LOGO!

22

Lpsive &

Exonlicn Fillesiiiren
| wrerrsad s { sinkion

ARETE BB

-=T"
==
—
=
L —
—
T
s
—_
=
-
=3
(="

LOGOIN°’S
Revista de Filosofia

Director:
Dr. Massimo Desiato

Consejo Editorial:
Prof. Javier B. Seoane C. (Redactor

general)

Prof. Anibal Gauna, Prof. Maria
Fernanda Guevara,

Prof. Carlos Rivas, Prof. Oscar Reyes
y Prof. Joserine Abreu

Asistente:
Lic. Aristoteles Aranguren



10

Consejo de Arbitros:

Dr. Hartmut Becher (Goethe Institut)
Dr. Carlos Casanova (Universidad Simén Bolivar)
Dr. Bernando Correa Lopez (Universidad Nacional Santafe de Bogotd)
Prof. Ricardo Chang (Universidad Nacional Abierta)
Dr. Jorge Davila (Universidad de Los Andes)
Dr. Jorge Aurelio Diaz (Universidad Nacional Santafe de Bogotd)
Dr. Victor Floridn (Universidad Nacional Santafe de Bogotd)
Dr. Dinu Garber (Universidad Simén Bolivar)
Dr. Humberto Giannini (Universidad de Chile)
Dr. Rail Gonzalez Fabre (Universidad Catélica Andrés Bello)
Dr. Guillermo Hoyos (Universidad Nacional Santafe de Bogotd)
Dr. José Jara (Universidad de Valparaiso)
Dr. Victor Krebs (Universidad Simén Bolivar)
Dr. Hernan Lépez (Universidad de Los Andes)
Dr. Ernesto Mayz Vallenilla (Instituto de Estudio Avanzados)
Prof. Héctor Michel Mujica (Universidad Central de Venezuela)
Dr. Pablo Oyarziin (Universidad de Chile)

Prof. Sail H. Pascuzzi F. (Universidad Central de Venezuela)
Dr. Benjamin Sanchez (Universidad Central de Venezuela)
Dr. Gustavo Sarmiento (Instituto de Estudios Avanzados)
Dr. Luis Ugalde, S.I. (Universidad Cat6lica Andrés Bello)

Dr. Patrice Vermeren (Universidad Paris VII)



Logoi N° §

Sumario
ARTICULOS
Josetxo Beriain:
Contingencia social y liberalismo politico ........ccovevevcrvencrnienccnisensencsnnsensennens 9
Liduvina Carrera:
Paradigma en el personaje de ficCiOn .......cuevevrerecrienniereniennisinnncsensiesniscsnescanens 31

Frangoise Dastur:
(Quién es el Zaratustra de Nietzsche? ..........corvvrerieiniiininsinsensensnsensncscscsesnens 43
Hugo Antonio Pérez Herndiz:

Espacio, cuerpo y conocimiento. Sociologia del espacio de produccion del
CONOCIIMIECIIEO c.ucueenrerininteririntestensestesteestessesnssessessssessesssssssesesssssssesssssssessessessssssnsssnssns 55

Javier B. Seoane C.:
Mitologia, raz6n moderna, polimitismo y teoria critica minima..........ccceueuneee. 65
Tomds Straka:

De la libertad cristiana a la libertad ilustrada. Notas para una historia de la

ética en Venezuela (1753-1839) .....cccerrrverrrnrerssessanesansssssasssssssssasssssssssssssssssssssasssassns 87
COMUNICACIONES

Oscar Reyes:
Bolivarianismo, latinoamericanismo y tercermundismo.........cccecereereruererucnne 119

Jaime Sologuren:

Nihilismo y transvaloracion ... 135

NOTA

Miguel Orellana Benado:
Identidad, filosofia y tradiciones..........ccouveevenrireirenennisenenesnnsenencsensessesnnsessesncans 147

11



RESENAS

Anibal Gauna P.:

Seoane, Javier: Marcuse y los sujetos. Teoria critica minima en la Venezuela
ACHUAL .ottt b 159

Jestis Herndez:

Gauna, Anibal: El proyecto politico de Michel Foucault. Estrategias para la
CUltUra VENeZolana .......eceneirininniinniininiisieniinesiisssinssissiissssssisssssseses 161

Hugo Antonio Pérez Herndiz:

Beriain, Josetxo: La lucha de los dioses en la modernidad. Del monoteismo

religioso al politeismo funcional..........eeinivnininnneninnininnencnneseenees 165
INAICE ACUMUIAAO....ueveereerrsesererseseasssssssssesssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssassssssasssens 167
Normas para la presentacion y publicacién de colaboraciones..............cucue... 169

12



Logoi N° 5

Summary
ARTICLES
Josetxo Beriain:
Social contingency and political liberalism .........coceoceevuvrenerirencscsenrenscsncsencnenns 10
Liduvina Carrera:
Paradigm in the fiction character.........cnniveniinnniinienniininsiinsiesssessescnene 32

Francgoise Dastur:

Who is nietzsche’s Zaratustra? .........eeeniieninnenenniesnnnennnninnsnnesnsenniessssesssens 45
Hugo Antonio Pérez Herndiz:

Space, body and knowledge. Sociology of the space of knowledge production56
Javier B. Seoane C.:

Mythology, modern reason, polimythism and minimal critical theory............ 66
Tomds Straka:

Onto the christian liberty in the enlightened Venezuela. Notes for a history of

ethics in Venezuela (1763-1839).......cociivirrrnrernnensnesanssensnssssssssssasssssssssssssssssssssasosassns 88
COMUNICATIONS
Oscar Reyes:

Bolivarianism, latinoamericanism and third world doctrines...........ccccueeene... 120

Jaime Sologuren:

NihiliSm and tranSValUatioN ... e eeeeeeeeceecneeeeeeeeceeseesssseeeeeecesssssssssssssesssssssssssssssssses 136
NOTE

Miguel Orellana Benado:
Identity, philosophy, and traditions ... 147

13



Contingencia social y liberalismo politico

Dr. Josetxo Beriain®

Resumen

Este trabajo se centra en la determinacion de la evolucidén semdntica de la contingencia y en el andlisis de la
correlacion existente en la modernidad entre la contingencia social y el liberalismo politico. Para ello, parte de
la delimitacién del problema en el corte que supone la emergencia de civilizaciones axiales estableciendo una
diferencia entre religiones preaxiales y religiones axiales.

Palabras claves: contingencia, religién, modernidad, liberalismo politico.

" Dr. en Sociologia. Profesor e Investigador del Departamento de Sociologia de la Universidad
Pablica de Navarra.



Josetxo Beriain

Social contingency and political liberalism

Dr. Josetxo Beriain

Abstract

This paper is concerned to determinate the semantic evolution of the contingency, and also the analysis of the
modernity’s relationship between social contingency and political liberalism. Therefore, it edges the problem
in the breake supposed at the rise of the axial civilizations, stablishing a difference between pre-axial religions
and axial religions.

Key words: contingency, modernity, political liberalism.
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Josetxo Beriain

“Los caracteres actuales de la modernidad no son los de ayer ni los de manana,
Yy en esto consiste su modernidad...Lo actual serd el ayer del manana”
Niklas Luhmann

“Una sociedad liberal es aquella que se limita a llamar “verdad”
al resultado de los combates (entre hablantes), sea cual fuere ese resultado”
Richard Rorty

Introduccion

El objetivo de este trabajo se centra en la determinaciéon de la evolucién semdntica de la contingencia —
destino, providencia, fortuna, riesgo- y en el andlisis de la correlacién existente en la modernidad entre la
contingencia social y el liberalismo politico. Contingente es aquello que no es ni necesario ni imposible,
aquello que puede ser como es, pero que también puede ser de otro modo. La contingencia expresa lo dado
(experimentado, esperado, pensado, imaginado) a la luz de un posible estado diferente; designa situaciones en
un horizonte de cambios posibles. Presupone el mundo dado, es decir, no designa lo posible en si mismo, sino
aquello que, visto desde la realidad, puede ser de otra manera. Por tanto, en el concepto de contingencia se
presupone la realidad de este mundo como primera e insustituible condicién de lo que es posible." La
absorcion de la incertidumbre, de la indeterminacién se da mediante la estabilizacién de expectativas a través
de férmulas reductoras de la contingencia, que en las primeras sociedades adoptan un formato religioso, es
decir, la transformacién de lo indeterminado en determinado se expresa por una sacralizacidon inmediata del
problema.

Voy a partir de la delimitacién del problema en el corte que supone la emergencia de civilizaciones axiales®
estableciendo una diferencia entre religiones preaxiales — relacionadas fundamentalmente (aunque no
unicamente) con la preservacion del orden cédsmico y social, y entre las que se encuadran las religiones de la
Edad de Piedra, y las ahora extinguidas religiones nacionales sacerdotales del antiguo Oriente medio, Egipto,
Grecia y Roma, India y China- y religiones axiales —relacionadas fundamentalmente (aunque no tinicamente)
con la cuestién de la salvacidn, la redencidon o la liberacidn, entre las que cabe sefialar a las religiones
histéricas universalistas: confucionismo, budismo, taoismo, antiguo judaismo, Islam y cristianismo temprano;
estas emergen en sociedades mas o menos alfabetizadas y se encuadran en el drea de estudio de la historia
mads que de la arqueologia y la etnografia.

1 Ver N. Luhmann, Sistemas sociales, Barcelona, 1998, p. 115 y ss; del mismo autor: “Transformation
der Kontingenz im Sozialsystem der Religion” en Funktion der Religion, Frankfurt, 1977, FF 187, asi
como: “La contingencia como atributo de la sociedad moderna” en ]. Beriain, (Edit.), Las
consecuencias perversas de la modernidad, Barcelona, 1996, 173 y ss. Ver asi mismo: P. L. Berger: Para
una_ teoria socioldgica de la religion, Barcelona, 1972; ]. Habermas, Problemas de legitimacion en el
capitalismo tardio, Buenos Aires, 1975, p. 142 y ss y también E. Drewerman, Kleriker. Psychogram eines
Ideals, Olten, 1991, p. 31.

2 Ver el magnifico articulo de S. N. Eisenstadt, “Introduction. The Axial Age Breakthroughs- Their
Characteristics and origins” en S. N. Eisenstadt, (Edit.), The Axial Age Civilizations, Albany, Nueva
York, 1986, 1 - 27. El forjador del término “época axial” es Karl Jaspers en “Vom Ursprung und Ziel
der Geschichte” (1949), significando con él la emergencia de una tensién bésica entre los érdenes
trascendental y mundano. Este proceso revolucionario tuvo lugar en varias de las grandes
civilizaciones abarcando al antiguo Israel, la antigua Grecia, el cristianismo originario, el Iran
zoroastriano, la China imperia % las civilizaciones hindd y budista. El concepto ha sido
retematizado por B. Schwartz en “The Age of Trascendence” en 1975, y también por E. Voegelin:
Order of History en 1974.
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Josetxo Beriain

La contingencia en perspectiva historica

Las primeras expresiones de lo social en formato religioso aparecen, en las sociedades de cazadores y
recolectores y en las sociedades horticultoras simples,” en torno a las categorias de “mana”, “wakan”,
“manitu”, “orenda” siendo tematizadas por Durkheim, Hubert y Mauss. Tales categorias expresan la
protoemergencia de totalidades de significado en las sociedades con una diferenciacién social mas simple. En
estas sociedades la religién opera transformando lo indeterminado (contingente) en determinado, haciendo
todo sagrado, sacralizando todos los problemas. No hay alternativa a lo dado y a lo que sucede. Esta
sacralizacion de la existencia se realiza a través de mitos y rituales en los que se manifiestan procesos de
comunicacion ceremonial que reducen la contingencia, la indeterminacién, por medio de la especifica
conexion religiosa entre Dios, el hombre y el mundo. Desde el comienzo, vemos que las férmulas de
reduccién de contingencia, es decir, de transformacién de lo indeterminado en determinado conforman un
umbral socio-psicolégico de seguridad, de certidumbre, de verdad. En las religiones preaxiales el umbral de
seguridad se inserta en una sacralizacion de la realidad que opera como un destino, como una
predeterminacién de lo sucedido y de aquello por suceder donde el obrar del hombre no puede invertir el
decurso de acontecimientos que suceden mds alld de su intencién y de su capacidad de dominio y control de la
realidad. El destino es dual, es decir, es bueno-malo, no existe una realidad buena separada de una realidad
mala.

Mi punto de partida de partida es que la religiéon transforma para la sociedad una contingencia indeterminable
en una determinable. Con la diferenciacion de un sistema especializado, la religion, se obtiene también un
mecanismo especializado, la transformacion de contingencias externas en internas. El problema de la
contingencia queda asi reformulado internamente en el sistema de la religion. En el mundo puede cambiar
todo; en cualquier momento puede surgir algo sorprendente e inesperado. La muerte estd al acecho de
incégnito como la experiencia del limite. Quizas con un ejemplo de nuestra propia tradicién judeocristiana se
vea esto con mayor claridad. Segun la exégesis rabinica, el mundo no surge de la mano de Dios de una vez
por todas. Veintiséis intentos han precedido al Génesis actual, y todos fueron condenados al fracaso. El
mundo podria devenir caos, podria regresar a la nada. La historia conlleva la impronta de una total
inseguridad. En la imagen del mundo judia no existe un punto omega al que tiende indefectiblemente la
historia. El futuro aparece como un futuro infinitamente abierto. El Génesis y el Exodo son riesgos infinitos y
eternos, como lo son la vida y la muerte.* Pero la religién afirma que todo sucede segiin la voluntad de Dios,
cuya reducciéon de contingencia es, cuando menos, interpretable con pleno sentido, quizds de un modo
tremendo en la célera, o insondable en la gracia, pero desde luego no caprichoso o arbitrario.

En las sociedades encuadradas en las civilizaciones axiales mencionadas, es decir, en las sociedades donde
surgen las grandes religiones universalistas, cuanto mas se confirma la concepcién de un Dios personal o de
un cosmos impersonal (ambos supramundanos) tanto mds agudo se hace el contraste de la trascendencia
divina con la imperfeccién inmanente-contingente del mundo y del hombre, construyéndose diversas
variedades de teodicea (y en tultima instancia de sociodicea). La emergencia de visiones del mundo dualistas
transcendentales (este mundo/el otro mundo) y el surgimiento de profetas, clérigos, filésofos y sabios, como
producto de una diferenciacién interna dentro de la propia institucién de la religion con la consiguiente
profesionalizaciéon de lo sagrado, vienen a substituir el monismo cosmoldgico (que Erich Neumann ha
expresado en la idea: “cuando todo era uno”) que caracterizé a las religiones preaxiales. La construccion
social de la idea de salvacion y la profecia asi como la idea de una “satanizacion del poder del mal”,
presente sobre todo en el antiguo judaismo, como apunta Max Weber, son el germen de la ruptura de un
destino dado e inexorable y el comienzo de la produccién de un destino socialmente construible a través de la
introduccién de nuevas distinciones directrices que vienen a complejificar la ya existente de sagrado/profano,
como son las de salvacién/ condenacién, dolor/curacién, pecado/gracia, etc. Para las formas religiosas

3 R. N. Bellah, “Religious Evolution” en Beyond Belief. Essays in Religion in a Posttraditional World,
Nueva York, 1970, 20 - 50; R. Dobert, Systemtheorie und die Entwiklung religidser Deutungsysteme,
Frankfurt, 1973, p. 87 y ss.

4 Ver A. Neher, “The View of Time and History in Jewish Culture” en P. Ricoeur, (Edit.), Cultures
and Time, Paris, 1976.
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orientales se adopta un imaginario social central que representa el cosmos impersonal, el karma, y para las
formas religiosas occidentales se adopta la forma del monoteismo de una persona trascendente a la que se
tributa culto y cuyo juego de voluntad divina y obediencia humana permite, mediante una fuerte
intelectualizacioén (dogmas) explicar los acontecimientos, ofrecer alternativas, en suma seleccionar la realidad
y dotarla de sentido.

A través de siglos y milenios las condiciones de la vida humana han permanecido invariables, y generacién
tras generacién han vivido y fenecido dentro de los mismos horizontes mentales familiares. Pero, en lo que
Karl Jaspers ha identificado como Achsenzeit (tiempo axial),” desde aproximadamente el 800 a. C. al 200 a.
C., aparecieron individuos significativos —los profetas y sacerdotes judios, los literati chinos, los brahmanes
hindus, los shanga budistas, los ulema isldmicos, los filésofos griegos y los sofistas-, a través de cuyas
visiones la conciencia humana se expandid y desarrollé inmensamente, produciéndose un movimiento que va
de la religién arcaica a las religiones de la salvacién o redencién. En China durante este periodo vivieron
Confucio y Lao Tze, representantes de dos grandes tradiciones que mads tarde constituirdn el confucionismo y
el taofsmo. En India, el principe Gautama Buda y Mahavira el fundador del jainismo vivieron en esta época,
también los Upanishads son de esta época, y al final de esta época aparece el Bhagavad Gita. En Persia,
Zoroastro transformé la religion de la pre-revelacion existente en lo que se ha venido en llamar zoroastrismo,
cuyas influencias se dejan sentir en el judaismo, el cristianismo y en el Islam. En Israel, los grandes profetas
judios —Amos, Oseas, Jeremias, Isafas, Ezequiel- vivieron en esta época y buena parte de las sagradas
escrituras son de esta época. En Grecia este periodo produce las figuras de Pitdgoras, Sécrates, Platén y
Aristételes. Inmediatamente después, pero prohijado por este “tiempo axial”, aparecen Jestis de Nazaret y el
nacimiento del cristianismo, asi como Mahoma y el surgimiento del Islam, como los nuevos desarrollos
dentro de la corriente profética de la vida religiosa semita.

La férmula, Dios, bdsicamente significa la compatibilidad de cualquier contingencia con una clase de
necesidad supramodal, ya que Dios “es el observador que ha creado todo, en la forma de una creatio continua,
en la que simultdneamente sabe todo y conoce todo...,incluso la futura contingencia”.®Toda la contingencia de
un mundo cada vez mds complejo, incluyendo el mal y la fortuna, deben ser atribuidas a un Dios y deben por
tanto ser interpretadas dentro del sistema religioso. Esto requiere un tipo de generalizaciéon dogmadtica, que
siguiendo a Kenneth Burke, puede ser descrita como perfeccion.” La diferencia Dios/mundo permite describir
mediante la forma Dios el todo como ilimitadamente bueno, mediante la forma mundo, al contrario, el todo
como moralmente ambivalente y corrupto.® La idea de Dios como persona perfecta transforma la contingencia
indeterminada en determinable, sobre todo a través de la idea de creacidén y de la comprensiéon de la
contingencia como “dependencia de...”. La contingencia y la selectividad de la realidad procedente de una
multitud de otras posibilidades devienen aceptables porque, al mismo tiempo, la garantia de perfeccién de tal
seleccion radica en Dios. El concepto de Dios explica y desactiva la contingencia de tal manera que ésta
deviene re-evaluada como un modus positivus entis,” ¢ inversamente Dios asi considerado puede ser probado
como la expresién de la existencia con ayuda de la contingencia experimentada empiricamente. En las
religiones pre-axiales hemos visto que la distincién directriz sagrado/profano tiende a reducir la contingencia
a través de una realizacion del primer elemento de la distincién, es decir, a través de una sacralizacién de la
realidad, en las religiones axiales se construye la posibilidad de la esperanza de salvacién, la negacién de la
contingencia existente entre el pecado y gracia (como nueva distincién directriz) depende de la relacién entre
ambas dualidades, mediadas por la decision divina, por lo que el judeo-cristianismo ha llamado providencia, y
por la posibilidad de transformacién de un elemento de la dualidad en el otro, por medio de una interaccién
social prescrita por las distintas vias de salvacion inscritas en el universo simbélico religioso.'’ La santidad y

5K. Jaspers: Vom Ursprung und Ziel der Geschichte, Mtnich, 1949, p.p. 15-106.
¢ N. Luhmann: Beobachtungen der Moderne, Opladen, 1992, p.p. 106-7.

7K. Burke: The Rethoric of Religion, Berkeley, California, 1961.

8 N. Luhmann: La ciencia de la sociedad, México D. F., 1993, p. 89.

 Duns Scoto: Ordinatio I, dist. 39, citado segtn la Opera Omnia, T. IV, Ciudad del Vaticano, 1963, dp
444. Ver asi mismo: C. Solaguren: “Contingencia y creacion en la filosofia de Duns Scoto”, Verdad y Vida,
24,1966, p.p. 55 - 100.

10 N. Luhmann: Funktion der Religion; Frankfurt, 1977, p. 194.

13



Josetxo Beriain

la gracia reciben su necesidad por decisién divina y su contingencia procede de la accién humana situada
entre los dos polos de la dualidad: pecado/gracia, eleccién/condenacion, infierno/cielo, etc. Asi se manifiestan
los bienes de salvacion en el judaismo antiguo como “recompensa”, en el cristianismo antiguo como “perdén
de los pecados”, en el Islam como ‘“veneracién”, en el protestantismo ascético como “elecciéon”, en el
hinduismo como moksa y en el budismo como nirvana."'

Grosso modo, para las religiones monoteistas, la formula de la contingencia se encuentra en el concepto
mismo de Dios. La voluntad de Dios es omnipotente; le es posible siempre otra forma distinta, sin ser
impedida de ello en modo alguno. De aqui que el mundo, todo cuanto ella ha creado, resulta contingente con
una especie de necesidad supramodal. Otra version es la del karma oriental, esa mecdnica césmica universal
que regula todo cuanto sucede segin méritos y culpas. En ambos casos la contingencia es concebida como
“dependencia de...”- y esto ya supone una reformulacién del primitivo planteamiento de otras posibilidades- y
en ambos casos la indeterminacion estructural y las libertades interpretativas de la religién se consiguen a
base de mantener en lo incognoscible las cadenas de dependencia: la voluntad de Dios es impenetrable, y el
condicionamiento del karma por una vida anterior no puede recordarse, pues la muerte y el nacimiento
extinguen la memoria. Ambas concepciones del problema de la contingencia hacen posible asi una
localizacién de ese problema en forma de un fundamento, con relacién al cual la interpretacion puede
desarrollar relaciones.

El valor religioso ya no reside en la identificacién total con el grupo, en los términos de Durkheim, sino que
empieza a adquirir la forma de una apertura personal a la trascendencia.'* Teniendo en cuenta que los
nuevos mensajes religiosos de la época axial fueron dirigidos a los individuos como tales, mds que a células
de un organismo social, tales mensajes fueron universales en su alcance. Como afirma Robert N. Bellah:
“Desde el punto de vista de (la religion axial, o en su terminologia, las religiones histéricas) un hombre ya no
es definido en los términos de la tribu o del clan del que procede o en los términos del Dios particular al que
sirve sino como un ser capaz de salvacion. Esto es, deviene posible, por primera vez, concebir al ser humano
en cuanto ser humano”." Esto significa que el periodo de las religiones tribales y nacionales se desvanece y

que comienza el periodo de las religiones universalistas.

Los nuevos movimientos que surgen en el periodo axial ponen de manifiesto una estructura soteriolégica"
que permanece en marcado contraste con la relativamente simple aceptaciéon del mundo de la religién pre-
axial. Esta aceptacion del mundo es extensamente explicada como la tnica respuesta posible a la realidad que
invade el self de tal manera que la simbolizacién del self y el mundo son dificilmente separables. Sin
embargo, en las religiones axiales comienza a diferenciarse del entorno y a ser consciente de sus propias
posibilidades. El problema ético bdsico que anida en las religiones axiales proviene de la necesidad de
buscar una explicacion religiosa al sufrimiento que se percibe como injusto. Pero, para que el infortunio
personal pueda ser percibido como injusto tiene que producirse un cambio en la valoracién del sufrimiento
derivado de una situacién de contingencia, pues en las sociedades tribales el sufrimiento era considerado
como el sintoma de una culpa secreta. “Quienes padecian un sufrimiento duradero por luto, enfermedad o
cualquier otra desgracia, eran considerados, segtn la especie de ésta, o como poseidos por un demonio, o
como castigados por la célera de un Dios al que habian ofendido™.'® En las religiones axiales el individuo
aparece como un ser capaz de salvacién , merecedor de la esperanza religiosa de ser librado de todo mal, de
los sufrimientos fisicos, psiquicos o sociales de la existencia terrestre, del absurdo desasosiego y caducidad de

11'W. Schluchter: Religion und Lebensfiihrung, Frankfurt, 1988, Vol. 2, p.p. 360 - 61.

1129785 Schw3arti: “The Age of Transcendence” en Wisdom, Revelation and Doubdt, Daedalus, Spring,
, p-p-3-4
13 R. N. Bellah: Beyond Belief, Nueva York, 1970, p. 33.

14 Etimoldgicamente proviene del griego soter, salvador y “salvacién” proviene del latin salus,
habiéndose vinculado ambas significaciones histéricamente con la nocién especificamente cristiana
de ser salvado por la muerte reparadora de Cristo relacionada con el recto juicio de Dios sobre los
pecadores.

15 . Habermas: Teoria de la accién comunicativa, Madrid, 1987, Vol. 1, p. 267.

16 M. Weber: Ensayos sobre sociologia de la religion, Madrid, 1983, Vol. 1, p. 196.
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EEINNTS

la vida en cuanto tal, de la inevitable imperfeccidn personal, se trate de “mancha”, “pecado” o de un modo de
. L .. . ., . . 17
vida mds espiritual, como el destierro en la oscura confusion de la ignorancia terrenal.

Cuanto mads se confirma la concepcién de un Dios tnico, supramundano y universal, con la evolucién de las
sociedades, tanto mas agudo se hace el problema de cémo puede ser compatible el infinito poder de un Dios
semejante con el hecho de la imperfeccion del mundo que él ha creado y gobierna.'® Con el incremento de las
esperanzas en “el mds alld”, a medida que se va concibiendo, cada vez mads, ésta vida como una forma de
existencia provisional, cuanto mds se piensa que esa vida, creada de la nada y perecedera por tanto, esta
sometida a su creador como valor y fin dltimo en el mds alld, y por lo tanto, la actuacion en esta vida queda
orientada por el destino en la otra, con tanta mayor fuerza se impone en un primer plano el problema de la
relacién de Dios con el mundo y su imperfeccion (dualismo ontolégico oriental o dualismo ético
occidental).19

Para el judio sufrimos de una inclinacion innata al mal, la yetzer ha-ra, y vivimos en un mundo en el que las
fuerzas del mal han estado acosando a los elegidos de Dios, por esta razén la vida es a menudo precaria y la
supervivencia constituye una constante preocupacion. Para el cristiano ésta es una existencia “caida” y
arruinada por el pecado primordial de nuestros primeros antecesores. Heredando sus faltas o las
consecuencias de sus faltas, vivimos en un estado de alienacién en relacién a Dios, a nosotros mismos y a los
demads. Para el musulman, los seres humanos son débiles y falibles y nuestra vida estd cominmente vivida en
ghafala, en el olvido de Dios. Para el hindd y para el jainista, asi como para el sijk en los tiempos modernos,
la condicién humana ordinaria representa la inmersion en la ilusion relativa de avidya, sujeta a los dolores
recursivos y a los pesares de la rueda de nacimiento y muerte inducida por nuestro pasado determinado por el
karma. Para el budista, la primera verdad noble es que toda la vida comporta dukkha, una “insatisfaccién” que
incluye el dolor, el pesar y la ansiedad de todas las clases. El nacimiento es dukkha, la decadencia es dukkha,
la enfermedad es dukkha, la muerte es dukkha, el tener que vincularse a cosas que rechazamos, el tener que
separarnos de cosas que deseamos, no tener lo que quieres y tener lo que no quieres, todo eso es dukkha.”
Frente a la infravaloracién ética de “este mundo”, las religiones axiales proyectan la redencién y la vida
eterna (en el cristianismo), el advenimiento del reino de Dios (en el judaismo), el paraiso (en el Islam), moksa,
la liberacién (en el hinduismo), la ilustracién y el nirvana (en el budismo), y detrds de estos objetivos radica
la conciencia de una unidad dltima de realidad y valor: el Dios de Abraham, Isaac y Jacob, el Dios uno y
trino, Allah, como el mds misericordioso y compasivo, el ser infinito, la conciencia, la dicha representada por
Brahman, la realidad inefable del nirvana, el vacio (sunyata).

La categoria que sirve para establecer el umbral de reduccién de contingencias en el pensamiento griego
antiguo es la nocién de Moira.”' Podemos determinar el origen del significado de esta categoria en el famoso
fragmento de Anaximandro, que bien podemos considerar como la primera escritura de la filosofia occidental.
Segun él, el principio y elemento de todas las cosas es “lo indeterminado (apeiron),...Ahora bien, a partir de
donde hay generacién para las cosas, hacia alli se produce también la destruccién, segiin la necesidad; en
efecto, pagan la culpa unas a otras y la reparacién de la injusticia, segiin el ordenamiento del tiempo™.** Ese
material amorfo e insipido se disocié al principio en las formas elementales —tierra, agua, aire y fuego-,
distribuidas al principio en sus regiones correspondientes; y a continuacién aquellas originaron las cosas y,
cuando estas perecen, las reciben de nuevo. Lo que llama la atencién en el apotegma de Anaximandro es que

17 M. Weber: Economia y sociedad, México, D. F., 1978, p. 419.

18 M. Weber: Ibid., 1978, p. 412. Dios representa el plano de trascendencia primordial, aquello zue
Rudolf Otto ha llamado:lo totaliter aliter g”lo totalmente otro”) (Ver: Lo Santo,Madrid, 198%, E}? 0 -
48), o también lo que Th. Luckmann ha llamado “gran trascendencia” (Ver: Die Unsichtbare Religion,
Frankfurt, 1991, p. 168).

19 M. Weber: Ibid., p. 414; N. Luhmann: Die Ausdifferenzierung der Religion” en Gesellschaftstruktur
und Semantik , Frankfurt, 1989, Vol. 1, p. 313.

20 F. L. Woodward: The Book of the kindred Sayings, Londres, 1956, Parte 4, p. 357.

2 Ver el interesante trabajo de W. Ch. Greene, Moira: Fate, Good and Evil in Greek Thought, Boston,
1963 (1944), p. 8.

22 L os filosofos presocrdticos, Madrid, 1981, Vol. 1, 129, Fragmento: 183.
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describe el proceso secular de nacimiento y muerte en lenguaje moral. La formacion de los elementos se
designa como “pagan la culpa unas a otras y la reparacién de la injusticia”. Los términos implican que se
cometié una injusticia por el propio hecho de haber nacido como existencias separadas. El multiforme
universo s6lo puede surgir, en la argumentacién de Anaximandro, mediante el hurto y la usurpacién.
Considérese, por ejemplo, el cuerpo animal. Su principal substancia es la tierra, pero al formarse se apropia de
porciones que corresponden a los demds elementos, agua para la sangre, aire para el aliento, fuego para el
calor. La disolucién que representa el morir compensa tales hurtos, cada una de las porciones robadas retorna
con sus semejantes. La Moira sencillamente significa “parte” o “lote asignado” y de aqui se deriva el
significado de “destino”. Tanto los dioses como los hombres tienen moirai. Cada Dios posee su parte o
dominio asignado, esto es, cierto espacio de la naturaleza o campo de actividad. La Moira estd por encima de
todos y cada uno de los dioses y los limites que impone a sus poderes son de naturaleza moral.>> Asi sucede
en la Teogonia,”* tal como lo narra Hesiodo, la cosmogonia comienza con aparicién del Caos, la Tierra y
Eros, del Caos surgen la Tiniebla y la Noche y de ellos nace el ardiente Fuego y la luz del Dia. A
continuacion se divide el mundo en tres partes: la Tierra, el Cielo y el Mar. Comparece aqui una divisién del
mundo en tres partes (moirai) y estas tres partes se asignaron a Zeus, Poseidén y Hades. El Cielo es propiedad
de Zeus, el mar de Poseiddn, y el aire o la tierra de Hades. S6lo mds tarde, Eros reunird en matrimonio a los
distanciados Cielo y Tierra, y de esta unidn nacerdn los dioses mds antiguos. Hesiodo, al hacer que dicha
division fuera anterior a los dioses —la cosmogonia nacié antes que la teologia-, destaca mediante la secuencia
temporal, la preponderancia de la Moira sobre las divinidades que nacerian después. Los dioses que al
principio eran mds jévenes que la Moira y estaban sujetos a ella, podrian en ese estadio pretender ser ellos los
originadores del orden del mundo y sustituir asi aquella decisién impersonal por su voluntad personal. La
Moira sirve para la ordenacién del mundo en dominios, pero no es una deidad que, por un acto de voluntad,
haya creado y planeado tal orden. Es una representacion que establece una verdad sobre la disposicion de la
naturaleza, y que sélo afiade a dicha afirmacidn que esa disposicion es a la vez justa y necesaria. Como muy
bien aparece en el fragmento de Anaximandro, la Moira es una representacion de la necesidad (Ananke) y de
la justicia (Dike), (del va a ser, y del debe ser) de la disposicién de los elementos. Este es el contenido integro
de la nocién de hado. El orden de la comogonia de Hesiodo implica que la divisién del mundo en dominios
era mds antigua que los dioses y, a la vez, afirma, que estos tomaron forma en sus respectivos dominios y
surgieron de esos mismos elementos. Asi la voluntad de los dioses comienza a hacer valer sus pretensiones
frente a la inevitable asignacidén del destino. El poder impersonal de la Moira se personaliza en los diferentes
dioses, asi se comienza a hablar del “hado de Zeus” o del “destino de Dios”.

Ahora bien, la caracteristica fundamental del pensamiento griego —sobre todo en la tragedia de Esquilo,
Soéfocles y en las filosoffas de Platén y Aristételes- es el paso de un destino externo al hombre a una
concepcidn de la vida determinable internamente. Aunque no puede negarse que, en gran parte, SOmos Seres
necesitados, confusos, incontrolados, enraizados en la tierra e indefensos bajo la lluvia, hay en nosotros algo
puro y puramente activo, que podemos llamar “divino, inmortal, inteligible, unitario, indisoluble e
invariable”. Parece que este elemento racional, el Logos,” podria gobernar y guiar el resto de nuestra persona,
salvandonos asi de vivir a merced de la fortuna, del accidente, de la coincidencia, de la contingencia
(Ldchesis). La Razén ocupa el lugar de Zeus como éste habia ocupado el de la Moira.”® Esta esperanza
espléndida, fragil y equivoca ha sido una de las preocupaciones centrales del pensamiento griego en torno al
bien humano.”’ Lo que acontece a una persona por fortuna es lo que no le ocurre por su propia intervencién

2 F. M. Cornford: De la religion a la filosofia, Barcelona, 1984, p. 30. Sobre el concepto de destino en la
itologia nérdica ver el trabajo de P. Lanceros, Ragnardk: el destino de los dioses, Manuscrito citado por
deferencia del autor.

2 Hesiodo: Teogonia y otros escritos; México D. F. 1981, p. 5y ss.

25 Ver los fra6g5mentos de Heréclito contenidos en Los fildsofos presocrdticos, Madrid, 1981, Vol. 1,
Fragmentos: 639-647, pp. 352 - 355. El concepto de Logos se interpreta como razoén, juicio, concepto,
definicién, razén de ser, fundamento, proposiciéon (Ver asimismo la critica de Heidegger en Sein und
Zeit, Tubinga, 1986, p. 32y ss).

2 F M. Cornford: Ibid., 1984, p. 52.

2 1%/[0 Nussbaum: La fragilidad del bien: fortuna y ética en la tragedia y en la filosofia griega, Madrid, 1995,
p- 30y ss.
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activa, lo que simplemente le sucede, en oposicion a lo que hace. “En general, eliminar la fortuna de la vida
equivaldria a poner esa vida, o al menos sus aspectos mds importantes, bajo el dominio del agente,
suprimiendo la dependencia de lo exterior”.”® La responsabilidad asi radicaria en aquél que elige, Dios queda
exonerado de culpa.” El fatalismo se transforma en humanismo racionalista e idealista. Esta nueva
confrontacién en el seno de la dualidad reaparecerd a lo largo de la Edad Media y el Renacimiento en la
distincion directriz que opone a la diosa Fortuna, deificacién de la Tyche griega, y la sabiduria.”® Segtn la
interesante interpretacién de José M?® Gonzdlez, la diosa Fortuna representa al destino dado mds alld de
cualquier intervencion humana y la sabiduria (Logos) representa el comienzo de la autoafirmacién humana a
través de la reflexividad.

