constitucionales y de la razén publica haya dejado huella
alguna que autorice su preservacion, no resulta claro por qué habria de con-
servarse la unidad conceptual y cultural que Taylor llama “pueblo”. Si, por el
contrario, las democracias requieren de un compromiso fuerte de sus ciuda-
danos, que incluye la tradicion historica, lo que no es claro es de qué modo los
nuevos grupos y comunidades culturales pueden hacer valer sus pretensiones
ante un Estado que se sustenta en una doctrina nacional mayoritaria. Que ello
pueda ser solucionado mediante la negociacion entre las diferentes creencias,
a fin de que el secularismo vaya adaptandose a las situaciones historicas, en
las que, rara vez, todas las partes aparecen en igualdad de condiciones, con-
figura, desde mi punto de vista, el rasgo mas endeble de su argumentacion.
Porque si los principios constitucionales esenciales no fueran puestos por en-
cima de las posiciones de las partes y, al tratar de modificarlos, se vulnerara
su significado secular, las creencias mayoritarias y mas poderosas estarian
siempre en condiciones de imponer sus criterios a las minorias mas débiles.
Aunque Taylor reconoce la prioridad del Estado de Derecho y los derechos
fundamentales, su planteo reduce su eficacia y pone en duda su supremacia
moral. El consenso sobre ellos no seria moralmente correcto, sino tan solo
politicamente correcto, en tanto la relacién de fuerzas entre los distintos cre-
dos o ideologias en la sociedad permita mantenerlo.
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En tal sentido, las doctrinas rawlsiana y habermasiana ofrecen una sa-
lida procedimental y un lenguaje comtin méas aptos para evitar los excesos
mencionados, de modo que sea moralmente incorrecto que una sola creencia
imponga sus razones en totalidad al resto. Sin recaer en excesos secularistas,
a mi parecer, cabe defender atin la preeminencia de lo que Rawls llama “ra-
z6n puablica” también en el Aambito de la sociedad civil, cuando se argumenta
sobre topicos constitucionales esenciales con miras a decisiones normativas.
Es que todo argumento de ese tipo es potencialmente un argumento del “foro
politico publico” (Parlamento y Poder Judicial, particularmente), por lo que
es legitimo exigir que se fundamente en razones que todos los ciudadanos
podrian aceptar, aunque no las compartan. Esta restricciéon, aplicada a to-
das las creencias comprehensivas, no solo las religiosas, cuando se exponen
fuera de las asociaciones de la sociedad civil a las que nutren, no supone una
definitiva exclusion de la discusion publica. Antes bien, es compatible con la
obligacion moral para el ciudadano democratico de anteponer los principios
politicos constitucionales y de no pretender que sus creencias fundamentales
se vean reflejadas en totalidad en el ambito publico, institucional y social.
Si bien, como afirma Habermas, la racionalidad postmetafisica debe recono-
cer el caudal seméantico de las doctrinas de fe y su potencial aporte a la cul-
tura democratica, cabe senalar que es ineludible que un ejercicio constante
del intercambio argumental en la sociedad civil conduzca, en el largo plazo,
a una reafirmacion de la neutralidad del Estado liberal constitucional y de
su esfera publica. Por tanto, un rechazo a toda injerencia de lo religioso en
esta tltima es, ciertamente, discriminatorio, pero no lo es la exigencia de que
toda creencia comprehensiva se exprese en términos de derechos y deberes
en la discusion publica. Es en la experiencia vital de la cultura politica donde
pueden encontrarse las razones que explican como una sociedad democratica
puede sostener sus principios fundamentales y, a la vez, permanecer abierta
al pluralismo de creencias entre sus ciudadanos. Muestra de ello es que las
democracias inestables son las que presentan una practica menos efectiva de
reconocimiento de la prioridad de los principios constitucionales, clima de
pensamiento que, si se exagerara, podria conducir a la imposiciéon de una doc-
trina religiosa o ideologica secular completa como fundamento del Estado y
de la sociedad. Este ultimo riesgo es, justamente, el que puede ser atribuido
al enfoque de Taylor, en la medida en que la faceta historica de la cultura po-
litica sea entendida s6lo como una negociacion entre fuerzas circunstanciales,
desdenando la influencia del proceso colectivo de aprendizaje propio de toda
evolucion cultural.
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El proyecto de naturalizacion

de la fenomenologia
Paula Diaz Romero (UNC-SECyT)

El proyecto de naturalizacion de la fenomenologia consiste en recuperar
elementos de la fenomenologia para elaborar una ciencia que de cuenta de los
datos de la experiencia consciente. La esencia de esta experiencia escapa a los
analisis clasicos de los procesos de la cognicion. El desafio es, por tanto, en-
contrar el modo “en que las descripciones fenomenoldgicas de la conciencia
puedan integrarse y formar un continuo con las explicaciones cientificas de
la cognicion humana” (Botero, 2008:1). Sin embargo, el concepto “natura-
lizacion de la fenomenologia” conlleva una inmanente paradoja: la fenome-
nologia, tal como era entendida por Edmund Husserl, se caracteriza por ser
una disciplina no—naturalista y anti—reduccionista. Entonces, ¢es posible una
relacion entre fenomenologia y perspectivas naturalistas sobre cognicion?

El presente trabajo no pretende mas que exponer de un modo general las
inquietudes sobre la posibilidad de la interacciéon entre fenomenologia y el
conjunto de disciplinas contenidas bajo la nominacién Ciencias Cognitivas
(en adelante CC), con el objetivo de bordear una posible respuesta a la pre-
gunta planteada arriba.

Una pregunta que debemos afrontar desde el inicio: éQué es la fenome-
nologia? Esta pregunta pertenece al “tipo” de pregunta que, clasicamente, es
objeto de la filosofia y, al igual que la mayoria de ellas, parece no tener una
respuesta definitiva. Maurice Merleau—Ponty, en la introduccion a Fenome-
nologia de la percepcion (1945), describe a la fenomenologia —sin animos
de definirla— como un movimiento variante y con inherentes paradojas. En-
tre los adjetivos que acompafian la caracterizacion de la fenomenologia, es el
plano trascendental el que mayor cantidad de respuestas disimiles trae apa-
rejado. Sobre esto volveremos mas adelante. Lo que es relevante, a modo de
especificacion del concepto, es que la fenomenologia es “una filosofia que re—
sitda las esencias dentro de la existencia y no cree que pueda comprenderse
al hombre y al mundo mas alla de su facticidad” ya que, aun la fenomenologia

Z%

trascendental, es una filosofia para la cual el mundo siempre “esta ahi” antes
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de la reflexion y después de toda posible reflexion. Sin embargo, la filosofia
merleau—pontyana —como la de muchos estudiosos de Husserl— se direccio-
na hacia aspectos no explorados en profundidad por Husserl. Por un lado, la
historia del movimiento fenomenolégico es una historia de adaptacién y re
adaptacion a nuevos contextos cientificos y sociales. Por otro lado, si enten-
demos con Paul Ricoeur que: “la fenomenologia es la historia las herejias hus-
serlianas”, entonces, toda postura critica respecto del aspecto trascendental
y fundacionista (en Ideas I), el proyecto de naturalizaciéon en general, podria
resultar una traicion a la filosofia husserliana.

Intentando aclarar el horizonte en el que surge el “proyecto” presentare-
mos algunas de las voces de la discusion en torno a la cuestion de si es posible
acercar tradiciones que parecen, enfocAndonos en Husserl y al menos a pri-
mera vista, irreconciliables. Las hipotesis a partir de las cuales realizaremos
dicha observacion son las siguientes: (i) que la nocion de ciencia, como re-
duccionista y estrictamente naturalistas, criticada por Husserl ha sido modi-
ficada por las CC mismas y (ii) que la pretension trascendental de la fenome-
nologia no es un obstaculo para la circulacién de elementos fenomenolégicos
en investigaciones de disciplinas cognitivas. Consideramos, ademas, que la
fenomenologia debe prestar ayuda (sin reducirse) a los estudios sobre cogni-
cion, recuperando la dimensién experiencial y vivida del hombre.

1. Edmund Husserl y la idea de ciencia

Hablar de fenomenologia es hablar de la ciencia que “vuelve a las cosas
mismas” a través de un método propio, por el cual aspira a ser una ciencia en
sentido estricto. La pretension de la fenomenologica ha sido establecer cuales
son las normas puramente racionales que rigen los fenémenos. En esta di-
reccion, Husserl propone una filosofia trascendental que establece cuéles son
aquellas leyes que rigen la experiencia humana, es decir, establece cuél es la
estructura de la conciencia y como se relaciona ésta con el mundo (Ideas I).
En “La filosofia como ciencia estricta” (1911), Husserl combate tanto el psico-
logismo como el historicismo y, en general, cualquier propuesta reduccionis-
ta—positivista, en particular el naturalismo. Husserl muestra que la concien-
cia posee un caracter propio y, por tanto, que no puede ser reducida a hechos
reales como los procesos psiquicos (Psicologia Empirica). Asimismo, aclara
que la exploracion critica del &mbito de la conciencia proporciona una fun-
damentacién del conocimiento. Es este punto el controvertido, pues supone
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un ambito trascendental al que sélo se puede acceder mediante la reduccion
fenomenologica. El caracter estrictamente cientifico de la fenomenologia esta
dado por el descubrimiento de este ambito trascendental, el de las esencias,
a partir de la evidencia que resulta de la practica de la reduccion fenomeno-
logica. A partir de este descubrimiento, la fenomenologia se definiria como la
ciencia que fundamenta las demas ciencias.

La critica de Husserl a las ciencias naturales tiene su punto nodal en la re-
duccioén de la experiencia humana, por parte de aquellas, a meras explicacio-
nes psicofisicas de la conducta, naturalizando asi a la conciencia misma. En
palabras de Husserl, el naturalismo afirma que “todo lo que existe es fisico, o
bien, aunque sea psiquico, no es mas que una variante que depende de lo fi-
sico...” (Husserl, 1911:13). Incluso, la critica se dirige a la idea misma de cien-
cia, cuando Husserl dice que la actitud del cientifico dirigido al conocimiento
objetivo del mundo “seria la actitud cuya meta es conocer el ser—en—si en las
verdades en—si. (...) ¢Pero qué significa el en—si para la naturaleza, para un
animal, un hombre, para una comunidad de hombres, para objetos culturales
y para la cultura universal de una humanidad?” (Husserl, 1911: 13) La feno-
menologia no so6lo recupera el sentido vivido de la experiencia, sino que de-
vuelve al investigador de la naturaleza la posibilidad de comprender que “su
trabajo mental, subjetivo, es el mundo circundante vital que constantemente
esta presupuesto como fondo, como el terreno de la actividad, sobre el cual
sOlo tienen sentido sus preguntas y sus métodos de pensamiento” (Husserl,
1911: 130)

De todos modos, la fenomenologia husserliana no niega la importancia de
las ciencias naturales. Es con “la idea de la verdad, en el sentido de la cien-
cia” con la que Husserl discute. Ya en sus inicios, la fenomenologia conserva
una relacion estrecha y directa con las ciencias interesadas en el estudio de la
mente y la conciencia. Aun asi, el volver a las esencias, principio de la fenome-
nologia, supone que el resultado de la reduccién funcionara como condicién
de posibilidad de cualquier explicacion de la naturaleza de la conciencia por
parte de las demaés ciencias. No puede ser posible una explicacion del mundo
en—si—mismo, ya que siempre que nos referimos a él, lo hacemos a partir de
la experiencia que de él tenemos.
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2. Un caso de CC: la neurofenomenologia

Tomemos ahora el caso de las CC y sus consideraciones en relacion al
Proyecto de naturalizacién de la fenomenologia.

En “El nuevo encanto de lo concreto”, Francisco Varela se refiere al cam-
bio de paradigma que se ha gestado en el interior de las CC. El nuevo paradig-
ma admite la creencia de que las unidades del conocimiento son concretas,
estan corporizadas, encarnadas, vividas. El problema central de las CC cla-
sicas, desde la perspectiva de estos nuevos desarrollos, surge cuando quiere
establecerse una relacion entre el yo (conciencia), la cognicion y la acciéon. La
propuesta de Varela —muy brevemente— es la de superar el abismo entre la
cognicion y la accion que presentan los modelos tradicionales de la mente,
los que no s6lo afirman que no podemos encontrar un yo, sino que conside-
ran que el yo ni siquiera es necesario para la cognicion. La tarea es por tanto
buscar una “tercera via” que posibilitaria dar cuenta de la experiencia cons-
ciente. Dice Varela en De cuerpo presente, que “nuestra comprension de la
cognicion solo puede ser mas completa y alcanzar un nivel mas satisfactorio si
disponemos de un terreno comun para las ciencias cognitivas y la experiencia
humana” (Varela, 1991:37). Es por esto que propone ensanchar los horizontes
de las ciencias cognitivas para incluir el amplio panorama de la experiencia
humana vivida en un anélisis disciplinado y transformador, lo que significa
recuperar elementos significativos de la fenomenologia.

Citamos a Varela (aunque podriamos hablar de A. Clark, A. Noe, o M.
Maiese, en relacién a la corporizacion de la cognicién) porque encontramos
en ¢él los ecos de la interpretacion husserliana de la ciencia. La idea de cien-
cia que supone el trabajo de los autores de “De cuerpo presente” propone,
igual que en Husserl, que el investigador recupere el mundo vivido en el cual
realiza su tarea intelectual. Dice Varela, “en el mundo actual la ciencia es tan
dominante que le otorgamos la autoridad para explicar aunque niegue lo mas
inmediato y directo: nuestra experiencia cotidiana e inmediata”. La contra-
diccion entre conocimiento y experiencia deber ser salvada a partir del reco-
nocimiento del valor cognitivo de la experiencia sobre la cognicion.

La tarea de la neurofenomenologia (Varela: 1991) es, por tanto, descubrir
cudl es la relacion de la mente y el mundo en el que ella habita y del cual no
puede prescindir. El propio cientifico no esta exento ya que en toda reflexion
—también en la cientifica— nos encontramos en un circulo: estamos en un
mundo que parece estar alli antes de que comience la reflexion, pero ese mun-
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do no esta separado de nosotros. El cientifico es, en esta perspectiva, una
mente encarnada.

3. Algunas voces en torno al “Proyecto de naturalizacion”

Ariela Battan Horenstein (2010) considera que la resistencia al proyec-
to de naturalizacion, concierne especificamente al caracter reduccionista de
dicho proyecto. La autora sostiene, junto a Natalie Depraz, que “a todo natu-
ralismo subyace el germen del reduccionismo”. El peligro de esta reduccion,
estaria sustentado en la creencia de que al exponer a la fenomenologia a su
naturalizacion ésta se convierta en un conjunto definido de “doctrinas posi-
tivas”, y por tanto, cae en una ‘desfenomenologizacion’ de la fenomenologia.
Esta linea de lectura supondria que “no es el naturalismo el mayor obstaculo
para este proyecto, sino mas bien el reduccionismo que se ha desarrollado a la
par de aquel” (Battan Horenstein, 2010). Sin embargo, el proyecto de natura-
lizacion no acabaria por desfenomenologizar a la fenomenologia si se cuida de
no reducir los fendmenos a meros hechos naturales (propio del naturalismo
en sentido fuerte). Esto significaria, por dar un ejemplo, que el caracter espe-
cial de experiencia no podria ser reducido sin mas a procesos neuronales. Lo
que si se permite, y que no pecaria contra el espiritu de la fenomenologia, es
un naturalismo en sentido débil.*

Ahora, é¢es necesario o innecesario el abandono del caracter trascendental
y fundacionista de la perspectiva fenomenoldgica para conectarla con las CC?
Este punto es sumamente complejo y merece un tratamiento mas profundo
del que podemos dar en estas paginas. Aun asi, nos aventuraremos a decir
algo de ello.

En “El Proyecto de naturalizar la Fenomenologia”, J.J. Botero sostiene
que “el proyecto de naturalizacion de la fenomenologia tiene el campo abierto
en el primer caso, el de la psicologica fenomenoldgica, pero para el segundo,
el de la fenomenologia trascendental, suscita muchos interrogantes”. Esto re-
sulta del hecho de que para la fenomenologia como disciplina trascendental
las descripciones fenomenolégicas no son descripciones de la conciencia en

1 En los escritos sobre el mencionado proyecto, los autores se cuidan de distinguir dos tipos de nat-
uralismo, uno en sentido fuerte y otro débil. Cf. Battan Horenstein 2010. Definicidon de naturalismo
débil: considera las cosas naturales como formando parte de una clase de entes en sentido mas
amplio: podria considerar que las cosas naturales son objetos que sobrevienen apropiadamente en
los tipos de cosas consideradas por las Ciencia Naturales. Cf. H. Banega: 2008.
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cuanto realidad psicoldgica, sino de las estructuras y el operar de una subje-
tividad trascendental. El ambito trascendental nos conduce a la conciencia
como un operar constitutivo de sentido y validez. Por tanto, para que sea po-
sible “acercar” las tradiciones, la filosofia trascendental debe ser comprendi-
da “como un campo de evidencia embebido, encastrado dentro de lo munda-
no”. Asi entendido, el caracter trascendental no deberia ser un impedimento
contra el mencionado proyecto. Esto lleva a Botero a considerar el problema
del “acercamiento” como un problema categorial (las categorias que necesita
el cientifico cognitivo son empiricas y no trascendentales, como lo son para la
fenomenologia).

En contrapartida, Horacio Banega mantiene una postura critica sobre lec-
turas como la de Botero. Discutiendo con Zahavi (a quien Botero recupera)
Banega considera que el problema general para quienes se niegan a aceptar la
viabilidad del proyecto de naturalizacién se deba a una confusiéon provocada
por el verbo “acercar”: “¢Qué quiere decir exactamente “acercar” los concep-
tos de una filosofia que se pretende a si misma como trascendental a los con-
ceptos de disciplinas empiricas que parece referirse a un constructo teérico
que sobreviene sobre el cerebro?” (Banega, 2008:89). J. Zahavi, con quien
discute Banega, presenta dos obstaculos a dicho proyecto. Primero nos re-
cuerda el anti—naturalismo husserliano ya sefialado. Pero para Banega, quien
critica este obstaculo (citando a los editores de Naturalizing Phenomenology)
“se puede dejar de lado las afirmaciones vertidas en dicha obra porque la cien-
cia natural contra la que se dirige Husserl ha cambiado su propio estatuto”.
El segundo problema, segiin Zahavi, que impide pensar en una colaboracion,
comparacion o restricciones mutuas entre fenomenologia y CC, es que la fe-
nomenologia no se ocupa de la conciencia empirica, sino de la subjetividad
trascendental. Critica que repetimos ya mas de una vez.

El problema fundamental, en este caso, dira Banega es que “Zahavi ha
identificado a la fenomenologia con la filosofia trascendental y de esta iden-
tificacion se infiere que no puede aceptar que la fenomenologia sea una psi-
cologia intencional o una psicologia en sentido comun”. Pero, si se niega tal
identificacion, se enriquece la discusion, se permite que la fenomenologia se
descubra como una teoria de la psicologia, pretension que se encuentra en el
mismo Husserl (Banega, 2008:93). Asi, segin Banega el verdadero sentido
del rechazo del proyecto es el abandono del fundacionismo filoséfico de la fe-
nomenologia. Al volver la atencion a la fenomenologia, y en oposiciéon a aque-
llos que sustentan el caracter fundacional de la misma, “debe tener preemi-
nencia, en palabras de Banega, una interpretacion de la fenomenologia como
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praxis, de modo tal que se encuentren las relaciones entre la fenomenologia
y las ciencias cognitivas no como un paso imposible sino como una relacion
posible y deseable” (Banega, 2008).

Sin pretender reducir la discusion a estas lineas y bajo el peligro de haber
simplificado algunas de estas voces, cerramos esta circulacion de posiciones
con la conviccidn y el entusiasmo de que el proyecto se presenta como una
posibilidad de pensar la fenomenologia respecto a teméaticas contempora-
neas sobre la relacion mente—entorno. La finalidad de este trabajo fue deli-
near diferentes posturas sobre esta nueva perspectiva filosofica, sin animos
de clausurar las inquietudes, sino mas bien intentando abrir posibles lineas
de andlisis y mostrando, en base a la pregunta sobre la posibilidad misma
del proyecto, los distintos enfoques y reacciones sobre el mismo. Creemos
que la direccionalidad del proyecto de naturalizacion de la fenomenologia se
presenta como fundamental para plantear una relacion interdisciplinaria que
permita una comprension global del hombre. Ademas, compartimos la idea
de que dicho proyecto no solo es fecundo para las CC, sino para la misma fe-
nomenologia (Battan Horenstein, 2010).
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Significado y proposicionalidad.
Aportes para una fundamentacion
lingiiistico—pragmatica

Ariel Dottori (UBA—-CONICET)

La pregunta que guia nuestra reflexion es la siguiente: écudl es el fun-
damento del significado, la conciencia intencional o el lenguaje? Parte de la
tradicion filosofica que inauguran Frege, Russell y el primer Wittgenstein,
sostuvo que el significado de los signos se fija, fundamentalmente, mediante
convenciones lingiiisticas; otra tradicion filosofica, aquella que comienza con
Descartes y encuentra su dltimo gran exponente en Husserl, sostuvo por el
contrario, que es el elemento prelingiiistico de nuestra conciencia —las cogi-
tatio en Descartes, y la intencionalidad en Husserl— el elemento fundamen-
tal en cuanto a la fijaciéon del significado. Dentro de la tradicion analitica de la
filosofia del lenguaje se observan dos fases, la filosofia del lenguaje formal o
semantica y la filosofia del lenguaje ordinario. La primera hizo abstraccion
del modo en que el usuario utiliza el lenguaje y, consecuentemente, de aquello
que Austin (2008) denomino fuerza ilocucionaria. La segunda fase —el giro
pragmatico al interior del giro lingiiistico, rescat6 la dimensi6on pragmatica
como funcién integradora del lenguaje natural; asi lo hicieron la teoria de los
“juegos de lenguaje” del Wittgenstein tardio y la teoria de los “actos de habla”
que se encuentra en Como hacer cosas con palabras de Austin (2008), y en
Actos de habla de Searle (1994).

La posicion fuertemente externista y convencionalista, propia del prag-
matic turn, si bien ha sido celebrada por unos —Habermas y Apel principal-
mente—, no ha contado con una aceptacion total. Han aparecido, junto a la
teoria de Austin, teorias del significado que intentan reducir el significado lin-
giiistico a intenciones mentales de caracter prelingiiistico. Ente las teorias del
significado intencionalista, Apel (2002) distingue el planteamiento de Paul
Grice, desarrollado principalmente en Meaning (1957) y el de John Searle en
su obra Intencionalidad, del afio 1983. Aqui nos ocuparemos de esta ultima
posicion. La teoria del significado que John Searle desarrolla en su libro In-
tencionalidad, se encuentra estrechamente emparentada con la de Edmund
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Husserl, no en todos, pero si en algunos de sus aspectos. Tanto Searle como
Husserl desacoplan la intencion significativa de la intenciéon comunicativa.
Es aqui donde, segiin Apel, Searle se retrotrae a una posicion anterior al lin-
guistic turn, produciéndose un distanciamiento respecto a los lineamientos
generales desplegados en Actos de habla.' Catorce afios después de haber
publicado Actos de habla, en Intencionalidad, Searle asume que los estados
intencionales diferenciados —tales como las creencias, las convicciones, los
deseos—, son la base necesaria para explicar tanto los distintos significados
de los actos de habla, como la posibilidad misma de las distintas clases de
actos de habla.

Tanto para Searle como para Husserl, y para toda filosofia anterior al lin-
guistic turn, la pregunta fundamental respecto al significado lingiiistico es la
siguiente: “El problema del significado es: ¢como la mente impone Intencio-
nalidad sobre entidades que no son intrinsecamente intencionales? ¢Como es
posible que meras cosas puedan representar?” (Searle, 1999:175). Lo curio-
so del planteo es el modo en que es ejemplificado. Aqui Searle introduce un
ejemplo en torno al gesto de una senal convenida convencionalmente:

Supongamos que usted y yo estamos de acuerdo de antemano en que si yo le-
vanto mi brazo ese acto cuenta como una sefial de que tal y tal es el caso. Supon-
gamos, en un contexto militar, que le sefialo a usted una colina mientras que yo
estoy en otra de la que el enemigo se ha retirado, y por un acuerdo previo senalo
esto levantando mi brazo. (Searle, 1999:174 y 175)

Esta senal se comprende, segin Searle, porque hay una direccion de ajus-
te de tipo mente (0 emision) —a mundo. Ahora bien, cabe preguntarnos una
vez mas, ¢como es esto posible? ¢No se ha comprendido el significado por-
que la sefial misma presupone ya convenciones lingiiisticas? Si yo pretendo
pasar por entre una muchedumbre, puedo enunciar algo parecido a lo que
sigue: “permiso, quisiera pasar”, o “corranse de mi paso”, o cosas por el esti-
lo. Por supuesto que también podria dar empujones; las personas también se

1 Cabe resaltar en éste punto que, al contrario de los comentarios de Apel, Searle siempre ha negado
ese “retroceso” en sus planteamientos tedricos. La diferencia entre Actos de habla y sus posterio-
res obras se justifican por una dimensién de alcance explicativo. Si en Actos de habla se preocupa
principalmente (aunque no Unicamente) por problematicas referidas al lenguaje, en sus obras pos-
teriores su interés es mas general, centrandose en la constitucidn de la realidad social e institucio-
nal. En su Ultima obra, Making the social Word (2010) hay una revalorizacidén de su posicidn origi-
naria respecto al lenguaje. De todos modos, no es menos cierto que, a partir de Intencionalidad,
Searle entiende a la filosofia del lenguaje como parte de la filosofia de la mente.
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correrian me mi camino y asi, mi objetivo estaria cumplido (pasar por ente la
muchedumbre). El punto, precisamente, es que hay una convencion lingiiis-
tica detras de ese acto (aqui, el empujon), que hace que la gente se mueva y
me ceda el paso. Lo mismo sucede con el ejemplo del militar en la colina de
Searle. Lo que ha hecho, no es més que desplazar la pregunta fundamental
por la constitucion del significado lingiiistico a través de la intencionalidad de
la conciencia (Apel, 2002:96). Asi también ocurre con otro ejemplo ofrecido
en Intencionalidad. El problema del significado también surge cuando me
encuentro en un pais donde no se habla mi lengua materna ni yo puedo com-
prender la lengua extranjera; en tal situacion me comunico mediante gestos,
gestos que en otro contexto no tendrian significado alguno (Searle, 1999:170).
Esta situacion tampoco es apropiada porque Searle esta suponiendo que tan-
to el emisor como el receptor de las sefnales poseen ya un tipo de lenguaje y
es asi como se comprende el significado. Lo mismo ocurre, al parecer, con los
delfines, las abejas y otros animales de nivel superior. Estos presuponen, al
comunicarse, un codigo lingiiistico, aunque orientado no por convenciones
sino por instinto.

Para que la nocion que Searle I12 defiende (la prioridad l6gica y metodolo-
gica de la conciencia por sobre el lenguaje) fuera posible, debiéramos suponer
la existencia de seres que posean estados intencionales diferenciados y no
cuenten, al mismo tiempo, con algan tipo de lenguaje, ya sea uno convencio-
nal o algtn tipo de co6digo de signos instintivos. Ello es muy dificil, como asi
también aceptar el planteo que sigue: “Supongamos que hubiese una clase
de seres que fuesen capaces de tener estados intencionales como creencias,
deseos e intenciones pero que no tuviesen un lenguaje, équé mas necesitarian
para ser capaces de realizar actos lingiiisticos” (Searle, 1999:184). Si la con-
ciencia intenciona cosas como, “x cree Kp”, o “x desea Kp”, éno hay alli una
proposicion? O, dicho en términos mas generales, ¢qué relacion hay entre
creencias y proposiciones, entre conciencia y lenguaje?

La filosofia moderna parte de un supuesto: si hay algo de lo que no po-
demos dudar, es de nuestra experiencia interna, puesto que no hay algo mas
cierto y accesible que aquello que ocurre, digamos, dentro de nuestra piel.3
No es posible tener confianza acerca del mundo exterior o compartido, sino
unicamente del hecho que yo aqui y ahora creo percibir algo. Es decir, solo

2 Llamaremos Searle I al Searle de “Actos de habla”, y Searle II al de “Intencionalidad”.
3Tomo la expresién de Antonio Blanco Salgueiro (2004).
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puedo estar seguro de mis sensaciones o representaciones del mundo exte-
rior. Pero una filosofia critica del conocimiento, también tiene que poner
estos supuestos en duda; aqui cabria preguntar, écomo estas tan seguro de
tus representaciones internas?, ¢como te fias de ellas? Este paradigma in-
ternista respecto al conocimiento es, tal como Apel (2002) indica, pre—witt-
gensteiniano y pre—heideggeriano.+ Al respecto, Apel aclara que la revolucion
que implico el giro pragmatico o semantico critico, puede ilustrarse desde
la perspectiva del a—priori de la nocién juego de lenguaje acunada por el
Wittgenstein tardio, debido a que demuestra la imposibilidad de poseer un
lenguaje privado o de que “uno solo” no puede seguir una regla. Silo que pre-
tendemos es llegar a una comprensiéon del mundo y de nosotros mismos va-
lida intersubjetivamente, la evidencia de mi experiencia se torna por demas
irrelevante. Pero, ¢queremos decir con ello que nuestra experiencia interna
es falsa, una mera ilusion? En absoluto. Apel aclara, “Lo tinico que se niega
es que se pueda privilegiar gnoseolégicamente esa certeza, precisamente en
cuanto certeza meramente subjetiva, y que se le conceda un primado (gno-
seologico) frente al conocimiento intersubjetivamente vdlido del mundo ex-
terno” (Apel, 2002:55).

El argumento critico respecto al internismo se basa, ademas, en que nues-
tras pretensiones de validez estan ligadas tanto a su posible verdad y a la
presuposicion de un lenguaje compartido con otros, como a un seguimiento
de reglas de caracter piiblico y controlable. Si la posicion internista fuera
correcta, ¢como seria posible que el sujeto cognoscitivo pudiera dar cuenta
de sus estados intencionales diferenciados? Tendria que poseer un lenguaje
privado, un lenguaje creado y manejado s6lo por él, y del cual estuviera ex-
cluida cualquier tipo de duda; asi, quién podria dar cuenta mejor que yo del
hecho, por ejemplo, que me duela la muela. Si ello fuera posible, podriamos
preguntar una vez mas, “¢coOmo lo sabes?” Un lenguaje privado no es posible,
y muestra de ello es que es aprendido y ensefiado por medio de criterios pu-
blicamente accesibles de seguimiento de reglas (tanto sintacticas como se-
manticas). Cuando el internismo gnoseoldgico pone en duda la existencia del
mundo externo, suponiendo que todo lo que se ubica de la piel hacia fuera es

4 No nos detendremos en el presente trabajo en la concepcion heideggeriana del lenguaje. Basta acla-
rar, simplemente, que el Heidegger de Ser y tiempo habia dado cuenta de la necesidad de estable-
cer una revision de la posicion de Husserl respecto al acceso a las esencias mediante la variacion
eidética. El “ser en el mundo” se encuentra siempre ya interpretado linglisticamente. Al respecto,
son especialmente significativos los Paragrafos 32 a 34 de Ser y tiempo. Posteriormente, en las Car-
tas sobre el Humanismo, Heidegger caracterizara al lenguaje como la “casa del ser” y *morada de
la esencia del hombre”.
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“meramente un sueno” o “meramente forma parte de mi conciencia”, tropie-
za con una autocontradiccion preformativa puesto que solo podemos dudar
de aquello que tomamos por cierto. Si todo fuese “meramente un suefio”, no
seria posible siquiera plantearse esa posibilidad de la duda. Asi, Wittgenstein
en Sobre la certeza afirma, “El argumento “Es posible que esté sofiando” no
tiene sentido por lo siguiente: porque entonces también esa misma declara-
cion esta siendo sonada; del mismo modo que el hecho de que estas palabras
tengan significado” (Wittgenstein, 2006:49).

Hemos demostrado en estas pocas lineas que el lenguaje posee una prio-
ridad metodologica respecto a la conciencia intencional a la hora de la fijacién
o determinacidn del significado. Sin embargo, creemos conveniente dar cuen-
ta, al menos sucintamente, de qué entendemos por conciencia intencional.
Quien ha trabajado la tematica con mayor rigurosidad, como hemos sugeri-
do mas arriba, ha sido Edmund Husserl, quien ha distinguido en las Inves-
tigaciones logicas (1976), tres nociones de conciencia. En primer lugar, la
conciencia entendida en términos de percepcion interior; en segundo lugar,
la conciencia en tanto conciencia de algo o referida a algo. A esta nocion de
conciencia Husserl la denomina intencionalidad o vivencia intencional —ello
es determinante para Husserl. La conciencia entendida como vivencias in-
tencionales, finalmente, se enmarca en un género mas amplio de vivencias en
general. En cada ser humano, las vivencias se encuentran en la unidad de un
torrente de vivencia; también a este torrente de vivencia, Husserl lo denomi-
na conciencia. Como vemos, lo determinante para Husserl son las nociones de
vivencia e intencionalidad, las cuales son abordadas y analizadas de un modo
fenomenologico mediante el método de la vision interior. Ernst Tugendhat
(2003) demuestra que la vision interior no entra en juego en ninguno de los
dos casos y que lo tinico decisivo son los criterios lingiiisticos. Lo central aqui
es como concebimos los enunciados sobre lo interior y los enunciados sobre
lo exterior. Husserl asimil6 uno y otro. Cuando expresamos una vivencia en
un enunciado, ese enunciado proviene, evidentemente, del mundo interior.
Husserl, y el resto de los fil6sofos previos al linguistic turn, suponen que los
enunciados de ese tipo se basan en la observacion interior y que conocemos
el enunciado de una vivencia mediante la percepcion interior. Pero, ¢todo
enunciado debe basarse en algo? Wittgenstein sostiene que las frases viven-
ciales (verbos psicologicos) se caracterizan “...por el hecho de que la terce-
ra persona del presente tiene que verificarse mediante observacion, en tanto
que la primera no” (Wittgenstein, 2007:87). Lo que queremos destacara aqui
es que la posicion de Wittgenstein (defendida por Tugendhat) se diferencia
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tanto del conductismo como del introspeccionismo, puesto que aquello que
importa es demostrar que la nocién de certeza que Descartes manejaba y que
Husserl habia adoptado, no se basa en una vision interior. Una frase vivencial
en la primera persona del indicativo, tal como “tengo dolor de muelas”, puede
transformarse sin méas en “yo sé que yo tengo dolor de muelas”. Esta segunda
enunciacion no se utiliza en el lenguaje ordinario puesto que nada le agrega a
la primera. Asi,

Donde la filosofia se guié no obstante por esta frase “yo sé que yo tengo dolores”,
sin tener en cuenta que su sentido es el sentido de la frase “yo tengo dolores”,
surgid la apariencia de que quien observa esa frase se observa a si mismo y cons-
tata con certeza absoluta el estado de vivencia. (...) La peculiaridad real de las
frases en que alguien habla de sus estados vivenciales no es que en ellas aparezca
dos veces la palabra “yo”, sino que esas frases no son enunciados sobre el estado,
sino su expresion, por lo que no admiten una duda, y es esta circunstancia la que
se expresa en la frase con el doble “yo” (yo sé que yo...”). (Tugendhat, 2003:105)

Tras este breve comentario sobre la vision interior, podemos pasar al
concepto de conciencia que mas le interesa a Husserl, la vivencia intencio-
nal. Husserl constata que a los verbos transitivos, tales como “odiar”, “amar”,
“aguardar”, “enunciar”, hay que anadirles un objeto a modo de complemento
gramatical; de éste modo, siempre “odiamos algo”, “amamos algo”, etcétera.
La intencionalidad es una relacion, pero ¢qué relaciona? Las vivencias inten-
cionales, sostiene Tugendhat (2003), relacionan, o bien un objeto concreto
(una persona) y un estado de cosas (proposiciones), o bien dos objetos con-
cretos. Es asi como podemos hablar de modos proposicionales de concien-
cia para el primero de los casos pero no para el segundo. Para Husserl si
que hay algo comun a todos los modos de conciencia; todos estan dirigidos a
algo. Pero, ¢qué significa “estar dirigido a”? Esto s6lo puede ser comprendido
como una metafora puesto que también las armas de fuego y los telescopios
estan dirigidos a algo y no son intencionales. Lo Gnico que tenemos a nuestra
disposicién es el uso del lenguaje, y todos los modos de conciencia no pro-
posicionales implican proposiciones. De lo que se trata, simplemente, es de
criterios lingiiisticos.

El resultado de estas consideraciones es que s6lo hay conciencia en base
al hecho de considerar verdadera a una frase existencial y que, halar de con-
ciencia intencional como un “estar dirigido a algo” es un modo de hablar me-

taforico respecto al hecho de comprender frases. Vemos como, a la hora de
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fundamentar la nocion de significado, el paradigma de la filosofia del lenguaje
es superior al de la conciencia del sujeto, puesto que tanto la determinaciéon
del significado como la nocioén de conciencia sélo se comprenden haciendo
referencia al lenguaje, a convenciones lingiiisticas.
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Imagenes de la miseria: Baudelaire

desde Benjamin
Pablo Daniel Escudero (UNL)

Introduccion

En los ensayos agrupados como Iluminaciones II (1980) y en el Libro de
los Pasajes (2005), Benjamin manipula elementos “riesgosos”. Su objetivo
es mesianico, revolucionario, pero en el trayecto debe “manchar” sus manos”
con un patrimonio cultural que sale mejor o peor parado segun las circuns-
tancias. La obra de Baudelaire no es solo parte del mismo sino también un
“disparador poético” que recubre el detallado analisis de documentos perio-
disticos, datos estadisticos, informes sociolégicos, etc.

De la misma manera, el problema de la pobreza no es uno mas. En primer
lugar, la pobreza fue el contexto material de produccion del mismo Benjamin.
Aclaremos que “el indigente”, “el mendigo”, “el clochards”, no es el sujeto
revolucionario a despertar, sino la clase oprimida: “el proletario”, en mayor o
menor condicion de extrema pobreza.

Al yuxtaponer ambas cuestiones llegamos al objeto del trabajo: recopi-
lar imagenes baudelerianas de la miseria, de la pobreza, de la mendicidad,
analizadas por Benjamin en los ensayos de Iluminaciones Il y en el Libro de
los Pasajes. A partir del mismo se intentara defender la siguiente posicion:
conforme con la propia ambigiiedad de Baudelaire que registra Benjamin,
cuando dice: “Hacia 1850 proclama que el arte no es separable de la utilidad;
pocos anos después defiende el art pour l'art” (Benjamin, 1980; 24). La vi-
sion de Baudelaire respecto a la pobreza es ambigua o fluctuante, apareciendo
a veces divorciada de la historia de su produccién. En esta linea, en ocasiones
sugiere conexiones misteriosas y misticas al respecto, aunque en otras, regis-
tra una mayor comprension histoérica.
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1. Primeras aproximaciones

En una primera lectura, no resulta sencillo advertir como juzga Benja-
min a Baudelaire: al comienzo de Paris del segundo Imperio bajo el rétulo
de conspirador profesional lo compara con el mismisimo Napole6n III. Sin
embargo, a medida que uno avanza en la lectura de sus ensayos observa que
al compararlo con otros poetas y escritores, como Alejandro Dumas y Victor
Hugo, siempre resulta ponderado y solo igualado con Poe y Proust. La razén
principal es su gran capacidad para describir proféticamente los fenémenos
de la modernidad como se verian pocas décadas después.

De esa manera podemos llegar a dos primeras conclusiones:

Benjamin admiraba las aptitudes liricas de Baudelaire.
Su objetivo principal no es juzgar una obra en el plano estético sino como critica

cultural y revolucionaria.

2, Critica cultural e imagen dialéctica

Siguiendo en parte el anéalisis de Susan Buck-Morss, recordaremos el
objetivo principal de los Pasajes. Dice la autora sobre el pensamiento mar-
xista de Benjamin: “Marx pensaba que la misién historica del proletariado
era cumplir los suefios utdpicos de la humanidad. Pero esos suefios estaban
expresados en el arte, la poesia y la religion, precisamente aquellos “tesoros”
culturales que estaban en manos de los opresores. Alli residia el problema”
(Buck-Morss, 2005, 16). Suenos a los que Benjamin traduce como “imagenes
dialécticas”: “el grupo contado de hilos que representan la trama de un pasa-
do en el tejido del presente” (Buck-Morss, 20, 21). En virtud de ello, Benjamin
piensa la cultura histoérica y dialécticamente, no causalmente: dichos hilos
pueden perderse durante siglos pero el decurso de la historia puede volverlos
a recoger de subito e inadvertidamente.

Para percibir el vinculo entre pasado y presente se requiere una habilidad
mimética. La percepciéon de una similitud esta en cada caso atada a un flash
iluminador. Pasa apresurada, y tal vez puede ser recuperada, pero en realidad
no llega a ser retenida como otras percepciones. En definitiva, se ofrece al
ojo humano tan fugazmente y al pasar como una constelacion de estrellas. La
percepcion de similitudes aparece asi atada a un instante.
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La tarea del historiador de la cultura consiste en percibir esta constela-
cién instantanea y capturarla en una imagen verbal. Benjamin describi6 ese
momento cognitivo como “dialéctica parada”: “Al pensamiento no pertenece
solo el movimiento de las ideas, sino también la detencion de éstas”. (Benja-
min, 1967;50)

3. Mientras haya un mendigo habra mito

Se puede afirmar un vinculo significativo entre lo “mitolégico” y la “men-
dicidad”. En una nota al pie Susan Buck—Morss expresa: “alli donde Jung veia
la imagen del mendigo como simbolo eterno expresando una verdad trans-
historica sobre la psiquis colectiva, Benjamin veia al mendigo como figura
histoérica, cuya perspectiva era signo del estado arcaico no de la psiquis sino
de la realidad social que permanecia en el plano mitico, a pesar de los cam-
bios en la superficie” (Buck-Morss, 92). Luego la escritora cita un fragmento
de los Pasajes que despertd nuestro interés: “Mientras haya un mendigo, ha-
bra mito” (Benjamin, 2005; 405). Al dirigirse al pasaje citado, el sentido del
mismo no logra aclararse: El fragmento se encuentra rodeado de dos citas no
relacionadas con la cuestion.

Por otro lado el concepto de “mito” en el contexto de la obra de Benjamin
es dificil de abarcar, pues el filosofo parece ocuparse del mismo en todas las
etapas de su produccién. Remitiéndonos a la obra de los Pasajes, en el aparta-
do “Teoria del conocimiento, teoria del progreso” intentaremos una interpre-
tacion. En N.1.9, delimitando su trabajo a partir de su diferencia con Aragon,
Benjamin afirma que se trata de “disolver la mitologia en el transcurso de la
historia”. Es evidente que el pasaje refiere a una historia “materialista” que
lleva a colocar el presente en una situacion critica. El historicismo plantea
algo totalmente diferente.

Dice Benjamin “Constituye lo mas propio de la experiencia dialéctica eli-
minar la apariencia de lo siempre—igual, o incluso de la repeticion, en la his-
toria” (Benjamin, 2005; 475). En el mismo sentido “para el historiador mate-
rialista, toda época de la que se ocupa es solo la antehistoria de aquella en la
que esta. Y precisamente por eso, para €l no hay apariencia de repeticion en la
historia” (Benjamin, 2005; 476). Meramente como hipétesis interpretativa:
el “mito” del progreso como “lo nuevo siempre—igual” encuentra en el mendi-
go su simbolo de “repeticiéon” preferido.
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4. Abel y Cain
Benjamin cita solo cuatro versos del ciclo “Rebelion” de Baudelaire:

Estirpe de Abel, duerme, bebe y come;

Porque Dios te sonrie complaciente.

Estirpe de Cain, ta por el fango

Arrastrate hasta muerte miserable. (Baudelaire, 2000)

Segiin Benjamin, esta letania muestra el subsuelo sobre el que se apoya
el concepto mas libre y comprensivo que tenia Baudelaire de los deshereda-
dos: “Del antagonismo entre los hermanos biblicos hace un antagonismo de
dos razas eternamente irreconciliables” (Benjamin, 1980; 34). La raza de los
desheredados que representa Cain no puede ser otra que la proletaria: La raza
que nace y muere en la miseria es la que posee tinicamente como mercancia
su propia fuerza de trabajo.

Al recuperar contenidos miticos Baudelaire no alcanza a comprender las
causas econdémicas de los tipos sociales figurados.

5. Les petites vieilles (las viejitas)

El poema esta plagado de las imagenes buscadas, ocupandose de “seres
singulares, decrépitos y encantadores”, vestidos con “faldas agujereadas” y
“frios trapos”. Tal vez su verso mas efectivo compara los ojos de estas criatu-
ras con “agujeros en los que el agua duerme en la noche”. Sin embargo Ben-
jamin cita estas lineas:

iTantas veces segui a mujeres como ésas!

A una de ellas recuerdo, cuando el sol moribundo
ensangrienta los cielos con bermejas heridas,
pensativa, apartada en un banco, y oyendo

uno de esos conciertos de sonoro metal

con que a veces inundan los soldados los parques,

y que en tardes doradas, cuando el cuerpo revive,

vierten cierto heroismo en la gente que escucha. (Baudelaire, 2000; 128)
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En primer lugar, Benjamin, citando a Marx, recuerda las caracteristicas
actorales del héroe moderno: Igualmente, los soldados que ejecutan la ma-
sica marcial pertenecen al “sumidero del miserable proletariado campesino”
que sustituyen “la flor y nata” de la juventud. El heroismo “destefiido” que
resuena en los bancos donde reposan las pequefias ancianas, es el Gnico que
puede afirmarse en esta época. De esa forma la intuicion poética de Baudelai-
re y el andlisis critico de Benjamin parecen coincidir.

En Lo moderno Benjamin expresa que Les petites vieilles puede ubicarse
geograficamente en un lugar similar al descrito en la siguiente prosa de Bau-
delaire: “Resulta imposible, sea cual sea el partido al que se pertenezca, sean
cuales fueren los prejuicios que le hayan alimentado a uno, no conmoverse
ante el espectaculo de esa multitud enfermiza que respira el polvo de los talle-
res, tragando algod6én, impregnandose de cerusa, de mercurio y de todos los
dema4s venenos necesarios a la creacion de las obras maestras... Esa multitud
suspirante y languida a la que la tierra debe sus maravillas, y que siente co-
ITer por sus venas una sangre purpurea e impetuosa, lanza una mirada larga
y cargada de tristeza al sol y a la sombra de los grandes parques” (Benjamin,
1980; 91 y 92). Como dato anecdotico, Baudelaire pareciera “leer” la futura
interpretacién benjaminiana al escribir en sus cuadernos “modernidad” arri-
ba de estas lineas.

Sin embargo, Baudelaire se hace culpable de esa “simpatia” a la que Ben-
jamin se refiere con el término Einfiihlung y que es caracteristica de la per-
cepcion moderna, al ser un sentimiento que no proporciona el conocimiento
necesario para cambiar la situacion respectiva. Recordemos que dicho senti-
miento, puede ser evocado tanto por cosas como por personas.

6. El vino de los traperos

Benjamin se ocupa de este poema no solo en el ensayo Lo Moderno sino
en numerosas partes de Los Pasajes. Las estrofas transcriptas en el ensayo
son las siguientes:

cabecea un trapero y va dando traspiés,

topa con las paredes al igual que un poeta,

y olvidando que existen los soplones, sus subditos,
desahoga su pecho con grandiosos proyectos.

136 | Imagenes de la miseria: Baudelaire desde Benjamin - Pablo Daniel Escudero (UNL)



XI Jornadas de Comunicacion de Investigacion en Filosofia, 1-3 de diciembre de 2011, Dto. de Filosofia FHUC-UNL
“Verdad, Lenguaje y Accion. Problemas filoséficos en torno al conocimiento y la sabiduria”

Jura ser justiciero, dicta leyes sublimes,

a los malos castiga y redime a las victimas,

y creyendo que el cielo es dosel, se emborracha

con el magno esplendor de su propia virtud. (Baudelaire, 2000)

Del anélisis benjaminiano podemos remarcar algunos aspectos:

a. El poder del vino para hacer inoperantes los actos de rebeldia y los
gestos de justicia.

Benjamin recurre a un documento historico que muestra la similitud en-
tre las descripciones del poema y las actitudes provocadas por el vino de
las barriere(*): Antes de la abolicién del impuesto al vino en 1830, cada
trabajador, para acceder al mismo a un precio razonable, tenia que llegar
ilegalmente a los comercios de las afueras de la ciudad. En sus regresos
Benjamin encuentra un gesto de presuncion similar al descrito en el poe-
ma: “Después regresan a casa medio borrachos y se muestran mas ebrios
de lo que estan para que quede claro a la vista de todos que han bebido y
no poco” (Benjamin, 2005; 31).

Tanto en unos como en otro la falsa conciencia de su propia condicion es
lo que facilita al aparato estatal mantener el antiguo orden.

b. El trabajo del trapero y los nuevos procedimientos industriales

Para acceder a este aspecto citaremos de los ensayos de Iluminaciones II:
“Los traperos aparecieron en mayor numero en las ciudades desde que
los nuevos procedimientos industriales dieron a los desperdicios un cierto
valor” (Benjamin, 2000; 31). Parad6jicamente, la misma cultura oficial
que fomentaba dichos procedimientos, al ver a estos trabajadores, llegbd
a sentirse “embrujada” por la pregunta ¢Cuindo se alcanza el limite de
la miseria humana? Benjamin compara la critica cultural con los “cuen-
tos de hadas” donde mediante un encantamiento se logra desencantar un
“hechizo”.

En los Pasajes se advierte que la ganancia del trapero (como la del obrero)
es inseparable de la prosperidad de la industria. La cual como la naturaleza,
tiene el sublime privilegio de reproducirse a partir de sus propios desechos.
Dicho privilegio es tanto mas precioso para la humanidad por cuanto difun-
de la vida en los bajos fondos de la sociedad a la vez que sirve de ornamento
de la riqueza de sus capas sociales intermedias y superiores.
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c. Analogia entre el trabajo del trapero y la labor del poeta

Remarcando la comparacién entre el trapero y el poeta, Benjamin rescata
otro fragmento de Baudelaire: “Aqui tenemos a un hombre que debera
recoger las basuras del pasado dia en la gran capital. Todo lo que la gran
ciudad arrojo, todo lo que perdio, todo lo que ha despreciado, todo lo que
ha pisoteado, él lo registra y lo recoge. Coteja los anales del libertinaje, el
Cafarnaun de la escoria; aparta las cosas, lleva a cabo una seleccion acer-
tada; se porta como un tacano con su tesoro y se detiene en los escombros
que entre las mandibulas de la diosa Industria adoptaran la forma de co-
sas tutiles y agradables” (Benjamin, 2000; 98).

La comparacion funciona en tres sentidos: La escoria como objeto de tra-
bajo, la noche como turno obligado del mismo, y la detencion intermiten-
te, “el paso a tirones”, como modo operandi de trabajo.

d. El trapero como héroe de la modernidad

En Los Pasajes dice Benjamin: “El gesto del héroe moderno esta prefigura-
do en el trapero: su paso a tirones, el necesario aislamiento en que realiza
su negocio, el interés que muestra por los desechos y desperdicios de la
gran ciudad” (Benjamin, 2005; 374) Si el pasaje anterior identifica al héroe
moderno con el trapero, y como recién se expreso, Baudelaire igualaba al
poeta con dicha figura, estamos en presencia de otro rasgo heroico en la
figura de Baudelaire.

A fin de contraponerlo, Benjamin recupera otro texto de Baudelaire. En el
mismo el poeta se despide de la ciudad evocando sus barricadas: “adoquina-
dos magicos que como fortines se encrespaban hacia lo alto”.

Benjamin da cuenta del caracter “magico” de esos adoquines que, segin
el poema de Baudelaire: “...manos desconocidas han puesto en movimiento”.
En este sentido, para Benjamin, alli se sefialaba el limite que podia marcarse
en la poesia de Baudelaire de su asimilacion inmediata del tema social.

Ahora bien, en “El vino de los traperos”, Baudelaire consigui6 traspasar
dicho limite. Lo cual puede comprobarse también en la estrofa final del poe-
ma también citado por Benjamin

“Dios ya les habia dado el dulce sueno;
Anadio el vino, hijo sagrado del sol”

(*)Barriere: afueras o afueras de la ciudad, el vino de las barrieres es el que se obtenia en las afue-
ras de la ciudad.
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Resumiendo el planteo anterior, en “el vino de los traperos”, la poesia de
Baudelaire traspaso6 el limite de una visién “méagica”, “mitica”, o por lo me-
nos ingenua de la pobreza. Expresa Benjamin en el libro de los pasajes: “Mu-
chas cosas inclinan a pensar que Baudelaire escribi6é “El vino de los traperos”
cuando reconoci6 ser un bello util. El poema de los traperos desautoriza enér-
gicamente las confesiones de reaccionarismo por parte de Baudelaire. La bi-

bliografia sobre el poeta ha pasado de puntillas por este poema”. (Benjamin,
2005; 357)

Conclusiones

¢Coémo asimil6 Baudelaire el tema social? Esta es la pregunta fundamen-
tal del presente trabajo. En primer lugar, consideramos junto a Benjamin,
que en “el vino de los traperos” Baudelaire super6 una vision de la pobreza
que en el resto de su obra aparece divorciada de la historia de su produccion.

La referencia a los soplones, que sugiere que el trapero suena que regresa
de la lucha de las barricadas; la falsa virtud de justicia que infunde el vino,
junto a sus leyes ilusorias; el sueno y el vino como presentes de un sistema
que necesita justificarse teoldgicamente, son pruebas de lo afirmado con an-
terioridad.

Sin embargo, cuando Baudelaire describe por ejemplo “el espectaculo
de la multitud enfermiza”, considero que Baudelaire se hace culpable de esa
simpatia que Benjamin condena y caracteriza con el nombre de Einfiihlung
(compadecimiento) y que como recordamos no proporciona el conocimiento
necesario para cambiar las condiciones historicas. De la misma manera, cuan-
do en “Cain y Abel”. Baudelaire, habla de dos razas eternamente enfrentadas:
la pobreza para el poeta parece poseer conexiones misteriosas, casi misticas.

Recordemos nuevamente, que disolver la mitologia para penetrar en la
dialéctica del despertar es el objetivo de la tltima etapa de la produccion ben-
jaminiana. Dice Susan Buck Morss: “Lo que importa, tanto en el plano indivi-
dual como en el colectivo, es que al rastrear el origen de estas imagenes, uno
se despierta del suefio con el conocimiento histérico necesario para interpre-
tarlo como pesadilla o realizarlo como deseo” (Buck-Morss, 2005; 158 y 159).

Debemos recordarlo, Benjamin no podia dejar de leer al “patrimonio cul-
tural” de la obra de Baudelaire como un observador distante. En las tesis para
una filosofia de la historia expresa “Puesto que todo el patrimonio cultural
que él —el materialista histérico— abarca con la mira tiene irremisiblemente
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un origen en el cual no puede pensar sin horror. Tal patrimonio debe su ori-
gen no soélo a la fatiga de los grandes genios que lo han creado, sino también
a la esclavitud sin nombre de sus contemporaneos. No existe documento de
cultura que no sea a la vez documento de barbarie” (Benjamin, 1967).

Para finalizar una cita de Hans Robert Gauss que resume de alguna ma-
nera todo lo trabajado “El despertar de los suenos colectivos, el momento de
la disolucién de la apariencia historica, estaria marcado, en tanto que aguda
conciencia temporal, por el momento del despertar que, segiin Benjamin, es
idéntico al “ahora” de la cognoscibilidad “en el que las cosas muestran su ver-
dadero (y surrealista) rostro”. Esto queria decir no sélo que en las imagenes
dialécticas de las Flores del mal “lo ya sido y el ahora coinciden en una conste-
lacion subita”, sino también que las Flores del mal dejan ver lo actual a partir
de la anticipacion del futuro: el Paris actual en cuanto ruina de la sociedad
burguesa y de la cultura capitalista” (Jauss, 181).
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Republica, Fraternidad y Ciudadania
Jael L. Ferrari (UNR)

Existe una intima relacién que une a la fraternidad con la reptblica y la
ciudadania, que debe ser rastreada, en principio, en la tradicién republicana.

Los primeros registros conocidos del término fraternidad se remontan a
la antigliedad griega, en los escritos sobre la amistad de Sofocles' y Platon,?
en los relatos Homéricos,? y en la “Politica” de Aristoteles. En esta obra, se
precisan algunas cuestiones sobre la oixoyévera,* integrada por los miembros
naturales de sangre (padre, madre, hijos) y quienes trabajaban al servicio
de la familia, como los esclavos .Como lo expresa Domenech, de todas las
acepciones que se encuentran en los textos griegos, no existe ningin término
que excluya las relaciones de dependencia, dominacion, y subalternidad del
pater familias, o senor patriarcal (Domenech, 2004:13). Incluso en la Edad
Media, aun estamos en presencia de un tipo de familia cuyos integrantes
debian su mayor respeto y honradez a quien fuera el dador de los bienes
materiales, es decir, el padre o cabeza de la familia. La emancipacion vendra,
por lo tanto, con las sucesivas caidas de las monarquias absolutas.

En la tradicion cristiana encontramos una diferencia con respecto a
la tradicion griega: la fraternidad se encuentra unida al ntcleo familiar
pero en si lo excede ya que consiste en un discurso de interpelacion que
convoca a los hermanos refiriéndose a todos aquellos incluidos dentro de
la sujecidon del amor. El agregado es entonces el amor, aunque un tipo de
amor que funciona como denominador comun para todos quienes profesan
el cristianismo. Esta forma de entender la fraternidad es sin duda, una
de las formas que méas ha perdurado en el tiempo, mantenida con ciertas
variaciones hasta el dia de hoy.

En las bases del republicanismo encontramos la idea de fraternidad
como hermanamiento. Aristoteles, en la “Politica”, realiza una divisiéon de

1 Nos referimos al libro Antigona.

2 Nos referimos al Lisis de Platén.

3 Sobre todo en la Odisea.

4 Qikoyevela: familia en griego. Corresponde a Famulli en latin
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la ciudad entre ciudadanos ricos (dotados de virtud) y pobres (carentes de
virtud), y plantea la necesidad de instaurar un gobierno que no sea gobernado
absolutamente ni por unos ni por otros, sino una justa administracion de
estas diferencias naturales en la organizacion de un gobierno mixto. La
propuesta aristotélica descubre una politeias en donde sin discriminar a las
clases inferiores queda asentado que quienes tendran el mando seran las
clases superiores. Es por eso que el estagirita desacredita la voluntad politica
del pobre por carecer de virtud, y restringe la virtud griega a quienes han
nacido con ella. Como lo describe Vernant, hay otro aspecto fundamental
para comprender la logica con la que nace la Republica griega y es que la
polis tiene prioridad ontolégica: “el todo es anterior a las partes” (Vernant,
2003:12). Helena Béjar es quien argumenta que la tradicion republicana tiene
como centro de sus valores a la virtud, nutrida del amor a la patria. Béjar dice:
“Mucho antes de que el socialismo enarbolara la bandera de la solidaridad,
el republicanismo hablaba de virtud como amor a la patria y entendia la
ciudadania como una profunda fraternidad” (Béjar, 2000:12). Es por esto
que la misma puede comprenderse como un fuerte humanismo civico, en
respuesta a una devocion por el bien comun.

La sociedad es un espacio de hombres y mujeres que se autoconstruye con
el aporte equitativo de cada sujeto, que s6lo puede existir en el espacio publico.
Béjar explica, a su vez, que la mejor forma de entender al republicanismo es
concibiendo un tipo de virtud que, siendo natural en los hombres, es a la vez
un premio para quienes lo merecen, es decir, la virtud es una ganancia para
quienes merecen ser llamados virtuosos, y trabajan para conseguir ese mérito.

Con el avance de la industrializacion, y con la caida de las monarquias
europeas, Francia comienza a trazar un capitulo propio que pondra a la
fraternidad en el eje de la discusion politica.

La Revolucion Francesa de 1789 coloca en el mismo plano tres principios:
Igualdad-Libertad—Fraternidad. La fraternidad intenta asi instaurarse en la
escena politica con el fin de vincular a los sujetos, de ligarlos. Las inequidades
del contexto politico anterior a la Revolucion eran tan fuertes que el llamado
a juntar a esos sujetos debia formularse tal y como se formularan los pedidos
obligados de igualdad y libertad. La Fraternidad no s6lo es un principio, sino
que se constituye en la amalgama que une a los otros dos. La Revolucion
Francesa convierte a la fraternidad en una necesidad politica, y esa necesidad
al mismo tiempo politica y social requeria de una previa emancipacion, pues

5 Politeia en griego significa Republica
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sblo los sujetos libres e iguales pueden hermanarse. La emancipacién reconoce
en el sujeto un autogobierno: la persona no depende ya de un padre, maestro,
protector o amo, sino que es libre econ6micamente y puede disponer de su
libertad comercial y civil de la forma en que él lo desee. Esa libertad comercial
que se acompaia de una libertad civil, iguala a los sujetos en cuestiones de
derechos y obligaciones. Agnes Heller describe este proceso como un proceso
de “doble mano”: no hay un acontecimiento que suceda antes que el otro;
la revolucion civil también proponia una revolucion comercial, y del mismo
modo la comercial necesitaba de un cambio en los estatutos civiles y juridicos.
No resulta raro, por lo tanto, que el liberalismo entendiera que los derechos
individuales eran también derecho a introducirse en el mercado.

Con James Harrington y su obra “La Republica de Oceana” concebimos
un estatuto un tanto mas acabado de lo que entendemos por virtud
republicana. Harrington inaugura una descripcion exhaustiva y mas
compleja del gobierno y de las particularidades que debiera tener un Estado,
el pueblo y el aparato legislativo, destacando la importancia de las leyes y
la distribucién de las obligaciones. De esa forma, se propone un sistema de
gobierno republicano compuesto por senado y asamblea popular, donde se
reparten las responsabilidades de forma equilibrada, al mismo tiempo en que
son controladas jerarquicamente, es decir, de arriba hacia abajo. Harrington
nos entrega un ciudadano que debe hacerse a si mismo, con el ejercicio y la
educacion politica. Siguiendo esta linea, la idea de hermanarse reproduce
las responsabilidades que son necesarias para que esa hermandad se realice:
en principio, que los sujetos sean libres e iguales, y es en este sentido en que
comprendemos que la hermandad también establece una serie de obligaciones
que los sujetos tendran para con la republica, y entre si. Dicha empresa so6lo
puede consolidarse a través de la virtud: es gracias a ella que las instituciones
pueden forjar buenos ciudadanos que contribuyen a crear leyes que, a su
vez, redundan en buenas costumbres. Esa es la empresa —dice Béjar— de una
comunidad y de un gobierno compuesto por los mejores, por una aristocracia
natural dedicada a la res piiblica.

Las responsabilidades ciudadanas pueden expresarse en una fuerte
proteccion del territorio nacional, —estimado como un profundo amor
a la patria—, una poderosa proteccion (altruista) de la familia y los
hermanos ciudadanos, un indiscutible respeto por las autoridades e
instituciones, y una educacién que haga del ciudadano un sujeto de
“buenos modales”. Entendemos, entonces, que la virtud se nutre de la
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responsabilidad ciudadana, pero cabe recordar que esa responsabilidad
social solo existe en la pertenencia a la comunidad. La virtud civica no
es mas que eso: un ciudadano que siendo libre bajo el amparo de las
instituciones que proporciona la republica, debera a la vez atender a las
responsabilidades que corresponden a su condicién de ciudadano libre.

Como ya sabemos, historicamente la Republica queda desplazada del
terreno politico (como modelo de gobierno) por el liberalismo, que privilegié
el mercado y consider6 un tipo de libertad ciudadana entendida finalmente
como libertad de mercado. Como explica Quentin Skinner, el liberalismo le
fue ganando terreno al Republicanismo en el XVII inglés tanto ideologica
como politicamente con la idea de un individuo con poder de conocimiento,
dueiio de su destino y de su propia vida, principio fundador del Estado y de la
sociedad, ideas que a su vez comenzaron a encajar mejor con la idea moderna
de progreso.

Elmercado representa la heterogeneidad, la diferenciacion y la diversidad,
atributos a los que no aspira la Republica. El Estado democratico adopt6 el
liberalismo y tom6 la forma de un Estado Liberal-Democrético.

La tradicion republicana define el gobierno de las leyes, partiendo del
supuesto de que el hombre es un animal civico (zoon politikon) y un ser que
tiene el poder de la palabra (zoon logon). En cambio, en la moderna tradicion
ius naturalista surge el interés por el problema del origen apolitico del
hombre: éste tiene una naturaleza asocial, que sblo puede iniciar la historia
entablando lazos que significan, en suma, un contrato social a partir del cual
salir del estado de naturaleza e ingresar en el artificio del Estado, en un simple
operativo de la razon instrumental.®

La tradicion republicana parte de la condicion civica misma del humano
para poder explicar el mantenimiento de la comunidad politica, y con ello,
de la sociedad. Lo que pretende es, entonces, ilustrar sobre las razones de
la participacion. En el contexto contractualista liberal, se construye la figura
de la representacion politica de los sujetos confiriéndole legitimidad a las
instituciones. Mas ain, Béjar explica que para el liberalismo clasico, el terrero
propio de los individuos es el espacio privado y el gobierno debe limitarse a
mantener la seguridad y la propiedad privada. La ciudadania deja asi de ser
identificada con el autogobierno colectivo y se convierte en un estatus juridico,

6 Tomamos ese término del libro de Adorno y Horkheimer, Dialéctica de la Ilustracion. Mas precisa-
mente de los capitulos “El concepto de Ilustracion” y “La Industria Cultural o la Ilustracion como
engafio de masas”.
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en un derecho mas a ejercer la voluntad sin que la falta de participacion directa
afectara la condiciéon de ciudadano.

A las democracias modernas que fueron participando de estos
ideales en los cuales se garantizaban los derechos individuales por
encima de los generales o los del conjunto, el liberalismo les entregd las
bases necesarias para construir naciones en donde la cuestion plural se
encontrara ligada a las instituciones. Lo publico, en este caso, estaria
constituido por los espacios en donde los ciudadanos pueden encontrarse
representados en el Estado, y en los organismos que dependen de este.
En términos de Domeénech, la forma de hacerse visible al Estado, es decir,
la representacion del ciudadano en el Estado, solo existe gracias al voto.
La vision instrumental del liberalismo se contrapone con la visiéon moralista
que siempre caracterizo a la Republica. Mas aun, esa vision instrumentalista
liberal permitio, como lo expresa Béjar, una mejor administracion de las
necesidades y de los quehaceres estatales. Sin embargo, cabe destacar que el
proceso politico que convirtié a ciertas republicas en democracias liberales,
promulgando y legalizando derechos civiles individuales, también trajo
como consecuencia el gradual crecimiento de las desigualdades sociales y
economicas, al interior de los Estados.

En este sentido, Reinhard Bendix es quien explica que la igualdad de
ciudadania y las desigualdades sociales se desarrollaron juntas y a la par;
proceso sostenido por la profundizacion industrial y los nacientes mercados
internacionales que afectaron el trabajo y la produccion local de cada Nacion
(Bendix, 1996:78, 79).

Al hablar de la Republica habiamos afirmado que el ciudadano debe
gjercitarse en la ciudadania, por medio de la educacion y la devocién a la
patria. Esta es la forma que tiene el modelo republicano de representar a los
sujetos civicamente. Es imposible para el republicanismo pensar al ciudadano
entregando el poder al principe o gobierno. Contrariamente, ésta es la forma
de representacion ciudadana democratica—liberal. Philip Petit destaca dos
problemas en estas formas de representaciéon. En primer lugar, cuando
hablamos de Republica, el término virtud remite a un ejercicio ciudadano
consiente y comprometido, lo que privilegia la unioén civil, aunque, del mismo
modo, una politica moralista que no ampara derechos individuales es también
peligrosa puesto que se tornaria despoética. En segundo lugar, al hablar de
Democracia encontramos los notables problemas de representacion, donde
se torna evidente la falta de compromiso y de conocimiento de los sujetos
para con el ejercicio ciudadano.
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Por eso mismo, dice Petit, ambas formas de representaciéon no pueden
concebirse por separado (aunque lo estén en la realidad), puesto que la
democracia actual necesita trasmitir los valores que hicieron grande a la
Republica, y del mismo modo, la Republica necesita asegurar derechos y
promulgar obligaciones. Domenech explica, entonces, que el republicanismo
que adoptd la democracia qued6 relegado a la mera funcién de promover
las instituciones, pero que nunca pudo conservar eficazmente la cuestion de
la virtud y de los valores. La virtud civica, que generaba en los sujetos un
poder de adhesion y devocion por la patria, e inspiraba en ellos una confianza
garantizada por la educacion y el ejercicio ciudadano, puede encontrarse
en la democracia en la construccion siempre trunca de la nacién cultural
la que al prescindir del dato territorial, posibilita un tipo de convocatoria
basada en los valores, en la cultura, en el idioma y en la historia, estructuras
que remiten a una idea de unién y cohesion social un tanto maés flexible
que la del mero territorio. Como vimos antes, y siguiendo la linea de este
autor, podemos argumentar que es esa idea de unién social plasmada en
la fraternidad la que constituye el zécalo conceptual de la idea de Nacion.

Mas aun, el caracter ambiguo de la idea moderna de Nacién sugiere una
construccion instalada sobre cierta fraternidad natural. Sin embargo, las
sucesivas crisis econoémicas y sociales del sistema politico occidental, han
producido, a la postre, una creciente falta de credibilidad en la politica y en
el mismo mecanismo de la representacion. Norbert Lechner propone que con
cada nueva crisis se produce una resignificacion de la ciudadania (Lechner,
2000:1), algo que el Estado debe acompaiar (y en todo caso, impulsar), pero
que la mayoria de las veces no consigue absorber. El Estado, dice Lechner, no
siempre esta al tanto de estas resignificaciones y es por eso mismo que los lazos
entre el Estado y los ciudadanos, diluidos por la crisis, terminan quebrandose
definitivamente. La politica pierde la centralidad y la importancia que
tenia antano en la conduccion de la vida social y paulatinamente aparecen
estructuras novedosas de ciudadania que se encuentran desprendidas casi
totalmente de la politica.

Cuando las crisis econ6micas socavan profundamente las brechas sociales
entre ricos y pobres, dificultando cada vez méas el acceso a condiciones dignas
devida, distanciando ala sociedad y alejando a muchos sectores del pleno goce
de sus derechos en calidad de ciudadanos, es cuando se hace visible esa falta
de confianza para resolver situaciones criticas y construir lazos perdurables
que recuperen la débil relacion entre Estado y ciudadanos.
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Mas aun, siguiendo a Lechner, no es siempre el Estado el objeto visible
en las crisis, sino también la Nacién. Esta es un imaginario que deberia
superar simbolicamente los sucesivos gobiernos y continuar manteniéndose
consistente, atin cuando el Estado sea vulnerado. La Nacion es lo que no
puede perderse, por ser el reflejo de la union de los ciudadanos amparados en
un cumulo de estructuras simbdlicas y discursivas que fomentan y enriquecen
esa ciudadania.

Es en la Nacion donde permanece encerrada, por fin, esa eclipsada idea de
fraternidad, que deberia amparar y abrazar a los ciudadanos de la Republica.
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La Revolucion Liberal
Maximiliano Ferrero (FHUC-UNL)

Desde que el concepto de mercado surge tal como se forma en el siglo XVI-
II y hasta la actualidad, hemos visto alternativamente celebrada y vituperada
la economia de mercado. Después de dos siglos de sospechas y desconfianza,
una vez que la idea del socialismo se resquebrajara, a partir de que el comunis-
mo se hubo despedido definitivamente de los principios de planificaciéon y de
la apropiacion colectiva de los medios de produccion, pareceria que la victoria
de la economia de mercado fuera irrefutable. No obstante, las consecuencias
negativas del proceso de globalizacion y los desequilibrios bursatiles, finan-
cieros y monetarios que la mayoria de los Estados occidentales experimentan
desde la crisis del petroleo del afio 73, alimentaron en la opinion ptblica una
actitud critica frente al llamado “neoliberalismo”. Se multiplicaron los mo-
vimientos sociales que consideran a éste como el origen de todos los males y
que vuelven a interrogarse sobre las condiciones y el encuadre del manejo de
la economia internacional. A nuestro entender lo que esta en juego aqui, no es
meramente una forma de regulacion o administracion econémica eficaz, sino
que se trata fundamentalmente de discutir un modelo de sociedad.

Si el mercado es capaz tanto de seducir como de inquietar “es porque efec-
tivamente remite a otra cosa que a un simple mecanismo de gestion y de re-
gulaciéon” (Rosanvallon, 2006:6). Este se muestra como una forma de organi-
zacion descentralizada y anonima de la sociedad civil, planteAndose como un
rival implicito del proyecto democratico de constituir artificialmente la pélis.

Como sabemos la cuestion central en los comienzos de la Modernidad es
pensar una sociedad, en términos weberianos, desencantada. Mas atn, una
sociedad autoinstituida, no basada en ningiin orden externo al hombre. Esto
implica un doble proceso de autonomizacion. Por un lado de la politica, de
todo vestigio divino y por otro, del sujeto con relacion al cuerpo social. La
Modernidad tratara a los hombres como individuos autosuficientes portado-
res de una serie de derechos naturales y ya no como miembros o piezas de un
gran organismo. Entonces, para pensar el problema politico o el problema de
la institucion de lo social se torna necesario comprender primero al individuo
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y a su naturaleza. Esta preocupacion se inscribe por ejemplo en el Leviathan
de Hobbes que dedica los primeros dieciséis capitulos a estudiar la naturaleza
del hombre; en el Tratado de la Naturaleza Humana de Hume; y el Segundo
Tratado de Locke comienza con un capitulo dedicado al estado de naturaleza.
La institucion y el funcionamiento de la sociedad se piensan a partir de las
pasiones de los hombres y no pese a ellas. Para ello se toma el esquema de
la ciencia de la razén por antonomasia: las matematicas. Podemos pensar a
la politica como “un arte combinatoria de las pasiones. Su objeto es compo-
ner las pasiones de modo tal que la sociedad pueda funcionar” (Rosanvallon,
2006:24). Este trabajo pretende mostrar de qué forma la idea de mercado se
presenta como la respuesta a los interrogantes que las teorias del contrato
social no podian resolver de forma satisfactoria.

La politica como institucion de lo social. Hobbes y Rousseau

Hobbes conserva la idea de ley natural pero divorciandola de la idea de
perfeccion humana, forma en que la concebia Aristoteles. Los cimientos del
derecho natural deben buscarse en la manera en que se comportan los hom-
bres y no en el fin de la existencia humana. Parte del siguiente supuesto: la
fuerza que mueve a los hombres no es la razon sino la pasion. La méas podero-
sa de todas las pasiones y que permite superar el estado de guerra natural es
el temor a la muerte, mas concretamente de una muerte violenta a manos de
terceros. Por tanto, lo que en tltima instancia guia nuestras acciones en el es-
tado de naturaleza es el incesante afan de evitarla, lo que llamariamos deseo
de conservacion de la propia vida. Si partimos, entonces, de que el derecho
natural debe emanar del deseo de conservacion de la propia vida, el hecho
moral fundamental ya no es un deber sino un derecho; todos los deberes se
derivan del derecho fundamental e inalienable a la conservacion de la propia
vida. Esto implica ademas una redefinicion de la funcion y los limites del Es-
tado, puesto que debe hacerse en consideraciéon a un derecho y no a un deber.
Para el autor, pues, se confunde la cuestion de la institucion de lo social con
el establecimiento de la paz.

Los hombres entonces, necesitan la paz civil y forman cuerpos politicos
porque temen no poder conservarse sin ellos. No obstante, esta paz debe ser
instituida y garantizada estableciendo un poder visible y superior que pueda
obligar a los particulares “por temor al castigo, a la realizacion de sus pactos
y a la observancia de las leyes de la naturaleza” (Hobbes, 2005:137). El deseo

150 | La Revolucion Liberal - Maximiliano Ferrero (FHUC-UNL)



XI Jornadas de Comunicacion de Investigacion en Filosofia, 1-3 de diciembre de 2011, Dto. de Filosofia FHUC-UNL
“Verdad, Lenguaje y Accion. Problemas filoséficos en torno al conocimiento y la sabiduria”

de conservacion solo esta reciprocamente garantizado por el temor a un po-
der comin, sea “un hombre o0 una asamblea de hombres, todos los cuales, por
pluralidad de votos, puedan reducir sus voluntades a una voluntad” (Hobbes,
2005:140), que se erige a través del pacto. Para el razonamiento hobbesiano
era posible discriminar entre las pasiones y enfrentarlas de manera que una
pueda funcionar como contrapeso de otra. En esta légica es posible utilizar un
conjunto de pasiones relativamente inocuas para compensar otro conjunto
maés destructivo y peligroso. El principio de la pasiéon compensatoria surge
en el siglo XVII a partir de la imagen sombria que éste tenia de la naturale-
za humana y de la creencia general de que las pasiones son destructivas. La
reflexion de la época sobre la naturaleza humana desembocaba en la idea de
que “los impulsos malvados del hombre sblo pueden reprimirse disponiendo
sus diversas pasiones para que luchen y se neutralicen reciprocamente” (Hir-
schmann, 1999:53). El pacto pues, se enmarca en esta estrategia compensato-
ria ya que se realiza para que los deseos y otras pasiones de los hombres, tales
como la persecucion agresiva de riquezas, gloria y dominio, sean superadas
por aquellas otras “pasiones que inclinan a los hombres a la paz” (Hobbes,
2005:105) el temor a la muerte, el deseo de las cosas que son necesarias para
una vida confortable, etcétera.

El pacto hobbesiano incluye pues, en un mismo momento el pactum sub-
Jjectionisy el pactum societatis. Es decir, Hobbes identifica el acto a través del
cual se origina y otorga legitimidad al poder politico y el que transforma a una
muchedumbre de hombres no ligados por un lazo politico en una auténtica
comunidad politica.

El punto de partida de Rousseau es el mismo que el de su antecesor, pues-
to que su intencion es la de averiguar si en el orden civil, puede haber una
forma de constitucion “legitima y segura, que tome a los hombres tal como
son y las leyes tal como puedan ser” (Rousseau, 2003:35). La originalidad de
Rousseau pasa fundamentalmente por trastornar la concepcion del estado de
naturaleza de Hobbes. Este lo pensaba como un estado de relaciones entre
los hombres reguladas Gnicamente por la ley natural, mientras que para el
primero, en cambio, los hombres en el estado de naturaleza se caracterizaban
por una situacion de soledad, autonomia y plena libertad, animados por pa-
siones moderadas y necesidades limitadas. Esta forma de entender el estado
de naturaleza lo llevara a rechazar el pactum subjectionis que da origen a la
sociedad civil, como causa de la enajenacion de la libertad primigenia. El Con-
trato Social debe entenderse en el filésofo ginebrino como una critica hacia
la sociedad civil. Este punto es importante porque implica un giro respecto
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de las teorias anteriores. En efecto, “Mientras que Hobbes pensaba la socie-
dad contra el estado de naturaleza, Rousseau piensa el estado de naturaleza
contra la sociedad civil” (Rosanvallon, 2006:34). La oposicion entre ambas
instancias funciona en él de modo inverso. Lo interesante es que ademas de
la institucién, comienza a pensar el funcionamiento de la sociedad en base al
interés comun:

...pues si la oposicion de los intereses particulares ha vuelto necesario el esta-
blecimiento de las sociedades, el acuerdo de esos mismos intereses lo ha vuelto
posible. Lo que forma el vinculo social es 1o que hay de comin en estos diferentes
intereses; y si no hubiera algin punto en el que todos los intereses acordaran,
ninguna sociedad podria existir. Ahora bien, inicamente sobre este interés debe
ser gobernada la sociedad. (Rousseau, 2003:57)

Este pasaje es particularmente significativo porque marca la forma en que
Rousseau seré leido por Adam Smith. Su teoria del contrato social predice
de alguna manera la nocién de la armonia natural de los intereses que desa-
rrollara el segundo. Una concepcion economica parece infiltrarse de forma
veteada en una concepcion politica de la institucion de lo social.

De Hobbes a Rousseau podemos encontrar una continuidad en el sentido
de que la politica instituye lo social. “Sus diferentes concepciones del pacto
social no remiten tanto directamente a diferencias politicas como a compo-
siciones diferentes de la relacion entre la politica y lo social” (Rosanvallon,
2006:35). El ciudadano de Ginebra se encuentra en un momento de despla-
zamiento de las preocupaciones, en el cual la cuestion de la institucion de lo
social pasa a segundo plano, detras de la cuestion de la regulacion de lo social.
Lo cierto es que hasta aqui la idea de la institucion de lo social se basaba en
una investigacion previa de las pasiones y naturaleza humanas.

El liberalismo y el desplazamiento de lo politico

La revolucion de Adam Smith consistio basicamente en considerar la so-
ciedad civil en términos econémicos, esto es, como un mercado. La sociedad
ya no es comprendida politicamente a partir de la nocién de pacto o contrato.
El concepto de mercado ve modificada su significaciéon, “ya no se trata sim-
plemente de un lugar particular y localizado de intercambios; lo que consti-
tuye el mercado es la sociedad en su conjunto” (Rosanvallon, 2006:73). No
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es meramente un sistema de proporcionar recursos a través de la libre deter-
minacion de los precios; es mas un mecanismo de organizacion social que de
regulacion economica. Por esta razon, su concepcion de los mecanismos de
mercado no es simplemente econdémica, es también sociologica.

Smith duda de la realidad efectiva de los lazos de amor y benevolencia
entre los hombres. Sin embargo, no por ello se encuentra roto el lazo social.
Este contintia manteniéndose por razones econémicas; la célebre frase de La
Riqueza de las Naciones lo demuestra: “No es la benevolencia del carnicero,
del cervecero o del panadero la que nos procura el alimento, sino la consi-
deracion de su propio interés. No invocamos sus sentimientos humanitarios
sino su egoismo; ni les hablamos de nuestras necesidades sino de sus venta-
jas” (Smith, 2010:17)

La economia no sera para el autor un campo de investigacion separado,
“vera en ella el resumen y la esencia de la sociedad, el terreno sélido en el que
la armonia social podra ser pensada y practicada” (Rosanvallon, 2006:47).
Por lo tanto, piensa la economia como fundamento de la sociedad y el merca-
do como operador del orden social. Las relaciones entre los hombres pasan
a ser entendidas como relaciones entre mercancias segin la doctrina de la
armonia de intereses, en la cual el bien publico es el resultado de la libre per-
secucion por parte de todo el mundo del interés propio. Ademas, la idea de la
persecucion individual del interés era acompanada por la creencia en que la
actuacion de cada uno se volveria méas transparente y predecible como la de
una persona virtuosa. La accion predecible de los individuos en consonancia
con sus intereses econdémicos tendria como balance una fuerte red de inter-
dependencias. Asi, “se esperaba que la expansion del comercio local crearia
comunidades mas cohesionadas mientras que el comercio exterior contribui-
ria a evitar guerras entre ellos” (Hirschmann, 1999:74). Esta es la tesis que
defiende Hirschmann en Las pasiones y los intereses; que el surgimiento de
la ideologia econ6mica reside en un juego de equilibrio de las pasiones eco-
noémicas (interés) contra las pasiones politicas. Algo parecido a lo que men-
ciondbamos en relacion a la estrategia compensatoria del pacto hobbesiano.

A partir de aqui, la ideologia econémica se presenta como la solucién
concreta a los problemas mas decisivos de los siglos XVII y XVIII: los de la
institucion y regulacion de lo social. Trataremos de avanzar para ver de qué
manera la ideologia econdémica responde a estos problemas.

El concepto de mercado, permite trastocar en primer lugar la cuestion de
la guerra y la paz entre las naciones. Si consideramos la teoria de Hobbes, la
paz entre las naciones no puede ser captada con los conceptos que han permi-
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tido pensar la paz civil. El pacto social permite la salida del Estado de Natu-
raleza y la instauracion de la paz civil, pero no previene de ninguna manera la
guerra entre las naciones. En Hobbes inclusive existe una contradiccion entre
el derecho natural a la propia conservacion sobre el que se funda el pacto y la
fidelidad al Estado en caso de guerra

El mercado permite repensar las relaciones internacionales sobre una
base que sustituya la 16gica de un juego de suma cero por uno de logica positi-
va: para Montesquieu, por ejemplo, la douceur del comercio haria de éste un
elemento corrector y moderador de los instintos belicosos de los pueblos. Una
nueva perspectiva que sustituya lo politico por lo econémico podria fundar
un nuevo orden internacional, al desterritorializar los conceptos econémicos.
Es decir, la ampliacion del mercado y de la economia internacional son los
garantes tanto de la paz civil como de la paz entre las naciones.

En segundo lugar, el concepto de mercado modifica la cuestion del funda-
mento de la obligacion en el pacto social. Para Hobbes, la razén fundamental
por la cual nos sometemos a un gobierno es la esperanza de recibir seguridad
y defensa: “el fin de la obediencia es la proteccion” (Hobbes, 2005:181). Por
tanto, si estas protegido tienes la obligacion de obedecer, si ya no estés pro-
tegido, tu obligacién cesa. Sin embargo Hobbes piensa mas en términos de
restriccion que de obligacidn; el orden civil esta garantizado por el Leviatan.
La sociedad no esta amenazada de disolucion porque el soberano esta por
encima de las leyes y gobierna a través del temor.

El caso de Rousseau es mas notable. Para éste, la obligacion de respe-
tar el contrato social y someterse a la voluntad general estd fundada en el
libre compromiso de cada cual. No implica pues, ninguna autoridad externa
y superior. La obligacion es concebida como la afirmacion mas elevada de la
libertad, pero el individuo no la reconoce sino en la medida en que es capaz
de identificar el interés propio con el colectivo. El pacto social no es un true-
que en el sentido del famoso do ut des. De esta forma, Rousseau suprime la
distancia entre lo interior y lo exterior de lo politico que habia mantenido su
predecesor.

La nocion de “mano invisible” permite superar el escollo del fundamento
de la obligacion sin recurrir a una concepcion despotica o de autoridad politi-
ca, porque permite pensar una sociedad sin centro y “abolir practicamente la
distincion entre el exterior y el interior, entre el individuo y la sociedad” (Ro-
sanvallon, 2006:52). Le confiere un fundamento operatorio a esta inmediatez
que perseguia Rousseau ya que los mecanismos de mercado permiten pensar
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a la sociedad de forma biolégica y no ya politicamente (mecanicamente) al
sustituir a los procedimientos de compromisos reciprocos del contrato.

El mercado se convierte en una ley reguladora del orden social sin legisla-
dor. La ley del valor regula las relaciones de intercambio de las mercancias y
las relaciones entre las personas que estadn comprendidas como relaciones en-
tre mercancias, sin intervencion exterior alguna. La representacion economi-
ca de la sociedad aporta pues una respuesta al problema de la armonia social
y permite renovar la teoria de la institucion de lo social. El liberalismo, antes
de Marx, sostiene que los fundamentos de la sociedad civil deben buscarse en
la economia politica. Al considerar ademas al hombre como un homo oecono-
micus, suprime al mismo tiempo la distancia entre el estado de naturaleza y
la sociedad civil. El concepto de estado de naturaleza ya no es necesario como
hipotesis, puesto que la cuestion de la institucién y regulacion de lo social son
captadas de modo unificado. De esta forma se evitan “todas las dificultades
teoricas surgidas de los continuos vaivenes de la economia de las pasiones
entre el estado de naturaleza y el civil que caracteriza a la filosofia politica de
los siglos XVII y XVIII” (Rosanvallon, 2006:53).

Deberiamos concluir —en oposicién a Hirschmann— que el surgimiento
y afirmacion de la ideologia econdémica no reside en un mecanismo de equi-
librio de las pasiones. En realidad para Smith, es el del acceso (y no el de la
reduccion) de la sociedad entera a lo econdémico como tinico espacio posible
de realizacion de la armonia social. El viraje decisivo reside en la compren-
sidén econdmica de la politica y de toda la vida social. Para Smith, la economia
resuelve en si misma, al menos en lo esencial la cuestion de lo politico y de la
regulacion de lo social.
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Platonismo y aristotelismo

en la concepcion medieval del conocimiento
Silvana Filippi (UNR—CONICET)

Advertidos por Platon y sus continuadores sobre la precariedad e inesta-
bilidad de las cosas sensibles, durante largo tiempo los pensadores cristianos
intentaron encontrar una solucion al problema del conocimiento, sin poder ni
querer aceptar por completo las tesis platonicas, sobre todo por razones inhe-
rentes al propio cristianismo. Varias eran las dificultades: si el conocimiento
no es de las cosas, entonces parece que habria que asumir o una actitud es-
céptica, o el innatismo o iluminismo segin el cual el conocimiento auténtico
no proviene de las cosas, sino directamente de Dios.

No obstante, la cuestion no fue tan clara desde el comienzo: los pensa-
dores cristianos a menudo experimentaron desconfianza respecto del cono-
cimiento sensible. Histéricamente, ademas, el neoplatonismo estuvo muy
presente entre los autores cristianos de los primeros siglos, transmitiendo su
tesis acerca de la supremacia de lo inteligible sobre lo sensible y una tenden-
cia centrifuga respecto del mundo de las cosas materiales.

Esto comporté innumerables dificultades para conciliarse con la fe que
aquellos autores profesaban. Un alejamiento excesivo del mundo material
podia significar una depreciacion de la Creacion. En tal sentido, la Escritura
les recordaba que “Dios creo todas las cosas y vio que eran buenas” (Gn 1). No
obstante, y he ahi la mayor dificultad, también eran conscientes aquellos pen-
sadores de que el cristianismo los apartaba por completo de un craso mate-
rialismo o sensualismo, que los hubiese distraido o francamente distanciado
de lo espiritual. No en vano dijo el Senor: “Mi reino no es de este mundo” (Jn
18:36), expresion que, si bien no apuntaba contra la realidad material, por
cuanto habia sido creada, tampoco autorizaba a los seguidores de Cristo a un
apego excesivo a ella.

El caso paradigmatico de aquella irresuelta tension, lo constituye durante
la Patristica el insigne obispo de Hipona quien, aunque influido por los neo-
platonicos, intent6 salvaguardar fielmente los fundamentos del cristianismo.
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Semejante esfuerzo le valio el que, siglos mas tarde, Toméas de Aquino obser-
vara que Agustin “sigui6 a Platon tan lejos como su fe cristiana se lo permitio”.

Nadie como San Agustin conocia los riesgos del puro fenomenismo em-
pirico. Convencido de que el escepticismo académico, que él mismo habia
abrazado durante breve tiempo, no podia constituir mas que una posicién
transitoria, atil para liberarse de falsas opiniones, pero imposible de asumir
permanentemente, Agustin admitié6 que habia un conocimiento, y que éste
debia ser eminentemente de lo inmutable e inteligible, pues tales son los ca-
racteres de la verdad.

Con todo, en cuanto cristiano, no niega que el sensible fuese de algiin
modo conocimiento, s6lo que la verdad de los datos aportados por los sen-
tidos resulta reconocida como auténtica en el interior del alma cognoscente.
Admite entonces que la verdad mora en las cosas, pues verum est id quod
est (Solil. 11, 5), como también que los sentidos son fidedignos al mostrar las
cosas tal como se nos aparecen. Pero es la inteligencia humana la que debe
juzgar acerca de aquellos datos, distinguiendo lo verdadero de lo aparente, al
par que, solo en ella, se encontraran otras verdades, como las matematicas y
las morales, que no estén viciadas de la inestabilidad de lo sensible.

Ese interiorismo, con tintes socratico—platonicos, sefiala que “la verdad
mora en lo intimo del hombre”; el conocer en sentido auténtico y superior, va
hacia adentro, hacia uno mismo y no hacia las cosas materiales. En el interior
de su alma, el hombre encuentra, ademas de la certeza de si, ciertas verdades
necesarias e inmutables. Alli se le manifiesta el poder de lo inteligible, que es
eterno y no cambiante como las cosas sensibles. Pero si estas verdades tienen
un caracter necesario e inmutable, y por ello valen para todos, entonces tam-
poco son producto de mi mente individual: la Verdad es trascendente y existe
por sobre la mente humana. Es més, teniendo atributos como la eternidad,
que sblo pueden ser divinos, resulta preciso concluir que la Verdad en sentido
propio es Dios. Por tanto, probar la existencia de la verdad es probar la exis-
tencia de Dios que es la Verdad. En cuanto a las verdades que encuentro en mi
mente, son como un reflejo, la huella, de la iluminacion divina. No debemos,
pues, esperar de los sentidos corporales la verdad en su pureza (non est igitur
exspectanda sinceritas veritatis a sensibus corporis, De div. quaest. 83, q.
9). Semejante afirmacion, pronunciada con la autoridad que tenia Agustin,
sin duda tuvo sus efectos en los siglos posteriores y, naturalmente, entre los
representantes de la escuela agustiniana en el siglo XIII.

De hecho, autores como San Buenaventura y algunos de sus continuado-
res se plegaron a la sospecha lanzada sobre el orden sensible por aquellos que,
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al menos filoséficamente, prestaban oido al platonismo. El asunto reviste la
mayor importancia puesto que serd en este momento histérico en el que se
volveran evidentes las consecuencias extremas a las que podia conducir la
depreciaciéon del dato empirico.

Segtin la acreditada opinién de Etienne Gilson (1981:233ss.), habria sido
un discipulo de Buenaventura, Mateo d’Aquasparta, quien llevo el asunto a su
maxima expresion, pues, dada la inestabilidad de lo sensible, llegd a sostener
que nuestro conocimiento no esta sujeto a la existencia de las cosas que cons-
tituyen su objeto. El intelecto agente que por su luz logra abstraer lo universal
de lo particular, esto es, lo inteligible de lo sensible, tiene por objeto las esen-
cias de las cosas y no a las cosas singulares, por lo que su conocimiento resulta
indiferente a la existencia o no de aquellas.

Pronto se verian las dificultades de tal solucion, pues afectaban al corazon
del cristianismo. Llevado a sus mas extremas consecuencias, el recurso al ilumi-
nismo significaba que la realidad de la Creacion resultaba practicamente deses-
timada. Si s6lo Dios puede aportarnos el verdadero conocimiento mientras que
las cosas no son dignas de confianza, entonces la realidad creatural se desvane-
cia, pero con ello, parad6jicamente, también la dignidad y el poder de su Crea-
dor quien no habria sido capaz de producir una realidad consistente ni unas
facultades humanas aptas para percibirla que mereciesen demasiado crédito.

Un escepticismo respecto de lo empirico, entonces, s6lo incomodamente
podia ser salvado con el recurso a una tesis no ya filosofica, sino teolégica.
Por ello, el ingreso del corpus aristotélico al mundo cristiano medieval en
los siglos XII y XIII, significoO una renovacion para el realismo medieval que
pudo, a partir de las tesis gnoseologicas del Estagirita, reivindicar para el co-
nocimiento sensible la capacidad para conducir a lo inteligible y, asi, al cono-
cimiento pleno de lo real.

En este punto ha descollado la figura de Tomés de Aquino, quien intent6
no la postulacion de un craso empirismo, sino la reconsideracion de lo real
como auténtica fuente de conocimiento mediante la restituciéon de inteligibi-
lidad al dato sensible.

Tomaés no cree que nuestro intelecto sea capaz de conocer lo inteligible sin
la mediacion del dato sensible. A diferencia de lo que luego sostendra Duns
Escoto, el Aquinate esta convencido de que no s6lo es ésta la condicion actual
de nuestra inteligencia, sino su misma naturaleza. El conocer por abstraccién
a partir del dato sensible no implica, para él, ningin estado de disminuciéon
respecto de otro que hubiésemos tenido antes de la caida, sino el modo natu-
ral en que opera nuestro intelecto.
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Que Tomas definiese la verdad, siguiendo a Isaac Israeli (en su Liber de
Definitionibus), como adaequatio intellectus et rei (Ver. q. 1, a. 1y 2) tiene
un peso inocultable. La verdad dice relaciéon a un intelecto. Pero, tal como
afirma la tradicion cristiana especialmente explicitada por San Anselmo en su
De Veritate, esa relacion es doble, pues si la cosa es conocida por el intelecto
humano que al decir lo que ellas son puede formular un juicio verdadero, ante
todo hay verdad porque las cosas guardan relacion con las ideas divinas de
modo que al ser lo que son, tal y como han sido pensadas y queridas por su
Creador, son verdaderas.

Con ello se rescataba lo que habia de cierto en el agustinismo: no la mera
facticidad sensible, sino su conformacion al modelo divino, hace de las cosas
algo verdadero y susceptible de ser conocido. Pero, por la misma razéon —y
esto es lo que parece haber escapado a quienes recelaban del dato sensible—,
se admite que esa verdad anida en la cosa misma, pues al haber sido dotadas
del ser y, por obra del mismo acto creador, también de la verdad, que no es
sino la consecuencia natural de su ser tales y como son, las cosas son por-
tadoras, en su misma realidad sensible, de una consistencia metafisica que
posibilita un auténtico conocimiento pese a todas las transformaciones a que
estan sometidas por su materialidad y su finitud temporal. “Se percibe qué
necesidad vital obligaba al pensamiento medieval a mantener intacto el valor
inteligible del orden sensible” (Gilson, 1981:233ss.): alli estaba en juego la
misma nocioén de creacion. Por eso sostiene Tomas: nulla res est suum esse,
et tamen esse rei quaedam res creata est; et eodem modo veritas rei aliquid
creatum est (Ver. 1, 4, ad 3™y 4™). Por el mismo acto creador cada cosa recibe
su ser y, al par, el ser verdadera. ¢Qué Creacion seria, en efecto, aquella que
no pudiese siquiera transparentar de algtin modo el orden segun el cual su
Autor ha querido traerlas al ser? El propio Buenaventura habia visto en las
cosas al menos la huella y el vestigio de Dios (Itinerarium mentis in Deum,
c. 1y 2). Restarle cognoscibilidad a las cosas por su condicién sensible, seria
negarles consistencia. Paradéjicamente resultarian, entonces, una obra poco
digna de su Creador.

En cambio, Tomés afirma que el Creador ha dotado de inteligibilidad a
la realidad material conforme al orden de sus ideas, y que también ha con-
cedido al intelecto la luz natural (lumen naturale) capaz de traspasar el dato
sensible, fugaz y cambiante, para hallar la trama inteligible de las esencias. Lo
contrario, implicaria un puro fenomenismo: es decir, si el dato sensible no se
encontrase anclado en el orden de las esencias, su propia evanescencia impe-
diria no so6lo la ciencia, sino la sustancialidad misma de lo real.
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En cuanto a Duns Escoto, en discordancia con el Aquinate, considera que
nuestro intelecto seria, al menos por naturaleza, capaz de aprehender lo inte-
ligible en si mismo, sin la mediacion de la imagen sensible (Ordinatio, Prolo-
gus, pars prima, g. u., n. 1).

Efectivamente, Escoto ha concebido los alcances del entendimiento hu-
mano a partir de lo que considera su naturaleza propia en conformidad con
la revelacion cristiana. Asi, como al hombre le ha sido prometida la beatitud
eterna por la contemplacién de Dios, Escoto piensa que el intelecto huma-
no fue provisto en su origen de la capacidad para la vision directa de lo in-
teligible. No obstante, acepta que ésta no es ya la aptitud cognitiva de que
dispone el hombre pro statu isto, ya que, tanto por designio divino como,
sobre todo, por causa del pecado, los seres humanos no podemos conocer, en
nuestro estado de viadores, sino mediante la abstraccion a partir de las natu-
ralezas materiales y sensibles: ex natura rei sensibilis (Ordinatio, Prologus,
pars prima, g. u., n. 33). La gnoseologia escotista, venia asi a coincidir, pero
s6lo provisoriamente, con lo ensenado por Aristoteles y Toméas de Aquino,
pues en el fondo, sostendra que tal procedimiento abstractivo no representa
la modalidad originaria de nuestro intelecto, sino una restriccién temporaria
del conocimiento humano que no puede tomarse como referente para la ob-
tencion de todo conocimiento sino a costa de condenar al hombre a perma-
necer encerrado en los limites de un naturalismo fisico inadmisible, el cual
finalmente, conduciria a la negacion de todo discurso acerca de lo inteligible
y, sobre todo, acerca de Dios.

Por la misma razoén, concluye Escoto que el ser, objeto del saber por exce-
lencia que es la metafisica, ha de ser univoco (ens commune), aplicable en su
indeterminacién a todo lo que es por igual, Dios o las creaturas, y por ende,
distinto y neutral tanto respecto del concepto universal en la mente como de
la realidad singular, es decir, del ente facticamente existente con sus parti-
cularidades sensibles. El ser univoco de Escoto, ni singular ni universal, ni
fisico ni l6gico, ni finito ni infinito, se funda, pues, en la pura consideracion de
su contenido eidético nocional, con exclusion de la condicidon existencial de
las cosas: ens puede decirse de todo lo que es, desde las creaturas materiales
hasta Dios, merced a su completa indeterminacién. Lo sensible nos permite
acceder a lo inteligible, pero a costa de una suerte de formalizacion mental. Y
esto es lo tinico que nos resulta posible en nuestro estado de viadores.

El contraste con la posicion tomista, patentemente, no era menor. Y, sin
embargo, no puede negarse que Escoto admiti6 el valor del dato sensible, al
menos en nuestra condicion presente, con tanto énfasis como le fue posible
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pese a la tradicional repulsa hacia lo meramente sensible heredada por su
escuela.

En ese asentimiento respecto de la necesidad de la experiencia sensible
se aprecia la fuerza inyectada por la doctrina aristotélica del conocimiento en
favor de los principios propios del cristianismo. Afirmando la imposibilidad
de llegar al corazon inteligible de la realidad sin mediacion de la sensacién,
el Estagirita daba un viraje radical respecto de la teoria platénica del cono-
cimiento, otorgandole consistencia metafisica a la propia realidad material.
Sin duda, Aristoteles no imaginaba que sus razones aportarian un sélido ar-
gumento al creacionismo. Los motivos que lo habian conducido a tales con-
clusiones no eran aquellos mismos que indujeron a los cristianos a la reivin-
dicacion de lo sensible y a la afirmacion de su plena realidad. Como observa
agudamente Gilson:

Aristoteles desconfid del idealismo platonico, porque el reino del hombre es de
este mundo, y necesitamos sobre todo una ciencia que sea la del mundo en que
vivimos. Los Cristianos desconfiaron cada vez mas del idealismo platonico, por-
que el reino de Dios no es de este mundo, pero este mundo es el punto de apoyo
necesario para quien quiere elevarse hasta él. Disolverlo en un flujo de aparien-
cias inconsistentes es quitarnos de las manos el medio mas seguro que tenemos
de conocer a Dios. Si la obra de la creaciéon no es inteligible ¢qué sabremos jamas
de su autor? (1981:242).

La reconsideracion del dato sensible como portador de inteligibilidad y de
consistencia metafisica no obedecia, pues, simplemente a las circunstancias
histéricas que condujeron a la introducciéon de los escritos aristotélicos en el
occidente europeo, sino a razones inherentes a la propia fe cristiana: la digni-
dad y la solidez al menos relativa de las creaturas eran el correlato necesario
del Dios en que aquellos hombres habian creido encontrar la razon de ser de
todo lo que hay.

Fue, no obstante, la duda nominalista sembrada sobre la inteligibilidad
delo real, la que poco después privo nuevamente al dato sensible de cualquier
alcance metafisico recluyéndolo al s6lo conocimiento empirico propio de la
ciencia fisica. S6lo que esta vez, la contemplacion del ultra real mundo de las
Ideas de Platon, quedara transformada en la asuncion, o incluso la construc-
ciéon mental, de unos principios a priori enteramente restringidos a la esfera
del sujeto. Lo sensible, pues, volvia a perder su valor inteligible, y con ello, el
realismo tan caracteristico del pensamiento medieval llegaba a su fin. Desde
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ese momento la ciencia dejé de ser conocimiento de lo inteligible, y la metafi-
sica ya no fue conocimiento de lo real.

Paradoéjicamente, tanto la reivindicacion de lo sensible como su reduccion
a puro fenomeno habian tenido igualmente su ocasion en el aristotelismo; en
este altimo caso, con aquel propiciado por los averroistas latinos: estos maes-
tros medievales llevaron el estudio de Aristoteles a tal nivel de entusiasmo
que desearon mantenerlo en “estado puro”, incontaminado con los motivos
de la teologia cristiana. Pero ese Aristoteles leido con ojos averroistas condu-
cia a afirmaciones lisa y llanamente contrarias a la fe, pues se le atribuia el
haber demostrado con necesidad racional tesis inaceptables en el marco de
la Revelacion. Asi, el aristotelismo habia estado presente en la renovacion del
pensamiento medieval y en favor de los motivos cristianos, pero también al
final de ese pensamiento, como expresion de un filosofismo que condujo a su
separacion respecto de la teologia.

La condena de 1277, dirigida hacia el aristotelismo a ultranza propugnado
por el averroismo latino, nacid, pues, de una fuerte reaccion contra sus tesis
medulares, entre ellas contra su concepcién de un cosmos eterno regido por la
necesidad, que devenia de una apropiacién extrapolada de la filosofia griega,
metafisicamente fundada en la estabilidad de la natura, y que, en opinion de
algunos tedlogos, podia llegar a comprometer la incondicional libertad propia
de la omnipotencia divina o, incluso, volver a Dios completamente innecesa-
rio para el entendimiento de lo real. Parecia menester, entonces, desarticu-
lar esa vision consistente y autonoma de la realidad, propia del paganismo
aristotélico y de sus simpatizantes, para mostrar la precariedad de los entes
singulares y su dependencia respecto de la libérrima voluntad divina.

Ciertamente, esa reaccion se produjo por parte de los tedlogos mas con-
servadores, siempre recelosos del “naturalismo” aristotélico, y su respuesta
més inmediata fue el nominalismo para el cual el dato inteligible no proviene
de unas esencias que perteneciesen como fundamento inteligible al orden de
las cosas sensibles. En lugar de repensar la doctrina del Estagirita, se la juzgo
un peligro para la fe y se la atac6 en su misma entrafia: la constitucion inteli-
gible de lo real.

Este viraje ya se hace plenamente patente en el teologismo de Ockham
que redujo lo sensible a mero fen6meno empirico, y se agudizara en el aprio-
rismo del sistema metafisico suareciano, ultima expresion de la escolastica
tardia y anuncio inequivoco de los sistemas idealistas modernos, de cuyos
autores (de Descartes a Hegel) Francisco Suarez con sus Disputationes Meta-
physicae fue el maestro indiscutido.
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Asi, la fortaleza del realismo medieval, como también el origen del idealis-
mo moderno, tienen que ver con una esencialmente diferente concepcion del
conocimiento sensible y su posible alcance, lo que significa, a su vez, una diver-
sa apreciacion de lo existente en cuanto tal y en cuanto creado por Dios. Opcio-
nes contrapuestas en las que se juega, a la vez, la posibilidad de un auténtico
conocimiento del mundo y la dignidad ontologica de la realidad creatural.
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La filosofia: accion creadora/destructora
Virginia Fosero (UNL)

A Manuel Navarro Rojas

Los trabajos que realicé durante este afio fueron, aunque distintos, todos
inoportunos. Asi, cuando tuve que comentar vivencias docentes, hice hincapié
en cuestiones teodricas. Y ahora que es el turno de los planteos teoréticos, me
asaltan vivencias y emociones referidas a la ensefnanza filosofica, particular-
mente... considerando a nuestro Prof. Manuel Navarro, con quien felizmente
comparto a mi lado este encuentro. Me hago cargo de mis transgresiones; tal
vez ocurran porque el pensar no puede quedar alejado de afirmar la vida, la
vida filoso6fica. De ahi que, en esta instancia tedrica, el sentido de este trabajo
es ese precisamente: vida filosofica, o ensefiar filosofando.

Las consignas de las Jornadas son: verdad, lenguaje, accioén, conceptos
problemaéticos que caracterizan a la filosofia; ella los contiene, los produce, los
repite, recrea, y destruye transgrediendo su sentido, influyendo en la de los
técnicos, de los empleados, de los artesanos, de los profesores, de los alum-
nos, de los politicos, etc.; de cualquiera y de todos —o no—, pero si al menos
en la preocupacion del filésofo educador, nuestra tarea...

Pero antes de abocarme a aquellas consignas explicitaré que acepto que fi-
losofar es crear, inventar, fabricar conceptos (Deleuze—Guattari, 1993:8-18,
entre otros textos). En cuanto el filbsofo es creador de conceptos, quebranta
viejas oposiciones, como ser: teoria y accion, modelo y copia. Consecuente-
mente, el educador no es ya un modelo a seguir por los alumnos —que bien o
mal lo imitarian, relaciéon distinta y hasta opuesta a la de creacién—. Por eso
el lema que da Deleuze con respecto a la tarea del educador: “haz junto con-
migo” y no “haz como yo” (Deleuze, 2002:52). Este lema corresponde a una
pedagogia que nos evitaria caer tanto en la enciclopedia subjetivista como
en la mercadotecnia —la formacién comercial y profesional—, y que pare-
cieran ser hoy las dos tinicas opciones de la politica universitaria. Retomo
tal pedagogia que considera las condiciones de creaciéon de conceptos, con el
proposito de que los alumnos lleguen a ser fil6sofos. Y para ello, para crear,
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es condicion un ambito libre para aprender a pensar, aun de manera distinta
u opuesta a su educador; es mas, éste tiene la tarea de que el alumno llegue a
pensar por si, y lo lograra cuando el alumno sea otro distinto que su educador.
Acercaré en este encuentro un contrapunto entre Deleuze y Nietzsche, espe-
cialmente en su capitulo “Lo que los alemanes estan perdiendo”, de El ocaso
de los idolos —texto que retomo en cuanto queremos con Manuel Navarro
en este encuentro conjurar idolos—, desplegando la triple tarea de ensenar
y de aprender: a ver, a pensar, a decir y escribir. En ese capitulo (tendriamos
que leerlo por su vigencia; —una alumna de Derecho, sin tener nocion alguna
acerca de Nietzsche o de Deleuze, planteaba hoy mismo en clase que la uni-
versidad no ensefia a pensar ni a preguntar, sino s6lo a responder mecanica-
mente—, Nietzsche dice que el educador tiene esas tres tareas, que enlazo con
la pedagogia propuesta.

La primera tarea: “Aprender a ver” consiste en no apresurarse a juzgar, en
“no responder inmediatamente a un estimulo”, “es poder negarse a ‘querer’,
poder aplazar la decision.” (Nietzsche, 1993:95, subrayado en el original).

El “poder aplazar la decision” me recuerda la différance de Derrida —fil6-
sofo dado a conocer por Manuel en Santa Fe—, en su doble sentido, de diferir
en el tiempo, y de la diferenciaciéon de lo distinto (cfr. Derrida, “la différan-
ce’1998:43—-ss). Entiendo que desde Derrida podriamos leer ambos sentidos;
y relacionarlo con la propuesta pedagogica de Deleuze: haz conmigo, distin-
guiendo la repeticion del habito, concepto problematico, frente a lo dado —
tal como lo planteaba hoy mi alumna—; como una tarea indelegable y como
condicion de la creacion.

La segunda tarea del educador, consiste para Nietzsche en perfeccionar
la técnica para estudiar y lograr “pensar como se aprende a bailar, como una
especie de baile” (Nietzsche, 1993:96). Aprender requiere de la l6gica como
practica, y del estremecimiento sutil de pies ligeros. También Deleuze retoma
la afirmacion con la risa y el baile como quiebre (Deleuze, 2002:35).

La tercera tarea del educador consiste en ensefiar a hablar y a escribir.
Sobre ello calla Nietzsche; muchas veces calla, como Manuel, porque dice,
sera malinterpretado (Nietzsche, 1993:97), lo cual me hace reir a carcajadas,
ademas porque mi asignatura consiste precisamente en eso: condiciones de
creacion, y de técnica que sean a la vez salto y baile, y de algo no dicho en el
decir y escribir.

Retomemos, ahora si, las consignas de las Jornadas.