El proceso de desencantamiento del mundo, tanto en el judaismo antiguo, como en el pensamiento griego y el
cristianismo, empujan a todas las preguntas dltimas acerca del acontecer, del destino y del hado, por el
camino de la fe en la Providencia,31 de la idea, por tanto, de un Dios misterioso pero, en definitiva, inteligible
que gobierna el mundo y, en especial, los destinos de su pueblo: “vosotros queriais hacer el mal, pero Dios lo
ha convertido en bien”. Aqui la voluntad divina se mantiene frente a todos los intentos humanos de escapar a
ella del mismo modo que en los relatos hindies el “destino” triunfa frente a todos los trucos para burlarlo.
Pero ahora no es Karma como alli, sino una providencia racional del Dios personal lo que determina este
destino. “Es prodigioso cudn imbuidos estaban los antiguos del concepto de un destino soberano (fatum),
siendo esto algo que se ve atestiguado no sé6lo por los poetas y particularmente por los autores de tragedias,
sino también por filésofos e historiadores. Con la era cristiana este concepto es relegado a un segundo plano y
se vuelve menos apremiante, al quedar suprimido por el de Providencia, el presupone un punto de partida
intelectual y, en tanto que proviene de un ser personal, no es concebido de forma tan rigida e irrevocable, ni
tampoco se halla revestido del mismo halo de misterio”.** La providencia es el conjunto de todos los actos de
Dios en los que se expresa su relacién cognoscitiva, volitiva y ejecutora con la totalidad del mundo, relacién
que lleva a este mundo hacia los fines determinados por su voluntad.® Tanto en el Antiguo como en el Nuevo
Testamento pervive esta nocién de providencia. San Agustin en La ciudad de Dios afirma que: “La causa de
la grandeza y amplificacién del Imperio Romano no es fortuita ni fatidica, segun el sentir de los que afirman
que las cosas fortuitas son las que, o no reconocen causa alguna, o suceden sin algin orden razonable, y las
fatales las que acontecen por la necesidad de cierto orden y contra la voluntad de Dios y de los hombres. Sin
duda alguna, que la Divina Providencia es la que funda los reinos de la tierra”.* En el cristianismo la teodicea
mas consistente es la construccién de la providencia como predestinacion, que interpreta el dualismo, este
mundo/el otro mundo, éticamente, como oposicion entre un Dios perfecto y un mundo creado o imperfecto, y
el destino religioso del individuo como consecuencia exclusiva de la gracia divina, que no puede ser
influenciada por las acciones buenas o malas.” La doctrina del Karma motiva al creyente a no cambiar el
mundo, sino a alejarse el mismo del mundo, a escapar del eterno ciclo de renacimiento y muerte. La doctrina
de la predestinacién mueve al creyente a dominar el mundo en el nombre de Dios, en orden a probar la
validez del estado de la gracia que Dios ha garantizado libremente a la criatura humana imperfecta.” La
cosmovision del protestantismo ascético aglutina dentro de una actitud unificada las relaciones entre Dios, el

28 M. Nussbaum: Ibid., 1995, p. 31.
2 Ver W. Ch: Greene, Moira..., 1963, p. 9.

30 Ver la interesante intelxretacién de José M? Gonzalez Garcia en “Limites de la racionalidad social:
azar, fortuna y riesgo”, A. Perez-Agote, . Sanchez de la Yncera, edits.), Complejidad vy teoria social,
Madrid, 1996, p. 392y ss. Ver del mismo autor: Metdforas del poder, Madrid, En prensa.

31 M. Weber: Ensayos, 1988, Vol. 3, p.p. . 252 - 53.
32 A. Schopenhauer, Los designios del destino, Madrid, 1994, p. 19.

33 E. Niermann: “Providencia” en Sacramentum Mundi, Barcelona, 1974, Vol. 5, E 630 y ss. Ver
también W. Kern: “La providencia de Dios mantiene el mundo en su ser y en su obrar: en orden al
hombre” en Mysterium salutis, Madrid, 1969, Tomo II, Vol. 2, p. 584 y ss.

3 San Agustin: La ciudad de Dios, México D. F., 1966, p. 103. Ver asi mismo, Santo Tomas: Summa
contra los gentiles, México D. F. 1977, p. 423.

35 M. Weber: Ensayos..., Madrid, 1983, Vol. 1, p. 94 y ss.

3 W. Schluchter: “The Paradox of Rationalization” en G. Roth, W. Schluchter, Max Weber’s Vision of
History, Berkeley, 1979, p.p. 29 - 30.
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mundo y el individuo: “en el nombre de Dios, uno debe controlarse y dominar el mundo a través de su
vocacion (Calling, Beruf)”.”” El mundo como criatura caida, tiene significacién religiosa exclusivamente
como objeto del cumplimiento del deber por la accién racional, segin la voluntad de un Dios que se cierne
soberano sobre el mundo.™

La emergencia de las civilizaciones axiales con la proyeccién de un dualismo ontolégico (oriente) y ético
(occidente), separando dos dmbitos de realidad, en los términos de Alfred Schiitz, por una parte, un dmbito
donde reina la necesidad y de caracter autorreferencial: lo sagrado y, por otra parte, un 4mbito donde reina la
negacién de la necesidad y de la imposibilidad, es decir, contingente, y dependiente del primero, lo profano-
intramundano. Pero, lo importante no estd en ésta, sin duda, importante diferenciacién entre lo trascendente y
lo inmanente sino mds bien en su mediacidn, es decir, en la produccién social de la posibilidad de salvacidn,
es decir, en la consideracion del individuo como “ser capaz de salvacidon”. Esta estructura salvifica de las
religiones axiales supone una reevaluacion del sufrimiento que se percibe como injusto. Asi, tanto en las
religiones axiales orientales como en las occidentales, el hombre, a través de la ilimitada sucesién de nuevas
vidas y muertes del karman, asi como a través de la Divina Providencia, comienza a determinar su destino
por medio de sus acciones. Alcanzar la unién mistica con lo divino o alcanzar la gracia devienen, por vez
primera, una posibilidad al alcance de todos, si se siguen las consiguientes técnicas de salvacién, es decir, se
puede controlar la contingencia, la dependencia (no deseada) del mundo, mds especificamente de éste mundo,
por medio de una serie de acciones orientadas a maximizar una posibilidad, la salvacién, evitando o
reduciendo la posibilidad de que suceda su opuesto, la condenacion. Sin embargo, las religiones axiales no
eliminan la dependencia del hombre en relacién a algo exterior, se elimina la contingencia via intervencion
exterior, es decir, por el concurso de Dios. Entre la Divina Providencia y aquello que el hombre hace existe
una diferencia, una asimetria que nunca desaparecerd, es decir, nunca podremos conocer los designios de la
providencia, s6lo podremos alcanzar ciertas certezas subjetivas de salvacion, como muy bien ha puesto de
manifiesto la formulacién de la teodicea en el protestantismo ascético.

La contingencia en la modernidad

En las religiones preaxiales la reduccion de la contingencia se consigui6 a través de una sacralizacién de toda
la realidad, asi se aseguraba un orden que fungia como el orden frente al caos. Las religiones axiales
introducen una diferenciacién dentro de la ya existente de sagrado/profano, al crear la posibilidad de
salvacion, bien a través del dualismo ontolégico del karma o bien a través del dualismo ético de Dios, se crea
una nueva distincién directriz de cardcter religioso que tiene una indudable eficacia social al establecer la
posibilidad de superar el sufrimiento, la alienacién, la condenacién, por medio de la interaccidn social que se
manifiesta en una serie de conductas sistemdticas ejemplares en el plano ético. En las sociedades
postradicionales, tal dualismo trascendental que dividia entre este mundo y el otro mundo, se rompe. Sin
temor a equivocarnos podemos afirmar que los imaginarios centrales que han legitimado la realidad
primordial de la época axial — Yavé, Brdhman, Zaratustra, Allah, Jestis de Nazaret, etcétera- son substituidos
por realidades trascendentes intermedias ubicadas dentro del dmbito de lo profano, como son la nacidn, el
grupo étnico, la clase social, el partido politico o uno mismo, y mds especificamente, la reduccién de
contingencia se plantea, por supuesto, en el &mbito social, pero, quizds la novedad mds novedosa es que se
hace desde el dmbito social, es decir, en los términos de Weber, desde los propios Ordenes de vida
secularizados. A medida que la sociedad deviene mds compleja, mds posibilidades devienen visibles, es decir,
lo que ocurre, sélo tiene sentido en el horizonte contingente de otras posibilidades. Con el objetivo de
controlar el acceso a estas posibilidades, la sociedad requiere nuevas formas de reduccion de contingencia,
como la legitimidad politica, el principio econémico de recursos limitados, es decir, la escasez, la estructura
normativa del derecho, el principio de limitacién de la ciencia, etcétera. Las dicotomias posible/imposible y
necesario/contingente afincadas en la discusién teoldgica de la Edad Media no pueden ser ya controladas por
medios religiosos.

37 W. Schluchter: Ibid., p. 42.
38 M. Weber: Economia y sociedad, México D. F., 1978, p. 438.
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Los aspectos rechazables del mundo ya no aparecen como marcas metafisicas de la cualidad del mundo o
como justicia penalizadora sino mds bien como marcas de la “facticidad” del mundo. La Edad Media llega a
su fin cuando dentro de su sistema espiritual, la creacién continua como “providencia” cesa de ser creible para
el hombre y su autopreservacion® viene a substituir al significado y valor de toda accién realizada
previamente ad majorem Dei gloriam. Esta autoafirmacién no significa la preservacién econémica y
bioldgica del organismo humano a través de los medios naturalmente disponibles. Mas bien, significa una
actitud hacia el mundo caracterizada por un dominio racional del mundo como racionalizacién de la
“yoluntad de poder”.*” A la base de esta posicién estd la idea de que la realidad puede ser configurada
matemdticamente (res extensa: materia) para realizar el propdsito de la autopreservacion.

El “futuro” abierto, indeterminado, que la moderna idea de progreso anticipa es concebido como el producto
de un proceso inmanente de desarrollo sin fin mds que como una intervencién trascendente comparable al
advenimiento del Mesias, o el fin del mundo o el Juicio Final. El profectus espiritual queda desplazado por el
progreso intramundano.*' La conexién de aquello que radica en el pasado y lo que radica en el futuro deviene
en principio contingente, la conexién es, por tanto, selectiva entre la alternativa de continuidad y de
discontinuidad.** La época postaxial, postradicional, moderna, se caracteriza por la “diferencia”, “queramoslo
0 10, no somos ya lo que fuimos, y nunca mas seremos lo que ahora somos”, como apunta Niklas Luhmann.*
Las relaciones son modernas siempre que su modificabilidad se incluya en su definicién. Lo actual es el ayer
del mafiana. Esta “diferencia” se manifiesta, primero, como una delimitacién frente al pasado, como un
intento de fundarse el presente moderno exclusivamente en si mismo,* ya no es posible recurrir a las
férmulas de reduccién de contingencia del pasado en la forma de poder inmutable de la naturaleza, o de
Omniscientia Dei, o de Historia magistra vitae. Y esta “diferencia” se manifiesta, en segundo lugar, dentro de
la misma sociedad. Las sociedades modernas son “unidades multiples”. “La” sociedad se desdobla en
distintos ambitos funcionales,45 en distintos 6rdenes de vida, como la economia, la politica, la ciencia, la
religién, el derecho, el deporte, etcétera. Cada uno de estos sistemas parciales configura un modo especifico y
propio de solucionar problemas. Mediante la concentraciéon en una dimensién Unica del problema se
posibilita, por una parte, un incremento de los rendimientos inmanentes de cada sistema y, por otra parte,
estos sistemas van separdndose siguiendo su autonomizacién, de manera que ya no existe ninguna instancia
de racionalidad metasocial adecuada a la complejidad real de la sociedad. No existe una “razén” universal
sino criterios de racionalidad subespecificos: justicia, verdad, belleza, propiedad, etcétera .*® “Los conceptos
tradicionales de racionalidad habian vivido de ventajas externas de sentido. Con la secularizacién de la
ordenacidn religiosa del mundo y con la pérdida de la representacién de puntos de partida univocos, estas
ventajas pierden su fundamentabilidad. Por eso, los juicios sobre la racionalidad tienen que desligarse de las
ventajas externas de sentido y readaptarse a una unidad de autorreferencia y heterorreferencia que se puede
producir siempre sélo en el interior de cada sistema”."’ Ya no podemos partir de la reduccién de la
contingencia operada sobre “una cosa de posibilidad unica” como afirmaba Stanner en las sociedades
primitivas australianas, sino que tenemos que determinar /as contingencias dentro de cada sistema.

Si bien la “fortuna”, primero como Tyche en el mundo griego y, después, como la diosa Fortuna al final del
helenismo y en el cristianismo, habia expresado aquello que ocurre a pesar de nuestro disefio, del riesgo como
secularizacién de la diosa Fortuna se puede hablar ya en la transicién de la Baja Edad Media a la Edad

% H. Blumenberg: The Legitimacy gf the Modern Age, Cambridge, Mass, 1985, 138 y ss. Ver asimismo
M. Horkheimer, Th. Adorno: Dialéctica de la ilustracion, Madrid, 1996.

40 C. Castoriadis: Le monde morcelé, Paris, 1992, p. 22. Tanto Marx como Weber describen ésta actitud
bésica hacia el mundo.

4 Ver R. Kosselleck: Vergangene Zukunft, Frankfurt, 1979.

42 N. Luhmann: The Differentiation of Society, Nueva York, 1982, p. 302.

4 N. Luhmann: Complejidad y modernidad: de la unidad a la diferencia, Madrid, 1998, p. 133.

44 ]2.2]36erger: “Modernititsbegriffe und Modernitétskritik in der Soziologie”, Soziale Welt, 39, 2, 1988,

P
4 N. Luhmann: Die Gesellschaft der Gesellschaft, Frankfurt, 1997, Vol. 2, p. 743 y ss.

4 H. Dubiel: Ungewissheit und Politik, Frankfurt, 1994.
47 N. Luhmann: Complejidad y modernidad..., Madrid, 1998, p. 148.
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Moderna temprana. El riesgo aparece como un “constructo social histérico” que se basa en la determinacion
de lo que la sociedad considera en cada momento como normal y seguro. El riesgo es la medida, la
determinacién limitada del azar segiin la percepcion social de una seguridad ontolégica,”® el riesgo representa
un dispositivo de racionalizacién, de cuantificacién, de metrizacién del azar, de reduccién de la
indeterminacién como opuesto del apeiron (lo indeterminado) de Anaximandro.* El riesgo es una forma de
realizar descripciones presentes del futuro, desde el punto de vista de que uno/a puede y ademds tiene que
decidir sobre cursos alternativos de accién. S6lo podemos hablar de riesgos si y en la medida en que las
consecuencias pueden atribuirse a las decisiones. Esto ha conducido a la idea de que es posible evitar los
riesgos y ganar en seguridad cuando se decide de forma diferente —por ejemplo, no instalando centrales
nucleares-. Esto es un error. Toda decisiéon puede dar lugar a consecuencias no deseadas. Lo tnico que se
puede conseguir cambiando de decisién es variar la distribucién de ventajas y desventajas, asi como de
probabilidades e improbabilidades.”® Segtin Luhmann, en la modernidad tardia no existe ninguna conducta
libre de riesgo. Cualquier tipo de decisién sobre cursos de accioén conlleva un riesgo. Podriamos suponer que
si no existe ninguna decision libre de riesgo, la esperanza de mds investigacién y mds conocimiento pudieran
conducir del riesgo a la seguridad, pero la experiencia practica nos muestra lo contrario: “Cuanto mds se sabe,
mds se sabe, que no se sabe, y por tanto, se forma una conciencia sobre el riesgo”.”' Cuanto mdis
racionalmente se calcula y de forma mdas compleja se realiza el cdlculo, mds facetas nuevas aparecen en
relacién al no-saber. Es como si peras y apeiron, es decir, el limite y lo ilimitado, fueran dos lineas asint6ticas
que parece que se tocan, pero lo cierto es que en realidad no se tocan nunca. La sociedad del riesgo comienza
alld donde el sistema de normas sociales de prevision de seguridad falla ante los peligros desplegados por
determinadas decisiones.”> Al no ser calculable el riesgo al cien por cien, significa que el margen de lo
incalculable forma parte del "noimeno social", de aquello de lo que todavia el dominio racional no puede dar
cuenta, de lo indeterminado (Apeiron). Los dafios atribuibles socialmente son las consecuencias perversas de
acciones intencionales que constituyen un riesgo calculable estadisticamente.”® Lo no calculado y lo

% Los peligros no existen “en si mismos”, independientemente de nuestra percepcion, devienen
asunto politico s6lo cuando la gente es consciente de ellos. Mary Douglas y Aaron Wildavsky en
Risk amf Culture han desarrollado la idea de que no existe diferencia substantiva entre los peligros
que surgen en las sociedades de hace 2000 afios y las nuestras, excepto en el modo de la percepcién
cultural y en la manera en que es organizada tal percepcién en la sociedad mundial.

49 ]J. Beriain: Introducciéon a A. Giddens, Z. Bauman, N. Luhmann, U. Beck, Las consecuencias
pgrg%ersasgge la modernidad, Barcelona, 1996, p. 9; La integracion en las sociedades modernas, Barcelona,
1996, p. 99.

50 N. Luhmann: Complejidad y modernidad, p. 163.
51 N. Luhmann: Soziologie des Risikos, Berlin, 1991, p. 37.
52U. Beck: Die Erfindung des Politischen, Frankfurt, 1993, p. 40.

5 Algunos de los avances importantes en la reduccién de riesgos entre 1907 y 1977 aparecen en la
lista siguiente:

-Agua potable.

-Evacuacién de aguas fecales.

-Preparacion higiénica de comida.

-Leche pasteurizada.

-Refrigeracion.

-calefaccién central.

-Principoioscientificos de nutricién aplicados ampliamente.
-Erradicacion de las enfermedades parasitarias, incluida la malaria.
-Control de plagas.

-Improvisacién del cuidado prenatal y posnatal.

-Improvisacién del cuidado de enfermedades infecciosas.

-Uso de la anestesia en cirujia.

-Posibilidad de transfusuén de sangre.

-Organizacién de las unidades de cuidado intensivo en los hospitales.
-Tratamiento del cancer.

-Utilizacion de los cinturones de seguridad en los coches.
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incalculable constituyen el "noumeno social" del que todavia no podemos hablar cientificamente, aunque
forma parte de la modernizacién social actual. El dominio racional del mundo, como la expresiéon mas radical
de la ansiedad humana frente al "absolutismo de la realidad", produce un nuevo destino, no ya natural o
metasocial, sino socioculturalmente producido. El escape del destino nos retrotrac perversamente a él. La
apertura e indeterminacién del futuro no significan la erradicacién del destino, sino mds bien el comienzo de
su produccién social. Del paso de la "fortuna" medieval al "riesgo" moderno no se ha producido un "nuevo"
mito social. Sencillamente, se ha pasado del destino dado metasocialmente, Dios, la naturaleza, al destino
producido socialmente, como consecuencia de la multiplicacién de la franja de posibilidades de nuevas
incertidumbres, pero esta vez manufacturadas socialmente.” El nuevo destino no aparece alli donde la
realidad se ajusta al disefio o a la intencién de la accién sino en ese conjunto de “consecuencias colaterales
latentes” que delatan el regreso de “lo indeterminado”. En una formulacién netamente socioldgica del
problema podemos decir que comparecen los resultados de un juego de acumulacién y de explotacion entre el
trabajo y el capital con la cubierta de una suma positiva presentada como un “pastel creciente” del que se
deriva al mismo tiempo un juego de suma negativa en torno al “dafio colectivo” infligido al propio grupo, a la
sociedad particular y a la sociedad mundial en la forma de consecuencias inintencionadas de disefios de
accién. Sin estas consideraciones no podemos retener los "beneficios netos” derivados de los efectos de un
peligro circular que implica tanto a los que toman decisiones como a los afectados, dentro de un proceso de
modernizacién capitalista sin fin.*

La maximizacién de la buena suerte y de la buena fortuna no representan sino el despliegue del proceso de
optimizacién de resultados que lleva incrustado en si mismo la posibilidad de que ocurra siempre lo otro de lo
deseado, unas veces de forma inversa a nuestras intenciones, como Elster ha apuntado con su concepto de
contrafinalidad, otras veces, a través de una realizacion limitada de nuestras intenciones, como demuestra el
mismo autor a través del concepto de supoptimalidad. El nuevo destino no representa un “retorno al hado” ni
tampoco la transformacion definitiva y duradera de lo indeterminado en determinado. La reduccién de
contingencia es inmanente al propio proceso de toma de decisiéon, como lo pone de manifiesto el titdn,
semidids, Prometeo, al robar el fuego a los dioses para entregdrselo a los mortales. Prometeo ha dado al
hombre la libertad en la que desarrollar més plenamente un mundo de formas que habian sido el producto de
la mera necesidad. El fuego es un instrumento “a la mano” para conquistar el mundo. Pero, existe un nuevo
elemento en el viejo mito, el de la ambivalente producciéon del hombre, ante la que Prometeo no puede
prevenir, él no sabe cudl va a ser la historia y el futuro que €l prepara con su “astucia y capacidad de
invencién” al abandonar a las criaturas humanas a s{ mismas, es decir, a la cultura inaugurada por el fuego,
sin la proteccion ni la seguridad de los dioses. La historia se hace, pero no es algo que uno pueda hacer, la
historia es el resultado de la accién humana, pero no de la intencién humana (Ferguson)). Como afirma con
acierto Enrique Gil Calvo: “una vez excluidos los demiurgos extrahumanos, toda intervencién del azar habrd

-Preservacién de los cuidados de la dentadura, el oido y la vista.

-Nuevos métodos de interrupcién del embarazo.

-Nuevos métodos de tratamiento de las enfermedades circulatorias, etc.
(Tomado de A. Giddens, Modernity and Selfidentity, Londres, 1991, p. 116).

5 A. Giddens: Modernity and Selfidentity, Londres, 1991, pag. 122. En una obra reciente A. Giddens,
Beyond Left and Right, Londres, 1994, Introduccién, propone el término: "incertidumbre
manufacturada". U. Beck también ha abundado al respecto en: “World Risk Society as Cosmopolitan
Society?. Ecological Questions in a Framework of Manufactured Uncertenties” Theory, Culture and Society,
1996, Vol. 13, IE 4. Bs interesante la respuesta de Jetf Alexander y Philip Smith, “Social Science and
Salvation. Risk Society as Mythical Discourse”, Zeitschrift fiir S%Ziologle, Vol. 28, p. 4, 1996. En la
perspectiva luhmanniana ver J. M* Garcia Blanco, “Racionalidad y riesgo en la identidad de las
sociedades complejas” en: E. Lamo de Espinosa, J. E. Rodriguez Ibafiez: Problemas de teoria social
contemporanea, Ma rid, 1993, p. 478 g ss. Ver como sintesis de la discusion la compilaciéon decg.
Franklin (Edit.): The Politics of Risk Society, Londres, 1998. Ver asi mismo sobre el concepto de
destino en las sociedades modernas: E. Gil Calvo, El destino, Barcelona, 1995, p. 94 y ss. Gil Calvo se
pregunta si a esto lo podemos llamar progresion o regresion, pienso que quizas podamos llamarlo
retroprogresion.

% Ver Cl. Offe: “Bindung, Fessel und Bremse. Die Uniibersichtlichkeit von Selbstbeschrankun
Formeln” en A. Honneth et al, Zwischenbetrachtungen. Im Prozess der Aufklirung, Francfurt, 198,
pag. 742; también al respecto: M. Douglas: Risk and Blame. Essays in Cultural Theory, Londres, 1992.
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de ser resultado del comportamiento humano: tanto del intencionado como del no intencionado”,” puesto que

“nadie puede situarse contra un dios, a menos que él mismo sea un dios” (Nemo contra deum, nisi deus
. 57
ipse).

En las sociedades preaxiales y en las axiales la eternidad era conocida y a partir de ella podia ser observada la
totalidad temporal, siendo el observador Dios, ahora es cada presente quien reflexiona sobre la totalidad
temporal, parceldndose en pasado y futuro y estableciendo una diferencia, que en la modernidad tiende a
infinito y en las sociedades tradicionales tiende a cero, siendo el observador el sistema (sistema psiquico en el
caso del hombre, sistema social en el caso de la sociedad).” El mundo ya no puede ser observado desde fuera,
sino Unicamente desde el interior de él mismo: s6lo segin la norma de las condiciones (fisicas, orgdnicas,
psiquicas, sociales) de las que él mismo dispone. Los nuevos sistemas no disponen de un metaobservador
(Dios) que articule la contingencia —ya que el desencantamiento del mundo y el proceso de diferenciacion
social han acabado con el monopolio cosmovisional de la religién- sino que se sirven de una “observacion de
segundo orden”. Observar es “generar una diferencia mediante una distincién, que deja fuera de si lo que no
queda diferenciado por ella”.”* Observar a un observador, significa observar un sistema que realiza por su
parte operaciones de observacién. Todo lo que se identifica como unidad, es decir, como sistema, tiene que
ser observado entonces siguiendo la pregunta guién observa mediante qué diferenciacién. Asi se despliegan
nuevas distinciones directrices®® como “tener/no tener” en el sistema econémico, “gobierno/oposicién” en la
politica, “verdad/falsedad” en la ciencia, “Justicia/injusticia” en el derecho, “belleza/monstruosidad” en el
arte, etcétera. Quizds sea ttil para comprender este tipo de observacién recurrir a la metéfora del espejo®
propuesta por José M* Gonzilez, ya que el espejo muestra mds bien algo que sin él no se puede ver: al propio
observador. Asi aparece en Las Meninas de Veldzquez donde en un primer plano aparecen retratadas las
Meninas, y en un segundo plano el espejo recoge la propia imagen de Veldzquez como observador que se
observa a s mismo. Una imagen bastante diferente es la que nos ofrece El Greco en El Entierro del Conde de
Orgaz, donde el sentido del cuadro se lee de arriba a abajo, es decir, la conexién de los tres &mbitos presentes,
el mundo trascendente, el mundo cotidiano y el inframundo de las tinieblas y de la oscuridad, s6lo es posible
entenderla desde la metaobservacién de Dios y su corte de dngeles.

En el plano de la observacién de segundo orden todos los enunciados devienen contingentes, toda observacién
puede ser confrontada con la cuestidon de qué distincion emplea y qué es lo que, como consecuencia de esta,
permanece para aquella invisible. Esto nos permite pensar que los valores caracteristicos de la sociedad
moderna han de ser formulados en la forma modal de la contingencia. Las distinciones directrices
mencionadas arriba “refieren lo real a valores, expresan discriminaciones de cualidades conforme a la
oposicién polar entre una positividad y una negatividad”,*® por tanto, lo diferente, lo otro de lo preferible no
es lo indiferente, sino lo rechazado. Por eso cada sistema autorreferencialmente busca satisfacer su funcion
por la realizacién de uno de los polos de la dualidad: tener, gobierno, verdad, justicia, autenticidad, belleza,
etc. Pero ésta expectativa tiene un éxito limitado debido al incremento de contingencia, de selectividad
(directamente proporcional al incremento de opciones) que se produce en las sociedades modernas por la
inexistencia de una férmula de reduccién de contingencia del tipo “Dios” y, por la produccién social de un
umbral de ambivalencia, ya que en nuestro tiempo no existe una preferencia socialmente condicionada hacia
un orden sino mds bien la posibilidad de la alternativa entre el orden x, el orden y, el orden z.....orden n, y el
desorden. El nombre “tradicién” se metamorfosea en verbo, oscila del pasado al futuro, de la retdrica de lo

% E. Gil Calvo: El destino, Barcelona, 1995, p. 100.
57 Ver H. Blumenberg: Work on Myth, Cambridge, Mass, 1985, p. 524.

% N. Luhmann: Soziologie des Risikos, Ibid, pag. 48. Niklas Luhmann ha aplicado el concepto de
“observacion de segiundo orden” como baremo reflexivo que posibilita la autoorganizacién ly
autoproduccién de los diferentes sistemas sociales (Véase al respecto su obra: La Ciencia de Ia
Sociedad, México D. F., 1993, p.p. 55 - 93).

% N. Luhmann: La ciencia de la sociedad, 192, p. 66.

gOZN. Luhmann: “Distintions Directrices” en Soziologische Aufklirung, Opladen, 1988, Vol. 4, p. 14 -

61 Ver José M? Gonzalez, Ibid., p. 392 - 93.
62 G. Canguilhem: Lo normal y lo patolégico, Buenos Aires, 1970, p. 188.
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dado para siempre a la retérica de lo perpetuamente incierto.” Las conexiones entre los elementos de tales
dualidades descritas son contingentes:** 1. Temporalmente, puesto que ya no estin determinadas por el
pasado, por una naturaleza inmutable, por el destino, por la providencia, o por el origen social. 2.
Objetivamente, porque siempre pudiera ser de otra forma y, 3. Socialmente, porque no dependen del
consenso, de la democracia. Entre los sistemas mds que una relacién de solidaridad existe una relacién de
mera tolerancia o bien de indiferencia.

En muchos casos, ayer como hoy, la razén recurre a loterias en el proceso de toma de decisiones, como
argumenta acertadamente J. Elster. Las loterfas representan la eleccion intencional de decidir mediante un
mecanismo no intencional ante la omnipresencia de la incertidumbre e indeterminacién. Algunas decisiones
serdn arbitrarias y epistémicamente aleatorias hagamos lo que hagamos, no importa cudn denodadamente
intentemos hoy dia fundarlas en razones que remiten a otras razones; tal como les ocurria a Prometeo y a
Ulises, ambos finalmente tienen que reconocer “el ser débiles y el saberse en tal condicién de debilidad™® o
de racionalidad siempre limitada. En una observaciéon que Johnson hace a Boswell (recogida por Elster) se
ilustra perfectamente este punto: “La vida es corta y no debemos pasar demasiado tiempo de ella en ociosas
deliberaciones acerca de como debemos vivirla: las deliberaciones para aquellos que las inician por prudencia
y las contintian con sutileza, tras mucho pensar deben concluir en la suerte. El preferir un futuro modelo de
vida a otro, basdndonos sé6lo en razones, requiere unas facultades que nuestro Creador no a tenido a bien
otorgarnos™.® Y apostilla Elster: “Por mucho que tratemos de evitarlo, la suerte regulard gran parte de
nuestras vidas. Si la domesticamos podemos, en la medida de lo posible, someter a control la aleatoriedad del
universo, liberdndonos al mismo tiempo del autoengafio. Cuando los argumentos racionales fallan, las
exigencias de causalidad personal y de autonomia se reconcilian mediante el uso consciente de la suerte para
tomar decisiones. Aunque la crudeza de esta visién pueda inquietarnos, es preferible a una vida construida
sobre la confortadora falsedad de que en todo momento podemos saber qué hacer”.®’

En la época postaxial, postradicional, o si se quiere moderna, se elimina el dualismo que dividia entre “éste
mundo” y “el otro mundo”, es decir, se construye otra forma diferente de eliminar la contingencia via
intervencion exterior, centrdndola en la propia intervencion activa, o bien del individuo o bien de sus
creaciones institucionales, los sistemas sociales. Si la Divina Providencia y la “fortuna”, primero como Tyché
y después como diosa de la Fortuna, expresaban aquello que ocurria con independencia de nuestra intencion,
la contingencia “moderna” se expresa en la categoria de riesgo que representa una determinacion (no ya
religiosa) limitada del azar, propia de una imagen cientifico-técnica del mundo, en los términos de
Heidegger, Adorno, Horkheimer y Castoriadis. Al desaparecer las condiciones sociales que sostenian a Dios,
como trascendencia primordial o como metaobservador de toda su creacidn, desaparecen asimismo el
“pecado”, y el “mal”® de las criaturas, siendo susbstituidos por otros criterios de representacién de la
contingencia como el error, el azar, el riesgo, el peligro. Lo propio de la modernidad “contingente” no es el
haber institucionalizado con éxito la significacién social imaginaria de un dominio y control racional del
mundo timoneados por el hombre y por sus creaciones humanas, o si se quiere, en otras palabras, lo propio de
la modernidad “contingente” no es el haber logrado el dominio del agente suprimiendo la dependencia de lo
exterior (natural o metasocial) a través de la reflexividad individual primero y, a través de la reflexividad del
sistema después, operando como “la mano de hierro de la necesidad que sacude el cuerno del azar”, en los
términos de Nietzsche, sino el haber institucionalizado la contingencia como valor propio y caracteristico del
nuevo tiempo, no sélo al poder decidir sino al tener que decidir (ésta vez sin garantias metasociales) sobre

63 Z. Bauman: Modernity and Ambivalence, Londres, 1991, p. 53 y ss;

64 N. Luhmann: “Complexity, Structural Contingencies and Value Conflicts”, P. Heelas, S. Lash, P,
Morris, (Edits.), Detraditionalisation, Londres, 1996, p. 64.

65 J. Elster: Ulises y las sirenas, México D. F. 1989, p. 11-16.
¢ J. Elster: Solomonic Judgements, Nueva York, 1989, p. 121.
67 ]. Elster: Ibid., p. 121.

% No comparto la asociacién que hace Ramén Ramos entre riesgo y mal en la sociedad moderna en
su, por otro lado, excelente trabajo: “Prometeo y las flores del mal: El %roblema del riesgo en la
sociologia contemporanea” incluido en Fernando Garcia Selgas, Ramén Ramos, (Edits.),
Globalizacion, reflexividad y riesgo, Madrid, 1999.
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cursos alternativos de accién de los que, sin ninguna duda, se siguen consecuencias no intencionadas de
., . . . . ., . 69 . .

accion para evitar otras consecuencias no intencionadas de accién previas.” Lo propio de la modernidad es el

haber institucionalizado la paradoja.

Contingencia y liberalismo

Si la contingencia comparece como un valor propio de la modernidad, la pregunta que nos hacemos m4s tarde
0 mas temprano es: ;qué sistema politico expresa mds adecuadamente tal condicién “contingente” de los
tiempos modernos?. Para tematizar esta pregunta voy a tomar como referencia de mi argumentacion el
celebrado texto de Richard Rorty, Contingencia, ironia y solidaridad (1989) para sonsacarle la afinidad entre
contingencia social y liberalismo politico. La pretensiéon de Rorty no es otra sino demostrar que nuestro
lenguaje y nuestra cultura no son sino una contingencia, resultado de pequefias mutaciones que hallaron su
casillero, como las orquideas y los antropoides. El concepto aristotélico de ousia, el concepto de agape de san
Pablo, o el de gravitas de Newton, no son sino un “moévil ejercito de metaforas”, las pretensiones de validez
que segtin Habermas anidan en los actos de habla que producimos no son, a juicio de Rorty, sino metiforas.
“Lo unico que podemos hacer es comparar lenguajes o metdforas entre si, y no con algo situado mds alla del

lenguaje y llamado hecho”.”

Segin Hans Blumenberg hace mucho tiempo sentimos la necesidad de venerar algo que se hallaba mds alld
del mundo sensible, por ejemplo, nos comenta cémo a comienzos del siglo XVIII intentamos reemplazar el
amor a Dios por el amor a la verdad, tratando al mundo objeto de descripciéon de la ciencia como una
cuasidivinidad, hacia finales del siglo XVIII intentamos sustituir el amor a la verdad por el amor a nosotros
mismos, considerdndonos como otra cuasidivinidad mds. Para Rorty “la linea de pensamiento comiin a
Blumenberg, Nietzsche, Freud, Proust, Bloom y Davidson -como descripciones del tiempo moderno- sugiere
que intentamos llegar a un punto en el que ya no veneramos nada, en el que nada tratamos ya como a una
cuasidivinidad, en el que tratamos a fodo —nuestro lenguaje, nuestra conciencia, nuestra comunidad- como
producto del tiempo y del azar”.”' Con este léxico contingente, la formacién del “si mismo” deviene un
constante experimento que se renueva a si mismo sin fin.”” El “si mismo” liberal es radicalmente
infradeterminado, forzado a reinventarse en cada nueva ocasién publica. Estarfa representado por el “hombre
sin atributos” de Robert Musil, ya que el hombre sin atributos es ipso facto el hombre de posibilidades.” Por
tanto, “una sociedad liberal es aquella que se limita a llamar “verdad” al resultado de los combates (entre
hablantes) asi, sea cual fuere ese resultado”.” La sociedad liberal no se puede identificar con unos
determinados “fundamentos” o valores, porque esto presupondria un orden natural de temas y de argumentos
que es anterior a la confrontacién entre los viejos y los nuevos 1éxicos, y anula sus resultados.” Para Rorty,
“concebir el propio lenguaje, la propia consciencia, la propia moralidad, y las esperanzas mas elevadas que
uno/a tiene, como productos contingentes, como literalizacién (como tipificaciéon) de lo que una vez fueron
metéaforas accidentalmente producidas, es adoptar una identidad que le convierte a uno/a en persona apta para
ser ciudadano de un estado idealmente liberal”.”® Habermas, por su parte, apunta también esta omnipresencia
de la contingencia en la formacién del consenso: “Cuanto mas discurso se produce, mds contradiccién y
conflicto se producen. Cuanto mds abstracto es el acuerdo, mds variados son los disensos, con los que

. . . .. 77
nosotros sin violencia podemos vivir”.

0 Sin duda, ésta ircllgeniosa formulacién de Emilio Lamo de Espinosa ayuda a describir con acierto el
problema planteado.

70 R. Rorty: Contingencia, ironia y solidaridad, Barcelona, 1991, p. 40.
"t 1bid., p. 42.

72 A. Melucci: The Playing Self, Londres, 1996. Ver asimismo A. Wellmer: “Wahrheit, Kontingenz,
Moderne”, Endspiele: Die Unverséhnliche Moderne, Frankfurt, 1993, p. 157 y ss.