Comencemos por la accion, siempre —o casi siempre— relegada a un se-
gundo lugar, subordinada a principios tedéricos que teorizan acerca de la ac-
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cion pero exentos de ella. La filosofia es una actividad; en eso no hay una gran
discordancia, pero... se la considera generalmente una actividad tedrica, esto
es, como sinénimo de racional —lo cual es problematico—. Y entonces, ¢deja
por ello de ser una accién? Si, para muchos filésofos. Aristoteles pero espe-
cialmente Kant —casi “el” exponente moderno—, han distinguido la teoria
de la accion, y consecuentemente han distinguido la filosofia teérica —como
filosofia primera o critica trascendental— de la acciéon, —delimitando a ésta
como practica o ética o filosofia politica—; e incluso al teorizar en relacion a
principios especulativos consideran de alguna manera que la filosofia practi-
ca supone, o se sigue de, o es posible ser al menos pensada a partir de la filoso-
fia tedrica; apéndice o &mbito distinto segin cada posicion; aquella requiere
de una previa teorizacion; la accion separada de la teoria requiere de un saber
fundado, sin ser inmanente al filosofar sin mas.

Pero, ¢no es esa distincion entre filosofia tedrica y filosofia practica un ocul-
tamiento que se ha dado en la filosofia, y sistematicamente en las facultades de
filosofia, el considerarla como una teoria que excluye de si, o que determina de
antemano, por principio, a la accion de lo tedrico? Tan es asi, que aquellos que
conciben a la accion en la filosofia tedrica, son considerados o bien “filésofos
practicos” —una especie inferior o segunda de filosofia: la moral o la politica
infundada en si—; o bien “pragmaticos”, —como uno de los modos posibles de
interpretacion de lo que es, o debe ser la filosofia, entre otros.

Entonces, filosofia tedrica y filosofia practica aparecen tradicionalmente
como los dos polos de una oposicion, la cual, pese a haber sido cuestionada,
aun funciona dogmaticamente en algunas instituciones filosoficas.

Pero puede entenderse que la mera especulacion encubre en esta oposi-
cion una asimilacién o al menos una comprension y una valoracion a veces
insospechada, por la cual sus adherentes alejan a la filosofia de la afirmaciéon
de la vida, transformando a la teoria en abstracta y muerta.

Pero, épor qué no entender las cosas de otro modo? Por ejemplo, que la
filosofia incluye la accion, la vida y el pensar indisolublemente. Nietzsche en
esto retoma a Platén, para quien la filosofia es teorética y a la vez “un delirio
erotico” (Nietzsche, 1993: 116), hasta los pelos o las alas, segin el Fedro de
Platon. Entonces, la vida filos6fica puede entenderse como una actividad teo-
ricay a la vez accion, como accién, y accion eroética y sensual, pero, écoOmo po-
dria justificarse la disolucion de la oposicion entre filosofia tedrica y filosofia
practica, con todas las deméas oposiciones y especialidades que ello implica,
como ser, metafisica, critica, ética o politica, estética, teoria del conocimiento,
etcétera?
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Quienes mantienen la oposiciéon entre filosofia teérica y acciéon, adhie-
ren a una razon que no piensa y que no vive, su tarea monstruosa: dar a
luz a idolos, tanto los eternos como los recientes, que él decide conjurar
(Nietzsche, 1984:112), entiendo hasta los ya cotidianamente imperceptibles,
como por ejemplo, segiin Deleuze y Guattari la mercadotecnia, la razon de
formulario, la razén de las estadisticas, la razon que acalla uniformando toda
diferencia individual en dato; emergencia del funcionario (Nietzche, 1993:
120—121) o del burécrata como ideal (Deleuze, 2007:38). Por otra parte, te-
nemos para Deleuze y Guattari la enciclopedia subjetivista. Por ello la nece-
sidad de una pedagogia; otra vez, las tareas nietzscheanas.

Para Nietzsche la filosofia incluye teoria y accién inmanentemente. El
dice si y hace no. Esta congruencia se entiende perfectamente con la transva-
loracion de los valores, por la que la oposicion de los dos polos se disuelve. En
Zaratustra, él dice si, y en Mas alla del bien y del mal. “dice no”, este texto
“lleva ese no a la practica” (Nietzsche, 1984:107), criticando a su época como
“un demonio que rie” (OI, en EH, 111), tal es su licida decision, alegre y fatal
o destinal (Nietzsche, 1984:112).

“Yo contradigo como jamas se ha contradicho, y, a pesar de ello, soy la
antitesis de un espiritu que dice no.” (Nietzsche, 1984:124) porque le resulta
muy dificil negar, tiene muy a gala afirmar (Nietzsche, 1993:69).

¢Por qué “dice no” en Mas Alla del bien y del mal, y le resulta dificil negar?
¢Es acaso la negacion consecuencia de la afirmacion? No, no hay consecuen-
cias causales, la afirmacion y la negacion, la teoria y la accion se entienden
desde un concepto: la transvaloracién de los valores. La accién es negacion,
pero también afirmacion; la teoria dice y hace si y no. No hay primero una
teoria que afirma y luego una accion destructiva: ambas son a la vez, teoria y
accion; no hay disyuncion o consecuencia; a lo sumo secuencia entre ambos
textos: Asi habloé Zaratustra y Mas Alla del bien y del mal; la afirmacion es
primera en tanto es afirmacion de la vida; la negacion es segunda en cuan-
to niega lo que se opone a la vida. La negacion es primera para que surja la
vida. A la vez, la filosofia crea y destruye valores, y destruye para negar; crea
destruyendo, afirma negando, dice si y hace no. La negacién consiste en un
querer demoledor y aniquilante: “yo no soy un hombre, soy dinamita (Niet-
zsche, 1993:113) ¢Y qué es lo que dinamita? A los idolos: “Lo que en el titulo
se denomina idolo es sencillamente lo que hasta ahora fue llamado verdad.
Creptisculo de los idolos, dicho claramente: la vieja verdad se acerca a su fi-
nal.....” (Nietzsche, 1993:111).
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Por ello es Zaratustra también aniquilador, quebrantador de los valores (Z,
172) su decir si a la vida y a nuevos valores es hacer no, golpear los idolos con el
martillo, escuchando asi su sonido hueco y muerto (Nietzsche, 1993:37).

Lo que pretende asi es eliminar los idolos, negadores de la vida afirmativa
—dice que hay mas idolos en el mundo que realidades—; su destrucciéon con-
siste en eliminar el mundo que se consideraba verdadero, eliminando tam-
bién al aparente (Nietzsche, 1993:62). Eliminar los idolos para poder crear
nuevos valores (Nietzsche, 1979:172). Por ello es necesaria la transvaloracion
de los valores. Conocer es crear, y crear es legislar (Nietzsche, 1999:155).

Nietzsche: el primer inmoralista: reniega transvalorando la oposicién en-
tre teoria y accidn, como si ésta debiera relegarse o subordinarse, ser mero
apéndice de cuestiones éticas, morales, politicas —delimitadas o encorseta-
das—. La accién es inmanente al pensar filoséfico. Crear, fabricar, inventar
conceptos es también tarea inmanente del pensar.

Porque la distincidn entre esencias y apariencias es fantasmal y no real,
segun la transvaloracion. De ahi se sigue que, estrictamente, incluso hablar de
idolos no es aristocratico.

Pero, no hemos terminado con la accion, y ya estamos con el problema
de la verdad —segunda consigna—; porque desde la filosofia como accion y
teoria, tanto Nietzsche como Deleuze y Derrida quiebran la consideracion
platonica de los idolos, enmarcada en la oposicién entre modelo y copia, y po-
sibilita repensar —evoquemos deconstruir— la férrea oposicion entre idolos
y verdad.

Para entenderlo, recordemos que Platon en El sofista, para acorralar al
sofista y definirlo —es lo mismo casi— plantea que no toda imagen o copia es
enganosa, distinguiendo entre éikona o icono: copia verosimil que guarda las
proporciones y los colores convenientes, por lo que hay un arte de copiar; y
éidolon, que corresponde al arte de lo aparente: la ilusién, ensueno, aparien-
cia enganosa, espectro.

Asi, segin Platon tenemos dos tipos de imagenes: lo verosimil, y las enga-
nosas; los idolos o fantasmas, que siempre se mencionan en un plural enga-
noso y menospreciado opuestos a la verdad, idéntica y una.

Pero entonces, si ya no tenemos una verdad fija, inmutable, eterna como
idea a la cual imitar, recordemos aqui lo ya expresado antes: crear y no imitar,
no habituarnos a la respuesta determinada; sino ensenar y aprender desde
otro punto de vista. Por eso, si bien la tarea de Nietzsche es conjurar los ido-
los, incluso ya no seria aristocratico hablar de ellos en cuanto la transvalo-
racion de los valores los desacredita como antitesis de una verdad modélica.
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Ello da pie para que Derrida reconsidere en Los espectros de Marx la va-
loracion de los fantasmas o espectros, no ya en un sentido negativo.

Entonces, la verdad no s6lo no est4 dicha, ni es tampoco de por si el ansia
de los fil6sofos.

En cuanto a la verdad, segunda consigna de estas Jornadas, tradicional-
mente la filosofia ha considerado que ella radica en decir lo que las cosas son;
el filosofo busca la verdad, y la verdad teorica se alcanza en el juicio. Pero
desde Nietzsche, y para Deleuze, la filosofia es creacién, y creacion de con-
ceptos, y no ya una btusqueda de la verdad, porque “la verdad siempre esta
subordinada al sistema de conceptos de que se dispone” (Deleuze, 2006:19).

Los conceptos estan firmados, son modos de vida, son practicas de vida
que se definen por una actitud creadora, y no por una reflexiéon. Son “cosos”
“vivientes”; dice Deleuze que los filosofos gritan; y hay que buscar el concepto
de esos gritos. En su grito: icrear conceptos!, oigo: “Hacer filosofia”.

Hay gritos que me hacen pensar en esta cuestion. Uno era el de los alum-
nos de la facultad: ¢de donde la distincion entre filosofia teorica y filosofia
practica? Otro es el de Deleuze, cuando en Mil Mesetas grita que a la multipli-
cidad hay que hacerla (Deleuze—Guattari, 2000:12). Hay gritos de Nietzsche:
“soy dinamita”. Pero también en lo gritado o en lo dicho, no siempre hay grito
sino también lo no dicho en filosofia; lo que no dice Manuel: es mi vida.

iHacer filosofia! Tal es el grito, la tarea, la accidon. Es otra decision, con
respecto a otra valoracion. La filosofia se crea, crea conceptos, dice Deleuze,
pero crear supone destruir, destruir no simplemente otras filosofias expues-
tas, sino las propias maneras de pensar, la doxa de quien puede llegar a pen-
sar —y demoler— los idolos, para que dejen de ser amenazantes.

La filosofia como grito en Deleuze, y la tarea: “encontrar el concepto de
ese grito” (Deleuze, 2006:20) La filosofia grita, pero también susurra en el
laberinto de las orejas de Ariadna, dice y no dice. ¢Qué nos dice y qué no nos
confiesa? Manuel en sus clases dice y no dice muchas cosas, sblo acotaré que
su vida esta ahi.

La filosofia crea y destruye, construye y deconstruye concepto a concepto,
oposiciones que se consideraban férreas, inamovibles, inconmovibles, des-
anudables, indisolubles —todo esto: no libres—; todo ello puede ser deshil-
vanado y trastocado, mostrando sus inconsistencias; ahi quiza el peligro de
una filosofia vital. Con ella —para decirlo groseramente— se nos cae la estan-
teria, el mundo, las seguridades, y ya no tenemos ni “contencion” —horrible
término antifiloséfico—. La filosofia asi, se convierte en acciones peligrosas
que todo contagia, todo demuele; nada queda en pie, salvaguardado de su

169 | La filosofia: accidn creadora/destructora - Virginia Fosero (UNL)



XI Jornadas de Comunicacion de Investigacion en Filosofia, 1-3 de diciembre de 2011, Dto. de Filosofia FHUC-UNL
“Verdad, Lenguaje y Accion. Problemas filoséficos en torno al conocimiento y la sabiduria”

poder. Ya no tiene el punto de apoyo que buscaba Descartes. Pero en Derrida
el peligro acecha mas amenazante, porque derriba un saber que se construy6
como fundado, autofundado; es mas amenazante que Descartes al derribar la
oposicion entre teoria y accion, desconstruccion y resistencia. Muchas veces
con él tocamos fondo, pero —a diferencia de Descartes—, no hay fondo que
tocar. También en el sistema burocratico, del funcionario, hay lineas de fuga,
de desterritorializacion (Deleuze, 2007:36—37).

Por ultimo, en cuanto a la tercera consigna, el lenguaje, la filosofia se ex-
presa en un lenguaje, perogrullada si no entendemos el poder de la filosofia,
el poder del lenguaje y el poder de lo no dicho. Pero Deleuze dice que el fil6-
sofo grita, y dice y no dice.

Otra vez oigo el grito: “ihacer filosofia!”, y lo no dicho: “es mi vida”; y el
pufio que golpea sobre la mesa decidiendo lo indecidible en Derrida, quien
entiende la verdad y la justicia como promesa en relacion a sus alumnos, qui-
za en una frase poco feliz, no se me ocurre otra: son ellos la promesa, o los fil6-
sofos del futuro, o del peligroso quizas, como dice Nietzsche; y hoy son el sen-
tido de sus pesares. Seran ellos la creacion, la destruccion, la deconstruccion,
el hacer continuo, esperado, hoy son su apuesta, su sentido, su superacion,
son sus hijos amados; son participes de un juego; de una apuesta de vida, de
vida filosofica, de quien juega callado, del maestro, del fildsofo educador.
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Humanismo y posthumanismo
Mirta A. Giaccaglia (FCE-UNER)

Vivimos tiempos de cambios profundos que emergen de la compleja rela-
cion entre las subjetividades, los procesos sociales—politico—econémicos y los
cambios tecnologicos contemporaneos. El humanismo, esa inmensa ficcién
que el hombre occidental moderno invento, esta hoy en crisis. Ya no podemos
pensar la condicion humana de manera esencialista y fija.

En los siglos XVI y XVII el proceso de los cercamientos (cercar las tierras
comunales, expulsar a los campesinos y otorgar titulos de propiedad a los
nobles—landlords) fue clave en el proceso de surgimiento del capitalismo, en
tanto produjo la desapropiacion y proletarizacion de los campesinos, obliga-
dos a emigrar a las ciudades. Se produce asi un hecho inédito en la historia,
una ruptura, en tanto por primera vez se separa a los trabajadores de sus me-
dios de produccion. El capitalismo nace entonces de un “acto de producciéon
de escasez” en tanto introduce en el &mbito de la propiedad privada bienes
que antes eran disfrutados libremente por la comunidad. A partir de ese mo-
mento el nuevo modo de produccion coloniza el mundo. Se inicia asi el proce-
so de planetarizacion /globalizacién.

Hoy la expansion incesante de las fuerzas productivas se apropia de nue-
vos espacios. “Al generar escasez con la fuerza de las armas, de las leyes o
de la persuasion, la economia se vuelve capaz de colonizar nuevos campos
de la accion humana y de la naturaleza. Como la tierra, el agua, las materias
primas o la actividad productiva de los seres humanos, también el espacio
comunicativo es objeto de colonizacién econémica”. (Berardi, 2003:115) El
capital transmutado en semiocapital (es decir, capital en su forma digital, re-
ticular y fractal) no actia ya s6lo como modo de disciplinamiento social sino
como regulador del intercambio semidtico entre los hombres y forma de con-
trol social. En este entorno la politica, entendida como gobierno voluntario,
pierde eficacia y potencia en tanto gran parte de los procesos sociales no son
gobernados voluntariamente sino que estan regulados por automatismos téc-
nico—semiéticos. El mercado se vuelve un “sistema infinitamente complejo”
en el que “los procesos sociales y productivos dejan de ser secuencias volun-
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tarias gobernadas por la decision y el proyecto, para convertirse en réplicas
potencialmente ilimitadas de secuencias semiéticas incorporadas como au-
tomatismos independientes de la accion humana”. (Berardi, 2003:151-152)
Al mismo tiempo, el entorno de las nuevas redes sociales y los intercambios y
relaciones que posibilita cobra un decisivo protagonismo en gran parte de los
movimientos sociales que se gestan a fines de la primera década del siglo XXI.

1. Semiocapitalismo y Generacion post—alfa

El filésofo italiano Franco Berardi analiza en su obra “Generacién post—
alfa. Patologias e imaginarios en el semiocapitalismo”los profundos cambios
que se producen en la condicién humana a partir de las transformaciones tec-
nologicas que llevan a la constitucion de una generacion post—alfabética, que
no tiene afinidades con la cultura escrita (en las formas habituales propias de
la modernidad), y a nuevos modos de exclusion dentro del denominado semio-
capitalismo, definido por este autor como modo de produccién “predominante
en una sociedad en la que todo acto de transformacion puede ser sustituido
por informacién y el proceso de trabajo se realiza a través de recombinar sig-
nos”. (Berardi, 2007:107) Dentro de este modo de produccion la acumulacion
de capital se lleva a cabo por medio de la producciéon y acumulacién de signos
que actian sobre el psiquismo social, provocando una interrelacion entre las
leyes de la economia y el equilibrio afectivo y psiquico de la sociedad.

El momento actual, dominado por esta alianza entre capital recombinan-
te y trabajo cognitivo bajo la ideologia neoliberal (Berardi, 2007), se caracte-
riza por la reduccion del proceso productivo a la elaboracién e intercambio
de informaciones: bienes inmateriales que actiian sobre la mente colectiva y
el imaginario social; esto trae aparejado dos consecuencias: por un lado que
el desarrollo de la economia influye en el equilibrio afectivo y psiquico de la
sociedad y, por otro, que el equilibrio psiquico y afectivo propio de las socie-
dades actua finalmente sobre la economia.

A partir de la RCT, con la difusion masiva de la television, la videocasetera,
los video juegos, el CD, el videocelular, internet, el paso de la comunicacion
escrita a la comunicacién videoelectrénica y en red, etc, se pone en marcha en
los afios 80 una mutacién tecno—comunicativa que se despliega a nivel plane-
tario con una rapidez inédita respecto de épocas anteriores, produciendo una
profunda transformacion en la constitucién de las subjetividades. En la moder-
nidad el surgimiento de nuevas técnicas modificaba las formas de pensamiento
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y las practicas cotidianas, pero cuando las tecnologias alfabéticas fueron reem-
plazadas por las tecnologias digitales las formas de aprendizaje e intercambio
lingiiistico se transformaron aceleradamente. La digitalizacion de las activida-
des humanas produce una nueva condicién cognitiva global y nuevos modelos
de sensibilidad, lo cual conlleva una mutacién antropolégica que tiene efectos
en el psiquismo individual y social de las denominadas generaciones post—al-
fabéticas. Esto provoca dificultades en la comunicacion entre las distintas ge-
neraciones dada la intraducibilidad de los sistemas tecno—cognitivos y los sis-
temas de referencia, y los efectos de esto en la constitucion de las identidades.

En las ultimas décadas del siglo XX la difusiéon de las tecnologias vi-
deoelectronicas (cibernéticas) y celular—conectivas, junto con la incorpora-
cién masiva de las mujeres al trabajo, constituyen dos procesos complemen-
tarios que provocan profundos cambios antropologicos al alterar la relacion
lenguaje afectividad y producir modificaciones a nivel de la conciencia. La
transformacion producida por las tecnologias virtuales no sblo pone en crisis
los fundamentos antropoldgicos de la democracia y la nocién de universali-
dad humana sino que transforma las formas mismas de resistencia y lucha
democratica. Un ejemplo de estas transformaciones lo constituye la movili-
zacion iniciada el 25 de enero en Egipto, la cual provoco finalmente la caida
del dictador Hosni Mubarak. Fue una revolucién con un alto componente di-
gital, que convirtio al joven Wael Ghonim, ejecutivo de 30 afios responsable
del area de marketing para Medio Oriente de Google, en un vocero de los
manifestantes. Su pagina de Facebook galvaniz6 la protesta al operar como
principal acelerador de la movilizacion. Tras el triunfo de dicha movilizacién
la CNN pregunt6: “Tnez, Egipto, ¢y ahora qué?”. “Pregtiintenle a Facebook”,
respondi6 Wael Ghonim, secuestrado por el gobierno egipcio el 28 de enero
y convertido en héroe nacional luego de ser unos dias mas tarde liberado por
la presion internacional. Ghonim se convirtié en portavoz de una revuelta
popular que carecia de lideres claros, en la que Facebook jug6 un rol central.
La caida de Hosni Mubarak fue vista, en gran medida, como un triunfo de la
“cultura Google”. Recordemos también que la revuelta egipcia esta precedida
por el asesinato del bloguero Khaled Said en Alejandria, quien en junio de
2005 fue torturado hasta morir. En torno a este hecho de barbarie se cre6 un
grupo de Facebook que fue el punto de partida, al servir de lazo entre el pro-
fundo descontento social y la ausencia de representacion politica.

1 Ver Entrevista al politélogo Khattar Abou Diab realizada en Paris por el periodista Eduardo Febbro,
Pagina /12, 19 de febrero 2011.
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1.1. Educacion

Para Berardi la devastacion psiquica que sufren las llamadas generaciones
post—alfabéticas tiene sus origenes en los cambios en el contacto corporeo y
afectivo, la modificacion del medio ambiente comunicativo y la aceleracién
de los estimulos a los que esta expuesta la mente. A lo largo de este proceso
la mente construye nuevas potencias conectivas y competencias interactivas,
pero al mismo tiempo, expresa Berardi, es atravesada por disturbios, sufri-
mientos y patologias (ADD disturbio preadolescente de la atencion, DAP dis-
turbio por ataque de panico, miedo, etc.). Los nifios de las nuevas generacio-
nes tienden a ser més agresivos, y presentar problemas en sus capacidades de
socializacion y atencion. En gran parte de los paises de occidente maestros y
profesores denuncian un colapso del sistema de ensefianza, un aumento de la
violencia en las escuelas y de la agresividad adolescente, conjuntamente con
el resquebrajamiento de la disciplina y la idea de autoridad.

El autor senala que estos trastornos mas que una enfermedad constituyen
los efectos del intento de adaptacion del organismo sensible y consciente de
un nifio a un medio en el cual los contactos afectivos han sido sustituidos por
flujos de informacién veloces y agresivos, donde la socializacion se produ-
ce como efecto de un automatismo cognitivo mas que como resultado de la
transmision de valores. “Ninguna decision politica, ninguna restauracion del
autoritarismo escolar podra modificar la situacion de los chicos que han cre-
cido en un ambiente donde el aprendizaje del lenguaje ha quedado escindido
del contacto fisico con el cuerpo de la madre”. (Berardi, 2007:76)

Dentro de este contexto cabe preguntarse si la escuela y la universidad es-
tan orientadas hoy a la formacion de personas libres o, por el contrario, cada
vez mas encaminadas a la produccion de terminales humanos compatibles
con las necesidades de la economia. (Berardi, 2007:95)

1.2. Trabajo

Dentro del mundo del trabajo, en las ultimas décadas, la recesion econo-
mica y la transformacion del trabajo a partir de la revolucion cientifico—tec-
nolégica convirtieron la precarizacion laboral, hasta ese momento temporaria
y marginal, en una forma predominante de las relaciones econ6micas. La pre-
carizacion implica la ausencia de reglas fijas respecto de la relaciéon de traba-
jo, el salario y la duracion de la jornada laboral. Esto trae como consecuencia
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la disolucion de la identidad del trabajador como tal y la despersonalizacion
del tiempo “El capital no recluta més personas, sino que compra paquetes
de tiempo, separados de su portador ocasional e intercambiable”. (Berardi,
2007:91). De este modo el mercado de capitales, también desregularizado,
se mueve libremente por el mundo a fin de encontrar el fragmento de tiempo
humano en disposicion de ser explotado por el salario mas miserable posible.

La digitalizacion del proceso de trabajo, homogeneizo casi todos los traba-
jos desde el punto de visto fisico y normativo. Como sefiala Berardi hoy el tra-
bajo tiene tendencialmente una caracteristica fisica uniforme: “nos sentamos
delante de una pantalla y movemos los dedos sobre un teclado, digitamos”.
(Berardi, 2007:83) En este proceso la sociedad post—industrial, a diferencia
de la industrial, moviliza constantemente el deseo, entendido como campo en
el que se entrecruzan fuerzas diferentes y conflictivas que son decisivas en la
formacion de la mente colectiva. La libido es puesta a trabajar, la creatividad
se transforma en trabajo y el aumento de la productividad implica la acelera-
cion del proceso info—nervioso (por ejemplo, en el esfuerzo de atencion cons-
tante). El trabajador cognitivo considera al trabajo la parte mas importante
de su vida y accede a la prolongacion de la jornada de trabajo. La des—eroti-
zacion de la vida cotidiana y la prioridad otorgada a la adquisicion de medios
para el consumo, traen aparejadas el desplazamiento del deseo al trabajo, en
tanto anico lugar de confirmacién del narcisismo de individuos que significan
al otro segun las reglas de la competencia mas descarnada, lo cual anula toda
forma de solidaridad.

La desterritorializacion de los factores de la produccion, la desregulacion
del mercado de capitales y del mercado de trabajo, y la flexibilizacién labo-
ral, se convierten en el centro del proceso productivo, con los consecuentes
efectos sobre el salario y la estabilidad personal, impidiendo de este modo la
sedimentacion de formas de organizacion social duraderas.

El interés fundamental del capital consiste en el aumento de la producti-
vidad y la aceleracion del ciclo de intercambio y consumo para la realizacion
y valorizacion del capital invertido. Este proceso de aceleraciéon semidtica se
vuelve patologico, cuando la disputa por la propiedad de la informacion de-
sarrolla dentro del contexto econémico formas salvajes de competencia. La
busqueda de ganancias a cualquier precio potencia las relaciones de poder, la
violencia, el engafio y la agresividad, dando lugar en la década de los '90 a la
llamada Prozac—economy o explosion psicofarmacologica. El panico, la de-
presion, la confusion mental, la paranoia, se convierten en las enfermedades
que acompaiian al proceso econdémico. “Los efectos de la competencia, de la
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aceleracion continua de los ritmos productivos, repercuten sobre la mente co-
lectiva provocando una excitacion patologica que se manifiesta como panico
o bien provocando depresion. La psicopatia esta deviniendo una verdadera
epidemia en las sociedades de alto desarrollo y, ademas, el culto a la compe-
tencia produce un sentimiento de agresividad generalizado que se manifiesta
sobre todo en las nuevas generaciones” (Gago, 2007).

La ultima década del siglo XX dominada por el fundamentalismo neoli-
beral desencadend una “explosion farmacologica” (y una floreciente industria
de psicofarmacos) producida por la adiccion de una parte importante de la
sociedad al consumo de faArmacos euforizantes y sustancias para la reuropro-
gramacion. El exceso de velocidad de los significantes (del flujo semiotico en
relacion con la capacidad de de interpretacion), el estrés de atencion cons-
tante y la consecuente reduccion del tiempo libre para la afectividad, generan
la proliferacion de patologias de la hiperestimulacién, como la dislexia, los
trastornos de la atencion, etc, reduciendo al mismo tiempo la capacidad criti-
cay el tiempo disponible para la elaboracion emocional. Dentro del universo
digital la representacién ocupa el lugar de la vida y la vida el de la represen-
tacion, generando una comunicaciéon esquizofrénica (Berardi, 2003).

Berardi se pregunta: {Qué estrategias seguira el organismo colectivo
para sustraerse a esta fabrica de la infelicidad? (Berardi, 2003:25). No cree
este autor que sea posible una estrategia de desaceleracion dado que en las
sociedades humanas no se pueden eliminar las potencialidades desencadena-
das. Quiza sea posible una “puesta al dia” del organismo humano, una ade-
cuacion maquinal del cuerpo y el cerebro humano a una infosfera hiperveloz.
Esta estrategia es la que Berardi denomina posthumana. Una estrategia, tam-
bién posible, de alejamiento o de autonomia frente al mundo global sélo es
dable seguir en pequenas comunidades aisladas.

Por otra parte, el desarrollo de la globalizacion neoliberal y el semiocapi-
talismo producen profundas diferencias en las condiciones econémicas y en
las formas de vida a nivel planetario, nuevos modos de inclusién y exclusion
que atraviesan los paises y los continentes redefiniendo las formas de proxi-
midad y lejania, al mismo tiempo que la condicién humana. La desregulacion
del mercado de capitales y de trabajo producen una masa de poblacién exce-
dente para la que pareciera no haber un lugar en el mundo. Como consecuen-
cia de este proceso y de las migraciones masivas de poblaciéon en busca de
trabajo, vastos espacios del planeta parecen haber girado hacia la xenofobia
(odio al extranjero y odio también al otro interno dentro de la frontera del
Estado—Nacion) y nuevas formas de darwinismo social. “...La red del trabajo
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mundial, de hecho, es cada vez mas integrada e interdependiente, desde el
punto de vista de los resultados productivos. Pero desde el punto de vista de
las condiciones sociales y salariales el ciclo internacional del trabajo nunca ha
estado tan dualizado como hoy. Las condiciones de salario y de trabajo de las
que goza la clase virtual estan completamente separadas de las de la enorme
masa de trabajadores industriales dirigidos por la red, pero ajenos a sus cir-
cuitos de decisidén” (Berardi, 2003:165).

2 Algunas reflexiones

Sin duda estamos frente a un cambio de paradigma, a una profunda trans-
formacion cognitiva y emocional, un cambio civilizatorio. La cultura huma-
nista que construyd la modernidad, con su sentido progresivo e iluminista, el
ideal de una humanidad universal y de una irreductibilidad del individuo, esta
atravesando una crisis pareciera terminal. Nos preguntamos junto con Berardi
si sera necesaria la disolucion de la identidad moderna en el flujo de la “neohu-
manidad post—alfabética y post—critica” para fundar un nuevo paradigma cri-
tico y recuperar la esperanza de una sociedad justa y solidaria. La revolucion
comunicacional, la privatizacion del sistema educativo y la desregulacion del
mercado de trabajo y de capitales corroen las bases mismas del humanismo.
Pero el futuro es indeterminado y la relaciéon técnica—cultura no es directa ni
determinista. Berardi plantea la posibilidad de abrir una bifurcacion, esto es,
“reconstruir condiciones lingiiisticas, comunicacionales, afectivas, que pro-
duzcan autonomia, incluso al interior de un modelo técnico transformado. Es
el problema esencial del mediactivismo contemporaneo, del ‘subvertizing’, de
la creacion de red... No se trata de transferir mecanicamente nociones, me-
morias, sino que se trata de activar autonomia dentro de un formato cognitivo
transformado...” (Berardi, 2003:17). Los productores semioticos pueden orga-
nizarse por fuera del circuito de la produccion capitalista y crear espacios de
autonomia de produccion y circulaciéon cultural: radios libres, redes de resis-
tencia, blogs alternativos, television comunitaria, etcétera.

Dentro de este nuevo contexto, que abre una verdadera revolucion en las
posibilidades de la reproductibilidad técnica, el mismo concepto de propiedad
privada intelectual pierde consistencia. “La comunicacion es un proceso esen-
cialmente gratuito ... cuando la economia se integra con la circulacion de signos
y cuando la economia se semiotiza, la gratuidad del proceso comunicativo entra
en conflicto con el proceso de valorizacion del capital” (Berardi, 2003:139).
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Berardi sostiene que mientras el discurso publicitario nos arroja a la pro-
mesa de felicidad a través del consumo, la realidad cotidiana nos muestra que
el semiocapitalismo es una “fabrica de infelicidad” tanto para los ‘vencedores’
como para los ‘derrotados’ del sistema, atrapados ambos por la angustia que
produce la competencia, la culpa, el fracaso.

A los automatismos del semiocapitalismo debemos oponer respuestas
creativas—subversivas, al egoismo individualista la solidaridad dasapropia-
dora: “...]a riqueza econémica no es en absoluto una vida rica. Méas bien, la
vida rica consiste en lo contrario: en abandonar la necesidad de tener, de acu-
mular, de controlar.” (Gago, 2007) Berardi nos propone repensar la riqueza
como goce del tiempo y no como pulsion adquisitiva—apropiadora, repensar
la politica como accion terapéutica que cree las condiciones de posibilidad de
una felicidad del existir con el otro. La felicidad es subversiva cuando devie-
ne un proceso colectivo, afirma Berardi.
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Consideraciones preliminares del proyecto

de naturalizacion de la fenomenologia
Ernestina Godoy (UNC-SECyT)

El proyecto de naturalizacién de la fenomenologia ha surgido en los ul-
timos anos como el intento de hacer encontrar dos enfoques considerados
opuestos: la fenomenologia y las ciencias cognitivas. Se debid, entre otros
factores, a la basqueda, por parte de estas tltimas, de definiciones de por
ejemplo la conciencia, que no apelen solo a su caracter procesual o funcional.
Paralelamente el cuerpo y el mundo comienzan a ser vistos como factores re-
levantes en el proceso cognitivo, necesitando por ende repensar las nociones
a ellos vinculadas. La fenomenologia, especificamente, es la que ha construi-
do su sistema sobre dichas nociones: recurrir a ella ha sido el punto de par-
tida mas evidente. Sin embargo, esto no implica que sea simplemente usada
a modo de herramienta manteniéndose inmune ante los posibles interrogan-
tes, sino que necesariamente ella también ser4 afectada. Asi, este proyecto no
puede ser absorbido por ninguna de las dos orientaciones, sino que més bien
adquiere el caracter de una concepcion hibrida.

Claramente lo tomado de las ciencias cognitivas para llevar a cabo este pro-
yecto no es su concepcion clasica, sino aquellos desarrollos contemporaneos en
los que se ve la influencia de —principalmente— Husserl y Merleau-Ponty. Por
lo tanto para el proyecto de naturalizacién de la fenomenologia cabe empezar
por estos fildsofos que no s6lo han versado sus investigaciones en topicos reto-
mados por aquellos de las ciencias cognitivas, sino también porque en ambos
(en Husserl por su impronta fundacionista y en Merleau—Ponty por tratarse
de desarrollos contemporaneos a su tiempo) se contempla lo llevado a cabo en
el campo de la ciencia, de la psicologia, de la lingtiistica y demés disciplinas
que armaron el suelo sobre el que hoy se encuentran las ciencias cognitivas.

En el presente trabajo puntualizaré algunos de los aspectos fenomenol6-
gicos para comprender las bases de este proyecto y su vinculacion con el en-
foque de las ciencias cognitivas. Luego revisaré algunos de los resultados que
arroja este joven proyecto para, en vistas de lo dicho, plantear la continuidad
de las investigaciones al respecto.
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IQ

El primer punto que Husserl defiende de la fenomenologia es su caracter
de trascendental. La entiende como aquella que al trabajar con esencias se
posiciona en el &mbito de las intuiciones y de la certeza a diferencia de las
ciencias llamadas empiricas. Estas tltimas, segin Husserl, versan sus inves-
tigaciones sobre hechos determinados, “acabados” en los que ha sido borrada
la subjetividad de la conciencia que conoce. Esta impronta cientifica es con-
siderada por Husserl como falsificadora de hechos, no sélo por el papel de
la subjetividad, sino también por la idea directriz del conocimiento perfecto
en continuo progreso. Es esto lo que lleva a una clausura de los hechos del
mundo al considerar su sentido encerrado en una de sus manifestaciones,
impidiendo lo que Husserl llama “aprehender su esencia en las sucesivas y
nunca idénticas mostraciones”.

Este es un rasgo compartido por las ciencias empiricas que, si bien poseen
cierto nivel de justificacion, no alcanzan el ambito trascendental y por lo tanto
la absoluta evidencia de sus investigaciones. Desde aqui Husserl construye su
critica al naturalismo de su época sintetizado en su afirmaciéon: “El natura-
lismo es una consecuencia del descubrimiento de la naturaleza considerada
como unidad del ser espacio—temporal conforme a leyes naturales exactas”
(Husserl,1962:13). Este naturalismo es entendido como presuponiendo el
mundo circundante ajeno al espiritu, llevando a que toda disciplina que de €l
derive crezca con este dualismo en su base que, en cuanto tal, conduce a un
reduccionismo. Asi también muestra como el olvido del costado subjetivo por
parte de la ciencia constituye su piedra fundamental; atras queda la posibili-
dad de que convierta al sujeto y a si misma en temas de reflexion. Este olvido
llega a producir un falseamiento de la experiencia: todo es visto como natu-
raleza, capaz de objetivarse y explicarse mediante leyes causales, acotando
la investigacion al ambito empirico. Asi se deriva en una naturalizaciéon de la
conciencia, de las ideas, de la intencionalidad, considerandolas parte del 4am-
bito psiquico; &mbito en el que no hay esencias, no hay leyes trascendentales
ni absolutas, no se muestra la pertenencia del sujeto a un &mbito primero y,
en conclusion, tampoco una vinculacién absoluta y a priori del sujeto con el
mundo: se erige asi un abismo entre ambas regiones del ser que sera el ger-
men de las actuales problematicas de la cognicion.

La fenomenologia en tanto considerada por Husserl como teoria analitica
de la conciencia, esta capacitada para mostrar el entretejimiento del sujeto en
el mundo. Mediante la epojé primeramente se suspende cualquier prejuicio
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anclado en la actitud natural; se lo tematiza descubriendo el ambito de la
conciencia —un yo que da sentido y se dirige al mundo— sin apelar a juicios
existenciales. La epojé se convierte asi en una de las herramientas mas im-
portantes que garantiza el ambito trascendental de la fenomenologia segin
Husserl, logrando posicionarse como ciencia de esencias: “...con la captacién
fenomenologica de la esencia, se abre un campo infinito de trabajo y se pre-
senta una ciencia que, sin todos los métodos indirectos de simbolizacion y
de matematizacion, sin el aparato de pruebas y conclusiones, adquiere, sin
embargo, una cantidad de conocimientos perfectamente rigurosos y decisivos
para toda la filosofia ulterior” (Husserl, 1962:73).

Si bien es clara una jerarquia entre las ciencias empiricas y la fenomeno-
logia, es de destacar que la primera no es absorbida ni anulada por la segunda
sino que solo se le ponen limites a su grado de validez para que no caiga en un
reduccionismo.

Lo que es importante destacar para los fines de este trabajo es la premisa
fundamental de la fenomenologia de partir de las cosas tal como se muestran
a la percepcion original del sujeto que se halla en el mundo. Es por la nece-
sidad de aclarar y buscar la fuente altima de la legitimidad de tal percibir que
se llega al ambito trascendental, a las regiones puras, es decir: la fenomeno-
logia no puede llevarse a cabo prescindiendo de la relacion sujeto—mundo ya
que es sobre esto que se realiza un analisis estructural. En su mirada hacia lo
vivido del individuo trata de que la experiencia por él relatada no sea falseada
y conserve el caracter de escorzada, incompleta y tal vez algo confusa, que
sintoniza con las limitaciones de este individuo espacio—temporal ubicado.

II.

El término “Ciencias Cognitivas” es el nombre que se le da a un conjunto
de disciplinas con cierta orientacion antes que a un enfoque con un objetivo
y método propios; aqui se ubican (entre otras) la Inteligencia Artificial, la lin-
giiistica, la neurociencia, la psicologia y la filosofia de la mente.

Tradicionalmente la Filosofia Analitica ha sido la gran opositora del méto-
do introspectivo —la orientacion conductista en psicologia es un claro ejemplo
del intento de quitarlo de escena—. Emerge a partir de aqui una fuerte postura
naturalista —en sentido husserliano— en la Filosofia Analitica que va tras la ri-
gurosidad cientifica y la generalizacion de leyes que permiten predecir resulta-
dos sorteando el espacio y el tiempo; se ve una marcada inclinaciéon a enfocarse
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en el sujeto aunque empleando categorias del ambito de los objetos mundanos
borrando de este modo las huellas que el sujeto deje en él. En otros casos hasta
se puede evidenciar la ausencia de un yo en el sentido de rector de la cognicioén,
siendo reemplazado por un sistema autoorganizado del cual emerge la cogni-
ciéon. Las ciencias cognitivas heredaron dichos supuestos y criticas colocando-
se en el lado opuesto de las investigaciones fenomenologicas a pesar de tener
el mismo objeto de estudio y las mismas inquietudes directrices. Lo heredado
de aquel caracter cientifico, como ser la rigurosidad, la experimentacion, la
deduccion y la causalidad, son algunos de los rasgos principales de un método
comun a ellas, donde los ingredientes de la cogniciéon son considerados ato-
misticamente, partes de un sistema autoorganizado de los que en si cabe poco
decir, haciendo hincapié en sus caracteristicas funcionales.

De lo dicho anteriormente, se sigue que las ciencias cognitivas caen bajo
el patron de lo que Husserl denomina ciencia empirica; por lo tanto se les
podria hacer extensiva la critica al naturalismo arriba mencionada para hacer
comprensible el surgimiento de los actuales interrogantes y baches explica-
tivos que intentan solventar mediante la colaboracion de la fenomenologia.

I11.

Hasta aqui se ha visto el surgimiento del proyecto de naturalizacion de la
fenomenologia a partir de problemas que las ciencias cognitivas han hallado
puertas adentro, en especial a la hora de explicar o definir ciertos fen6menos.!
Este movimiento de naturalizacion puede ser sintetizado en tres puntos: a) el
interés por la conciencia fenomenologica a través de cuestionamientos sobre
el abordaje cientifico de la conciencia y, por lo tanto, de la experiencia; b) el
surgimiento de la consideracion de la cognicion como encarnada en oposicion
al modelo computacionista de la mente (aqui se reconoce a Merleau—Ponty
como el ejemplo més claro de la incumbencia de la fenomenologia para las
ciencias cognitivas); c¢) los progresos en neurociencia que han llevado a que
pueda observarse la actividad cerebral con una metodologia no invasiva vy,
por lo tanto, dependiendo en gran parte de los reportes de la experiencia del
sujeto de experimentacion. Este ultimo aspecto es el que considero de gran
importancia puesto que ofrece una forma de pensar en el futuro del proyecto

1 Un caso es el de la conciencia que parece exceder aquello que en una variante reduccionista se
caracteriza como procesos cerebrales o neuronales.
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de naturalizacion de la fenomenologia. Los reportes de experiencia del sujeto
se vuelven hasta cierto punto claves en esta orientacidon neurocientifica pues-
to que el cerebro no tiene huellas, siendo imposible saber acabadamente de
la historia psiquica del individuo s6lo con este tipo de datos que no poseen
ilacion con la experiencia —mas alla de las caracteristicas neuronales que en
cierto modo condicionan un moverse en el mundo.

Varias propuestas han surgido a modo de articulacion metodologica entre
ambas orientaciones; aqui consideraré dos de ellas.?

Una es la desarrollada por Francisco Varela llamada Neurofenomenologia
y puede reunirse en tres puntos: el analisis fenomenolo6gico de la experiencia,
los sistemas de teoria dindmicos y la experimentacion empirica en sistemas
biologicos. El anélisis de la experiencia continuaria con la tradicion de la fe-
nomenologia husserliana y tendria el agregado del entrenamiento fenomeno-
l6gico tanto del experimentador como el del sujeto sometido a experimenta-
ciéon. Este entrenamiento consistiria primeramente en practicar la epojé, en
lograr que los sujetos describan su experiencia con la mayor claridad posible
—a pesar de que su enfoque sea perspectivo— y lograr hallar lo invariante a lo
largo de las reiteraciones del mismo experimento. Los reportes del sujeto en
primera persona serian formalizados y sometidos a corroboracién intersub-
jetiva, para luego ser insertados en el disefio de la experimentacion evitando
que las fluctuaciones de los resultados —debido a la variedad de sujetos—
sean dejadas de lado como datos irrelevantes que sblo entorpecen la inves-
tigacion. Aplicando el entrenamiento fenomenologico al experimentador se
podria facilitar el reconocimiento de una actitud ingenua respecto de los da-
tos que pueda perjudicar su manipulacién, y lograr un cambio de actitud, una
puesta entre paréntesis de esta mirada.3

La otra propuesta es la desarrolla por Shaun Gallagher llamada “Feno-
menologia de carga frontal”, en la que se considera a la fenomenologia in-
terviniendo en una etapa inicial del disefio de experimentos cuyo objeto de
investigacion incumba a la conciencia y a la experiencia. Esta via consideraria
no soélo la fenomenologia husserliana sino también —y en mayor medida—
los desarrollos de Merleau—Ponty que acenttian el aspecto encarnado de la

2 Ambas se encuentran sintetizadas por Shaun Gallagher y Dan Zahavi (2008)

3 Una objecidon que podria realizarse a esta propuesta es hasta qué punto el sujeto es ingenuo y esta
despojado de todo presupuesto luego del entrenamiento fenomenoldgico; esta pregunta se retro-
trae a un interrogante —aparentemente incluso— de la obra husserliana acerca del alcance real de
la epojé.
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cognicion. La Fenomenologia de carga frontal implicaria, ademas de la in-
corporacion de conceptos y analisis fenomenoldgicos, una relacion dialéctica
entre ésta y experimentos o pruebas que especifiquen esos conceptos o anali-
sis para su uso en investigaciones empiricas. Claramente aqui no interviene
ningin entrenamiento fenomenolégico como en la Neurofenomenologia, ni
por parte del sujeto ni por parte del experimentador, resultando 6ptimo para
aquellos casos que no puedan incluir un entrenamiento semejante por su di-
sefio o porque los sujetos bajo experimentaciéon no pueden llevar a cabo dicho
entrenamiento, como aquellos que prescinden de reportes de primera perso-
na; aqui, la fenomenologia haria algo mas que desarrollar su capacidad inter-
pretativa. Gallagher ofrece un ejemplo al respecto: fenomenologicamente se
puede realizar una distincion entre el sentido de agencia del sujeto que realiza
una accion y el sentido de propiedad del cuerpo y del movimiento. A pesar
de que en la experiencia corriente —prerreflexiva— estos dos aspectos sean
indistinguibles, reflexivamentes puede realizarse dicha distincion. A partir de
esto los neurocientificos no podrian pasar por alto este dato y deberan consi-
derarse como dos aspectos de un solo proceso, dando lugar a un paralelismo
entre observaciones neuronales y reportes de experiencia que influyen con-
siderablemente en el disefio de experimentos. Por lo tanto, por parte de la
neurociencia y demaés ciencias empiricas, se podria corroborar y especificar
su correlato fenomenoldgico, haciéndose eco del estatus epistemologico de
las ciencias empiricas presentado a lo largo del corpus husserliano.

IV.

Reconsiderando las propuestas de naturalizacion a la luz de la fenome-
nologia husserliana es claro que ésta no permaneceria intacta. Husserl posee
un impetu cientifico cuando intenta hacer de la fenomenologia una ciencia
estricta, fundacional, trascendental, que posea leyes universales para proce-
der sin perder de vista el encastre en la fuente y origen de sus investigaciones:
la experiencia, el mundo. Propone una ciencia fenomenologica cuyas pautas

4 Una forma de llevar esto a cabo puede verse con la nocidn de circulacion categorial que propone
Juan José Botero en Fenomenologia y ciencias (s) cognitivas (s)

5 Debe distinguirse aqui la reflexion de introspeccion, términos usados indistintamente para objetar
el método fenomenoldgico. Aqui se utilizara reflexién en sentido husserliano.
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metodologicas constituyen el blanco de ataque de muchas de las ciencias cog-
nitivas actuales.

Sin embargo, la critica de Husserl al naturalismo no la considero un fuer-
te enemigo del proyecto de naturalizacion. Es contra una perspectiva natura-
lista—reduccionista antes que cientifica que Husserl dirige sus argumentos:
la misma suerte corrieron el historicismo y el psicologismo. Como fue dicho
mas arriba, el naturalismo posee esa fuerza de filtrarse en la actitud natural,
haciendo de ésta una actitud cientifica. Por esto es que la fenomenologia no
debe cerrar las puertas a una investigacion empirica de su objeto de estudio,
si solo intenta desarticular el reduccionismo naturalista —y en definitiva todo
reduccionismo.

Dicho esto cabe pensar que la fenomenologia en este proyecto deba dejar
de reclamar el estatus de ciencia trascendental si es que desea construir un
dialogo honesto con las ciencias empiricas, y si este fuese el caso no considero
que esta concesion signifique su fin. La reducciéon fenomenoldgica o epojé ha
sido mostrada como uno de los ingredientes claves de cualquier enfoque que
este proyecto origine. Por eso parece injustificado pretender que las ciencias
cognitivas o la fenomenologia se reduzca una a la otra ya que se dejaria de
lado la riqueza de semejante modo de dar cuenta de la experiencia.

Es momento ahora de pensar en el futuro de este proyecto. Quiero desta-
car una vez mas su importancia al interior de la historia de la fenomenologia,
ya que se trata de un enfoque en el que convergen caminos méas que diversos
entre siy en los que no casualmente se reconoce la figura de Husserl.

Llegado a este punto no es menor actualizar las preguntas que dieron lu-
gar a este trabajo.

Si, por un lado, se considera a la fenomenologia como la corriente que
aporta valiosas nociones o herramientas para su aplicacion en otros ambitos,
esto es, si deja de ser considerada como trascendental para ser analizada por
sus elementos, ¢cuan util puede resultar para salvar ese bache explicativo que
parecen seguir conservando las ciencias cognitivas? Es decir, el problema que
motiva en gran parte este proyecto, ¢puede ser solucionado sélo cambiando
algunos de los aspectos de su método? Esto pareceria implicar que el mérito
de la fenomenologia se sustentaria s6lo en las cuestiones de método.

Si, por otro lado, se conserva el caracter trascendental de la fenomenolo-
gia, se puede pensar que al ser sus investigaciones trascendentales, al apelar a
las esencias de la cognicion, al ser universales, pudiera extenderse su validez
—sorteando dificultades de lenguaje— a las ciencias cognitivas que se refie-
ran a dichas esencias; en otras palabras, ¢cudl seria el principal impedimen-
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to para construir un puente entre ambos enfoques si la fenomenologia nos
muestra lo esencial, aquello sobre lo que tienen que versar las investigaciones
acerca de la cognicion? ¢Por qué aceptar o rechazar determinado concepto de
acuerdo a su grado de cercania al &mbito trascendental si atiin aquello que pa-
rece estar méas “atado” al mundo se dirige hacia dicho &mbito una vez vuelta
la mirada hacia él y si, a la inversa, no puede iniciarse ninguna investigacion
de principios y leyes universales sin comenzar por la originariedad del mundo
de la percepcion?

Ahondar en estos interrogantes para hallar respuestas quedara reservado
para futuras investigaciones.
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Nietzsche: El Nihilismo y su superacion
Jorge Raiil Hernandez (UNL)

Su biografia documental nos ensefia que durante sus tltimos afios su afan
era editar un libro que titularia “Voluntad de Poder” (generalmente en ma-
yascula). La voluntad de poder es la condiciéon de lo humano, animal y cul-
tural, y al mismo tiempo su superacién. Aun mas, tal voluntad de vida es el
Ser —por lo que es también el dinamismo del universo para todo ser—. Pero,
la ocupacion privilegiada es la cultura europea, el hombre y sus valores en el
siglo XIX, y los posteriores. Por lo que su estimacion del presente lo es en la
medida en que se profetiza la condicion del porvenir. De ahi que para Nietzs-
che todo concepto lo es en la medida en que esta anticipado de futuro; todo
concepto lo es en tanto que expresa el devenir. Todo concepto deviniendo es
su propiedad esencial; todo presente lo es en la medida del porvenir; todo
presente es porvenir siempre porvenir nunca colmado. El concepto es flecha,
senal y entonces, la razon del presente —su sentido— es futuro. Toda determi-
nacion actual del presente es inmediatamente, esencialmente, determinacion
del futuro. Por eso, toda determinacion actual de la voluntad encuentra su
razon de ser en el porvenir.

Hay tres conceptos fundamentales de los que se ocupa: la muerte de Dios,
el nihilismo y el superhombre (o la voluntad mas alla de lo humano; la trans-
valoracion de todos los valores vigentes). Estos tres conceptos intimamente
vinculados son la expresion de la voluntad. Cada uno de ellos se transforma
en el siguiente por el dinamismo del devenir. Cada uno es la continuacién
transformada del anterior. No es un quiebre —no hay una nada que los sepa-
re—, sino su propio dinamismo que los lleva a recrearse. Todo concepto vec-
tor se dirige hacia su limite para vivirlo y superarse en otro. Asi, la voluntad
creo6 a Dios, su concepto devino en su limite: la muerte de Dios. Por siglos la
voluntad de los hombres invirti6 una enorme cantidad de energia y fuerza
para vivir valorandose en el trasmundo, hasta su limite. La muerte de Dios es
su limite, el reconocimiento de tal ilusiéon. Con ello, comienzan a destruirse
todos los valores vigentes: la Verdad, el Bien, lo Absoluto, la Razon, etc. El
sentido cristiano —en su platonismo— se derrumba (lo cual no es ninguna
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metafora arquitectdnica). Por un lado se trata de no llevar mas la carga de una
vida que solo tiene sentido en la medida que sera juzgada mas alla de ella, en
otra vida. En palabras suyas: en proteger (justificar) todo lo malogrado y lo
enfermo, en hacerlo reproducir. Pero, por otro lado —en su doble, una exi-
gencia—, ¢en qué medida los hombres tendran la voluntad activa, energia y
fuerza, para crear un sentido que lo reemplace y lo supere? ¢Cual es la prueba
que todos y cada uno deberan afrontar?

Los hombres han asesinado a Dios pero aiin no lo saben, menos incluso
las consecuencias que de ello se siguen. Nietzsche es espectador de tal feno-
meno, lo vive de tal modo que su singular voluntad lo erige en anunciador
de tal proceso (el nihilismo y su catastrofe) y en profeta de su superacion (el
superhombre). Tal es su fuerza que en estos escritos intenta ser su acelerador,
en destruir todo lo que debe ser destruido definitivamente por vacuo de sen-
tido: el filbsofo del martillo.

Este proceso durara siglos; aqui y alla se manifestaran fenémenos solapa-
dos de continuidad —sobre todo en la mundanizacién de los antiguos valores,
como nueva forma de los antiguos valores (por ejemplo, residuos cristianos
en los sistemas socialistas y positivistas). Se generalizara su empobrecimien-
to—, habra quienes se acomodaran a ellos y se resignaran a tal situacion, y
habra quienes buscaran su destruccion, se animaran a ella para exigir nue-
vos valores. Para los primeros, “...Una vida totalmente comun y corriente,
burguesa, mediocre, etc.” (Fragmentos Péstumos [FP], 14(9), 1888:72. Trad.
German Meléndez Acuna). Para los altimos (“los inmorales™), el nihilismo
es su juego, el bafio necesario de bastante ocio antes de la destruccién (FP,
16(30), 1888:73). En unos, el encaminarse a un generalizado estado de Nada
universal; en otros, “...la aproximacion a un estado de felicidad general...”
(FP, 11(99), 1887-1888:62.)

Como se advierte tanto el nihilismo como su superaciéon son dos vertien-
tes, vinculadas y necesarias, del mismo proceso. El nihilismo es la voluntad
de Nada; o la vida que encuentra sentido en no—ser; o lo que es lo mismo, el
nihilismo es la falta absoluta de sentido. El nihilismo es el nombre para la
época en que ya no hay “para qué”, en donde la vida se condena. Nietzsche,
en un alarde de perspectivas, alude a los sintomas de tal voluntad negadora,
reactiva:

* La disminucion de la jovialidad natural

* La caducidad de la interpretaciéon moral y religiosa

* La irracionalidad de la existencia, su angustia y amargura
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* La sociedad democratica en que los individuos se convierten en funciones
* La falta de sensibilidad ante la crueldad, la venganza, la locura, la codi-
cia, la ambicion

* La creencia fanatica “todo es falso”

* En politica: la mediocridad, la mezquindad, la insinceridad, el oportu-
nismo, etcétera.

* El nacionalismo, el anarquismo, etcétera.

* Se comprende que se esta siendo burlado y, sin embargo, no se tiene
poder para no permitirlo (resignacion)

* Lo que reconforta, sana, calma, anestesia, aparece en primer plano bajo
diversos disfraces, religiosos, o morales, o politicos, o estéticos, etc.