73 P. L. Berger: A Far Glory, Nueva York, 1991, p. 114.

74 R. Rorty: Ibid., p. 71.

75 Ronald Dworkin también suscribe este posicionamiento.

76 R. Rorty: Ibid., p. 79-80.

77 ]. Habermas: Nachmetaphisischen Denken, Frankfurt, 1988, p. 180.
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Ante la fragmentacion del "si mismo" liberal, como nicleo tipico de las sociedades modernas, que daba
sentido a las experiencias, a las necesidades, a las lealtades, a las orientaciones de valor y a las identidades, la
unica forma posible de coexistencia de lo solidario (moral) y lo excéntrico (cultura) es bajo el paraguas del
principio ético de "lo justo-equitativo”.”® Asumimos que una diversidad de doctrinas razonables religiosas,
filoséficas y morales, dentro de las sociedades democrdticas es una caracteristica permanente de la cultura
publica y no una mera condicién histérica coyuntural. Considerado esto, podemos preguntar: ;Cudndo
podrian los ciudadanos a través de sus votos ejercitar propiamente su poder politico coercitivo entre ellos
cuando preguntas fundamentales estdn en liza?. El liberalismo politico responde a esta pregunta de la
siguiente forma: Nuestro ejercicio del poder politico es sélo justificable cuando es ejercido con arreglo a una
constitucion (ordenamiento normativo democratico), cuyos aspectos esenciales pudieran ser razonablemente
aceptados por todos los ciudadanos, a la luz de principios e ideales aceptables para ellos, asi como razonables
y racionales. Este "consenso constitucional" se manifiesta como un "overlapping consensus"” en el que la
justicia equitativa es la base de un sistema social justo de cooperacién, en el que las diversas concepciones de
"lo bueno"- metafisico, filoséfico, religioso, estético, etc.- coexisten en el seno de una sociedad pluralista. Ch.
Taylor recoge esta idea, resumiendo un articulo de Ronald Dworkin, al afirmar que todos tenemos puntos de
vista sobre los fines de la vida, sobre lo que constituye una vida buena, por la que estamos nosotros y otros.
Pero reconocemos también un compromiso para comportarnos justamente y con igualdad en nuestra relacién
con los demds, independientemente de como concebimos nuestros fines. Pudiéramos llamar a este dltimo un
compromiso "procedimental', mientras los compromisos que conciernen a los fines de la vida son
"substantivos". Dworkin afirma que la sociedad liberal es aquella que no adopta ningin punto de vista
particular substantivo sobre los fines de la vida. La sociedad se unifica mds bien en torno a un compromiso
procedimental fuerte para tratar a la gente con igual respeto,” aspecto defendido por el liberalismo, pero
ademds una politica de reconocimiento dentro de unas sociedades mayoritariamente multiculturales debe
garantizar el respeto a aquellas practicas y modos de ver el mundo, que son particularmente valorados por, o
asociados con miembros de grupos que estidn en desventaja, incluyendo a las mujeres, a los afroamericanos, a
los gitanos, a los nativos norte y sudamericanos, asi como a gran cantidad de nacionalidades que buscan una
mayor protecciéon y reconocimiento a sus identidades socioculturales, sin que esto suponga que no son
protegidos los derechos bdsicos de los ciudadanos que tienen diferentes compromisos y valores, aspecto este
defendido por el comunitarismo.®'

La tensién se manifiesta entre "Demos" y "Ethnos",* entre el nivel politico en el que el pueblo aparece como
el portador de los derechos politicos de ciudadania, y el nivel prepolitico, en el que el pueblo aparece como el
portador de la unidad étnica, cultural o socioeconémica. El reconocimiento de esta tension es la base para la
autolegitimacién de una sociedad democraitica. Cualquier equiparacién de "Demos", como portador de la
soberania politica, con un especifico "Ethnos" conduce al resultado de una represién o asimilacion forzada de
otros colectivos étnicos, culturales, religiosos o socioeconémicos en el seno de una asociacién politica. La
constitucién politica de "Demos" es una decisién de valor propia, que nunca se retrotrae a un "destino"
especifico de un pueblo, que procede de las propiedades de un "Ethnos", ni tampoco a una reconstruccién
selectiva de su historia. La unidad europea puede seguir el modelo de integracién del "Estado nacional", o

78 A. Wellmer: "Bedingungen einer demokratischer Kultur" en Brumlik, Brunkhorst, (edits.), Ibid, p. 186 y ss.
79 ].Rawls: Political Liberalism, Nueva York, 1993, p. 131-73.

80 Ch. Taylor: MULTICULTURALISM. EXAMINING THE POLITICS OF RECOGNITION, Princeton,
NJ, 1994, p. 56; R. Dworkin: "Liberalism" en S. Hampshire,(edit.), PUBLIC AND PRIVATE MORALITY,
Cambridge, 1978. Ver también la interesante discusion de M. Walzer en THIN AND THICK. MORAL
ARGUMENT AT HOME AND ABROAD, Notre Dame, Indiana, 1994.

81 Ch. Taylor: "The Liberal-Communitarian Debate" en N. Rosenblum, Edit.,, LIBERALISM AND THE
MORAL LIFE, Cambridge, Mass, 1989, pag. 178 ss; M. Walzer: "The Communitarian Criti%ue of
Liberalism" en A. Etzioni, Edit., NEW COMZ\ﬁlNITARIAN THINKING, Chalottesville, Virginia, 1995, p.
54y ss.

82 M. Reiner Lepsius: "Ethnos und Demos" en INTERESSEN, IDEEN UND INSTITUTIONEN, Opladen,
1990, E 250 - 51. tambien es interesante la discusién del problema en A. de Blas: NACIONALISMO E
IDEOLOGIAS CONTEMPORANEAS, Barcelona, 1983, p.p. 27 - 38, y p.p. 79 - 105; X. Rubert de Ventos:
NACIONALISMO, Barcelona, 1994.
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también, puede alojar bajo el "paraguas" de un "Demos" federativo comun a los diferentes "Ethnos" de los
que son portadoras las diferentes "nacionalidades". En un caso y en otro se proyecta la futura asociacion
estatal postacional o plurinacional dentro de la que ya existe una sociedad multicultural.** En los términos
de M. Walzer podemos decir que toda cultura incorpora, por una parte, una "descripcién densa" que aloja a
los valores, a los mitos, a las creencias, a los arquetipos inscritos como constelaciones primordiales de sentido
que arrojan luz sobre las preguntas existenciales recursivas: La muerte, el amor, el sufrimiento, etc., y, por
otra parte, una "descripcién fluida" en la que se inscriben significaciones mds abstractas, mas generalizables,
mas facilmente universalizables, menos arraigadas, mds internacionales. El "Si Mismo" de la modernidad se
halla escindido entre estas dos dimensiones inseparables y a un tiempo constitutivas de toda forma de vida. La
primera nos hace creer en algo, la segunda nos permite creer "con otros" que no comparten nuestras creencias,
no compartiendo nosotros tampoco las suyas.*

Una forma de expresar, todavia de forma mads clara, si se quiere de forma operativa, la contingencia en el
dmbito politico es a través de la construccién de un dispositivo logico-politico que de cuenta de la
diferenciacion de las identidades ideoldgicas que se dan cita en la arena politica con la pretensiéon de cambiar
la distribuciéon del poder politico en la sociedad. En lugar de utilizar el esquematismo social de
amigo/enemigo que ha caracterizado frecuentemente a la concurrencia ideolégica en la arena politica es mds
util desplegar un esquematismo temporal-social que actie no como una “férmula politica”, ni como un
principio de legitimacién, ni como un valor en si mismo sino mds bien como una “regla de crecimiento” que
posibilita la competencia politica articuldndola en torno a dos limites politico-funcionales como son las
categorias de “conservador” y “progresista”.®

Con esta semdntica sobre el cddigo politico se tiene en cuenta que el tiempo es simultineamente una
condicién para la posibilidad de continuidad de una identidad ideoldgica —por su incremento de lealtad de
masas en la forma de votos- y también es una posibilidad para la discontinuidad —por su decremento de votos-
. En estos términos, “ideologizacién” seria aquel proceso en el que “los repertorios de significados y de
conceptos (que conforman una ideologia) son atraidos y estructurados por el campo magnético del cédigo
politico y asumen sus funciones de reduplicacién y asignacién de contrapartes”.*® Pensemos que dentro de
este esquematismo actia una diferenciacion temporal de las identidades ideoldgicas, en base a la cual la
ideologia de la burguesia puede aparecer como “progresista” (revolucionaria) en la Francia de 1789 frente a la
nobleza del Antiguo Régimen, y después (inmediatamente) a parece la ideologia de la misma burguesia como
“conservadora” frente al “progresismo” del proletariado; bajo el mismo criterio, lo que en un principio se
considerd “progresista” (revolucionario), la toma del aparato del Estado del despotismo absolutista zarista por
los soviéticos en Rusia en 1917, después, por razones que todos/as conocemos y que se pueden resumir en la
premisa de que no todos los medios han sido adecuados para alcanzar un determinado horizonte de
expectativas, el comunismo como tarea a realizar, proyectado como escatologia salvifica, sin duda alguna, es
considerado como un “pesado lastre” histérico, conservador, que se convierte, como muy bien ha apuntado F.

Furet en el “pasado de otra ilusién™.*’

En estos ejemplos vemos que comparecen: a) Un pasado, una experiencia prefigurada, un antes ideolégico, b)
Un umbral que actia como el ahora de un espacio publico abierto en donde se configuran tales tramas de
experiencia prefigurada, donde se afirman o se niegan, donde se legitiman o se deslegitiman, proyectando, c)

8 M. R. Lepsius, Ibid, ¥ 253, 254, 262, 265 y ss. Ver tambien MULTICULTURALISM AND THE
POLITICS OF RECOGI\}?I ION, Princeton, NJ, 1992. Ver los articulos de K. A. Appiah: "Identity,
Authenticity, Survival: Multicultural Societies and Social reproduction" y de J. Habermas, "Strugles gr
Recognition in  Democratic ~ Constitutional — States", ambos 1Incluidos en Ch. aylor:
MULTICULTTURALISM. EXAMINING THE POLITICS OF RECOGNITION, Princeton, NJ, p. 105 149.

8¢ M. Walzer: THICK AND THIN. MORAL ARGUMENT AT HOME AND ABROAD, Notre Dame,
Indiana, 1994, p. 85 - 105.

85 N. Luhmann: The Dij{erentiation of Societg,Nueva York, 1982, pag. 173. Ver asi mismo R.
Kosselleck: Vergangene Zukunft, Frankfurt, 1979, p. 211 - 260.

86 N. Luhmann: Ibid, p. 180.
87 F. Furet: El pasado de una ilusion, Barcelona, 1995.
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Un horizonte de expectativas, un después ideoldgico refigurado, que es construido en la forma de un futuro
posible de utopias del progreso social inmenante y acelerado, sobre el que trabajan una serie de
significaciones sociales —democracia, mercado, capital, bienestar, paz, solidaridad, etc.- articuladas en torno a
un repertorio (meaning catalogue) estructurado que oscila entre los limites politico-funcionales mencionados,
“conservador” y “progresista”. La contingencia radica en la posibilidad de realizarse cualquier alternativa con
arreglo a tal distincién directriz politica.
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Paradigma en el personaje de ficcion

Dra. Liduvina Carrera”

Resumen

Este articulo pretende dar cuenta, a partir de la crisis postmoderna y desde la dptica de los paradigmas de Th.
S. Kuhn, de cémo la comunidad de criticos literarios ha cambiado su visién acerca del andlisis y construccién
del personaje de la narrativa de ficcién, pasando de una perspectiva monolitica a una perspectiva abierta y
plural sobre el asunto.

Palabras claves: narrativa de ficcidn, paradigmas, postmodernidad.
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Paradigm in the fiction character

Dra. Liduvina Carrera

Abstract

This article studies, after the post-modern crisis and T.S. Kuhn’s optic of paradigms, how the community of
critics had turnabout their beliefs concerning to the analysis and construction of the character in the fiction
narrative, moving from a monolitic perspective to an open and plural one.

Key words: fiction narrative, paradigms, postmodernity.
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A modo de introduccion

Esta lectura pretende dar cuenta de cémo la comunidad de criticos literarios, al vivir la crisis finisecular de la
postmodernidad en el siglo XX, ha cambiado su visién acerca de cdmo se debe analizar y construir el
personaje de la narrativa de ficcién. Por tal motivo, se subscriben las ideas de fildsofo Kuhn, T (1971) para
quien una comunidad cientifica o profesional logra cambiar sus ideas, luego de haber experimentado un
momento de crisis. Después de la revolucion cientifica, dicha comunidad adopta una nueva visién ante el
problema y, de esta manera, se enfrenta a un nuevo paradigma.

Antes de la crisis finisecular del siglo XX, el personaje de las ficciones narrativas habfa sido estudiado como
un ser monolitico, casi confundido con el referente real -en caso de que existiese-, y era analizado o
construido bajo un solo aspecto representativo. Con la crisis de la postmodernidad, se ha presentado una
visién pluridimiensional del saber que, también, se ha reflejado en el area de la literatura. Por esta razoén, los
especialistas, miembros de una comunidad de criticos literarios y autores de ficcién narrativa, han aceptado
una nueva idea, esto es: un método diferente para analizar y construir los personajes de los textos de ficcion
narrativa.

Si en la narrativa tradicional, se observaba un personaje monolitico, estudiado solamente bajo un punto de
vista o como representante de una situacion determinada; en la narrativa de finales de siglo XX, se ha tenido
que recurrir a la visién mdltiple del ente de papel, construido con la ayuda de nuevas formas de aproximacion,
en las que predominan la ambigiiedad, la arbitrariedad y el narcisismo.

A continuacién, procuraremos revisar las ideas del fildsofo Kuhn (1971) en lo que se refiere a los paradigmas
y la manera cdmo este pensamiento se relaciona con el hecho literario, par que haya sido cambiado el
paradigma correspondiente al andlisis y construccién de los personajes en las obras narrativas de finales del
siglo XX.

Las teorias de Kuhn

Si partimos de las ideas del fildsofo Kuhn, para quien la ciencia es una constelacién de hechos, teorfas y
métodos reunidos en los libros de texto y los cientificos son los hombres esforzados en contribuir con algin
elemento de esa constelacidn particular (Kuhn, 1971: 21); podremos decir, en el caso de la ficcién narrativa,
que la comunidad cientifica estd constituida por los criticos literarios y autores de ficcién, ambos
enriquecedores del drea por sus estudios y creaciones, y que la ciencia estd conformada por las diversas
teorfas y las obras de ficcién publicadas por los criticos y los autores. En este orden de ideas, estos cientificos
han pasado por un periodo de ciencia normal, en el que han ofrecido el producto de sus investigaciones,
basadas firmemente en una o mds realizaciones cientificas pasadas (Kuhn, 1971: 33). Como las realizaciones
aludidas han sido reconocidas durante un tiempo, por esta comunidad cientifica particular, constituyen el
fundamento de su préctica posterior.

Es de observar que el filésofo Kuhn ha utilizado la palabra Paradigma con diferentes acepciones; de la misma
manera, que “algunos ejemplos aceptados de la practica cientifica real. (...) incluyen ley, teoria, aplicacién e
instrumentacién, y proporcionan modelos de los que surgen tradiciones particularmente coherentes de
investigacion cientifica”. Por esta razén y como “un paradigma es un modelo o patrén aceptado” (Kuhn,
1971: 51), el grupo perteneciente a la comunidad profesional utiliza esos modelos para las observaciones de
sus temas de investigacion.

En periodos de ciencia normal, se estabilizan las normas y los cientificos dan mayores aportes a sus teorias,
pero cuando se transforman los paradigmas, ocurren las denominadas revoluciones cientificas. De aqui que el
paradigma transformado dé paso a un nuevo paradigma y esta transicion sucesiva de un paradigma a otro, por
medio de una revolucidén, se convierta en patrén usual de desarrollo para una ciencia madura. En
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consecuencia, la ciencia normal consistird en la realizacidon de una promesa de éxito, mediante la ampliacion
del conocimiento de aquellos hechos que el paradigma muestra como particularmente reveladores y, de esta
forma, se aumentard: “la extension del acoplamiento entre esos hechos y las predicciones del paradigma y,
por medio de la articulacién posterior, del paradigma mismo” (Kuhn, 1971: 52).

En todo caso, el salto de un paradigma a otro no es violento; al contrario, primero existe la sospecha de que
algo anda mal, y este hecho es preludio del descubrimiento. En tal sentido: “la percepcién de la anomalia - un
fenémeno para el que el investigador no estaba preparado por su paradigma - desempefia un papel esencial en
la preparacion del camino para la percepcién de la novedad” (Kuhn, 1971: 100). Cuando varios paradigmas
cambian y se destruyen en gran escala, surgen cambios importantes tanto en los problemas como en las
técnicas de la ciencia normal; de aqui que, generalmente, al surgimiento de nuevas teorias, precede un periodo
de inseguridad profesional profunda y el fracaso de las reglas existentes sirve de preludio para la bisqueda de
otras nuevas. Pareciera que este hecho incide negativamente en el avance de los estudios cientificos, pero el
argumento en pro del papel desempefiado por la crisis resulta impresionante, como bien lo hace notar Khun:
“la solucién de todos y cada uno de ellos habia sido, prevista durante un periodo en que no habia crisis en la
ciencia correspondiente; y en ausencia de crisis, estas previsiones fueron desdefiadas”. (125). Precisamente,
sefiala el autor, que el significado de las crisis indica la llegada de la ocasién para redisefiar las herramientas;
en otras palabras: “las crisis son una condicién previa y necesaria para el nacimiento de nuevas teorias”
(Kuhn, 1971: 128).

En torno a estas ideas, hay que tomar en cuenta el hecho de que: “para que una anomalia provoque crisis,
debe ser algo mds que una simple anomalia” (135), porque de lo contrario no llamarfa la atencién de hombres
especializados en la busqueda de nuevos caminos de investigacion. No sélo hay que tomar en cuenta la
magnitud de la crisis para elaborar las ideas de Kuhn, habria que ver también cdmo los efectos de la crisis no
dependen enteramente de su reconocimiento consciente. Recordemos que todas las crisis se inician con la
confusién de un paradigma y el aflojamiento consiguiente de las reglas para la investigacién normal. A este
respecto, la investigacién durante las crisis se parece mucho a la que tiene lugar en los periodos anteriores a
los paradigmas, con excepcién de que el primer caso y el lugar de la diferencia son, a la vez “mas pequefio y

mejor definido” (139).

La transicién de un paradigma en crisis, a otro nuevo del que pueda surgir una nueva tradicién de ciencia
normal, es una reconstruccion del campo, a partir de nuevos fundamentos. De manera tal, que ocurre la
reconstruccion capaz de cambiar algunas de las generalizaciones tedricas mds elementales del campo, asi
como también muchos de los métodos y aplicaciones del paradigma. Durante el periodo de transicién habra
una gran coincidencia, aunque nunca completa, entre los problemas que pueden resolverse con ayuda de los
dos paradigmas, el antiguo y el nuevo; pero habrd una diferencia decisiva en los modos de resolucién. En fin:
“cuando la transicién es completa, la profesiéon habrd modificado su visién del campo, sus métodos y sus
metas.

Para Kuhn, la crisis es un preludio apropiado al surgimiento de nuevas teorias, porque: “el nacimiento de una
nueva teoria rompe con una nueva tradicién de practica cientifica e introduce otra nueva que se lleva a cabo
con reglas diferentes y dentro de un universo de razonamiento también es diferente, esto sélo tiene
probabilidades de suceder cuando se percibe que una primera tradicién ha errado el camino de manera
notable”. (146). Las crisis debilitan los estereotipos y proporcionan los datos adicionales necesarios para un
cambio de paradigma fundamental; de manera que, “a veces, la forma del nuevo paradigma se vislumbra en la
estructura que le da la anomalia a la investigacién no ordinaria” (Ibid). En cambio, el nuevo paradigma o el
indicio suficiente para permitir una articulacién posterior, surge repentinamente, a veces en medio de la
noche, en la mente de un hombre sumergido profundamente en crisis.

Sin la aceptacion de un paradigma no habria ciencia normal, porque los paradigmas estdn dirigidos hacia la
ciencia que los produce y son la fuente de los métodos, problemas y normas de resolucién, aceptados por
cualquier comunidad cientifica madura en cualquier momento dado. Al apropiarse del paradigma, el cientifico
adquiere al mismo tiempo: teoria, métodos y normas. Es muy posible que un historiador de la ciencia pueda
sentirse tentado a proclamar que cuando cambian los paradigmas, el mundo mismo cambia con ello; sin
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embargo, no ocurre asi porque, guiado por un nuevo paradigma, lo que se hace es adoptar nuevos
instrumentos con la bisqueda de otros lugares. Durante las revoluciones los cientificos ven la novedad
porque: “los cambios de paradigmas hacen que los cientificos vean el mundo de investigacidn, que les es
propio, de manera diferente” (176).

Después de una revolucion, el cientifico siempre verd el mismo mundo; porque, aun cuando lo haya podido
emplear antes de manera diferente, gran parte de su vocabulario y de sus instrumentos de laboratorio
corresponden a los mismos de siempre. Como resultado de ello, la ciencia post- revolucionaria incluye
muchas de las mismas manipulaciones, llevadas a cabo con los mismos instrumentos que los empleados antes
de la revolucién (203). Los nuevos paradigmas nacen de los antiguos, incorporan ordinariamente gran parte
del vocabulario y de los aparatos, tanto conceptuales como de manipulacion, que previamente habia empleado
el paradigma tradicional; por tanto, en el nuevo paradigma, los términos, los conceptos y los experimentos
antiguos entran en relaciones diferentes unos con otros. (131).

Como complemento de esta primera aproximacion, se deben recordar las caracteristicas de las comunidades;
el grupo que comparte las soluciones dadas por el nuevo paradigma no puede ser tomado fortuitamente de la
sociedad como un todo, sino de la comunidad de sus colegas profesionales. Los miembros del grupo, por lo
tanto, serdn individuos y en virtud de su preparacién y experiencia compartida, deberdn ser considerados
como los tdnicos poseedores de las reglas del juego o de alguna base equivalente para emitir juicios
inequivocos. Esta lista surge de la prictica de ciencia normal, sus caracteristicas separan al grupo de otros
grupos profesionales y el miembro de esta sociedad: “debe ver como progreso el cambio de paradigma”.
(Kuhn, 1971: 260).

La crisis finisecular

La crisis postmoderna de finales de del siglo XX ha sido ocasidn propicia para redisefiar las herramientas de
la comunidad cientifica de criticos literarios y autores de ficcién. En consecuencia, se puede decir que la
postmodernidad ha sido condicién previa y necesaria para el nacimiento de las nuevas teorias que dan cuenta
del andlisis y construccion del personaje ficcional.

Las ideas en torno a la postmodernidad y su didlogo con la llamada modernidad han abierto un espacio a
conceptos novedosos en las ultimas décadas del siglo XX. Siendo unos términos tan discutidos en las
diferentes dreas del saber, es evidente que cada pensador haya llegado a sus propias conclusiones al respecto.
Por tal motivo, cuando se desea abarcar una idea mds amplia acerca del contenido de dichas palabras, se debe
rastrear el pensamiento de algunos tedricos y, de esta manera, obtener un corpus definitorio de lo que han
significado dichos términos.

El vocablo “moderno” ha tenido diferentes acepciones, segtn las diversas areas del saber en que se encuentre
inscrito. Desde sus comienzos, ha estado unido a la idea de exactitud y de medida rigurosa (Ballesteros, 1990:
17), precisién que es ofrecida como paradigma del conocimiento. Tomando en cuenta este punto de vista, el
proceso de la modernizaciéon abarca desde los descubrimientos técnicos hasta los grandes pensadores de la
Tlustracién, como lo fueron Descartes en 1650 y Pascal en 1662. Ambos filésofos sistematizaron la evolucion
anterior y previeron las bases de una sociedad que progresara hacia un futuro mejor.

Algunos autores han entendido la modernidad como la época histérica que se extiende desde al S. XVII,
cuando surgieron las ciencias experimentales y la afirmacion filoséfica de la subjetividad, hasta nuestros dias
(Viana, M et alii. 1996: 83). De igual forma, ha sido interpretada como la configuracién cultural que le
correspondié a la época moderna, dominada por la fe en el progreso, en la razén y en las capacidades
auténomas del hombre. La confianza en la Ilustracidén fij6 las bases de la modernidad; en tal caso, resulta
relevante la mencionada figura de Descartes como fundador de la filosofia moderna y de la cultura de los
tiempos modernos (Margot, J. P. 1995: 11). Aunque, a partir de este autor, la historia de la metafisica podria
pensarse como la presentacién de un progreso continuo, la idea se consagra socialmente en el siglo XVIII, y
su fundamento inmediato estuvo en las innovaciones introducidas en la vida social por las ciencias y la
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técnica. Este siglo fue entendido como el “Siglo de las Luces” en contraposicién con el oscurantismo de la
Edad Media y, en definitiva, ha sido la época en que se erigi6 la razén superadora, explicadora y progresista
como paradigma de la verdad. (Ross, W. 1992: 301).

El tema organizador moderno se basa en que la sociedad funcione con la precisién de un reloj; en este sentido,
la clave de la modernidad se fundamenta en la certeza de que el futuro debe superar al pasado o al presente; al
coincidir con la plenitud, todo se deduce de la idea de progreso y, de aqui, se desprende el cardcter necesario
del adelanto histérico. Para otros autores, (Ferndndez L. citado por Margot, J.M. 1995: 7) el comienzo de la
modernidad se dio a partir de la muerte de Descartes en 1650 y la de Pascal en 1662; asi, los pensadores de la
Tlustracién fueron modernos y firmes creyentes en la razén cientifica.

La discusion acerca del significado de la modernidad se extiende, incluso, hasta su posible vigencia o
caducidad antes de dar paso a la postmodernidad. Por ello, existen diferencias de criterio y, aunque para
algunos, ha sido una propuesta muerta y un asunto agotado; para otros, consiste todavia en un proyecto
inacabado, que sigue su proceso. En todo caso, sean cuales fueren las creencias al respecto, lo que si parece
estar claro es que la modernidad “surgird con la idea del sujeto auténomo, con la fuerza de la razén, y con la
idea del progreso histérico hacia un brillante final en la tierra” (Urdanibia, I. 1990: 51).

Para concebir la historia como realizacién gradual de la humanidad, hay que verla como un transcurso
unitario; de esta manera, se hablard de perfeccionamiento si existe la historia. Sin embargo, cuando se deja de
hablar de ella con un sentido unitario, no existe el progreso de la humanidad y esto sucede, precisamente,
porque no hay un centro alrededor del cual se retinan los acontecimientos. Hasta hace poco, se habia
concebido la historia como una serie de vicisitudes de las naciones situadas en la zona “central”, del
Occidente, que representaba el lugar de la civilizacién. Fuera de este espacio se encontraban los hombres
primitivos y las naciones en vias de desarrollo; por esta razon, se ha dicho que los hechos relatados por la
historia han sido "vicisitudes de la gente que cuenta, de los nobles, los soberanos y la burguesia cuando llega
a ser poderosa; en cambio los pobres e incluso los aspectos de la vida que se consideran <bajos> no hacen
historia” (Vattimo, G. 1990: 11). Desde este nuevo visor, no existe la perspectiva de una historia tnica, sino
de imdgenes del pasado propuestas desde diversos puntos de vista; por esa razén, resulta ilusorio que se
piense en la existencia de un punto de partida Gnico y supremo que pueda unificar todos los demas.

En este orden de ideas, surge la crisis de la historia y, con ella, la del progreso, porque si no hay un decurso
unitario de las vicisitudes humanas, no se podrd siquiera sostener que se avanza hacia un fin o que se realiza
un plan racional de emancipacion de la humanidad. Si el sentido de la historia habfa sido la realizacién de la
civilizacién y la historia no puede ser concebida unitariamente a partir de un solo punto de vista organizador
del centro, es obvio que tampoco el perfeccionamiento se pueda concebir desde un determinado ideal del
hombre.

Sea cual fuere el razonamiento acerca de la modernidad, lo que si es posible precisar es la existencia de
multiples sefiales de malestar, generadas a partir de ella. Todas tienen en comtn una denuncia, mas o menos
explicita, del modo de vida imperante en la sociedad moderna como frustrante y alienante. La idea de
ascenso, alma de la modernidad, ha entrado en crisis y el hombre se ve rodeado de desilusion, descontento y
desencanto. Ante estos hechos, surge la denominada postmodernidad como rechazo a un proyecto que ya no
satisface las aspiraciones humanas. Este fendmeno reciente se ha expandido con gran velocidad en “las
conciencias de los hombres de nuestros dias” (Viana, M et alii. 1996: 101) y, con la sensacién general de
malestar, estd implicado el “post” del término; en otras palabras, nace el deseo de despedirse de la
modernidad. De todo esto, se desprende la nocidn de que la cultura de la postmodernidad no es un fenémeno
patrimonial de élites intelectuales o de vanguardias politicas, sino del hombre comun, inserto en el mar de
confusiones de su entorno diario.

Aunque para muchos, la postmodernidad esté considerada como una moda pasajera, a grandes rasgos, los
pensadores opinan que no es una determinacién temporal o una época posterior a los modernos (Fischer, H.R.
1997: 16), sino un cambio en la actitud espiritual. Postmodernidad no significa, al menos para los autores mds
importantes y respetables, una época que sigue a la modernidad sino un nuevo enfoque y una actitud espiritual
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distinta (Welsch W, 1997: 36). Vemos, de esta manera, como la palabra designa un estado del alma o una
condicién del espiritu; porque el hombre se siente indefenso ante la fragmentacién de la historia y, debido a
ello, procura organizar el caos acudiendo a discursos paralelos que lo ayuden a comprender un mundo de
apariencias, donde el paso del tiempo ha dejado de presentarlo como real y lo ha desfigurado en simulacros y
espejos "deformantes”.

La postmodernidad también ha sido considerada como un periodo critico de la modernidad; el sujeto estad
consciente de que el mafiana no existe y, si no hay futuro, evidentemente tampoco habra fin. Baudrillard cree
que no existe el fin porque se vive su exceso; por eso, el hombre postmoderno se siente inmerso en un espacio
sin asidero. Como ha alcanzado su limite especulativo y extrapolado todos sus desarrollos virtuales, “se
desintegra en sus elementos simples segin un proceso catastréfico de recurrencia y de turbulencia” (
Baudrillard, J. 1993:39).

Aunque la cultura postmoderna escape a definiciones formales, posee caracteristicas caracterizadoras como
serfan la fragmentacién del pensamiento y el hecho de no seguir patrones establecidos; en tal sentido, el
pensamiento postmoderno se ha liberado de la unidad y, si su comienzo radica donde todo termina, se afirma
el paso a la pluralidad como hecho deseable. En la condicién postmoderna, se confirma la idea de que lo
diverso puede ser una forma de felicidad y su punto central consiste en la diseminacién incomprendida dentro
de la unidad sistemdtica que intente cumplir con las exigencias del caso. De esta manera, la legitimacién
consistird, por una parte, en reconocer la multiplicidad e “intraducibilidad” de los juegos del lenguaje,
mutuamente ensamblados y, por otra, su autonomia y su especificidad, sin reducir los unos a los otros.

El hombre occidental habia afirmado su existencia en los saberes y discursos de la modernidad, ejercidos por
medio de las narrativas centralizadas en una ideologia dominante o “relatos legitimantes” (Lyotard, J.F.
1989); pero, en la actualidad, los puntos de vista centrales, a saber: grandes relatos, metarrelatos o relatos
legitimantes, han perdido credibilidad y han dado paso a la pluralidad del conocimiento; por ello, se decreta la
muerte del discurso legitimante, para que la autentificacidn del saber se plantee en otros términos.

El sujeto postmoderno se ha visto involucrado en una época que corria vertiginosamente hacia el nuevo
milenio; de esta forma, lo simple se hacia complejo, lo multiple prevalecia sobre lo singular, lo aleatorio sobre
lo determinado y el caos ambicionaba ganar al orden; en definitiva, se producia el enfrentamiento ante la
ambigiiedad por la existencia de una realidad incierta (Balandier, G. 1993: 61). EIl hombre se ha descubierto
desterrado de un mundo cuyo orden, unidad y sentido han traicionado su discurso abierto a la imprecision; por
eso, en presencia de una realidad fluctuante y fragmentada, se ha interrogado acerca de su propia vida y su
realidad. En tal sentido, el sujeto postmoderno deviene ambiguo, arbitrario y narcisista y, ante un mundo
fluctuante y sin principios claramente legitimados, se ha sentido incapaz de identificarlos con facilidad,
porque su propia identidad reposa inestable y insegura.

Jaques Baudrillard cree que la historia, el sentido y el progreso no encuentran su liberacién, porque la
percepcion del futuro ha sido diluida por la pardlisis del tiempo. Ante la crisis planteada en la
postmodernidad, el centro mismo de la informacidn, la historia estd obsesionada por su desaparicién porque la
propia historia no era, en el fondo, mds que un inmenso modelo de simulacién (Baudrillard, J.1993: 279);
quizd por ello, el sujeto finisecular se ha esforzado en la bisqueda de nuevas realidades y haya deseado
apropiarse, entre otros, de los recursos que le ofrecen las tecnologias de la comunicacién para dar respuesta a
sus planteamientos.

En torno a las ideas emanadas de un futuro incierto, Vattimo apuntaba que s6lo con la existencia de la historia
se podia hablar de progreso y, por eso, la modernidad habia dejado de existir cuando desaparecié la
posibilidad de seguir hablando de la historia como una entidad unitaria (Vatimo, G. 1990:10). Esta
concepcién de la historia, en efecto, implicaba la existencia de un centro alrededor del cual se reunieran y
ordenaran los acontecimientos; pero en la postmodernidad, si no hay historia central porque cada quien
interpreta los acontecimientos segin su punto de vista, el hombre desilusionado siente que ha perdido su
propia identidad y desconoce su razén en el mundo, ya no confia en la realidad conocida y busca nuevos
espacios para entender su propia existencia y la de los demds. De esta manera, al carecer de una historia
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Unica, surgen imdgenes del pasado propuestas desde diversos puntos de vista y, con ellas, la idea de crisis en
todo lo que se refiere al progreso: si no hay un decurso unitario de las vicisitudes humanas, no se podrd ni
siquiera sostener el avance hacia un final de emancipacién.

Con la cultura postmoderna, nace de la desilusién ante el fracaso del proyecto histérico en su promesa de
asegurar la felicidad; y se proyecta como signo revelador de una crisis profunda y como refugio para la
reflexién de las nuevas orientaciones. Desde el momento en que la historia no puede ser percibida como
entidad unitaria, el individuo se ha enfrentado a la crisis finisecular del siglo XX, y su conciencia
postmoderna ha preferido nuevos paradigmas a los ya establecidos.

En lo que atafie a la comunicad cientifica de criticos literarios y elaboradores de ficcion, se observa cémo en
el periodo finisecular, se ha perdido el sentido al hecho de ser modernos, porque las filosofias de la
postmodernidad han descalificado los movimientos culturales que prometian utopias y auspiciaban el
progreso. La literatura y el conocimiento cientifico habian identificado repertorios de contenidos que debian
ser manejados para ser cultos en el mundo moderno (Garcia Canclini, N. 1989: 13); ahora, en la condicién
postmoderna, la narrativa literaria se ha convertido en metdfora del espejo roto y discurre como discurso
fragmentado.

Ante este panorama de crisis finisecular, se ha precisado la busqueda de otras elaboraciones y diferentes
andlisis para los personajes de los discursos narrativos; de manera que respondan a las aspiraciones del sujeto
finisecular. Con la visién fragmentaria de su condicién postmoderna, algunos miembros de la comunidad
cientifica de criticos literarios y autores ficcionales han cambiado sus ideas luego de experimentar la crisis, y
han adoptado el nuevo paradigma para organizar y construir al ente de papel de la narrativa ficcional.

El cambio de paradigma en el discurso literario: la construccion del
personaje ficcional

Las teorfas de Khun (1971) coinciden con la bisqueda de nuevos paradigmas que atafien al estudio y
elaboracion de personajes en las obras narrativas del escritor finisecular. Con la postmodernidad ha surgido la
llamada crisis existencial en diferentes disciplinas de estudio y, en lo que respecta a la literatura,
evidentemente, tendriamos que pensar en una comunidad de profesionales dedicados al andlisis y elaboracion
de obras ficcionales. Por consiguiente, es posible estudiar la narrativa desde dos aspectos: el tradicional y el
finisecular del siglo XX. Antes del boom que representaron los afios sesenta en el conocimiento de la
novedosa narrativa latinoamericana, existian obras que presentaban un personaje monolitico. Segun el
paradigma de la comunidad de criticos literarios, éste podia ser estudiado en forma omnisciente, cominmente
presentado en una tercera persona, y también en forma autobiografica o en primera persona. En la actualidad,
ha habido un cambio de aproximaciones porque, precisamente la época finisecular ha presentado una crisis
que modela un ser fragmentado, al que ya no se puede estudiar desde un s6lo dngulo.

1. El paradigma de la narrativa tradicional

El primer paradigma estudiaba al personaje de los textos narrativos ficcionales como un ente individual y
colectivo en su transito por la historia. Los investigadores - comunidad de profesionales correspondiente a la
critica literaria - estudiaron de una manera detallada la presencia del personaje elaborado por los autores de
ficcidn; para ello, cifraron actitudes arquetipicas y proyectaron fendmenos psicoldgicos. Durante este periodo
de ciencia normal, los métodos para aproximarse al estudio de estos entes ficcionales partieron de la critica
como elementos del discurso. Como las normas estaban estabilizadas, los criticos dieron muchos aportes con
sus teorfas y los escritores multiplicaron su creacion.