* El placer o displacer como sentidos

* El empequefiecimiento, la susceptibilidad al dolor, la intranquilidad, la
premura, el trafago crecen constantemente —que el hacerse de presente
toda esta actividad y la llamada “civilizacién” resultan cada vez mas faci-
les, que el individuo claudica y se somete a esta enorme maquinaria

* Valoracioén de rebafo, la mayoria contra la excepcion (FP, seleccion cro-
nolbgica, primaverai884 a mayo—junio 1888, recopilacion [Pesimismo y
Nihilismo]: 9 a 75).

Se escucha: son ecos mundanos del pasado. Es la inversion de los viejos
valores, su perderse. ¢Qué es aqui la condicion efectiva de tal inversion de
valores? No ya realizados en el trasmundo, los valores se anclan en la tierra,
socavandose de principios, hundiéndose en la nada por la pérdida de funda-
cién. El mundo real deviene ficcion. Un fragmento lo explicita: “El maximo
peligro. “¢En qué relacion se encuentran la veracidad, el amor, la justicia, con
el mundo real?” iEn ninguna en absoluto!” (FP, 2(131), 1885-1886, Resalta-
do por Nietzsche: 27).

Existe en este movimiento de negacién al mismo tiempo, conjuntamen-
te, el movimiento afirmativo de superacion, el inicio de la transvaloracion
de todos los valores. En la hora del gran peligro afloran dos actitudes, dos
decisiones contrarias: aquél que frente a la pérdida de sentido reniega de la
vida y aquél que frente a la pérdida de sentido la afirma para crear nuevos
valores. Es el tiempo ineludible de la seleccion frente a la prueba. La prueba
se llama “el eterno retorno”. Dice: “la existencia, tal y como es, sin sentido
ni meta, pero retornando inevitablemente, sin un final hacia la nada” (FP,
5(71), 1887:34). Soportar, cargar su mensaje y volverla liberadora, es senal de
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una voluntad y pensamiento poderosos, es osar a realizar la diferencia. Dice
Nietzsche: “iImprimamos la imagen de la eternidad sobre nuestra vidal!...
(FP, 11(159), 1881:168). Tal voluntad activa es el superhombre: el hombre
maés alla de lo humano. El eterno decir Si a la vida. Una nueva “religion” para
una nueva voluntad:

»

Esta doctrina es indulgente para con los que no creen en ella, no tiene infiernos
ni amenazas. Quien no cree tiene en su conciencia una vida fugaz. (FP, 11(160),
1881, 169. Resalto de Nietzsche:169)

Entre los fragmentos encontramos el siguiente:

¢Quiénes habran de evidenciarse como los mas fuertes? Los mas mesurados, los
que no necesitan de dogmas extremos, los que no s6lo admiten una buena parte
de azar y sinsentido sino que también la aman, los que pueden pensar al hombre
dentro de una significativa reduccion de su valor sin volverse por ello pequenios
o débiles: los mas ricos en salud quienes estin en capacidad de hacer frente a
mas infortunios, y quienes, por consiguiente, no les temen tanto —hombres que
estan seguros de su poder y que representan con consciente orgullo la fuerza
alcanzada por el hombre. (FP, 5(71), 1887:39—40)

En esta ultima época, Nietzsche destaca dos criterios complementarios
de reconocimiento: fuerza—salud—creacion—actividad frente a debilidad—
enfermedad—resentimiento—reactividad. Ambos caracterizan a la voluntad
de poder. La fuerza es la expresion diferencial de la voluntad mediante su
acrecentamiento, su potencia activa de devenir en la superacion frente a los
obstaculos y resistencias que son siempre deseables para el Uebermensch.
La salud viene indicada por una vida arrojada y experimentada en hipotesis
y perspectivas (interpretaciones), y no arrodillada a una “fe” ni entregada al
vano fanatismo; el valiente arrojo cualquiera sea la cualidad del resultado de
la accion (FP, 25(515), 1884:185.). La creacion hace directa relacion al valor
de la vida frente a su sentido, no sélo una perspectiva sino sobre todo la afir-
macion: iTambién es “nuestra” obra! (FP, 26(284), 1884:185); vivir activa
y positivamente el nihilismo. Tal actividad vital es arte, es la voluntad que
deviene eternamente.

Tal es la tarea de la filosofia de la aurora y del mediodia: no ya lo uno,
sino lo multiple, no ya el ser, sino el devenir. Lo uno es lo miiltiple y el ser
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es el devenir. El eterno retorno de la diferencia selectiva. Multiple, devenir y
diferencia: nombres filos6ficos para la voluntad de poder activa y afirmativa.
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La Revolucion francesa y el concepto

de fraternidad en Burke y Hegel
Anabel Hernandez (UNR)

Introduccion

Sabemos que hay un lazo ineludible entre las personas y la época a la que
pertenecen; o, como dice Hegel en el Prélogo a la Filosofia del Derecho, “cada
uno es hijo de su tiempo”. Pero mucho mas, si esos “hijos” se dedican a inter-
pretarlo y a reflexionar sobre él filos6ficamente. Porque, como dice alli tam-
bién “el Hegel maduro”, “la filosofia resume su tiempo en el pensamiento”.

La Revolucion francesa es el acontecimiento decisivo de la época que atra-
viesa el pensamiento filosofico més alla de las fronteras nacionales. Lo que
sucede en Francia repercute tan expansivamente, podriamos decir, que llega
a involucrar, por ejemplo, tanto la reflexién de un politico irlandés de sesenta
afios, como la un seminarista aleman de dieciocho. El primero es el caso de
Edmund Burke (1729—-1797) y el segundo el de Georg. W. Hegel (1770—1831),
cuyas lecturas y recepciones son opuestas. La del partidario del viejo libera-
lismo britanico (old whigs) es claramente pesimista y “reaccionaria”, la del
joven Hegel, por el contrario, optimista y entusiasta.

Perolo que acontece no sélo es “resumido”, o reasumido por el pensamien-
to filosofico de la época, sino también impulsado por él. Dentro del complejo
de motivaciones historicas que permiten comprender la Revolucion Francesa,
se encuentra la decisiva influencia de los conceptos o ideas—fuerza, muchas
veces contradictorias' (Carozzi, 2011:62) que la dinamizan. Sobre todo, el con-
cepto ilustrado de “emancipaciéon” convertido en grito politico; y los valores
presupuestos: libertad, igualdad, fraternidad, convertidos en insignias.

Friedrich von Gentz (1764—-1832), politico romantico nacido en Berlin,
primero jacobino y luego contrarrevolucionario, quien traduce al aleman la
obra de Burke Reflections on the Revolution in France de 1790 (Reflexiones

1. La idea de “ciudadano pasivo” seria el “oximoron de los nuevos tiempos” (Cf. Sazbdn, José, “La
Revolucién francesa y los avatares de la Modernidad”, citado por Carozzi, op. cit.)
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sobre la Revoluciéon en Francia) considera, efectivamente, que la Revolu-
cion francesa es “el primer triunfo practico de la filosofia” (carta a Garve del
5/12/1790 citada en D‘'Hont, J, 2002:61).

De modo que, la revolucion guarda relacion interactiva con la filosofia.
Por un lado, las ideas permiten poner en marcha las acciones —que desatan
consecuencias mas alla de las previstas—. Por otro, surgen las ideas que pre-
tenden invalidarlas o justificarlas, desde su recepcion critica (post factica).

En este trabajo nos proponemos considerar el contraste de las recepcio-
nes filoso6ficas de la revolucion francesa que llevan a cabo tanto Hegel —a su
favor— como Burke —en su contra—. Y el concepto de fraternidad enlazado
con ella/s y “eclipsado” segtin la interpretacion de Doménech (Doménech, A,
2004).

1. La Revolucion francesa y el concepto
de fraternidad “eclipsado”

La Revolucion francesa queda enlazada con la triada de valores: “Liber-
tad, Igualdad y Fraternidad”, acuiada por el diputado montanés Maximilien
Robespierre, miembro de la “canalla” o tercer estado? (discurso ante la Asam-
blea nacional del 5/12/1790). Alli propone dichos valores como estandarte e
insignia de una nueva Guardia, no clasista, para la Comuna, que no excluya
de Defensa armada a los jévenes pobres que son considerados “ciudadanos
pasivos” porque no pueden pagar un censo.

“El sentido politico mas caracteristico que cabe atribuir a la alusiva con-
signa politica revolucionaria de “fraternidad” a partir de 1790 (...) es: la plena
incorporacion a una sociedad civil republicana de libres e iguales, de quienes
vivian por sus manos, del pueblo llano del viejo régimen europeo” (Domé-
nech, A. 2004:74).

Pero también la fraternidad implica la posibilidad de emancipaciéon de
quienes, sin vivir de sus manos, dependen de algun sefior que los incorpore
como “familiares” o “preceptores”; como por ejemplo Kant, Rousseau, Hol-
derlin y Hegel.

S8}

Al comienzo de la Revolucidon Francesa la sociedad se divide en tres estamentos: el primero nobleza,
el segundo el Alto clero. (Cf. Sieyes, E. ], ¢Qué es el Tercer Estado? precedido de ensayo sobre los
privilegios, Alianza Editorial, 2003.(1789). La burguesia no se habia separado como “cuarto estado”
o proletariado urbano industrial, sino hasta después de la Tercera Republica francesa (1848).
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Hermanarse es, ahora emanciparse (Doménech, A. 2004:14). La metafora
familiar invierte completamente su sentido tradicional. Hermanos ya no son
quienes forman parte de una misma familia y se reconocen bajo la misma tutela
patriarcal, sino, quienes se liberan de ella para ser solo hijos de la patria.

Por otro lado, la revoluciéon queda enlazada también con el terror jacobi-
no (1793—94). El mismo Robespierre, como miembro del “Comité de Salva-
cion publica”, concibe que “el terror no es mas que la justicia rapida, severa,
inflexible”. Y esto implica que, la fraternidad o la emancipacion de los nuevos
hermanos, no impide cortar las cabezas de los excluidos de ella: los viejos y
nuevos “enemigos”. Podriamos considerar al Terror como el “eclipse de la
fraternidad”.

Sin embargo, no es a esta oscuridad a la que se refiere Doménech, al mie-
do del cadalso o la nueva injusticia.? Su interpretacién alude, en cambio, a
la farsa de su devenir historico. “Nunca una divisa politica ha expresado de
modo més feliz y colmado para sus bases sociales todo un ideario politico y
un entero programa de accion. (Ni nunca consigna politica alguna ha sido tan
malinterpretada por una posteridad decididamente resuelta a ignorar las cir-
cunstancias historicas que la alumbraron.)” (Doménech, 2004: 83—84).

Después de varios proyectos y debates, tras la toma de la Bastilla el 14
de julio, y junto con los decretos del 4 y 11 de agosto para la supresion de los
derechos feudales, la Declaracién de los derechos del hombre y del ciudada-
no es votada por la Asamblea nacional constituyente del 26 agosto de 1789.
En ella se establece que (Art. 1): “Los hombres nacen y permanecen libres e
iguales en derechos”. Y que “las distinciones sociales s6lo pueden fundar-
se en la utilidad comun”. Se definen derechos “naturales e imprescriptibles”
como la libertad, la propiedad, la seguridad, la resistencia a la opresion... y
la division de poderes “en presencia del Ser Supremo y bajo sus auspicios”.
Pero no aparece el concepto de la fraternidad, como tampoco aparece en la
Constitucion estadounidense (1787) tomada como modelo. La “fraternidad”
no aparece declarada alli. Sin embargo, la misma fue sancionada en la pri-
mera capital de Estados Unidos, “Philadelphia” que significa: “amor frater-
nal”. Aquella ciudad de Pennsylvanya, fundada un siglo antes, por el britanico
cuaquero William Penn (en las nuevas tierras que “hereda” de su padre como
pago de deudas por parte de la Corona britanica) suponen el transplante de

3 Un ejemplo contundente del Terror en su doble aspecto de injusticia y de miedo es el de Olympe
de Gouges, ejecutada en la guillotina el 3 de noviembre de 1793. Su hijo, Pierre Aubry, oficial del
ejército de la Republica, firma una “profesion de fe civica” en la que reniega de su madre diez dias
después.

195 |La Revolucion francesa y el concepto de fraternidad... - Anabel Hernandez (UNR)



XI Jornadas de Comunicacion de Investigacion en Filosofia, 1-3 de diciembre de 2011, Dto. de Filosofia FHUC-UNL
“Verdad, Lenguaje y Accion. Problemas filoséficos en torno al conocimiento y la sabiduria”

la fraternidad, en el sentido de la tradicion liberal anglosajona. Esto es, no
declarada como una insignia politica, sino entendida como un concepto fun-
dante de tolerancia religiosa. Dicha tradicion europea—insular, la misma a la
que pertenece Edmund Burke, anhela la fraternidad como libertad de credos
y la trasmite a la “colonizacion” norteamericana.

En cambio, la tradicion europeo—continental (con sus variantes y ritmos
nacionales) a la que pertenece Hegel, enarbola la fraternidad en el sentido
robespierriano. Es decir, como consigna politica que exige el destierro de las
desigualdades del Antiguo Régimen, y trasmite a las “conquista” Iberoaméri-
cana (distincion hecha por Mariategui de las dos tradiciones republicanas, cf.
Doménech, 2004:15).

2. Algunos contrastes paradoéjicos entre Burke y Hegel

Burke: parlamentarista a favor de la tradicion religiosa. Hegel:
“seminarista” a favor de la innovacion politica. Dos acepciones
distintas del concepto de fraternidad y dos recepciones opues-
tas de la Revolucion francesa

En 1788, un ano antes de que estallara la Revolucion en Francia, Hegel,
el incipiente filosofo aleman, y Holderlin, el incipiente poeta —ambos naci-
dos en 1770— ingresan al Seminario Protestante de Tubinga. En 1790, ingresa
también Schelling, con apenas dieciséis afios. De algiin modo, la tradicion fa-
miliar los vincula al Seminario (los padres de Schelling y Hegel eran pastores
protestantes. Y el padre de Holderlin, muerto cuando tenia dos afios, habia
sido administrador del Seminario de Lauffen. Cuenta la conocida anécdota
que en el aniversario de la toma de la Bastilla, los tres plantan “el arbol de la
libertad”. Comparten la misma habitacién, una intensa amistad*y un gran
entusiasmo por lo que sucede afuera “(...) Se afiliaron en el Stift en un ‘club
politico’, palida copia, pero significativa de los grandes clubes parisienses”
(D’Hont, 2002:67). Se trata entonces de una experiencia concreta de frater-
nidad: entre ellos y para con el mundo, a través de la iniciativa del pueblo
francés, adelantado frente la “decadencia del imperio aleman”.

En sus “Primeros fragmentos” sobre La Constitucién alemana, Hegel
considera, segtin lo resume Rosenkranz, que la “causa de la perdicion no debe
ser buscada en los individuos, sino en el mecanismo del todo (...). El edificio
de la Constitucion alemana es obra de siglos pasados y no es la vida de nues-
tro tiempo quien lo sustenta. (...). El edificio con sus pilares y sus arabescos

196 |La Revolucion francesa y el concepto de fraternidad... - Anabel Hernandez (UNR)



XI Jornadas de Comunicacion de Investigacion en Filosofia, 1-3 de diciembre de 2011, Dto. de Filosofia FHUC-UNL
“Verdad, Lenguaje y Accion. Problemas filoséficos en torno al conocimiento y la sabiduria”

se encuentra en medio del mundo, aislado del espiritu de su tiempo” (...) una
serie de derechos que, carentes de unidad y de principio, s6lo pudieron for-
mar mas un montéon que un sistema.” (Hegel, 1978:387—-388).

El pasado es pensado por Hegel como aquello a ser superado en una nueva
forma. Lo politico, debe entenderse organicamente, en funcién del todo, y no
como derechos individuales acumulados. En su nuevo orden lo politico se en-
laza también con lo genuinamente religioso, que también exige ser cambiado.

En sus Estudios de Frankfurt, diez afios después de la revolucion, He-
gel se concentra en lo que sucede y en interpretar el auténtico sentido de lo
la religion, buscando la reconciliacién real. Considera que los jesuitas y los
cuaqueros, que trataron de tomar en serio a la Iglesia y al Estado terminaron
eliminando sus diferencias especificas subsumiéndolas, més que reconcilidn-
dolas auténticamente.

La fraternidad politico—religiosa a la que apunta Hegel no se funda en
una convivencia de religiones positivas, como en Burke, ni en la eliminacion
de lo religioso por una ética del deber, como en Kant. Sino en su concepcién
de un vinculo viviente. El “Reino de Dios” no es para el joven Hegel, ni reli-
gion positiva tradicional, ni razon abstracta iluminista, sino “circulo de amor”
(D"Hont, 1976: 540), como dice en el Primer Programa de un sistema del
Idealismo Aleman (1797): “una ética”....mas alla del Estado y de la Religion.
“Monoteismo de la razén y el corazon. Politeismo de la imaginacion y del arte
iEsto es lo que necesitamos!” (Hegel, 1978:220).

En Amor y propiedad (1798) Hegel sostiene:

El amor excluye todas las oposiciones: no es entendimiento cuyas rela-
ciones siempre toleran que la multiplicidad siga siendo multiplicidad y cuyas
uniones son oposiciones. No es razéon que opone su determinacion a lo deter-
minado en general; no es nada limitador, nada limitado, nada finito. Es un
sentimiento, pero no un sentimiento particular (...). En el amor lo separado
subsiste todavia, pero no ya como separado, sino como unido, y lo viviente
siente a lo viviente. (Hegel, 1978: 262—263)

“La filantropia universal es una invencion hueca, pero caracteristica de
aquellas épocas que, ante la pobreza de su realidad, se ven forzadas a levantar
exigencias ideales, virtudes a favor de un pensamiento para darse en tales
objetos una magnifica apariencia (...) Un ente pensado no puede ser amado”.
(Hegel, 1978:337—338). La fraternidad no puede entonces pagar el precio de
ser “un concepto abstracto” para ser universal, ni “particular” para ser con-
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creto. Ha de ser universal concreto. El concepto de fraternidad fundado en
el amor, supone, para el joven Hegel, una eticidad que excluye, el rigoris-
mo ético kantiano y el dualismo deber—inclinacion “El amor ha vencido” no
significa lo mismo que “el deber ha vencido”, es decir, que ha subyugado a
sus enemigos; significa més bien que ha sobrepasado a la enemistad”. Hegel,
1978:338). Pero no el ideal emancipatorio ilustrado y de la razén como supe-
radora del pasado.

Mas adelante Hegel abandona la idea romantica de crear una nueva “mi-
tologia de la razén”, para alimentar la necesidad de una nueva “ciencia de la
experiencia de la conciencia” o Fenomenologia del Espiritu que recoja en un
“concepto universal concreto” la reconciliacion histérica de estas dimensio-
nes. Y critica en ella el terror de de la “libertad universal” atribuida a la revo-
lucibn—cuya tinica obra y acto es la muerte (Hegel, 1082:346).

Burke, en cambio, es conservador,* consolidado en la practica de la mi-
litancia parlamentaria de la CAmara de los Comunes britanica, versado en
letras y distinguido en los discursos. Dispuesto a aceptar y activo propulsor
de reformas moderadas.

Casi veinte afios antes habia publicado, a prop6sito de intentar reformar
los abusos politicos del Imperio Britanico sobre la India, desérdenes admi-
nistrativos e intolerancia religiosa sus Thoughts on the Cause of the Present
Discontents (Pensamientos sobre la causa del descontento actual) 1770.

La Revolucion francesa, es motivo de su preocupacién y actual descon-
tento. Rapido se pronuncia en su contra. A modo epistolar, ya en octubre del
mismo afio, y al afio siguiente de la revolucion, dio a publicar sus criticas.
Las mismas son dirigidas a Victor Dupont, quien luego traduciria al francés
esas reflexiones. El joven francés, dice Burke, le “hizo el honor de solicitar su
opinion acerca de los importantes acontecimientos que entonces y, a partir de
entonces, han ocupado en tan grande medida la atencién de todos los hom-
bres” (Burke, 2010:27) Son, en dos partes, diecisiete reflexiones.

Cabe senalar lo que queda aqui reconocido por Burke. Por un lado, el al-
cance universal interpretado como amenaza y peligro, que implica la revolu-

4 El término “conservador” es una categoria nueva de la época. Fue introducido por F-R. Chateau-
briand en 1819 para referirse precisamente a los oponentes a las ideas ilustradas y de la revolucion.
De modo que el “conservadurismo” es un movimiento producto de la revolucién. El mas reacciona-
rio (continental) rechaza la democracia y el iluminismo. El mas moderado (insular), el “conservadu-
rismo-viejo liberal” de Edmund Burke, acepta la democracia como forma de gobierno.
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cion “caos de ligereza y ferocidad, y de todas las especies de crimenes mezcla-
dos con toda clase de locuras” (Burke, 1980:53).

También representa una destruccion de la religion.

Al contrario de Hegel, quien ve en la religién positiva un modo falseado
de concebir lo divino, y por lo tanto, un momento a ser superado, Burke sos-
tiene que la religion es el elemento aglutinante de la sociedad y que debe ser
preservado.

El joven Hegel apunta en los Fragmentos republicanos, en el afio de la
reaccion thermidoriana, que: “La multitud ha perdido la virtud publica, yace
tirada bajo la opresion, y necesita ahora de otros sostenes. (...) La certidum-
bre interior de la fe en Dios y en la inmortalidad tiene que sustituirse por
seguridades externas” (Hegel, 1978:39).

Burke, en cambio, no concibe que sustituciones innovadoras radicales —de
ruptura— puedan proveer seguridades, o resultar equilibradas. Para Burke el
pasado significa, experiencia asentada, trayectoria y probidad, la experiencia y
la moderacién como clave historica normativa.

La revolucion, por ende, como ruptura violenta con la sabiduria, cons-
tituye una experimentaciéon improba, abstracta, impuesta desde féormulas
ideales, no asentadas ni por las costumbres, ni por los sentimientos comunes
arraigados en la tradicion, e insensatos en la practica.

La fraternidad es vista en Burke como continuidad de las instituciones en
el tiempo y a través de las generaciones, que admiten reformas progresivas,
parciales y cuanto méas imperceptiblemente sucedan, mejor. En cambio, para
Hegel, la fraternidad es el elemento vinculante de los pueblos particulares
en sus eticidades concretas, que estan destinadas a ser superadas en su par-
ticularidad por el Todo que las antecede en prioridad. Lo pasado es signo de
caducidad, de la necesidad del movimiento de las nuevas formas (rupturas),
que encuentran su motor en la negatividad y en la lucha.

La razon, para Burke, no debe anteponerse al habito consolidado por la
tradicién y el sentido comtn. Lo empirico y contingente es la fuente de cono-
cimiento.

Para Hegel la razon va consolidandose segtin su necesidad en la experien-
cia. La historia sera la superficie de Idea, en la que la conciencia despliega su
pathos. O, el escenario de “la astucia de la Razén”, que va acabando con pre-
juicios individuales y contingentes, consolidados por la autoridad o la tradi-
cion'. Por dltimo, dentro de este contraste entre la postura de ambos autores,
queremos mencionar que habria, segtin la tesis de D’Hont (Cf, D’'Hont, 1972)
un sentido esotérico de “fraternidad” que vincularia a Hegel con la francma-
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soneria. Y, al parecer, encontramos que Burke también se habria vinculado
con la Logia “Jerusalén No. 44 de Clerkenwell” de Londres, pero este aspecto
no lo consideraremos aqui.

Conclusion

Para el joven Hegel “el amor es mas fuerte que el miedo” (Hegel, 1978:264).
Para Burke, por el contrario, “las pasiones propias de la conservacion del in-
dividuo se relacionan preferentemente con el dolory el peligro, son las pasio-
nes mas poderosas de todas” (Burke, 1757:29).

La lectura hegeliana permite festejar la Revolucion. No temer el adveni-
miento de valores tales como la “Libertad”, la “Igualdad” y la “Fraternidad”,
acorde al espiritu de los tiempos, aunque para ello haya que negar al otro
y “luchar a muerte” para lograr el reconocimiento. Y aiin cuando la misma
desemboca en el terror y en la monarquia, la necesidad dialéctica parece jus-
tificarla, para bien del todo y el logro de la libertad.

En la lectura burkeana la revolucion se asocia imprudentemente al peligro
y al terror; asi como lo sublime estético se asocia al terror sin peligro. “Cuan-
do el peligro o el dolor acosan demasiado, no pueden dar ningin deleite, y son
sencillamente terribles; pero a ciertas distancias y con ligeras modificaciones,
pueden ser y son deliciosos, como experimentamos todos los dias.” (Burke,
2001:29). La situacion francesa, prerrevolucionaria, no seria “tan terrible”
como para justificar estos “medios” y “terrible” es entonces la revolucion.

Burke propiciaria, ain con sus criticas y modificaciones, la fraternidad
congregada por las campanas de las Iglesias. Y Hegel, la que resultaria de
la necesidad de la libertad que esta por detras de la sangre y de los cafiones.
Aunque ambas posiciones resultan paraddjicas: quien exalta el amor, admite
a la vez la muerte y la guerra. Y quien exalta el temor, procura mas bien el
acuerdo pacifico.
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Prudencia, dilemas morales

y respuesta correcta
Guillermo Lariguet (CONICET-CIFFYH-UNC)

Introduccion

En este trabajo quiero ocuparme del tema de la prudencia o phronesis
en el Ambito del Derecho. Como se sabe, se trata de una virtud intelectual
que encarna la “sabiduria practica”. Segin Aristoteles, permite dar con una
respuesta correcta (Blum 1991:701—725) a nuestros problemas morales, juri-
dicos, etc. (Louden 1992:112; Aubenque 2010; Guariglia—Vidiella 2011:176)

Estoy interesado en ofrecer una pintura de contrastes entre esta preten-
sion de respuesta correcta de la prudencia, por un lado, y el conocido fenéme-
no de los dilemas morales que puede presentarsele a jueces, por el otro. Los
dilemas son problemas que precisamente ponen en cuestion la tesis segiun
la cual todos nuestros problemas morales, juridicos, etc, tienen siempre una
respuesta correcta.

Para ofrecer esta pintura, en primer lugar, presentaré en qué sentidos
puede entenderse la nocion de respuesta correcta que es usual conectar con
la prudencia. En segundo lugar, expondré qué entiendo por dilema moral y
de qué manera creo que esta nocion problematiza el presupuesto de respuesta
correcta. Por ultimo, brindaré algunas consideraciones finales.

Respuesta correcta y hombre virtuoso

Segiin Manuel Atienza (2009:18-19) “respuesta correcta” es una expre-
sidon que se dice de muchas maneras diferentes.

Con respecto a la virtud de la prudencia la idea es la siguiente. Si el agente
(pongamos por caso un juez) es un hombre prudente no se generara a si mis-
mo situaciones dilematicas. Su rasgo de prudencia le evitara, precisamente,
desembocar en encrucijadas morales suscitadas por él mismo; es decir, no
sera como aquel hombre que al prometer matrimonio a varias mujeres a la
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vez tiene luego el dilema de que no puede cumplir simultaneamente con todas
las promesas que efectu6. No obstante ello, si pese a su prudencia, el mundo
le ofrece situaciones de dilema tragico, al prudente le quedan estos caminos
(Hurtshouse 2001:cap. 1):

1. Escoger el mal menor.

2, Escapar entre los cuernos del dilema.

Deseo afirmar que 1) implica la posibilidad —discutida en algunos casos
de filosofia moral— de cuantificar, graduar y comparar males. Por ejemplo,
sacrificar a un inocente para evitar que mueran muchos podria para algu-
nos filosofos justificarse a titulo de “mal menor”; sin embargo, para una pos-
tura ética deontologista esto implicaria una intuicién controvertida ya que
los individuos no son meramente intercambiables. 2) es quizés la alternativa
mas promisoria —aunque mas exigente— pues involucra la posibilidad de en-
contrar una via media que evite violar normas morales en juego. Se trata del
truismo segun el cual, cada vez que hay un conflicto, el virtuoso es capaz de
armonizar las normas en juego evitando que alguna sea lesionada por el no
cumplimiento.

Ahora bien, el optimismo que nos forjamos en torno a la prudencia de-
beria ser contrastado con el desafio de los dilemas morales, situaciones es-
curridizas a una respuesta correcta. Es en esta justipreciacion donde se nos
abre un problema casi de fe: tenemos que confiar en que el prudente es el
que encuentra siempre la respuesta correcta para un caso dilematico serio.
Pero quizéas aqui valga la pena hacer una importante inflexiéon. Porque los
éticos de la virtud también admiten que, a veces, dado el caracter “tragico”
de cierto caso, al virtuoso no le queda mas remedio que sentir pesar por una
mala decision que no pudo evitar tomar (Greenspan 1995:11—28;188-210).
Esta es una forma de admitir que hay casos de conflicto que tienen respuestas
inevitablemente malas. Otra importante inflexién surge de admitir que para
los éticos de la virtud una alternativa para evitar ensuciarse las manos en los
casos tragicos es la de “autosacrificarse”. Se trata de una admision fuerte por-
que comporta la posibilidad de no hacer lo que el agente est4 forzado a hacer
pagando las consecuencias negativas que de ellos deriven.

Ahora bien, independientemente de estas inflexiones uno podria pensar
que a lo mejor lo que el prudente puede ofrecer en el contexto de dilemas tra-
gicos no es “la” respuesta correcta sino “la mejor respuesta posible” dadas las
circunstancias. Por lo que se puede observar, en general, esta “mejor respues-
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ta posible dadas unas ciertas circunstancias” sera la opcion por el mal menor;
especialmente cuando los males se dejen graduar y comparar.

Justamente, la mejor respuesta posible es la que daria un hombre pru-
dente templado (sophrosyne) y esforzado por hacer lo mejor (spoudaios).
Este podria ser un sentido promisorio de prudencia que conjugara a la vez,
la intuicion de mejor respuesta posible con la aceptacion del fenémeno de los
dilemas. Ello es asi porque esta mejor respuesta posible involucraria optar
por un mal menor, pero mal al fin.

Dilemas morales, conflictos de conciencia y prudencia

Se puede decir que, en general, una situacion de dilema moral se pue-
de detectar en el marco de los llamados “conflictos de conciencia”. Para un
aristotélico como Toméas de Aquino, nuestro primer deber es para con la con-
ciencia (Cfr. Aparisi Miralles 2008:211). No sélo el Aquinate opina asi. En
los llamados “decalogos de ética profesional” hay autores como San Ivo que
sostienen que “ningin abogado aceptaréa la defensa de casos injustos, porque
son perniciosos a la conciencia...”; Ossorio que sefiala “no pases por encima
de tu estado de conciencia”; San Alfonso Maria de Ligorio indica que “por
honor y conciencia no patrocinar jamas una causa injusta”, etc. (Citados por
Andruet 2001: 223; 228; 230). Pero la tematica de la conciencia juega un im-
portante papel no sélo en los decalogos de ética profesional. Un prestigioso
fil6sofo moral como Jonathan Bennett (1974:123—-134) plantea en un articulo
titulado “The Conscience of Huckeleberry Finn” hipotesis dilematicas donde
un agente moral puede sentirse tironeado por lo que el autor llama una “mala
moralidad”, esto es, por principios morales susceptibles de ser considerados
incorrectos, y la “simpatia”, un sentimiento que tira al agente a decidir con
cierta orientacidon. Con estas dos categorias Bennett examina los casos de
Huckleberry Finn y Heinrich Himmler. El primero ha incorporado una mala
moralidad (la que justifica la esclavitud) que lo tironea a no ayudar al esclavo
Jim a huir y por el otro una simpatia, un sentimiento que le dice que tiene que
ayudarlo, que es lo que finalmente hace. En el caso de Himmler las cosas fun-
cionan exactamente al revés. El tiene una percepcion repulsiva sobre lo que
hace con los judios pero no le hace caso a este dato. Es en realidad su mala
moralidad (la que le dicta obediencia a Hitler) la que lo guia acerca de lo que
tiene que hacer. Frente a estos casos uno podria barruntar la posibilidad de
que hubiese dos significados de conciencia, uno vinculado a juicios y creen-
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cias sobre cierta moralidad incorporada y otro vinculado a un sentimiento
moral experimentado por el agente moral (por ejemplo, la simpatia de Ben-
nett). El problema es que estos dos sentidos de conciencia, como argumenta
Bennett, pueden estar en franco conflicto.

Precisamente, los casos de dilema moral pueden ser revelados mediante
casos de conflicto de conciencia. El agente se enfrenta a dos cursos de acciéon
incompatibles. El problema es que en los dilemas lo que falta justamente es
la respuesta correcta acerca de cual curso de accion debe ser preferido (Cfr.
Lariguet y Martinez 2008). El tema es que en los dilemas ambos cursos de ac-
cion son igualmente validos pero incompatibles. Y cuando las consecuencias
inevitables de tales cursos de accién son malas y hay un sacrificio importante
de un valor considerado esencial, se dice que tales casos de dilema son “tra-
gicos”. Los dilemas morales y casos tragicos han sido olimpicamente subesti-
mados por la literatura filos6fico—moral (Cfr. Lariguet 2011). Un ejemplo de
esto lo ofrece Andruet, (2001:16) quien piensa que los dilemas son simple-
mente “solucionables”. Afirma:

...por ello es que nuestra preocupaciéon no es soélo clasificar exigencias deonto-
l6gicas abogadiles existentes —de lo que de hecho se ha ocupado buena parte
de la literatura especializada—, sino pensarlas también como clave de dilemas
éticos que se pueden presentar en la realizaciéon profesional y a los que si, como
todo dilema ético, habra que solucionar con base en algin conjunto de criterios
practicos que puedan asegurar igualmente una linea coherente de aplicacion

continua.

Como se puede reparar, para este autor es claro que existen inequivocos
“criterios practicos” de solucién y estos garantizan nada menos que una “linea
coherente de aplicacion continua”. Esto altimo significa que si se ha resuelto
un dilema en un tiempo t1, por descontado que tal dilema deja de ser tal para
el futuro, en tanto se presupone una linea coherente de aplicacion continua.

Esta afirmacion del autor resulta por demas extrana cuando se sabe que
los dilemas son casos particulares que exigen una solucion muy sensible al
contexto concreto de un caso determinado. De hecho, la misma prudencia
es entendida como un estricto juicio sobre particulares donde la prevalencia
que hoy se le da a un valor en conflicto con otro, podria ser revisable a futuro,
por lo cual, la “soluciéon” al dilema es sélo valida “prima facie”. A contrapelo
de esto, Andruet (op.cit:17) no vacila en alegar que “...para mejor solucionar
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dichos dilemas éticos puede ser de valorable ayuda tener alguna formulacion
previa respecto a prevalencias de dichas exigencias deontologicas concretas”.

El punto es que en los casos de dilema el balance entre exigencias con-
trapuestas se efecttia “in concreto”: no existe algo asi como una “formulacion
previa respecto de dichas exigencias deontologicas concretas”. El propio An-
druet, en su cédigo de ética modelo para magistraturas provinciales lo re-
conoce —en contradiccidon con las ideas vertidas en el libro citado— cuando
sostiene en el punto 902, apartado 2, (Cfr. Pertile 2005:76) que “...aun cuan-
do existan notables semejanzas entre los casos, cada asunto es una realidad
unica e irrepetible y que como tal, no merece un tratamiento genérico sino
siempre aquél que como tal lo individualice en un aqui y ahora, histérico,
social y politico”.

Los casos dilematicos tragicos muestran una seria discrepancia valora-
tiva entre el juez y las normas juridicas que éste tiene el deber de aplicar. A
diferencia de Andruet, para un positivista juridico duro como Bulygin (2006:
106), la situacién no puede ser mas dramatica pues “el juez tiene la obligacion
juridica de aplicar la norma juridica pertinente. Pero al mismo tiempo él cree
que su deber moral es no aplicarla. En esta situacion, haga lo que haga el juez,
siempre violara alguno de los deberes”.

La existencia de un deber que queda como “residuo normativo” a resultas
de la decision de un agente moral es un recordatorio de la que la decision es
“incorrecta”.

Ahora bien, muchos casos de conciencia conflictiva frente a un dilema
surgen en aquellos casos de percepcion de que las leyes que hay que aplicar
son injustas.

La injusticia de las leyes era un tema relevante para Aristoteles. Recorde-
mos que para €l (2005:154) la justicia “...es la méas sobresaliente de las virtu-
des; ademas, ni el lucero vespertino ni el matutino son mas admirables”. Para
el Estagirita la justicia es la “Gnica de las virtudes que es para un bien ajeno”,
es decir, que involucra un juicio sobre la relacion entre partes.

Para John Finnis (2000:387) el vocablo “lex injusta non est lex” significa
que una ley juridica es so6lo ley en un sentido “desviado” o “pervertido” de su
significado focal. Una ley puede ser injusta o bien desde un punto de vista
distributivo o bien desde un punto de vista conmutativo.

Ahora bien, hablar de la sensibilidad del jurista por la virtud de la justicia
no es una cuestion en la que estén ausentes los problemas. Los juristas “reac-
cionan” a la (in) justicia de una ley por diversos motivos no todos ellos com-
partidos, lo cual daria pabulo a la idea kelseniana (1987) acerca del caracter
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relativo y subjetivo de la justicia). No todos los juristas estarian de acuerdo
en que un juez repute injusta una ley porque permita el aborto dentro de los
tres primeros meses, admita la eutanasia activa o legitime las uniones homo-
sexuales Esto es lo que piensan, por ejemplo, ciertos juristas cat6licos cuando
siguen en esto a Juan Pablo II que en la enciclica Evangelium Vitae ha sos-
tenido (Aparisi Mirralles 2008:364, nota a pie de pagina 35) que “...frente a
leyes gravemente injustas, como por ejemplo aquellas que legalizan el aborto
o la eutanasia, no existe ninguna obligacion de acatarlas. Por el contrario,
“establecen una grave y precisa obligacion de oponerse a ellas mediante la
objecién de conciencia™”.

El problema grave con esto no es s6lo que habra juristas —no catolicos—
que consideraran que seguir el Evangelium Vitae comprometeria con lo que
Bennett llama una “mala moralidad”, sino que la “objecion de conciencia”
para jueces resulta en si mismo algo problematico. Como senala Aparisi Mira-
lles (op.cit:383, nota a pie de pagina 96) en Espafia, por ejemplo, “la posicion
mas generalizada rechaza la relevancia juridica de la objeciéon de conciencia
de los jueces. La razon de este rechazo se apoya en el especial deber de fideli-
dad alas leyes de estos funcionarios, y especialmente, en el caracter basico de
los servicios que prestan al Estado estos profesionales”.

Como he puesto de manifiesto en otro lugar (Lariguet 2007:51—78) el pro-
blema con los jueces que experimentan dilemas morales por la aplicacion de
leyes presuntamente injustas es que ellos representan lo que podria deno-
minarse la “dimension institucional” del Derecho. Esta dimensién significa
no sélo que el juez esta constrenido por el Derecho a usar ciertas piezas, ar-
gumentos y procedimientos juridicos especiales, sino que el mismo Derecho
es “una razon excluyente” para actuar “independiente” de consideraciones
morales que no formen parte de dicha dimensién institucional o autoritativa.

Ahora bien, en un caso de conflicto entre ley y justicia, écomo saber si el
virtuoso encarna la moralidad “buena” y no la “mala”? Esta pregunta es im-
portante porque en el discurso catdlico es habitual encontrarse con argumen-
tos en favor de la existencia de virtudes y jueces virtuosos. ¢Cémo lograr una
concepcion no relativista y tinica de las virtudes mas alla de los argumentos
de catolicos y laicos sobre virtudes que son francamente incompatibles?

Las preguntas que acabo de efectuar son ineludibles. Ello es asi porque,
aunque pueda sonar extraino, un adalid del llamado positivismo juridico ex-
cluyente, como Joseph Raz (2009:183), ha sostenido que si los jueces “no son
morales” nada lo es. Pero, ¢como interpretar la moralidad de los jueces cuan-
do existen concepciones rivales sobre la misma? Puntualmente, la ética y ju-
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risprudencia de la virtud demandan que, frente a casos dilematicos, los jueces
activen la virtud de la “prudencia”. El logro de esta virtud sera una exigencia
verdaderamente alta cuyo éxito habra que evaluar considerando que en el
Derecho, (Raz 2009:299—322) se da una combinacion —a veces tensa— entre
“autoridad y continuidad y pluralismo e innovacion”. El juez virtuoso tiene
que hacer malabares entre su deferencia a la ley y a sus convicciones morales.
Del péndulo entre ambas opciones dependera nuestro juicio sobre cuanto nos
pueda decir la virtud de la prudencia en estos casos.

Consideraciones finales

En este articulo me he ocupado de la prudencia y su ligazon problematica
con una respuesta correcta siempre para todos nuestros problemas. Esta li-
gazon es problematica cuando se logra contrastar la pretension inequivoca de
respuesta correcta con la existencia de dilemas morales.

Lo que he querido transmitir es que en el Derecho conviven ambos fené-
menos (la pretension de respuesta correcta —via la prudencia— y los dilemas
morales). He sugerido que una manera de reconciliar la virtud con lo tragico
es mediante dos importantes inflexiones: la admision de pesar por parte del
agente moral y la idea de autosacrificio. También he argumentado que un in-
tento de amalgama puede ser aquel que sostiene que el virtuoso hace lo mejor
posible dadas unas ciertas circunstancias. Y que, tratandose de dilemas, lo
mejor posible puede coincidir con la opcion por el mal menor. Sin embargo,
esta opcidn no parece ser exitosa siempre. Esto es asi especialmente por el
hecho de que no tenemos en todos los casos acuerdo acerca de si “x” es un
mal susceptible de graduaciéon y comparacion con otros males involucrados.
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Walter Benjamin: el fenéomeno del aura

y el caracter conservador
Santiago Lo Vuolo (UNL)

I. Benjamin, Nietzsche y Marx

Para Benjamin la tarea del pensamiento moderno, el del siglo XX, era clara:
disolver la mitologia y descubrir el verdadero rostro (surrealista) de las cosas.

Las mitologias se caracterizan, segiin Benjamin, como construcciones
abstractas con las que, por medio del lenguaje instrumental y la logica, se
niega la relacion concreta del hombre con el mundo.

Lo primero que se destaca alli es una especie de tesis subrepticia de Ben-
jamin: la cuestion politica, la cuestion de la historia de la opresion, se juega
en el terreno del cardacter: el caracter conservador y el caracter destructivo.

La mitologia es lo que adormece los sentidos. Y una determinada relacion
con la naturaleza y con lo divino se expone en ese adormecimiento. Apuntan-
do a lo oculto afirma un “espiritualismo”. En cambio, el materialismo es un
despertar: a la materia, a la inmanencia.

En el pensamiento de Benjamin la socializacién es una consecuencia in-
mediata de la afirmacién de la inmanencia, de la negacion de la trascenden-
cia, de la superacién del nihilismo: una vez que cae lo puro, lo que es inmune
a las condiciones de fuerzas, la exposicion es el Gnico valor. La exposicion es
el estado de lo abierto. Lo mitico, en cambio, se supone no expuesto: se supo-
ne como eternamente lejano, inaproximable, inaccesible. Asi, la afirmacion
del devenir es la afirmacion de lo colectivo.

En la obra de Benjamin acontece un acercamiento entre Nietzsche y Marx.
La afirmacion del materialismo no es sino un pensamiento que quiere la su-
peracion del nihilismo: fuerza reactiva de un modo de vida que niega la vida
misma en la postulacion de algo trascendente. El materialismo es la direccién
hacia la inmanencia, la singularidad y la diferencia de lo existente. Es afirmar
las potencias de la vida. La direccion materialista es, con esto, no solo la criti-
ca a toda experiencia definida por lo sagrado, lo oculto, el misterio, la geniali-
dad, sino también la apuesta por las fuerzas inmanentes de la lucha de clases
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en la masificacion de la produccion social. Y asi ingresa el costado marxista a
la inversion del platonismo nietzscheana.

Ahora bien, la teoria de Marx no aparece en Benjamin defendiendo una
idea de la historia como lucha de clases en perpetuo movimiento dialéctico.
Mas bien, lo dialéctico cobra un sentido temporal méas radical (cualitativo, ya
no cuantitativo): se comprende la historia en la imagen en suspenso. Lo dia-
léctico es la suspension del movimiento continuo de la historia para irrumpir
inesperadamente. Y lo moderno no es solo la desacralizaciéon del arte y del
pensamiento: la muerte de dios es la muerte del valor trascendente (expre-
sion de la propia “ilustracién humana”) de una forma de vida politica como la
del capitalismo. Lo moderno es entonces la afirmacion de la socializacion de
las fuerzas mas valiosas de la humanidad: liberacion de las formas artisticas,
sociales, deseantes.

I1. El fen6meno del aura y el caracter conservador

La experiencia del aura caracteriza, en los textos de Benjamin, el pensa-
miento clasico, humanista conservador. Pero se trata de un fen6meno que
confunde al lector porque esta descripto con tanta dedicacion y belleza litera-
ria que parece expresar en el autor una nostalgia que, ciertamente, no tenia.
Por eso es preciso intentar una descripcién tomando algunas de las referen-
cias que dan la clave del fenomeno.

Aura significa en griego clasico: soplo de aire, brisa. (En latin, ademés de
ese significado, se agregan, entre otros: el de emanacién, brillo, incluso inspi-
racion). Benjamin toma una definicion en particular del fen6meno del aura:
aparicion irrepetible de una lejania (por cercana que pueda estar). Esta de-
finicion agrega, a la definicion nominal, el elemento cultual: el misterio, el
velo en el que aparece lo que aparece. La aparicidn es Unica, la aparicion es
de una lejania: aqui lleva lejos. Ambas definiciones, la nominal y la cultual, se
relacionan en el ejemplo que trae el pensador en uno de sus escritos:

Seguir con toda calma en el horizonte, en un mediodia de verano, la linea de una
cordillera o una rama que arroja su sombra sobre quien la contempla hasta que
el instante o la hora participan de su aparicién, eso es aspirar el aura de esas
montanas, de esa rama. (Benjamin, 2007:194)
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Tenemos alli la descripcion de una percepcion natural. Pero, ciertamente,
es dificil de comprender el fendmeno del aura en si, mas bien Benjamin toma
la influencia de lo auratico en la concepcion del arte tanto de te6ricos como
de artistas.

Hacia el final del penualtimo capitulo del ensayo Sobre algunos temas en
Baudelaire tenemos una indicacién sobre la percepcion de aura:

... en la mirada se halla implicita la espera de ser recompensada por aquello
hacia lo que se dirige. Si esta espera... se ve satisfecha, la mirada obtiene, en su
plenitud, la experiencia del aura. “La perceptibilidad, dice Novalis, es una aten-
cion”. La perceptibilidad de la que habla no es otra que la del aura. La experien-
cia del aura reposa por lo tanto sobre la transferencia de una reaccién normal
en la sociedad humana a la relacién de lo inanimado o de la naturaleza con el
hombre. Quien es mirado o se cree mirado levanta los ojos. Advertir el aura de
una cosa significa dotarla de la capacidad de mirar (de alzar la vista)”. (Benja-

min, 1999:79)

Es decir, al seguir con la mirada la linea de una cordillera o una rama,
etc., se aspira su aura si se percibe en ella una perceptibilidad: que devuelve
la atenci6n al que la mira; de algiin modo “mira” a su vez.

La mirada encuentra respuesta cuando alcanza el extrano entramado de
espacio—tiempo, el aqui y ahora de ese objeto: “...el instante o la hora partici-
pan de su apariciéon” (Benjamin, 2007:194).

En esa percepcion espacio—temporal se supone un vinculo entre el hom-
bre y la naturaleza a través de la mirada, que es justamente lo que constituye
todo vinculo humano. En el caso del aura, en el caso de la mirada de un objeto
natural, la mirada viene desde lejos. Lo que aparece en esa mirada no es un
par de ojos sino una presencia invisible, presencia en un velo: se manifiesta
una lejania. Una lejania puede ser el misterio del vinculo armonico preesta-
blecido entre el hombre y el cosmos.

En una nota al pie dice alli:

Cuando el hombre, el animal o lo inanimado, ensefiados por el poeta, levantan
la vista, lo llevan hasta lejos; la mirada de esa naturaleza asi despierta sueha y
arrastra al poeta tras sus suefos. (Benjamin, 1980:163)

Benjamin afirma en Onirokitsch que el suefio esta encadenado supersti-

ciosamente a la naturaleza: a la amenidad de un paisaje anecdético. Es la su-
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persticion de la sabiduria, que se halla en el fondo de una lejania: la flor azul
del idealista magico, Novalis y su Enrique de Ofterdingen.

Segun lo que venimos siguiendo, aspirar el aura de una cosa es dotar-
la de la capacidad de mirar: mirandola, la cosa mira, lleva lejos, absorbe al
que mira. Benjamin decia que se transfiere una reacciéon social humana —una
comunicacion, un vinculo humano que se da en la mirada, a la relacion del
hombre con algo no humano. Si al seguir con la mirada una cordillera o la
sombra de una rama se aspira el aura de esa cordillera o de esa rama, lo que
se supone es un vinculo con esos objetos naturales, un vinculo eterno, lejano,
inalcanzable, entre la naturaleza y el hombre, manifestado —acaecido— en
ese aqui y ahora, en ese momento en el que se mira alli. Lo azul es lo lejano: el
misterio del ser, de la presencia de lo bello. Como ejemplos de lo mismo pode-
mos pensar en algunas imagenes clichés: el misterio de la melancolia, la piel
que se eriza, una lagrima ante un acaecer que estremece la sensibilidad. El
misterio de estar ahi ante eso. La belleza de esa casualidad: ese instante tinico
e irrepetible al que “justo” atendemos, del que “justo” tenemos experiencia
—y no podemos salir del asombro.

Y bien: es la aparicion de una lejania porque lo que constituye tal fen6me-
no es algo que no aparece sino en un velo; esto significa que tenemos una ex-
trafia composicion de presencia y ocultacion en el fendbmeno. La experiencia
de ese misterio del aparecer/ocultarse se funda en el supuesto de un vinculo
entre el hombre y la naturaleza, un vinculo humano: como el de la mirada;
un vinculo de continuidad sin fisuras: sin lo inesperado, sin enigmas, puro
misterio. En el fendémeno del aura funciona la mentalidad burguesa que no
puede sino diluir lo problemaético, lo inesperado; la mentalidad del sentido
comun, que diluye todo que lo que no es comunicacion normal, y comprende
en el buen sentido sélo lo que se da como comunicacion sin interrupciones,
sin cortes, sin interferencias, sin desvios.

Ademas, como experiencia de una lejania, de un misterio, el aura se apo-
dera del que la mira (ver Obra de los Pasajes, M 16 a, 4). Le hace perderse
sonadoramente en la lejania: en el velo en que se manifiesta la belleza con-
templada, la armonia preestablecida. Una contemplacion que, a la vez que se
da en una presencia viva, lleva mas alla de la experiencia concreta. Ese acon-
tecimiento es irrepetible, es tinico, porque el vinculo acontece de un modo
presencial: de repente aquello me devuelve la mirada, en el momento en que
“el instante o la hora participan” de la aparicion de la cosa mirada. Es decir, la
lejania acontece en la mirada: la cosa devuelve su mirada s6lo en un “cuerpo a
cuerpo”, no en una reproduccion. Hay un momento en que levanta la vista: no
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es algo que pueda fijarse. El fendbmeno es fragil —como un segundo, pero se
funda en la eternidad de un vinculo arménico. Por esto es un tiempo de reco-
gimiento, de adentrarse en uno mismo para perderse en lo mirado. No es un
tiempo de dispersion, es un tiempo sin interrupciones. El tiempo de la expe-
riencia del aura es, asi, el tiempo de la presencia en la mirada: y es un tiempo
cargado de algo mas alla del tiempo, algo no fugaz, algo fuera del tiempo.

Esta carga de misterio en un aparecer, este aparecer en un velo, esta trans-
puesto a la experiencia de la obra de arte comprendida en la experiencia del
culto, del ritual. En este caso, la obra de arte es la manifestacion irrepetible de
una lejania: la lejania de lo bello. Lo bello como inaccesible, inaproximable,
es lo esencialmente lejano. Aqui, el objeto devuelve una mirada al que la con-
templa porque reproduce una belleza que viene de lejos, una belleza que no le
pertenece sino veladamente. Tras el objeto mira al hombre la belleza. En un
velo aparece el objeto, en el velo del misterio de lo bello.

El misterio de lo bello se manifiesta en una paradoja que Benjamin senala
sobre su aparecer. Como aparicién de una lejania la apariencia de lo bello
tiene un caracter aporético: el objeto no es simplemente un objeto, sino que
es bello. Es lo que es porque es algo que no es lo que él mismo es. La identi-
dad del objeto esta en un velo: no esta en si misma sino en algo que la cubre
de misterio. El objeto bello no es si mismo (lo que es) sino veladamente. La
aporia esta en que esa apariencia es irrepetible y es entonces irreproducible:
la semejanza entre lo bello y su reproducciéon no es hallable. Dice Valéry: “Se
copia servilmente algo indefinible”. Y agrega Benjamin: no hay copia del aura.
Finalmente, cita una vez méas a Valéry para decir que esta apariencia es: “un
aqui en el que lo insuficiente se hace acontecimiento” (Benjamin, 1980:156).

El caracter aporético de lo bello nos ilumina mejor sobre su caracter cul-
tual: lo que es esencialmente lejano es inaproximable. Se encuentra envuelto
en un velo: al abrigo de toda crisis. Es decir, fuera de la fugacidad del tiempo,
esta en relacion con una vida anterior. Ver en la naturaleza simbolos: signos
que observan al que la contempla, es tener una experiencia de un objeto na-
tural como bello; es ver un objeto en correspondencia con otros objetos en un
tiempo que no es el de la fugacidad de lo terreno, sino el de “...una tenebrosa
y profunda unidad”, como dice Baudelaire en su poema “Correspondencias”.

“Las cosas que exhalan un halito de prehistoria tienen aura” (Benjamin,
1980:158). Este encuentro con una vida anterior es la experiencia del estar

1 Cito el texto de Benjamin Sobre algunos temas en Baudelaire alternando entre la ediciéon de Taurus
y la edicién digital de elaleph.com en razén de preferencias de la traduccién de cada pasaje.
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inmerso en si mismo. Es la experiencia de “todo lo que existe s6lo por el alma
que el hombre le agrega” (Benjamin, 1980:158): ambito de lo impalpable y
lo imaginario; como asi también el &mbito de la fantasia: el deseo inagotable
que se alimenta de la contemplacion de lo bello. Inagotable porque se relacio-
na con la imagen de un mundo anterior:

En cuanto el arte mira a lo bello y lo “reproduce”, por simple que sea esa repro-
duccioén, lo re—evoca (como Fausto a Helena) desde las profundidades del tiem-
po. (Benjamin, 1999:78)

“El instante de este logro, agrega Benjamin en una nota, queda marcado
a su vez como unico e irrepetible” (Benjamin, 1999:78). Tenemos alli los ele-
mentos cultuales en la apariencia de lo bello en una obra de arte: lejania que
se manifiesta en un instante irrepetible.

Emparentado a la percepcién auratica esta un estilo de pensamiento. Un
pensamiento que apunta a una sabiduria escondida, oculta, en la imagina-
cidn, en el alma, en el aire: pneuma. Quizas la metafisica que comienza con
Plato6n, la que elige lo puro, lo méas volatil porque es espiritu ajeno a las con-
tingencias del no—ser, o: a la realidad barbara; quizas esa metafisica contra la
que se eleva el pensamiento de Nieztsche, quizas ése sea el pensamiento em-
parentado con la percepcion auratica. Se trataria de distintas manifestaciones
del espiritu conservador, de la filosofia a la poesia y a la percepcién misma:
sOlo lo estable puede devolver un aura, puede “tener un alma” —de hecho, la
percepcidn del aura precisa de una estabilidad espacio—temporal para captar
el vinculo con lo que percibe. Sélo en lo estable el pensamiento humano pue-
de reconocerse como universal, fundado, sujeto a la verdad, la belleza, en sus
expresiones mas puras. Quizas, entonces, la inversiéon del platonismo sea lo
que descubre Benjamin en la trituracion del aura, la atrofia de la experiencia,
en la vida moderna: la percepcion fragmentaria de las vivencias entre la mul-
titud de las ciudades industriales, las nuevas técnicas de reproduccion, el arte
de masas, el surrealismo. En definitiva, el materialismo como afirmacion de
la decadencia, la fugacidad, la muerte de Dios—Hombre—Razon.

El pensamiento conservador, porque ve un vinculo humano en todo lo
existente, sostiene su pensamiento como una corriente que no mira ni al cos-
tado ni atras. Benjamin caracterizaba en su escrito sobre Kafka a este pensa-
miento con la ambicién que se dirige hacia delante; la ambicién de expansion
en “buen sentido”, su buena y tnica direccion. El pensamiento de mediodia,
en el que ingresa Zarathustra, es el que no alimenta esa ambicién y sentido
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comun (que se valen de la abstraccion del alma humana en la naturaleza),
sino que vuelve sobre la concretud de las cosas y detiene la vanidad del pensar
llevandolo hacia el limite de lo pensable. El limite es lo inconciente, el deseo,
la liberacién de la fuerzas automaticas, singulares, que no se transmiten en
una tradicidon porque son la tradicién de lo oprimido, es decir, lo que no que-
da conservado en la historia. En vez de seguir la orientacion de lo conservador
—y un vinculo animico entre lo humano y lo no humano es un tal Oriente del
pensar—, el pensamiento que quiere pensar profundo se detiene, se desvia
y retorna. En vez de seguir las abstracciones, los auto—enganos del espiritu
cémodo en su propio interior, —se expone—. Es un materialismo que atiende
a lo singular, dado que las generalidades que ordenan el mundo tradicional
dejan pasar lo mds importante.

Benjamin ve en la destrucciéon de lo conservador, que podemos entender
como inversion del platonismo, ve en la muerte de Dios—Hombre, un ma-
terialismo que se expresa en el socialismo, en el arte de masas. El deterioro
del material de trabajo, caracteristica del dadaismo y el surrealismo, tiene su
expresion politica en una liberacion de las fuerzas politicas. El aura es el pen-
samiento conservador también en un sentido politico: es la opresion de los
vencedores, el dominio de los que conservan y expanden su culto sometiendo
a las clases menos poderosas.
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Kant y Hegel. De las posibilidades del “saber

de” a la autodeterminacion del “saber se”.
Diana Maria Lopez (UNL)

Tempranamente, Hegel habia definido a la filosofia, a saber, precisamen-
te en el primero de sus escritos publicados, la Differenzschriff,' como “au-
toconocimiento de la razén”. Esta definicion es concebida de modo tal que
coincide con la tesis sostenida en obras posteriores de que la historia de la
filosofia es la inica exposicién adecuada del proceso en el que la razén se co-
noce a si misma. Esta concepcion le sirvio, ante todo, al propio Hegel, dado
que se relaciona de manera natural con su concepto especifico de razéon. En
tal sentido, el discurso de la historia de la filosofia como autoconocimiento de
la razon tiene, en el contexto del pensamiento hegeliano, tanto sentido como
se puede asociar al sentido de su concepcion de la razon.

Ahora bien, ¢qué entiende Hegel por razén? En principio, el concepto he-
geliano de razon se distingue porque Hegel le confiere una connotacion onto-
logica junto a una epistemolégica: “razén” ya no es para él sélo el nombre de
una capacidad humana de conocimiento que debe especificarse exactamente
en sus rendimientos (esto seria la connotacion epistemologica), este concepto
senala al mismo tiempo aquello que es propia y eminentemente real (esto, la
connotacion ontoldgica). La razon es real, y sélo es “propiamente” real, lo que
es racional. Esta conocida afirmacion programaética del prologo a los Princi-
pios de la filosofia del Derecho® es el pensamiento fundamental que determi-
na la completa posicion sistematica de Hegel3.

1 Hegel, G.W.F.: Jenaer Kritische Scbriften (I). Differenz des Fichteschen und Schellingschen Systems
der Philosophie. Hg. Hartmut Buchner und Otto Pdggeler. Felix Meiner. Hamburg G.W: Band 4. 1968.
Trad. esp. de Maria del Carmen Paredes Martin. Edit. Tecnos. Madrid. 1990.

2 Hegel, G.W.F., Grundilinien der Philosophie des Rechts oder Naturrecht und Staatswissenschaft im
Grundrisse. Trad. esp. De Juan Luis Vermal, Buenos Aires, Sudamericana, 1975, p. 23.

3 Mirando retrospectivamente a la Ciencia de la I6gica de Nuremberg y a la vez anticipandose a
la légica enciclopédica, Hegel distingue categorialmente el concepto de realidad (Wirklichkeit) de
aquello que llama, p.e., ser-determinado (Dasein) y apariencia (Erscheinung), pero también de lo
casual y de lo posible. (Cfr. H.C.Lucas, Wirclichkeit und Methode in der Philosophie Hegels. Der Ein-
fluss Spinozas. Diss. K6hl, 1974. G. Baptist: I/ Problema della Modalita nelle Logische di Hegel. Un
itinerario tra el possibile e il necessario, Génova, 1992). De acuerdo con la definicidn nominal tra-
dicional de verdad como “adaequatio intellectus et rei” considera, con alguna reserva, a la “concor-
dancia con la realidad y la experiencia” como una “piedra de toque, al menos externa, de la verdad
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Algunos anos antes defendia esta tesis contra los ataques de sus contem-
poraneos.* Esta defensa desemboca finalmente en una critica de las exigen-
cias que el deber plantea a la realidad, sostenida por la ilustracion del enten-
dimiento y el kantismo. Ya en la “Introduccion” a la Enciclopedia® de 1817,
critica el mal uso del nombre de filosofia (& 7 y nota, antes & 3 nota), luego
se senala la necesaria superaciéon del ambito de los objetos finitos (& 8), para
finalmente mostrar el pensar especulativo como el pensar “propiamente filo-
sofico” (& 9). Este, sin embargo, s6lo puede encontrar su verdadera exposi-
cion “dentro de la filosofia” (& 10): “Una explicacion provisoria deberia ser,
por la expresién misma, una (explicacion) no filoséfica, como un tejido de
presuposiciones, aseveraciones y raciocinios”. Con esto Hegel se dirige contra
la concepcion kantiana de una teoria del conocimiento aislada (como lo hizo
en 1817 por primera vez en el Concepto previo, & 36 nota).

Kant consumara lo que ha dado en llamar “el giro copernicano”, la “revo-
lucion del pensar”. Sin embargo, la “escision” de la razon entre receptividad
y espontaneidad sera admitida por Hegel como punto de partida del “venir a
si” de la conciencia, no como una division estatica e irrebasable sino como la
marcha misma del devenir del Espiritu, donde ya no se trata de los limites de
una razon finita —detenida al borde de la linea de “las posibilidades del saber
de” sino de la errancia ontologica de la autoderminacion del “saberse—se” de
lo absoluto.

Nos proponemos presentar en este trabajo algunos aspectos del transito
de la teoria del conocimiento kantiana a la teoria de aquel principio unifica-
dor y activo tal cual se presenta en el pensamiento de Hegel, atendiendo al
papel de la “historia”, aspecto que suele soslayarse cuando se considera s6lo

de una filosofia” (GW 19, 31-32; GW 20, 44). Hegel evita el circulo que se insinda en esta tesis de
la concordancia con una anticipacion consciente a la idea de sistema como un circulo, desarrollada
a partir de 1827 en el # 15 de la “Introduccidn” a la Enciclopedia. En este sentido, “la reconciliacion
de la razdn autoconsciente con la razdn gue es, con la realidad”, se torna para Hegel en el “mas alto
fin de la ciencia” qua filosofia (GW 19, 32; GW 20, 44). Este paragrafo afiadido por primera vez en la
Introduccion en 1827 llegd a ser como ampliacidn, especialmente llamativo, porque recurre aqui a
la tesis mas disputada de su “Prefacio”, de los Principios de la filosofia del derecho, i.e. al doble prin-
cipio, famoso y desacreditado a la vez, de la realidad de lo racional y de lo racionalidad de lo real.

4 Cfr. la coleccién de reseias de los Grundlinien en M. Riedel: Materialien zu Hegels Rechtsphilosophie.
Bd. 1. Frankfurt a.M., 1975. En part. El comienzo de la nota se dirige evidentemente contra la cri-
tica de su antiguo amigo H.E.G.Paulus.

5 Enzyklopédie der philosophischen Wissenschaften im Grundrisse (1830), Hg. Wolfgang Bonsiepen
y Hans Christian-Lucas. Felix Meiner, Hamburg. GW: Band. 20. 1991. Trad. esp. De Ramon Valss
Plana. Ed. Alianza, Madrid, 1997.
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el lado “epistemologico” del problema en el sentido de las posibilidades de la
metafisica como “ciencia”.

I.

En el prologo a la Critica de la razén pura,® Kant hacia programatica-
mente hincapié en el caracter objetivo de su planteamiento sobre el cual no
dejaba ninguna duda en el curso de la deduccion de los conceptos puros del
entendimiento. Segun él, la objetividad —la del conocimiento y la de la suma
de todo lo conocido— esta subjetivamente mediada. El principio identificador
que todo lo unifica y que equipara a si mismo cuanto hay, esta siempre del lado
del sujeto, configurandose claramente en esta vision comprensiva del proceso
de conocimiento la funcién de la razon: cerrar el proceso del conocer condu-
ciendo su pluralidad a la suprema unidad del pensar. Tal unidad no existe
si no es mediada por la subjetividad: las unificaciones, unidades o sintesis
anteriores no contienen la unidad definitiva. Esta solo esta dada por la razén,
asumiendo la pluralidad de conocimientos en la unidad del pensar. En este
contexto, la doctrina kantiana de las categorias debe fundar la objetividad, la
cual significa en el sentido de la Critica de la razén pura, conocimiento valido
segun leyes, y, por lo tanto, universal y necesario. De este modo, la meta del
analisis del conocimiento de Kant se configura bajo la forma de la producciéon
de la identidad. La fuente de esa identidad, la mismidad, no puede buscarse
mas que en el pensamiento subjetivo mismo, el cual se reduce a tal momento
de unidad. Lo expresa asi en un pasaje de la KrV: “La razén pura no se ocupa
en realidad mas que de si misma, y no puede tener otra ocupacion, porque a
ella no le son dados los objetos en orden a la unidad del concepto de experien-
cia (...) La unidad de la razon es la unidad del sistema” (A 680, B 708).

En este contexto, la razon no es algo “con lo cual”, como un medio auxi-
liar, llevamos a cabo actos de conocimiento ni la logica trascendental trata de
legalidades a las que se somete el pensamiento en si, sino de legalidades que
valen para relacionar el pensamiento a un contenido cuyo supuesto es el de
la unidad de la razén misma, siendo ésta “el yo mismo, su vida espiritual”.”

6 Kant, 1., Kritik der reinen Vernunft (KrV), recogida en los vol. III y IV de la Theorie-Werkausgabe,
edicidon de Wilhelm Weischedel, Franfurt am Main, Suhrkamp, 1968. Trad. esp. De Mario Caimi: Cri-
tica de la razén pura, Buenos Aires, Colihue, 2007.

7 Fink, E., Todo y nada. Trad. esp. de N. Alvaro Espinosa, Sudamericana, Buenos Aires, 1964, p. 56.
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La operacion del entendimiento sin la cooperacion de la sensibilidad, condu-
ciria a un juego vacio de formas légicas, sin materia, sin contenido. Produci-
ria construcciones intelectuales de un rigor légico irrefutable, pero no podria
producir nunca una referencia a objetos, justificada y certificada por la critica.
A diferencia del entendimiento, la razén no legisla para objetos ni es movida
por intereses de la objetividad, sino que legisla para el sujeto y es movida por
irreductibles intereses de la subjetividad.® Por lo tanto, si el entendimiento en
el nivel del conocimiento objetivo opera por o segtin reglas, la razon lo hace
segiin maximas o por principios, con lo cual se sefnala no solo la diferencia que
la separa del entendimiento, sino también el caracter discursivo y no intuitivo
de la razon (B 356). Por conocimientos a partir de principios entiende Kant
“aquellos donde conozco lo particular en lo general mediante conceptos” (B
357). Y consideremos con todo rigor el “mediante conceptos”, porque con ello
se dejan de lado los datos, ya que, si los conceptos se conjugan con datos, nos
retrotraemos al nivel del conocimiento objetivo; y se tratard de un conoci-
miento ex datis, con lo cual, en terminologia de Kant, estariamos en el plano
de un conocimiento historico.

Por eso las cuestiones que nos plantea la razén no vienen impuestas desde
los objetos, sino desde la razon misma, debiendo ella darles la respuesta—ex-
plicacion que la “autososiegue” (Proleg., &56.AA,1V,349), ya que la experien-
cia no puede sosegar jamas a la razon. Si bien el sujeto objetivante se contrae
al punto de la razén abstracta —no se puede mirar afuera—, y lo que estaria
mas alla solo aparece en los materiales y categorias interiores, la razon dia-
léctica sigue el impulso de trascender el contexto natural debatiéndose en la
tension entre la coercion subjetiva de las reglas logicas y la imposibilidad de
éstas de imponer su dominio. Si bien es cierto que en toda sintesis opera la
voluntad de identidad, también lo es que “A” debe ser lo que no es todavia,
con lo cual aquella se redefine como descomposicion contra construccion. El
sujeto que presuntamente es en si esta en si mediado por aquello de lo que se
separa, la conexion de todos los sujetos. Es conforme a su concepcion de la ra-
z6n practica como la verdaderamente “pura”, es decir soberana frente a todo
material, que la voluntad se constituye en la quintaesencia de al libertad.® La

8 Cfr. Teichner, W.: Die Intellegibile Welt. Ein Problem der teoretischen und praktischen Philosophie.
I. Kant. Verlag Anton Hain, Meinsenheim am Glan, 1967, p. 76.

9 Habra que tener muy en cuenta la distincidn entre la razén préactica, que determina mediante con-
ceptos nuestro querer y nuestro obrar, y la razon tedrica especulativa, que es la que basicamente
acabamos de caracterizar (B 804); pero no hay que tomarlas como dos razones distintas, sino como
simple distincion de ambitos y modos de aplicaciéon de una misma razén.
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misma conciencia pura —la “logica”— es algo devenido y algo valido en lo que
su propia génesis ha desaparecido.

No hay dificultad en afirmar, como Kant lo hace, que la razén va mas alla
de lo que la experiencia puede alcanzar —weiter geht, als Erfahrung reichen
kann (A 662; B 690). Esto se traduce en que la razén no se relaciona direc-
tamente con la experiencia, sino que su relacion directa es con el entendi-
miento, y s6lo a través de €l tiene proyeccidon regulativa en el campo de la
experiencia (A 302; B 359), proyeccion que se concreta en el ideal de ordena-
cion sistematica. La razon se configura asi como el &mbito mas autonomo del
dinamismo humano: crea sus propios “objetos” aunque con una creacion que
responde a las imposiciones de su propia naturaleza. Proyecta hacia fuera,
concretamente hacia el mundo de la experiencia objetiva, los principios rec-
tores de su propia creacidon. En este contexto, la libertad se convierte en una
propiedad de la causalidad de los sujetos vivos, ya que estad mas alla de las
causas ajenas que la determinan y se reduce a aquella necesidad que coincide
con la razon, la cual se permite no preocuparse ya de ninguna demostracion
de la interdependencia causal: la precisa determinacion del objeto inteligible
es una determinacion objetiva y necesaria. S6lo que su necesidad no es logica,
sino practica: es la necesidad que emana del mandato incondicionado de la
ley moral. Se trata del momento de la reconciliaciéon entre espiritu y natura-
leza, razon e historia.

I1.

Si nos dirigimos ahora hacia los textos de Hegel, podremos descubrir que
la conviccion en la que confluye el pensamiento fundamental de la razén como
estructura primaria de lo real, pone de manifiesto la recuperacion y critica del
pensamiento de Kant. La conviccion del despliegue de lo real como un proceso
de autoconocimiento, conduce a la posicion tan caracteristica de la empresa
sistemética hegeliana, de que no puede haber sin dinamizacién de la ontologia
ninguna teoria adecuada de la realidad. La formula que Hegel desde los tra-
bajos tempranos de Jena utiliza para la caracterizacion de este proceso remite
muy claramente al papel dominante que le asigna a lo que denomina “razén”
en su posicion sistematica, establecida en el desarrollo de su pensamiento
fundamental: este proceso es descripto como “autoconocimiento de la razén”
(Cfr. GW 4, 30 ss.). En esta formula Hegel intenta integrar diferentes aspectos
de su concepto de razon. En primer lugar, se trata de interpretar a la razéon
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como una estructura primaria dotada de un caracter esencialmente dinamico.
Se alude con esto a que el elemento de la autorrealizacion pertenece a los mo-
mentos que distinguen la estructura primaria del concepto de razon, que en
un proceso de desarrollo cuasi—organico debe realizar la unidad del pensar,
constitutiva de su concepto, para poder exponerse como real o como realidad.

El segundo aspecto que quiso senalar Hegel, al referirse al “autoconoci-
miento de la razén”, tiene que ver con la autorrealizacion de la razén como
proceso de conocimiento. S6lo esta caracterizaciéon toma en cuenta el factum
de que, lo que alli se realiza, justamente la razon, debe ser interpretado como
algo que sensu strictu no es ninguna otra cosa que pensar en el sentido de
conocer. Ciertamente, el modo de realizacion de la razoén queda todavia poco
determinado, si no se une la tesis de la razon, en tltima instancia, como la sola
estructura primaria ontologica de lo real con el programa de su realizacion.
La inclusion de esta tesis conduce, entonces, directamente a la descripciéon
teleologicamente determinada del proceso de realizacion de la razén como un
despliegue de autoconocimiento. Si es cierto que solo hay razéon —entendida
como unidad de pensar y ser—, y si es cierto que pertenece esencialmente
a este concepto de razon el programa de su realizaciéon en la forma de un
proceso de conocimiento, entonces, este proceso ha de estar dirigido sélo al
conocimiento mismo de la razén, porque no hay nada fuera de ella. Dado que
este desarrollo tiene por finalidad entender que s6lo la razon tiene realidad,
su exposicion debe tener, segin Hegel, la forma de un sistema en el que cada
modo de manifestacion de la realidad dé cuenta de su caracter racional. La fi-
losofia de Hegel pretende de hecho desarrollar este sistema. Aqui el desafio es
exigente pues se trata de “reconciliar” la toma de consideracion de lo real y el
esfuerzo de la inteligencia unificadora que es preciso desplegar en esta toma
de consideracion. Todo lo cual supone un tempo que es el del sistema y es el
de la filosofia que en su historia se piensa a si misma lejos de todo autismo o
solipsismo.

Verdadero deposito de posibilidades, ciertamente la concepcién de He-
gel de la historia configura el caracter “abierto” del sistema entendido ahora
como composicién que rememora, como trama articulada en acciéon capaz de
entrar en dialogo histéricamente involucrando al pasado en la controversia y
diversidad de sus interpretaciones a la vez que manteniendo rigurosamente
el punto de vista del concepto. Esta perspectiva es no solo interesante bajo
el punto de vista de su funcion sistematica, sino también, y sobre todo, en
cuanto que ella asume la forma de una discusion critica directa con un presu-
puesto central de la filosofia de la historia de Kant.
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Para la filosofia de la historia kantiana, como ha sido expuesta por él en
Idea para una historia universal en sentido cosmopolita (1784) y en el escri-
to Sobre la paz perpetua (1795), podemos pensar un sujeto que actia segin
fines, pero no lo podemos conocer como tal y esto significa que no podemos
atribuirle realidad objetiva. Ahora bien, se puede interpretar la filosofia de
la historia de Hegel como el intento de asumir las caracteristicas kantianas,
a excepcion del supuesto de que no se podria atribuirle a este sujeto algo asi
como realidad objetiva.

Para Kant, esta limitacién respecto del status objetivo del sujeto de la
historia se desprende de la conviccion acerca de que deba considerarse la
representacion de la naturaleza que actia segun fines, como una idea que
“ciertamente esta fundada segun su realidad” (AA VIII, 362) so6lo desde un
punto de vista practico—moral. La limitacion de la legitimidad de esta idea al
ambito practico tiene el sentido de excluir la posibilidad de que ella pueda ser
considerada como principio constitutivo del conocimiento. Para la historia,
esto significa, a los ojos de Kant, que si bien hemos de considerarla como un
complejo de fendmenos ordenados en vistas a un fin, sin embargo, esta repre-
sentacion de un ordenamiento conforme a fines tiene en definitiva solo un va-
lor heuristico. Esto pues, porque esta representacion presupone el supuesto
de una naturaleza, por decirlo asi, “racional”, como instancia que establece el
fin, pero sin que nosotros podamos sostener de manera alguna precisamente
este supuesto por objetivamente valido. La practica moral se constituye, en
definitiva, en el dominio en el cual aquellos intereses metafisicos de la con-
ciencia que no pueden ser satisfechos en el campo del conocimiento serian
reorientados y encontrarian una expresion critica valida. Es por el ideal histo-
rico—moral, establecido y proyectado por la conciencia libre del hombre, que
la existencia del mundo mismo puede encontrar su justificacion y “fin final”.

Conclusion

Ellogro de Kant parece ser la realizacion de la finitud de la razén. Recono-
cidos sus limites, el pensamiento kantiano integra como primordial, el interés
metafisico que ha operado en la razén humana a través de su evolucion y que
conduce a sus productos de vuelta a su origen en la conciencia trascendental.

Hay una unidad en el pensamiento de Kant que se nos escapa cuando lee-
mos la Critica de la razon pura (y vemos a Kant como un epistemoélogo) o cuan-
do leemos los Fundamentos de la Metafisica de las Costumbres y la Critica de
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la razoén practica (y lo asociamos con un tedrico moral) o la Parte I de la Critica
de la facultad de juzgar (y lo vemos como un esteta). Pero tampoco acertamos a
comprender, cuando consideramos las obras publicadas en su “periodo critico”
tomadas en su conjunto, como la formulacién explicita de un sistema filos6fico
bien integrado. Esta unidad en el sistema de Kant viene a consistir en un desa-
rrollo determinado por un problema, y no en un sistema pre—concebido y estati-
co. Este problema habréa de traducirse en el anhelo de no tenerse que conformar
con el veredicto kantiano sobre el saber de lo absoluto. Se trata de establecer los
términos de una critica del pensamiento kantiano que no implique retroceder
a un momento pre—critico. Se trata de capitalizar sus logros, trascendiéndolos.

Una razon que proceda tal como la representa Kant tiene, segin su propio
sentido, en aras de su incontenible ideal cognoscitivo, que ir més alla delo que
le esta permitido, como si estuviera bajo una tentacion natural e irresistible.
Esto implica entender que la causalidad debe surgir no en los objetos y sus
relaciones, sino mas bien en la coaccion subjetiva del pensamiento. En otras
palabras, si bien es cierto que cognoscitivamente no podemos ir més alla de la
experiencia, al mismo tiempo, esta claro para Kant, que “la experiencia jamas
da satisfaccion completa a la razon” (Proleg., & 57)

En este contexto, podria decirse que comprender la filosofia de Hegel es
llevar a cabo el vasto intento de adueniarse de la experiencia espiritual total,
y no solo de su esqueleto, tanto si éste consiste en los mecanismos de cap-
tacion sensible como en los mecanismos de pensamiento. Incluso aquellos
maés puros implican experiencia. En esta linea, es para Hegel, a partir de la
totalidad que se inicia el proceso de pensamiento: el logos se expone, Logik,
speculative Logik.** Al preguntar por “lo 16gico”," se pone en marcha de modo

10 Cf. Enz, &18 donde Hegel, dice: “la idea se hace patente como el pensar simplemente idéntico a
si mismo y éste se hace patente igualmente como la actividad de ponerse ante si para ser para si,
y, en este otro, estar sélo cabe si”. En esta formula extraordinariamente condensada, estar cabe si
en lo otro, se resume la doctrina hegeliana sobre identidad y distincidn, la légica del desarrollo del
concepto y toda la filosofia del espiritu como libertad o autodeterminacion en la interdependencia.
También con el & 19 en el que expresa: “La ldgica es la ciencia de /a idea pura, esto es, de la idea en
el elemento abstracto del pensar”. Y su Nota: “Se puede desde luego decir que la ldgica es la cien-
cia del pensamiento, de sus determinaciones y leyes, pero el pensamiento en cuanto tal constituye
solamente la determinidad universal o el elemento en el que esta la idea en cuanto légica. La idea
es el pensamiento no en cuanto formal, sino como la totalidad que se desarrolla a si misma de las
determinaciones y leyes del pensamiento, (totalidad) que él se da a si mismo, no que la tenga (ya)
y la encuentre en si (mismo)”. Finalmente, con el & 20 donde la estrecha dependencia del ultimo
Hegel respecto de la doctrina del entendimiento activo de Aristételes: “El pensar en cuanto activi-
dad es por ende lo universal activo y precisamente lo que se activa, siendo lo hecho o producido
también lo universal

11 Al referirse Hegel, en la Enz &238 N, a los momentos del método especulativo, dice: “ya que lo
l6gico es inmediatamente tanto universal como ente, es tanto lo que se presupone por el concepto
como es también inmediatamente el concepto mismo”.
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necesario, eso logico en su exhibirse; lo cual requiere la entrega a la actividad
especulativa misma.

La forma de la exposicion de una experiencia de lo absoluto —como lo
pretende Hegel— disuelve el concepto de exposicion como representacion de
un acontecimiento que se halla presente ante nuestros ojos. La experiencia de
lo absoluto es distinta de la experiencia dentro de campos de objetos determi-
nados y fijados de antemano: no se puede representar tal experiencia como un
estado objetivo de cosas, pues quedaria petrificado en las fijaciones y presupo-
siciones de la construccidn tedrica.’? De este modo, el estudio del destino de la
razéon —es decir, de su necesidad— lleva a proponer lo absoluto, lo 16gico, no
s6lo como referencia, sino como saber. La pregunta por esto ultimo implica
penetrar ya en el destino de la razon misma, que se tiene que hacer patente
en el caracter ahora “transitivo” de aquellas categorias que han recorrido la
totalidad de la historia de la metafisica y que, en este contexto, operan una
transformacién —mas atn, “superacion” (Aufhebung)— del modelo tradicio-
nal: que el ser se convierta en nada, que la nada a su vez se vuelva ser, que del
aniquilamiento del ser y de la resurreccion de la nada surja el devenir; que
la “reflexién” sufra los avatares que se siguen de su propia negatividad hasta
convertirse en el desarrollo inmanente de lo 16gico (der Sache selbst), dejando
de ser el mero movimiento del entendimiento enfrentado a ello, y eliminando
todo enfrentamiento y reconciliando todo lo separado; que la sustancia apa-
rezca como una categoria resultante de la reflexion de la esencia, y, por fin, que
el concepto sea no s6lo “inmediatez devenida” sino la “verdad” del ser y de la
esencia, configuran el fluir dialéctico de un proceso por el cual el pensamiento
de Hegel abre el acceso a la metafisica que se oculta en tanto la aferra en su
trasvasarse a la logica, reducirse a ella y ampliarse en ella, al tiempo que da
cuenta de la eclosion ontolégica: la aparicion (Erscheinung) y exposicion de
lo absoluto mismo concebido no sélo como sustancia, “sino también y en la
misma medida como sujeto” (Phd, Prol.Il,1,1, 19/15).

12 Esto avalaria la interpretacion académica del “idealismo especulativo” como “teoria” de lo absoluto
y de Hegel como del filésofo que somete “la” realidad a una reconciliacion definitiva y prematura
que no deja lugar a la experiencia de lo otro del concepto.
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Lo imperativo en el espectaculo
Jorge Malachevsky (UNL)

...Dar a ver es siempre inquietar al ver, en su acto, en su sujeto.
Ver es siempre una operacion de sujeto,

por lo tanto una operacién hendida, inquieta, agitada, abierta
(Didi—-Huberman, 2006: 47)

El Psicoanalisis lacaniano ubica a la verdad en funcién de causa, al afir-
mar que ella habla en las formaciones del inconsciente y en los sintomas.
Mediante el discurso analitico puede alcanzarse un saber en el lugar de esa
verdad, y en el progreso de una cura se producen efectos de verdad que son
beneficiosos al sujeto. Sin embargo, el saber en lugar de la verdad y los efec-
tos de verdad, no son la verdad. Ella aparece ligada mas bien a una imposibi-
lidad, cubierta por un velo irreductible: se devela y se esconde a la vez. En el
esfuerzo por alcanzarla no se hace méas que «mediodecirla» en su estructura
de ficcidn, reconociéndose al mismo tiempo que se abisma en algo extrano e
inhumano, algo que Lacan ligara a “lo real” y al “goce”.

En cuanto a la preocupacion de la clinica psicoanalitica por el abordaje de
las afecciones subjetivas y las formas de malvivir en la civilizacion actual, co-
bra relevancia el problema de como esas formas responden al emplazamiento
de una sociedad del espectaculo. Si la cuestion de la verdad se analiza ahora
en ese emplazamiento, es para constatar como las tecnologias del poder tien-
den a la domesticacién general y a las servidumbres voluntarias, haciendo
aparecer las cosas de una manera que es conveniente que aparezcan, y no
tras la procura de alguna verdad posible. Necesaria referencia a un régimen
que dispone de sus propios procederes en la enunciacion y en la generaciéon
de visualidad, “produciendo un verosimil que no admite réplica”(Debord,
2008: 23). Interpelado el psicoanalisis como praxis por los efectos subjetivos
inducidos por ese régimen, procura explorar qué tratamiento posible puede
hacerse de él. Como abordar aquello que efectivamente de ese régimen opera
sobre los modos de goce en la civilizacion. Atento a esos modos de goce es que
se define finalmente sus operaciones sobre la verdad.
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En oposicion a una concepcion de espectaculo que se tiene ante los ojos
(realidad ideologica, imaginaria, ficcional o factual) Freud sugiri6 en la figura
de la Otra escena una realidad intima ligada a la pulsién sexual. En esa linea
Lacan maés tarde asigna al espectaculo un caracter omnivoyeur y “extimo™
respecto del cual el sujeto para constituirse como sujeto debe tomar posicion.
También Lacan da consistencia a la categoria de “lo real” en su caracter intru-
sivo, algo que no entra en escena, que cae de ella o la desbarata exhortando
a las potencias subjetivas a procurarse respuestas. Si el espectaculo acciona
en la direccion de instalar demandas pulsionales, en la realidad percibida se
inmiscuye a su vez lo subjetivo, bajo la forma de una puja por el reencuentro
con una continuidad de satisfacciéon. éQué correlaciones pueden suponerse
entre las condiciones impuestas por una sociedad del espectéaculo, el empla-
zamiento de visibilidades y el apetito de los ojos?

Tomemos el término “espectaculo” como eje de reflexiones. Que siempre
los hubo, no hay dudas. Pero en cuanto al emplazamiento del espectaculo en
la tardomodernidad, pueden hacerse al menos cuatro indicaciones, que con-
jugadas, atribuyen a éste particularidades que no se hallan en otro momento
de la historia. El espectaculo se generaliza, adquiere un caracter coactivo, se
alia a una férmula anica y globalizada de concebir la mercancia y pasa a cons-
tituir una manera predominante de regulacion de lo social. Si los regimenes
de visibilidad y enunciacién modernos remiten a una cierta voluntad de ver-
dad, es preciso indagar qué es posible decir de esa voluntad hoy, cuando las
apariencias parecieran dominar y actuar como relevos del funcionamiento
simbolico. Esto es, en el cumplimiento de su funcion civilizadora tanto como
en la produccién de malvivir, las condiciones instaladas por lo simbolico hoy
parecen estar originadas en una regulacion por el espectaculo. Asi, los simu-
lacros ocupan un lugar privilegiado en la instauracion de lo verdadero y lo
verdadero tiene al goce como su referencia tltima. Ferrer indica que Guy De-
bord llama espectaculo “al advenimiento de una nueva manera de disponer
de lo verosimil y de lo incorrecto mediante la imposicion de una separacion
fetichizada del mundo de indole tecnoestética” (Debord, 2008:10). Siguien-
do la direccion propuesta por Marx en El Capital —para quien la mercan-
cia interviene en la producciéon de relaciones sociales, Debord propone que

1 El neologismo “extimidad” en Lacan refiere a una topologia que apunta a comprender cémo la inti-
midad subjetiva tiene sus pasadizos con cierta exterioridad, figurada esta Ultima en este caso por
el caracter espectacular de lo social.
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esas formas de relacion fetichizadas? impuestas por la mercancia, encuentran
en el espectaculo una via de generalizacion. Agreguemos que la parafernalia
montada por la sociedad espectacular, esta destinada a captar la mirada, y
siguiendo este proposito distribuye sus propias maneras de regular las ideas 'y
los cuerpos. Abordar esa regulacion es preguntarse como se componen la nor-
mativizacion y el emplazamiento de modos de satisfaccion pulsional. Como es
que se instalan en los sujetos ciertos empujes, tendencias, disposiciones que
llegan a traducirse en imperativos intimos. De alli, que el sesgo por el cual
se buscara correlacionar en este escrito al espectaculo —en la sociedad del
espectaculo— con el apetito del ojo, consiste en indagar qué de “imperativo”
hay entre ellos. ¢Como es que el espectaculo asume ese caracter? Intentemos
responder en términos de visualidades, virtualidades, simulacros, mostracio-
nes y credulidades.

1. Visualidades

Los objetos visibles o las visualidades hoy se multiplican, incluso hasta la
saturacion. Las imagenes se imponen con inusitada fuerza en nuestro univer-
so cotidiano. Esta multiplicacién coincide con la proliferacion de dispositivos
de visibilidad, que hacen que el espectaculo pensado en su extension, coinci-
da con variaciones de la cantidad y calidad de lo que se ve. Esta extension se
plasmaria subjetivamente en dos sentidos: la ilusiéon de alcanzar la totalidad
de lo real por la representacion y la pasion por verlo todo. En cuanto a esa
ilusion, alude a un afan de conquista cognitiva, busqueda de visualidad de
todo para sumar sentido, percepcion de las caras ocultas de las cosas y puesta
de sentido a todo lo visible. Se nutre del sondeo expansivo de lo macro o lo
micro. Desde las imagenes del Gltimo satélite que escrudina el espacio abier-
to o las del planeta que tramo por tramo amplifica el Google Earth, hasta la
visidon en nanoescala de moléculas y atomos. La intimidad del cuerpo y sus
procesos es también expuesta por ecografias de la evolucion fetal, tomogra-
fias que dicen identificar la actividad neuronal ante estimulos especificos, o
cateterismos recorriendo venas y arterias. La exploracion de las posibilidades

2 La expresion “relacion fetichizada” no lo entendemos aqui literalmente sino en tanto alusiva de las
variantes que puede asumir la satisfaccion subjetiva al asimilar disposiciones de voluptuosidad o
sacrificio contenidas en la cultura.
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y alternativas de lo real a partir de las tecnologias —principalmente las digita-
les— parece no tener limite.

A la vez, casi toda practica social pretende alcanzar una visualidad por
medio de la propaganda, la publicidad o la informacién apelando a diversos
soportes; la ciudad se abarrota de anuncios, carteles y volantes. CAmaras y
pantallas con funciones variadas estan presentes en todos los espacios, inclu-
sive se lleva a cuestas la posibilidad de captar instantaneas y transferirlas a
distancia en simultaneidad. El espectaculo define itinerarios urbanos, tema-
tiza y modaliza la comunicacion.

En cuanto a la pasion por verlo todo, mas que a una modificacion episté-
mica, hay que referirla al atrevimiento profano de las imagenes por mostrar
las variantes de lo que antes no podia verse: lo impudico, la verdad desnuda.
Lo privado obscenamente publico. La ostentacion alterna con la exhibicion de
lo que no marcha y el malestar, enarbolando la fascinacion por la figura de la
victima. Caida de velos que deja al descubierto la imagen mas cruda en su va-
lor traumatizante y genera como plus, la necesidad de volver a contemplarla.
La pasion por verlo todo guarda afinidad con el hecho de que alli donde estés,
siempre algo captura tu mirada.

2. Virtualidades

Consignemos que las “simulaciones virtuales” son parte constitutiva de
las visualidades y aceptemos a la virtualizacién de lo real en los términos pro-
puestos por Philippe Quéau ligada a una alteraciéon del poder que la cate-
goria “lugar” ha tenido tradicionalmente para dar cuenta de la realidad. Asi
es como lo ostensible—verificable —ir a ver los hechos, es desplazado por lo
conectable— relacion entre hechos, condicion propia de la virtualidad. La vir-
tualizacion facilita la conectividad, pero también, la conectividad soélo es efi-
caz en funcién de una alta virtualizaciéon de la realidad. Se suscita entonces el
problema en términos de una “extension de lo virtual”.

Debord argumenta que el capitalismo tardio produce un nuevo modo
de entender la mercancia, virtualizandola, haciéndola imagen. Todo lo que
era directo —directamente vivido, directamente intercambiado— se aleja, se
vuelve virtual. En cuanto a lo que a nosotros nos interesa, la nociéon de “vir-
tualidad” resalta una retirada del sujeto del campo de la vida, un despren-
derse de la experiencia mas directa de las cosas. Por més que sepamos que
no hay vivencia sin mediacion imaginaria, las experiencias en tanto quedan
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cooptadas por la l6gica del mercadeo, llevan a deponer primero la mirada en
tanto sostenida en la idea de lugar, y luego, otras miradas posibles sobre las
cosas. Lo virtual es precisamente el modo de existencia de donde surgen tanto
la verdad como la mentira (Levy, 1999:117), sin embargo en tanto la virtua-
lizacion desrealiza lo actual, y lo asimila al tipo de relaciones que instala la
mercancia, su exceso no es sin consecuencias. La hegemonia de la percepcion
que se despliega a través de los medios de comunicacion y las redes virtuales,
hacen que el mundo se convierta en imagenes que promueven la organizacion
de un mundo separado, y porque no, de un goce concomitante. La informa-
cién y la instruccién reemplazan a la formacién. La permanencia frente a la
pantalla retira al sujeto de otras practicas sociales. La telespectacion ocupa
el lugar de la experiencia o la experiencia estd mediada por ella. La misma
comunicacion entre personas queda referenciada al espectaculo y el vinculo
entre los hombres es confundido por el intercambio de bienes.

Un primer acercamiento entonces, al caracter imperativo del espectéculo,
nos permite ubicar que a su generalizacion se corresponde —digamos del lado
subjetivo— una sobre—exposicion a lo visible: es imposible no ver. Es como
si los dispositivos de visibilidad difundieran imperativamente un “no puedes
dejar de contemplar”, y elementos propios de la intimidad del sujeto respon-
dieran con su consentimiento “veo—miro—gozo”, aunque también apelando
a reacciones adversas a esta coaccion pues al disfrute del espectaculo se le
impone también un “no querer mirar mas que lo que se tiene delante de los
ojos”, lo que Didi—-Huberman asimila a una imaginacion lastimada.

3. Mostraciones y simulacros

Las relaciones sociales siempre son mediadas por imagenes. Los imagina-
rios siempre participan en la construccion de ilusiones colectivas tanto como,
de los mecanismos que las horadan. Ello sucede teniendo como marco, sus-
tratos simbolicos que ordenan las reglas de juego. Dicho de otro modo, en el
mundo social las apariencias tienen cierta garantia en un campo de funcio-
namiento simbodlico mas o menos estabilizado, de tal manera que cualquiera
sea la mascara que se lleve puesta, siempre hay algo detras que la respalda.
Ahora, se podria pensar que hay algo nuevo en el modo en como funciona lo
simboélico hoy, cierta debilidad de las palabras. ¢Qué se puede esperar cuando
los simbolos son endebles? Los imaginarios adquieren un caricter extremo,
tomando las riendas, regulan las cosas. Se produce un distanciamiento del
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sujeto respecto de las relaciones simbolico—existenciales y una exacerbacion
de las apariencias como centros de referenciamiento. Las apariencias sefialan
lo que es mas real. Virilio lo expresa diciendo: “nos encontramos hoy ante
una empresa de las apariencias sensibles, que bien podria ser la forma de
una perniciosa industrializaciéon de la vision” (Virilio, 1997:119). Sin trasfon-
do simbolico confiable, simular, hacer como si, pasan a ser los modos precisos
en los que se producen los vinculos. La regulacion por el espectaculo erige la
afirmacion de las apariencias por las apariencias mismas, radicalizando todo
lazo social como visualidad en la que “lo que aparece es bueno, y lo que es
bueno aparece” (Debord, 2008:34). Mostrarse es el modo de consistir.

De lo dicho, el sistema de regulacién de lo social responde al espectaculo
cuando la modalidad de los intercambios sociales se caracteriza por la mos-
tracion. Importa entonces el complejo de semblantes que ella involucra: el
cuerpo que se porta, lo que se viste y calza, los gestos que se despliegan, las
palabras que dicen, las fuerza que se exhibe, los objetos que se poseen, las
personas con las que uno se relaciona. En términos de una teoria de rol, el
sujeto estd mas ocupado—preocupado en generar imagenes (de rol), antes que
conductas de rol.

Una manera de develar el significado de “consumir”, es pensar que se
consumen imagenes. Un producto vale mas por su marca que por su valor
de uso. Es su embalaje —su packaging— lo que le otorga virtudes indepen-
dientemente de su calidad. Ahora también, considerando que las mercancias
y los vinculos se homologan en su funcionamiento, lo dicho vale para cual-
quier producto, por tanto para el lazo social. Lo audiovisual tiene un notable
papel en la construccién de lo social. El disefio estd en la base de cualquier
cosa y las empresas de las apariencias sensibles ocupan un lugar destacado
en su promocién. Hoy podemos hablar de un control audio visual que no se
liga solamente a la presencia acentuada de camaras o pantallas, sino que se
instala como presion social que insiste en que los lazos respondan a ciertas
simulaciones.

El imperativo ubica un mostrar—ser, junto a “se puede decir y mostrar
todo”. De hecho el sujeto queda reducido a puro “dado a ver”, y si lo que se
trata de dar a ver es el propio goce, no hay vergiienza sino una tendencia —
parafraseando a Eric Laurent— a exhibir ese goce e incluso a reivindicarlo.
Concomitantemente el otro modo de reacciéon posible a una conminaciéon a
ocupar un lugar en la vidriera, aparece como la tendencia a desaparecer de
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ella en la actitud fébica que busca escabullirse de un mundo omnivoyeur. Hay
que dar la razbén a lo que Lacan ensenaba: no vemos las imégenes, ellas nos
miran. El mundo omnivoyeur es como Lacan sitaa al espectaculo del mun-
do, en tanto presencia de una mirada elidida respecto de la cual el sujeto se
ve obligado a jugar posiciones, para poder representarse, para reconocerse o
para evitar quedar enceguecido por la pura luminosidad.

4. Credulidades

Si esta equivalencia entre mercancia y vinculo valen, las imégenes, las
visualidades, las virtualidades y los lazos sociales también son arrastrados
por una cualidad del consumo actual, que se liga méas bien a un asunto de
dindmica. De dindmica del tiempo. En las vias del propio mecanismo de cons-
truccion de ilusiones colectivas sometido al desenfreno del consumo —y no a
la basqueda de estabilidad social, la produccién requiere de imaginarios efi-
meros. La eficacia de ese mecanismo se sustenta entonces en la precariedad y
en lo transitorio. Las imagenes proliferan pero estan sometidas a permanente
cambio y ademas el espectaculo resulta ser critico, parddico de si mismo. Hay
en los sujetos una habituacion a estas formas de inestabilidad, un consenti-
miento a esa dinamica pulsional dictada por un discurso que sélo reconoce la
carencia de goce para recrearla sin cesar.

En el imperio de una ideologia de la visibilidad (evaluacion, clasificacion,
produccion de sentido) uno podria esperar el refuerzo de la potencia de la
creencia o la credulidad. Y esto es asi no so6lo en cuanto al contenido de lo
que se cree, sino en que no se puede dejar de creer. Sin embargo, hay que en-
tender que la alternancia entre la fascinacion y el rapido desencanto es parte
de la dinamica, de alli sus efectos: una variedad de la descreencia —no creer
nada de lo que vemos, o sélo lo que tenemos en el momento delante de nues-
tros ojos— o también una cierta afectacion de la credibilidad manifiesta en
cinismo ideolégico y trivializacion de las cosas. La idolatria, la iconografia y
la iconoclastia son respuestas efusivas a tanta desestabilizacién. Didi—Hu-
berman dice que jamas se ha adorado tanto a las imagenes como se las suje-
t6 a censuras y destrucciones. Jaméas nos han mentido tanto solicitindonos
nuestra credulidad. La faz imperativa de la regulacion por el espectaculo tal
vez deba ser leida entonces, como una dinamica de lo efimero ligada a una
estética de la parodia.
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Si seguimos lo antes dicho, la consolidacion de lo verdadero, de eso verda-
dero que involucra la impostura, ya no se dirime sélo por el juego de mecanis-
mos argumentativos o por la dominancia de sentidos hegemonicos. Sin du-
das algo llega a imponerse e imperar como verdad para un sujeto o para una
época, por instituirse como beneficio o por haber adquirido caracter gozoso.
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Intervencion técnica y condicion bioldgica:
la cuestion del hombre entre el conocimiento

cientifico y la reflexion critica
Martin Maldonado (FCE-UNER—-CONICET)

1. La técnica y la condicidén biolégica

Desde hace algunos afios venimos asistiendo a la constitucién de un nuevo
discurso de verdad sobre lo viviente a partir del cruce entre teoria de la infor-
macion e investigacion en biologia, y del consecuente despliegue de diversos
dispositivos de intervencion sobre lo viviente vinculados con las biotecnolo-
gias. Una nueva manera de concebir lo viviente desafia al pensamiento con-
temporaneo. La filosofia y las ciencias humanas se han hecho eco de estas for-
mas de intervencién sobre lo viviente, reflexionando sobre sus implicancias
socioculturales y politicas. Jiirgen Habermas (2000) ha senalado, en virtud
de la posibilidad de clonar seres humanos, que la copia de la dotacién genéti-
ca debe ser condenada y que para esta condena no es necesario replegarse en
concepciones religiosas del mundo, sino que la “repulsa arcaica que sentimos
ante un fiel retrato clonado tiene un nicleo racional” (Habermas, 2000:207).
Se entiende que la dotacién genética de un ser humano es un destino, una
circunstancia contingente con la cual uno debe vivir, afrontar y, eventual-
mente, enfrentar. La superacion técnica de la contingencia biologica destruye
el supuesto basico de la accion responsable. Si se decide sobre el programa
genético de un sujeto se rompe con esta condicion destinal y con este caracter
propio de la condicién biologica: el clon puede descansar en la responsabili-
dad de aquel otro que ha prefigurado su propia dotaciéon genética.

Ciertamente, siempre hasta ahora hemos sido dependientes de los programas
genéticos. Pero no podemos hacer responsable del programa mismo a ninguna
persona que esté obligada a dar cuenta de ello. El clon se asemeja al esclavo en la
medida en que puede relegar en otras personas una parte de la responsabilidad
que el mismo deberia soportar. Para el clon, en la definicién de un coédigo irre-
vocable se perpetiia un juicio que otra persona ha impuesto sobre él antes de su
nacimiento. (Habermas, 2000:208)
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Desde un angulo diferente, Peter Sloterdijk (2001) ha senalado que las
tecnologias genéticas abren un campo novedoso en el proceso de deconstruc-
cion del sujeto de la metafisica tradicional y que el problema de la interven-
cion técnica de la condicion biolégica no deberia ser abordado a través de
una discusién sélo sobre los peligros de ciertos desarrollos particulares, sino
desde una perspectiva que enfoque este cambio metafisico fundamental. El
desarrollo de la biologia contemporanea, a través del principio de informa-
cién, quiebra la oposicidn clasica entre naturaleza y cultura. La nocién de
informacion exhibe la caducidad de las dicotomias que estructuran la meta-
fisica. La informacion transita entre materia y espiritu, entre alma y cuerpo,
entre sujeto y objeto. Los objetos culturales son espiritu, reflexiéon y/o pensa-
mientos embebidos en soportes materiales. Una critica del poder que busque
comprender los procesos implicados en las tecnologias genéticas tiene que
intentar sopesar estos desarrollos técnicos en articulaciéon con una reflexion
sobre el ser humano. En este sentido, Sloterdijk sefiala un cambio en la forma
del hacer técnico. La concepcion clasica de la técnica supone una disposicion
en términos de sujetos libres que ejercen poder sobre una materia servil y es-
clavizan ontolégicamente las cosas. Esta imagen trabaja violenta y contra—na-
turalmente, utiliza la materia con fines indiferente a la materia misma. Aqui
no deja de resonar la concepcion heideggeriana (1983) de técnica moderna
como aquello que provoca la naturaleza y que dispone de ella en términos de
reserva constante de energias. Esta imagen de la técnica es denominada alo-
tecnologia. Sin embargo, a partir del principio de informacion entramos en
el periodo diferente donde los dispositivos técnicos se configuran segin una
ontologia y una légica que permiten romper las dicotomias de la metafisica
clasica y ya no actian de manera violenta sino segiin una operatividad no—do-
minante, a través de operaciones que avanzan en la no—violacién de los entes
y que tienen en cuenta su resistencia. A esto, Sloterdijk llama los dispositivos
homeotecnolbgicos.

El problema de la intervencién sobre lo viviente no se tensa en la cuestion
de como la técnica moderna ha venido a horadar la singularidad especifica del
ser humano sino en el terreno de una disputa entre diferentes concepciones
de la técnica: entre alotecnologias y homeotecnologias. Se podria decir que
para Sloterdijk la actitud que con mayor franqueza nos permite enfrentar la
cuestion de la intervencion técnica de lo viviente (mas que una critica auto-
matica y un antitecnologismo apocaliptico) es la sospecha expectante. Sos-
pecha que se funda en la posibilidad cierta de que sujetos bastos dominen y
produzcan una nueva revolucién industrial tomando los genes como materia
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prima; expectativa, que se sostiene en la propia naturaleza informacional de
las biotecnologias: “Las biotecnologias y las nootecnologias nutren, por su
propia naturaleza, a un sujeto refinado, cooperativo, y con tendencia a jugar
consigo mismo. Este sujeto se da forma a si mismo por medio de la interac-
cion con textos complejos y contextos hipercomplejos. La dominacion ha de
avanzar hacia su propio fin, pues es su propia condicion basta lo que la hace
imposible.” (Sloterdijk, 2001: 12).

2. Biotecnologias y posthumanismo

La disputa entre alotecnologias y homeotecnologia es también una dis-
puta en torno al humanismo. Sloterdijk afirma que sélo en el espacio de pen-
samiento posthumano abierto por Heidegger (2000) es posible comprender
el sentido de esta problematica. Heidegger afirma que la tradicién metafisica
occidental se apresura en responder la pregunta por el ser humano al consi-
derar al hombre como animal rationale. Su analisis ontologico—existencial
cuestiona esta figura de un animal cuya peculiaridad radica en la capacidad
de raciocinio. Muy de otro modo, entre animal y ser humano hay una diferen-
cia ontologica: “...el modo de ser de lo humano difiere, tanto en esencia como
en sus rasgos ontologicos basicos, del de todos los demas seres vegetales y
animales, puesto que el hombre tiene mundo y est4 en el mundo, mientras
que la planta y el animal se limitan —segin Heidegger— a estar puestos en la
tension de sus entornos respectivos.” (Sloterdijk, 2000:43—44) En esta dife-
rencia ontologica se funda tanto la especificidad del lenguaje como en su tarea
historica en tanto pastor del ser.

Si bien Sloterdikj rescata el gesto heideggeriano no acuerda sistemaética-
mente con sus postulaciones. Una de las cuestiones fuertemente criticadas la
figura del pastor del ser. Esta figura ubica al hombre en una actitud de hu-
mildad y serenidad que es incompatible con aquella otra del amo que domina
la naturaleza. En su guardar al mundo, el hombre custodia las circunstancias
que lo constituyen, escuchando de manera expectante aquello que el ser tiene
para decirle. El hombre se recoge en el claro del bosque, en una humildad se-
rena que impide toda posiciéon de privilegio y toda vocacion de dominio. Este
ejercicio de humildad ontologica permitiria romper el principio de subjetivi-
dad y su voluntad de dominio de lo existente. Pero esta figura de recogimiento
en la humilde serenidad del claro del bosque olvida la historia politica que ha
permitido la constituciéon del hombre a partir del animal y oculta los rasgos
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de amansamiento y domesticacion propios de la aventura de la hominizacion.
Este proceso se despliega a partir de un nuevo género de seres nacidos pre-
maturamente que salian a su entorno con creciente exceso de inmadurez ani-
mal. “Aqui se lleva a cabo —dice Sloterdijk— la revolucion antropogénetica:
el estallido que hace afiicos el nacimiento biologico y lo convierte en el acto
de llegar—al-mundo. El claro del bosque es un acontecimiento fronterizo en-
tre la historia natural y la historia cultural, y el acto de llegar—al-mundo por
parte del ser humano adquiere desde muy pronto los rasgos de una llegada—
al-lenguaje.” (Sloterdijk, 2000:54) Este proceso es, sobre todo, un proceso
de amansamiento y domesticacion: “Desde ese momento ya no so6lo se dejan
cobijar por sus lenguajes, sino también amansar por sus viviendas. En el claro
del bosque se alzan las casas de los hombre (incluidos los templos de sus dio-
ses y los palacios de sus senores) como sus mas llamativas demarcaciones”.
(Sloterdijk, 2000:57)

En sus aspectos histoéricos el claro del bosque, donde el heideggeriano
hombre posthumano habria de recogerse en la humilde serenidad a la escu-
cha del ser, delata su horizonte problematico. Porque la historia del claro es
ante todo la historia del fracaso animal que desencadena el devenir humano.
Pero ademas, es la historia politica de la gestion del sedentarismo donde el
hombre aprende a protegerse de su fracaso animal reconociéndose en la casa
del lenguaje, al tiempo que reconoce los templos de sus dioses y los palacios
de sus sefiores. El claro es un campo de batallas donde el hombre amansa y se
deja amansar; donde las casas que los albergan son so6lo construidas luego de
la seleccidon de los aptos arquitectos, donde la gestion del sedentarismo impli-
ca la elaboracion de teorias. Mas aun, el claro del bosque es el lugar donde la
construccion de la casa, la seleccion de sus arquitectos y la elaboracién teérica
no han dejado de cruzarse de manera incesante.