En la comunidad profesional de criticos tradicionales, Luckacs (citado por Bustillo, 1995) ha estudiado al
personaje como portador de la vision de mundo. Lo ha asumido como “héroe problemdtico” que sufre
desequilibrio existente entre el mundo exterior y su mundo interior. Goldman (ibid) lo retoma como
“individuo problemdtico” en la narrativa. Las tendencias formalistas vieron a este hombre “personaje”
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robotizado que se definia s6lo por sus atributos o acciones; en lo que respecta a las proposiciones
psicoanalistas, se cuenta con las lineas de Joseph Campbell, quien sigue a Freud y a Jung al observar que las
hazafias del mito sobreviven en los tiempos modernos; este autor en su obra El héroe de las mil caras utiliza el
esquema de la aventura mitolégica del héroe. Juan Villegas, otro autor, toma estos datos y los sintetiza en
separacidn, iniciacién y retorno. En este orden de ideas, Fernando Risquez, con sus teorias del inconsciente
colectivo basadas en Jung, trabaja el personaje femenino segiin el complejo arquetipal de la madre: Deméter:
la hija o doncella. Kore y la bruja o encantadora: Hécate; por su lado la psicocritica ha buscado la explicacién
en las caracteristicas psiquicas. (Bustillo, 1995). En consecuencia, se puede observar que la forma de abordar
al personajes ficcional ha sido cambiada, aunque en el fondo siempre se refieren al mismo personaje
monolitico. Forster lo ha dividido en chatos (cuando son definidos por una sola frase) y redondos (cuando
estdn sujetos a cambios en el transcurso de la narracién). Jara y Moreno retoman esta tipologia y los han
dividido en estdticos y dindmicos bajo los mismos patrones de Forster. Ducrot y Todorov en su Diccionario
Enciclopédico resefan a los criticos anteriores y, ademds, mencionan a Greimds con su actante despojado de
vida.

Estas son, a grandes rasgos, las ideas que poseia la comunidad de profesionales para analizar los personajes de
las obras narrativas tradicionales. Luego, con la crisis surgida a raiz de la postmodernidad y la diversidad
presentada por el personaje, se dio paso a otra idea, a otra visién del problema con herramientas diferentes.
Sin embargo, hay que observar que el paso de un paradigma a otro no se dio violentamente. A partir de la
crisis de fin de siglo, la critica se dio cuenta de que “algo andaba mal” en lo referente al estudio del personaje
de sus obras y, por ese motivo, se prepard el camino para el nuevo descubrimiento. De la misma forma, los
escritores complicaron lddicamente la construccién de sus protagonistas de ficcion.

2.- El paradigma en la narrativa finisecular

La narrativa finisecular se ha propuesto recuperar la dimensionalidad propia de las figuras ficcionales como
“seres de papel” con la significacién humana. Carmen Bustillo (1995) ha criticado el dafio de reducir al sujeto
a una persona gramatical o a lo sociolégico o psicolégico. De esta manera, se comienza a generar una nueva
idea de cémo debe ser tratado el personaje en las obras narrativas del postboom. Con la crisis finisecular, la
critica literaria se dio cuenta de que habia llegado la ocasion para redisefiar sus herramientas; de esta forma,
surgirfan las nuevas teorfas sobre personajes novedosos. Como toda crisis se inicia con la confusién de un
paradigma y el aflojamiento consiguiente de las reglas para la investigacién normal, se inicié una
reconstruccién en la forma /otra para analizar el personaje de la narrativa contempordnea. Al presentarse un
sujeto inconcluso y cadtico en un mundo de finales de siglo XX, el ente de papel que bien podria tener su
referente en una persona de la realidad, no ha podido ser reconstruido por la critica de la misma manera como
se hacia tradicionalmente. En la comunidad de criticos literarios ha ocurrido lo que Kunh llama revolucién
cientifica y el paradigma anterior o idea de cémo se analizaba el personaje narrativo, ha sido reemplazado por
otro nuevo, casi incompatible.

Con la aceptacion de este nuevo paradigma, se ha producido un estado de ciencia normal que ha servido de
fuente para nuevos métodos. Las normas de resolucién han sido aceptadas por la comunidad madura de
criticos literarios y de autores de ficcién. Por ejemplo, Bajtin (Citado por Bustillo, 1995) ha colaborado con
sus nociones de alteridad, dialogismo y polifonia. Este critico ha propuesto una visiéon del héroe novelesco
como centro de relaciones, con el resto del discurso: autor y lector, y personaje. De esta manera, se puede
observar la existencia de un didlogo mudltiple, por lo que la novela dialdgica serd aquélla donde el personaje
no es una figura acabada y monolégica sino dindmica. Existe la mirada del autor / lector/ texto y personajes,
de forma tal, que se han combinado categorias estéticas que no ignoran lo psicoldgico y lo social. Por su
parte, Girard (ibid) ha afiadido a estas nociones, la idea del “otro” para complementar la visién del ente
ficcional. Aunque se den estas perspectivas “diferentes” en apariencia, estos autores siguen mirando el mismo
mundo “de papel” de antes, pero con otro punto de vista; al respecto, recuérdense las ideas de Kuhn: “los
cambios de paradigmas hacen que los cientificos vean el mundo de investigacién, que les es propio, de
manera diferente” (Kuhn, 1971: 176). Otras maneras de abordar al ente ficcional pertenecen a Julia Kristeva
(Bustillo, 1995) quien opina lo siguiente: “el autor se metamorfosea como sujeto de la accién; en general los
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personajes, rara vez pertenecen a una categoria, porque se volverian monoldgicos, chatos sin importancia; por
consiguiente, cualquier esquema tipoldgico consistird solo una ayuda. Estas aproximaciones criticas varian
entre la llamada novela tradicional y la finisecular. Como el personaje ficcional de finales del siglo XX ha
dejado de ser un solo bloque ya no se le puede percibir bajo una visién monolitica; por el contrario, existe un
discurso posmoderno y el personaje se observa en forma mdltiple; por tanto, debe ser estudiado desde otras
perspectivas. Bustillo (1995) propone la arbitrariedad, el narcisismo y la ambigiiedad como formas nuevas
para aproximarse a este personaje inconcluso que arroja la nueva narrativa finisecular.

Por arbitrariedad se entiende la construccién de personajes desde una nueva perspectiva; si la novela cldsica
los construia como verosimiles, de acuerdo a las normas de la realidad, la arbitrariedad genera la autonomia
del discurso ficticio y su universo. De hecho, las voces narrativas mezclan perspectivas y los personajes no
tienen rasgos fisicos porque carecen de antecedentes y poseen un futuro incierto. Los personajes no se
explican segun caracteres sociolégicos porque atraviesan de la muerte a la vida y viceversa sin asombro por
parte del lector acostumbrado a esta nueva forma de presentar el personaje de ficcién de la nueva narrativa:
son personajes que cruzan las fronteras de la realidad y de la fantasfa, transitan espacios y tiempos distantes y
solo existe autorreferencialidad.

Al respecto, Julia Kristeva (Bustillo, 1995) ha precisado que: “lo verosimil semdntico seria las combinaciones
sémicas (sentido) por mds absurdas que puedan parecer a distancia, que el discursos logra verosimilizar”. El
texto crea un “mundo ficticio imaginario” lo que cuenta no sucedié veridicamente y los personajes no
existieran pero los criterios de su existencia textual son compatibles con los del mundo de la realidad. Visto lo
anterior, el autor se toma todas las arbitrarias libertades y recurre a la hipérbole, carnavalizacién y
exuberancia verbal: enumeraciones, repeticiones, metaforizaciones multiples etc.

El narcisismo corresponde a los varios recursos de la metaficcion: ficcion dentro de la ficcién o “mise en
abyme”, desdoblamiento del texto en su propio comentario critico, la invencién de unos personajes por otros
en el interior de la historia, ocurrela insercién del autor en el texto y se ofrece la discusién sobre los propios
procesos de construccién. La autorrepresentacion es la clave de la narrativa narcisista porque la obra se
espejea a si misma y espejea la realidad. En este caso, la novela narcisista corresponde a la novela especular:
aquélla que se mira a si misma y se convierte en metifora de su propia creacién; por lo tanto, su recurso es la
parodia.

El uso de la escritura dentro de la novela, o metaficcién, exige mucho celo: la asuncidn total de la palabra y de
la escritura obliga a una minuciosa coherencia, a un cuidadoso manejo, en especial del tiempo y de la
informacidn, porque el menor descuido dejarfa al descubierto la incongruencia de un texto que no dejaria
construir a sus personajes. En este caso, el escritor organiza el mundo del personaje y procura dar cierta
coherencia al entorno ficcional que lo rodea; con esto, trata de superar el caos, la incertidumbre y el sin
sentido de la vida.

Por dltimo, la ambigiiedad exige un lector que se incorpore como constructor del texto y de los personajes; se
trata de la participacién activa del lector en la practica significante que ofrece el texto como reto. Es el espejo
del espejo, el lector desentrafiador de ese espacio misterioso: es el didlogo propuesto por Bajtin: autor/lector; a
este dltimo, se le obliga a sumergirse en el texto y a buscar el mundo posible o estado de cosa previsto por el
lector. Con la ambigiiedad surge la polivalencia de sentido ;suefio o realidad? ;muerte o demencia? Lo
ficticio se sustenta en lo incertidumbre, de lo nunca cerrado en si mismo. Existe el reto que involucra al lector
como co-autor de mundos posibles. La ambigiiedad motoriza el movimiento interno de los personajes y los
aleja del estatismo causal que produce figuras terminadas; en definitiva, esta forzada cooperacién hace del
lector un agente cémplice.

Por su parte, Tacca, O. (1978) comenta que el relato en primera persona, en un momento dado, abandona todo
intento de exposicion clara e hilvanada y reproduce simplemente incoherencia y casos del yo interior. A veces
los mondlogos no ofrecen signos de puntuacién y da ideas de desorden que deben ser reconstruidas y
actualizadas por el lector activo o cémplice. La narrativa finisecular tiene personajes elaborados con la
intencién de que el lector los reactualice. Estas ideas conforman el paradigma aceptado por la comunidad
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profesional de los criticos literarios de finales del siglo XX, para construir la figura de los personajes
elaborados por la ficcién finisecular. Se podréd observar que se trata del mismo material, pero abarcado bajo
una nueva perspectiva, una “nueva vision”; posiblemente sean nuevas herramientas para la elaboraciéon de una
“realidad ficcional” que por un momento de crisis fue observado de forma diferente a como era estudiado en
otra oportunidad, antes de que surgiera la crisis finisecular, que dio paso a la revolucién cientifica de la que
habla el filésofo Kuhn.

Conclusiones

En el universo ficticio de las novelas y los cuentos, se ha configurado un individuo o idea del hombre
convertido en imagen. Los mecanismos de ficcionalizacién empleados por la critica tradicional han sido: 1.-
Personaje como representante del hombre - persona; 2.- La cifra de arquetipos o fenémenos socioldgicos y 3.-
Elemento del discurso. En el primer caso, Lukacs lo proponia como portador de una visién de mundo. Es el
“Héroe problematizado” y no existe equilibrio entre mundo interior y exterior. Goldman, al seguir a Lukacs,
retoma el concepto de individuo problemdtico en la novela. En el segundo aspecto existen enfoques
tipoldgicos como novela realista del siglo XIX. En el periodo finisecular, por el contrario, existe un discurso
fragmentado que requiere la visién del otro, de la participacién del lector y de la lectura propuesta por el
mismo texto a cada lector. El personaje no puede ser visto desde un punto de vista determinado, sino que por
el contrario serd objeto de una visién mudltiple. El dialogismo entre el autor/obra/lector ha configurado esta
nueva vision del ente ficcional de la narrativa de finales de siglo XX.

Antes de la crisis finisecular, la comunidad de criticos literarios y autores de ficcidn estudiaron y elaboraron
un personaje era estudiado de una manera uniforme y monolitica; después, se ha cambiado el antiguo
paradigma y han surgido nuevas teorias precedidas de un periodo de inseguridad profesional profunda. La
anomalia produjo crisis en el nuevo discurso literario y llamé la atencién de la critica, de manera que hubo
una transicion completa y la profesién modificé su visién del campo, sus métodos y sus metas. Hoy dia
también se requiere de un lector que sepa incorporarse al discurso literario y construya el nuevo ente ficcional
presentado por la critica.

La auto- conciencia narrativa- artistica, en general, se ha inserta en el imaginario de la posmodernidad
asumida como manifestacién de una época en la que se han perdido los asideros del referente; por eso se la
practica como despilfarro y se la estudia con acuciosidad y deslumbramiento, pero también con desconfianza.
Con los renovados brios de finales de siglo, la narrativa se hace eco de los vientos de crisis que marcan los
comienzos de la contemporaneidad y se enfrente con la critica.
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cQuién es el Zaratustra de Nietzsche?”

Prof. Francoise Dastur”

Nota introductoria del traductor:

Zaratustra, “una voz que atraviesa milenios”

Prof. Jorge D4vila™

La autora nos aporta, de manera elaborada, unos elementos de la génesis del Zaratustra de Nietzsche en
cuanto personaje conceptual. Como dice Deleuze, “el personaje conceptual no es el representante del filésofo,
es incluso su contrario: el filsofo no es mas que el envoltorio de su personaje conceptual principal y de todos
los demds que son sus intercesores, los sujetos verdaderos de su filosofia. Los personajes conceptuales son los
‘heterénimos’ del filésofo, y el nombre del filésofo, el mero seudénimo de sus personajes”. Estos elementos
genéticos de Zaratustra, construidos por Dastur, pueden servir para una mejor comprensiéon del sentido
profundo que Nietzsche otorgara a su personaje convertido por él en campo expresivo de esa especial mimesis
entre filésofo y personaje conceptual.

En Ecce homo, a propésito de Asi hablo Zaratustra, se dice de este personaje que estd dotado de una voz que
atraviesa milenios. Me parece que Francoise Dastur ha logrado avanzar algunas hipétesis interesantes en torno
a este viaje milenario de esa voz, especialmente de su punto de partida y de su punto de llegada que, por
ahora, somos nosotros lectores de Nietzsche. Como el lector sabrd notar, la mas importante de esas hipdtesis
concierne a la interpretacién heideggeriana sobre el papel de la figura de Zaratustra en el pensamiento de
Nietzsche.

“Dra. en Filosofia. Universidad de Paris XII.

™ Profesor e Investigador del Centro de Investigaciones de Sistemologia Interpretativa de la
Universidad de Los Andes, Mérida.
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cQuién es el Zaratustra de Nietzsche?”

Prof. Frangoise Dastur

Resumen

Este articulo relata las interpretaciones sobre la génesis y significados del Zaratustra de Nietzsche como
personaje conceptual. Asi, la autora avanza hipétesis y criticas a las interpretaciones sobre la cuestion de
Georges Morel, Curt Paul Janz y, sobre todo, Martin Heidegger, quien considera a Zaratustra como expresion
del eterno retorno nietzscheano.

Palabras claves: Nietzsche, Zaratustra, interpretaciones, eterno retorno.

*](iTraduccién de Jorge Davila) “Qui est le Zarathoustra de Nietzsche?” en Nietzsche, Marc Crépon
(Ed.), Cahier de 'Herne 73, Paris, 2000, pp. 393-402.)
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Who is Nietzsche’s Zaratustra?

Prof. Frangoise Dastur

Abstract

This article is concerned about the interpretations, genesis and meanings of Nietzsche’s Zaratustra as a
conceptual character. Thus, the author advances hypothesis and critics to Georges Morel’s and Curt Paul
Janz’s interpretations about this question, but, specially, to Martin Heidegger’s one, because he considers
Zaratustra as expression of Nietszchean eternal return.

Key words: Nietzsche, Zaratustra, interpretations, eternal return.
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(Quién es el Zaratustra de Nietzsche? Hoy dia no podemos plantearnos esta pregunta sin evocar la
conferencia que Heidegger dict6 el 8 de mayo de 1953 en el Club de Bremen exactamente con el mismo titulo
(Wer ist Nietzsches Zarathustra?), conferencia en la que retomaba un tema ya tratado por él mismo, y de
manera mds extensa, en la primera parte del curso dictado en 1951-52 en la Universidad de Friburgo y que se
publicé en 1954 con el titulo “Was heisst denken?”, titulo que puede entenderse de dos maneras: “;a qué
llamamos pensar?”, “;qué es lo que llama a pensar?”.

En ese curso del semestre del invierno 1951-52, cuyo tema era el aprendizaje del pensamiento, o el
encaminamiento hacia el pensamiento, se invoca la figura de Nietzsche como la del dltimo pensador de
Occidente cuya palabra “el desierto crece” condensa todo su saber,*™ expresa la ausencia de pensamiento que
reina bajo el nombre de “representaciéon” en cuanto modo de ser del hombre definido tradicionalmente como
animal racional® y manifiesta que fue el primero en reconocer que algo en la historia del hombre occidental
toca a su fin.” La figura de Zaratustra, sobre la que Heidegger se concentra de manera exclusiva en la
conferencia de 1953, es también sometida a interrogacién en el curso de 1951-52 como la figura de aquel que
opera el pasaje del “dltimo hombre”, en el que Heidegger ve la imagen del hombre tradicional, es decir, del
hombre metafisico,” en cuanto que éste rechaza el trdnsito a su propia superacién, al superhombre, es decir, a
aquel que conduce al hombre tradicional a su verdad y asi determina este animal atin no determinado que es el
animal rationale.”

En esta descripcion la figura de Zaratustra sigue siendo enigmdtica. En efecto, no es él, sino mds bien el
viajero que es su “sombra”’ el que pronuncia, en el capitulo titulado “Entre las hijas del desierto” de la cuarta
parte del largo poema filoséfico que es Asi hablo Zaratustra, o més bien el que canta las palabras citadas por
Heidegger: “El desierto crece. jAy de aquel que dentro de si cobija desiertos!”. Zaratustra no es, por lo
demds, el superhombre mismo al que se dirigen estas palabras, sino solamente, como muy bien lo subraya
Heidegger, el que estd, primero que nadie, en marcha hacia él, el que estd en camino de llegar a ser
superhombre —der werdende Ubermensch.*

No obstante, ya desde el curso del semestre de invierno de 1951-52, Heidegger daba una respuesta sin
equivocos a la pregunta “;Quién es Zaratustra?”. Su respuesta: “es el que enseiia el eterno retorno de lo
mismo™,” recordando que el mismo Nietzsche ya lo indicaba claramente desde los esbozos de la cuarta parte
del poema, fechados en 1883.” Por lo tanto Zaratustra no es solamente aquel que hace el llamado a la super-
humanidad y que la prefigura, sino ademds aquel que ensefia la liberacion de la voluntad de su resentimiento
en relacién con el tiempo bajo la forma de la volicién del eterno retorno de lo idéntico.”” Como lo remarca

8 M. Heidegger: Qu’appelle-t-on penser? PUF, 1948.

8 Ibid., p. 105.

9 Ibid., p. 106.

1 Ibid., p. 54.

92 Ibid., p. 55.

% Esta sombra, que no puede mas amarse ella misma, es la debilidad de Zaratustra, quien ha
perdido todo fin y no conoce mas que la eternidad de lo que es vano. Pero también hay que pensar
en el libro que sirve de apéndice a Humano, demasiado humano, titulado El viajero y su sombra. Este
texto se abre con un didlogo entre el viajero y su sombra en el que esta tltima se presenta no como
adversaria de la luz, sino como lo que, por el contrario, la hace aparecer. La sombra es ese “doble”
de si en relacién con el cual, como se dice en Asi hablo Zaratustra, el amigo es siempre el tercero, y

ella representa esa necesaria distancia de uno consigo del solitario cuyos pensamientos no le
pertenecen, sino que mas bien vienen a su encuentro.

% Ibid., p. 56. Véase también p. 55: “Nietzsche encarna para comenzar en la figura de Zaratustra esta
manera de ser, percibida por él, del hombre que se supera”.

% Ibid., p. 80.

% Jbid., p. 81. Recuérdese que la cuarta parte de Asi hablé Zaratustra fue compuesta entre el otofio del
34 y 8f8e?‘E>rero del 85, la tercera data de enero del 84, la segunda de julio del 83 y la primera de enero
e 1883.

97 Ibid., p. 79.
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Heidegger, Zaratustra ensefia la doctrina del superhombre porque él es aquel que ensefia el eterno retorno de
lo idéntico. Zaratustra ensefia, asi, las dos doctrinas a la vez puesto que ellas se pertenecen mutuamente.”
Zaratustra no es, entonces, mas que el nombre de la relacién del ser (definido como eterno retorno de lo
mismo) con el ser del hombre (definido como super-hombre que ha rebasado en si su caricter simplemente
“representativo” para entrar en otra relacién con el ser, una relacién que podriamos denominar de
“colaboracion” puesto que querer el eterno retorno para el superhombre es coincidir con la determinacién
metafisica del ser como voluntad queriéndose eternamente a si-mismo).”’ Sobre esta relacién del ser con el ser
del hombre dice Heidegger que ella porta todo (alles trdgt) y que no estd solamente nombrada al inicio de la
metafisica en las frases capitales que enuncian Parménides y Her4clito, sino que ella misma constituye el
inicio (Anfang) del pensamiento occidental.'™ Heidegger, sin embargo, no interroga el hecho curioso, por
decir lo menos, de que un nombre de origen persa, Zaratustra, sea dado por parte de Nietzsche a esa relacion
del hombre con el ser que constituye la caracteristica misma del comienzo griego del Occidente.

En la conferencia de Bremen, Heidegger retoma la misma idea de manera acentuada: Zaratustra es, de cierta
manera, la mutua pertenencia (Zusammengehdoren) de esas dos cosas que se pertenecen mutuamente, el Eterno
Retorno y el Superhombre.'”" Sin embargo, agrega que desde este punto de vista, Zaratustra permanece como
un enigma (Rdtsel), mucho mas en la medida en que el hombre permanece comprendido tal como lo ha sido
hasta ahora, a saber, como animal rationale. Este enigma puede verse, segtin Heidegger, en el espectdculo de
los animales de Zaratustra, el dguila y la serpiente, de los que hace notar que son esos mismos animales los
que, en el prélogo de Asi hablé Zaratustra, le dicen a Zaratustra que es aquel que enseiia el Eterno Retorno.'”
Ciertamente en el prélogo se dice que, mientras el sol estaba en mediodia, un 4guila planeaba en el aire
trazando grandes circulos con una serpiente enrollada amigablemente en su cuello;'” Heidegger sugiere que
ese circulo y ese anillo comprometidos uno en el otro (Kreis und Ring ineinandergefiigt) muestran el enigma
de la relacién del ser con el ser viviente que es el hombre.'” Pero, al mismo tiempo, Heidegger nos hace
entender, mds claramente que en el curso de 1951-52, que con el pensamiento del eterno retorno de lo
idéntico Nietzsche no supera el resentimiento, que permanece incluso en un espiritu de venganza
espiritualizado al mds alto punto (hdchst vergeistigter Geist der Rache)'” y que alcanza la forma extrema del
resentimiento en la oposicién de Dioniso y el Crucificado, Dioniso de quien Zaratustra se dice el portavoz.'®
Ademds, en una nota afiadida al texto publicado de la conferencia, Heidegger agrega: “que Nietzsche haya
interpretado y percibido su pensamiento mds profundo a partir de lo dionisiaco tiende solo a probar que él
ha debido aiin pensarlo metafisicamente y que no podia pensarlo de modo distinto”."" Y es que Dioniso, ese
dios que renace sin cesar desde el fondo mismo de su propia destruccién, simboliza la apologia y la
divinizacién de la vida comprendida como voluntad de poder y significa el refuerzo, en la misma exaltacidn,
bajo el nombre de dionisiaca, de una experiencia sensible, mds esencial y mas grande, de la oposicién
metafisica de lo sensible y de lo inteligible.

Asi se entiende, en la interpretacion de Heidegger, que al mismo Nietzsche le esté vedado el verdadero
sentido de su pensamiento mds profundo, el del eterno retorno, en la medida en que ese pensamiento seria
susceptible de liberarnos del espiritu de venganza y de la interpretacién metafisica de la existencia que sélo se
opone al “pasar” del tiempo y lo rebaja para mejor afirmarse a si misma como superior al tiempo,'™ tomando
asi al devenir bajo su protecciéon imprimiéndole el cardcter del ser, como el mismo Nietzsche lo dice en la

%8 Ibid., p. 81.

9 Ibid., p. 80 y 81.

100 Thidem.

101 M. Heidegger, Essais et conférences, Gallimard, 1958, p. 27.
102 Ipid., p. 120.

103 Ibid., p. 120 y 138.

104 Ibid., p. 145.

105 Ibid., p. 140.

106 Jbid., p. 143.

107 Ibid., p. 147.

108 Essais et conférences, Ibid p. 131.

47



Francoise Dastur

nota intitulada “Recapitulacién”.'® De modo que ante Nietzsche mismo permanece oculto el hecho de que la
figura de Zaratustra es menos la de un anunciador de una nueva era que la del acabamiento de la época
metafisica, puesto que en €l aparece visible s6lo de manera enigmdtica lo que constituye de algin modo
matricialmente el cardcter de la figura anunciadora. Heidegger insiste de manera muy clara en el hecho de que
en ninguna parte de la historia de la metafisica occidental —a no ser en su propio comienzo, en el caso de
Parménides, “y alli solamente en términos velados”— la figura esencial del pensador que representa en un
momento dado esta historia misma no ha llegado a ser, como en el caso de Nietzsche, el “sujeto” de una
creacién poética o inclusive de pensamiento.''® Pero, Heidegger, a partir de alli, no se interroga en relacién
con los elementos histéricos que han podido servir de material para esa “creacién”, limitdndose a una
interpretacion “inmanente” de la figura de Zaratustra sin preocuparse por penetrar en el taller-estudio del
pensador-poeta donde esa figura pudo ser elaborada.

Es posible, sin embargo, comprender de otro modo la pregunta lanzada por Heidegger “;Quién es el
Zaratustra de Nietzsche?”, ya no queddndose solamente en el nivel de una interpretaciéon inmanente del
poema filoséfico que es Asi hablo Zaratustra, sino mds bien interrogdndonos por la génesis de la figura
esencial del poema.''' Al interrogarnos por la génesis de la figura de Zaratustra hay que recordar
inmediatamente que no se trata de una figura imaginaria y que remite concretamente a un personaje histérico
determinado. En efecto, el que Nietzsche haya tomado de la historia su figura esencial del pensador, y
singularmente de una historia muy lejana, constituye el cardcter enigmatico de su Zaratustra tanto como lo
hace el papel que el pensador le asignaba a su personaje. Habria que remarcar la importancia que Nietzsche
atribuy6 siempre al sentido histérico y el sentimiento que tenia, como filélogo, por la insondable profundidad
de la historia. Recordemos lo que dice en Humano, demasiado humano: “La falta de sentido historico es el
pecado original de todos los filosofos; incluso muchos de ellos toman como dada la mds reciente forma del
hombre —tal como se ha producido bajo la influencia de determinadas religiones, y hasta de determinados
eventos politicos— como la forma fija de la que habria que partir (...) Pero todo ha evolucionado; no hay
hechos eternos, del mismo modo que no hay verdades absolutas. Es por ello que el filosofar historico (das
historische Philosophieren) es desde ya una necesidad y con él la virtud de la modestia” [§2]. Es a la luz de
esta historicidad esencial del ser humano, sefialada por Nietzsche, que hay que comprender también su
definiciéon del hombre como el animal ain no determinado; puesto que es una ilusién suprema de esa
philosophia perennis que es la metafisica creer en una forma eterna del hombre y en una humanidad dotada de
instintos que permanecen idénticos a lo largo del tiempo. Por el contrario, el filosofar histérico no se encierra
en el mundo de las esencias inmutables, sino que se propone una tarea propiamente “genética” de la que la
Genealogia de la moral sigue siendo la mejor ilustracién. Es en esta perspectiva que parece necesario abrirle
campo mds resueltamente a lo histérico en las “creaciones” de pensamiento de Nietzsche. La pregunta
“¢Quién es el Zaratustra de Nietzsche?”” cambia asi de sentido: se trata ahora de interrogarse sobre la relacion
de la figura nietszcheana con el personaje histérico que lleva el mismo nombre, ese persa cuya existencia se
sitia aproximadamente entre los siglos XII y VI antes de Cristo y de quien se sabe, al menos, que fue el
fundador de una nueva religién.

A decir verdad, esta pregunta por el nombre de Zaratustra no ha sido planteada con insistencia por los
intérpretes del pensamiento nietzscheano, conformes como han estado con ver en ese nombre un préstamo
arbitrario a una historia mal conocida y, especialmente, convencidos de la desenvoltura poética de Nietzsche
quien jovialmente habria mezclado un poco de historia con mucha libre invencién. Entre los comentaristas,
muy pocos se interrogan explicitamente por el origen del nombre de Zaratustra. Los bidgrafos, por el

19 [bid., p. 140.
110 Thid., p. 143.

1M [N.T.: Sin embargo, es necesario afiadir que, en cursos mdas tempranos, Heidegger habia

ostulado la figura creada por Nietzsche como representante del pensador heroico y por tanto
igado a lo tragico; dice Heidegger: Al inventar la {ﬁgum de Zaratustra, Nietzsche inventa el pensador y
este otro hombre que, en relacion con los hombres tal como han sido hasta entonces, inaugura la tragedia
colocando al espiritu tragico en el ente mismo. Zaratustra representa el pensador heroico y al encontrarse
modelado de esa manera es necesario que lo que piensa ese pensador sea modelado al mismo tiempo que él; es
decir, en cuanto supremo si dado al extremo no, el supremo asentimiento dado a la suprema negacion. Cf. M.
Heidegger, Nietzsche, I, Gallimard, 1971, p. 224.]
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contrario, gracias al cardcter mds propiamente genético de sus indagaciones, al menos afloran el problema.
Andler, por ejemplo, en el tercer tomo de su monumental Nietzsche, su vida y su pensamiento, hace notar con
claridad los préstamos que hace Nietzsche a la leyenda irani; no obstante, agrega inmediatamente: “No
exageremos aqui lo que meramente puede ser un colorido local. Nietzsche estudio muy poco al Oriente
iran”."'* Sin embargo, Andler es el primero en notar la influencia que tendrd sobre Nietzsche el libro de
Friederich Creuzer aparecido en 1810-12, titulado La simbdlica y la mitologia de los antiguos pueblos y en
particular de los griegos pero que Nietzsche ley6 en la tercera edicién (de 1836) desde los primeros dias de su
estadia en Basilea; como lo remarca Andler con pertinencia, lo que muy bien vio Creuzer es que hay que
representarse una Grecia muy vecina del Oriente antiguo.'” Nietzsche también acepta esta idea, como lo
confirma un pasaje de El nacimiento de la filosofia en la época de la tragedia griega: “Nada mds absurdo que
atribuir a los griegos una cultura autoctona; al contrario, asimilaron la cultura viviente de todos los otros
pueblos, y si llegaron tan lejos, es porque supieron retomar la jabalina para lanzarla mds lejos de donde otro

pueblo la habia dejado yaciente”.""*

Mais cercano de nosotros, Georges Morel en su Nietzsche, Introduccion a una primera lectura, plantea la
pregunta del nombre de Zaratustra y se plantea la buena interrogante: “;por qué los persas y por qué
Zaratustra?”. Pero sélo responde esa pregunta invocando una supuesta voluntad de Nietzsche de “desterrar a
los decadentes modernos, de impedirles creer que comprenderdn rdpidamente, de insinuarles que tal doctrina
no serd vivida y aprehendida verdaderamente sino en tiempos muy remotos”,'" y no duda Morel en afirmar
“que entre el Zoroastro antiguo y el Zaratustra nietzscheano no hay relacion genealogica” reconociendo, a

pesar de todo, que el Zaratustra de Nietzsche es “la antitesis del héroe persa”.'"®

Habia que esperar la Biografia de Curt Paul Janz para encontrar una investigaciéon mds cuidadosa de las
fuentes posibles del Zaratustra'’” y entre ellas de la relacién con el libro de Creuzer. Se muestra alli que
Nietzsche habria adquirido ese libro en 1875''® pero que lo habia solicitado en préstamo a la biblioteca de
Basilea en 1871, cuando trabajaba sobre El nacimiento de la tragedia. En efecto, durante el semestre del
invierno 1875-76 dict6 un curso sobre las “Antigiiedades del culto religioso de los griegos”, curso que
prosiguié en 1877-78, para el que los cuatro volimenes de la Simbdlica de Creuzer constitufan una importante
base documental. Ahora bien, en esta obra se encuentra una exposicién abundante sobre la religién aryana,'"’

112 Ch. Andler, Nietzsche, sa vie et salz\f?ensée, tome III, Gallimard, 1958, p. 249. Sin embargo, Andler
sefiala que: “se debe admitir que Nietzsche conocia por su propia experiencia de las literaturas
antiguas la mayor parte de los textos greco-latinos sobre Zoroastro” [N.T.: Zoroastro fue la
traduccién griega del nombre persa Zaratustra). En efecto, es dificil imaﬁinar que Nietzsche, como
buen fil6logo, haya podido ignorar los textos de Herodoto, Jenofonte, Plutarco y Plinio (quien en
particular reporta que Zaratustra ri6 en su nacimiento) en los que aparece el nombre de Zaratustra.

113 Jbid., tome 11, p. 197.

114 La naissance de la philosophie a I'époque de la tragédie grecque, Gallimard, 1938, p. 27.
115 G. Morel, Nietzsche, Introduction a une premiére lecture, Aubier, 1985, p.135.

116 Jbid., p. 137.

117 En el volumen de comentarios que Giorgio Colli y Mazzino Montinari afiadieron a su edicién
critica en quince voldmenes de las obras de Nietzsche, mencionan una pégina de los Essays de
Emerson en la que se evoca la figura de Zaratustrei[{] ue Nietzsche subrayo y anoté en su ejemplar
personal (cf. Nietzsche, Kritische Studienausgabe, D 7 de Gruyter, Berlin/New York, 1988, vol. 13,
. 280; en adelante KSA). Sabemos que Nietzsche leyo a Emerson desde la juventud, (Z]ue no viajaba
jamas sin los Essays y que en la época de La ciencia jovial, texto en el que —§ 342— aparece la
primera mencién del nombre de Zaratustra, declara que “ jamas me he sentido tan bien, tan a mi
propio tono, con un libro”. La influencia de Emerson no ]_Tuede ser desconocida y resulta muy
robable, como lo sugieren hipotéticamente los editores de la Kritische Ausgabe, que ese pasaje de
Zos Essays haya constituido la primera fuente de la que Nietzsche tom6 en préstamo el nombre de
aratustra.

118 C. P. Janz: Nietzsche, Biographie, tome III, Gallimard, 1985, p. 497.

119 Recordemos que la palabra airya (en irani) y arya (en séanscrito) es el nombre que a si mismos se
daban los clanes indo-iranis.
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es decir sobre el Zend-Avesta, el libro sagrado de los Zoroastrianos, del que Nietzsche no ignoraba su
. ., 120
existencia.

Un cierto nimero de notas de la obra pdstuma de Nietzsche tienden a demostrar que no era tan ignorante del
zoroastrianismo como pretenden hacerlo creer tanto Andler como Morel. Precisamente es a esas notas, en
primera instancia, a las que haremos alusién en lo que sigue. Por el momento, se trata simplemente de dar
cuenta de las informaciones que Nietzsche pudo encontrar en el capitulo de la obra de Creuzer sobre “La
religién aryana”, es decir, como lo indica el subtitulo, sobre la doctrina y el culto bactriano, medeno y persa.
De acuerdo con la indicacién de las fuentes griegas (Herodoto, Jenofonte, etc.) y modernas (entre ellas
Anquetil du Peron, francés del siglo XVIII que hizo la primera traduccién del Zend-Avesta en 1771) se
encuentra, en el referido capitulo, la exposicion de la doctrina presentada como un dualismo de dos principios
opuestos, luz y oscuridad, representados por dos espiritus, Ormuzd y Ahriman, el Bien y el Mal; dualismo
que, sin embargo, es atenuado porque ambos espiritus provienen de un principio comun, Zervan, el tiempo
infinito. El profeta que ensefia esta doctrina, y de quien se dice que vivié en el siglo VI, es Zoroastro, su
nombre en griego, llamado Zeraduscht o Zeretoschtro en lengua persa. El paragrafo 5 de ese capitulo del libro
de Creuzer, intitulado “Demonologia, cosmogonia y escatologfa”, se concentra en el sistema de espiritus
secundarios que participan en la guerra que enfrenta a Ahriman y Ormuzd por la creacién del mundo por parte
de Ormuzd, guerra por el juicio de las almas de los muertos que esperan ora la resurreccién ora un helado
infierno y, sobre todo, por la resurreccion final del mundo, de los cuerpos y de las almas que suceden al
triunfo de Ormuzd sobre Ahriman, triunfo de la luz sobre la oscuridad. Se insiste, también, en el caracter ético
de la religiéon zoroastriana que exige que el combate contra el mal y por la pureza sea llevado a cabo
constantemente en la liturgia (consistente en oracidn y no en sacrificio), en el servicio del fuego en el que los
zoroastrianos ven un simbolo de Ormuzd y en la organizacién y la importancia de la casta sacerdotal.'”!