Sloterdijk sefiala que el humanismo puede entenderse como un gran dis-
positivo antropotécnico que ha confiado en la domesticacion educativa de la
lectura dando vuelta la cara a sus propios aspectos selectivos. Heidegger abre
el espacio del pensamiento posthumano pero es Nietzsche quien permite for-
mular sin rodeos la pregunta de la época. Una reflexion sobre el lugar del ser
humano debe ser practicada en la huella que se abre tras esta pregunta ¢qué
habra de domesticar al hombre ante el fracaso del humanismo?
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3. Lo humano: entre el saber y la reflexion

La polémica por el ser que se dice humano ha sido una de las problema-
tica que con mayor insistencia ha recorrido la filosofia moderna. Se podria
decir que, al tiempo que se desdibuja definitivamente aquella idea del hijo
creado a imagen y semejanza de Dios, el hombre se ha visto en la necesidad
de deambular por la historia a la busqueda de otra imagen que venga a saldar
esa orfandad. O en todo caso, como si esta orfandad constitutiva haya funda-
do, justamente, la posibilidad de la historia. Miguel Morey (1987) considera
que una de las particularidades de esta cuestion es el didlogo constante que
la filosofia entabla con los dominios cientificos que van abriendo diferentes
dimensiones y construyendo novedosos contenidos sobre el ser del hombre.
El hombre aparece en la tensién constante entre saberes positivos y reflexion
critica: entre las ciencias y la filosofia, la historia se ha visto poblada de iméa-
genes que intentan cristalizar el espacio de lo humano. Esta particularidad no
deja de ser problematica: si esas imagenes humanas se construyen a través
de una transposicion de contenidos cientificos, ¢qué principio guia la arti-
culacion de enunciados pertenecientes a dominios discursivos heterogéneos
que, sin embargo, pretende un discurso unitario? Morey observa que se corre
el riesgo de hacer una trasposicion acritica de los contenidos cientificos po-
sitivos al campo de la reflexion filoso6fica, de hacer un uso ideolégico que no
explicita los criterios de seleccion de los dominios cientificos desde los cuales
se extrapola el saber:

...creemos que se da utilizacidon a—critica de los contenidos cientificos cuando se
importan fuera de su dominio especifico y se presentan como enunciados que se
pueden sentar (o a partir de los cuales es posible sentar) un sentido de lo huma-
no, y no la verdad de un funcionamiento positivo —cuando se usan para arropar
una Idea de hombre. Se da utilizaciéon a—critica cuando se importa al dominio
filosofico lo que respecto al hombre se dice en un dominio cientifico, olvidando
todo protocolo de control respecto de este se dice —poniéndolo como mero he-
cho sobre el que encaramarse hacia una Idea de hombre, sin sospechar que si tal
Idea se halla finalmente es porque ya estaba implicita en los modos de decir del
cientifico. (Morey, 1987:17)

A partir Kant, dice Morey, la problemética del hombre recorre la filosofia

a través de una ambigiiedad constitutiva. Lejos de posibilitar un conocimien-
to positivo que dé respuestas a la pregunta por el ser humano o que permita
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dilucidar el lugar del hombre en el cosmos, la relacién con sus congéneres o
su existencia finita, Kant senala que el hombre es, al mismo tiempo, sujeto
y objeto: “La gran dificultad que rodea al problema del ser del hombre hay
que buscarla, para Kant, en esa irremediable distancia de un ser que es, a la
vez, sujeto y objeto, sujeto determinante condicién de posibilidad de cono-
cimiento y sujeto determinado como yo, objeto de representaciéon —en esa
fractura que abre el ser que dice <<soy>>, entre un yo que es sujeto y un yo
que es predicado.” (Morey, 1987:29). Heidegger intenta resolver este caracter
obligadamente paradoéjico a partir de un analisis de la finitud. Morey senala
que esta finitud fundamental es lo que le hace desdenar toda antropologia y
buscar la salida en una ontologia fundamental que responda a la pregunta por
el ser del hombre en tanto Dasein. Existe una relacion intrinseca entre finitud
y razon en la manera en que Kant actualiza las preguntas de la filosofia clasi-
cas: el que pregunta qué es lo que puedo enuncia con ello una finitud; la razéon
humana es finita no s6lo porque pregunta qué puedo, sino sobre todo porque
en esa pregunta le va su esencia

Por su lado, Foucault (2002) analiza el modo en que esta estructura de la
finitud se embebe y se despliega en la configuracion historica de saberes con-
cretos como la biologia, la economia politica y la lingiiistica. Pero el gesto fou-
caultiano no soélo se distancia del analisis ontolégico heideggeriano en favor
de una reflexion historiografica sino que ademéas asume el riesgo de analizar
esa ambigliedad constitutiva sin verse en la necesidad de su recusacion defini-
tiva: su perspectiva histoérico—filosofica denuncia, en todo caso, la configura-
cion de dispositivos de gobierno de los hombres a partir de dominios de saber
y formas de regulacion del poder que en la historia de nuestra modernidad se
han abierto a partir de la finitud. La historia de la medicina clinica le permite
senalar el cambio que implica esta modificacion en la estructura de lo finito:

Para el pensamiento clasico, ésta [la finitud] no tenia otro contenido que la ne-
gacion del infinito, mientras que el pensamiento que se forma a finales de siglo
XVIII le da los poderes de lo positivo: la estructura antropoldgica que aparece
entonces desempena a la vez el papel critico de limite y el papel fundador del
origen. Esta vuelta es lo que ha servido como condicion filos6fica para la organi-
zacion de una medicina positiva; a la inversa, en el nivel empirico, ésta ha sido la
primera abertura hacia esta relaciéon fundamental que ata al hombre moderno a
su originario fin. De ahi el lugar fundamental de la medicina en la arquitectura
de conjunto de las ciencias humanas: més que otra, esta ella cerca de la estruc-
tura antropologica que sostiene a todas. (Foucault, 2003:277)
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Lejos de ser rechazada como el destino errante de un pensar que olvido la
pregunta fundamental por el ser, la finitud que la perspectiva kantiana lega
para la filosofia moderna es evaluada en funciéon de una historia politica del
conocimiento, historia de los saberes y los poderes, de las ciencias humanas, de
los dispositivos disciplinarios y de regulacion biopolitica de las poblaciones que
han condensado otras tantas imagenes humanas en el devenir de aquella orfan-
dad constitutiva. Enfrentado a la cuestion del hombre, mas que una recusaciéon
ontologica de la pregunta, Foucault ofrece una politizacion de la respuesta.

Puede decirse que Sloterdijk encamina su reflexion en esta politica del
conocimiento. La idea de antropotécnicas homeotecnologicas permite hacer
visible una modificacion en los procedimientos de intervencion técnica de la
condicion biologica sin caer en el fatalismo propio del conservadurismo an-
titécnico. Por muy estremecedor que parezca el paisaje que se abre detras de
la ingenieria genética, una reflexion que intente aprehender este paisaje de
manera critica no debiera hacerlo seglin una recusaciéon sino, ante todo, a
través de una estrategia teorico—politica que conozca los nuevos contenidos
positivos implicados en esos desarrollos técnicos y cientificos. Quiza la tarea
politica del conocimiento consista en el riesgo de surcar nuevamente la ambi-
giiedad que atane a la cuestion del ser humano. Puede que el planteo de Slo-
terdijk se vea encandilado por luces biotecnologicas y haga un uso ideologico
del principio de informacién. En todo caso, ese exceso enceguecedor quiza sea
constitutivo del vértigo filoséfico que mantiene a raya la cuestion del hombre
entre la reflexion critica y los saberes positivos: toda vez que la tempestad de
una revolucion cientifica parece correr los limites del ser humano, la tradicion
filos6fica actualiza la pregunta por el hombre; toda vez que el anquilosamien-
to de la tradicion fija una imagen humana como una figura en los limites del
mar, nuevos contenidos positivos vienen a la carga como marea en alza.

Bibliografia

Best, S. y Kellner, D. “En el camino hacia el posthumanismo”. Traduccién de Carlos Go-
mez de “On the road to the posthuman”, capitulo del libro The Postmodern Adventure:
Science, Technology and Cultural Studies at the Third Millennium, Guilford, EE.UU.U,
2001. Link: http://iteso.mx/~cgomez/En%20el%20camino%20hacia%20el%20post-
humanismo.doc.

Habermas, J. (2000). “Un argumento contra la clonacion de seres humanos. Tres réplicas”

en La constelacién postnacional, Barcelona: Paidos.

241 | Intervencién técnica y condicion biolégica: ... - Martin Maldonado (FCE-UNER-CONICET)



XI Jornadas de Comunicacion de Investigacion en Filosofia, 1-3 de diciembre de 2011, Dto. de Filosofia FHUC-UNL
“Verdad, Lenguaje y Accion. Problemas filoséficos en torno al conocimiento y la sabiduria”

Hayles, K. (1999). How we became posthuman. Virtual bodies in Cybernitics, Literature,
and Informatics. Chicago: The University of Chicago Press.

Heidegger, M. (1983). “La pregunta por la técnica” en Ciencia y tecnologia, Santiago de
Chile: Ed. Universitaria.

Heidegger, M. (2000) Carta sobre el humanismo. Madrid: Alianza.

Ferreyra, J. (2007). “La bestia humana. Reflexiones deleuzianas en torno a la polémica sobre
el humanismo”. En revista Pensamiento de los confines, Nro. 20. Buenos Aires: Fondo
de Cultura Econémica.

Foucault, M. (2003). El nacimiento de la clinica. Buenos Aires: Siglo XXI

———(2002). Las palabras y las cosas. Buenos Aires: Siglo XXI

Morey, M. (1987). El hombre como argumento, Barcelona: Anthropos.

Sloterdijk, Peter (2000). Reglas para un parque humano. Una respuesta a “Carta sobre el
humanismo”. Madrid: Ediciones Ciruela.

Sloterdijk, P. (2001). “El hombre operable. Notas sobre el estadio ético de la tecnologia
génica”. En revista Artefacto. Pensamientos sobre la técnica, Nro. 4. Buenos Aires, edi-
cion del Seminario de Informética y Sociedad (UBA). Link: http://www.revista-artefac-

to.com.ar/pdf_notas/91.pdf

242 | Intervencién técnica y condicion biolégica: ... - Martin Maldonado (FCE-UNER-CONICET)


http://www.revista-artefacto.com.ar/pdf_notas/91.pdf
http://www.revista-artefacto.com.ar/pdf_notas/91.pdf

XI Jornadas de Comunicacion de Investigacion en Filosofia, 1-3 de diciembre de 2011, Dto. de Filosofia FHUC-UNL
“Verdad, Lenguaje y Accion. Problemas filoséficos en torno al conocimiento y la sabiduria”

Aristoteles, acerca de la utilizacion

de conocimientos fisicos en la ética
Gerardo Medina (UNL-UADER)

Una de las virtudes de la enorme cantidad de estudios realizados sobre
Aristoteles a lo largo del siglo veinte, es justamente haber permitido poner
en el centro de reflexion su particular modo de proceder, que sigue animando
miltiples discusiones. Este mismo, nos muestra que lejos de proponer una
matriz tedrica a la que la realidad debe adaptarse inflexiblemente, ocurre de
un modo inverso: la teoria se construye a partir de concienzuda observacién
de la realidad y de aquellas opiniones en torno a la misma que por diferentes
motivos (poner cita de topicos), han llegado a tener crédito entre los hombres.
De tal modo es asi, que atin cuando en sus obras intuimos un enorme esfuerzo
por construir un saber acerca de todo lo cognoscible, ese saber total, si es po-
sible de ser alcanzado, jamas seréa al precio de forzar la realidad a decir lo que
ella no es. Un indice claro de ello, por ejemplo, es la distincion trazada por el
pensador entre diferentes tipos de saber, que todavia en algunos contextos
utilizamos, entre ciencias teoréticas, practicas y productivas. El criterio del
que se vale el pensador para establecer esta distincion residiria en el modo de
ser propio de aquello que se investiga, cuestion que se complica si una misma
cosa puede ser abordada desde diferentes manifestaciones suyas que no pue-
den ser estudiadas de la misma manera. Otra de las cuestiones importantes
residiria en si entre estos diferentes saberes puede existir mutua influencia, y
si esta podria llegar a tener un caracter problematico. En el presente trabajo
quiero detenerme puntualmente en algunos pasajes que sugeririan que en
la construcciéon de su Etica —me refiero a la Etica a Nicomaco— Aristoteles
se habria valido de ciertos conocimientos tomados de su Psicologia, que es
una disciplina fisica, para proporcionar al menos su definiciéon de la Felici-
dad, como también para establecer los diversas clases de virtudes, tarea que
seria propia de la filosofia practica. Ello abre a ciertas preguntas como: éen
qué medida ese modo de proceder es licito? ¢Hasta qué punto? O dicho sin
rodeos, ¢podria concebirse su ética sin apoyarse en su fisica? Plantear estos
problemas es lo que haremos aqui.
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Un buen modo de comenzar seria detenernos a considerar la distincion
entre esos distintos modos de saber a los que hemos aludido. Si bien las men-
ciones a esto aparecen en varias de sus obras (top. 145215—6; Phys. 192b
8-12; DC. 2982 27—32) el lugar clave y en general mas citado es Met. 1025b
25. Alli dice:

Al ser la fisica una ciencia que trata de un determinado género de seres —pues
se ocupa de las sustancias que tienen en si el principio del movimiento y del
reposo—, es evidente que no es ni una ciencia practica ni productiva. Pues el
principio de toda produccion esta en el que produce —esto es, o en la razon, o
en el arte o en alguna capacidad, mientras que el principio de la accién esta en
el que actiia— la eleccidon por la que algo es hecho y aquello que es elegido, son
lo mismo.

Veamos esto con detenimiento. La fisica y todas aquellas ciencias que caen
bajo este rotulo, estan volcadas al estudio de algo que, al poseer el principio
en si mismo, escapa a toda posibilidad de modificacion de nuestra parte, esto
es, las cosas que son de una manera y no pueden ser de otra. Asi, no podemos
modificar el acontecimiento de los fendmenos de la naturaleza, pero pode-
mos buscar formas de apaciguar sus consecuencias, como hacer terraplenes
contra las inundaciones, diques para almacenar agua previendo épocas de
sequia, etc. Del mismo modo, no podemos evitar sentir miedo o ira, pero po-
demos escoger entre diferentes modos de reaccionar ante estas pasiones se-
gan el caso. De alli que el primer tipo de ciencias sean llamadas “teoréticas
o contemplativas” dado que su interés es conocer los principios de las cosas
que cambian; y a las otras productivas y practicas, porque buscan establecer
modificaciones en lo que es, unas mediante la produccién técnicas, utensilios
u obras, las otras, mediante la conduccién y orientacion de la accion; pero en
estos ultimos dos cosas, tratando algo que es de una manera, pero nada quita
que sea de otra manera.

Yendo al caso particular de la ética, que segun el pensador busca escla-
recer qué es el bien humano, a los fines de llegar a ser buenos; y ello porque
tanto las acciones, como las elecciones, las artes y las investigaciones que los
hombres realizan, parecen dirigirse hacia una suerte de punto de realizaciéon o
fin, que es lo que en general se entiende por bien. Dado que este tipo de cosas
carecen del caracter necesario que manifiestan los fen6menos naturales, esto
es, son cosas que ocurren de una manera pero nada quita que puedan ser de
otra, inmediatamente Aristoteles aclara que “hemos de darnos por contentos
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con mostrar la verdad toscamente (pachyl6s) y como en un esquema (typo)”
(EN 1094b 20). Y es que ellas “parecen ser s6lo por convenciéon (nomo) y no
por naturaleza (physei de me)” (EN 1094b 16). Siendo esto asi, el analisis que
realiza el pensador, se centrara no solo en las acciones que los hombres efec-
tlian, sino también en aquellas opiniones (doxai), que dados multiples moti-
vos, han alcanzado un rango tal de influencia sobre los hombres que llegan a
ser consideradas “calificadas o acreditadas”; tal el caso de las Endoxas. De tal
manera, y con la meta de alcanzar una definicidon lo mas precisa posible del
Bien humano tltimo, si es que tal cosa es posible, Aristoteles evaliia como en
tantas de sus otras obras de modo dialéctico, tanto algunas de las mas impor-
tantes definiciones —entre las que sobresale la de Platbn— como asi mismo,
sobre los diferentes modos de vida de los hombres, que presuponen una iden-
tificacion del Bien, ya con los placeres, ya con los honores, con la riqueza o la
contemplacion. Finalizado este analisis, y volviendo a replantear el problema
con un giro bastante particular suyo pero ahora en relacion a lo investigado,
“Volvamos de nuevo al bien que buscamos para preguntarnos qué es” (EN
10972 15), se dispone a dar una definicion de este bien tltimo, que segin ya se
ha asentado, “casi todo el mundo esta de acuerdo en cuanto al nombre” (EN
10952 17), a saber, la felicidad. Llegamos con esto a uno de los pasajes centra-
les a los que se ha aludido. Y en esto, debemos estar bien atentos al modo de
proceder de Aristoteles.

El criterio elegido aqui para definir la felicidad, es el “acto” o “accién” del
hombre (ergon tou anthropou), ya que dice el pensador “en general de los
que hacen alguna obra o actividad, parece que lo bueno y el bien, esté en el
acto” (EN 1097b 27). De esta manera, se procede a buscar el acto que es “pro-
pio” del hombre, o se debera asumir que €l es “naturalmente inactivo” (argéon
péphyken). Inmediatamente, se continlia como en una suerte de proceso de
decantacion en el que se busca distinguir aquello que es comdn al hombre y a
otros seres, y aquello que seria propio de éste s6lo. En primer lugar, se ve a las
claras que la alimentacién y el crecimiento es algo compartido con las plan-
tas y los animales; lo mismo ocurre con la sensacién, que parece comun al
hombre y a todos los animales; queda, dice el pensador, “cierta vida practica
propia de aquello que tiene 16gos” (EN 10982 3). Pero este acto es distingui-
do en dos sentidos diferentes: “en tanto que obedece al 16gos y en tanto que
lo posee y piensa”. De tal modo, el acto propio del hombre es definido como
“una actividad del alma y acciones razonables y la del hombre bueno estas
mismas cosas bien, y primorosamente, y cada una se realiza bien, de acuerdo
a la virtud adecuada” (EN 10982 13), lo que claro est4, le lleva a definir el bien
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humano o Felicidad “como una actividad del alma conforme a la virtud” y a la
posterior dilucidacion de cuales son las virtudes y qué son, de modo de poder
alcanzar esta meta. Nosotros hemos de atender ahora a esta distincion que se
hace del acto propio del hombre, cuando que dice que posee 16gos en tanto
le obedece, y en tanto lo posee y piensa. Ciertamente, la misma es realizada a
los fines de discriminar dos modos de abordaje posible. En esta investigacion
en particular, Aristoteles esta claramente poniendo su mirada en el primer
sentido apuntado; cuando se dice que el hombre obedece al 16gos, se esta po-
niendo mientes en el hecho particular de que los hombres hablan entre si, se
persuaden, argumentan a favor de una posiciéon o en contra de otra; se toman
su tiempo, frente a una situacion dada, y tras deliberar consigo mismos, o con
otros, deciden realizar esta accién o aquella otra. Este es un fenomeno que
nosotros habitualmente observamos en otros y en nosotros mismos —aunque
nuestra época no parezca ser la norma en ello. De modo que como se dijo an-
tes, este tipo de investigacion repara tanto en las acciones humanas, como asi
también en las opiniones constituyen el juego de la vida comunitaria. El otro
sentido, el de que tiene 16gos y piensa, pareceria orientarnos a otro tipo de
investigacion, a saber, a una de tipo fisico—psicolégica, que no parece venir a
cuento aqui. Visto de esta manera, no tendriamos nada que preguntar u obje-
tar a Aristoteles. Pero équé pasa si nos detenemos a analizar el procedimiento
mediante el cual se llega a establecer el “acto” propio del hombre? Porque una
cosa es edificar un aparato conceptual apoyandonos exclusivamente sobre la
consideracion directa de aquello sobre lo que recae la labor de la Filosofia
practica o de las cosas humanas, a saber, las cosas que son de una manera
pero que nada quita que puedan ser de otra, y algo distinto es hacerlo presu-
poniendo una peculiar concepcion del alma humana, como parece ser aqui el
caso. Lo que quiero decir, es que una cosa es observar que los hombres cuan-
do acttian, o antes de hacerlo realizan un acto que no observamos en otros
seres, y otra muy distinta es manejar ciertos conceptos que aluden a actos
animicos, los cuéles son discriminados entre propios de hombre o comunes
entre éste, y los animales y las plantas. Se puede argumentar que Aristoteles
no invoca aqui ni explicita ni implicitamente a ninguna concepcion del alma;
pero lo que no se puede ignorar es que para poder establecer el criterio utili-
zado, a saber, el acto propio del hombre, a los fines de definir el bien humano,
no se puede eludir esbozar al menos una precaria concepciéon del hombre y
del alma. Que el pensador aqui la utiliza aunque no explicitandola, es algo
manifiesto. De modo que la pregunta que nos sale al ruedo seria: ¢podria
construirse una ética, sin una concepcion antropolégico—psicoléogica, o por lo
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menos ésta ética? Uno hubiese esperado, teniendo en cuenta la orientacion
general con que empieza el tratado, arribar a una definicion de la felicidad
que haya sido capaz de superar lo mas airosamente posible una discusion
dialéctica; por ello no deja de sorprender la introduccién de estos elementos
provenientes de la psicologia. Christopher Shields es taxativo a este respecto,
“Aunque los lectores actuales no siempre aprecian esto, la filosofia practi-
ca y la teoria politica de Aristoteles (...) presuponen las teorias metafisicas y
psicologicas desarrolladas por las ciencias teoréticas” (Shields, 2007:33). Es
por ello también que no comparto la opiniéon de Barnes (1980:494), de que el
método de la ética sea el “dialéctico”, si bien es cierto que este ocupa la mayor
parte de la obra.

Pero antes de sacar cualquier conclusién, es preciso considerar todavia
otro pasaje mucho mas importante. Este se halla intimamente vinculado al
anterior, pues aborda en parte la misma problematica y comparte su enfoque.

El pasaje en cuestion es sumamente importante porque trata de establecer
las diferentes clases de virtudes, que no solo constituyen el analisis de la mayor
parte de los libros que vienen a continuacion, sino también porque permite
echar luz en torno a la felicidad. Tras sefialar la importancia que este estudio
tiene para el verdadero politico y para la ciencia politica, deja en claro que se
trata de la virtud humana y ademas del alma y no del cuerpo. Para llevar esto
adelante, Aristoteles volvera a recurrir a conocimientos tomados de la psicolo-
gia; pero a diferencia de lo que habia ocurrido en el capitulo séptimo en rela-
cion al proposito de definir la Felicidad, aqui é1 hara mencion explicita de esto.
Y mucho mas atin, sugerira que el politico, preocupado por el bienestar de la
ciudad y sus conciudadanos, deberia ocuparse, al menos hasta cierto punto de
aquél otro tipo de investigacion, a saber, la de la naturaleza. Veamos esto:

es evidente que el politico debe conocer en cierto modo lo referente al alma,
como el que cura los ojos también todo el cuerpo, y tanto mas cuanto que la
politica es mas estimable y mejor que la medicina (...) también el politico ha de
considerar el alma, pero la ha de considerar en vista de estas cosas y en la medi-
da suficiente para lo que buscamos, pues examinar esta cuestion con mas detalle
es acaso demasiado laborioso para nuestro proposito. (EN 11022 18ss)

La referencia es méas que clara. Ciertamente Aristoteles no se esté refirien-
do a un politico cualquiera, pero si a un verdadero politico, esto es, a uno pre-
ocupado por el bien de la ciudad. Pero lo valioso de este dato, es que la exigen-
cia de este conocimiento de otro orden de cosas, no sélo es referido como algo
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necesario, digamos, al que realiza “ciencia politica”, sino a aquél que ejerce el
poder de modo efectivo. Es claro que no le exige ser un fisico, pero si el estar
al tanto de los conocimientos de estas ciencias que pueden serle utiles en su
funcion propia. Que esto es asi al menos para la ciencia politica, lo deja en
claro en las primeras lineas del presente libro, cuando en relacion al caracter
directivo de la misma afirma, “en efecto, ella es la que establece qué ciencias
son necesarias en las ciudades y cuales ha de aprender cada uno y hasta qué
punto” (EN 10942 27). Pero falta una referencia fundamental; y es cuando
afirma, “Ademas en los tratados exotéricos se estudian suficientemente algu-
nos puntos acerca del alma, y hay que servirse de ellos; por ejemplo, que una
parte de ella no tiene 16gos, y la otra lo tiene” (EN 11022 26ss). A esto sigue
una pequeiia disquisicién en relacion a la parte que no tiene 16gos, cuyo obje-
tivo es mostrar que la virtud de la parte vegetativa es comun a todos los seres
que la poseen y que lo que se busca aqui es la virtud humana, abriendo asi la
puerta al analisis de la parte apetitiva. Vemos entonces claramente como los
ultimos pasajes citados vuelven a decirnos, ahora de un modo explicito, que
esta ciencia practica, la ética, necesita auxiliarse —aunque de un modo relati-
vo— con conocimientos fisicos. De no ser asi podemos preguntarnos, ¢coémo
alcanzariamos la definicion de felicidad que nos da Aristoteles? ¢En qué se
apoyaria la distincion entre virtudes dianoéticas o del pensamiento, y éticas o
del caracter, si no pudiéramos referirlas a partes especificas del alma, de las
que ellas son perfecciones?

El problema que subyace aqui por cierto es, si es admisible que una cien-
cia cuyo objeto de estudio es ontoldgicamente diverso del de otra, utilice estos
conocimientos para construir sus propios razonamientos. Pues en ese caso,
no estariamos hablando entonces de distintos tipos de saber, como el teoré-
tico, practico y productivo, sino de una subordinacion, al menos del segundo
tipo, al primero. Y si esto es asi, deberia entonces pensarse, como segin vimos
lo hace Shields, que la filosofia practica y la teoria politica suponen los desa-
rrollos de las ciencias teoréticas. Pero la resolucion de esta cuestion requeriria
una ardua investigaciéon y mi propdsito fue sdlo presentarlo como problema.
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Arquitectonica del pensamiento,

pensamiento de la arquitectonica
Manuel Navarro (UNL)

Los problemas que nos proponemos analizar en este texto conciernen, por
una parte, a lo que hemos denominado “arquitecténica del pensamiento”, en-
tendiendo por esa expresion el gesto por el cual la filosofia se ha apropiado
de la arquitectura para ponerla a funcionar como metafora, es decir, segn los
principios fundantes de la metafisica. Por otra parte, son también motivo de
andlisis las cuestiones relativas a las posibilidades de un “pensamiento de la
arquitectonica”, queriendo significar con este enunciado la basqueda de un
espacio que puedan compartir por igual la arquitectura y el pensamiento. El
“pensamiento de la arquitecténica”, sin embargo, no es simplemente una in-
version de la “arquitectonica del pensamiento”; se postula méas bien como una
radicalizacién de esa inversion. En esta introducciéon como en los analisis que
siguen, expondremos una lectura de distintos textos de Jacques Derrida en los
que se han rastreado los problemas relacionados con el quiasmo del titulo.

Una de las hipotesis de Jacques Derrida acerca del problema del pensa-
miento arquitectonico consiste en afirmar, en primer lugar, que la arquitecto-
nica seria una posibilidad intrinseca del pensamiento, a diferencia de la met4-
fora arquitecténica, que s6lo advendria como posibilidad extrinseca. En una
entrevista del afio 1986, proponia dicha hipétesis en los siguientes términos:

Consideremos el problema del pensamiento arquitecténico. Con ello no pretendo
plantear la arquitectura como una técnica extrafia al pensamiento y apta quiza,
entonces, para representar en el espacio, para constituir casi su materializacion,
sino que intento exponer el problema arquitecténico como una posibilidad del
pensamiento mismo. [...]. Pienso que, en el momento en que se diferencia entre
theoria y praxis, la arquitectura se percibe como una mera técnica apartada del
pensamiento. No obstante, quiza pueda haber un camino del pensamiento, to-
davia por descubrir, que perteneceria al momento de concebir la arquitectura, al
deseo, a la invencién. (Derrida. 1999:133)
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Especificando la misma hipotesis, Derrida sefialaba lo siguiente:

Previamente, me gustaria bosquejar como la tradicion filosofica ha utilizado el
modelo arquitecténico como metéfora de un tipo de pensamiento que, en si mis-
mo, no puede ser arquitectonico. [...]. Es evidente que la referencia arquitecto-
nica es util para la retorica, para un lenguaje que en si mismo no ha conservado

ningun caracter arquitectonico. (Derrida. 1999:133 y 134)

La clave parece estar contenida en el caracter de lo arquitectonico, en sus
predicados minimos o esenciales. Sin duda, esos predicados no pueden ser
los predicados del pensamiento de la tradicion filoséfica ni los del lenguaje de
la retoérica. Volvemos al texto de la entrevista de Derrida para encontrar alli
esos predicados:

Si cada lenguaje sugiere una espacializacion —cierta disposicion en un espacio
no dominable sino s6lo accesible por aproximaciones sucesivas— entonces es
posible compararlo con una especie de colonizacién, con la apertura de un cami-
no. (Derrida. 1999:134)

Uno de los predicados proviene de la accidon de hacerse de un espacio en
un espacio no so6lo ingobernable sino también inabordable, salvo acercando-
sele segtin distintos momentos o sucesos. Que no es un espacio a descubrirse
sino a hacerse, viene a ser otro predicado. Que ese hacerse de un espacio es
un rasgo reconocible en la arquitectura, se agrega como un nuevo predicado.
Sin pausa, solo restaria afiadir que ese hacerse de un espacio de la arqui-
tectura es comparable a abrir una ruta, un camino, al estar en camino. Esta
referencia al “camino” en este fragmento, es por medio de la cual Derrida in-
tenta pensar la posibilidad de un vinculo entre pensamiento y arquitectura,
con anterioridad a que se la reduzca a una técnica y se sancione la separacion
entre ella y el pensamiento. Esta posibilidad ha sido dificultada por la tradi-
cion filosofica —Aristoteles, Descartes, Kant, Hegel— quienes hicieron de la
arquitectura una metafora para pensar las ideas de saber, de fundamento,
de sistema. Elaboraron un pensamiento arquitecténico cuya circunscripciéon
se delimitaba segun las determinaciones de los filosofemas clasicos: eidos,
arché, telos, ousia, aletheia, etc. Esas escisiones parecen provenir de la divi-
sidn entre teoria y practica, trabajo intelectual y trabajo manual:
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Cuando Aristoteles quiere poner un ejemplo de teoria y practica, cita al archi-
tekton, al que conoce el origen de las cosas: es un teérico que también puede
ensefiar y que tiene bajo sus drdenes a trabajadores que son incapaces de pensar
de forma auténoma. De este modo se estable una jerarquia politica. (Derrida.

1999:134)

Derrida subraya la inscripcion del término griego arché, origen, princi-
pio, en architekton, explicitando de esta manera la significacion de mando, de
jerarquia politica. Se contraponen asi el pensamiento que de hecho deviene
en su otro, la materia, con la posibilidad, de derecho, de que con anteriori-
dad a la distincion entre 6swpia y npééic, el pensamiento arquitectonico tenga
lugar como invencion. En atencion a la relacion entre la imagen y lo real, es
decir, lo que ella supuestamente procuraria representar, es posible reencon-
trar reproducido un analisis similar. Si le prestaramos todo el crédito que
este presupuesto demanda desde su elaboracion en la metafisica del realismo
platonico, es la forma, creemos, de encontrar articulaciones con otras refe-
rencias que hoy podemos proponer. Dice Jacques Derrida:

Lo que se perfila en este reflexion (de la arquitectura moderna y posmoderna)
puede ser entendido como la apertura de la arquitectura, como el inicio de una
arquitectura no representativa. En este contexto podria ser interesante recordar
el hecho de que, en sus comienzos, la arquitectura no era un arte de representa-
cion, mientras que la pintura, el dibujo y la escultura siempre pueden imitar algo
de cuya existencia se parte. (Derrida. 1999:137, 138)

Esta referencia no deberiamos tomarla aisladamente. Esta dirigida a des-
tacar, creemos, el hecho de que la arquitectura griega antigua era un arte,
entre otros, para el propio Platon, productiva, y no imitativa. El otro cabo lo
provee de nuevo Derrida:

(...) Heidegger, quien senala que 6dos, el camino, no es el méthodos; que existe
una senda que no se puede reducir a la definicién de método. La definicion del
camino como método fue interpretada por Heidegger como una época en la his-
toria de la filosofia que tuvo su inicio en Descartes, Leibniz y Hegel, y que oculta
el “ser camino” del camino, sumiéndolo en el olvido, mientras que, de hecho, tal
“ser camino” indica la infinitud del pensamiento: el pensamiento es siempre un
camino. Por tanto, si el pensamiento no se eleva sobre el camino o si el lengua-
je del pensamiento o el sistema lingiiistico pensante no se entienden como un

252 | Arquitectdnica del pensamiento ... - Manuel Navarro (UNL)



XI Jornadas de Comunicacion de Investigacion en Filosofia, 1-3 de diciembre de 2011, Dto. de Filosofia FHUC-UNL
“Verdad, Lenguaje y Accion. Problemas filoséficos en torno al conocimiento y la sabiduria”

metalenguaje sobre el camino, ello significa que el lenguaje es un camino y que,
por lo tanto, siempre ha tenido una cierta conexién con la habitabilidad. Y con la
arquitectura. Este constante estar en camino, esta habitabilidad del camino que
no nos ofrece salida alguna, nos atrapa en un laberinto sin escapatoria; o, de un
modo mas preciso, en una trampa, en un artificio deliberado como el laberinto
de Dédalo del que habla Joyce. (Derrida. 1986:135)

Esta ultima referencia introduce un punto de vista que hasta ahora en
nuestras investigaciones no habia tenido un lugar asignable: la idea de que el
méthodos se constituye en un metalenguaje del 6dos. Por una parte, es claro
que si el ‘método’ responde a una determinacion metalingiiistica, la descons-
truccion no puede ser considerada un método; pero a la vez, y en razén de que
Derrida no ofrece lugar alguno a la duda respecto de este punto —como luego
se podra ver por su insistencia—, la tachadura del valor del metalenguaje hace
comprender también que por otra parte nos diga que la desconstrucciéon no
es ni un andlisis ni una critica, tanto como tampoco un acto o una operacion.
Habiendo quedado interdicta la posibilidad del metalenguaje —al menos para
la filosofia y la arquitectura posmodernas—, ¢como no entenderlo a Derrida
cuando rechaza el uso que habria hecho la tradicion filosofica de la ‘metafora
arquitectonica’ para determinar “un tipo de pensamiento que, en si mismo,
no puede ser arquitectonico”? A la metafora le alcanzarian al menos dos de las
objeciones que lo alcanzan al metalenguaje: el método “oculta el ‘ser camino’
del camino, sumiéndolo en el olvido”. Y por otra parte:

Para hablar de la imposibilidad de una objetivaciéon absoluta, vamos a ir desde
el laberinto hasta la torre de Babel. También ahi debe conquistarse el cielo en un
acto de eponimia, acto que permanece ain indisociablemente ligado a la lengua
materna. Una estirpe, los semitas, cuyo nombre significa un nombre —una es-
tirpe, pues, que se llama un nombre [Sem, su ep6nimo]—, quiere construir una
torre para alcanzar el cielo, para —asi esta escrito— “lograr un nombre”. Esta
conquista del cielo, ese logro de un punto de observacion [rosh: cabeza, jefe,
inicio] significa darse un nombre; y con esta grandeza, la grandeza del nombre,
de la superioridad de una metalengua, pretende dominar a las restantes estir-
pes, a las otras lenguas: colonizarlas. Pero Dios desciende del cielo y desbarata
esta empresa pronunciando una palabra: Babel. Y dicha palabra es un nombre
propio similar a una voz que significa confusion [de balal, confundir]; y con ella
condena a los hombres a la multiplicidad de lenguas. Ellos deben renunciar a un
proyecto de dominio mediante una lengua universal. (Derrida. 1986:138)
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La objecion alcanza otro tenor: el metalenguaje es un proyecto de domi-
nacion. Lo era ya en ese otro proyecto moderno que es el método: el meta-
lenguaje, o la metalengua, reproduce los mismos efectos, no persigue otra
finalidad que la de neutralizar el caracter laberintico del “estar en camino” de
la filosofia y la arquitectura, del lenguaje. Es significativo que la construccion
de la torre se interrumpa: ¢significaria el fracaso de todo proyecto centrado
en la apetencia de universalidad, en la pretension de valores axiomaticos? La
intervencion divina se realiza sobre una construccién, subraya Derrida, que
es tanto como decir que se interviene también en la desconstruccion. De alli
la conclusioén:

Si la torre de Babel se hubiera concluido, no existiria la arquitectura. Sélo la
imposibilidad de terminarla hizo posible que la arquitectura asi como otros mu-
chos lenguajes tengan una historia. Esta historia debe entenderse siempre con
relacién a un ser divino que es finito. Quiza una de las caracteristicas de la co-
rriente posmoderna sea tener en cuenta este fracaso. (Derrida. 1999:139)

¢El fracaso de la axiomatica de la arquitectura? Retomando el conjunto de
valores invariantes que la constituyen, tendriamos:

1. (...) la obra arquitectural habria sido destinada a la presencia de los hom-
bres y de los dioses.

2. Centrada, jerarquizada, la organizacion arquitectural habra debido orde-
narse a la anamnesis del origen y al asiento de un fondo.

3. Esta economia es todavia necesariamente una teleologia del habitat. Ella sus-
cribe todos los regimenes de la finalidad.

4. Este orden depende, en fin, de las bellas artes, cualquiera que sea la moda, la
edad o el estilo dominante. El valor de belleza, de armonia, de totalidad debe
todavia ahi reinar. (Derrida. 1987:481, 482)

Sin intentar otra cosa que glosarlos, estos cuatro axiomas —en tanto no
los podemos suponer sino constituyéndose simultaneamente segin una for-
macién del sentido y una sedimentacion del sentido— no parecen responder
a otra institucion mas que a la metafisica, o como lo dice Derrida, no serian
sino los pilares que mejor resisten atin a la desconstruccion de la metafisica.

Si fuese licito imaginarse el conjunto de los axiomas en el sentido de una
estructura, diriamos que, ain respondiendo a distintas edades, representa
este sistema la reunion de los valores del antropomorfismo: arkhé y telos,
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juntamente con el valor de la beatitud, al servicio de la escala de la presencia
del hombre:

(...). Estos cuatro puntos de invariancia no se yuxtaponen. Desde los angulos de
un cuadro, ellos disenan la carta de un sistema. No se dira solamente que ellos
se retinen y permanecen inseparables, lo que es verdad. Ellos dan lugar a una
cierta experiencia de la reunion, esa de la totalidad coherente, de la continui-
dad, del sistema. (Derrida. 1987:482)

Es conocido el analisis de Derrida de la distribucion en yuxtaposicion, que
seria la que la desconstruccion privilegia a fin de interrumpir las posibilidades
de la dialéctica o la clausura de un sistema. Veamos, por ultimo, el apartado
ocho de Point de folie—Maintenant la architecture, al que s6lo comentaremos
oralmente (ofrecemos una traduccién del grupo de investigacion):

8. El concepto de arquitectura, él mismo un “constructum” vivido, una heren-
cia que nos comprende antes incluso que intentemos pensarlo. A través de todas
las mutaciones de la arquitectura, las invariantes permanecen. Una axiomatica
atraviesa, impasible, imperturbable, toda la historia de la arquitectura. Una
axiomatica, es decir un conjunto organizado de evaluaciones fundamentales y
siempre presupuestas. Esta jerarquia esta fijada en la piedra, ella informa en
adelante todo el espacio social. ¢Cuales son esas invariantes? Yo distinguiria
cuatro, la ley un poco artificial de cuatro rasgos, decimos mas bien de cuatro
puntos. Ellos traducen un sola y misma postulaciéon: “la arquitectura debe tener
un sentido, ella debe “presentarlo” y por ello “significar”. El valor significante
o simbolico de ese sentido debe ordenar la estructura y la sintaxis, la forma y
la funcién de la arquitectura. El debe ordenarlos desde el “exterior”, desde un
principio (arché), un fundamento o una fundacién, una trascendencia o una fi-
nalidad (telos) de los cuales los lugares mismos no son arquitecturales. Topico
an—arquitectural de ese semantismo del que derivan infaliblemente cuatro pun-
tos de invariancia.

“La experiencia del sentido debe ser la “habitacién”, la ley del oikos, la econo-
mia de los hombres y de los dioses. Sin su presencia no representativa que, a
diferencia de las otras artes, parece no remitir mas que a ella misma, la obra ar-
quitectural habria sido destinada a la presencia de los hombres y de los dioses.
La disposicion, la ocupacion y la inversion de los lugares deben medirse por esta
economia. Es a ella que llama todavia Heidegger en el momento en que interpre-
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ta la ausencia del en—si (Heimatlosigkeit Heitmatlosigkeit: apatridad) como el
sintoma de la onto—teologia y mas precisamente de la técnica moderna. Tras la
crisis de la vivienda, él nos invita a pensar propiamente la verdadera angustia, la
indigencia, la necesidad del habitar mismo (die eigentliche Not des Wohnens).
Los mortales deben primero aprender a habitar (sie das Wohnen erst lernen
miissen), entender lo que los llama a habitar. Esto no es una deconstruccion
sino el llamamiento a repetir el fundamento mismo de la arquitectura que no-
sotros habitamos, que nosotros deberiamos aprender a habitar, el origen de su
sentido. Bien entendido, si las “locuras” piensan y dislocan este origen, ellas no
deben no mas abandonarse al jubilo de la tecnologia moderna o al dominio ma-
niaco de sus poderes. Eso seria ahi un nuevo giro de la misma metafisica. De
donde la dificultad de lo que justamente —maintenant— se anuncia.”

Centrada, jerarquizada, la organizacién arquitectural habra debido ordenar-
se a la anamnesis del origen y al asiento de un fondo. No solamente desde su
fundacion sobre el suelo terrestre sino desde su fundamento juridico—politico,
la institucién que conmemora los mitos de la ciudad, los héroes o los dioses
fundadores. Esta memoria religiosa o politica, este historicismo no ha abando-
nado, a pesar de las apariencias, la arquitectura moderna. Esta guarda la nos-
talgia, ella es guardiana por destinacion. Nostalgia siempre jerarquizante: la ar-
quitectura habra materializado la jerarquia en la piedra o en la madera (hylé), es
una hylética de lo sagrado (hieros) y del principio (arché), una arqui—hieréatica.

Esta economia es todavia necesariamente una teleologia del habitat. Ella sus-
cribe todos los regimenes de la finalidad. Finalidad ético—politica, servicio reli-
gioso, finalizacidon utilitaria o funcional, se trata siempre de poner la arquitectu-
ra en servicio, y al servicio. Este fin es el principio del orden arqui—hieratico.

Este orden depende, en fin, de las bellas artes, cualquiera que sea la moda, la
edad o el estilo dominante. El valor de belleza, de armonia, de totalidad debe
todavia ahi reinar.

Estos cuatro puntos de invariancia no se yuxtaponen. [...] Ellos ordenan, pues,
una red de evaluaciones, ellos inducen e instruyen, fuese eso indirectamente,
todala teoria ytoda la critica de la arquitectura méas especializada o mas trivial.
La evaluacion inscribe la jerarquia en una hylética, en un espacio también de
una distribucién formal de valores. Pero esta arquitectonica de puntos invarian-
tes ordena también todo lo que se llama la cultura occidental, mucho mas alla
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de su arquitectura. De donde la contradiccion, el “double bind” (“Double bind”:
doble ligadura) o la antinomia que a la vez moviliza e inquieta esta historia. De
una parte, esta arquitecténica general “borra” o “rebasa” la especificidad aguda
de la arquitectura, ella vale para las otras artes y para las otras regiones de la
experiencia. De otra parte, la arquitectura representa la metonimia mas podero-
sa, ella le da su consistencia mas solida, la sustancia objetiva. Por consistencia,
yo no entiendo solamente la coherencia logica, esa que compromete en la mis-
ma red todas las dimensiones de la experiencia humana: nada de obra de ar-
quitectura sin interpretacion, incluso sin decision econdmica, religiosa, politica,
estética, filosofica. Pero por consistencia yo entiendo también la duracion, la
dureza, la subsistencia monumental, mineral o lefiosa, la hylética de la tradi-
cion. De donde la “resistencia”: la resistencia de los materiales como la resisten-
cia de las conciencias y de los inconscientes que instituye esta arquitectura en
ultima fortaleza de la metafisica. Resistencia y transferencia. Una desconstruc-
cion consecuente no seria nada si ella no tuviera cuenta de esta resistencia y
de esta transferencia; ella haria poca cosa si no tomara a la arquitectura tanto
como a la arquitectonica. Se toma de ella: no para atacarla, destruirla o desca-
rriarla, criticarla o descalificarla. Sino pensarla en efecto, desprenderse bastan-
te para aprehenderla con un pensamiento que se ponga mas alld del teorema
—y haga obra a su turno. (Derrida. 1987:480—482)
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Democracia y postsecularismo.
Notas aclaratorias acerca de (parte de)
los fundamentos de la actual concepcion

habermasiana del estado de derecho
Santiago N. Prono (UNL—-CONICET)

Introduccion

En este trabajo me propongo analizar la conceptualizacion del estado de
derecho que Habermas adopta tltimamente en su teoria politica (I). La idea
es mostrar que tal conceptualizacion se vincula con presupuestos prepoliticos
sobre los que se sustenta el estado de derecho, reconociendo la importan-
cia que al respecto adoptan las tradiciones religiosas. Por supuesto, esto hay
que entenderlo en el marco de un pensamiento postmetafisico como el que
continda sosteniendo Habermas pero, digamos, “renovado”, porque si bien
sostiene que toda pretension de validez planteada mediante un discurso ar-
gumentativo sélo puede fundamentarse apelando al concepto de racionalidad
comunicativa (teoria del discurso), esto no excluye sin embargo la presuposi-
cion de que es posible, y acaso necesario, una superacion de la tradicional di-
cotomia entre fe y razén, en donde la filosofia y las tradiciones confesionales
se muestren dispuestas a formar parte de un procedimiento de aprendizaje
reciproco (II). Las conclusiones finales solo estriban en un breve comentario
de los temas analizados (III.)

I. Democracia deliberativa. Consideraciones generales

La teoria de la democracia deliberativa de Habermas adopta un caracter
normativo y procedimental (pero también substantivo) cuyo principio basi-
co es el principio del discurso, que establece que las decisiones politicas so-
lamente son legitimas, y pueden ser reconocidas como tales, en la medida
en que se adopten mediante un procedimiento democratico de deliberacion
llevado a cabo en términos del intercambio (publico) de razones en busca de
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un consenso. De acuerdo con esto esta teoria politica se basa en las reglas del
discurso y formas de argumentacion que toman su contenido normativo de la
base de validez de la accién orientada al entendimiento (y en tltima instancia
de la estructura de la comunicacién lingiiistica) que son reconstruidas por la
pragmatica universal del lenguaje (Habermas, 1994:359—360, 1999:240). De
este modo se expresa el caracter reconstructivo que comporta esta teoria po-
litica, como asi también parte del correspondiente trasfondo filoséfico sobre
el que Habermas basa el concepto de la democracia deliberativa para abordar
el problema de la fundamentacién normativa de las decisiones politicas y del
ordenamiento del estado de derecho, adoptando a partir de aqui un sentido
procedimental e intersubjetivo y discursivo para la toma de decisiones.

La democracia deliberativa también pretende articular el desempefio de
las instituciones formales del estado de derecho, que constituyen el contexto
en el que se justifican y toman decisiones, con los aportes de las organizaciones
de la sociedad civil, que ocupan un lugar preponderante con pretensiones de
influir en el &mbito de la politica democratica, en el sentido de que constituyen
el contexto de descubrimiento de los temas y problemas que afectan a la socie-
dad global que tienen que ser analizados por aquellas instituciones formales
de la democracia. En efecto, sobre la base del reconocimiento institucionaliza-
do de los presupuestos de la interaccion discursiva, esta teoria establece una
conexion entre los espacios publicos formales e informales de la politica. Por
esto mismo, y a fin de ubicar conceptualmente la democracia deliberativa de
Habermas, cabe senalar que la misma se sittia en una posicion equidistante
entre las concepciones liberal y republicana de la politica, sirviéndose de algu-
nos principios de cada una y diferenciandose de otros para integrarlos de una
forma nueva y original en base a sus propios presupuestos filoséficos, por lo
cual no se trata de una mera combinacién entre ambos puntos de vista.

I1. Postsecularismo y presupuestos del estado
democratico de derecho
En el marco de su teoria de la democracia deliberativa altimamente Ha-

bermas explicita y subraya que la misma comporta principios sustantivos que
subyacen a su planteo teorico, los cuales resultan acordes con los presupues-
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tos modernos de la Ilustracion europea.! Esto es particularmente evidente al
menos desde Entre naturalismo y religion (2005), y se mantiene en sus es-
critos mas actuales como “Ein BewuBtsein von dem, was fehlt” (2008), donde
el autor da cuenta de una concepcién del estado de derecho que se abre a los
aportes que con (en ciertos casos a su entender) “legitimas pretensiones cog-
nitivas” pueden provenir desde lo religioso.

Habermas se interroga como es posible dar estabilidad normativa a una
sociedad pluralista en términos cosmovisionales mediante la presuposiciéon
de un consenso de fondo, y senala que aun cuando sea posible despejar esta
duda, “permanece el hecho de que los ordenamientos politico—liberales de-
penden de la solidaridad de sus ciudadanos cuyas fuentes podrian agotar-
se completamente como consecuencia de una secularizaciéon ‘descarrilada’™
(Habermas, 2006; 107). Lo que se plantea en este punto el fil6sofo, es la cues-
tion motivacional de ciudadanos del Estado que presupone ciertas virtudes o
fuentes pre—politicas, esenciales para la democracia, como el hecho de acep-
tar sacrificios en nombre del interés general (Habermas, 2006; 111). Estas
fuentes prepoliticas a las que refiere Habermas comportan dos tipos de con-
sideraciones diferentes pero estrechamente relacionadas. Por un lado estas
tienen que entenderse en el sentido de que ellas son las que en su opinion
contribuyen al hecho de que entre los ciudadanos se funda una solidaridad
que en ultima instancia depende de presupuestos valorativos: “entre ciuda-
danos s6lo puede surgir una solidaridad, como siempre abstracta y juridica-
mente mediada, si (por ejemplo) principios de justicia encuentran acomodo
en el entramado mas denso de orientaciones axiologicas de caracter cultural”
(Habermas, 2006; 112). Y tales orientaciones, y este es el segundo sentido en
el que cabe comprender aquellas fuentes prepoliticas a las que refiere Haber-
mas, se encuentran ligadas a presupuestos que se enmarcan en el contexto de
tradiciones religiosas que han sido apropiadas por la filosofia bajo la forma
de conceptos normativamente revestidos que han transformado el sentido
religioso original, aunque sin dejarlos vacios, tales como “responsabilidad”,
“autonomia”, “individualidad”, “comunidad”, “igualdad”, y para lo cual ha
ejercido un papel fundamental la idea de un Dios respecto del cual el hombre
esta hecho a su imagen y semejanza. Se trata pues de conceptos normativos

1Ya en Faktizitdt und Geltung se evidencia claramente que la democracia deliberativa no es valorati-
vamente neutral debido a los presupuestos inherentes al procedimiento democratico de generacion
legitima de normas juridicas, puesto que en el principio democratico operante entran en juego pre-
supuestos comunicativos de la teoria del discurso que no son valorativamente neutrales: simetria,
respeto reciproco, autonomia, etc. (cfr. Habermas, 1994:139).
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que, como dice Habermas, son resultado de una traducciéon que expande el
significado y el contenido de conceptos biblicos méas alla de los limites de una
comunidad religiosa al otorgarles autonomia en el campo de lo politico (Ha-
bermas, 2006:150).2

Habermas, para quien “la filosofia tiene razones para mantenerse dis-
puesta al aprendizaje ante las tradiciones religiosas”, ha venido tltimamente
mostrandose abierto a este tipo de reconocimientos y a no rechazar in toto
los presupuestos religiosos y su importancia, limitada, para el ordenamiento
socio—politico de sociedades postseculares. En este punto el filosofo concibe
a la soberania en el marco de un ordenamiento socio—politico que implica
una concepcidn del estado liberal segtn la cual este es dependiente de una
integracion politica entre los ciudadanos que vaya mas alla del mero modus
vivendi, que no se limita a una adaptacion sin pretensiones cognitivas por
parte del ethos religioso a las leyes de la sociedad postsecular. No sélo los
creyentes no deben esperar el reconocimiento universal de sus convicciones
y valores, sino que en una cultura politica liberal también se exige asumir la
misma actitud de igual trato frente a los creyentes a los ciudadanos carentes
de oido para lo religioso: “La neutralidad del poder estatal en lo que respec-
ta a las cosmovisiones, neutralidad que garantiza iguales libertades éticas a
todos los ciudadanos, no es compatible con la generalizacion politica de una
vision secularista del mundo” (Habermas, 2006:117).3

Esta concepcion habermasiana del ordenamiento politico no implica un
rechazo a los presupuestos del pensamiento postmetafisico que caracteriza su
filosofia practica, pues cuando se trata de la fundamentacion de las decisio-
nes, por ejemplo politicas en las sociedades plurales, como son las sociedades
modernas, parece dificil poder negar con fundamentos debidamente argu-
mentados que el criterio para la validez de los procedimientos de legitimacion
no se puede ya mas apoyar en convicciones sustantivas de contenido cuya
fundamentacion se sustraiga a la discusion publica o se dé por presupuesta,
pues solamente los procedimientos mismos del discurso racional pueden ser
fundamento de legitimacion. Asi, en su teoria de la democracia y del derecho,
como asi también en su teoria de la ética del discurso, la aceptacion de las

2 En tal sentido también afirma aqui el autor que “incluso aunque ya no sea posible mantener en
términos histodricos la tesis de Jellinek acerca de la génesis de los derechos humanos a partir de la
nocion de libertad religiosa, existe, no obstante, un nexo conceptual entre una fundamentacién uni-
versalista del derecho fundamental de la libertad religiosa, por un lado, y el fundamento normativo
de un Estado constitucional, es decir, la democracia y los derechos humanos, por el otro” (Haber-
mas, 2006:257).

3 Cfr. Habermas, 2008:32.
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normas que son reconocidas como legitimas depende de que se comprenda
la validez de las razones que las fundamentan. Ahora bien, aun cuando desde
Facticidad y validez (1994) Habermas se posiciona teéricamente en el mar-
co de una tradiciéon de pensamiento moderno, acorde con los presupuestos
socio—culturales de la Ilustracion europea y explicitados mediante un pro-
cedimiento reconstructivo de tipo histérico—hermenéutico,* lo cierto es que
mientras alli el fildsofo hablaba de sociedades “completamente seculariza-
das”, postradicionales, y de una razén procedimental en el sentido de un pen-
samiento postmetafisico de fundamentaciéon sosteniendo una comprensiéon
radicalmente antiplatonica segin la cual ademéas de una razon procedimental
“no hay nada més alto ni més profundo a lo que podriamos apelar, nosotros
que nos encontramos en nuestras formas de vida lingliisticamente estruc-
turadas” (Habermas, 1994:11), en Entre naturalismo y religion adopta una
concepcion respecto de los fundamentos del ordenamiento socio—politico del
estado democratico de derecho que se vincula con el derecho natural porque
en esta obra sefala que tal ordenamiento, concebido en términos liberales, se
abre a los aportes de los &mbitos confesionales reconociéndoles pretensiones
cognitivas y la posibilidad, acaso necesidad, de un didlogo marcado por el
reconocimiento mutuo como una de las caracteristicas fundantes de las so-
ciedades contemporaneas, ahora llamadas “postseculares”.5 No se trata por
cierto de tributar elogios publicos al punto de vista de las religiones por sobre
el de la razén, sino de promover un dialogo entre ambas partes como medio
para contribuir al desempeno de actitudes deseables; esto, afirma Habermas,
“abre paso a que la ‘modernizacién de la conciencia ptiblica’ abarca de modo
asincronico tanto a las mentalidades religiosas como a las mundanas y las
modifica de modo reflexivo” (Habermas, 2006:117). Ambas partes deberian
de concebir este proceso como complementario y beneficioso en lo que respec-
ta al tipo de aprendizaje que permita contribuir a la formacion de la opinion
para temas relevantes o controvertidos de la esfera puablica.® Asi, Habermas

4 En Habermas este procedimiento reconstructivo también se expresa en su teoria del lenguaje (prag-
matica universal), de la sociedad (teoria de la acciéon comunicativa), y de la moral (ética del dis-
curso).

5 Ultimamente también otros autores se han interesado en la importancia de los valores religiosos
para el analisis de la sociedad y la politica. Cfr. Lafont, 2009, y Benhabib, 2010.

6 En un lenguaje habermasiano ya antiguo, pero quiza aun no del todo extinguido u obsoleto para dar
cuenta de sus concepciones filosoéficas de fondo, aqui tal vez podriamos hablar de una relacién dia-
léctica entre fe y razdn, que si bien en una primera instancia se muestran en una relaciéon de “ten-
sién de fondo”, en realidad esta desaparece cuando se adopta un punto de vista que supone, no una
preferencia por alguna, sino la superacion de tal relacién en tanto que conflictiva a partir de asumir
una tercera posicidn tedrica que, mas alld de la tradicional oposiciéon entre ambos puntos de vista,
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intenta compatibilizar ahora su concepciéon de pensamiento postmetafisico
con las creencias religiosas inherentes a la sociedad contemporanea.

No hay entonces contradiccion con lo sefialado en Facticidad y validez
respecto de la erosioén experimentada por el derecho natural racional a lo lar-
go del siglo XIX, y hasta mediados del siglo XX, causada por el hecho de que
“toda tentativa teorica de fundamentar el derecho privado y ptblico a par-
tir de deducir de una vez por todas principios superiores tenia que fracasar
debido a la complejidad de la sociedad y de la historia” (Habermas, 1994:
592). No se trata de una contradiccion porque Habermas continda por cierto
rechazando, en el marco de su pensamiento postmetafisico que caracteriza a
la teoria del discurso (presupuesta por la democracia deliberativa), la posibi-
lidad de deducir directamente, desde presupuestos dogmaticamente acepta-
dos, determinados principios para regir los ordenamientos socio—politicos de
los estados de derecho contemporaneos. Lo que el filésofo si subraya ahora,
en cambio, que al menos no reconocia abiertamente en aquella dltima obra
citada, son los presupuestos que subyacen al estado de derecho como trasfon-
do cultural ligados a tradiciones confesionales que desde hace siglos vienen
influenciando, y determinando, la cultura occidental. El problema del reco-
nocimiento de los derechos que el hombre en tanto que tal posee en virtud
de su propia “naturaleza”, derechos abiertamente reconocidos en los ordena-
mientos constitucionales contemporaneos y que la democracia deliberativa
explicitamente también reconoce, comporta una concepciéon antropologica
que en ultima instancia nos remite a la tradiciéon judeo—cristiana; se trata de
un problema que ha acompafiado el nacimiento, el desarrollo y la afirmacion
del estado de derecho.

Lo que Habermas ha abandonado no es el pensamiento metafisico como
tal, sino el fundamentalismo que pretendia poder derivar sistematica y de-
ductivamente de la metafisica como filosofia primera los principios fundantes
de todos los otros campos del saber. Esta, si se quiere, “desestructuracion”
de la forma sistematica de la filosofia, “es lo que produce una nueva auto-
comprension de su posicion en el contexto del conjunto de las ciencias y de
la cultura. De lo que se trata entonces, en ultima instancia, es de mostrar una
predisposicion hacia la apertura al didlogo entre diferentes campos discipli-

encuentra su punto de apoyo en el concepto de estado de derecho que sostiene Habermas en el
marco de su teoria de la democracia deliberativa. Esta manifestacion del nicleo hegeliano-marxista
de su pensamiento que se muestra en su teoria de la democracia, también se evidencia cuando
tematiza su tesis acerca de la identidad de origen entre estado de derecho y soberania popular. Cfr.
Habermas, 1994:151 ss., Habermas, 1996:231 ss., Habermas, 2001:133 ss.
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nares, y de como el abandono del dogmatismo metafisico no trae aparejado el
escepticismo ni la pérdida de solidez y firmeza de las convicciones mas pro-
fundas” (De Zan, 2001:32 ss.).

Aun cuando se refiera a los fundamentos prepoliticos del estado demo-
cratico de derecho, los sefialamientos de Habermas al respecto tienen impli-
cancias para la organizacion politica y el poder estatal que se establezca en
el marco de una cultura politica liberal (Habermas, 2008:32—33). Frente a
la conciencia profana de una lastimada solidaridad a nivel mundial, frente a
una conciencia de lo que falta, la razén practica carece de determinacion su-
ficiente si ya no tiene mas la fuerza para despertar y mantener vivo el interés
con que se sostiene.

Ciertamente que para el filosofo la constitucion del estado liberal puede
cubrir su necesidad de legitimacion de manera autosuficiente, a saber: admi-
nistrando en la argumentaciéon recursos cognitivos que son independientes
de las tradiciones religiosas y metafisicas; sin embargo “aun dando por senta-
da esta premisa, subsiste una duda en lo que ataie al aspecto motivacional”.
Precisamente por esto es que Habermas sostiene que el estatus de ciudadano
politico se constituye en el marco de una sociedad civil que se nutre de fuentes
espontaneas, “prepoliticas” (Habermas, 2006:110—-111).

II1. Conclusion

La teoria de la democracia deliberativa se posiciona por cierto en el con-
texto de lo que se caracteriza como “pensamiento postmetafisico”, en el que
se apela al principio del discurso para la fundamentacion de las pretensiones
de validez que se han vuelto problematicas, y estriba en un procedimiento de
basqueda de consensos en el que so6lo se reconoce la “fuerza de coacciéon” que
ejercen los mejores argumentos. Ahora bien, esto no es incompatible con una
concepcion del estado de derecho reconocedora de los presupuestos sobre
los que en parte se basa. En una sociedad postsecular estos presupuestos se
conectan con tradiciones religiosas profundamente arraigadas en la cultura
occidental, y cuyas “traducciones” se expresan en determinados principios
fundantes de dicha concepcion del Estado, tales como “libertad”, “igualdad
ante la ley”, etc., que se enmarcan en un contexto de valores culturalmente
admitidos. Por esta razon es posible concluir que la recepcion por parte de la
teoria habermasiana de la democracia respecto de conceptos fundamentales
del republicanismo, como es el caso del concepto de soberania popular, o del
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liberalismo, en lo que respecta por ejemplo a la autonomia, no hay que en-
tenderla en un sentido meramente procedimental, sino en un sentido valora-
tivo que comporta el tipo de presupuestos sefnalado. Esta es una cuestiéon no
debidamente desarrollada hasta el momento, y si bien requiere de mayores
analisis, la misma permite una profundizacion en la comprension del estatus
teorico de la concepcion habermasiana de la politica deliberativa.
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Una mirada sobre el arte a partir del desecho
Maria de los Angeles Ramirez Barbieri (UNL)

La presente investigacion tiene como objetivo fundamental seguir explo-
rando las hipdtesis que se plantearon en un trabajo anterior titulado “La fun-
ciéon de lo bello en la obra de Jacques Lacan”, el cual fue presentado en las
Jornadas de filosofia del afio 2009. Alli se trabaj6 la funcién que la belleza
tiene en la obra de Lacan, mas especificamente en el Seminario VII donde
encontramos que esta nocion junto a la idea de Bien, son tomadas por el psi-
coanalista como dos categorias que nos resguardan del horror y de la muerte.
Por lo tanto estas deben ser respetadas y cuidadas.

En esta oportunidad se intentara indagar en la categoria de belleza que
consideran las vanguardias artisticas del siglo XX con la intencion de enlazar-
las como tradicion a obras contemporaneas de artistas argentinos, tomando
siempre como marco de analisis el psicoanalisis lacaniano.

No obstante resulta necesario retomar las preguntas planteadas con ante-
lacion: ¢Tiene el arte que ser bello? ¢Por qué algunas obras que no son bellas
nos atraen? ¢De qué gozamos cuando no podemos dejar de ver algo que se
nos presenta como repugnante?

Para comenzar a trabajar estas cuestiones decidimos partir de las ideas
que el critico americano de arte Arthur Danto expone en su libro El abuso de
la belleza.

Danto considera que hasta el siglo XX el arte estuvo regido por la estética
de lo bello, incluso la belleza era la condiciéon que posibilitaba a los hombres
diferenciar el arte de aquellos objetos que no eran dignos de entrar en esa
categoria.

Durante el Renacimiento y de forma mas manifiesta en el siglo XVIII, la
belleza era una categoria que remitia necesariamente a la idea de felicidad.
Esta fue la razon principal por la cual el arte fuera un campo destinado a unos
pocos elegidos, capaces de embellecer los objetos del mundo.

Podemos hablar aqui de las estéticas y definirlas como: “La ciencia de lo
bello, a la que se agrega el estudio de la esencia del arte, de las relaciones con
la belleza y los demas valores” (Baumgarten) o también podemos pensarla
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como los “marcos” desde los cuales se codifica la realidad, la estética como un
dispositivo que visibiliza ciertas cuestiones, dejando a otras en penumbras.

A tal punto era esto asi que se consideraba que un cuadro era bello si los
espectadores contaban con un saber determinado, es decir, con las suficientes
herramientas tedricas pertinentes para poder apreciarlo: “La Olympia de Ma-
net, abucheada en 1865, era un tesoro mundial un siglo después...” (Danto:74).

Siguiendo las ideas de Danto, podemos decir que la estética dominante de
la modernidad no hacia ninguna diferencia entre el arte y la naturaleza; mas
bien, por el contrario, el arte estaba obligado a reflejar de 1a forma mas fiel posi-
ble la belleza pura de la naturaleza. Por ello, 1a belleza pasaria a ser considerada
una categoria universal, porque ningtn ser humano no elegiria la belleza: la
felicidad. Lo bello nos agrada y pretende el asentimiento universal, por lo tanto
atentar contra la belleza es sinonimo de atentar contra la moral y la humanidad
misma. El axioma seria el siguiente: “El arte debe producir placer”.

1. Dime quién eres y te diré que estética mereces

Danto nos recuerda que Kant pensaba a la ilustracién como la mayoria
de edad de una civilizacion, al mismo tiempo que considera que esta maxima
kantiana fue la que desat6 (entre otras cuestiones) la ira de las vanguardias
artisticas del siglo XX.

“¢Como una de las civilizaciones mas evolucionadas (una civilizacién que
hace rato conquistaba su mayoria de edad) pudo perpetrar las guerras mas
salvajes?” La respuesta que encontraron las vanguardias a esta pregunta fue
terminante: una sociedad inmoral no merece un arte bello. Se inicia asi un
esfuerzo por desligar al arte de la estética de lo bello.

Podriamos decir que todo comenz6 con los rady—made de Duchamp;
recordemos el famoso mingitorio que fue sacado de un corralon cualquiera,
autografiado y ofrecido como obra de arte en una sala de exposiciones. Otro
ejemplo son las obras reproducidas en serie por Andy Warhol, donde el artis-
ta deja al descubierto la pregunta sobre qué distingue una obra de arte de un
objeto comun y corriente.

Hoy podriamos decir que la misiéon de las vanguardias fue cumplida, al
punto de que la belleza, en los términos planteados por la Ilustracion, ha sido
finalmente destronada. Incluso se llega a desconfiar de una obra que se es-
fuerza por ser bella, dando lugar asi a un nuevo axioma en el arte: “todo lo que
la belleza toca se trivializa”. Si una obra de arte es bella habra que desconfiar.
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2, Al final el primer premio resulté ser basura

En mayo de este afno, en la edicion nimero veinte de la feria de arte Ar-
teBA, el premio mayor le fue otorgado a un artista plastico rosarino llamado
Carlos Herrera. La obra ganadora se llamé “Autorretrato sobre mi muerte”
con el subtitulo “Un clip en vivo sobre la descomposicién y la muerte”.

La misma consistia en una bolsa de plastico semi—transparente deposi-
tada en el piso, la cual contenia un par de zapatillas, una remera y un par de
medias pertenecientes al autor, acompanados por dos calamares en estado
de putrefaccion. Obviamente el olor era repugnante e invadia toda la sala, in-
cluso acompaiiaba a los visitantes un rato mas como recuerdo en sus narices.

En una entrevista reciente, se le pregunt6 al artista sobre lo que habia
realmente dentro de la bolsa, a lo cual Herrera, tras pasar revista a los distin-
tos elementos que componian su obra, respondi6 que la propuesta de “Auto-
rretrato sobre mi muerte” era la de estar seis dias muerto en la feria (tiempo
que duraba la exposiciéon) y al séptimo ser basura. En definitiva, la obra gana-
dora de los cincuenta mil pesos fue naturalmente a parar a la basura.

Es necesario decir, y es nuestra manera de proceder a partir de la obra de
Herrera, que el psicoanalisis lacaniano establece con el arte una relacion de
contemplacion: son los artistas los que nos ensenan a pensar en categorias
psicoanaliticas. Un ejemplo de esto es el texto del psicoanalista francés Jac-
ques Allain—Miller titulado, “La salvacion por los desechos”. Aqui encontra-
remos algunas coincidencias con lo establecido por Danto y sus premisas nos
ayudaran a su vez a pensar también la propia obra de Herrera.

Para Miller, hasta la aparicion del surrealismo, el arte se regia por los
ideales. El arte clasico tenia como objetivo principal la mimesis, la posibilidad
de alcanzar una reproduccion lo méas perfecta posible de lo que se observaba
en la naturaleza, de la belleza sublime de la misma. Pero con la llegada del
surrealismo se inaugura, dice Miller, otra via, la de los desechos.*

Hemos esbozado entonces una respuesta a la pregunta inicial en el pri-
mer trayecto de este trabajo: después de las vanguardias modernas ya no es
posible pensar a la belleza como condicion necesaria del arte. Pero nos queda
pendiente atin la reflexion sobre el resto de los interrogantes: équé es lo que

1 Decimos nosotros que se inaugura también con el psicoanalisis otra forma de ver la obra de arte y
la vida, ya que Freud construyd él mismo toda su teoria del inconciente a partir de los retazos de la
vida psiquica, es decir, a partir de los deshechos: los suefios, los lapsus, los actos fallidos.
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nos atrae de esta obra?, équé nos llama la atencion de una simple bolsa nau-
seabunda tirada en el piso?

El psicoanalisis freudiano y el procedimiento surrealista nos muestran
que se puede crear algo a partir de eso que a simple vista no nos dice nada y
que es mero objeto informe. Miller nos dice que este es el procedimiento de
los artistas: “la estetizacion del desecho es hacer pasar el desecho al registro
de lo estético”. En Freud el concepto que indica esta tarea llevada a cabo por
los artistas es el de sublimacioén, el cual define como actividades en donde la
pulsiéon (como empuje sexual) es derivada hacia un nuevo fin, no sexual, tras-
formando la pulsiéon sexual en objetos socialmente valorados, incluso como
objetos de intercambio.

En cambio para Lacan la sublimacion consiste en elevar el pequeiio objeto
a a la dignidad de la Cosa, este es el proceder del arte. Pero para Miller esta
nocion ya no puede satisfacernos, porque cuando decimos elevar ya estamos
frente a un tratamiento del goce, hay algo que ya fue elevado a una instancia
superior, a la dignidad de la Cosa.

Siendo un tanto ambiciosos podriamos pensar que la obra de Herrera le
devuelve al goce lacaniano su lugar, como ese goce que no se deja elevar, que
maés bien tira para abajo, el goce como autista, encerrado en si mismo imposi-
ble de hacerlo circular. “Autorretrato sobre mi muerte” deja abierta la posibi-
lidad de pensar la sublimacién en otros términos, porque todo parece indicar
que la obra de Herrera no apunta a embellecer nada, mas bien nos presenta al
desecho mismo, exhibiéndolo como objeto de arte.

Sin embargo este desecho se nos vuelve absolutamente atractivo, todos
queremos saber, y con ello volvemos a la pregunta que hace el periodista al
artista: ¢Qué hay realmente adentro de la bolsa?

Nosotros podriamos responder que la obra de Herrera pone a jugar la
pulsion escopica, la fantasia de ver ahi lo que ocurre con nuestro cuerpo des-
pués de muertos. Hay algo que goza en nosotros cuando nos encontramos
con la posibilidad de estar cara a cara con la muerte, con la pulsiéon de muerte
diria Freud, o con el goce crudo, desnudo, senalaria Lacan.

En términos del psicoanalisis lacaniano podriamos decir que este artista
no teme cruzar la barrera de la belleza, aquella que nos protege de eso real
que esta ahi agazapado y que si aparece sin aviso se nos vuelve horroroso.
Mas bien diriamos que ese es su material de trabajo y Herrera lo deja al des-
cubierto, él nos ofrece el desecho mismo como objeto de arte y como si esto
fuera poco se lleva el primer premio.
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Ortodoxia y herejia en el cristianismo
primitivo: sus antecedentes

veterotestamentarios
Néstor Rodriguez (UNL)

Introduccion

“Mas correcto es decir que en el paraiso, Aureliano supo que para la insonda-
ble divinidad, él y Juan de Panonia (el ortodoxo y el hereje, el aborrecedor y
el aborrecido, el acusador y la victima) formaban una sola persona”. (Borges,

1989:556)

Han pasado ya mas de setenta anos desde que el estudioso del Cristianis-
mo Primitivo, Walter Bauer escribi6 su influyente obra titulada Ortodoxia y
Herejia en el Cristianismo Primitivo. Este libro centra su interés, contra lo
esperado por sus lectores, no en los contenidos doctrinales que perfilan a am-
bos conceptos, sino en una apertura del horizonte de comprension de aquel
fenomeno histoérico religioso de los primeros siglos de nuestra era. Es decir,
las intuiciones de Bauer, muchas de ellas todavia vigentes y decididamente
sugerentes, apuntan a la posibilidad de analizar criticamente la idea domi-
nante que sugiere que las herejias se desarrollan como desviaciones del eje de
la ortodoxia. La vision clasica se resume en tres etapas sucesivas: la experien-
cia de la iglesia primitiva se moveria desde la incredulidad (Unglaube), a la
que sigue la creencia recta (Rechtglaube) y, a continuacion, la creencia erro-
nea (Irrglaube). Por tal razén, donde encontremos herejia, necesariamente,
debemos pensar en la pre—existencia temporal de la ortodoxia. Para la lectura
impuesta, entonces, la ortodoxia constituye la mas pura tradicion.

Ante esta posicion tradicional, el texto propone una critica que sostiene
que la ortodoxia es simplemente una mas entre las varias ‘sectas’ del cristia-
nismo primitivo, un fenémeno que ahora sabemos diverso en extremo. En-
tonces, la llamada proto—ortodoxia deja de ser la corriente principal, para
ser de hecho la tinica que prevaleci6. En otras palabras, “ortodoxia” refiere a
aquella rama del cristianismo antiguo (siglo II) que logr6é imponerse durante
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el siglo III y con el paso del tiempo llegaria a ser la forma establecida del cris-
tianismo a finales del Imperio romano. Como lo expresa sintéticamente el es-
pecialista espanol Antonio Pifiero: “La doctrina verdadera, como procedente
de Jesus, es lo primigenio, lo primero cronolégicamente. La falsa doctrina, la
herejia o heterodoxia, es siempre un producto posterior, una deformaciéon de
una ortodoxia anterior en el tiempo”. (Pifiero, 2008:37)

Aqui resuenan las palabras de Tertuliano en su Prescripciones contra
todas las herejias, donde leemos: “Asi también, las herejias (proceden) de
nuestro tronco, pero son de nuestra familia; (han nacido) de la semilla de la
verdad, pero (se han hecho) silvestres por la mentira”. (Praes., 36,6)

Ahora bien, nuestra preocupacion al abordar este riquisimo tema que nos
propone la Patristica es reconocer, identificar y entender los antecedentes del
par ortodoxia y herejia. Intentaremos sacar algunas conclusiones a la luz de
la comprension de textos de la Antigua Alianza, especialmente en el libro del
profeta Amos, y de su experiencia de la verdad de Dios como preludio a la
expresion de la fe cristiana. En otras palabras, el trabajo se sumerge en el
preguntarse por la verdad dentro del campo de las religiones.

1. Ortodoxia y Ortopraxis: un antecedente
antiguo—testamentario

Hay reconocimiento casi unanime entre los estudiosos acerca de la impo-
sibilidad de hablar de una Teologia del Antiguo Testamento. La lectura de es-
tos antiguos textos destaca la falta de un sistema global de doctrina, es decir,
aquello que posibilitaria una articulacion racional de la experiencia de Israel
con Dios. En su lugar lo que encontramos es la perspectiva del pensamiento
hebreo discurriendo a través de tradiciones historicas que mantienen su pri-
macia sobre lo racional o tedrico. A diferencia de la mentalidad griega y su
afan de compresion universal, su bisqueda de principios o fundamentos de
todas las cosas, aqui lo que predomina es la repeticion narrativa de la expe-
riencia historica de la actividad de Yahvéh con el pueblo de la Alianza.

La concisa afirmacion de la carta a los Hebreos, segtn la cual Dios habl6 desde
antiguo a Israel “muchas veces y de muchas maneras” (Heb 1,1) indica ya la di-
ficultad enorme de un desarrollo apropiado de los testimonios veterotestamen-
tarios. En contraste con la revelacion de Cristo, la revelacion de Yahvéh en el AT
se descompone en una larga serie de revelaciones aisladas y con contenidos muy
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distintos. Parece que les falte un centro comtn capaz de explicar el significado de
esa multitud de actos aislados y determinar sus relaciones mutuas.

Asi pues, s6lo podemos hablar de la revelacion veterotestamentaria como de una
multitud de actos reveladores, distintos por su forma y contenido. (Von Rad,
1982:160)

Por lo tanto, no parece existir un nudcleo o centro desde donde la va-
riedad de voces se reiinan en una sola reconociendo la palabra del tnico y
verdadero Dios; no parece existir un canal conector revelador de la doctrina
verdadera y vinculante que posibilite el proceso de separacion entre la orto-
doxia y la herejia. Lo que encontramos es un transito a través de diferentes
tradiciones rumbo al discurso normativo sobre Dios. A diferencia del Nuevo
Testamento y su nudcleo central en la obra y persona de Jests, el Antiguo Tes-
tamento no posee tal estructura.

Retomando los elementos diferenciadores que explican este campo de es-
tudio, los hombres que escribieron estos textos no fueron muy inclinados a
la abstraccion, como si podemos reconocer en los pensadores griegos. Para
expresar su percepcion de lo divino nunca se les ocurrié exponer una idea de
la naturaleza o de las cualidades de Dios; por el contrario, prefirieron narrar
su propia historia, recoger su sabiduria o referir a las exhortaciones de sus
profetas. Si se desea captar la concepcion israelita de Dios, del hombre o del
mundo hay que ir tras sus huellas sobre el telon de fondo de una literatura
que tiene ante todo un significado practico.

En base a lo anteriormente sumariado, nuestra tarea consistira en visitar
algunos de los testimonios relevantes respecto a la ‘recta opinion’ a través de
ejemplos encontrados en los libros proféticos de la Antigua Alianza.

2. ¢{Acaso sdlo con los sacerdotes habla Yahvéh?

Ortodoxia y ortopraxis en los libros proféticos

2.1. Profetas contra Sacerdotes

La pregunta retorica que encabeza esta seccion es una variaciéon de una
expresion del libro de Numeros. Alli leemos sobre una rebeliéon contra la voz
autorizada de Moisés por parte de sus hermanos y de varios representantes
del pueblo. La pretension de poder y autoridad del profeta Moisés es cues-
tionada en profundidad y muestra los inicios de la lucha por la competencia
para hablar en nombre del Dios del Sinai. “Maria y Aarén murmuraron contra
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Moisés... Decian: ¢Es que Yahvéh no ha hablado més que con Moisés? ¢No
nos ha hablado también a nosotros?”. (Nm 12,2)

El conjunto de escritos agrupados en torno a la denominacién de “profe-
tas” nos permite visualizar el problema del hablar correcto sobre Dios en su
enfrentamiento con otro grupo religioso determinante: los sacerdotes. Esta
dinamica entre el movimiento profético y el movimiento sacerdotal (atin vi-
gente dentro del Cristianismo) enriquece la otra dindmica que nos interesa,
la existente entre la ortodoxia y la herejia. La batalla entre estos grupos po-
sibilita aproximarnos a la discusion acerca de la verdad sobre el discurso so-
bre Dios. ¢Existia una jerarquia de las competencias de la verdad en Israel?
La respuesta es afirmativa; por un lado, estaban los sacerdotes y profetas de
la corte y del templo con su obstinada defensa de su competencia religiosa
en union con el poder politico; por otro, estaban los profetas escritores que
acusaban a los anteriores de no cumplir con su principal tarea: investigar y
transmitir acerca del saber de Dios.

El fendmeno del gran profetismo en Israel en su época real o monarquica
se presenta como un grito de protesta de unos hombres libres que no admiten
el uso que hacen los hombres poderosos, reyes y sacerdotes de las tradiciones
religiosas de su pueblo: en nombre de Yahvéh, como sus tnicas voces auto-
rizadas, aplastan a los débiles y se creen ellos mismos invulnerables. Estos
hombres no pretenden suprimir dichas tradiciones, sino reinterpretarlas de-
duciendo otra manera de considerar las relaciones entre Dios y su pueblo. Un
gran especialista en estos temas biblicos, Walter Brueggemann nos confirma
este perfil del movimiento de una manera precisa:

Aunque los profetas sean de algiin modo “adivinadores”, s6lo se preocupan por
el futuro en la medida en que afecta al presente... La tarea del ministerio profé-
tico consiste en propiciar, alimentar y evocar una conciencia y una percepcion
de la realidad alternativas a las del entorno cultural dominante... Por una parte,
la conciencia alternativa que es preciso propiciar sirve para criticar, desmante-
landola, la conciencia dominante. Por otra parte, dicha conciencia alternativa
sirve para dinamizar a personas y comunidades con su promesa de un tiempo
y una situacién diversa, hacia los que puede encaminarse la comunidad de fe.
(Bruegemann, 1986:12)

“Quien quiera conocer a un profeta debe leer a Amos”. (Wolff, 1984:9)

Justamente es a éste texto al que nos dirigiremos. El libro del profeta Amos
es una clara muestra de esta lucha por la posesion y ejercicio de la palabra
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divina. El frontal encuentro es notable. La politica del rey est4 en juego y sus
sacerdotes salen en defensa contra este sorprendente desconocido venido del
campo, gritando a viva voz en medio de la corte y advirtiendo al rey: “Amos
conspira contra ti en medio de la casa de Israel; ya no puede la tierra soportar
todas sus palabras”. (Am 7,10)

La tierra no soporta la aparicion de algo nuevo, sorprendente y alternati-
vo. El establishment, respondiendo a su razon de ser, debe enfrentar la ame-
naza de la Irrglaube y exige al aparecido que vuelva a su tierra, coma su pan
y profetice alli y no aqui. La respuesta heterodoxa, ante el choque dialéctico,
reclama hablar de parte de Dios desde una posicién muy particular, diciendo:
“Yo no soy profeta ni hijo de profetas, yo soy vaquero y picador de sicomoros.
Pero Yahvéh me tom6 de detras del rebafio. Yahvéh me dijo: Ve y profetiza a
mi pueblo Israel. Y ahora escucha ti la palabra de Yahvéh”. (Am 7,14—16)

Entonces, por si fuera poco, quien critica al movimiento sacerdotal
completo es un laico o seglar, el cual solamente puede ser comprendido y
reconocido por la intervencién de Dios. El mismo confiesa no pertenecer al
gremio, no venir del centro del poder y, menos, ser encasillado dentro de los
perturbadores politicos. Nada de profesionalismo, nada de proyecto perso-
nal, nada de dones naturales, mas bien, el foco apunta al Dios que llama y
cuya interpelacién no puede ser resistida.

Asi esas cosas memorables que se exponen en pocas palabras hacen dirigir la
mirada al acontecimiento esencial que obliga a un pastor a actuar como profeta.
Nada se explica partiendo de los hombres, sino que todo se explica a partir de
aquello que se opone a lo que él quiere. (Wolff, 1984:21)

La presencia de quien habla en nombre de Yahvéh marca un “ahora” ines-
perado y molesto ya que quienes hablaban a partir de este momento deben es-
cuchar. Se produce un cambio de la direcciéon de la voz autorizada. Al igual que
en épocas posteriores, entre ellas la Patristica, comprobamos la presencia y ac-
cionar de “sectas” o “grupos” dentro de la religion que tensionan la expresion
concreta del llamado divino y muestran diversidad en medio de la identidad.

2.2, Profetas contra el Templo
En la perspectiva sacral, el reino del sacerdocio, el Templo era signo visible

de la eleccion de Israel, y el culto que en €l se desarrollaba era necesariamente
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eficaz: hace al hombre contemporaneo de los acontecimientos fundantes y le
da las energias que necesita para vivir. Las palabras del profeta solitario ante
la religion establecida son radicales:

Yo detesto, desprecio vuestras fiestas, no me gusta el olor de vuestras reuniones.
Si me ofrecéis holocaustos... no me complazco en vuestras oblaciones, ni miro
a vuestros sacrificios de comunion de novillos cebados. Aparta de mi lado la
multitud de tus canciones, no quiero oir la salmodia de tus arpas. (Am 5,21—23)

Pues bien, el profetismo como movimiento propone una alternativa poco
ortodoxa ante la caida total del sistema sagrado; la misma estaba basada en la
justicia, la rectitud, el amor y la misericordia. Esto es expresado por el pastor
de Tecoa de manera brillante e inolvidable: “Que fluya el juicio como agua y
la justicia como arroyo perenne”. (Am 5,24)

Los conceptos utilizados para aclarar las demandas divinas son de enor-
me riqueza. El Dios de Israel exige de su pueblo ‘juicio’ y justicia’. El primer
término es mishpat, el cual significa el juicio dado por el shofet (juez), es de-
cir, estamos ante la norma, ordenanza, derecho o ley. Por su parte el otro tér-
mino es tzedek, traducido por justicia o rectitud. Si bien las diferencias entre
estos conceptos son minimas, hay consenso en considerar que justicia es un
modo de accionar, mientras que rectitud es una cualidad de la persona. La
justicia apunta a un estado de equilibrio al que se llega por dar a cada uno lo
que le corresponde con exactitud; la rectitud implica la bondad, la generosi-
dad y la benevolencia. Sin dudas, debemos pensar en el campo de la practica
humana donde la justicia siempre se inclinaba hacia la misericordia para con
los menos favorecidos. Siguiendo las lineas fundamentales del libro de Brue-
ggemann recordamos que en los profetas no hablamos de lo que hoy llamaria-
mos “accidn social” sino de imaginacion profética y conciencia alternativa, es
decir, de una contra—cultura a partir de la imagen biblica de Dios.

Otro personaje epocal hablara con la misma dureza y desde la misma
perspectiva, es decir, desde la dinamica profética inescindible de critica y pro-
puesta. En ese orden dira Oseas:

Por eso les he hecho trizas por los profetas, los he matado por las palabras de mi

boca, y mi juicio surgird como la luz. Porque yo quiero misericordia, no sacrifi-
cios, conocimiento de Dios, méas que holocaustos. (Os 6,5—6)
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La liturgia tenia que poner al oferente en contacto directo y automatico
con la divinidad; sin embargo, para Amos y Oseas la injusticia cometida en la
vida cotidiana, la mala praxis, no colma esa distancia. En otras palabras, es la
distincion entre lo sagrado y lo profano la que se rechaza. El encuentro deci-
sivo con Yahvéh se lleva a cabo en el ambito de las relaciones sociales y poli-
ticas, en la vida profana, sin que se concentre en la doctrina y en el culto. Las
conclusiones del escritor Abraham Heschel sobre este tema son brillantes:

Esto constituye sin duda, una paradoja, y como toda paradoja su opuesta es una
posicién ortodoxa... Para agregar la paradoja al sacrilegio: itoda esta grande-
za y solemnidad es secundaria, de menor importancia, si no odiosa para Dios,
mientras que los actos de bondad, la preocupacion por las necesidades materia-
les de viudas y huérfanos, cosas triviales, asuntos simples, son exactamente lo
que el Seiior de los cielos y la tierra exige!... Lo que atacaban era, repetimos, de
una venerabilidad suprema: una esfera inconfundiblemente sagrada; una espi-
ritualidad que tuviera forma y sustancia, que fuera concreta e inspiradora; una
atmosfera que abrumara al creyente: pomposidad, escenario, misterio, espec-
taculo, fragancia, cancion y exaltacion. Ante la experiencia de una santidad tan
cautivante, ¢quién podria dudar de la presencia de Dios en la forma de un tem-
plo?. (Heschel, 1973:72—73)

Pues bien, esto hicieron aquellos hombres de la Antigiiedad: dudaron,
criticaron y propusieron. De los libros proféticos, entonces, podemos extraer
dos conclusiones provisionales: por un lado, su énfasis en la uniéon entre la
recta opinion y la recta practica; no existe una sin la otra; por otro, la posesion
de la recta opinién es, como minimo, problematica y solo se visualiza en me-
dio del acontecer historico. Cuando los profetas hablan en nombre de Dios,
cuando proclaman su Palabra la clave del consejo es: “iOh hombre! bien te ha
sido declarado lo que es bueno y lo que de ti pide Yahvé: hacer justicia, amar
el bien y caminar en la presencia de tu Dios”. (Miq 6,8)

El sentido profético de la relacion entre lo divino y lo humano muestra
una cara impensada: despoja al hombre religioso de todas sus seguridades.
Todo lo que permitia a Israel situarse tranquilamente como nacién escogida,
beneficiaria eterna de las promesas divinas queda relativizado: ni la doctrina,
ni el culto, ni el Templo, ni el poder politico monarquico, ni el recuerdo de las
acciones de Yahvéh ofrecen una garantia incondicional y automatica. Sola-
mente el “hacer justicia”, es decir, la ortopraxis indica el camino hacia Dios.
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Las verdaderas exigencias ortodoxas reclaman justicia, o sea, tocar al hombre
es tocar a Dios.

Conclusion

La aproximacion al concepto de ortodoxia, de la correcta doctrina en el ho-
rizonte veterotestamentario, o sea desde la confesion de fe de Israel, muestra
que, dentro de la variedad de expresiones de tal acontecimiento, una supuesta
ortodoxia que atenta contra la vida humana no puede ser verdadera. Aceptar
dogmas y guardan silencio sobre la inhumanidad no es el camino sefialado.
Es decir, la verdad en tal religiéon estaba intimamente vinculada a la relaciéon
indisoluble entre ortodoxia y ortopraxis, y no a la conservacion y transmision
de una doctrina canonizada. En tal sentido, el ejercicio disciplinante experi-
mentado en los primeros siglos del cristianismo no encuentra aqui un ante-
cedente, sino un profundo llamado de atencion. Para la cosmovisién hebrea
la palabra de Dios se acrisola en la infinita variedad de la vida y adquiere en
ella matices siempre nuevos. De tal manera se da esto que puede leerse en el
Deuteronomio contra la supuesta apropiacion conservadora y excluyente de
la doctrina, un desafio perenne que orienta la bisqueda de lo divino:

Porque estos mandamientos que yo te prescribo hoy no son superiores a tus
fuerzas, ni estan fuera de tu alcance. No estan en el cielo, para que hayas de de-
cir: équién subird por nosotros al cielo para buscarlos para que los oigamos y los
pongamos en practica? Ni estan al otro lado del mar, para que hayas de decir:
¢quién ira por nosotros al otro lado del mar a buscarlos para que los oigamos y
los pongamos en practica? Sino que la palabra esta bien cerca de ti, esta en tu
boca y en tu corazén para que la pongas en practica. (Dt 30,11-14)

Estas palabras hacen comprensible y vigente el juicio de Nietzsche sobre
quienes dejan de buscar en los cielos, en el otro lado del mar y en su pro-
pio corazon, es decir, sobre los supuestos ortodoxos, para quienes eleccion es
eleccion perversa:

iOh! Hermanos mios, ¢quién representa el mayor peligro de todos para el futuro
del hombre? ¢No son, por ventura, los buenos y los justos? Pues ellos dicen y sien-
ten en sus corazones, nosotros ya sabemos lo que es bueno y justo, nosotros ya lo
poseemos; ay de los que, entre nosotros, todavia buscan. (Nietzsche, 2000:297)
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Liberalismo y Derechos Humanos.
Consideraciones en torno a Derecho de Gentes

de John Rawls
Julio Sales (UNL)
Nicolas Alles (UNL-CONICET)

1. Introduccion

Uno de los tltimos esfuerzos teoricos de John Rawls estuvo orientado a
pensar las condiciones de una teoria de la justicia para el &mbito internacio-
nal. Dentro de este proyecto se encuentra una original y polémica reflexion
en torno a los derechos humanos. Esta interpretacion que el autor de Libe-
ralismo Politico propone sobre esta cuestion no ha pasado inadvertida; por
el contrario, ha generado discusiones y acalorados debates. Rawls represen-
ta una particular forma de entender la relacion entre derechos humanos y
liberalismo; mas precisamente, el tratamiento de los derechos humanos se
enmarca dentro de una concepcion del liberalismo que pretende desligarse
de cualquier nocién o concepcion comprehensiva, es decir, un liberalismo
propiamente politico o independiente. Para esclarecer esta relacion propone-
mos un andlisis que tenga en cuenta los siguientes interrogantes: ¢Cual es la
justificacién de los derechos humanos en la propuesta de Rawls? ¢Es posible
pensar una concepcion universalizable de los derechos humanos en el libe-
ralismo rawlsiano? ¢Cuéles son los alcances de los derechos humanos en la
perspectiva rawlsiana?

Para dar cuenta de estas cuestiones intentaremos, primero, aclarar los
aspectos centrales de la concepcién que Rawls elabora del liberalismo politi-
co en sus ultimas obras. En segundo lugar, nos centraremos en la discusion
propia en torno a los derechos humanos y tematizaremos el problema de la
universalidad de los derechos humanos en esta propuesta. Por tltimo, nos
ocuparemos de las criticas al minimalismo en Rawls y las implicancias en
torno a la justificacién de los derechos humanos.
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2. Politica, no metafisica: el liberalismo politico
del altimo Rawls

La preocupacion por los derechos humanos en Rawls se encuentra tema-
tizada en el altimo momento de producciéon de la obra, mas precisamente
en el contexto de la reformulacion de su teoria de la justicia como equidad
para el ambito internacional. Creemos que esta reflexiéon sobre los derechos
humanos se encuentra influida por el viraje que Rawls le intenta imprimir a
su obra. Nos referimos precisamente a la reformulacion de la que es objeto la
justicia como equidad en los escritos posteriores a Teoria de la Justicia. Para
dar cuenta de esta situacidon expondremos someramente las caracteristicas de
este dltimo periodo de la obra rawlsiana.

Teoria de la Justicia es considerada una de las obras de filosofia politica
mas importantes del siglo XX. Sin embargo, no estuvo exenta de criticas y ob-
jeciones. Estas criticas —que el propio Rawls consider6 en algunos casos acer-
tadas— motivaron las modificaciones incorporadas en su produccion poste-
rior. De esta manera, se comienza a gestar la propia version del liberalismo
que propone Rawls: un liberalismo politico. Esta nueva concepcién podria
caracterizarse por tres elementos: en primer lugar, un intento de formular
una concepcidn politica de la justicia independiente de concepciones morales
generales, en segundo lugar, una atencion al fenémeno del pluralismo que ca-
racteriza a las sociedades contemporaneas y, por altimo, la preocupaciéon por
la estabilidad de las democracias. Un breve comentario sobre estas preocu-
paciones alcanzara para definir las caracteristicas del liberalismo que Rawls
tiene en mente.

La reformulacion de Rawls comienza con un diagnostico. Las sociedades
democraticas contemporaneas se encuentran marcadas por el signo del plu-
ralismo. Las democracias actuales se caracterizan por contener en su interior
una pluralidad de doctrinas comprehensivas (religiosas, filosoficas y mora-
les) razonables sostenidas por los ciudadanos, pero incompatibles entre si.
Se trata del pluralismo razonable. Esta situacion se revela como irreductible
y permanente de la cultura politica ptblica de las democracias modernas: no
puede razonablemente esperarse que en un futuro una doctrina comprehen-
siva sea abrazada por todos los ciudadanos, ni siquiera por la mayoria. Cabria
agregar un aspecto mas: esta pluralidad de doctrinas no es sino el resultado
del normal desarrollo de la razén humana en el marco de las instituciones
libres de un régimen constitucional democrético.
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Pero, équé quiere decir precisamente Rawls cuando se refiere a una doc-
trina comprehensiva razonable? Una doctrina comprehensiva razonable tie-
ne, segiin Rawls, tres rasgos principales. En primer lugar, se trata de un ejer-
cicio de la razon tedrica que alcanza a los aspectos religiosos, filos6ficos y mo-
rales principales de la vida humana de una manera més o menos coherente:
expresa una concepcion inteligible del mundo organizando valores reconoci-
dos, destacando entre ellos los que son especialmente significativos y propor-
cionando criterios que permitan sopesarlos cuando entran en conflicto. En
segundo lugar, constituye un ejercicio de la razén practica dando cuenta de
una nocion de bien, se trata de una concepcion que implica la consecucion de
un determinado fin. Por altimo, una doctrina comprehensiva razonable suele
pertenecer o derivar de una tradiciéon intelectual y doctrinal precisa, la cual
tiende a evolucionar en el tiempo de acuerdo a lo que aparecen como razones
buenas y suficientes dentro de su perspectiva. Rawls se encarga de definir las
doctrinas comprehensivas razonables a partir de sus elementos formales, el
contenido de estas doctrinas, por su parte, viene dado por la articulacion de
un conjunto de valores no politicos que expresan una determinada concep-
ciéon del individuo y de la realidad. Entre éstos podemos encontrar referen-
cias a valor de la vida humana, ideales de virtud, de caracter de la persona, e
ideales con respecto a las relaciones familiares y asociativas, los cuales hacen
referencia, en ultima instancia, a la totalidad de nuestra vida.

La situacion del pluralismo conecta directamente con la otra preocupa-
cion de Rawls en su ultimo periodo: la estabilidad de las democracias contem-
poraneas. En Liberalismo Politico se planteara una pregunta que servira de
leitmotiv para todo el desarrollo posterior de la obra rawlsiana: “4[C]émo es
posible que pueda existir a lo largo del tiempo una sociedad estable y justa de
ciudadanos libres e iguales profundamente divididos entre ellos por doctrinas
religiosas, filoséficas y morales razonables?”(Rawls, 1996:21). La intuicion de
Rawls es clara: las doctrinas comprehensivas razonables tienen la capacidad
de producir, en el ambito de lo politico, divisiones entre los ciudadanos, las
cuales podrian afectar directamente a la estabilidad de los regimenes demo-
craticos. De alli que nuestro autor se proponga desarrollar una concepciéon
politica de la justicia independiente de las concepciones comprehensivas.
Esta preocupacion comienza a plantearse ya en las formulaciones que hiciera
en “Justice as Fairness: Political Not Metaphysical” cuando se preocupaba
por la necesidad de formular una concepcién politica de la justicia, la cual
deba permitir la diversidad de doctrinas y concepciones del bien sostenidas
por los ciudadanos de las democracias existentes.
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3. Liberalismo politico, derechos humanos y universalidad

Como mencionamos previamente, Rawls se ocupa de los derechos huma-
nos en el contexto de una de sus altimas obras, El derecho de gentes, la cual
constituye el proyecto de reformular su teoria de la justicia para el &mbito in-
ternacional. Antes de avanzar conviene realizar una concisa descripcion sobre
el proyecto general de la justicia internacional que Rawls tiene en mente. La
teoria de la justicia internacional de Rawls aspira a constituir una “Sociedad
de los Pueblos”. El elemento primordial de la teoria de la justicia global que
propone Rawls es el concepto de “pueblo” mediante el cual Rawls se propone
remarcar algunas caracteristicas ausentes en la definicion del Estado. Estas
caracteristicas residirian en el hecho de que los pueblos tienen un talante mo-
ral y una naturaleza razonablemente justa o decente, es decir, los pueblos
justos estan bien preparados para brindar a los otros pueblos el respeto y el
reconocimiento como iguales. La tipologia que Rawls presentara como uni-
dades de analisis en el tratamiento del derecho de gentes comprende cinco
tipos de sociedades posibles: 1) pueblos liberales razonables, 2) pueblos no
liberales decentes, 3) Estados proscritos, 4) Estados lastrados por condicio-
nes desfavorables y 5) Absolutismos benignos. So6lo los dos primeros tipos de
pueblos responden plenamente a la definiciéon de pueblo y seran los actores
de la “Sociedad de los Pueblos”.

La formulacion del problema de los derechos humanos encuentra, en al-
gunos puntos, continuidades interesantes con lo planteado en Liberalismo
Politico, similitudes que vienen a confirmar la impronta que Rawls quiere
darle a la segunda parte de su obra. Mas precisamente, asi como la concep-
cion politica de la justicia debia ser formulada en términos independientes de
doctrinas comprehensivas, los derechos humanos son también considerados
desde la perspectiva de la independencia de cualquier instancia trascendente.
En una version preliminar de El derecho de gentes puede leerse:

Primero, estos derechos [humanos] no dependen de ningtin doctrina compre-
hensiva o concepcion filoséfica de la naturaleza humana en particular, como por
ejemplo, aquella que sostiene que los seres humanos son personas morales y tie-
nen igual valor, o que tienen ciertos y particulares facultades morales e intelec-
tuales que los habilitan a tener esos derechos. (Rawls, 1999b:551. La traduccion
es nuestra)
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En la formulacion definitiva se vuelve sobre esta idea: “Las doctrinas ge-
nerales, religiosas o no, pueden fundar la idea de derechos humanos en una
concepcion teoldgica, filoséfica o moral de la naturaleza humana. El derecho
de gentes no sigue esta via.” (Rawls, 2001:95). El motivo de esta restriccion
reside en que las sociedades jerarquicas no puedan rechazar a esta concepcion
por ser muy liberal, democratica u occidental. Por lo tanto, contintia Rawls,
se debe tomar un abordaje diferente y decir que los derechos humanos basi-
cos expresan un requisito minimo de las instituciones bien ordenadas para
todos los pueblos que pertenezcan a la sociedad de los pueblos. Como vemos,
los derechos humanos intentan ser formulados bajo criterios estrictamente
politicos, desentendiéndose de cualquier vinculacion moral, religiosa o filoso-
fica. Se trata de derechos politicos, no comprehensivos. Este gesto es intere-
sante ya que Rawls parece percatarse de un pluralismo a nivel internacional,
compuesto no por sujetos que sostengan distintas doctrinas comprehensivas,
sino ahora por Estados diferentes al estado democratico liberal. Este enfoque
propiamente politico es lo que le permite a Rawls proponer la universalidad
de los derechos humanos. Una concepcién puramente politica permitiria una
aceptacion por todos los miembros de la “Sociedad de los Pueblos”.

Los derechos humanos respetados por los regimenes liberales y jerarquicos de-
ben ser considerados como derechos humanos universales en el siguiente senti-
do: son intrinsecos al derecho de gentes y tienen un efecto politico y moral aun-
que no se cumplan en cada lugar. En otras palabras, su fuerza politica y moral se
extiende a todas las sociedad y obliga a todos los pueblos, incluidos los Estados
criminales o proscritos. (Rawls, 2001:95)

Los derechos humanos son universalizables solamente en virtud de la fun-
cién que cumplen en la “Sociedad de los Pueblos”: ser un estdndar minimo de
decencia de las instituciones. Sobre esta cuestidon volveremos mas adelante.

4. El minimalismo de Rawls en torno a los derechos humanos

No pocas han sido las criticas a los aspectos que hemos mencionado de la
obra de Rawls. Mas precisamente, la concepcion de los derechos humanos tal
como la presenta nuestro autor cae en alguna forma de minimalismo. Pero,
¢en qué consiste precisamente el minimalismo que le adjudican a Rawls? Ba-
sicamente, las criticas que creen ver una concepcién minimalista en la pro-
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puesta de Rawls se centran en dos aspectos: por un lado, la reducida lista de
derechos humanos que el autor de Teoria de la Justicia considera y, por otro,
el tipo de justificacién que propone para esos derechos. En lo que sigue inten-
taremos dar cuenta de estas dos objeciones.

La lista de derechos humanos que Rawls presenta en El derecho de gentes
es sensiblemente menor a los que aparecen en la Declaracién Universal de los
Derechos Humanos de las Naciones Unidas de 1948 y las convenciones sub-
siguientes. Se trata mas bien de un subconjunto de los derechos proclamados
por aquellos documentos. Rawls sefiala como derechos humanos:

[E]l derecho a la vida (a los medios de subsistencia y a la seguridad); el derecho
a la libertad (libertad respecto a la esclavitud, la servidumbre y el trabajo for-
zado, y la libertad de conciencia, de pensamiento y de religion); el derecho de
propiedad; y el derecho a la igualdad formal, expresada en las reglas de justicia
natural (casos similares deben ser tratados de manera similar) (Rawls, 2001:79)

Ademas de la proteccién de los grupos étnicos frente al genocidio y la
masacre. Esta situacion llama la atencion, sobre todo si consideramos el con-
junto de la obra de Rawls. Tal como lo destacé Alistair Macleod si optasemos
por una mirada que abarcara tanto al primero como al altimo Rawls, veria-
mos que el principio de libertad, el de igual oportunidad y el de diferencia
podrian ser citados como defensa de casi todos los derechos mencionados
en la Declaracion Universal de los Derechos Humanos. Es decir, de la propia
obra de Rawls seria posible deducir una lista mas importante de derechos
humanos de aquella por la que finalmente opta nuestro autor (Cfr. Macleod,
2006:136). Samuel Freeman también destaca la particularidad de esta situa-
cion, sobre todo, si tomamos en cuenta que deja de lado algunos de los topicos
mas caros a la tradicion liberal que bien podrian ser considerados dentro de
los derechos humanos tales como los derechos a la participacion politica, la
libertad de expresion y la libertad de asociacion (Cfr. Freeman, 2007a:265,
2007b:435). Sin embargo, la respuesta a esta limitacion se encuentra en el rol
particular que los derechos humanos cumplen en la perspectiva rawlsiana:
son concebidos como una especie particular de derechos que determinan el
estandar minimo que deben cumplir las instituciones politicas decentes. En
palabras del propio Rawls: “Lo que se ha dado en llamar derechos humanos
se reconoce como condicioén necesaria de cualquier sistema de cooperacién
social. Cuando éstos se violan de manera habitual, tenemos 6rdenes coerciti-
vas, un sistema esclavista u ninguna cooperacion.” (Rawls, 2001:82)
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Grace Kao considera que otro elemento del minimalismo en lo tocante a
los derechos humanos lo constituye la estrategia de justificacion estrictamente
politica, la cual considera a los derechos humanos como conceptualmente in-
dependientes de cualquier concepcidon comprehensiva (Cfr. Kao, 2011:62). En
el ambito de la “Sociedad de los Pueblos”, los miembros deberan mantenerse
dentro de este tipo de justificacion politica, sin embargo, domésticamente los
pueblos pueden apelar a cualquier tipo de justificacion de los derechos hu-
manos. Este minimalismo en la justificacion responde al reconocimiento del
pluralismo en el ambito internacional. En palabras de Maria Victoria Costa,
“Rawls evita ofrecer argumentos filosoficos en defensa de los derechos huma-
nos urgentes porque éstos serian controvertidos, y confia en que el caracter
intuitivo de su lista alcance para justificarlos” (Costa, 2009:157)

De esta manera podemos apreciar que la concepcion de los derechos huma-
nos en Rawls estd moldeada por restricciones en elementos centrales: la lista de
derechos que considera y los elementos a los que es posible apelar en su intento
de justificacion. Se trata de una version minima de los derechos humanos, de
ahi su calificacion de minimalista. Queda todavia una pregunta: é¢la perspecti-
va rawlsiana de los derechos humanos representa al enfoque liberal del trata-
miento de los derechos humanos? El espacio del que disponemos no nos per-
mite desarrollar esta cuestion en el detalle que merece, diremos, sin embargo,
que la perspectiva de Rawls es tipica de aquel liberalismo que pretende adoptar
una independencia desde el punto de vista comprehensivo, la cual queda pa-
tentizada en su estrategia de justificacién, como acabamos de ver.

Conclusiones

El tratamiento de los derechos humanos de Rawls se caracteriza por mos-
trar una tensa relaciéon con el liberalismo. Mientras que en algunos aspectos
es posible evidenciar una coherencia con su version particular del liberalis-
mo, es posible encontrar otras facetas no del todo coincidentes con aspectos
centrales de la tradicion liberal. Los distintos aspectos de lo que los comenta-
ristas consideran su minimalismo son el escenario donde pueden evidenciar-
se estas tensiones.

La continuidad con el liberalismo politico que propone Rawls en otros
trabajos vendria dada por la estrategia de justificacion propiamente politica
de los derechos humanos que postula nuestro autor. En otras palabras, el
intento de desvincularlos de cualquier nocién comprehensiva es coherente
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con el espiritu de independencia y neutralidad que signa toda su segunda eta-
pa. El aspecto inconsistente del tratamiento de los derechos humanos con el
espiritu del liberalismo lo constituye el otro elemento del minimalismo: la
lista reducida de los derechos humanos que Rawls considera. Al circunscribir
la lista de los derechos humanos tal como lo hace, Rawls deja de considerar
varias e importantes libertades valoradas por el liberalismo los derechos a la
participacion politica, la libertad de expresion y la libertad de asociacion. Si
bien pueden ser consideradas como libertades incluidas en el primer princi-
pio de justicia, al no considerarlas desde la perspectiva de los derechos hu-
manos no adquieren el rango de constituir un minimo de decencia para las
instituciones.

Como mencionamos previamente, el tratamiento que hace Rawls de los
derechos humanos es coherente con un liberalismo que pretende dar cuenta
de una neutralidad comprehensiva. En este aspecto particular, creemos, con-
viene buscar los aportes y los limites de la propuesta de nuestro autor.
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Posibilidad y limites de la razén practica.
La confrontacion de Schopenhauer

con el Estoicismo
Luciana Samamé (UNC—-SECYT)

Introduccion

El estoicismo ocupa, sin dudas, un lugar significativo en la obra de
Schopenhauer. Es la tinica escuela de la antigliedad a la que éste concede un
tratamiento diferenciado, dediciAndole una seccién especial tanto en el primer
como en el segundo volumen de El mundo como voluntad y representacion.
Ciertamente, sus escritos estan plagados de referencias a los estoicos, con lo
cual manifestaba no s6lo conocerlos muy bien, sino incluso acordar en ciertos
aspectos con ellos. En varias ocasiones se permite citar pensamientos de Sé-
neca, Horacio o Cicerén, tan solo para apoyar los suyos. Sin embargo, es claro
que también fue desarrollando en paralelo una mirada decididamente critica.
Este trabajo se propone abordar, precisamente, tales criticas, aunque no so6lo
aquellas planteadas de manera directa al estoicismo, sino también aquellas
otras que, creemos, le plantean indirectamente determinados presupuestos de
su filosofia. Asi, presentaremos dos instancias de critica diferenciada: en pri-
mer lugar, los aspectos del estoicismo reprobados en forma directa; en segun-
do, las objeciones que de manera indirecta, le plantea la filosofia de Schopen-
hauer, dada una incompatibilidad radical entre sus postulados basicos.

1. Las objeciones directas
1.2. La apreciacion doble del estoicismo. Limites de la razén practica

Schopenhauer se conduce ambivalentemente frente al estoicismo, al
apreciarlo tanto positiva como negativamente. En favor de lo primero, aduce
lo siguiente: en la historia de la filosofia, nadie ha valorado tanto las potencia-
lidades de la razén como la escuela fundada por Zenon de Citio. En virtud de
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ello, se vuelve digna de atencion. Uno de los pasajes méas laudatorios parece
ser el siguiente:

El desarrollo més perfecto de la razon practica en el auténtico y genuino sentido
de la palabra, la cuambre mas alta a la que puede llegar el hombre gracias al mero
uso de su razon y que muestra mas diafanamente su diferencia del animal, es
presentado como idea en la sabiduria estoica. Pues la ética estoica no es origina-
ria ni esencialmente una doctrina de la virtud, sino una simple indicacién para
la vida racional, cuyo objetivo y meta es la dicha gracias al sosiego del espiritu.
(Schopenhauer, 2005a:175)

En este pasaje resaltan al menos tres cosas: 1) que la idea de razon prac-
tica —o prudentia—,' es desarrollada ejemplarmente por los estoicos; 2) que
su ética no consiste sustancialmente en una doctrina de la virtud, como puede
parecer a primera vista, sino en una indicacién para la vida racional;? ya que
3) su objetivo ultimo es alcanzar la dicha a través de la aplicacion de la razén.3
Estos tres puntos estan claramente interconectados y nos ofrecen en buena
medida la interpretaciéon que Schopenhauer hace del estoicismo. En dicho
pasaje encontramos a un tiempo las razones por las que el mismo es tanto
valorado como criticado.

Examinemos el primer aspecto: la apreciaciéon del estoicismo por haber
elevado la razon practica a perfeccion. ¢En funciéon de qué hace Schopenhauer
semejante consideracion? Precisamente por la tentativa de emplearla para
elevar a los seres humanos por encima del sufrimiento. Ello convierte, en su
opinidén, a la ética estoica en un ensayo muy estimable y digno de atenciéon
(Cf. Schopenhauer, 2005a:178—179). Sin embargo, esta afirmacion queda ma-
tizada inmediatamente después, tras objetarse dicha posibilidad: “(...) pese a
ello dista mucho de alcanzarse cierta perfeccion en este sentido y que la razén
correctamente utilizada pueda despojarnos realmente de todo pesar y sufri-
miento conduciéndonos a la felicidad” (Schopenhauer, 2005a: 179) El fil6sofo
aleman considera que un dominio tan poderoso sobre el sufrimiento, tal como

1 Schopenhauer considera que la razéon practica queda bien designada a partir de la palabra latina
prudentia (Schopenhauer, 2005a:622). Con esto toma evidente distancia de Kant, para quien la
razén practica se diferencia estrictamente de toda consideracion de orden prudencial. Sin embargo,
coincidira con éste en que las razones de orden prudencial carecen de significacion moral.