Es evidente que la presentacion que hace Creuzer de la religién zoroastriana se mantiene en un nivel muy
simplificado, siendo en parte errénea, y que los ulteriores trabajos, en particular alemanes y franceses, dardn
una imagen mucho mds ajustada. Hay particularmente un punto muy importante en el que la presentacién de
Creuzer no es suficientemente precisa: el zoroastrianismo no debe de ningtin modo ser confundido con un
dualismo —que ciertamente constituye un desarrollo posterior, el de la herejia maniquea que incluye
elementos de diversos origenes— sino que se trata de hecho, como los zoroastrianos lo mantienen
firmemente, de un monoteismo original, el principio del Mal teniendo un status ontolégico inferior al del
Bien. Pero la exposicién de Creuzer es, sin embargo, lo suficientemente densa y detallada como para que sea
posible que uno se haga una imagen bastante concreta de esta religion de la que se debe sefialar que ha sido
practicada constantemente por un pequefio nimero de fieles (desde la antigiiedad hasta nuestros dias). Fieles
que debieron, en el momento de la invasién musulmana de Irdn en el siglo VII, algunos de entre ellos retirarse
a las altas planicies de Irdn y llevar una vida de simulacién préxima a la de los Marranos de Espaia, otros
exilarse en la parte occidental de la India y permanecer al margen del sistema de castas constituyendo la
minorfa designada con el nombre de Parsis, nombre que se refiere a su provincia de origen, el Fars irani.

120 Un fragmento del afio 1881, qlue recuerda el inicio del pardgrafo 342 de Ciencia jovial, y en el que
por primera vez aparece, bajo el titulo “Mediodia y eternidad”, el nombre de Zaratustra, designa a
éste como el autor del Zend-Avesta. Cf. KSA 9, p. 519.

121 Se encuentra alli una mencién particular, que no deja de tener interés para la autora de estas
lineas, a la divisién de esa casta sacerdotal en tres clases: los Derbeds o aprendices, los Mobeds o
maestros f, los Destur-Mobeds o maestros completos. [N.T. Nétese que el apellido que usa la autora
es Dastur].
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Nietzsche, que menciona en sus manuscritos dos veces el nombre de los Parsis, ©~ visiblemente no ignoraba
. . P < 123

nada de esto como, por lo demds, ocurria con la mayoria de alemanes cultos de su época.

Ocurre que hay un cierto nimero de enunciados de Nietzsche que demuestran que su conocimiento de esta
religién oriental, de su profeta y del pueblo que la practica no era tan rudimentario. No se trata aqui de hacer
el censo completo de tales enunciados (lo que, en todo caso, es posible) sino de dar algunos ejemplos
significativos. En primer lugar, este fragmento de la primavera de 1884 que dice: “Debo rendir honor a
Zaratustra, un Persa: los persas han sido los primeros en concebir (gedacht) la historia en su conjunto. Una
cadena de evoluciones presididas cada una por un profeta. Cada profeta tiene su hazar, su reinado
milenario”.'** En este fragmento el énfasis es puesto en la especificidad de la Persia que supo pensar, primero
que nadie, la historia y la evolucidn, es decir, desplegar el horizonte teleolégico de un tiempo lineal y
orientado y ya no circular. Esta invencién de la escatologia va de par con la de la moral, ella misma
estrechamente ligada a la idea de castigo y de recompensa. Hay que saber en particular, cosa que recuerda
Creuzer,'” que la palabra paraiso, en griego paradeisos, en hebreo pardes, viene del persa pairi-daeza que
significa espacio cerrado por murallas y que designa un jardin, un parque encerrado por empalizadas. En
segundo lugar, habria que mencionar todos los pasajes en los fragmentos pdstumos, pero también en Asi
hablé Zaratustra, en el que este ultimo es presentado como un reformador, el destructor de las antiguas tablas
de valores y el promotor de nuevas tablas:'*® el “verdadero” Zaratustra es en efecto no tanto el fundador de
una nueva religiéon como el reformador de un politeismo en monoteismo. Es esa la razén por la que en el
mazdeismo'?’ todos los antiguos dioses son desde entonces considerados como demonios, los sacrificios
totalmente abolidos en provecho de la oracién como unico lazo con Dios y el orden césmico identificado con
un orden moral.

Pero el texto de Nietzsche que resulta mds claro sobre Zaratustra el Persa es el que se encuentra en Ecce
homo, en el que, muy justamente, Nietzsche apunta: que “no se (le) ha demandado —pero que habria debido
demanddrse(le)— lo que significa cabalmente en (su) boca, en la boca del primer inmoralista, el nombre de
Zaratustra”.'* Hay, sin embargo, en el poema mismo una alusién clara al origen persa de Zaratustra; en el
capitulo “De las mil metas” del libro primero, Nietzsche hace decir a Zaratustra: “Decir la verdad y saber
manejar bien el arco y las flechas —esto le parecia precioso y a la vez dificil a aquel pueblo del que proviene
mi nombre— el nombre que es para mi a la vez precioso y dificil”.'* Nietzsche, como buen filélogo, leyd en

122 Cf. KSA 7, p. 106. Se trata de dos fragmentos de septiembre 1870 - enero 1871 donde anota que
los Parsis son los tnicos orientales que no fuman por respeto al fuego, lo que es cierto, y a lo que
agrega una cita, sin nombrar autor alguno, que explica que el Parsi cree en un Dios a quien ora, que
su moral consiste en la observacién de la pureza de las palabras, acciones y pensamientos y que
cree en el castigo del mal, en la recompensa del bien y que espera de la gracia divina la remisién de
los pecados; afirmaciones todas justas excepto la dltima, no existiendo realmente la nocién de
pecado en esta religion.

123 Recordemos que Kant, en su articulo sobre las diferentes razas humanas, en la Filosofia de la
historia, menciona la existencia de los Parsis en la India sin entrar en mayores detalles.

124 La volonté de puissance, Gallimard, 1947, tome 11, § 267; KSA 11, p. 53.
125 Ibid., p. 213.

126 El fragmento postumo de 1885 titulado “recapitulacion” termina asi: “N.B. Zaratustra,
revirtiendo todos los antiguos valores por profusién interior”. Cf. La volonté de puissance, tome 1, p.
252.

127 El mazdefsmo es el nombre habitual con el que se designa la religion del antiguo Iradn. Ese
términobproviene del nombre de su dios tinico, Ahura Mazd, (en pehlavi Ormuzd u Ohrmazd), el
sefior sabio.

128 Ecce homo: Gallimard, 1974, p. 144.

129 Nietzsche, en la época en que redactaba el primer libro del Zaratustra, escribe en su carta del 23
de abril a Koselitz: “Hoy, por casualidad, he aprendido la significaciéon de ‘Zaratustra’, a saber,
‘Estrella de oro’. Ese azar me ha hecho feliz. De creer esa significacion, la entera concepcién de mi
pequeftio libro se deriva de esta etimologia: pero yo no sabia nada de ello hasta hoy”. Era Creuzer
quien habia propuesto esta etimologia del nombre de Zaratustra en su Simbolica, que Nietzsche
habifa leido siete afios atrds y que probablemente relefa en el momento en que trabajaba en su
Zaratustra. La etimologia propuesta por Creuzer es por lo demds completamente errénea; la
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efecto en Herodoto y Jenofonte que, como bien lo recuerda en Ecce homo, la virtud persa consistia en decir la
verdad y lanzar bien las flechas. Mds que la moral, es en realidad tanto esta capacidad de alcanzar la meta que
uno se prescribe como el amor a la verdad lo que va a marcar el cardcter profundo de Zaratustra. La oposicién
aparente entre este primer moralista, este inventor de la moral que es Zaratustra, y este primer inmoralista,
este destructor de la moral metafisica que es Nietzsche, puede entonces desvanecerse.

Pero antes del desvanecimiento, la misma oposicidn habria de inquietarnos y hacernos suscitar la pregunta:
(cémo explicar, en efecto, que el portavoz del destructor de un reino mds que bimilenario de la moral tome
prestado precisamente el nombre y los rasgos de aquel que la ha inventado? Y es que el mismo Nietzsche lo
remarca: lo que constituye el cardcter monstruosamente Unico (die ungeheure Einzigkeit) de este Persa en la
historia, es precisamente su invencién de la moral. Lo que, en efecto, caracteriza de modo unico al Zaratustra
histérico, es la extrema simplificacién que ha sido capaz de operar a partir de la diversidad fenomenal que ha
reducido asi a la abstraccién de los dos principios opuestos del Bien y del Mal. Ya Hegel, en La
fenomenologia del espiritu, habia comprendido la religiéon de los persas como la primera y la mds simple
figura de la religién natural en la que “La figura del espiritu reportdndose simplemente a si misma” es “la
figura de la ausencia de figura” y en la que el absoluto aparece “como la luz del Oriente que contiene y llena
todo y se conserva en su substancialidad sin forma” y a la que se opone “el negativo no menos simple, las
tinieblas”."*® Pero Zaratustra es, mds precisamente para Nietzsche, el primero en haber visto en la lucha del
Bien y del Mal “la verdadera rueda motriz del curso de las cosas”, es decir, en haber identificado orden moral
y orden cosmolégico, o ain, en haber operado la transposicién (die Ubersetzung) de la moral en metafisica y
en esta traduccion consiste su obra, que hace de la moral una fuerza, una causa, un fin en si, un principio
metafisico del ser.

Pero, agrega Nietzsche, refiriéndose a la pregunta por la oposicion entre el primer moralista Zaratustra y el
primer inmoralista, a saber Nietzsche mismo cuyo Zaratustra es paraddjicamente su portavoz, “esta pregunta
seria en el fondo ya la respuesta”. Puesto que es precisamente el inventor de ese “funesto” error que es la
moral, quien debe ser el primero en reconocerlo como error. Para ello, Nietzsche alega dos razones. En primer
lugar, la experiencia mds vasta y mds larga que la de ningin otro como lo es la del propio inventor de la
moral; puesto que la experiencia ensefia tanto la refutacién del pretendido orden moral universal como la
falsedad radical de la traduccién operada por Zaratustra de lo metafisico en moral, la vida s6lo siendo posible
en la medida en que es la inmortalidad la que triunfa y no la moral en la que Nietzsche ve una potencia de
muerte. Pero también, segunda y mds importante razn, porque, gracias a su mismo moralismo, Zaratustra es
el més sincero (wahrhaftig) de todos los pensadores. Ello obedece a que la virtud suprema de su moral sea la
sinceridad [la veracidad], la Wahrhaftigkeit, es decir, el rechazo de la mentira tranquilizadora y de “la
cobardia del idealista que opta por la fuga frente a la realidad”. Nietzsche, al insistir aqui en el “coraje
innato” (Tapferkeit im Leib) de Zaratustra que lo coloca muy por encima de todos los otros pensadores, evoca
nuevamente la virtud persa que consiste en decir la verdad y lanzar bien sus flechas. La imagen propiamente
persa del arquero, apuntando justo, simboliza ya en ella misma el movimiento de la Selbstiiberwindung
[autosuperacién] que es el movimiento mismo de la vida a la que Nietzsche hace justamente decir en As/
hablo Zaratustra: “yo soy lo que siempre debe superarse a si mismo” (ich bin das, was sich immer selbst
tiberwinden muss)”.13 ' Como bien lo hace notar J. Granier, refiriéndose ciertamente al skopos estoico mds que
a la virtud persa, “el conjunto de los gestos del arquero simbolizaria la Selbstiiberwindung”."** Y es que para
la voluntad de poder todo fin es relativo, como lo es el skopos, puesto que aquella es menos deseo de algo que
deseo de desear, Begierde nach Begehren, como lo dice Nietzsche en “La cancion de la noche” de la segunda
parte de Asi hablo Zaratustra. Parece que es posible responder afirmativamente la pregunta que plantea
Nietzsche al final del pardgrafo tercero del capitulo ;Por qué soy un destino? en Ecce homo y que tiene que
ver con el nombre de Zaratustra. Pregunta allf, “;Se me entiende?”, y explica: “La moral superdndose a si

verdadera significacion del nombre Zaratustra, mucho menos romadntica, es “el que tiene viejos
camellos”.

130 Hegel: Phénomeénologie de I’esprit, Aubier, tome II, p. 215.

131 Ainsi parlait Zarathoustra, 11, “De la victoire sur soi-méme” (Von der Selbstuberwindung), Mercure
de france, 1958, p. 117

132 Cf. J. Granier: Le probleme de la verité dans la philosophie de Nietzsche, Seuil, 1966, p. 415.
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misma por inquietud de veracidad (die Selbsiiberwindung der Moral aus Wahrhaftigkeit), la autosuperacion

; o . S . 133
del moralista en su antitesis —en mi— es lo que significa en mi boca el nombre Zaratustra’.

Mais que ver en este texto, como lo sugiere Morel, una justificacion tardia de la escogencia del nombre de
Zaratustra, como si “el autor aprovechase de pronto una veta descubierta al azar”,134 parece, por el contrario,
que hay que tomar completamente en serio esta autosuperacion del moralista en su contrario el inmoralista
que define aproximadamente el cardcter transitorio de Zaratustra quien se ubica asi en el pasaje (Ubergang)
entre el hombre tradicional o dltimo hombre (hombre moral) y el hombre acabado, llegado a su verdad o
superhombre. Por lo demds, ese pasaje tiene, en cuanto pasaje de una cosa a su contrario, un rasgo
“dialéctico”, lo que confirma el hecho de que Nietzsche llegue a emplear en otros textos el mismo vocabulario
de Hegel y hable de Selbstauthebung mds bien que de Selbsiiberwindung. Es el caso, por ejemplo, en Aurora,
§ 4, donde Nietzsche escribe: “en nosotros se completa —si lo desean en una formula— la autosuperacion de
la moral (die Selbstaufhebung der Moral)”.

Pero, ;cémo explicar esa autosuperacién de la moral? Ser moral conduce a cultivar la verdad, como lo
demuestra el ejemplo de los Persas cuyo ser estd determinado a partir de su visiéon de la moral del mundo. Es
en lo que Nietzsche hace hincapié en un fragmento del afio 1887: “Entre las facultades que cultivaba la
moral, se encontraba la veracidad (Wahrhaftigkeit); ella termina por devolverse contra la moral para
descubrir en ésta la teleologia y las consideraciones interesadas; y ahora, el descubrimiento de esta gran
mentira inveterada, de la que nos desespera deshacernos, actia al modo de un estimulante” ' Asi, la
autocritica de la moral es ella misma un fenémeno que proviene de la moralidad. Y Nietzsche, en La ciencia
jovial (§ 357), dird la misma cosa del cristianismo: “Se ve lo que ha vencido propiamente sobre el dios
cristiano: es la moral cristiana misma, la nocion de veracidad (Wahrhaftigkeit) tomada cada vez mds
estrictamente, es la sutilidad de la consciencia cristiana aguijoneada por el confesional y transpuesta
(iibersetzt), sublimada (sublimiert) finalmente en consciencia cientifica, en probidad intelectual a toda costa”.

A la transposicién de la moral en metafisica, que constituye la visién moral del mundo que instaura el
Zaratustra histérico, responde entonces una suerte de contra-traduccién o sublimacién de la moral en
inmoralismo y atefsmo —ese atefsmo que figura el Zaratustra de Nietzsche, que sabe que “Dios estd muerto”
(al menos el Dios moral) y que, como Nietzsche lo subraya, no sabria creer sino en un dios que supiera
danzar,"*® un dios dionisfaco que se confundiera con el ritmo mismo del tiempo. El nihilismo es por tanto el
fruto de una veracidad que llega a la edad adulta y resulta él mismo de la creencia en la moral. Pero ese
nihilismo tiene por consecuencia un desgarramiento insostenible entre la probidad que €l exige y las creencias
antiguas sobre las que hasta ahora se apoyaba la vida. Es asi como el pensador es hoy dia el lugar mismo del
desgarramiento, como lo reconoce Nietzsche en La ciencia jovial (§ 110): “El pensador: ése es ahora el ser
en el cual luchan su primera lucha el instinto por la verdad y aquellos errores sostenedores de la vida, luego
que el instinto por la verdad quedo demostrado como un poder sostenedor de la vida’, pero también,
particularmente lo es ese pensador del pasaje que es Zaratustra, quien “estd” en el modo mismo de la
Selbsiiberwindung.

Pero decir eso, es comprender la naturaleza profundamente dionisiaca de Zaratustra, puesto que, segun
Nietzsche, Dioniso significa para los griegos la afirmacién de la vida en su integridad, sin desprenderle nada,
en particular sin arrancarle el dolor. Zaratustra es, en efecto, aquel que ensefiando la doctrina del eterno
retorno afronta el pensamiento mds profundo y no logra conseguir en él ningin argumento contra la
existencia, es decir, afirma asi todo lo que la vida comporta como mds espantoso; como lo indica un
fragmento de 1888, titulado precisamente “los dos tipos: Dioniso y el Crucificado”, en el que Nietzsche
define el tipo dionisfaco como aquel “que absorbe en si'y readquiere las contradicciones 'y los equivocos de

133 Ecce homo, p. 145 (traduccion ligeramente modificada). [N. T.: la autora traduce del aleméan al
francés asi: La morale se dépassant elle- méme par souci de veracité].

134 Jbid., p. 136.
135 KSA, 12, p. 211.
136 Ainsi parlait Zarathoustra, 1, “ Lire et écrire”, p. 37.
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la vida”."”" A partir de alli se puede comprender la oposicién entre Dioniso y el Crucificado, y el que en
aquella palabra con la que termina Ecce homo: “Dioniso contra el Crucificado”, Dionysos gegen den
Gekreutze, el gegen, tenga también el sentido de una estrecha proximidad (gegen tiene el doble sentido de
“opuesto” y “proximo de”). Esta proximidad es la de la profundidad del sentimiento compartido, aun cuando
el sentido que le es impartido de una y otra parte sea, sin embargo, diferente. En el caso de Dioniso, es la vida
misma, en su eterna superabundancia y en su eterno retorno, la causa del sufrimiento y de la destruccién. En
el caso del Crucificado, es el sufrimiento el que da testimonio contra la vida y la condena. Afirmar el caricter
dionisfaco de Zaratustra ya no significa entonces verlo en una luz atin metafisica, como lo sugiere Heidegger
[especialmente en su Wer ist Nietzsches Zarathustra? cuando afirma: “Que Nietzsche haya interpretado y
percibido su pensamiento mds profundo a partir de lo dionisiaco tiende sélo a probar que él ha debido aiin
pensarlo metafisicamente y que no podia pensarlo de otro modo”]. Por el contrario, afirmar el cardcter
dionisfaco de Zaratustra significa comprenderlo como aquel que completa esta Selbstiiberwindung der
Metaphysic, esta autocura de la metafisica de la que Heidegger mismo se presenta como el verdadero
anunciador.

El personaje de Zaratustra, el Zaratustra de Nietzsche puede entonces, a causa de su cardcter transitorio,
aparecer a la vez como atin metafisico y como ya fuera de la metafisica, y, sin duda, no es verdaderamente
posible salir de este “indecidible” que encarna el nombre mismo de Zaratustra en la boca de Nietzsche.

Es necesario, para concluir esta corta y parcial indagacidn sobre el nombre de Zaratustra, remarcar la extrema
agudeza del sentido histérico de Nietzsche, quien supo escoger la figura [de su personaje conceptual] entre
varias figuras posibles de la antigiiedad. Figura escogida en el seno de ese siglo VI que vio nacer la visién
moral y metaffsica del mundo, tanto en Oriente como en Occidente, con esos cuasi-contemporaneos que son
Gotama llamado Buda y Mahvira el Jain en la India, los presocriticos Parménides, Heraclito y sobre todo
Empédocles —tan préximo de Zaratustra tal como lo ve Nietzsche— y en fin, los profetas de Israel que
también, por su proximidad con los zoroastrianos, fueron los inventores de una escatologia desconocida para
el judaismo pre-exilico.'™ La figura de Zaratustra, el escogido de Nietzsche, corresponde sin duda a la més
antigua y a la mds fuerte y contrastante de esta nueva edad del mundo, la edad moral, de la que hoy dia somos
herederos y quizds los ultimos representantes.

17 KSA 13, p. 266.

138 Hoy dia se sabe que el monoteismo biblico s6lo surgi6 propiamente, después de un largo pasado
politeista y de un henoteismo mosaico, con los profetas del fin del exilio. Es por eso que la cuestién
de la influencia del mazdeismo sobre la constitucién del monoteismo postexilico se plantea de
manera cada vez mads insistente. Nietzsche, que poseia en su biblioteca los Prolegomena zur
Geschichte Israels de ]. Wellhausen, quien marcé de manera decisiva la exégesis vetero-testamentaria
del fin del siglo XIX, habia encontrado en este tltimo el fundamento de la oposicién que él
establecia entre un judaismo primitivo afirmativo y un judaismo postexilico sacerdotal
caracterizados, uno por la abstraccién del Dios de justicia, dios exclusivo de los otros Dioses, y otro

or la exaltacion de la Ley, de la que la clase sacerdotal es la intérprete. Cf. P. Valadier, Nietzsche et
e critique du christianisme, Cerf, 1974, p. 298 ss.
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Resumen:

Este ensayo es una critica a lo que tradicionalmente, desde Mannheim a nuestros dias, se ha entendido por
Sociologia del Conocimiento. Basado en recientes aportes de la teoria critica feminista, principalmente
norteamericana, el autor intenta esbozar lo que serfa una sociologia del conocimiento basada en las complejas
relaciones entre el cuerpo y los lugares concretos donde el conocimiento es producido.
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Space, Body and Knowledge. Sociology of the space of
knowledge production

Abstract

This paper is a critique of what has been traditionally understood, from Mannheim’s elaboration to present
day, as Sociology of Knowledge. Based on recent contributions made by critical feminist theorists, the author
attempts to sketch what would a Sociology of Knowledge would be like if it where based on the complex
relations between the body and the concrete spaces in which knowledge is produced.

Key words: Sociology of Knowledge, critical feminist theory, space, body.
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Espacios de Produccion del Conocimiento

El conocimiento es producido dentro de los limites de un espacio concreto. En este ensayo se intentard
demostrar como esta afirmacion, en apariencia evidente, representa un verdadero problema para la sociologia
del conocimiento. En general, cuando la sociologia habla de la construccién social del conocimiento, se
refiere al proceso por el cual el intelectual refleja en su trabajo el contexto social al que pertenece. Durante la
historia de esta disciplina se le han adscrito diversos grados de determinismo a este contexto social. Aqui, en
cambio, la atencidn estard concentrada en el andlisis del espacio concreto que la sociedad privilegia para la
construccién del conocimiento. Por espacio concreto se entenderd un espacio fisico, de interaccion cara a cara
(cosa que se admite como problemadtica dada cierta euforia virtualista contempora’mea),139 pero no por fisico,
real o concreto, menos socialmente construido.'*° Este espacio, en el cual la sociedad considera que el
conocimiento védlido es producido, se basa en reglas que reflejan ideales de conocimiento, orden social y
poder. Estas reglas son, por ser reflejo del orden, producto de concepciones socialmente construidas sobre las
relaciones entre el cuerpo, el espacio fisico y la produccién del conocimiento. El cuerpo, al igual que el
espacio fisico, serd definido como el cuerpo concreto, pero también socialmente construido, que habita ese
espacio fisico.'"’

La relacién que se plantea en este ensayo (Espacio/cuerpo/conocimiento) se reconoce como histéricamente
compleja, especialmente en Occidente. Resulta mas que obvio que cambios en concepciones del cuerpo han
influido en cambios en concepciones del conocimiento y viceversa.'*> No puede ser de otra manera cuando el
conocimiento es producido por seres humanos con cuerpos materiales y viviendo en lugares especificos.
Como afirma Bryan Turner en la primera pagina de su libro The Body and Society: “There is an obvious and
prominent fact about human beings: They have bodies and they are bodies”.'*® Esta es una noci6n necesaria
para el socidlogo, para su trabajo, pero que no siempre ha sido aceptada por la sociologia del conocimiento, y
negaciones de esta nocion se ven reflejadas en distintas concepciones en torno al espacio de produccién del
conocimiento. La critica a las concepciones socioldgicas que purgan al cuerpo de su construccién proviene,
sobre todo, del pensamiento feminista norteamericano. Pero hay todavia fuertes resistencias, en especial entre
cientificos sociales, a asumir con seriedad las consecuencias de criticas que vienen de campos tan
explicitamente sesgados como el de las teorias feministas.

La critica feminista ha concentrado su atencién en torno al ideal de produccién del conocimiento en
Occidente que pasa por la mortificacién y degradacién del cuerpo, es decir que acredita esta mortificacion
como un paso necesario para separar al cuerpo de la mente, purgar la mente, y lograr acceso a niveles mds
elevados de intelectualidad. Se ha resaltado que esta manera de validar el conocimiento no ha sido siempre la
predominante en Occidente. Antes del triunfo del tipo ideal ascético de produccién de conocimiento existian,
y competian, otros tipos que reconocian y animaban una estrecha relacién entre el cuerpo, el espacio y el
conocimiento. El tipo ideal ascético ademds, aunque dominante, estd lejos de ser hegemodnico, atin en nuestros
dias. Es decir, la historia de los modos de produccidon del conocimiento estd atravesada por tradiciones
paralelas, algunas de las cuales resaltan las funciones corporales como importantes puntos de partida en los

139 Ver: Hugo Pérez Herndiz y John W. Murphy: “Hypertext and Radical Reading” en Berdayes,
Vicente y John W. Murphy (Comp.): Computers, Human Interaction, and Organizations, Praeger,
Connecticut, 2000.

140 A] respecto: Peter L.Berger y Thomas Luckman : La Construccion Social de la Realidad, Amorrortu,
Buenos Aires, 1968.

141”También decimos que el hombre, cierto ser de carne y hueso, no se escapa de las leyes de la
vida, aunque parte de su constitucién obedezca a factores sociales. Por esto, no negamos que el
bidlogo pueda decir algo sobre el ser humano. El hecho de que el hombre pertenezca también a otro
nivel -social- no hace que deIie de ser biol6gico” Massimo Desiato: Feuerbach y el Rescate de la
Corporalidad. Universidad Catolica Andrés Bello, Caracas, 1999. P.11

142 Michel Foucault: Historia de la Sexualidad.

143 1Bryan S.Turner: The Body and Society. Explorations in Social Theory, Basil Blackwell, Oxford, 1984,
p-1
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procesos de produccién intelectual, aunque éstas han pasado en la actualidad a un derrotado (y en
consecuencia femenino) segundo plano.

Cuerpo y Espacio en la Teoria Sociologica

La sociologia general, como disciplina, se ha plegado de manera efectiva a las cldsicas pretensiones
dominantes del conocimiento como ajeno al cuerpo. No podia ser de otra manera, considerando que la
sociologia moderna nacié con Comte bajo el paradigma de las ciencias positivas y de su método ascético. Lo
extrafo es que la teorfa socioldgica siga fiel a tal método, sobre todo si se toma en cuenta que, como parte de
su aparato interpretativo, cuenta con la tradicién de la sociologia del conocimiento, disciplina dedicada a
develar las bases sociales de todo conocimiento. El socidlogo se siente cdmodo con una sociologia del
conocimiento que no toque las bases de su propia ciencia. Pero, como se menciond, la sociologia del
conocimiento en s{ misma presenta problemas graves a la hora de sefialar al conocimiento (todo, no sélo al
sociolégico) como socialmente situado. Es decir, la sociologia del conocimiento participa junto a la sociologia
en el miedo a la materialidad del cuerpo humano, su construccién social y su espacio concreto de habitacion.
La sociologia del conocimiento estd concentrada en un mundo abstracto de clases, posiciones sociales,
género, comunidades intelectuales, etc., como categorias dentro las cuales se ubican los individuos y las
cuales determinan, en mayor o menor medida, la forma en que estos individuos construyen sus concepciones
del mundo que los rodea. Tal es la tradicién de la sociologia del conocimiento nacida con Mannheim'* a
principios del siglo XX. La que se practica hoy dia, no es muy diferente, todavia sigue centrada en las
influencias de abstractas construcciones socioldgicas sobre el individuo. Al respecto resulta interesante la
siguiente rendicion de la disciplina que ofrecen Swidler y Arditi:

“The new sociology of knowledge examines how kinds of
social organization make whole orderings of knowledge
possible, (...) it examines political and religious ideologies as
well as sciences and everyday life, cultural and
organizational discourses along with formal and informal
types of knowledge. It also expands the field of study from an
examination of the contents of knowledge to the investigation
of forms and practices of knowing.”*

Esta “nueva sociologia del conocimiento” tiene el mérito de tomar en cuenta aspectos de la produccién del
conocimiento ausentes de la “cldsica”, como por ejemplo la vida cotidiana y las “practicas del conocimiento”.
Pero el cuerpo, y el espacio concreto en el que existe, siguen desaparecidos.

En lo que sigue de este ensayo se propondrd lo que pudiese ser uno entre otros tantos puntos de partida sobre
los cuales construir una sociologia del conocimiento que supere la dicotomia cuerpo/conocimiento, a través de
un andlisis de los espacios concretos en los que se desarrollan los procesos de produccién del conocimiento,
que la rescate de abstracciones de “clase”, “estructuras sociales” y otras construcciones tedricas, y la aterrice
en las funciones corporales y espacios sociales concretos como los lugares (pero no los determinantes) de la

construccion del conocimiento.

144 Karl Mannheim: Ideologia y Utopia. Fondo de Cultura Econémica, México, 1987.

145 Ann Swidler y Jorge Arditi “The New Sociology of Knowledge” Annual Review of Sociology,
Volumen 20, Annual Revews Inc., Palo Alto, 1994, pp. 305 - 330.
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Dos Tipos Ideales de Espacios de Construccion del Conocimiento y su
Legitimacion Social

Para lo que sigue de este ensayo, se asume que lo que la sociedad considera como el espacio donde se
construye el conocimiento socialmente legitimo, no siempre ha sido el mismo y ha sufrido variaciones
histéricas. Estas variaciones en la percepcidn social de ese espacio estdn relacionadas con cambios en la
percepcion social del cuerpo y en el papel que este juega en la produccién del conocimiento. Lo que sigue es
un intento de construir tipos ideales que den cuenta de dos momentos discernibles de esta percepcién. Como
tipos ideales,"* no corresponden a momentos histéricos concretos. Asi, es posible encontrar ejemplos del
primer tipo en las sociedades “modernas”. Sin embargo, se espera que se haga evidente, aunque esto es
posible que sea s6lo por los ejemplos que he escogido arbitrariamente como ilustraciones, que el “dominio”
del primer tipo puede hacerse corresponder a una nocién “per-ilustrada” en la percepcidn del espacio de
produccién del conocimiento.

a) El Espacio Festivo:

Nos interesa El Banquete de Platén como la narraciéon de un evento social al parecer comun en la Atenas del
siglo V a.C. Un evento que refleja concepciones del espacio donde se produce el conocimiento que son
radicalmente distintas a concepciones posteriores de este espacio.

La casa de Agaton es el lugar de una fiesta que retine a intelectuales. Es decidido, al parecer por la mayoria de
los presentes, que ésta serd una reunién intelectual y que beber no serd el orden del dfa. El ritmo impuesto a la
bebida serd lento y las partes de agua mezcladas con el vino serdn mayores que para otras ocasiones de mas
explicito derrape festivo. Lo importante es hacer notar que es una reunién intelectual, pero también es una
fiesta, y lo uno no parece estar en contradicciéon con lo otro. Esta fiesta se desarrolla en el clima filoséfico que
le han impuesto los presentes hasta que, después del discurso socritico sobre el amor, llega el terrible y
hermoso Alcibiades. Se oyen golpes en la puerta y el ruido de flautas. Después del permiso de Agatén, se
escucha la voz de Alcibiades, quién estd borracho a mds no poder y adornado con coronas de flores y
guirnaldas. Alaba y corona a Agatén, e invita a todos a unirsele en celebracién, la cual obviamente trae un
ritmo distinto a la de los presentes. Esta entrada de Alcibiades es un momento particularmente dramético en el
didlogo. Para Penwill,'*’ representa la entrada de lo cotidiano y lo mundano del que el filésofo (no importa lo
que Platén mismo diga) no puede escapar. La figura de Alcibiades, el mds bello y talentoso joven ateniense de
su momento, representa, en esta interpretacion, al cuerpo en su intento por seducir al mojigato Sécrates, quién
es el conocimiento puro mds alld de las ataduras del cuerpo. Platén escribe sobre un evento social que se
utiliza para ejemplificar una particular relacién entre el espacio, el cuerpo y el conocimiento, pero ya Platén
mismo se rebela, en este didlogo, contra tan estrecha relacion.

Tal como Mircea Eliade relata la transformacién, a través del rito, de un espacio profano y un tiempo concreto
en un espacio trascendental y tiempo mitico, la fiesta, incluso cuando estd desprovista de un propdsito
ritualistico explicito, tiene la virtud de remover al sujeto del tiempo y el espacio cotidiano y colocarlo en un
estado de atemporalidad y relajacién de las reglas de comportamiento socialmente normado. Es importante
recalcar que esto no significa que el sujeto sea colocado fuera de la esfera de las relaciones sociales, muy al
contrario, hace que esas reglas se hagan mds evidentes en todo su absurdo y fragilidad a través de la
interaccién del pequefio grupo en un espacio y tiempo que no son los cotidianos. Lo que resalta a este
respecto del Banquete es la narracion de un espacio y tiempo festivo que (por ser festivo y no a pesar de ser
festivo) es considerado como un espacio fisico apropiado para la produccién del conocimiento. De hecho, el
proceso de produccién del conocimiento es considerado como un proceso social estrechamente ligado al
cuerpo y a los sentidos. Pero debemos ser cuidadosos, el Banquete no es lugar para el delirio extatico: los
excesos son castigados con la incapacidad de producir cualquier conocimiento (como en el coémico caso de

146 Max Weber: Ensayos sobre Metodologia Socioldgica. Amorrortu, Buenos Aires, 1978.
147 ], L. Penwill: “Men in Love: Aspects of Plato’s Symposium” Ramus 1978, Vol. 7 pp. 143 - 175
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Aristéfanes, quién pierde su primer turno al habla a causa de un hipo impertinente). De nuevo tenemos a
Platén presentando a un Sécrates en completo control de su cuerpo de modo que éste no interfiera con la
“vida del filésofo”: rechaza la bebida y cuando bebe, para desespero de Alcibiades, tiene el poder de
permanecer sobrio, ain cuando ya el resto de los festejantes estdn completamente borrachos. De modo que lo
que hace interesante al Banquete es encontrar trazos de ambos tipos ideales de espacios de produccién del
conocimiento: el espacio festivo, ya en retirada, y el triunfante lugar ascético, representado por Sdcrates.
Siguiendo estas pistas podemos intentar la construccién de estos tipos ideales.

Las caracteristicas que conforman el espacio festivo

1.) Hay una estrecha relacién entre espacio, cuerpo y conocimiento. El origen de esta relacién y su
especificidad nos obligaria a retroceder en el tiempo mds alld del Banquete. Sin embargo, es posible quizds
ubicarla en la esfera religiosa de précticas rituales orgidsticas de produccién del conocimiento, en las cuales
un espacio colectivo y sagrado es delimitado para que el mito de creacién cosmogonica sea reactuado. Puede
parecer fuera de lugar referirse a un acto religioso como acto de produccién de conocimiento, pero sélo si es
observado desde la perspectiva del “moderno” tipo dominante ascético de produccién de conocimiento. En
todo caso, estd fuera de discusion el que lo religioso sea el origen de todo acto festivo.

2.) La concrecidn de la actividad en un espacio limitado obliga al estrecho contacto de los cuerpos unos con
otros. Este contacto no es evitado, al contrario, es buscado e incentivado como vehiculo inspirador y
transmisor de conocimiento. Es una parte integral del proceso y algo respecto a lo cual la figura
paradigmaticamente sobria de Sdcrates estd en franca rebelion ascética.

3.) Experiencias extdticas son parte del proceso, posible reminiscencia de practicas religiosas “primitivas”. Es
aceptada la utilizaciéon de sustancias intoxicantes como forma de alcanzar mejores estados mentales
conducentes a la produccion del conocimiento. Esto acerca el tipo ideal al punto de la relacién del cuerpo y la
sexualidad. En el Banquete, ambos puntos (intoxicacién y sexualidad) estdn representados en el mismo
personaje: Alcibiades. La posicién contraria, por supuesto, en Sécrates.

4.) El conocimiento obtenido en este espacio es, por principio, incomunicable. A lo misterioso sélo se accede
después de haber seguido los pasos de determinado ritual. Y una vez cumplidos esos pasos, la experiencia es,
por definicidn, inefable. Tal es el cardcter de la experiencia mistica y tal es el cardcter de la experiencia del
espacio festivo. Lo que alli se vive se puede relatar, como el mistico que, obligado, relata su experiencia,
aunque las palabras nunca son suficientes."® Si se quiere llegar al conocimiento hay que “vivir” la
experiencia, pero esta experiencia no es para todos porque es una “gracia” divina."*® Esta particular relacién
de lo festivo con la experiencia festiva ha sido reconocida por Duvignaud: “...aprendi, primero en le
Maghreb, luego en Africa pe sobre todo, en el Brasil, que el discurso escrito jamds expresa la diversidad de la
experiencia colectiva..” "™

a) El espacio ascético

No es adecuado exagerar el papel del cristianismo en el declive del espacio festivo como el espacio
socialmente legitimo de produccién de conocimiento. Principalmente porque, como fue sefialado, el andlisis
tipico ideal de este fendmeno no pretende una adecuacién histérica exacta. Pero si que podemos comenzar por
sefialar la visién casi gndstica de San Pablo, de una concepcién dualista de un hombre fisico inferior y
contrapuesto a al hombre espiritual. Ejemplos de la bisqueda de conocimiento como un proceso que pasa por
el ascetismo abundan en la tradicién cristiana, el mas famoso es, sin duda, San Agustin. Es aquella tradicion

148 Ver por ejemplo el caso de Santa Teresa de Jesus obligada por su confesor a escribir su vida: Vida
de Santa Teresa de Jestis Escrita por Ella Misma. Obras de Santa Teresa de Jestis. Editorial de “El Monte
Carmelo”, Burgos, 1954.

1499 Max Weber: Sociologia de la Religion. Istmo, Madrid, 1997.
150 Jean Duvignaud: EI Sacrificio Iniitil. Fondo de Cultura Econémica, 1997, pp. 42.
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seglin la cual el conocimiento se obtiene a través de la mortificacién del cuerpo, es mds, esta mortificacion
permite la separaciéon de uno mismo de las ataduras fisicas de su propio cuerpo y permite alcanzar niveles mas
altos de compresion intelectual. La tendencia occidental a otorgar sélo una realidad epifenomenal al mundo
de lo sensual tendrd su maxima expresion en el cartesianismo. Pero ya estd bien asentada en la Edad Media,
durante la cual todavia es posible ver en la tradicién juglaresca, y sobre todo en la golidrdica, los resabios e
intentos de resurreccidn de un espiritu del espacio festivo de produccién del conocimiento. Pero el lugar del
conocimiento serio, es decir, el socialmente legitimado, ha sido desplazado al lugar no social y ascético del
claustro monacal.

Es importante insistir en que la tradicién ascética no es exclusiva de occidente. Casi todas las religiones
practican alguna forma de ascetismo y mortificacién corporal como prictica soteroldgica. La tradicién
freudiana de andlisis cultural, la cual podria resumirse en una maxima de la especie: “Donde hay cultura, hay
ascetismo”, tiene mucho que decir a este respecto.ﬂ-’1 Pero es en occidente donde la importancia del modo
ascético ha sido mds enfatizada, en detrimento del modo festivo. No es mds que la expresion de la
manifestacion de una concepcién de la vida ascética expresada por Weber'® como “ascetismo de vida
interior”, que sin embargo, va mucho mds alld del protestantismo. Ya el mismo Weber ha tratado con cuidado
la relacion entre erotismo y religion y es evidente que vio el rechazo del ascetismo mundano a la sensualidad
como parte importante del desencantamiento del mundo. Weber veia en el erotismo una afinidad particular
con los poderes irracionales progresivamente desbancados por la racionalizacién de las iglesias organizadas,
la critica feminista afiadirfa que tal relacion, y la supuesta vinculacién sensualidad-femenino, son causas
suficientes para que el conocimiento obtenido por medio de religiones mistéricas sensuales fuera rechazado,
desde una perspectiva ascética, racional y moderna, como no socialmente legitimo.

Veamos entonces las caracteristicas generales de un segundo tipo ideal, el del espacio ascético de produccion
del conocimiento, son:

1.) La relacién entre espacio concreto, cuerpo y produccién de conocimiento ha sido rota. O mejor, hay un
esfuerzo consciente por romper esta relacion, aunque la imposibilidad de lograr esta ruptura sea
explicitamente reconocida como obvia, la producciéon de conocimiento debe ser “liberada” al grado médximo
de las ataduras a espacios concretos y al cuerpo.

2.) A este cuerpo, por cierto, se le encierra en la celda mondstica y se le excluye de todo contacto social, o por
lo menos este contacto se reduce al minimo indispensable. Este es un paso previo para la separacién del
cuerpo de la mente / alma. Es obvio que el contacto con otros cuerpos es la fuente de estimulos sensuales que
distraen en el proceso de alcanzar niveles mds altos de entendimiento. Este es el famoso “escape del placer”
tan criticado por las teorias feministas.

3.) Por supuesto, sustancias intoxicantes quedan totalmente descartadas. Se habla de un ideal ascético que
condena la intoxicacién como un atajo a experiencias de éxtasis que, aunque atn puedan ser importantes,
deben ser alcanzadas a través del renunciamiento y del trabajo ‘“espiritual” duro. De hecho el éxtasis
“inspirado” por la intoxicacién es relegado hasta formar parte importante del desprestigiado espacio festivo, y
por tanto, falso productor de conocimiento.

4.) Al conocimiento producido en este espacio se ha llegado por una serie de pasos ordenados cuya mads
acabada elaboracién es el método cientifico. Este conocimiento se puede comunicar a todos. Todo aquel que
siga las reglas llegard al mismo resultado porque este resultado no depende de una “gracia” sino de un

}fl Geolrgér7ey Galt Harphan: The Ascetic Imperative in Culture and Criticism, The University of Chicago
ress, .

152 Max Weber: La ética Protestante y el Espiritu del Capitalismo. Ver también el capitulo 7 dedicado al
“ Ascetismo y misticismo” en Arthur Mitzman: La Jaula de Hierro. Una Interpretacion Histérica de Max
Weber. Alianza Universidad, Madrid, 1976.
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proceso humano. Para Weber la ciencia no sélo no es fomentadora de este “don de gracia” sino que el proceso
. YR . 153
de racionalizacion cientifico es totalmente contrario a ella.

Validez social otorgada al conocimiento producido bajo estos dos
tipos ideales. Legitimidad Social del Conocimiento

No estd de mds recordar que los tipos ideales son intitiles si no son tomados con cierta precaucion dialéctica.
El tipo ideal nunca es puro y sélo pretende ser un instrumento heuristico. En la realidad, los modos festivo y
ascético se mezclan, alternan y diluyen uno en el otro. Como la experiencia religiosa ”primitiva”, la religién y
el conocimiento son orgidsticos y castos al mismo tiempo. Es decir, los espacios concretos de produccién del
conocimiento pueden ficilmente transformarse de celdas mondsticas en carnavales euféricos y viceversa.

Lo importante para este ensayo es referirse a una sociologia de estos espacios. Por consiguiente, lo
verdaderamente interesante es coémo los sujetos definen estos lugares, qué significado otorgan a los lugares
que perciben como los adecuados para la produccién del conocimiento. Siguiendo esta linea es que se puede
hablar de un dominio del espacio ascético sobre el festivo. Asimismo, podemos referirnos a la eliminacién del
cuerpo y al espacio en que esta eliminacién tiene lugar: el espacio ascético.

Aqui es donde podemos relacionar los dos tipos ideales de espacios de produccién del conocimiento con una
sociologia de la produccién del conocimiento: en la sociedad contempordnea el lugar donde se produce el
conocimiento legitimo es el espacio ascético. A este conocimiento producido dentro de los limites de este
espacio podemos llamarlo conocimiento socialmente validado. Lo cual resulta curiosamente paraddjico si
pensamos que es un conocimiento producido bajo la estricta premisa de separar al sujeto de toda “influencia”
social (idola, prejuicios, prenociones, ecuacién personal, etc.).

Entonces, el conocimiento socialmente validado es aquel al cual la sociedad otorga legitimidad. La sociedad
ha establecido, por un proceso histérico complejo, no desarrollado en este ensayo, que para que el
conocimiento sea vélido, debe ser producido dentro de los limites fisicos del espacio legitimo ascético. Al
conocimiento producido dentro del espacio festivo se le puede llamar casi de cualquier manera: poesia, actos
de inspiracion, cultura en el sentido “popular”, etc. Todas cosas muy valiosas, pero en ningiin caso lo que se
podria llamar verdadero conocimiento. No son actividades ‘“serias” de la “mente” (en si misma, en su
concepto descorporizado), sino actividades del ocio, dignas tanto en cuanto presten el importante servicio de
relajar a esa mente de la estresante, solitaria (no social) y a veces hasta dolorosa actividad de producir el
conocimiento socialmente valido, es decir, aquél que s6lo se produce dentro del espacio ascético.

En este sentido, entra en perfecto lugar la metdfora de la isla aplicada a la institucién académica como
separada del “mundo real”. Lo que estd afuera es cualitativamente diferente de lo que estd dentro del ambiente
de la academia, separados por una pared invisible (aunque a veces, perfectamente visible). En este lugar
interno de la academia, la batalla entre la validez del conocimiento producido dentro del espacio festivo y el
espacio ascético, fue finalmente ganada por este ultimo en el siglo trece y la poesia se vio obligada a retirarse
al “mundo de afuera”. La poesia, en su relacidn con el canto fue rechazada como poco digna del verdadero
conocimiento. Sobre esa época el Maestro Konrad Unckebunk nos dice: “Creo que el Demonio estd dentro de
estos poetas. Destruyen todas las Universidades, y escuché decir a un viejo Maestro de Leipzig, quién habia
sido Maestro por mds de 36 afios, que cuando era un hombre joven, la Universidad si era en verdad sélida,
pues no habia un solo poeta a veinte millas a la redonda.”'** Los Goliardos son s6lo un capitulo en la larga
historia del proceso de dominacién de un tipo ideal sobre el otro. Pero nos parece un capitulo sugerente
porque los dos tipos ideales se ven mezclados de manera particularmente notable. Contra la version
“moderna” de este conflicto protesta el mismo Mannheim: “El hecho de que las ciencias se cultiven en
ambientes académicos constituye un peligro en cuanto a que las actitudes adecuadas para la comprension de

153 Max Weber: La Politica como Vocacién. Bruguera, Barcelona, 1983.
154 Citado por Helen Waddell: The Wandering Scholars, Constable, Lodres, 1947, p. 123.
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un verdadero sector de la experiencia humana quedan suprimidas en el ambiente de las instituciones
P 155
académicas.”

Conclusion. El aporte de la Teoria Feminista al problema.

Como ya se indic6, el cuerpo es un obstaculo obvio hacia el elevado conocimiento buscado dentro del espacio
ascético. Es interesante mencionar de nuevo las criticas feministas que sefialan cdmo histéricamente el
cuerpo, y sus bajas funciones, han sido representadas como partes del reino de lo femenino, lo que convierte a
la produccién del conocimiento en una empresa exclusivamente masculina. La mujer es representada como
aquello que carga siempre la peligrosa sensualidad de lo festivo. Eso es precisamente lo que la ata a la tierra y
la hace fundamentalmente incapaz de separarse de ese cuerpo y elevarse a los mds altos reinos del verdadero
conocimiento.'® Se ha intentado ilustrar como este argumento, que parece casi medieval, es inherente a la
aceptacion social del conocimiento como sélo vdlido si es producido dentro de los limites del espacio
ascético. La sistemdtica degradacion de todo conocimiento producido bajo el modo festivo, es la otra cara de
la misma moneda.

Pero es necesario sefialar que las teorias que han discutido a favor de la re-introduccién del cuerpo al proceso
de construccién del conocimiento, se han quedado cortas a la hora de vincularlo con los espacios concretos
donde esta produccion tiene lugar. Consideramos que los argumentos criticos de estas teorias pueden verse
reforzados si somos capaces de descubrir los vinculos entre el espacio fisico, el cuerpo, y la produccién del
conocimiento. Se puede explorar, por ejemplo, siguiendo las lineas de este ensayo, cémo los espacios son
sexuados por la percepcidn social, y como esto influye en la percepcidn social del cuerpo y, eventualmente,
en su definicién social. Lo mds importante, es que creemos que es posible, por este medio, explorar mds
profundamente el lugar en el que descansa la validez social del conocimiento. Nos referimos a una sociologia
del conocimiento corporizada, que busque en lugares concretos y no en abstracciones como clases sociales,
comunidades intelectuales, el mundo académico, la red electrénica, etc., los origenes de la produccién y
validacion social del conocimiento.

15 Karl Mannheim: Ideologia y Utopia. Fondo de Cultura Econémica, México, 1987, p. 152.

1% Susan R. Bordo: Umnbearable Weight, Berkeley, University of California Press, 1993. Para un
resumen del aporte feminista, por lo menos hasta fines de los ochenta, la importante compilacién
hecha por Linda ]J. Nicholson: Feminism/Postmodernism, Routledge, New York, 1990. Otro texto
importante es Patricia Hill Collins: Black Feminist Thought, Routledge, New York, 1991.
Es;l>ecificamente dentro de la teoria sociol6gica: Joan Alway: “The Trouble With Gender. Tales of a
Still Missing Revolutions In Social Theory” Sociological Theory, Volumen 13, nimero 3, pp. 209 - 227.
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Mitologia, razon moderna, polimitismo y teoria critica
minima

Prof. Javier B. Seoane C.”

Resumen

Este articulo presenta un analisis de las implicaciones de la nocién de mito en sus planos
epistemolégico y ético-politico, con relaciéon a la razén moderna positiva tal como es
criticada por Max Horkheimer, Theodor W. Adorno y Herbert Marcuse, autor este tltimo
que plantea la posibilidad de una razén sensual. Logrado este punto, y considerado que lo
mitolégico es fundante de toda concepcion de mundo, se oponen los planteamientos
frankfurtianos a la propia idea de Max Weber, retomada por Josetxo Beriain, sobre la
estructura polimitica de la cultura occidental moderna. El articulo concluye con siete
proposiciones sobre la relacién entre lo mitolégico y una teoria critica repensada en
términos minimalistas, esto es, y a diferencia de la Escuela de Frankfurt, una teoria que
reclama la pluralidad polimitica contra las légicas de la dominacién anhelantes de
unidad. Para lograr sus fines esta teoria no se erige en poseedora de la verdad, ni tiene un
solo sujeto como interlocutor emancipatorio, sino que se proclama abierta a la
multiplicidad de actores sociales realmente existentes.

Palabras claves: Mito, polimitismo, Escuela de Frankfurt, razén critica sensual, teoria
critica minima.

" Profesor e Investigador del Centro de Estudios Filoséficos de la Universidad Catdlica Andrés Bello
y Profesor de Teoria Social de la Escuela de Sociologia de la Universidad Central de Venezuela.
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Mythology, modern reason, polimythism and minimal
critical theory

Prof. Javier B. Seoane C.

Abstract

This article analyzes the implications of the myth notion in its epistemological, political and ethical levels,
related to the modern positive reason, as criticized by Marx Horkheimer, Theodor W. Adorno and particulary
Herbert Marcuse, who advances the posibility of a sensual reason. After this point, and accepting that the
mithycal is the base and foundation of every world’s conception, the arguments of the franckfurtian school are
opposed to Max Weber ideas, rekindled by Josetxo Beriain, about a polymithyc structure of the modern
western culture. Thus, the article concludes with seven proppositions concerning the relationship between the
mitholgical and a critical theory, rethinked in minimalist terms, it is, in a differente way than the Franckfurt
School, a theory that propposes the polimithyc plurality against the logics of the domination, that claim for the
unity. To achieve its hopes, this theory proposses not a possesion of the truth, and has not a single speaking
subject as emancipatory subject; for the contrary, is open to all the multiple social actors really existing.

Key words: Myth, polimythysm, Frankfurt School, reason, critical sensual reason,
minimal critical theory.

66




Javier B. Seoane C..

A modo de introduccion: Sobre la nocion de mito

Si, en biisqueda de una definicién de mito, seguimos por un momento a José Ferrater Mora, encontramos que,

“Se llama “mito” a un relato de algo fabuloso que se
supone acontecido en un pasado remoto Yy casi Siempre
impreciso. Los mitos pueden referirse a grandes hechos
heroicos (en el sentido griego de “heroicos”) que con frecuencia
son considerados como el fundamento y el comienzo de la
historia de una comunidad o del género humano en general.
Pueden tener como contenido fenémenos naturales, en cuyo
caso suelen ser presentados en forma alegdrica (como ocurre
con los “mitos solares”). Muy a menudo los mitos comportan
la personificacién de cosas o acontecimientos. Puede creerse
de buena fe, y hasta literalmente, en el contenido de un mito,
o tomarlo como relato alegérico, o desecharlo alegando que
todo lo mitico es falso.”.157

Lo primero que llama la atencién de la definicién es que mito resulta siempre un relato basado sobre
acontecimientos supuestos, que, cuando tiene estructura alegdrica, mezcla lo ficticio y lo real. El relato es la
relacion que se establece entre esos acontecimientos, el sentido que se les da en las conexiones de unos con
otros. Se desprende de lo dicho, que quien define el mito, o define a algtin relato de mitico, tiene criterios para
distinguir lo real de lo ficticio. Asi, podria pensarse que hay relatos reales y relatos que no lo son, lo que nos
conduce a ubicarnos en un plano epistemoldgico acerca de la veracidad de los relatos. En este sentido, puede
comprenderse que una opcién de juicio ante los mitos es afirmar que “fodo lo mitico es falso”, que lo mitico
es, en el mejor de los casos ilusiéon y en el peor mentira, tal como el mifdmano es quien miente
compulsivamente.

Un segundo aspecto de la definicién nos remite a la calidad de alegdrico, lo cual nos envia a lo imaginario, lo
figurado, lo metafdrico, lo conjetural. Lo alegorico supone un correlato al relato. En este sentido, se podria
decir que los mitos conservan un alto grado de ambivalencia. Sus referentes son multiples, su lenguaje tiende
a lo confuso. Una vez mds, parece imponerse un plano epistemolégico sobre la cuestion: lo claro por
contraposicién a lo obscuro, lo preciso frente a lo ambiguo.

Un tercer aspecto marca una dimensién temporal, pues, “(...) con frecuencia son considerados como el
fundamento y el comienzo de la historia de una comunidad o del género humano en general.”. Pareciera que
este sentido viene marcado por el de donde venimos, quiénes estuvieron al comienzo... Aqui el plano resulta
ser histérico. No obstante, por otra parte, y quizd debido a la ambivalencia sefialada, Ferrater cita a José
Echeverria, quien afirma que “(...) el mito ha de expresar en forma sucesiva y anecddtica lo que es
supratemporal y permanente, lo que jamds deja de ocurrir y que, como paradigma, vale para todos los
tiempos.”. Sucesion, pero sin tiempo concreto, supratemporal aunque jamdas deja de ocurrir. Ambigiiedad de
tiempo sin edad, el mito expresa, qua relato, sucesiones que no tienen tiempo "real". Se resalta, en todo caso,
lo que siempre se repite, quizds la forma, quizds un eterno retorno (Nietzsche, pero también Spengler y
mucho antes Platén, entre otros). Empero, asi como aqui tratamos un plano histérico, también se puede tratar
uno sociolégico. Y es que el mito, en tanto que remite a la fundacién de la comunidad, apunta a aquellos
figuras heroicas que manifiestan los valores que cohesionan tal comunidad. El mito es portador de una moral

157 José Ferrater Mora: Diccionario de filosofia, tomo III, p. 2.422.
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y de una Weltanschauung. De esta manera, encontramos funciones socioldgicas en el mito, lo que serviria
como hipdtesis para explicar la perseverancia de los mitos en la historia de la humanidad. En este sentido,
ademds de jugar ese papel cohesivo, Hans Blumenberg ha expresado que los mitos cumplen una funcién
psicoldgica puesto que estos tratan "(...) de superar la angustia (Angst), es decir, la actitud ante el horizonte
desocupado de las posibilidades de aquello que pudiera suceder (..)"."%% Las personas y las sociedades tienen
que hacer frente a la falta de control total sobre las condiciones de su existencia, y uno de los modos, y
seguramente una de las mds claras motivaciones en la creacién mitolégica, radica en el sentido que el mito
proporciona al absolutismo de una realidad en gran medida criptica.

Los pensadores griegos posthoméricos opusieron mythos y logos, tal como después lo hizo con mayor fuerza
la razén ilustrada. Pero tal oposicion resulté la mds de las veces ficticia, cabria decir, mitica. Al plantearse,
por ejemplo, la cuestién del devenir, el pensamiento griego construyé relatos con caracteristicas miticas. El
mito de las cavernas (Platon, ;Sécrates?) es, si se quiere, una buena expresion de lo dicho. Los positivismos y
los marxismos también se han servido del mito en el mundo contempordneo. Y hasta hay quienes, como
veremos a través de Horkheimer, Adorno y Marcuse, consideran que la razén occidental, cuyo punto
culminante estd en el periodo de la Ilustracién, es en si misma mitica. Quizas todo esto nos lleve a afirmar,
con Vico, que el mito es portador de una verdad histérica. Por supuesto, si concebimos la verdad de una
manera tan estrecha, vale decir cuasi-mitica, como el empirismo y el positivismo mds ingenuos, esto es, si
concebimos la verdad como correspondencia de enunciados empiricos con los hechos a los que se refieren en
el mundo, entonces el mito resulta siempre falso por su cardcter metaférico. Pero, repetimos, 1o mds posible es
que esa misma definicién de verdad tenga mucho de mitica en la misma medida en que niega el mundo
intersubjetivo como parte del mundo real. En la misma medida en que los enunciados de la ética, de la
metafisica, de la estética, y, en lineas generales, de la dimensién simbdlica de la vida humana quedan
descartados por no referirse a hechos empiricos del mundo fisico, parece que estamos bajo la influencia de lo
mitico.

Con referencia a la relacién ciencia, verdad, mito, fue Friedrich Nietzsche quien, a nuestro entender, apunté
una critica efectivamente corrosiva. Afirma el autor de Asi hablo Zarathustra:

"(...) aquel querer-detenerse ante lo real, ante el factum
brutum (hecho bruto), aquel fatalismo de los petits faits
(hechos pequenos) (ce petit faitalisme, como yo lo llamo), en el
cual la ciencia francesa busca ahora una especie de primacia
moral sobre la alemana, aquel renunciar del todo a la
interpretacién (al violentar, reajustar, recortar, omitir, rellenar,
imaginar, falsear, y a todo lo demds que pertenece a la
esencia del interpretar) —esto es, hablando a grandes rasgos,
expresiéon tanto de un ascetismo de la virtud como de una
negacion de la sensualidad (en el fondo es sélo un modus de
esa negacion). Pero lo que fuerza a esto, aquella incondicional
voluntad de verdad, es la fe en el ideal ascético mismo, si
bien en la forma de su imperativo inconsciente, no nos
engarnamos sobre esto, —es la fe en un valor metafisico, en
un valor en si de la verdad, tal como sélo en aquel ideal se
encuentra garantizado y confirmado (subsiste y desaparece
Jjuntamente con él). No existe, juzgando con rigor, una ciencia
"libre de supuestos”, el pensamiento de tal ciencia es

158 Josetxo Beriain: ”Con]ggumciones de sentido: politeismo d‘uncional y _politeismo arquetipal en la
Zu;dernidad” en AA. VV.: Complejidad y teoria social, p. 145. Cf. también L. Kolakowski: La presencia
el mito.
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impensable, es paralégico: siempre tiene que haber alli una
filosofia, una 'fe", para que de ésta extraiga la ciencia una
direccion, un sentido, un limite, un método, un derecho a
existir. "9

Veremos mds adelante como esta sentencia de Nietzsche influyé contundentemente en las tesis de
Horkheimer, Adorno y Marcuse. El positivismo mds ortodoxo, con su fe ciega en la observacién neutral de
los hechos dados, tal como ellos se presentan al observador, constituye para Nietzsche y los frankfurtianos
una mitologia de lo dado positivamente. Se trata, segin el fil6sofo del bigote, de una renuncia a la
interpretacién que se trastoca inconscientemente en continuacién del ascetismo protestante burgués y su
consecuente negacioén de la sensualidad. Estariamos asi en presencia de una razén represiva reforzada por el
velo ideoldgico de la ciencia. Como escribe Nietzsche, es impensable una ciencia sin supuestos, sin una base
de fe, porque una ciencia tal careceria de sentido y por consiguiente dejaria de ser ciencia, dejaria de dar
sentido al mundo. También uno de los padres del positivismo, como lo fue Emile Durkheim, afirma en una de
sus ultimas obras el componente de fe que subyace a todo pensamiento que se pretende cientifico:

"Cuando una ley cientifica tiene a su favor la autoridad de
numerosas Yy variadas experiencias, es contrario a todo
método renunciar a ella con demasiada facilidad porque se
haya descubierto un hecho que parezca desmentirla. Antes,
hay que asegurarse de que ese hecho sélo puede ser
interpretado de una manera y de que no es posible explicarlo
sin abandonar por ello la proposicién que parece refutar. Lo
mismo hace el australiano cuando atribuye la falta de éxito
de un intichiuma a algun maleficio, o la abundancia de una
cosecha prematura a algun intichiuma mistico celebrado en el
mdas alla. (...) Asi que si el creyente no acepta décilmente
algunas lecciones de la experiencia, es porque se funda en
otras experiencias que le parecen mds demostrativas. Y eso
es exactamente lo que hace el cientifico, aunque lo haga con
mads método. "60

Y maés adelante,

"Asi que, entre la ciencia, la religion y la moral no sélo no
existe ese especie de antinomia que Sse admite
frecuentemente, sino que esas formas diferentes de la
actividad humana derivan de una misma fuente. "61

159 Friedrich Nietzsche: La genealogia de la moral, pp. 173 - 174. En una t6nica similar, escribe el
filésofo en otra parte: "De esta manera, la pregunta: ;por qué la ciencia? retrotrae al problema
moral: jpara qué, en general, la moral, si la vida, la naturaleza, la historia son ‘inmorales’. (...) En
efecto, ya se habra comprendido hacia dénde quiero ir, es decir, que continta siendo una creencia
metafisica aquella sobre la que reposa nuestra creencia en la ciencia (...)". (F. Nietzsche: La ciencia
jovial ("La gaya scienza"), p. 206.

160 Emile Durkheim: Las formas elementales de la vida religiosa, pp. 570 - 571.

161 Jbid., p. 693.
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Quien conozca la obra de Durkheim sabe que se refiere a la fuente de lo colectivo, que tiene como su primera
forma de cohesion a lo religioso. Tanto la ciencia como la religion arrancan de la fe y cumplen una funcién
socioldgica de integracion.

Algo similar, pero desde otro punto de vista, obtenemos si seguimos la fenomenologia del siglo XX. El ltimo
Husserl critica el logos de la ciencia positivista como reduccionista y condenado al sinsentido. Escribe al
respecto Waldenfels:

“La reduccion positivista de todo aquello que es, a hechos
naturales e histéricos y a formulas matemdticas, asi como la
mala comprension objetivista de los propios logros metédicos
que consiste en "tomar por auténtico Ser aquello que es
método", tiene como consecuencia que las ciencias no soélo
pierdan cualquier significado para la vida —como constata
también Wittgenstein en su Tractatus—, sino que degeneran
en una tirania del logos cientifico, sofocando el mismo germen
de cuestiones de razén mds generales. ”162

Y es que, entre otros factores degenerativos, la ciencia positivista olvida (término muy caro a Nietzsche y
Freud) el mundo de la vida (Lebenswelt) especifico del cual parte. De este modo, todo descubrimiento
cientifico se vuelve a la vez encubrimiento de su propia base opaca que genera esa actitud cientifica. El
mundo de la vida, el de la Europa moderna, ese trasfondo simbélico constructor de sentidos comunes y que
nunca logramos tematizar plena y transparentemente, constituye el punto de partida de la razén cientifica,
precisamente aquel punto sobre el cual la misma se niega a reflexionar, a constituir una ciencia de la ciencia.

Como bien lo resaltan hoy las corrientes postpositivistas y postempiristas, no hay observacion directa de un
mundo dado. Toda observacidn estd contaminada por el Lebenswelt y por las teorias que la preceden y que
constituyen el campo de lo que se ha de observar. La observacion estd cargada por la mirada, que es decir, por
la intencionalidad, siempre constituida desde un marco de referencia cultural. Alfred Schiitz, el seguidor de la
fenomenologia de Husserl en la teorfa social contempordnea, estaba bien al tanto de este problema ineludible
que se le presenta al quehacer cientifico. Lastimosamente, tanto Husserl como Schiitz, cayeron muchas veces
presos del ideal ascético de la ciencia positivista contempordnea, sobre todo en lo que refiere a la posibilidad
de lograr una descripcién lo més préxima posible a lo positivo.'® Cerramos esta reflexién entre ciencia y mito
afirmando entonces que la ciencia moderna tiene un nicleo mitico en la misma medida en que se niega a
pensarse a si misma.

En esta ténica de los trasfondos culturales y del Lebenswelt, Ernst Cassirer conceptualiza al mito desde el
ambito de las culturas, las cuales entiende como los universos simbdlicos en que habitan los grupos humanos
y por el cual estos otorgan sentido al mundo, a los otros y a s mismos. Asi, para Cassirer, los mitos son los
supuestos culturales, los necesarios puntos de partida desde los cuales se estructuran los universos simbdlicos.
Toda cultura, para Cassirer, tiene una base mitica que no puede desmontar, porque cuando procede a hacerlo
lo tiene que hacer desde otra base mitica. Ferrater hace una interesante comparacién entre la postura de
Cassirer y la de los estructuralistas, especialmente la de Claude Lévi-Strauss que sintetiza muy bien:

“Las ideas de Cassirer sobre el mito y la funcién cultural
del mito coinciden con las investigaciones estructuralistas en
la mutua oposicion a las concepciones de cardcter puramente

162 Bernhard Waldenfels: De Husserl a Derrida, p. 42.

163 Encontramos una buena critica en esta direccion de positivismo encubierto en, Herbert Marcuse:
"Sobre la ciencia y la fenomenologia", en La sociedad opresora, pp. 73 - 87.
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histérico y sociolégico-descriptivo y también en su
revalorizacion de la importancia de la funciéon productora de
mitos. Hay, sin embargo, diferencias fundamentales entre
Cassirer y los estructuralistas, y especificamente entre
Cassirer y Claude Lévi-Strauss, a quien se debe una
elaborada teoria de los mitos, especialmente en su serie de
“mitologicas”. Lévi-Strauss reconoce que un mito cambia en el
curso de una historia, produciéndose numerosas variantes y
hasta que ciertos cambios en la estructura del mito pueden
hacer que se desintegre o que se convierta en otro mito. Sin
embargo, dentro de cierto ambito de variantes, un mito posee
una estructura independiente inclusive de sus contenidos
especificos, es decir, de los tipos de entidades a las que el
mito se refiere, o acerca de las cuales introduce sus
narraciones. Fundamental en el mito es un sistema de
oposicion o “dualidades”. Los elementos bdsicos de que se
compone son los llamados “mitemas”, los cuales se combinan
en distintos niveles hasta constituir un sistema. Aunque los
mitos no son estructuras légicas, su constitucion, desarrollo y
transformacion estdan sometidos a reglas operacionales que
pueden expresarse légicamente. 164

Obviamente, conocidos son los trabajos de Lévi-Strauss en los que expone la tesis que sustenta todos sus
planteamientos sobre la estructura de lo mitico, del lenguaje, de las formas del parentesco, etc., a saber, la
tesis de que todas estas estructuras refieren en tltima instancia a las estructuras innatas de la mente humana.'®’
Por consiguiente, y siempre segiin Lévi-Strauss, el mito resulta tan permanente como la mente misma. Sin
llegar a un panmitologismo, se puede afirmar que el mito siempre estard entre nosotros. Como bien expone en
uno de sus textos cldsicos, El pensamiento salvaje, 1o que separa a la mentalidad cientifica de la primitiva
consiste bdsicamente en una distincion entre referente y referido. Mientras el mito primitivo confunde lo
referido con el referente, la ciencia moderna separa ambas esferas. No obstante, ambas, mentalidad mitica y
mentalidad cientifica, descansan en una misma estructura 1égica. A pesar de las diferencias, Lévi-Strauss tiene
sus enlaces con Cassirer como también los tiene con Freud.

El padre del psicoandlisis, menos preocupado que Lévi-Strauss por la estructura dltima de lo inconsciente que
por sus contenidos y modos de expresarse, también reflexioné sobre el mito. Su obra, de hecho, hace
constante referencia a mitos griegos (especialmente Edipo y Electra). Segin Freud, "La civilizacion se basa,
en general, en repetir personalmente en su camino, desde la infancia a la madurez, esta evolucion de la
Humanidad hasta la resignacion razonable.""® En este tortuoso camino, la fantasia se presenta como deseos
y anhelos de retornar a lo que fue reprimido por un cruel principio de realidad que colisiona con el principio
del placer innato de la naturaleza humana. Los hombres buscan el placer y huyen del dolor. Sus energias
libidinales los impulsan en esa bisqueda que encuentra su frustracién en una realidad donde reina la escasez

164 José Ferrater Mora: Ibid., p. 2.424.

165 Cf. Claude Lévi-Strauss: El pensamiento salvaje, Fondo de Cultura Econémica, México; y, también
del mismo autor, Antropologia estructural, en el cual afirma: “La l6gica del pensamiento mitico nos
ha parecido tan exigente como aquella sobre la cual reposa el pensamiento positivo y, en el fondo,
poco diferente. Porque la diferencia no consiste tanto en la cualidad de las operaciones
intelectuales, cuanto en la naturaleza de las cosas sobre las que dichas operaciones recaen.

Tal vez un dia descubramos que en el pensamiento mitico y en el pensamiento cientifico opera la
misma logica, y que el hombre ha pensado siempre igualmente bien.” (p. 210).

166 Siemund Freud: Esquema del psicoandlisis y otros escritos de doctrina psicoanalitica, p. 26.
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y el sufrimiento por la imposicion del trabajo a costa del deseo. Por ello, una importante parte de la actividad
mental humana se dirige al dominio del mundo exterior por medio del trabajo, mientras que otra parte se
consagra a la satisfaccién sustitutiva de deseos reprimidos mediante creaciones fantdsticas. En palabras del
psicoanalista vienés: "A estas creaciones, cuya conexion con un inconsciente inaprehensible fue siempre
sospechada, pertenecen los mitos, la poesia, el arte, y la labor de los psicoanaliticos ha arrojado realmente
viva luz sobre los dominios de la mitologia, la literatura y la psicologia del artista.""®" De este modo, el
complejo de Edipo, que debe su nombre a la figura mitica, se manifiesta como deseo de unién con la madre,
deseo que se ve truncado por el principio de la realidad patente en su padre. Y en cuanto al cristianismo,
afirma Freud en Tétem y tabi, que el pecado original se trata de un pecado contra Dios Padre, una especie de
parricidio.'® De ahi que los mitos suelen tener esa biisqueda inconsciente de algo gratificante que de lograrse
significard la tragedia. Sin duda, los discipulos de Freud, especialmente C. G. Jung, continuaron andlisis
psicoanaliticos de los mitos, aunque desde otros dngulos diferentes que no viene al caso tratar aqui.

A continuacién nos proponemos seguir, aunque sin pretensiones de exhaustividad, la concepcién de Adorno,
Horkheimer y Marcuse sobre la estructura mitica bdsica de la modernidad, para después delinear la propuesta
critica del dltimo sobre una razén sensual emancipadora anunciada en los mitos de Orfeo y Narciso.
Finalmente, consideraremos la propuesta de Josetxo Beriain sobre los politeismos funcional y arquetipal de la
modernidad y concluiremos con una serie de tesis sobre mito y modernidad que, si bien rechazan la
posibilidad de Weltanschauungen amiticas, procuran establecer algunas lineas para la reconfiguracién y
relegitimacion de la teoria critica como una teoria critica minima.

La razon miticamente antimitica

Dialéctica del iluminismo, quizds mejor traducido como Dialéctica de la ilustracion, es el texto de Max
Horkheimer y Theodor W. Adorno que marca su distanciamiento del marxismo con el que dieron inicio al
programa de la teoria critica de la sociedad. Vislumbraron estos autores que el marxismo, o los marxismos,
estaban presos de la misma légica de la razén instrumental fundante del pensamiento occidental hegemonico
y especialmente desarrollada y expandida durante la modernidad, a saber, la l6gica del dominio sobre la
naturaleza. Segin los frankfurtianos, la tesis marxista, acritica y favorable al desarrollo de las fuerzas
productivas, era una tesis consustancial a dicha légica.

El abandono de la filosofia optimista de la historia del marxismo, conjuntamente con el periodo en el que se
escribid el libro (la dltima mitad de la segunda guerra mundial), le dio un fuerte giro pesimista a la teoria
critica de la Escuela de Frankfurt. Incluso, el propio Jiirgen Habermas, para muchos seguidor de la tradicién
frankfurtiana, califica al texto de obscuro y lo rechaza por su fuerte desconfianza en la razén.'® De hecho, las
primeras lineas del mismo comienzan afirmando que,

"Lo que nos habiamos propuesto era nada menos que
comprender por qué la humanidad, en lugar de entrar en un
estado verdaderamente humano, desembocdé en un nuevo
género de barbarie. 70

La Dialéctica de la ilustracion arranca de la tesis weberiana sobre el desencantamiento del mundo producido
por los procesos de racionalizacién tipicos de la modernidad. Dichos procesos conducen al sometimiento de la
naturaleza, que se conjugan con el sometimiento de la naturaleza humana, cuestiéon que se evidencia en la
aplicacion técnica del arsenal de conocimientos proporcionados por las ciencias sociales y humanas a la
industria cultural. Asi, la razén ilustrada, que habia prometido en su autojustificacidon la emancipacién de la

167 Ibidem.

168 Sigmund Freud: Totem y tabu, p. 199.

169 Cf. Jurgen Habermas: El discurso filosofico de la modernidad.

170 Max Horkheimer y Theodor W. Adorno: Dialéctica del iluminismo, p. 7.
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humanidad, culmina con la dominaciéon del hombre mismo. En otros términos, la razén ilustrada, critica en
sus comienzos, deviene instrumental y conservadora en su ultima etapa en la misma medida en que expande
los dominios de la administracién social. El pasaje de una etapa a otra estd marcado por el establecimiento
definitivo de la burguesia como clase dominante, y por la correspondiente positivizacién de la razén, sobre
todo a través de las filosofias positivas decimonoénicas.