2Sobre la interpretacion schopenhaueriana de la ética estoica, ha llamado la atencién Irwin (1993:248)

3 Tal afirmacidn parece recibir apoyo del siguiente pensamiento de Séneca: “La vida feliz reside Unica-
mente en esto: en que la razén esté perfectamente desarrollada en nosotros” (Ep. 92 2-3). Citado
por Guariglia (2002:31)
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lo pretende el estoicismo mediante el autodominio racional,* no cabe encon-
trarlo sino raras veces o nunca (Cf. Schopenhauer, 2005a: 411—412) Tal aseve-
racion se vuelve inteligible a la luz de la tesis schopenhaueriana segtn la cual
el dolor constituye un rasgo inextirpable del mundo, o en todo caso, incapaz
de ser completamente erradicado mediante el uso de la razon.5 De esta suerte,
y aunque éste empieza valorando la tentativa estoica —lograr inmunizarnos
mediante la razén—, termina por considerarla una alternativa impotente, o en
el mejor de los casos, dificilmente practicable. Los limites de la razon practica
estan trazados por la naturaleza del mundo, impermeable e indomenable en
ultima instancia para aquélla. Lo que en principio aparece entonces como for-
taleza del estoicismo, termina por mostrarse una empresa endeble.

1.2. Schopenhauer contra el eudemonismo
y el ideal estoico de “renuncia”

Existe otra razén de peso por la que Schopenhauer no puede aceptar la
perspectiva estoica, y ahora su rechazo se fundamenta en su eudemonismo.
Alineandose con Kant, nuestro filosofo piensa que la reflexion ética no puede
sustentarse sobre el telos de la felicidad o eudaimonia, ya que dicha motiva-
cién, al remitir en ultima instancia al egoismo, vicia a toda accion de signi-
ficacion moral. Ergo, toda doctrina cuyo proposito sea instruir al ser huma-
no para alcanzar la felicidad, no puede ser estrictamente moral. De aqui que
Schopenhauer considere a la ética estoica no tanto una doctrina de la virtud
cuanto una instruccion para la vida racional, en cuyo horizonte la virtud, mas
que un fin en si, se presenta como un medio para alcanzar la felicidad.®

4 Enfatizamos la expresion “autodominio racional”, ya que la negativa schopenhaueriana no se refiere
tanto a la plausibilidad de la ataraxia —ese estado exento de dolor—, cuanto a la posibilidad de
lograrla mediante operativos racionales.

La clarificacion de este argumento mereceria una discusién mas detallada, pero todo parece indi-
car que este rechazo se explicaria por su controversial tesis segun la cual, la medida del sufrimiento
ya esta determinada en cada persona por su caracter inteligible, cuya esencia es inmodificable. La
excepcion a esta regla esta dada por aquellos infrecuentes casos en que alguien “logra” modificar su
caracter mediante la supresion de la voluntad. Pero consecuente con sus presupuestos, Schopen-
hauer explica ese giro en términos de una conversidon o acontecimiento mistico, no en términos de
un proceso dirigido por la razén. De este modo, ese estado exento de dolor al que llega el asceta,
no es presentado como el resultado de un ejercicio de auto—gobierno racional.

Guariglia (2002:33) parece acordar al respecto: “al menos para el estoicisimo medio y tardio, la
felicidad entendida como apatia y equilibrio, ausencia de temor y desprecio de la fortuna (...) era el
bien ultimo, y la virtud sélo un camino para llegar a él (...) los estoicos debilitan fatalmente la con-
cepcidn aristotélica de la virtud como actividad que tiene su fin en si misma”.

W
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En conexion con esta dltima idea, Schopenhauer desarrolla su critica mas
mordaz al estoicismo: esta vez, en relacion con su ideal de sabio. El ideal de
sabio estoico encarna, a su parecer, cierta artificialidad, llegando incluso a
compararlo con un “rigido maniqui hecho de madera”, exento de vida y vera-
cidad poética (Cf. Schopenhauer, 1988: 247—248). Con esa imagen contrasta
notablemente la del verdadero asceta, quien renuncia al mundo sin proposito
ulterior alguno. La diatriba deslizada en este sentido, se relaciona con el papel
instrumental que los estoicos conceden a la idea de renuncia, al no ser ele-
gida por si misma, sino como medio de asegurar la felicidad. (La renuncia o
negacion de la voluntad vendria a ser para Schopenhauer el “bien supremo”)
En este contexto, la critica se concentrara en la teoria estoica de los adiafo-
ra.” Para los estoicos —dice aquél— no se requiere necesariamente privarse
de todo cuanto sea prescindible, siempre y cuando tales cosas no sean es-
timadas como auténticos bienes. Uno puede, asi, tener y disfrutar de todo,
a condicion de no perder nunca de vista su fragilidad, su dependencia, en
ultimo término, de la fortuna: cuando ésta eventualmente nos prive de ellos,
se sabra renunciar con indiferencia a los mismos. El sabio estoico —continta
Schopenhauer— al ser consciente del valor neutral o indiferente de los bienes
de la fortuna, afrontara impasiblemente su pérdida, ya que considera factible
reducir todo a un esquema mental. Sin embargo:

(...) Hicieron caso omiso de que todo hébito se convierte en una necesidad y
que por ello s6lo puede renunciarse a él con dolor, que la voluntad no consiente
que se juegue con ella, que no cabe disfrutar sin apegarse al goce (....) que entre
desear y renunciar no hay un término medio. Sin embargo, ellos creian ajus-
tarse a sus principios porque, al sentarse ante una lujuriosa mesa romana sin
perdonar un plato, aseveraban que todo eso serian meras cosas irreprochables,
mas no verdaderamente buenas; o para decirlo en castellano, comian, bebian y
se corrian juergas, pero no sabian dar gracias por ello al amado Dios, sino que

7 Para los estoicos, y a diferencia de Aristoteles, quien reconocia una multiplicidad de bienes, sélo
existe una cosa incondicionalmente buena: la virtud. Lo que se opone a ella se denomina vicio, y
aquellas cosas que no constituyen ni virtud ni vicio, son indiferentes —adiafora—. Los estoicos pre-
tendian independizar al maximo la eudaimonia de los poderes de la fortuna. De esta suerte, los
denominados “bienes del cuerpo” y “bienes externos”, que para Aristoteles condicionaban y forma-
ban parte de la vida feliz, serédn considerados indiferentes en cuanto a su contribucién a la eudaimo-
nia. Entre las cosas indiferentes, los estoicos distinguian: 1) indiferentes preferidos, como la vida,
salud, riqueza, belleza, fuerza fisica, honor, etc., 2) indiferentes dispreferidos, esto es, sus contra-
rios: muerte, enfermedad, pobreza, fealdad, etcétera.
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mas bien ponian cara de fastidio y aseguraban bravamente que les importaba
un comino toda esa comilona. Tal era el expediente de los estoicos: eran meros
fanfarrones (...). (Schopenhauer, 2005b:154—-155)

Tales son sin duda las palabras mas duras con las que Schopenhauer se
refiere al estoicismo. La clave de esta objecion parece residir en lo siguiente:
que entre desear y renunciar, entre querer y no—querer, no existe un término
medio. Con esto los estoicos nos estarian proporcionando, segin Schopen-
hauer, un cuadro inexacto de la psique humana, un cuadro en el que ésta,
mediante el autodominio racional, seria capaz de experimentar indiferencia
aun en medio del disfrute y la posesion de bienes, o incapaz de experimentar
dolor al verse privada repentinamente de ellos.

La concepcion schopenhaueriana de la voluntad imposibilita la admision
conjunta de dos postulados: 1) que ésta pueda ser satisfecha —por ejemplo
a través de un exquisito manjar que colma su apetito, o la adquisiciéon de un
bien que sacia su codicia— sin que 2) se genere, a partir de semejante satis-
faccion, una dependencia de la voluntad respecto de su objeto. Ante ello, slo
caben dos alternativas: o el deseo se satisface, implicando el goce de la vo-
luntad, o no se satisface, suponiendo su afliccion. Aqui no hay lugar para una
tercera alternativa: mantenerse indiferente mientras la voluntad se satisface
o se ve privada de su objeto. La impasibilidad requiere, para Schopenhauer,
el abandono definitivo de la voluntad, la renuncia completa a la satisfaccion
del deseo.

2. Objecion indirecta: la inadmisibilidad
del postulado teocratico

En esta seccidn se procurara exponer la razon més poderosa por la que
Schopenhauer se enfrenta, a nuestro juicio, con el estoicismo, si bien no apa-
rece expresa ni especificamente formulada como una objecién al mismo. Esta
objecion adicional se desprende de una incompatibilidad radical entre postu-
lados bésicos de sus sistemas filosoficos. Varios estudiosos del estoicismo han
insistido en que una correcta comprension de su ética requiere ser contex-
tualizada en su concepcion teologica y cosmologica respectivamente. Aquélla
se caracterizaria asi por formar parte de un sistema metafisico global, donde
el cosmos se erige como una totalidad regida por el logos divino. Esta es cla-
ramente la posicion defendida por Long, quien apunta en tal direcciéon dos
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rasgos esenciales asumidos por la ética estoica: por un lado, la creencia en el
gobierno divino del orden natural, que al mismo tiempo presenta una cone-
xion con la racionalidad humana; por el otro, la creencia de que la felicidad
coincide con ese plan natural o divino para los seres humanos. En tanto este
segundo aspecto, sostiene Long, se encuentra ya ampliamente difundido en
la tradicion socratica y cinica, el primero de ellos parece irrumpir con el es-
toicismo, identificAndolos de un modo caracteristico. Este rasgo peculiar al
estoicismo estaria dado por el denominado “postulado teocratico” (Cf. Long,
1996:185-186)

Conforme al postulado teocratico, el cosmos se encuentra comandado
por un logos divino que lo estructura racionalmente, torndndose, simulta-
neamente, prescriptivo para los seres humanos. Estos, al tomar parte de ese
logos a través de su razon, se hallan en condiciones de captar el orden cosmi-
co y conducirse en consecuencia. Es en este contexto que debe ser interpreta-
do, sostiene Long, el controversial principio estoico segtn el cual es menester
vivir conforme a la naturaleza para alcanzar la virtud y la eudaimonia. Desde
tal perspectiva, la vida buena consistira en seguir la recta razon que fluye a
través de todas las cosas y que se identifica precisamente con la divinidad o
Zeus; o en otros términos, en armonizar la propia naturaleza racional con la
de la providencia. De esta serie de ideas se desprende lo siguiente: dado que
el mundo presenta un orden racional y necesario, sabiamente dispuesto por
el logos divino, es preciso aceptar y abrazar esa jerarquia existente. La ética
y la metafisica confluyen en un plano de perfecta inmanencia: el mundo esta
bien tal como esta, y por eso, ajustarse al compas de su divina marcha se erige
como el maximo ideal ético. Sobre este entramado de presupuestos, parece
adquirir ahora pleno sentido el cometido estoico del auto—gobierno racional.

No cabe imaginar ninguna idea a la que Schopenhauer se oponga tanto
como a ésa. Para él, en efecto, el mundo es cualquier cosa menos una teofa-
nia. En su opinidn, el panteismo es totalmente insostenible frente a las peores
facetas del mundo (Cf. Schopenhauer, 2005b: 571). El filosofo aleman dedi-
ca varios pasajes de su obra a fustigar los sistemas panteistas, y si bien no
hace especial referencia al estoicismo, sus criticas podrian hacerse perfecta-
mente extensivas al mismo. No por casualidad, Schopenhauer critica parti-
cularmente en tal contexto a Spinoza, quien, entre los filosofos modernos,
evidencia una de las més claras conexiones con el estoicismo (Cf. Long, 2003:
369—379). No obstante, Schopenhauer admite coincidir con el panteismo en
un punto: en la aceptacion del principio helénico “uno y todo” (Cf. Schopen-
hauer, 2005b:624), es decir, en la postulacién de una misma y nica esencia
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que cohesiona la totalidad de los fen6menos y se manifiesta a través de ellos.
Aunque el acuerdo es solo parcial, dado que la discrepancia se volvera eviden-
te al precisarse el caracter de esa entidad metafisica.

Ciertamente, uno de los axiomas basicos que funda a la vez la ética y la
metafisica schopenhaueriana, se encuentra en las antipodas exactas del estoi-
cismo, y surge justamente a partir de la caracterizacion ultima de lo real: esa
fuerza motriz que preside la naturaleza no es una potencia racional ni divina,
como pretendia aquél, sino contrariamente, una potencia ciega, carente de
todo propdsito o meta: la voluntad. Con esta concepcidn, no so6lo se reniega
del estoicismo sino también de toda la tradiciéon racionalista de occidente.
Ahora bien, ¢qué consecuencias se desprenden de semejante comprension
metafisica en el contexto de su enfrentamiento con los estoicos? Precisamen-
te una recomendacion practica de cualidad opuesta: lejos de invitarnos a vivir
en conformidad con la naturaleza, Schopenhauer llama a renegar de ella. La
forma en que éste concibe el bien supremo, supone la lucha encarnizada con
aquello que hay de natural en nosotros. En efecto, la negacion de la voluntad,
debe ser conquistada en términos de “una decisiva oposicion a la naturaleza”
(Schopenhauer, 2005b:611)

Las razones de este rechazo pueden ser explicadas a partir del punto
en que Schopenhauer se opone mas vehementemente al panteismo: no es
Dios quien rige el mundo, confundiéndose con su orden, sino una potencia
que dificilmente pueda ser caracterizada como una divinidad benévola. La
voluntad, al ser identificada como la raiz universal del dolor, es definida en
términos morales (Cf. Cartwright, 1989:55-56), a saber, en cuanto mal (Cf.
Schopenhauer, 1997:196); consiguientemente, como algo que debiera no ser.
Esta tesis comporta una perspectiva que aleja decisivamente a Schopenhauer
del optimismo panteista, y por extension, de la cosmologia estoica. Si el orden
del mundo no es ni bueno ni divino, entonces la realizacién del maximo valor
ético dependera necesariamente de su estricto apartamiento. Puede verse asi
que el bien supremo para aquél termina exigiendo una condiciéon enteramen-
te opuesta a la requerida por el estoicismo, ya que para éste el cumplimiento
del bien supremo —la eudaimonia— dependia del vivir en conformidad con
la naturaleza. Esta diferencia entre ambos ideales éticos y sus condiciones, se
deja explicar, en suma, por la aceptaciéon o rechazo del postulado teocratico.
El primer caso corresponde a los estoicos, mientras el segundo, claramente,
a Schopenhauer.
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A modo de cierre

Hemos presentado distintos argumentos que Schopenhauer antepone al
estoicismo. En el primer grupo de objeciones, se consideraba que el objetivo
estoico de la ataraxia no podia alcanzarse sobre la base de ese hibrido entre
desear y renunciar, porque es imposible que en tal condicion la voluntad no
resulte de alguna manera afectada. Esta no admite ser subyugada mediante
un puro entrenamiento mental por el que podria permanecer indiferente en
medio del placer o el dolor. Conforme entonces a los argumentos schopen-
hauerianos, o la renuncia es completa, o no lo es en absoluto. Ademas, a éste le
resultaba inaceptable el rol instrumental que dicho ideal adquiria entre ellos,
al estar supeditado al logro de la eudaimonia: al comportar una perspectiva
eudemonista, la ética estoica carece a sus ojos de valor moral. Estas criticas,
a su vez, adquieren mayor claridad, creemos, en conexion con la altima obje-
cion analizada, a saber, la oposicion tajante al postulado teocratico. Si la ética
estoica descansa por completo sobre este ultimo, y Schopenhauer se rehasa
a aceptarlo, entonces su desacuerdo es radical, y no meramente incidental.
Este desacuerdo radical estaria dado por el papel que la razon desempena en
ambos sistemas filoséficos, donde la ética y la metafisica constituyen un todo.
El autogobierno racional desempena para los estoicos el ideal ético por exce-
lencia, puesto que se moldea sobre el trasfondo, a su vez racional, del mundo.
En contraste, en el ideal ético postulado por Schopenhauer, se desdibuja sus-
tancialmente el papel de la razon, en la medida en que ésta no es constitutiva
de lo real. De semejante concepcién se desprende una consecuencia crucial:
la raz6n practica no so6lo pasara a desempenar un papel muy limitado, sino
que sera despojada en su empleo de valor moral.
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Entre la servidumbre voluntaria
y la libertad de pensamiento.

La Boétie y Montaigne frente a la obediencia
Manuel Tizziani (UNL-CONICET)

1. Callar, decir, insinuar

Como ha senalado Michel Foucault en sus textos acerca de la parrhesia,
dirigir un lenguaje franco y directo a quienes detentan el poder implica un
riesgo vital; he ahi el auténtico valor de quien, frente al disimulo y la adula-
cion, se atreve a decirlo todo. Por otro lado, Stefan Zweig sostiene que perso-
na que, viviendo en un régimen de opresion, desea mantener su libertad, no
debe reducir sus posibilidades de resistencia a este riesgoso franc parler. A
diferencia de Foucault, Zweig nos propone tres alternativas:

Cada vez que un gobierno o un sistema reprime por la fuerza la libertad de pen-
samiento, los que no quieren someter su conciencia so6lo tienen tres caminos
que tomar: o bien combatir abiertamente el terror gubernativo y llegar al marti-
rio. [...] O bien conservar la libertad interior y a la vez la vida, sometiéndose en
apariencia y encubriendo su propia opinioén. [...] O bien, como tercer camino de
escape, emigrar, trasladando sana y salva la libertad interior desde el pais en el
cual es perseguida y proscrita a tierras extranas, donde pueda respirar libremen-
te. (Zweig, 1937:86).

Atendiendo a estas reflexiones, intentaremos sefialar en qué medida, los
dos autores a los que en lo siguiente referiremos, adaptaron sus opiniones y
su conducta, de una u otra manera, a estas posibilidades de resistencia. En
ese sentido, podemos afirmar que tanto Michel de Montaigne como Etienne
de la Boétie, cada uno a su modo, centraron sus reflexiones en la libertad y en
la obediencia.

La Boétie, en un panfleto politico titulado Discours de la servitude volon-
taire (1548), intent6 desentranar los origenes y fundamentos sobre lo que se
sostiene el poder de los gobernantes, llegando a postular que todo el anda-
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miaje del naciente Estado moderno no se apoya sino sobre la complicidad y el
oculto deseo de servidumbre de los stbditos. Asi, una vez desenmascarados
esos resortes secretos, y la perversion que implica para la naturaleza humana
dicho caracter servicial, La Boétie, dirigiendo sus palabras a los hombres de
esprit clairvoyant, postulara un remedio original: la desobediencia civil'. Se-
gun sus palabras, al hombre, ser naturalmente libre, no le es necesario reali-
zar ninguna accion para volver a recuperar aquella condiciéon propia e inalie-
nable. Por el contrario, la sola omision, el solo hecho de rehusar la obediencia,
lo depositara nuevamente sobre ese sagrado suelo originario.

Montaigne, por su parte, regd sus reflexiones a lo largo y lo ancho de sus
Ensayos (1580). Y su obra, mirada desde una perspectiva integral, no es sino
un ejercio de libertad de pensamiento. Sin embargo, en un sentido estricto,
podemos decir que la osadia de los dichos de Montaigne no fue extrema; qui-
zas por prudencia, el perigordino mostro6 ciertos reparos a la hora de decirlo
todo, al momento de contradecir abiertamente el status quo, o de postular
una plena libertad en el campo de la accién politica. Por tal motivo, muchos
de sus criticos, no sin cierta razon, lo han clasificado dentro del bando de los
conservadores. Ahora bien, en tanto una primera lectura de sus Essais puede
muy bien dejarnos esa sensacion, una mirada mas profunda puede revelarnos
algunos elementos dignos de ser tenidos en cuenta. En tal sentido, quizas sea
posible desentranar, detras de todo ese aparente conservadurismo, una insi-
nuacién; un espacio para la duda, la critica y la libertad.

He ahi el objetivo del presente trabajo: reconstruir brevemente las argu-
mentaciones de La Boétie y de Montaigne, con el fin de sefialar dos diferentes
opciones que la libertad posee frente la obediencia.

2. La Boétie, o el llamado a la desobediencia

Existen millones que, como si estuvieran embrujados, se hallan dispuestos a en-
tregarse, a dejarse denigrar y aun ultrajar; cuanto mas exija de ellos el predica-
dor de la nueva ideologia, tanto mayor sera el nimero de adeptos. Lo que hasta
ayer era su mayor placer [i.e. la libertad], lo abandonan gustosos por él, para

1 Si bien el tépico de la sumision fue objeto de multiples reflexiones a lo largo de la historia, el con-
cepto de desobediencia civil fue adoptado por teoria politica recién en el siglo XIX, luego del cla-
sico ensayo de Henry David Thoreau (Civil disobedence, 1849). Ahora bien, aun a riesgo de incurrir
en un anacronismo conceptual, creemos legitimo aplicar dicha categoria a la propuesta politica que
presenta La Boétie.
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dejarse conducir sin oponer ninguna resistencia; asi se cumplen de nuevo las
antiguas palabras de Téacito: ruere in servitium. Los pueblos, en una ardiente
embriaguez se someten voluntariamente a la esclavitud, ensalzando el azote que
cae sobre sus espaldas. (Zweig, 1937:18).

Estas palabras, que Zweig refiere a la actitud de los ginebrinos respecto
del liderazgo de Calvino, expresa con claridad la idea central que La Boétie
nos presenta en su Discours. Dando por supuesto el caracter natural de la
igualdad y la libertad, el autor se pregunta: ¢por qué los seres humanos han
caido en la servidumbre?; atin mas, ¢por qué se esfuerzan en ser sometidos,
como si encontraran en ello su salvacion? La Boétie se sobrecoge ante el es-
pectaculo de la sumision, y no puede comprender como ni por qué los hom-
bres, siendo libres e iguales por naturaleza, se encuentran aprisionados por
todas partes. Como y por qué, pudiendo vivir a su libre arbitrio, se someten
por propia voluntad, se ponen el yugo en el cuello y se disponen a servir.

Son el espanto y la incomprension los que lo incitan a llevar adelante su
indagacion; luego de la cual arriba a las siguientes conclusiones: la obedien-
cia, hecho tan inverosimil como antinatural, se instituye de dos maneras, o
por engaio o por fuerza, y se sostiene a causa de otras tres razones principa-
les: la costumbre, la cobardia y la supersticion. Por medio de esta bisqueda
La Boétie intenta dar cuenta de ese monstruoso vicio “que la naturaleza niega
haber hecho y la lengua se rehtisa a nombrar” (La Boétie, 1948:46). Ahora
bien, todos los elementos hallados a partir de este anélisis so6lo sirven, en pa-
labras del autor, para someter al pueblo llano, a la gente vulgar; en ese con-
texto, La Boétie intenta develar el fundamento mistico de la autoridad, sacar
a relucir el resorte secreto sobre el cual se sostiene el poder absoluto de los ti-
ranos. Asi llega a la conclusion de que es imposible que un solo individuo, por
fuerte o inteligente que sea, domine a miles o a millones, y por tanto, igual-
mente inviable que cualquier régimen pueda sostenerse en pie sin el interés
velado de un nimero creciente de stibditos; quienes, merced a su connivencia
con quien los domina, obtienen un rédito particular. Ahora bien, La Boétie
no se queda alli, en la mera constatacién de lo dado. Por el contrario, a este
régimen de sumision, en donde la virtud principal es la complicidad, opone
la posibilidad de fundar una sociedad diferente; una que se condiga con el
verdadero ser natural del hombre: con la igualdad y la libertad. Y, del mismo
modo en el que al régimen de sumision se opone una sociedad igualitaria, a
la complicidad se opone la amistad; a la violencia, la palabra; a la sumision
complaciente del vulgo, el sentimiento inextinguible de la libertad que to-
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davia brilla en algunos hombres que poseen l'esprit clairvoyant (La Boétie,
1948:68). Estos, por mas tiempo que transcurra, jaméas dejan de sentir sobre
sus hombros el peso del yugo, jamas dejan de recordar su primitivo ser, ni de
experimentar y saborear, al menos en privado, su libertad. Ellos, que ven mas
alla de sus propios pies, que pueden recordar ese ilustre pasado y proyectar
un futuro de redencion, son capaces de imaginar esa otra sociedad, la que se
basa en la amistad, en la fraternidad. En ella, la sinceridad y el don de la pa-
labra alcanzaran su apogeo, en ella todo podra ser dicho. Alli, cada uno podra
reconocer en el otro a un igual, a un ser libre, a un companero, a un hermano;
y, sobre ese acto de reconocimiento, se fundara una sociedad fraternal. Al
estado de sujecidon que se apoya en la complicidad y en el interés egoista, La
Boétie opone esta sociedad libre, de seres iguales y fraternos, desobedientes
de todo poder inicuo, de toda autoridad ilegitima. Es a ellos, a los amigos, a
los hombres de entendimiento que conforman aquella comunidad universal?,
a los espiritus libres, a los que desde siempre y por siempre odiaran la tirania,
a los que en definitiva dirige estas palabras:

A este tnico tirano no es necesario combatirlo, no es necesario destruirlo; él
mismo se destruye, con tal de que el pais no se disponga a servirlo; no es preciso
quitarle nada sino no darle nada. [...] Decidios, pues, a dejar de servir, y seréis
hombres libres. No pretendo que os enfrentéis a él, o que lo tambaleéis, sino
simplemente que dejéis de sostenerlo. Entonces veréis como, cual un gran colo-
so privado de la base que lo sostiene, se desplomaréa y se rompera por si solo. (La
Boétie, 1948:48-50).

He aqui condensada la teoria de la desobediencia de presentada por La
Boétie: en tanto la libertad es una semilla natural que puede encontrarse en
cada uno de los seres humanos, su reactualizacion y recuperacion es tan sim-
ple que, con sdlo desearse, ya se posee. No es necesario que los hombres ini-
cien una revolucion, se opongan al tirano y conquisten su libertad merced a
las armas. El camino es mucho maés corto, y tanto mas simple: consiste en

2 Esta es una vieja idea de los estoicos, ya presentada por Plutarco, y retomada por Montaigne: “Sé
que la amistad tiene los brazos bastante largos para sujetarse y unirse de una o otra esquina del
mundo... Los estoicos tienen razéon cuando dicen que el vinculo y la relacion entre los sabios es tan
grande que aquel que come en Francia alimenta a su compafiero en Egipto; y que sélo con que
uno alargue el dedo en cualquier sitio, todos los sabios que hay sobre la tierra habitable sienten su
ayuda.” (Montaigne, 2007:111.9:1453-1454).
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desobedecer, en negarse, en rehusar la obediencia. En una palabra, en apren-
der a decir no.

3. Montaigne, o la libertad de la trastienda.

En el prefacio de sus Ensayos, Montaigne realiza dos breves afirmacio-
nes acerca de su obra. En la primera sostiene: “Lector, éste es un libro de
buena fe”; en la segunda: “Asi, lector, soy yo mismo la materia de mi libro.”
(Montaigne, 2007:5) Ahora bien, ¢cudl es el significado de estas dos frases
inaugurales?, épor qué resultan cruciales para entender sus intenciones? La
respuesta es simple, pues, segin puede inferirse de ellas, los Ensayos preten-
den erigirse en un libro que diga la verdad, sélo la verdad y nada mas que
la verdad acerca de quién los escribe. Es el mismo Montaigne quien reafirma
esta idea, asegurando que mediante sus escritos no ha buscado dotarse a si
mismo de un falso prestigio:

Si [este libro] hubiese sido escrito para buscar el favor del mundo, me habria
adornado mucho mejor, con bellezas postizas. Quiero que me vean en mi ma-
nera de ser simple, natural y comun, sin estudio ni artificio. Porque me pinto a
mi mismo... Y de haber estado entre aquellas naciones que, segin dicen, todavia
viven bajo la dulce libertad de las primeras leyes de la naturaleza, te aseguro que
me hubiera gustado muchisimo pintarme del todo entero y del todo desnudo.
(Montaigne, 2007:5)

Ahora bien, malgré lui, Montaigne no ha nacido entre los canibales de
América, en aquellas tierras donde existen todavia la libertad natural y la po-
sibilidad de mostrarse por entero y al desnudo; por el contrario, habita en
medio de una civilizacién signada por las buenas maneras y el disimulo, don-
de las reglas de etiqueta adquieren un valor primordial. En tal sentido, cabria
preguntarse qué significado podriamos atribuir a otra afirmacion que el ensa-
yista desliza en este mismo aviso “Al lector”: “[En los Ensayos] mis defectos
se leeran al natural, mis imperfecciones y mi forma genuina en la medida en
que la reverencia publica me lo ha permitido” (Montaigne, 2007:5). éCuéles
son los limites que “la reverencia publica” han impuesto al afan expresivo
del ensayista?, écudn lejos ha quedado la posibilidad de decirlo todo de si?
En ese contexto, ¢es completamente cierto que los Ensayos han sido escritos
con total buena fe? ¢No nos es legitimo dudar al menos por un momento de
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esta honestidad brutal? Y si la duda se nos permite, épodriamos considerar
a Montaigne como a un pensador de la trastienda, que expresa de un modo
velado ciertas reflexiones inconvenientes en su contexto histoérico, politico y
religioso?

“Debemos reservarnos una trastienda del todo nuestra, del todo libre,
donde fijar nuestra verdadera libertad y nuestro principal retiro y soledad”
(Montaigne, 2007:1.38:327), nos dice el ensayista. Quizas se trate de eso, de
apropiarse de una arriere—boutique que sea completamente propia, en donde
puedan ser expresados, sin peligros, los pensamientos mas audaces, solo tras-
misibles a un pequefio nimero de personas; a los hombres de entendimiento,
es decir, a aquellos capaces de comprenderlos, y méas aun, de tolerarlos.

Segin Montaigne, el sabio no s6lo es aquel que poseyendo buenas dispo-
siciones naturales ha logrado pulir sus ideas a través del estudio y la reflexion,
sino también quien conoce cuan peligrosas e intolerantes puede ser las per-
sonas que dejan arrastrarse a diestra y siniestra por todas sus pasiones; quien
advierte los riesgos que corre quien enfrente a esa turba. En una palabra, el
sabio sabe disimular. Conoce la importancia de actuar, exteriormente, como
la mayoria, y de reflexionar, interiormente, como una pequeiia fracciéon de
individuos.

El sabio debe por dentro separar el alma de la multitud, y mantenerla libre y
capaz de juzgar libremente las cosas; pero, en cuanto al exterior, debe seguir por
entero las maneras y formas admitidas. A la sociedad publica no le incumben
nuestros pensamientos; pero lo restante, como acciones, trabajo, fortuna y vida,
debemos cederlo y entregarlo a su servicio y a las opiniones comunes. (Montaig-
ne, 2007:1.22:143—144)

La trastienda se convierte asi en un lugar estratégico, y Montaigne la po-
see. Su biblioteca, situada en el tercer piso de la torre de su castillo seforial,
cumple ese rol fundamental: da a nuestra interpretacion un sustento fisico.
“Aqui —senala el ensayista— tengo mi morada. Intento aduefiarme de ella
por completo, y sustraer este tnico rincéon a la comunidad conyugal, filial y
civil... iQué miserable es, a mi juicio, quien no tiene en su casa un lugar don-
de estar a solas, donde hacerse privadamente la corte, donde esconderse!”
(Montaigne, 2007:111.3:1237) ¢Enconderse de qué? De un siglo tortuoso, de
las agitaciones de la Reforma, del ocaso del Renacimiento, de las guerras que
desangran a Francia, del accionar censor de la Inquisicion tras el concilio de
Trento (1545—1563)...
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En ese contexto, ¢cuales son los limites del franc parler? éQué puede
decirse, qué debe callarse, qué debe ser simplemente insinuado? Evidente
es que no todo puede ser dicho sin perjuicio para uno mismo; Montaigne lo
sabe. Del mismo modo que sabe que la “ley de la resolucion y de la firmeza
no comporta que no debamos protegernos, en la medida de nuestras fuerzas,
de los males e infortunios que nos amenazan, ni, por consiguiente, que no
debamos tener miedo de que nos sorprendan. Al contrario, cualquier medio
honesto para defenderse de las desgracias es no s6lo licito sino loable” (Mon-
taigne, 2007:1.12:62).3

Ahora bien, cabria pensar que, conociendo esos peligros, Montaigne qui-
zas haya optado por dejar ciertas senas, ciertos guinos, ciertas marcas de sen-
tido que podrian habilitar una lectura méas audaz. Sus Ensayos, tal vez, po-
sean un sentido intimo, oculto, s6lo abierto a los lectores sagaces; al pequeno
y selecto grupo de los hombres de entendimiento, de amigos. Es Montaigne
mismo quien parece avalar nuestra tesis:

Ahora bien, en la medida que el decoro me lo permite, hago notar aqui mis in-
clinaciones y afectos; pero con mas libertad y de mas buena gana por mi boca a
cualquiera que desee informarse sobre ello. En cualquier caso, en estas memo-
rias, si se mira bien, se encontrara que lo he dicho todo, o indicado todo. Lo que
no puedo expresar, lo sefalo con el dedo. (Montaigne, 2007:111.9:1465)

El ensayista sabe que “el lector capaz descubre a menudo en los escritos
ajenos otras perfecciones que las que el autor ha puesto y ha advertido en
ellos, y les presta sentido y aspectos mas ricos” (Montaigne, 2007:1.23:157);
que existe una complicidad entre quien escribe solapadamente y quien lee
de manera atenta, pues “b| la mitad de la palabra pertenece a quien habla, la
otra mitad a quien escucha” (Montaigne, 2007:111.13:1626). El texto queda
incompleto, trunco, sin aquel destinatario que pueda descubrir su verdadero
sentido, sin aquel que aporta la otra mitad, reactualizando el significado de la
palabra escrita.

En conclusion, del mismo modo que Pierre Charron, Montaigne concibe
“una doble libertad. La verdadera, la del espiritu, esta en manos de cada uno
y no puede ser despojada ni perjudicada por nadie, ni siquiera por la fortuna.
[...] [La otra], la libertad corporal, es un bien que debe apreciarse mucho,

3 A esta afirmacién anterior, y como su complemento, podriamos agregar la siguiente maxima: “La
valentia tiene sus limites, como todas las demas virtudes”. (Montaigne, 2007:1.14:67)
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pero que depende de la fortuna” (Charron, 1948:1.44:240).4 Es por eso que
nunca tuvo reparos para actuar en conformidad con las leyes del pais en el
que habitaba, pues entendia que la verdadera servidumbre no es la que nos
oprime las manos, sino la que nos atenaza el entendimiento.
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Emociones deliberativas. Racionalidad
practica y deliberacion puablica
Graciela Vidiella (UNL-UNLP-UBA)

El supuesto antropolégico que subyace a la concepcidon méas difundida de
la democracia, la agregativa o de mercado es el hobbesiano homo economi-
cus, autointeresado, socializado por obligacion, racional a la hora de maxi-
mizar sus intereses. Bajo éste la legitimidad es entendida como un equilibrio
de intereses organizados en torno a algtin mecanismo de decisién, como por
ejemplo la regla de la mayoria, y la politica, exclusivamente como la nego-
ciacion que llevan a cabo los lideres de los partidos de la oposicién, el par-
tido en el gobierno y los grupos sociales y econ6micos que tienen el poder
de ejercer presion y la capacidad para imponer sus intereses sectoriales. La
participacion de la ciudadania se reduce a ejercer un control negativo sobre
los politicos, castigando o premiando sus actuaciones en los actos electorales.
Sin embargo, suele ocurrir que los ciudadanos no sienten que sus intereses
estan verdaderamente representados por sus elegidos y es frecuente que los
resultados de las negociaciones difieran considerablemente de las platafor-
mas politicas presentadas en las campanas electorales.

Desde hace algunos afios este modelo viene siendo desafiado por los de-
fensores de una concepcién deliberativa de la democracia que han hecho del
problema de la legitimidad su foco de atencion. Si bien la mayoria es un refe-
rente inevitable de la decision colectiva, su status legitimador es un tema com-
plejo. Como agudamente mostr6 Tocqueville, toda decision que afecte a una
pluralidad de personas puede convertirse en una tirania; ¢por qué, entonces,
una consideracion meramente numérica merece ser tomada como criterio de
legitimidad? ¢Por qué una cuestion de hecho debe dar lugar a derechos? Por
tanto, es necesario encontrar razones adicionales que justifiquen que todos
cumplan —o estén obligados legitimamente a camplir— con lo que la mayoria
decida. De modo que, si bien los deliberativistas no dejan de aceptar el prin-
cipio mayoritario como un indicador presuntivo y necesario de la existencia
de un mecanismo de decision democratico, no consideran que constituya una
condicion suficiente de legitimidad politica. Como es bien conocido, los de-
liberativistas han hecho de la deliberacion y del ideal normativo de la razén
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publica la condicion central de la legitimidad democratica: las decisiones que
atafien al ejercicio del poder son legitimas si pueden ser entendidas como
el resultado de un proceso deliberativo basado en un libre intercambio de
razones entre todos los afectados. Dicho en otros términos, quienes actian
en politica deben presentar o responder a razones, o demandar que sus re-
presentantes lo hagan, con el proposito de justificar las leyes y las politicas
publicas. En un contexto deliberativo de tales caracteristicas el solo hecho de
tener una preferencia, interés, conviccion o ideal, no es razon suficiente para
que resulte validada. Por ello los cambios de preferencias juegan aqui un rol
importante. Asumido el compromiso de que las propuestas deben justificarse
publicamente, si, durante el proceso de deliberaciéon se descubriese que las
razones que avalan un determinado proposito no resultan convincentes, es de
esperar que las preferencias que lo han motivado se modifiquen.

La propuesta deliberativa ha sido criticada por idealista, utopica e igno-
rante de la politica tanto por los liberales “ortodoxos” como por los schmitia-
nos de uno u otro signo. Los primeros porque, adhiriendo a una antropologia
de tipo hobbesiana, solo conciben la razén como instumental, como maximi-
zadora de los intereses; los segundos porque sostienen que los deliberativis-
tas postulan un ideal de discusién publica més propia de los académicos que
de la vida politica, desconociendo el rol motivador que tienen las pasiones
en la vida humana en general y en la politica en particular. En lugar de igno-
rar la existencia de las pasiones en la vida politica, sostiene Chantal Mouffe
(Mouffe, 1993:8) es necesario proveer el terreno propicio para que puedan ser
movilizadas alrededor de objetivos democraticos.

En lo que sigue, adoptaré dos estrategias para hacer frente a las criticas
referidas. En primer lugar (I) sostendré que los defensores de la concepcion
agregativa han naturalizado una idea de hombre unidimensional, el economi-
cus, que los conduce a desconocer la irreductible heterogeneidad de las moti-
vaciones humanas. En segundo lugar (II) concederé a los schmitianos que los
democratas deliberativos han descuidado el rol que desempenan las pasiones
en la politica y que esto supone un déficit que la teoria deberia subsanar. A tal
efecto, y sirviéndome del amplio desarrollo que ha tenido el tema de las emo-
ciones en los dltimos anos, esbozaré un enfoque de estas que considero apto
para ser integrado a una concepcién deliberativa de la democracia.

(I) El homo economicus es el supuesto motivacional de la teoria economi-
ca hegemonica. Para mostrar los problemas de motivacion que dicho modelo
acarrea me desviaré un momento hacia la teoria de los juegos. Asumiendo
que los individuos estan motivados por el autointerés y que haran todo lo
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posible para maximizar sus ganancias, los economistas suelen disefnar juegos
que intentan reproducir condiciones de la vida real con el objetivo de conocer
coémo la gente asigna recursos. Uno de los juegos mejor estudiados es el del
ultimatum que habitualmente se juega entre dos individuos, uno de los cuales
desempeiia el rol de proponente y el otro de respondedor — de aqui en méas P
y R. El proponente tiene cien pesos. El juego comienza cuando ofrece a R una
parte de esa suma. A continuacion R acepta o rechaza la oferta. Si la acepta
se queda con la cantidad ofrecida y P, con el resto. En caso de que la rechace,
ambos se van con las manos vacias. Si, tal como dan por sentado los econo-
mistas, los jugadores son agentes maximizadores, lo racional es que P haga
la menor oferta posible, y que R acepte cualquier oferta, por minima que sea.
Sin embargo, en la mayoria de las experiencias realizadas, esta prediccién no
se confirma (es interesante advertir que tales experiencias fueron realizadas
en paises con culturas muy distintas, como Estados Unidos, Japén y grupos
indigenas de Papta y Nueva Guinea). Lo que en verdad ocurre es que los pro-
ponentes suelen ofrecer sumas equivalentes a unos cincuenta pesos; y los que
responden rechazan sumas inferiores a los veinte pesos. Cuando se pregunta
a los oferentes por qué no han realizado el ofrecimiento minimo, suelen res-
ponder que temen que se la considere injusta y se la rechace como un modo
de castigarlos por su renuencia a compartir (Hauser, 2008:107) cuando se
pregunta a los respondientes que recibieron una oferta baja por qué la han
rechazado, siendo que es mejor obtener algo que nada, responden que la con-
sideran injusta.

Estas y otras investigaciones interdisciplinarias emprendidas por antro-
pologos, psicologos evolucionistas y neurocientistas han destronado al homo
economicus o, al menos, lo han obligado a compartir su trono con un tipo
humano menos egoista, el homo reciprocans. Este reflejaria de modo mas
realista los rasgos de la sociabilidad humana. En efecto, parece que en la vida
real las personas suelen mostrarse mas generosas de lo que supone la mayo-
ria de los economistas y, ademas, suelen dar muestras de un arraigado sen-
tido de la equidad y de la justicia retributiva. Para Samuel Bowles y Herbert
Gintis (Bowles y Gintis, 2001:180), lo que diferencia al homo economicus del
reciprocans es el tipo de cooperacion en la que se involucran; la del primero
se asienta en una reciprocidad débil, la del segundo, en una fuerte. Un ejem-
plo tipico de la reciprocidad débil es el intercambio del mercado, es decir, la
cooperacién incentivada por “doy esto, obtengo aquello”, tanto sea en el mo-
mento como en el mediano o largo plazo. La reciprocidad fuerte, en cambio,
impone costos sin que se espere necesariamente un reembolso, ni siquiera
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en el largo plazo; es este el tipo de reciprocidad que se manifestaria en el
juego del ultimatum. No6tese que el homo reciprocans no es un altruista, esta
dispuesto a cooperar pero —como bien parece haber intuido Rawls— solo en
términos equitativos, y esta dispuesto a castigar a los free riders sin espe-
rar un beneficio personal. No debe entenderse que la propuesta del homo
reciprocans pretende concluir que no existen personas con motivaciones
egoistas o auto—interesadas; en todo caso viene a impugnar el reduccionis-
mo motivacional supuesto en el modelo del homo economicus, tan extendido
en ciencias sociales, en teoria de la democracia y en ciertas concepciones de
filosofia practica. Como conclusion de este apartado, considero que hay evi-
dencia empirica que permite afirmar lo siguiente: el sujeto maximizador de
intereses postulado por la democracia agregativa no es idoneo para ofrecer
un modelo de agente politico porque peca de reduccionismo, de modo que su
presupuesto antropologico debe ser revisado. De esto se sigue, asimismo, que
el principio de reciprocidad postulado por las concepciones deliberativas no
es un supuesto normativo carente de verosimilitud y, bajo ciertas condiciones
favorables, puede convertirse en un ideal conquistable.

(IT) En varios de sus trabajos Chantal Mouffe critica las propuestas de-
liberativas porque, en su afan de buscar consensos racionales, desconocen
el elemento pasional que caracteriza a la politica. Es una verdad de Pero-
grullo que la politica es el terreno que se presta con mayor docilidad a la
manipulacion de las pasiones, como bien claro tenian los sofistas y que tan
brillantemente analizo Aristoteles en El arte de la retérica: “La elocucion
adecuada a las pasiones persuade el asunto, pues el espiritu del oyente se
engafa creyendo que el orador habla con verdad, porque en tales casos los
hombres se comportan de esa manera. Por consiguiente, creen que las cosas
son como dice el orador, aunque no sea asi, y el oyente experimenta siem-
pre las mismas pasiones que el que habla patéticamente, aunque este nada
diga de valor” (Aristoteles, Ret. 1378 a). Sin embargo, Aristételes pensaba
también que las pasiones no son meras fuerzas ciegas e ingobernables sino
que, en el hombre virtuoso pueden aliarse a la razon —algunas de ellas, al
menos—: “(...) en el temor, el atrevimiento, la apetencia, la ira, la compasién
(...) caben el méas y el menos, y ninguno de los dos esta bien; pero si (“esta
bien”) cuando es debido, y por aquellas cosas y respecto a aquellas personas
y en vista de aquello y de la manera que se debe, entonces hay término medio
y excelente y en ello consiste la virtud” (Aristételes, EN.1106b) Lejos estaba
el estagirita de la apatheia estoica.
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Por mi parte, aunque coincido con Mouffe en que las pasiones son un
componente innegable de la politica, creo que privilegiarlas sobre las razones
y la argumentacion, como hace la autora, obtura cualquier consideracion con-
vincente que se pretenda defender sobre la legitimidad de la democracia. A
mi juicio, una alternativa mas estimulante consiste en tratar de integrar una
concepcion adecuada de las pasiones a la racionalidad practica; este seria un
camino promisorio para tratar problemas motivacionales de la accion colecti-
va poco considerados en las propuestas deliberativas de la democracia.

La naturaleza de las emociones y el rol que desempefian en los multiples
aspectos de la vida humana es un tema muy complejo que viene siendo ob-
jeto de profusas discusiones en los ultimos afios, tanto por parte de filésofos
como de psicologos cognitivos y neurobidlogos. Pese al desacuerdo existente
entre las diferentes posiciones, hay consenso en que considerar la razon y las
emociones como antagonistas no es sino un prejuicio debido, en gran parte,
a la idea dominante de racionalidad instrumental, es decir, al modelo de ra-
cionalidad econ6mica anteriormente caracterizado. Me referiré brevemente a
las conclusiones ofrecidas en dos libros seminales en la reconsideracion entre
razoén y emociones.

En The Rationality of Emotions, publicado en 1987, Ronald de Sousa sos-
tiene que cuando el calculo racional se vuelve demasiado complejo, solo pue-
de tener éxito con la contribucién de las emociones, de otro modo nuestras
deliberaciones se perderian en un océano de objetos, demandas y posibilida-
des que nos impedirian prestar atencién a lo que verdaderamente importa y
tomar decisiones exitosas. Este punto de vista es respaldado por evidencia
empirica: el trabajo con pacientes con lesiones en determinadas zonas del ce-
rebro, especificamente en el 16bulo frontal, llevaron al neurobioélogo Antonio
Damasio a observar que, aunque dichos pacientes conservaban sus facultades
de memoria, lenguaje, inteligencia y atencion inalteradas, como lo probaron
los test a que fueron sometidos, varios de los cuales incluian dilemas mora-
les, eran incapaces de tomar decisiones adecuadas en su vida diaria; algunas
de estas personas, incluso, habian tenido una vida social exitosa y se habian
destacado en su &mbito laboral, pero en su vida post—trauma fracasaban ante
la tarea mas sencilla, como, por ejemplo, calcular el tiempo para ordenar un
fichero o decidir el dia de la proxima visita al médico; una caracteristica co-
mun a estos pacientes consistia en una marcada disminucion de la reactividad
emocional (Damasio, 1994:72). Estas observaciones condujeron a Damasio a
sostener la hipotesis de que existe una estrecha interrelacion de los sistemas
que subyacen a los procesos normales de racionalidad, emocion y toma de de-
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cisiones que contradice la tesis clasica de los neurdlogos; esta postulaba que
el raciocinio y la volicion se alojan en la neocorteza, la parte méas evolucionada
del cerebro. Segin Damasio, en cambio, esta parte no funciona sin la regula-
cion biologica de la subcorteza limbica, 1a més antigua de nuestro cerebro, la
que compartimos con el resto de los mamiferos, las aves y los reptiles, y cuyo
rol es comandar las emociones; la conclusion que extrae el investigador es
que las emociones actiian muchas veces como guias cognitivas.

¢Por qué deberia interesarse la teoria moral y politica por estos aportes
provenientes de la neurobiologia? Durante buena parte del siglo veinte el pa-
norama de la ética normativa estuvo dominada por posiciones universalistas
filokantianas y utilitaristas. Comun a ellas es la idea de que para justificar la
moralidad de un acto es necesario subsumirlo bajo principios pasibles de ser
universalizados bajo el supuesto, segin el caso, de una racionalidad deonto-
logica o teleologica. Ha sido la teoria kantiana, a través de Habermas y Rawls,
la que més ha influido en los tedricos de la democracia deliberativa para argu-
mentar a favor de un consenso argumentativo. Sin embargo, ni el kantismo ni
el utilitarismo consiguen explicar satisfactoriamente por qué el agente moral
se sentiria motivado a actuar segin el mandato de la razén cuando este le
demanda dejar de lado sus intereses. El problema se traslada a la esfera de la
deliberacién publica: aqui cabe preguntar ¢es atinado suponer que los agen-
tes estarian dispuestos a cambiar sus preferencias, dadas ciertas condiciones
favorables, solo gracias al trabajo persuasivo de la razén? Segin sospecho, lo
que esta a la base de estos problemas de motivacion es el presupuesto subya-
cente de un sujeto escindido entre una razén universal y amiga de la moral y
del mundo social y unas pasiones ingobernables y disolventes; nuevamente
sale al cruce el sujeto hobbesiano.

Sin embargo, tanto las conclusiones de Damasio como las tesis de de Sou-
sa han contribuido a impulsar estudios interdisciplinarios sobre la naturaleza
de las emociones ayudando a desdibujar esta férrea linea de demarcacion que
cierta tradicion filosofica ha trazado entre razones y emociones.

En primer lugar es importante tener en cuenta que las emociones son in-
tencionales, se dirigen al objeto o estado que las provoca. En segundo lugar,
debido justamente a este caracter intencional, tienen un componente cogniti-
vo relacionado con la creencia acerca de determinado objeto: Otelo estaba ce-
loso porque creia que Desdémona lo habia engafiado. Este rasgo es fundamen-
tal porque posibilita diferenciar las emociones razonables de las irrazonables
(Nussbaum, 1998:103). Asi como una creencia puede ser falsa pero racional,
ya que, aunque Desdémona no lo habia engafiado, podemos considerar ra-
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cional la creencia de Otelo basada en las “pruebas” proporcionadas por Yago,
y también razonables sus celos; habria sido irrazonable que hubiera seguido
estando celoso de haber descubierto el engafo de Yago antes de apretar sus
negras manos alrededor del blanco cuello de su esposa, por supuesto.

En tercer lugar las emociones presentan otra caracteristica importante re-
lacionada con la captacion del valor: sin ellas no podriamos captar los valores
de las cosas, personas y situaciones, no tendriamos ninguna preferencia, nos
moveriamos en un mundo monocorde; esta dimensién valorativa descubre
el caracter afectivo propio de las emociones, es decir, la capacidad que nos
permite ser afectados por ellas.

Resumiendo los rasgos sefialados, en tanto favorecen la captaciéon de si-
tuaciones y contextos provocando nuestra atencion, es posible considerarlas
racionales o, al menos, auxiliares de la eleccidon racional. Sin ellas, como de-
mostraron, entre otras, las experiencias realizadas por Damasio, nos resulta-
ria imposible diferenciar entre lo importante y lo intrascendente, responder a
las demandas del mundo o presentar las nuestras; enfrentados a una decision
moral no podriamos actuar como agentes imparciales ya que seriamos moral-
mente indiferentes. No quiero dar a entender, ni mucho menos, que todas las
emociones ayudan a tomar las decisiones adecuadas, resulta obvio que mu-
chas veces su guia nos conduce a los mayores desastres. Solo destaco que es
necesario tenerlas en cuenta para elaborar un concepto de racionalidad practi-
ca menos unidimensional, mas proximo a lo aristotélico y a Hume que a Kant.

¢En qué sentido puede contribuir un enfoque de las emociones en la di-
reccion de lo hasta aqui considerado, a una teoria de la democracia delibera-
tiva? Para concluir, esbozo una propuesta programatica.

Creo que su principal aporte estaria, como ya insinué, en los aspectos
motivacionales. Una de las discusiones mas algidas en torno a la motivacion
moral se plantea en los términos de un partido jugado por kantianos y hu-
meanos: ¢basta la razon, fria e imparcial, para motivar la accién o siempre
es necesaria la intermediacién de un deseo, caliente y subjetivo? Sospecho
que lo que vuelve irresoluble esta discusion es la reduccion de la motivacion a
creencias y deseos: ¢El agente desea realizar p porque cree que p? o éCree que
p porque lo desea? Y: écomo explicar cuando el agente cree que debe realizar
p pero no desea realizarlo y por tanto no lo hace? éCorresponde, como hacen,
por ejemplo, Richard Hare o Alan Gewirth, calificarlo de irracional?

En cambio, si incluimos un componente emocional en la razén la cuestion
puede enfocarse de otra manera: cuando el filintropo de Kant “esta envuelto
en las nubes de su propio dolor, que apaga en él toda conmiseracién hacia
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el pr6jimo” y, pese a esta negra disposicion de animo “sabe desasirse de esa
mortal insensibilidad y realiza la accién benéfica sin inclinacion alguna, solo
por deber” (Kant, 1967:35), no hubiera sabido desasirse de esa “inmortal in-
sensibilidad” sin el elemento afectivo que aporta la emocién —en este caso un
sentimiento de simpatia o benevolencia, o como corresponda designarlo. Su
ausencia le hubiera impedido captar la situacién de ese préjimo que necesita
de su filantropia, situacion que lo condujo a sentir que debia cumplir con su
deber aunque no lo deseara, o, aunque hubiera entendido que su intervencion
se hacia necesaria, desprovisto de emocion no hubiera podido cumplir con su
obligacién porque se habria perdido en un sinfin de elucubraciones sobre el
momento adecuado, el cuanto, el como, el donde.

Trasladando estas ideas a la deliberacion publica, el primer paso consis-
tiria en diferenciar tres instancias en que las emociones acompanan el pro-
ceso deliberativo: al inicio, para explicar la disposicion de los participantes a
comprometerse en la situacion dialégica; en el proceso, para explicar por qué
y bajo qué condiciones estarian motivados a cambiar sus preferencias y posi-
ciones iniciales si en el debate surgieran razones que no pueden rechazarsey,
hacia el final, para explicar de qué modo se sentirian dispuestos a acatar los
resultados del debate.

El segundo paso seria indagar qué emociones pueden constituirse en alia-
das de la razon, ya que, obviamente, muchas no lo son; es decir, habria que
indagar cuéales son razonables y favorables a la deliberacion publica, diferen-
ciar, para decirlo con el lenguaje de Hume, entre las pasiones violentas y las
serenas. Aqui hago un gesto vago al propio Hume y a Adam Smith y al es-
pectador simpatico de esta ultimo: la razon practica dialégica requiere emo-
ciones que contribuyan a alcanzar un punto de vista imparcial, emociones
descentradas del yo que ayuden a adoptar la perspectiva del otro.

Finalmente, y esta seria con toda probabilidad la parte mas dificil, habria
que imaginar qué diseno institucional seria el mas propicio para favorecer la
formacion de este tipo de racionalidad practica destinada al Aambito publico.

Soy enteramente consciente de que este trabajo es s6lo un esbozo de una
futura linea de investigacion. Sé que los hobbesianos que pudieran leer es-
tas lineas calificarian al proyecto de pasion completamente inntil, pero, si es
cierto que el homo economicus no es el inico que nos habita, y si, bajo ciertas
condiciones favorables, puede pensarse en la democracia deliberativa como
una “utopia realista” (Rawls, 2004:27), entonces el proyecto puede tener al-
gan sentido.
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