La Dialéctica muestra cémo la lucha contra el mito, que estaba en el ideal emancipatorio de la razén ilustrada,
deviene, a su vez, en mito. En palabras de nuestros autores,

Empero,

"El iluminismo, en el sentido mas amplio de pensamiento
en continuo progreso, ha perseguido siempre el objetivo de
quitar el miedo a los hombres y de convertirlos en amos. {...)
El programa del iluminismo consistia en liberar al mundo de
la magia. Se proponia mediante la ciencia, disolver los mitos y
confutar la imaginacion. 71

"Lo que los hombres quieren aprender de la naturaleza es
la forma de utilizarla para lograr el dominio integral de la
naturaleza y de los hombres. Ninguna otra cosa cuenta. Sin
miramientos hacia si mismo, el iluminismo ha quemado hasta
el ultimo resto de su propia autoconciencia. Soélo el
pensamiento que se hace violencia a si mismo es lo
suficientemente duro para traspasar los mitos."72

A cierta altura, el pensamiento manifestado en las lineas del texto parece tornarse paraddjico. Afirman sus

autores, "Pero los mitos que caen bajo los golpes del iluminismo eran ya productos del mismo iluminismo.

nl73

Y, mas adelante, "El iluminismo experimenta un horror mitico por el mito.""™ Lo que explican en otros
pasajes, tales como el siguiente:

"En la reduccion del pensamiento a la categoria de aparato
matemadtico se halla implicita la consagraciéon del mundo como
medida de si mismo. Lo que parece un triunfo de la
racionalidad objetiva, la sumision de todo lo que existe al
formalismo légico, es pagado mediante la décil sumision de la
razon a los datos inmediatos. (...) De tal manera el iluminismo
recae en la mitologia de la que nunca ha sabido liberarse.
Pues la mitologia habia reproducido como verdad, en sus
configuraciones, la esencia de lo existente (ciclo, destino,
dominio del mundo), y habia renunciado a la esperanza. En la
prefiez de la imagen mitica, como en la claridad de la forma
cientifica, se halla confirmada la eternidad de lo que es de

171 [bid., p. 15.
172 bid., pp. 16 - 17.
173 Ibid., p. 20.
174 [bid., p. 44.
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hecho, y la realidad bruta es proclamada como el significado
que oculta."175

La razoén critica ilustrada, transformada en razén cientifico-técnica positiva, perpetia lo dado tal como lo hace
el mito. Pero, ademds, con la perpetuacion de lo dado y la reduccién del pensamiento a lo cuantitativo y
controlable experimentalmente, la razén instrumental, otrora critica, expulsa de si la dimensién humana de la
sensualidad, mutilando de este modo una de las facetas clave de la persona humana. Es en el marco de esta
negacién que se entiende el primer Excursus de la Dialéctica sobre Odiseo, el mito y el iluminismo.

Odiseo como representante de una razén instrumental

Afirman Horkheimer y Adorno:

"El decimosegundo canto de la Odisea narra el paso ante
las sirenas. La tentacion que éstas representan es la de
perderse en el pasado. Pero el héroe al que la tentacion se
dirige se ha convertido en adulto mediante el sufrimiento.{(...)
Quien cede a los artificios de las sirenas estd perdido, pues
tunicamente una constante presencia de espiritu arranca a la
existencia de la naturaleza. (...) Odiseo es puesto en guardia
por Circe, la diosa que retransforma a los hombres en
animales: él ha sabido resistirsele y ella, en compensacion, lo
pone en condiciones de resistir a otras fuerzas de disolucion.
Pero la tentacion de las sirenas sigue siendo invencible, y
nadie puede sustraerse a ella si escucha el canto."76

Odiseo, el astuto, el representante de la astucia de la mzo’n,177 tiene la imperiosa necesidad de hacer uso de tal
astucia para, a través de artilugios, no caer sometido al encanto de las sirenas. El citado Excursus interpreta
las acciones de Odiseo como las acciones de la razén instrumental que, como ya dijimos, mutila lo humano.
Odiseo tiene que llevar a cabo su odisea a costa de sacrificar una parte de si. Su identidad, su definicién de si,
pasa por tal negacién. En términos freudianos, el yo se constituye reprimiendo una importante parte del ello.
Su odisea sélo es posible en términos de esa negacién, pues en el camino se le presentan diversos obstdculos
que le demandan renunciar a su itinerario en funcién del disfrute de su sensualidad. No obstante, Odiseo tiene
un trabajo que llevar a cabo, por lo que posterga una y otra vez su satisfaccién. Renuncia al placer porque éste
lo hace sucumbir como identidad ante lo plural y lo amorfo. Afortunadamente posee astucia, razén. De ella se
vale para superar los llamados de la sensualidad.

Sin embargo, la astucia de la razén trabaja sobre la base del engafio. Odiseo engafia a los dioses y muchas

veces engafia a sus propios hombres. "Todos los sacrificios de los hombres, ejecutados segiin un plan
- . . . . . w178

engariian al dios al que son destinados: lo subordinan al primado de los fines humanos. En otras palabras,

la historia del astuto Odiseo es un recorrido de renuncias, engafios y autoengafios, tal como la historia de la

razén ilustrada occidental y sus respectivas promesas emancipatorias. Odiseo desea el encanto, pero a la vez

quiere no perderse. Asi,

175 Tbid., p. 42.
176 Ibid., pp. 48 - 49,

177 No se olvide que en Hegel la astucia de la razon consiste en hacer uso instrumental de los hombres
y sus motivaciones para realizarse ella misma en la Historia. Odiseo es denominado por Homero "el
astuto", por ello nos ha parecido oportuno el parangén.

178 Ibid., p. 68.
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"Justamente en la medida en que —técnicamente
iluminado— se hace atar, Odiseo reconoce la superpotencia
arcaica del canto. Se inclina ante el canto del placer y asi lo
exorciza, igual que la muerte. El escucha atado es atraido por
las Sirenas mds que ningun otro. Sélo que ha dispuesto las
cosas de una forma tal que aun caido no caiga en poder de
ellas. (...) Las Sirenas tienen lo que les corresponde, pero ya
reducido y neutralizado —en la prehistoria burguesa— al
lamento de quien no puede detenerse."79

Hemos dicho, siguiendo a nuestros autores, que Odiseo engafia tanto a sus enemigos como a los hombres que
lo acompaiian. Estos tltimos representan para él basicamente trabajadores a su servicio. Su razén astuta hace
uso de ellos, los instrumentaliza. "Los otros hombres se les presentan solo en forma alienada, como enemigos
0 como apoyos, siempre como instrumentos, como cosas.""*® Ello mismo se muestra en el paso ante las
encantadoras sirenas, cuando aplica dos soluciones distintas, una para €l y otra para sus remeros:

"Conoce sélo dos posibilidades de salida. Una es la que
prescribe a sus companeros. Les tapa las orejas con cera y
les ordena remar con todas sus energias. Quien quiere
perdurar y subsistir no debe prestar oidos al llamado de lo
irrevocable, y puede hacerlo sélo en la medida en que no esté
en condiciones de escuchar. Esto es lo que la sociedad ha
procurado siempre. Frescos y concentrados, los trabajadores
deben mirar hacia adelante y despreocuparse de lo que esta
a los costados. El impulso que los induciria a desviarse es
sublimado —con rabiosa amargura— en esfuerzo ulterior. Se
vuelven prdcticos. La otra posibilidad es la que elige Odiseo,
el senor terrateniente, que hace trabajar a los demds para si.
El oye, pero impotente, atado al mdstil de la nave, y cudnto
mads fuerte resulta la tentacion mas fuerte se hace atar, asi
como también después los burgueses se negaran con mayor
tenacidad la felicidad cuando —al crecer su poderio— la
tengan al alcance de la mano. Lo que ha oido no tiene
consecuencias para él, pues no puede hacer otra cosa que
serias con la cabeza para que lo desaten, pero ya es
demasiado tarde: sus comparnieros que no oyen nada conocen
solo el peligro del canto y no su belleza, y lo dejan atado al
mastil, para salvarlo y salvarse con él. Reproducen con su
propia vida la vida del opresor, que no puede salir ya de su
papel social. "81

iQue dialéctica del amo y el esclavo constituida en términos de la razén instrumental! También el opresor esta
oprimido.

179 Ibid., p. 78.
180 [bid., p. 81.
181 [bid., p. 50.
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De este modo la racionalidad, constituida en términos instrumentales teleolégicos, se vuelve contra su
portador sometiendo a una parte fundamental de si: su condicién sensual. En el texto de Horkheimer y
Adorno, la apelacién a la figura mitica de Odiseo es la apelacién a uno de los arquetipos fundantes de la razén
occidental hegemonica, razén que Horkheimer denomina instrumental, subjetiva, de autoconservacién. Se
trata de una razén que marcha a costa del sometimiento de si y de la humanidad, y, en ese sentido, es una
razén cuya racionalidad es en si misma irracional, sobre todo en la medida en que los éxitos de su desarrollo,
especialmente los referidos al dominio técnico de la naturaleza, abren la oportunidad, negada por su misma
16gica incansable, de la liberacién de la lucha por la existencia.'®

Esbozo primero de wuna alternativa: Orfeo y Narciso como
representantes de una razén sensual

Marcuse, tanto como Horkheimer y Adorno, no se plantea una oposicién binaria y definitiva entre razén y
sensualidad, o, si se prefiere, en un lenguaje nietscheano, entre las fuerzas apolineas y las fuerzas dionisiacas.
Mds bien tal oposicién dicotémica ha sido el juego de la razén mitica y represiva occidental predominante.'™
Y también, suele ser el juego de las posturas criticas a la razén moderna, como en su momento resultaron ser
las corrientes romdnticas o, posiblemente, en los tltimos afios las corrientes posmodernas. Salir de ese juego
es la propuesta marcusiana, y ello consiste en poder pensar y poner en practica una razon sensual. Las cientos
de paginas que desde Eros y civilizacion (1953) hasta La dimension estética (1979) recorren su obra apuntan
en esa direccion critica.

La razon sensual, una razén préctica y por realizar, nunca una razén sustancial y de corte meramente
epistemoldgico, se conceptualiza (en el sentido de que se concibe) pero no se define. En Eros y civilizacion la
aborda desde las figuras miticas de Orfeo y Narciso. Estas figuras,

“...) defienden una realidad muy diferente. Ellos no han
llegado a ser los héroes culturales del mundo occidental: su
imagen es la del gozo y la realizacion; la voz que no ordena,
sino que canta; el gesto que ofrece y recibe; el acto que trae la
paz y concluye el trabajo de conquistar; la liberacion del
tiempo que une al hombre con dios, al hombre con la
naturaleza. 184

Por contra, la razén represiva occidental, devenida con el triunfo cultural de la burguesia en razon
instrumental, es divorcio entre hombre y naturaleza, sujeto y objeto, espiritu y cuerpo. Dualismo tortuoso
siempre en detrimento de una de sus partes, la razén instrumental occidental se transforma, como ya vimos en
Horkheimer y Adorno, en mito.

Y no es que Orfeo y Narciso escapen al mito, ellos son constitutivamente miticos. El mito no tiene aqui
necesariamente una connotacion peyorativa, como si lo tiene en la razén ilustrada de la burguesia que se
pretende libre de mitos y contraria a ellos. Antes, el juicio de Marcuse es un juicio ético sobre el mito: hay

182 Jon Elster hace también uso de la figura de Odiseo frente a las sirenas para mostrar la
imperfecciéon de la racionalidad (cf. ises y las sirenas). Por supuesto, su enfoque es
considerablemente diferente del de Horkheimer y Adorno.

183 Con referencia al desarrollo de esa razén represiva mitica en el campo de la filosofia, nos dice
Marcuse: “Las categorias dentro de las que la filosofia ha compendiado la existencia humana han
mantenido la conexién entre la razén y la supresiéon: todo lo que pertenece a la esfera de la
sensualidad, el placer, el impulso tiene la connotacién de ser antagonista a la razén —se ve como
algo que tiene que ser subyugado, restringido.” (Eros y civilizacion, p. 153).

184 [bid., p. 155.
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mitos perjudiciales como hay mitos que anuncian el bien. Entre estos ultimos estdn Orfeo y Narciso como
imdgenes que anuncian la reconciliacién de hombre y mundo. En palabras de Marcuse: “El mito expresa asi
la nueva unién de lo que fue separado, de Dios y el mundo, el hombre y la naturaleza.”'® Cabe agregar, de
sujeto y objeto. Se trata de mitos criticos porque se muestran en confrontacién con el mundo
institucionalizado por la razén represiva negadora del individuo y su sensualidad:

“Las imdgenes orfico-narcisistas son las del Gran Rechazo:
rechazo a aceptar la separacion del objeto (o el sujeto)
libidinal. El rechazo aspira a la liberacion —a la reunién de lo
que ha llegado a estar separado. Orfeo es el arquetipo del
poeta como libertador y creador: establece un orden mds alto
en el mundo —un orden sin represion. En su persona, el arte,
la libertad y la cultura estdn combinados eternamente. El es
el poeta de la redencion, el dios que trae paz y salvaciéon
pacificando al hombre y a la naturaleza, no mediante la
fuerza sino mediante la cancién.”186

En pocas palabras, Orfeo y Narciso representan, a los ojos de la razén sensual que delinea Marcuse, un orden
nuevo, reconciliador, sin represion excedente, de individuos auténomos pero efectivamente solidarios.'®’ Asi,
Orfeo y Narciso se presentan como los representantes de la razén sensual, la cual sélo puede ser esbozada a
partir de la negatividad misma que subyace a la razén."™ Es la razén negandose como mero instrumento para

185 Jbid., p. 159.
186 Jpid., p. 162.

187 Es importante sefialar que Marcuse introduce una distincién al marco teérico freudiano entre
represion bésica o necesaria y represion excedente. En efecto, cuando Marcuse nos dice, en su texto
Eros y civilizacién, que ya no se justifica la represion, se refiere a una modalidad de la misma, la que
él denomina represion excedente. Por ésta entiende la que se ejerce desde instituciones histéricas
organizadas a partir de los intereses particulares de un grupo social dominante. Por consiguiente, al
responder a intereses especificos, la organizacic’)n social introduce controles adicionales sobre los
individuos, generando una represion histérica de tipo excedente. Estas instituciones se cristalizan
presentandose ideolégicamente desde una perspectiva suprahistdrica. La introduccién del concepto
de represion excedente supone relativizar un planteamiento que en Freud era absoluto: el principio
de realidad basado en la escasez de recursos y la necesaria represién de la gratificacion individual.
Ello permite a Marcuse adecuar el psicoanalisis freudiano sobre la base del historicismo marxista,
sin o}i)vidar, como tampoco olvidé Marx, la represion basica —que se define a partir del control
social minimo necesario para garantizar un orden institucional adecuado al desarrollo del
individuo. El nifio tendra que ser formado en una disciplina que le permita emanciparse, hacerse
duefio de si y no un esclavo de sus caprichos, deseos o pasiones. La formacién de una identidad
personal y moral transita necesariamente por esa represion necesaria de ciertos instintos presentes
en el nino y de las imprudencias propias de la edad. De hecho, el fin de la educacién es la
emancipacion, siendo el acto emancipador aquel en que el individuo, formado con un yo fuerte, se
separa de la autoridad de sus educadores para valerse por si mismo, a la vez que se emancipa de
aquellas fuerzas que acttian a favor de la disolucién de su yo. Esta autodisciplina, este llegar a
valerse por si mismo en colaboracién con el otro, no es una condicién innata sino mds bien un
proceso social. De ahi, la ineludible necesidad de la educacién y con ella de la autoridad, entendida
como autoridad legitima y no como autoridad opresora. Llegagos aqui es menester distinguir entre
autoridad y dominacién." Marcuse destaca que: “La dominaciéon di?lere del ejercicio racional de la
autoridad. El dltimo, que es inherente a toda divisién social del trabajo, se deriva del conocimiento
y estd confinado a la administracion de funciones y arreglos necesarios para el desarrollo del
conjunto. En contraste, la dominacién es ejercida por un grupo o un individuo particular para
sostenerse y afirmarse a si mismo en una posicién privilegiada.” (Eros Cy civilizacion, p. 47{) Se
aprecia que, en este sentido, el planteamiento marcusiano se asume desde una modernidad
emancipatoria: la autonomia de la persona humana.

188 “Lo que queda es la negatividad de la razén, que impele el bienestar y el bpoder y genera un

clima en el que las raices instintivas del principio de actuacion son resecadas.” (Eros y civilizacion, p.

102).
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alzarse como bastién de la liberacién del hombre. Las metidforas de la razén sensual serian el juego de equipo,
la danza, la escultura; nunca serian las metaforas de taller (herramienta, usar bien la razén como medio) ni las
de la guerra (la fuerza de la razon, el ataque o la defensa de los argumentos). Sus héroes culturales ya no seran
Odiseo atado al mastil, o Prometeo encadenado, o Superman. Su légica no es la 16gica de la dominacién sino
la 16gica del placer entendido éticamente.

Marcuse ha elaborado este concepto de razén sensual, no susceptible de ser reducido a una definicién o a una
serie de operaciones 16gico-formales, siguiendo los trabajos de Schiller:

“El ha diagnosticado la enfermedad de la civilizaciéon como
el conflicto entre los dos impulsos bdsicos del hombre (el
impulso sensual y el de la forma); o mds bien, como la
violenta ‘solucion’ de este conflicto: el establecimiento de la
tirania represiva de la razén sobre la sensualidad.
Consecuentemente, la reconciliacion de los principios en
conflicto envolverd la anulacion de esta tirania —esto es, el
restablecimiento de los derechos de la sensualidad. La
libertad tendrd que encontrarse en la liberacion de la
sensualidad antes que en la razon [represival, y en la
limitacion de las facultades ‘superiores’ en favor de las
‘inferiores’. En otras palabras, la salvacion de la cultura
envolveria la abolicion de los controles represivos que la
cwilizacion ha impuesto sobre la sensualidad. Y esta es en
realidad la idea que se encuentra en la Educaciéon
estética. ”189

Todo ello, Marcuse lo conjuga con su sintesis freudomarxista: la liberacién del individuo radicaria en la
liberacién de la “seriedad” del principio de realidad que le ha sido impuesto histéricamente por las relaciones
de dominacién establecidas y su consecuente concepto represivo de razén. En ese proceso de liberacién el
principio del placer impondria su dominio emancipatorio:

“La realidad que ‘pierde su seriedad’ es la inhumana
realidad de la necesidad y el deseo insatisfecho, y pierde su
seriedad cuando la necesidad y el deseo pueden ser
satisfechos sin trabajo enajenado. Entonces, el hombre es
libre para ‘jugar’ con sus facultades y potencialidades y con
las de la naturaleza, y sélo Gjugando’ con ellas es libre. Su
mundo entonces es el despliegue (Schein) y su orden el de la
belleza.”190

Pero precisamente a esto, a esa liberacidn del principio del placer, es a lo que mds ha temido el pensamiento
occidental desde Platén hasta Freud. Y para ello no le han faltado argumentos. Por ejemplo, se ha dicho
reiteradamente que la liberacion de la sexualidad, como lugar privilegiado del placer individual, acarrearia las
mayores tragedias entre los humanos: la violacidn, el asesinato, la destruccidn de cualquier orden social. Pues
se ha entendido que en el desarrollo de su sexualidad el hombre pierde el control sobre si transforméndose en
una bestia. El deseo carece de limites precisos, por lo que toda sociedad estd exigida a ponérselos. Por eso,

189 [bid., p. 179.
190 [bid., p. 177.
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Platén disefia como utopia un Estado basado en la dictadura educativa, para hacer de los individuos seres
autocontrolados y funcionales al todo social. Y Freud nos habla, expresamente contra el marxismo, sobre la
imposibilidad de un orden armonioso en lo que respecta a lo humano:

“Los comunistas creen haber descubierto el camino hacia
la redencion del mal. Segun ellos, el hombre seria bueno de
todo corazén, abrigaria las mejores intenciones para con el
projimo, pero la institucién de la propiedad privada habria
corrompido su naturaleza. La posesion privada de bienes
concede a unos el poderio, y con ello la tentacién de abusar
de los otros; los excluidos de la propiedad deben sublevarse
hostilmente contra sus opresores. Si se aboliera la propiedad
privada, si se hicieran comunes todos los bienes, dejando que
todos participaran de su provecho, desapareceria la
malquerencia y la hostilidad entre los seres humanos. Dado
que todas las necesidades quedarian satisfechas, nadie
tendria motivo de ver en el prdjimo a un enemigo; todos se
plegarian de buen grado a la necesidad de trabajo. No me
concierne la critica econémica del sistema comunista; no me
es posible investigar si la abolicién de la propiedad privada es
oportuna y convincente; pero, en cambio, puedo reconocer
como vana ilusién su hipétesis psicolégica. Es verdad que al
abolir la propiedad privada se sustrae a la agresividad
humana uno de sus instrumentos, sin duda uno muy fuerte,
pero de ningun modo el mads fuerte de todos. (...) Si se
eliminara el derecho personal a poseer bienes materiales, atn
subsistirian los privilegios derivados de las relaciones
sexuales, que necesariamente deben convertirse en fuente de
la mas intensa envidia y de la mads violenta hostilidad entre
los seres humanos, equiparados en todo lo restante. Si
también se aboliera este privilegio, decretando la completa
libertad de la vida sexual, suprimiendo, pues, la familia,
célula germinal de la cultura, entonces, es verdad, seria
imposible predecir qué nuevos caminos seguiria la evolucién
de ésta; pero cualesquiera que ellos fueren, podemos aceptar
que las inagotables tendencias intrinsecas de la naturaleza
humana tampoco dejarian de seguirlos. 191

El hombre que dé rienda suelta a sus pasiones, a sus deseos, se aliena, pierde la razén, deja de ser él mismo y
se convierte en una amenaza para la autoconservacién del colectivo. De ahi la cuasi necesaria conclusién de
que debe haber represion sobre los aspectos no racionales del hombre. Y es sobre este punto que se tiene que
probar la validez de su razén sensual. Marcuse esta consciente de ello:

91 Sigmund Freud: El malestar en la cultura, pp. 54 - 55. Esperamos sepa el lector disculpar la larga
cita, pero en ella se vuelven a ratificar elementos que ya venfamos discutiendo como el naturalismo
esimista de Freud en lo que respecta al hombre y su rechazo a toda teoria revolucionaria. Por otro
ado, en esta cita se deja entrever que Freud rechaza la liberacién de la sexualidad en tanto que ello
destruiria la familia y con ella, como célula fundamental de toda sociedad, a la sociedad misma.
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“La nocién de un orden instintivo no represivo debe ser
probada primero en el mds ‘desordenado’ de todos los
instintos: la sexualidad. El orden no represivo sélo es posible
si los instintos sexuales pueden, gracias a su propia dindmica
Yy bajo condiciones existenciales y sociales diferentes, generar
relaciones erdticas duraderas entre individuos maduros.
Tenemos que preguntar si los instintos sexuales, después de
la eliminacion de toda la represion excedente, pueden
desarrollar una ‘razoén libidinal’ que no sélo sea compatible
sino que inclusive promueva el progreso hacia formas mds
altas de libertad civilizada. ”192

En sintesis, para mostrar la posibilidad de una razén sensual y de un mundo ordenado conforme a esa razon,
Marcuse ha propuesto:

a) Distinguir dos modos de represion: uno bésico y otro excedente. Es la modalidad sociohistdrica excedente
la que se trata de erradicar.

b) Referirse al modelo de un individuo con un yo formado, que lo dota de una personalidad definida que le
permite rescatar su pasado y proyectarse razonablemente desde el presente. No se trata de un yo que por ser
tan débil pierda todo control sobre sus acciones y se deje llevar por los encantos del placer inmediato.'”® Es
mds bien un yo relativamente auténomo.'”* Sélo asi se puede concebir la liberacién que supone la razén
sensual.

Las imdgenes miticas de Orfeo y Narciso, al liberar la fantasia reconciliadora, muestran el camino hacia un
principio de realidad efectivamente emancipado y emancipador.

Critica del monomitismo monolitico de la primera generacion de la
Escuela de Frankfurt

La primera generacién teérica de la Escuela de Frankfurt visualiz6 la modernidad desde una concepcién
fundamental monomitica y monolitica, esto es, enfatiz6 el aspecto mitico de la racionalidad instrumental
menospreciando la coexistencia de otras mitologias, negando, incluso, la posibilidad de una realidad
sociocultural polimitica. El diagnéstico frankfurtiano considerd que la cultura, la sociedad y la personalidad
se cerraba sobre la base de un mundo administrado por tal racionalidad. Salvo Marcuse, quien durante los
sesenta y setenta dirigié su mirada tedrica hacia sujetos colectivos alternativos de la emancipacién y, por
consiguiente, en las brechas que dejaba el avance de la sociedad administrada, Horkheimer y Adorno poco
variaron su posicién casi solipsista de los cuarenta. En la peniltima pagina de la Dialéctica de la ilustracion
escriben: "Si el discurso debe hoy dirigirse a alguien no es a las llamadas masas ni al individuo, que es
impotente, sino mds bien a un testigo imaginario, a quien se lo dejamos en herencia para que no desaparezca

192 Eros y civilizacion, p. 186.

19 Si bien aqui cabe realizar un esbozo de critica que se refiera a que la nocién de “individuo
maduro” puede estar presa de la nocién dura y moderna del yo, que se caracterizaria por ser un yo
represivo sobre lo sensual, nosotros no desarrollaremos tal esbozo y supondremos que, a partir de
todo lo dicho, Marcuse se refiere a un individuo que con un yo sélido atin puede rescatar para si
toda la riqueza de la experiencia sensual.

194 “Relativamente auténomo” pues si bien es portador de criterios de pensamiento y accién
propios, que le han sido dados a través de procesos de socializaciéon pero que ha asumido
conscientemente como suyos, se reconoce como un individuo social, esto es, como un individuo que
estd necesariamente en interdependencia con otros y por lo tanto debe evitar la guerra y procurar la
solidaridad humana.
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por entero con nosotros.""” jCudnta petulancia en estas lineas! Ello condujo a Adorno a refugiarse en la
reflexién estética y a asistir dentro de ella a lo que denomind la muerte del arte y la cultura superior.'”® Por su
parte, los dltimos textos de Horkheimer, escritos poco antes de morir en 1973, tienen un fortisimo matiz
teolégico, a tal punto que manifiesta que la creencia en Dios es necesaria para no considerar a la historia de la
humanidad como un gran absurdo plagado de victimas.'”’ Habermas'®® achaca estas posturas casi misticas a
que sus predecesores tedricos no fueron capaces de superar el marco de la filosofia de la conciencia moderna.
Segtn esta vision, los primeros frankfurtianos no pudieron concebir la emergencia de lo plural y la opcién de
una racionalidad diferente orientada hacia el entendimiento (racionalidad comunicativa) por estar montados
sobre el paradigma egoldgico que concebia a sujeto y objeto separados y en el cual la relacion se inscribe en
términos fundamentalmente teleoldgicos. Si bien los primeros frankfurtianos apostaron por la reconciliacién
entre sujeto y objeto, concibiendo que la separaciéon se daba en términos histéricos y no ontoldgicos, a
Habermas no le falta cierta razén en su critica, pues, aquellos se asumieron bdsicamente como mandarines
que sélo veian el mundo en términos de un objeto condenado a la decadencia.

Josetxo Beriain, reconocido tedrico social espafiol, concibe el mundo moderno de un modo que rechaza el
monomitismo y monolitismo de los primeros frankfurtianos. Haciéndose eco de las tesis weberianas sobre las
consecuencias imprevistas de la accion social, el desarrollo de una cultura politeista (tesis también compartida
por Durkheim), aunado a las tesis sobre la progresiva diferenciacién y autopdiesis de los sistemas de
Luhmann y la apertura hacia una sociedad del riesgo mds pronunciada (Luhmann, Douglas y sobre todo
Beck), Beriain parece concebir que la estructura moderna, si a mitologias nos vamos a referir, es polimitica.
Escribe nuestro autor:

"La sociedad moderna abre el horizonte de nuevas
posibilidades, rompiendo con el mundo de la necesidad, asi
se puede elegir entre el divorcio o la continuaciéon del
matrimonio, se puede elegir entre el embarazo, la
anticoncepcién o el aborto, y se puede extender la posibilidad
de eleccion a gran parte de contextos vitales en las
sociedades modernas. "9

Sin rechazar la idea de que Prometeo sea arquetipo moderno, podriamos agregar también a Odiseo, Beriain no
observa como los primeros frankfurtianos que la cuestidn sea unidimensional. La racionalidad hegeménica no
es perfecta y en la medida que procura extenderse, impulsada por su propia ldgica, abre posibilidades
emancipadoras. No hay un centro privilegiado, por lo que no se puede reclamar uno tal para la racionalidad
instrumental. No hay tampoco determinismos que postular ni cursos de accién inexorables, y cada vez se hace
mds dificil mantenerlos a través de la fe:

"Nos ocurre que deseando el bien, adviene el mal y
viceversa, es decir, el destino en las sociedades modernas se
manifiesta en las consecuencias perversas de cursos de
accion intencional, que ya no pueden ser determinadas como
pecados, como manchas, el destino ya no viene dado, es
producido por el significado ambivalente del quehacer
humano, el destino aparece ahora como una secularizacion

19 Horkheimer y Adorno: Ibid., p. 300.

19 Cf. Teoria estética.

197 Cf. Sociedad en transicion y Anhelo de justicia. Teoria critica y religion.
198 Cf. Teoria de la accion comunicativa, tomo I, pp. 593 y ss.

19 Josetxo Beriain: Ibid., p. 137.
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del mal, sin perder su aspecto tragico —de la naturaleza, de
Dios, del rey— predado metasocialmente se pasa a la elecciéon
racional, a la decisién racional que conlleva la produccion,
como consecuencias perversas de determinados cursos de
accién, de un destino socialmente producido. 200

Pero ante la indomabilidad de la realidad aparece la indomabilidad de lo mitolégico. La modernidad se alzé
contra el mito. Empero, nos dice Beriain:

"Nuestro  quehacer  sociohistérico se realiza en
circunstancias que no hemos elegido y tiene consecuencias
que no hemos calculado, porque algunas de ellas son
incalculables. En la asimetria que existe siempre entre las
acciones intencionales racionales estratégicas (véanse los
casos de Prometeo y Edipo como ejemplares) y las
consecuencias perversas de tales acciones (bien no siendo
pretendidas o no deseadas) se inscribe la metacategoria de
"sentido" segtin Ortiz-Osés. El sentido se manifiesta como la
'sutura-juntura” simbdlica (imaginal) a la "fractura-herida”
real que produce en el ser humano la diferencia anterior. 201

La mitologia se alza como el enlace entre lo querido y lo inesperado, como aquel tranquilizante requerido por
la angustia existencial ante lo contingente en un mundo también contingente. La ontologia social propuesta
aqui demanda para si la perpetuacién de las mitologias, pues consiste en la demanda del sentido ante lo
sinsentido.

Beriain, atendiendo con precisién a los procesos evolutivos de nuestras sociedades occidentales, cuestién no
olvidada ni por Weber ni por Durkheim, pero parece que si por parte de los primeros frankfurtianos, apunta
que el mundo contempordneo no tiene un sentido univoco. Mds bien, en su seno estalla una multiplicidad de
sentidos que se manifiestan en una multiplicidad de sujetos sociales.

"La cultura occidental tardia tiende a la fragmentacion, una
vez que la ultima afinidad electiva que se dio entre economia
y religién en la modernidad temprana (Weber) es sustituida
por la " cultura de la separaciéon” (die Kunst der Trennung)
fundada en la autorreferencialidad de cada esfera social en
nuestra modernidad tardia. 202

No hay logos sin mithos, pero esta relacién tampoco es univoca. Hay mithos que generan un logos totalitario
en el sentido de anular la otredad. No obstante, también hay mithos que proporcionan una base de logoi, una
base plural que repercute sobre la apertura del mithos. Sin esperanza real de lograr una transparencia absoluta,
podemos empero mantener la esperanza real de reducir la opacidad. Prometeo y Odiseo no estdn solos y, si
bien se mantienen por ahora hegemdnicos, tampoco son capaces de suprimir totalmente a Dionisios, Hermes,
Narciso u Orfeo. La dialéctica no se cierra, aunque tampoco promete reconciliacién definitiva. Asi, se

20 [bid., p. 139.
01 [bid., p. 146.
22 [hid., p. 148.
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mantiene como dialéctica negativa, precisamente aquella que los frankfurtianos tienden a negar cuando
construyen un claustrofébico mundo de administracién total.

La fragmentacién no tiene que ser necesariamente disolvente. S6lo lo es cuando se anhela lo uno. Si
definitivamente no hay muchas razones para mantenerse optimista, tampoco las hay para volverse hacia un
pesimismo nihilista. El odos bien puede ser un pesimismo razonable, esto es, un pesimismo en funcién de la
accién emancipatoria, no paralizante.

A modo de conclusion: Siete proposiciones sobre lo mitologico de
cara hacia una teoria critica minima para nuestros tiempos

Después de lo expresado en esta reflexion caben establecer, a modo de conclusién, las siguientes
proposiciones:

1. Lo mitico se establece en forma de relato explicito o implicito. Se trata de relaciones que se establecen
entre acontecimientos, fendmenos o, incluso, hasta ideas. En este sentido, y de acuerdo con lo dicho hasta el
momento, y en cruce con la critica posmoderna de las dltimas dos décadas, se puede considerar a tales relatos
también desde la figura de metarrelatos (J. F. Lyotard), esto es, de relato de una serie de relatos subsidiarios.
Asi, el posmoderno denuncia a la episteme moderna como metarrelato, lo que equivale a denunciarla como
una mitologia més.

2. La reduccién del mito a un plano de andlisis epistemolégico es capciosa por cuanto el mito cumple, entre
otras, una funcién sociolégica cohesiva que mediatiza al mismo plano epistemolégico. En este vector, el mito
no se puede juzgar s6lo desde criterios de verdad o no, de adecuacién empirica o no, porque incluso hasta
esos criterios pueden estar prefiados de mitologia.

3. En relacién con la funcidn socioldgica sefialada y los planos epistemoldgico, normativo y estético, es
menester afirmar que los mitos son constitutivos de las diferentes Weltanschauungen. Y ello es asi aunque
éstas se pretendan cientificas y efectivas en el dominio técnico sobre la naturaleza. En esta direccién, siempre
cabe preguntarse dénde o en qué se funda tal voluntad de dominio; voluntad que, en el caso hegeménico de
los dltimos siglos de occidente, se pretende extender de modo ad infinitum.

4. De todo lo anterior, se desprende que la lucha contra el mito es en si misma mitica. No hay escape al mito,
al menos no en lo referente a los relatos fundantes de las Weltanschauungen.

5. De las tesis anteriores no se desprende, ni en lo epistémico, ni en lo ético-politico, una actitud pasiva,
conformista. Y ello en el sentido de que los mitos, o, para ser mds preciso, las mitologias, tienen un fuerte
contenido pragmatico tanto en sus origenes sociol6gicos como en sus consecuencias para el cuerpo social
como un todo y para el cuerpo mismo del individuo. Decimos que tienen un origen pragmadtico en el sentido
de que las mitologias se constituyen desde las experiencias de accidn colectivas e individuales, esto es, desde
las necesidades y desafios que emergen desde el mismo campo de la lucha por la existencia. A nuestro
entender, esta tesis pragmadtica, que ademds de los propios pragméticos cldsicos y actuales estaria dispuesto a
aceptar el mismo Durkheim de Las formas elementales..., nos resulta la mds conveniente para explicar la
infinita diversidad de mitologias posibles que han existido y existen en la historia cultural de la humanidad.
Decimos, ademads, que las mitologias tienen consecuencias pragmdticas para los cuerpos social e individual
pues ellas se en-carnan en instituciones y en los habitos, actitudes y todo el sistema de personalidad de los
individuos. Se puede decir que los textos se incorporan a la textura material de la sociedad toda, al cuerpo de
sanciones normativas y configuracién de deseos y motivaciones. Los textos, muy a pesar de ciertos
deconstruccionismos naif, se hacen cuerpo infligiendo dolores y placeres.

6. En un mundo que, como el moderno occidental, ha evolucionado hacia lo polimitico siempre se presentan

buenas chances para juzgar entre las mitologias conocidas. Y aunque dichos juicios se realicen desde el
criterio ético-liberal-mitico de la autonomia individual, pienso que en esta actualidad polimitica, plural
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axioldgica, nos distanciamos mds de las consecuencias totalitarias de lo mitico si bien lo hacemos desde una
mitologia mds. Asi, en alguna medida podemos concluir que algunos mitos resultan mds emancipadores
mientras que otros resultan mds totalitarios. En pocas palabras, no sostenemos que cualquier mitologia vale lo
mismo. No vale todo. No vale, por ejemplo, todo aquello que oprima injustificadamente la libertad de accién
de los individuos o de un pueblo, libertad que debemos preservar en la misma medida en que no se afecten a
terceros. Sino, (desde ddénde ejercitar la critica que, como decia Marcuse en la introduccién a su One-
dimensional man, es constitutiva del pensamiento y, en especial, de la teorfa social?

7. La estructura polimitica moderna tiende a profundizar la fragmentacién tanto en la cultura como en la
sociedad y la personalidad. No obstante, si bien tal fragmentacién puede atomizar mds la vida cultural y
social, y puede volver incoherente la estructura de personalidad de los individuos, es menester recordar que es
una posibilidad entre otras y no un sino, un camino inevitable. También la fragmentacién abre nuevas
posibilidades de configuracion cultural, social y personal. Aprender a convivir en lo plural y lo fragmentado
puede ser el modo de ampliar la libertad humana, siempre y cuando ningtn fragmento, ninguna parte, anule a
las otras. La mision de una teoria critica de la sociedad hoy es, a nuestro juicio, plantearse en términos
minimalistas. Esto es, la teorfa critica no puede asumirse con la petulancia del mandarin que, sin voluntad de
escucha pero con mucha voluntad de poder, niega la otredad en funcién de unos ideales seraficos, pristinos.
Ello supone renunciar a ciertas categorias cldsicas que, tales como sujeto colectivo revolucionario, totalidad y
revolucién radical o "lo enteramente otro" (Horkheimer), encierran a la teorfa en la mayor infertilidad préxica.
El que la revolucidon ya no sea posible, y quizds hasta podemos decir que ya no sea deseable, no significa el
final del pensamiento critico. Por el contrario, la teoria critica minima reclama los espacios de lo plural contra
las 16gicas de la dominacidn anhelantes de lo uno. Para lograr sus fines contra la miseria espiritual y material
unificante no se erige en poseedora de /a verdad, ni tiene un solo sujeto como interlocutor. Es mds, renuncia a
la idea del sujeto tnico en pos de la pluralidad de los actores sociales. Asi, su lucha es por una
democratizacién de la vida, en el sentido que John Dewey y George Herbert Mead dieron al término
democracia. Para tal desafio cuenta con la promesa de construir una razén sensual (Marcuse) y sintiente
(Xubiri), pero mds que racional aspira a ser razonable.
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De la libertad cristiana a la libertad ilustrada. Notas para
una historia de la ética en Venezuela (1753-1839)

Prof. Tomds Straka”

Resumen

La sustitucion del orden mondrquico por uno republicano, que en Venezuela acaecié con el proceso de
Independencia, implicé el racomodo de las ideas dominantes sobre lo que es y debe ser el buen vivir de los
individuos. Asi, la idea ética imperante, de raigambre escolasticista y comprometida en sus principios nodales
con las ideas de Derecho Divino, hubo de ser sustituida por otra de naturaleza iluminista que le diera sentido y
contenido al nuevo hombre republicano. Este paso de la condicién de vasallos a la ciudadania moral hubo de
tener un necesario correlato ideoldgico que se manifiesta en la produccién de textos creados de ex profeso
para la educacién moral de los venezolanos. De ese modo, tomando como eje la idea de libertad, base de toda
ética, presente en un texto producido a mediados del siglo XVIII por fray Agustin Quevedo y Villegas, y
comparandola con la expuesta por uno de los fundadores de la reptiblica, Francisco Javier Yanes una vez
alcanzada la independencia, se podrd ponderar la dimension real de lo que significé el advenimiento de la
moral republicana en Venezuela.

Palabras claves: Etica, filosofia latinoamericana, escolastica colonial, escotismo, iluminismo, historia de
Venezuela.
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Onto the christian liberty in the enlightened Venezuela.
Notes for a history of ethics in Venezuela (1.763-1.839)

Prof. Tomas Straka

Abstract

The substitution of the monarchical order for a republican one, that becomes from Venezuela’s independency,
provoked a rearrangement of the standing ideas about what is and should be the good living of individuals.
Thus, the standing ethic ideas, with a scholastic root and linked in its main principles to the idea of divine
right, was changed by another, with an enlightened nature, to give sense and new contents to the republican
man. This evolution from the condition of vassal to the moral citizenship had a related and necessary
ideological production of books, created ex profeso for the moral education of the venezuelans. Therefore,
taking as axle the idea of freedom, base of every ethics, present in a text produced in the middle of XVIII
century by Fray Agustin Quevedo y Villegas, in comparison to another produced after the independency was
achieved by Francisco Javier Yanes -one of the republic’s founders- is possible to evaluate the rise and real
meaning of a republican moral in Venezuela.

Key words: Ethics, latin american philosophy, colonial scholastic, scotism, Venezuela’s history.
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Introduccion.

La ética, en cuanto disciplina de pensamiento,”” al tener como objetivo la reflexién sobre el modo de vida de
una sociedad dada, termina, naturalmente, por convertirse en la caja de resonancia de todo cuanto acontece, se
hace y se piensa dentro de la misma. De este modo, al pasar por lo que pudiéramos llamar su rasero, el
quehacer colectivo e individual de cada uno de sus miembros, como si se tratara de una suerte de vara
universal con cuya escala se evalda lo que hagan, permite ver a través de lo que acepta como bueno y de lo
que condena como malo, las aspiraciones, angustias y problemas fundamentales de quienes viven en ella; su
religiosidad, sus ideas, pero también sus actividades econémicas, sus relaciones de parentesco y, obviamente
(tal es el resultado final de toda ética) su organizacién politica.

Por eso pocos aspectos de la historia de las ideas son tan importantes y ofrecen tanto y tan fecundo material
para la comprensién de un momento histérico como los relacionados con su ética. De hecho, la instancia de
concrecién primordial de los imaginarios y las mentalidades —temas tan en boga dentro de la dltima
historiografia- estd en ella, en los valores e ideales que encarna, sobre la base de los cuales tienden a
construirse los edificios juridicos y politicos de la organizacién social. En consecuencia, para percibir la
manera en la que un pueblo se piensa y se siente a si mismo, se necesita, en primera (aunque, obviamente, no
en Unica) instancia, consultar lo que de forma deliberada y sistemdtica ha producido al respecto, bien se trate
de la Doctrina de la Armonia de Confucio, o del Levitico dictado por Dios a Israel.

El caso venezolano no es la excepcién, o al menos no deberia serlo. Sin embargo, hay un conjunto de
circunstancias que si lo hacen, al menos, particular. Existen varias razones para ello, pero todas se pueden
asimilar en una sola: el hecho de que, en concreto, no se ha escrito una ética venezolana producto de una
experiencia venezolana, sino que se han seguido discursos éticos fordneos, amoldados, segiin las
circunstancias, a nuestra realidad. Ha habido, cémo no, algunas ideas éticas propias, pero para rastearlas se
necesita leer con cuidado los textos existentes, a modo de identificar en ellos lo que pudiera considerarse una
vivencia venezolana propia de la ética. Los profesores Alberto Yegres Mago, Luis Castro Leiva y Antonio
Pérez Esclarin ya lo han intentado, y sobre la base de sus trabajos iniciaremos el nuestro.

Empecemos por el breve ensayo de Yegres Mago.”™ Parte de una tesis sugerente: segin él, en el caso de
Venezuela, estamos ante una situacién de “moral sin ética”; es decir, “ya que la moral ha existido siempre,
desde que el hombre es hombre” y “la ética es una reflexion tedrica sobre la moral”,”* bien puede darse la
situacion de que la reflexion ética vaya por un camino, y la vivencia moral vaya por otro. El profesor Yegres
Mago encuentra la explicacién de esto en nuestra historia: producto de la conquista espafiola y del
establecimiento del orden colonial, empez6 a desarrollarse “una yuxtaposicién de intereses, sin integracion de
la autoridad, las instituciones, el derecho, el lenguaje, la religion, la moral y la cultura de la metrépoli, a una
realidad geografica, histdrica y socioecondmica en parte heredada del periodo prehispédnico y en parte creada
por la misma colonizacién.”**

O lo que es lo mismo, que una cosa es lo que los discursos éticos puedan decir, desde la colonia en adelante, y
otra muy distinta la que objetivamente se ha venido practicando: de hecho, los estudios de las mentalidades,

203 Para los fines del presente trabajo, inicialmente entenderemos por tal a la rama de la filosoffa
nacida en Grecia y desarrollada por los filésofos desde entonces hasta nuestros dias; y también, por
extension, las otras formas de reflexion méds o menos equivalentes en cuanto a su carécter
deliberado y sistematico surgidas de otras tradiciones.

24 A Yegres Mago: La Ltica en el proceso histdrico venezolano: 1500-1810, Caracas, Ediciones del
Ntcleo de Investigaciones Filosoéficas del Instituto Pedagégico de Caracas, N° 2, 1995, p. 32.

25 Tbid., p. 7.
26 [bid., p. 24.
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tan importantes para analizar lo que ha sido nuestra moralidad desde la conquista hispanica,” han
demostrado hasta qué punto la distancia entre lo prescrito por los catecismos y lo dictaminado por las leyes de
Indias en Espaiia, con lo que se vivia y sentia acd en las Indias propiamente dichas, era mucho mayor de lo
que se pensé en un principio, al extremo de que por si solos esas leyes y catecismos poco nos pueden decir de
lo que en realidad pasaba de este lado del Atlantico. Es decir, si bien habia una ética oficial y “pensada”,
dimanada de la metrépoli, y “en los conventos, en los seminarios y en la Universidad se ensefia moral,
algunas veces con nombres de Gramdtica y Moral, Moral Practica o Teologia Moral, cuyo propésito era el de
ensefiar de una manera practica los principios teolégicos de la conducta humana”, en el fondo del tejido social

e s . s . . 208 2
esta “accion ideoldgica-moralizante”,”" no logré penetrar de manera completa.

Situacién que no parece cambiar en lo esencial cuando el corolario ilustrado, también importado de Allende la
Mar, es impuesto por las élites que llevan adelante la Emancipacién en las primeras auroras del orden
republicano. Dijimos que no parece cambiar, porque si bien no lo hace —segtin la feliz férmula de Aranguren-
en cuanto estructura, si lo hace en cuanto contenido, y eso es mds importante de lo que ciertos andlisis
“estructuralistas” tienden a creer. El punto estd en que este proceso si implicé la configuracién de algin tipo
de eticidad propia, de un tipo de modo de ser, de una forma de vida (mores en Roma, ethos en Grecia)
venezolano. La naturaleza y configuracién histérica de ese modo de ser es el tema del otro de los tres estudios
que se dedican al estudio de la historia de la ética en Venezuela, Sed buenos ciudadanos de Luis Castro
Leiva,” uno de los mejores investigadores en historia de las ideas que se hayan escrito en el pais.

El libro es una coleccidén de ensayos redactados para diversas ocasiones; pero todos centrados en un aspecto
hasta hace poco desatendido por nuestra historia: que la creacién misma de nuestra identidad como colectivo
nacional vino definida por la buisqueda de una forma de vida propia encarnada, inicialmente, por el modelo
republicano y lo que este implicaba como ethos en el pensamiento ilustrado. En el primero de estos ensayos,
“Etica y nacién”,”'° Castro Leiva dice que “la concepcién de ética que hemos creido fundamental, y que de
manera desapercibida hoy hemos creido aceptar como tal, fue aquella que se le hizo posible a nuestra
conciencia nacional cuando los republicos venezolanos pensaron colectivamente que la libertad politica era
una condicién necesaria para la adquisicion de la libertad de discurrir en calidad de ciudadanos libres de una
reptblica.”*!!

Con esto pone las cosas en un punto donde la ética pasa a asumir un rol mucho mas protagénico de lo que
pudiera pensarse en nuestra historia. Castro Leiva parte de la idea, ya compartida de forma mds o menos
general en nuestra historiografia, de que la Independencia no se inicid, por lo menos en la cabeza de sus
primeros detentores, como un simple deseo nacionalista de secesion del Estado espafol, sino como la
busqueda de establecer “una forma de vida, o si se quiere, un destino colectivo e individual distinto al que

27 La produccién de estudios de este tipo fue muy grande en la década de 1990. Entre otros se
destacan: Elias Pino Iturrieta: Contra lujuria, castidad. glistorias de pecado en el siglo XVIII venezolano,
Caracas, Alfadil Editores, 1992; Luis Fe{i e Pellicer: La vivencia del honor en la Provincia de Venezuela,
1774 - 1809, Caracas, Fundacién Polar, 1996; Luis Castro Leiva: Insinuaciones deshonestas. Ensayos de
historia intelectual, Caracas, Monte Avila Editores, 1996; y José Angel Rodriguez: Babilonia de
Pecados...Norma y transgresion en Venezuela, siglo XVIII, Caracas, Alfadil Editores, 1998. A nivel
hemerogréfico la produccién también fue muy grande y es imposible glosar la multitud de articulos
existentes al respecto; nos atrevemos, sin embargo , a recomendar el ntimero 62 de Tierra Firme,
revista de historia y ciencias sociales (abril-junio 1998, afio 16, Vol. XVI), monografico ya considerado
un clasico sobre el tema, coordinado por José Angel Rodriguez y que en su version digital se
merecié el Premio Monsefior Pellin. So}lgre el control social hay un estudio de Pedro Sosa Llanos,
“La policia en la Venezuela colonial (siglo XVIII)”, Boletin de la Academia Nacional de la Historia, N°
312, octubre-diciembre 1995, que vale la pena leer; y desde una perspectiva religiosa, entre otros, el
estudio de Agustin Moreno “Delitos contra la moral y las buenas costumbres en la sociedad colonial”,
Boletin CIHEV, N° 8, enero-junio 1993.

208 Yegres Mago: Ibid., p. 26.

209 Caracas, Alfadil Editores-IUSI, Caracas, 1999, p. 246.
20 [bid., pp. 7 - 33.

21 [bid., p. 15.
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civicamente llevdbamos como propio hasta aquel crucial momento.”,” ~ que, para su obtencion, debia pasar

por la separacién de la corona espafiola. Es decir, la separaciéon de Espaia fue un medio, no un fin en la
revolucién. Esta nueva “forma de vida” respondia a una, digamos, visién socio-césmica distinta de lo que era
y debia ser la sociedad, la “asociacién” bajo los términos del momento, a la imperante (hasta entonces) en el
Antiguo Régimen. De “la idea de una res publica christiana sustentada en una monarquia como forma
perfecta de gobierno”,*® se pasé entonces a otra forma de reptblica basada en el derecho natural y la
democracia. La primera alinea lo temporal con lo eterno, y la segunda tiene por eje el alcance de bienes
terrenos, como la prosperidad y el bienestar.

No es lo mismo darle al orden social y politico una connotacion sotereoldgica, donde el gobierno terrestre sea
un instrumento del plan salvifico de Dios, al cual ha de someterse; que darle un sentido en el cual la biisqueda
de la felicidad terrena sea su objetivo. De la ética cristiana que anima al uno, se pasa a la ética de la felicidad
que anima al otro.*'* Quid pro quo, bajo los términos de Adela Cortina, podria definirse esto como el paso de
una ética creyente al de una ética laica.®” La “ética creyente —continda Cortina- , al menos la cristiana, por
su parte, busca orientarse en la revelacion a la hora de proponer caminos de realizacidn, y por eso fundamenta
en ella tales orientaciones”;*'® por supuesto, en sociedades organizadas bajo la catolicidad —las que tienen al
Reino de Dios como arquetipo- y en funcién de lo cual confunden los dogmas y cdnones de la Iglesia Catdlica
con el resto de los principios de su organizacién general, “la ética creyente degenera en fideismo”, ya que
dentro de su légica “si alguien no cree expresamente en Dios, no puede profesar moral alguna”,*"’ lo que
explica la facil y comtin asimilacién en ellas de los no creyentes o de los heterodoxos en sus creencias, a la
condicién de delincuentes. Su contraparte, e histéricamente su reaccidn, es la ética laicista que niega a Dios:
“es un laicismo intolerante porque esti convencida de que el creyente no puede ser un ciudadano normal”.*'®
En el punto medio la filésofa espafiola ubica a la moral civica, la ética laica:

“Una ética laica es, por tltimo, aquella que para orientar el
hacerse personal y colectivo no remite expresamente a Dios,
pero tampoco expresamente lo niega. La ética civica es una
ética laica, no una ética laicista, hecho por el cual es
perfectamente articulable con éticas religiosas en sociedades
pluralistas, cosa que no sucederia si fuera una ética laicista.
Reconoce esta ética que en la realizacién de las personas hay
unos minimos que compartimos y unos maximos de felicidad
que ella no puede ofrecer. Hay, como dijimos, unos minimos
de justicia que esa moral civica ofrece (los derechos humanos,
los valores de libertad, igualdad y solidaridad, la actitud
dialégica) y unos maximos de felicidad, en los que ella no se
compromete, porque las ofertas de felicidad son negocio de los
distintos grupos. ™19

En términos histéricos, esto equivale —seguimos con Cortina- al “paso del feudalismo y del despotismo
ilustrado a la democracia” que es “el paso del vasallaje o de la condicién de sibdito a la de ciudadano.”, lo
que —para el caso espaiiol, no tanto para el nuestro- “no suele tener su trasunto en una ciudadania moral, que

212 Jbidem.

213 Jbid., pp. 15 - 16.

24 Jbid., p. 22.

215 Cortina, Adela: La ética de la sociedad civil, Madrid, Anaya, 2000, pp. 144 - 149.
216]bid., p. 145.

27 Ibid., p. 147.

218 Jhidem.

219 Jbid., p. 148.
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consistiria en asumir, como persona, la propia autonomia.””" La construccidn, pues, de esta ciudadania moral
fraguada en una ética civica, fue el legado espiritual de nuestros prdceres.

Es acé donde el proceso agarra toda su dimension al salirse de los pardmetros de los combates estrictamente
politicos y bélicos, para ubicarse en otro espacio, que si bien normalmente es obviado por la historia —incluso
por la de las ideas- no por ello ha dejado de demostrar una importancia cuando no superior, por lo menos
similar a la de éstos: el aula de clases o (sobre todo) cualquiera de sus equivalentes sociales, es decir, el de la
educacion, en este caso la educacién moral entendida en amplisimos términos.

En el tercer trabajo citado al principio de este ensayo, el de Antonio Pérez Esclarin, “Educacién y valores: la
formacién del venezolano en los inicios de la nacionalidad.”,”*' se demuestra la forma en la que los fines de la
educacion venezolana pasaron a ser uno de los terrenos fundamentales del enfrentamiento ideoldgico entre los
que defendia la nueva forma de vida emanada del corolario revolucionario, y los que se mantenian apegados a
los viejos esquemas. Como veremos, toda una suerte de pedagogia politica hubo de ser desplegada por los
revolucionarios para lograr infiltrar sus ideas, por lo menos en sus principios mas elementales, en las mentes
del pueblo para asi obtener el consenso necesario que les permitiera la victoria. No en vano, Luis Beltran
Prieto Figueroa llegé a definir la labor del Libertador como un largo magisterio.”*

Es asi —nos sefiala Pérez Esclarin- como se pasé de una “educacién para ser buenos cristianos y stbditos
fieles” a un “arma de adoctrinamiento durante la guerra de Independencia”, con el proyecto de crear una
“educacién para convertir al stbdito en ciudadano”.”*® No sélo ganar combates le fue menester a los
revolucionarios, antes por el contrario hubieron de convertirse en maestros, en apdstoles, en catequistas de su
buena nueva ilustrada. Dotar a los venezolanos de una nueva forma de vida, de una ciudadania moral,
representd una batalla mucho mds grande que las militares, y de hecho, tal vez, es la dltima por cuyo resultado
atin aguardamos. Sobre el inmenso esfuerzo de los lideres de la revolucién para crear en la conciencia civica a
través de la educacién hay algunas cuantas cosas escritas, sobre todo a través del inmenso despliegue que
sobre el tema llevé adelante el Libertador y del pensamiento de Simén Rodriguez,”* aunque pocas
contextualizando este pensamiento pedagdgico dentro del enfrentamiento mayor de ideas que lo envolviod, le
dio sentido y del que, finalmente, se convirtié en meollo, como veremos en la siguiente parte de este trabajo.

Por eso la lectura de dos textos de educaciéon moral redactados en el pais, por pensadores venezolanos y para
estudiantes venezolanos, uno en la época en la que el fin de la educacién atin era crear buenos sibditos, y otro
ya en los dias republicanos, puede manifestarnos de una forma muy clara lo que representd ese paso del orden
mondrquico al orden republicano, de la condicién de fieles vasallos del Rey a la de ciudadanos de una nueva
entidad (la Republica de Venezuela) creada de ex profeso para el despliegue de tal ciudadania. Tal es el aserto
del que parte el presente ensayo.

Para ello, tomaremos como hilo conductor para analizar estos libros a uno de los temas nodales de toda ética:
el de la libertad, particularmente pertinente si vemos la fuerte carga politica que adquiri6é durante el proceso.
Las dos obras a estudiar son, la primera, de un franciscano y expresién del orden mondrquico, y la otra de un
abogado, acaso de los idedlogos republicanos mds importantes del bienio 1810-12 y después de la
refundacién de la repiblica en 1830: la Opera Theologica, super librum Sententiarum juxta puriorem menten
Subtilis D. Joannis Duns Scoti, de Agustin Quevedo y Villegas, de cuatro volimenes aparecidos en Espaifia

220 Jbid., p. 28. Un estudio mucho més profuso sobre el tema es el del profesor Antoni Domenech: De
la ética a la politica. De la razén erdtica a la razén inerte, Editorial Critica, Barcelona, 1989, p. 403. Su
lectura es altamente recomendable para el estudio de este problema.

221 “Educacion y valores. La formacién del venezolano en los inicios de la nacionalidad”. En:
AAVV, Etica e Historia. El venezolano posible. Caracas, Catedra Fundacién Sivensa, 1994, pp. 7-20.

222 Prieto F., Luis B.: EI Magisterio Americano de Bolivar, Caracas, Monte Avila Editores, 1981.
23 Jbid., pp. 8 - 12 y 15.

24 Vid, entre otros: Prieto Figueroa, Ibid; Armando Rojas: Ideas educativas de Simén Bolfvar, Caracas,
Monte Avila Editores, 1996; 37 Juan David Garcia Bacca: Simdn Rodriguez. Pensador para América,
Caracas, Academia Nacional de la Historia, 1981.
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entre 1753 y 1756; y el Manual Politico del Venezolano, de Francisco Javier Yanes, aparecido en Caracas
para 1839.%%

Hacia la ciudadania moral.

La sola escogencia de los libros ya plantea y explica por s{ misma la esencia de nuestra tesis: que el problema
de la moral (y, dentro de él, el de la libertad) haya sido trabajado primero por un teélogo y después por un
politico republicano; que aparezca primero en un enjundiosismo tratado de teologia —de los cuatro tomos de la
Opera... el més chico tiene 603 paginas- y después en un pequefio manual que casi raya en el esquematismo;
que el uno esté en plimbeo latin eclesidstico y el otro en 4gil castellano, nos dice bastante del universo mental
y de las sociedades para las que escribieron estos dos hombres en los casi noventa aios que los separan.

Y no es que para 1839 no fueran ya posibles tratados como el de Quevedo, (de hecho entonces la teologia
catdlica sostenia esencialmente lo mismo que él sostuvo); sino que en Venezuela ya no habrd mds tratados
teolégicos de espesa escoldstica tardia y escotista como la suya —y la de Tomds Valero y la de Alfonso
Bricefio y la de Antonio José Sudrez- en medio de una sociedad donde la educacién civica y republicana fue
poco a poco ocupando la funcién —antes dejada solo a la Iglesia- de sefialar su eticidad. Es decir, la
publicacién de Yanes dirigida, “no a los sabios, sino a los que desean conocer los principios y bases de la
organizacién social, y no tienen los libros de donde se han tomado las maximas que en ellas se contienen”,”*®
manifiesta el sino el divorcio, si un alejamiento de la idea ética de Dios, el paso de una ética fundada de una
religion a otra, de talante mds o menos auténomo, fundada en una metafisica naturalista, segin la cual son los
politicos versados en las leyes naturales y no los te6logos lo que tienen las claves para delimitar qué es la vida
buena, pero sin atreverse a negar tajantemente Su impronta en los ciudadanos; al contrario, como veremos, a
cierto nivel le dejard una gran participacion.

El punto radica, por lo tanto, en el sentido general que se le dio a la idea sociedad y en la subsecuente forma
de vida que se propuso después de la Guerra de Independencia. Esta guerra fue, antes que nada y de manera
mas acusada en sus primeras fases, la contraposicién entre una visién de lo que eran y debian ser las cosas
imperante hasta entonces, a otra producto del pensamiento moderno. Esto no quiere decir que el conflicto
social no existié: demasiadas matanzas de blancos quedaron registradas como para no ver su cardcter de
“guerra de colores” (la expresion es de la época) y de castas; lo que se quiere decir es que tanto la solucién a
esos males como la misma oportunidad para que se manifestaran una vez que las innovaciones echadas
adelante en 1810 dislocaron el orden colonial, dejando que afloraran sus contradicciones mds graves, pasaron
por el rasero de lo que la idea ético-politica representaba en cada una de esas visiones del mundo.

A la visién imperante hasta 1810 hemos convenido en llamarla, siguiendo a Elias Pino Iturrieta,227
pensamiento tradicional, mientras que la propuesta por los republicos es la de la modernidad. El pensamiento
tradicional, de indole escolasticista, tiene su centro en la fe en Dios, quien en ultima instancia es el que tiene
los hilos de todo cuanto ocurre en el universo, en razén de lo cual las acciones humanas, individuales y
colectivas, estdn referidas a El y su plan salvifico, y sometidas a sus normas y directrices. Toda accién ética y
politica tiene, entonces, su justificacion, su legitimidad, en el sometimiento al plan de Dios y a su Ley, en lo
que hemos llamado fideismo; y la res publica christiana ha de ser, en este sentido, una imitacion del Reino de
Dios estructurado sobre la base de jerarquias que, partiendo del cielo y pasando por los reyes y los obispos,
llegaran hasta la base de la pirdmide social, dentro de la cual cada quien, cumpliendo con la funcién que Dios

25 Las ediciones que se emplearon para el presente ensayo fueron: Agustin Quevedo y Villegas:
Tratado Filosdfico %egundo. e la A/Igmlidad de los actos Z,umanos, en: Juan David Garcia Bacca:
Antologia del” pensamiento filosdfico venezolano, Tomo I, Caracas, Ediciones del Ministerio de
Educacion, 1954, pp. 231 - 257; y Francisco Javier Yanes: Manual Politico del Venezolano, Caracas,
Academia Nacionalpde la Historia, 1959, p. 246.

226 Yanes: Ibid., p. 25.

227 Vid: Elias Pino lturrieta: “Sentido y fundamento de la mentalidad tradicional”, estudio preliminar al
tomo IV de la Gaceta de Caracas, edicion facsimilar, Caracas, Academia Nacional de la Historia, 1984,
pp. XI - XXXIL

93



Tomds Straka.

le habia dado (vocatio) desarrollaba su tarea para la salvacién de su alma.”*® Es obvio que la condicién del
vasallo, engranado en esas jerarquias y en funcién de las cuales podia desplegar su vida, responde a este
momento.

Por el contrario, la ética de caracter moderno, inicialmente ilustrado, no buscaba en el cielo sino en la tierra,
en el hombre mismo y su bienestar, la justificaciéon de lo que ha de considerarse virtuoso o vicioso. Por lo
tanto, la organizacién social y, dentro de ella, las acciones humanas, han de estructurarse en funcién de este
principio y no de un plan divino de salvacién. No se niega a Dios —salvo en los casos de laicismo extremo-
sino que se le da otro rol menos involucrado con la cosas cotidianas. Por supuesto, en un primer momento lo
detentores del pensamiento tradicional no pudieron concebir este nuevo planteamiento bajo buenos términos:
la Iglesia no tardd en catalogar de pécoros y amorales a los regimenes republicanos fundamentados en estos
principios, y por mds de un siglo el debate ideoldgico fundamental en nuestra sociedad se dio entre el
pensamiento liberal y moderno, entronizado en nuestro Estado y generalmente aceptado por nuestra clase
politica, y el de la Iglesia que llegd a poner en tela de juicio su legitimidad dltima y mantuvo un proyecto de
restauracion de la cristiandad.

Cuando coincidimos con Luis Castro Leiva en asociar esa nueva ética (ese nuevo proyecto de vida) propuesta
por los republicanos con el surguimiento mismo de una nacionalidad,” partimos de esta contradiccién. La
posibilidad de la nueva ética sélo se daba, segun el visor del momento, fuera del régimen absolutista espafiol,
en funcidén de lo cual se consumé el amalgamamiento de una nueva nacionalidad fuera del mismo, que con la
ciudadania de un nuevo Estado (el nuestro) otorgara, igualmente, una ciudadania moral. Como ya nos advertia
hace medio siglo el historiador Augusto Mijares,” el problema fundamental era el de refundar la vida
venezolana bajo otros términos, bien los ilustrados que sofiaron los reptiblicos de 1811, o bien —cosa que no
sefiala Mijares- los de libertad e igualdad mds sui generis sofiados por las masas pardonegras alzadas y al
final, por la accién de lideres de la talla de Simén Bolivar, asimilados a su propuesta de libertad.”'

Si bien a lo largo de la vida republicana los venezolanos logramos, en general, conciliar la ética moderna con
la catélica dentro de una suerte de “teologia liberal”, como se ha venido demostrando en diversos trabajos y
de la que hablaremos mds abajo,” en un primer momento la imposicién del corolario moderno, objetivo
inicial y condicién sine qua non de la Independencia, implicé lo que los préceres defendieron como “el
triunfo de la libertad”, al decir de su principal ide6logo (y acaso el iniciador de ese matrimonio tan
venezolano de catolicismo con modernidad), Juan Germdn Roscio, o sea: “la victoria que ella [la libertad]
obtuvo mis antiguas preocupaciones”,™ el triunfo de esa nueva idea de libertad como base de la forma de
vida planteada por nuestros prdceres, y en la que el resto del colectivo —o al menos su mayor parte- creyd ver
un espacio para la realizacién de sus propios anhelos; sobre las “antiguas preocupaciones” (;acaso las

religiosas?) del pensamiento tradicional.

No en vano Bolivar sefiald, en el momento crucial de la guerra, aquello de que moral y luces (o lo que es lo
mismo, una moral iluminista) son nuestras primeras necesidades, incluso por encima de todo lo demas (que
no era poco) que le faltaba al Ejército Libertador. No sélo armas y uniformes les hacian falta a esos soldados;

228 Sobre este tema: Manuel Garcia-Pelayo: El Reino de Dios, arquetipo politico, Madrid, Revista de
Occidente, 1959.

229 Castro Leiva: Ibid., p. 14; el resto de los ensayos del libro son igual de importantes para este tema.
230 A. Mijares: Ideologia de Ia Emancipacién, Caracas, UCV, s/f (c. 1954), p. 15.

231 Sobre este tema, asi como sobre el pensamiento tradicional y sus combates con el moderno, en
particular en sus connotaciones ético-politicas, versa nuestro trabajo: Tomds Straka, La voz de los
vencidos. Ideas del partido realista de Caracas, 1810-1821, Caracas, UCV, 2000, p. 262.

22 Sobre esta “teologia liberal”, véase: Equipo de Reflexion Teoldgica, Pensamiento Teoldgico en
Venezuela 11I: F. Toro y los Liberales, Caracas, Centro Gumilla, 1981; y Elias Pino Iturrieta: “La Guerra
?ue no tuvo lugar. Aproximacion al Conflicto entre el guzmancismo y la Iglesia venezolana”. Boletin CIHEYV.

296. N°16/ Afio 8. Centro de Investigacion de Historia Eclesidstica de Venezuela, Caracas. pp. 111 -
131.

233 Juan German Roscio: El triunfo de la Libertad sobre el despotismo, en sus Obras, tomo I, Caracas,
Secretaria de la X Conferencia Interamericana, 1953, p. 7.
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también requerian la conviccidn de una moral civica. Adn en 1830 Simén Rodriguez escribia: “el fundamento
del Sistema Republicano esta en la opinién del pueblo, y ésta no se forma sino instruyéndolo.”;”* y dos afios
antes, en el prospecto de sus Luces y virtudes sociales (que finalmente publicé entera en 1840) ya habia dicho
que “Esta obra se DEDICA/ 4 los que conocen ya la Sociedad/ 4 los que tienen costumbres formadas}para
vivir BIEN {bajo el Gobierno monarquico en que nacieron/ pero se DIRIJE/ 4 los que necesitan formar/
costumbres de otra especie}para vivir MEJOR{bajo un gobierno diferente del que tuviéron [sic] sus
padres”:** formar gente para vivir mejor, para el bien vivir republicano, era el objetivo del Maestro de
América. Si, “Moral y luces son los polos de una republica, moral y luces son nuestras primeras
necesidades”,”® ya que esta republica, como bien lo sefiala Rodriguez, necesitaba una nueva moral (unas
nuevas costumbres) para tener una forma de vida mejor, ya que “En el Sistema REPUBLICANO/las
Costumbres que forma una Educacién Social}producen{una autoridad piiblica/né [sic] una autoridad

237
personal”.

Ahora bien, ;qué idea en particular de libertad era esa? ;La de los negros esclavos e indios tributarios que se
alzaron para ser libres una vez echada a andar la revolucién? No, en un principio. ;La de los plantadores
criollos deseosos de comerciar libremente con lo ingleses? Tampoco, al menos directamente. Era una libertad
que abarcaba todo esto y que tenia su centro en otra parte, como bien lo sefiala Roscio: en las preocupaciones,
en las cabezas. Era —volvemos a Castro Leiva- la idea de “libertad de discurrir por cuenta propia en el ambito
de nuestras consciencias y de nuestra practica con el fin de producirnos una nueva idea de identidad o
subjetividad, en la tarea de labrarnos una felicidad y un bien comun individual y colectivo.” Es decir, continda
el mismo autor:

“La idea que busco expresar aqui a través de aquel primer
encuentro con la idea de la libertad de discurrir (la expresion
pertenece al lenguaje moral y politico del licenciado Miguel
José Sanz) es que si hemos de acceder hoy a una idea de
ética que sea nuestra idea de ética, esto es, a una idea de
ética moderna de caracter fundamental; ésta sélo se halla
disponible para nosotros en su condicion de episodio de una
narrativa acerca de la libertad de pensamiento y de la
relacion que ésta establece con la idea de una prdctica
politica venezolana. 238

Dentro de la libertad de pensamiento caben todas las otras aspiraciones de libertad, y fue por esa via que lo
que se inicié como un movimiento de la elite, adversado mayoritariamente por la base de la pirdmide social —
preocupada por libertades mds inmediatas que la libertad de discurrir- a la larga encontré en ella a quienes la
llevarian al triunfo. El corolario ilustrado acabd, desde el gobierno, con el sistema de castas —por el cual los
indios eran menores de edad toda su vida y dependian de sus curas doctrineros y los pardos no gozaban de
verdaderos derechos civiles- y dio los pasos definitivos para la abolicién de la esclavitud con la promulgacion
de la Ley de Vientres Libres en 1821. Asi, esta libertad de discurrir favorecié una autonomia para los
venezolanos, que en su inmensa mayoria no tenfan ninguna dentro de la estructura estamental precedente, por
la cual, a diferencia de lo que dice Adela Cortina para el caso espaiiol, el paso del vasallaje a la ciudadania s{
implicé el alcance de alguna forma de ciudadania moral. Sino habria que preguntarle a los que en 1810 eran

234 Simén Rodriguez: El Libertador del mediodia de América y sus comparieros defendidos por un amigo de
la causa social, en: Inventamos o Erramos, Caracas, Monte Avila Editores, 1992, p. 55.

235 Simoén Rodriguez: Luces y virtudes sociales, en: Ibidem, p. 105.

236 Simén Bolivar: “Discurso pronunciado por el Libertador ante el Congreso de A;Egostum el 15 de feprero
de 1819, dia de su instalacion”, en: Simon Bolivar: Escritos Fundamentales, Caracas, Monte Avila
Editores, 1988, p. 81.

27 Simén Rodriguez: Sociedades Americanas, en Ibid, p. 179.
238 Castro Leiva: Ibid, pp. 14 - 15.
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esclavos, indios sometidos a los corregidores o pardos sin derechos civiles, y en 1830 eran generales,
diputados, hacendados y maestros.

Mijares, que de nuevo parecid percatarse primero del problema, ya lo dijo en 1965: la guerra de emancipacién
fue “la gran empresa en la cual estupendas virtudes —la fe, la constancia, el desinterés, el amor a la libertad y a
la patria- son los verdaderos motivos de la accion”.?* Por lo tanto, efectivamente, una idea nuestra respecto
de la ética s6lo puede asociarse a la del ejercicio de la libertad. Claro, toda idea de ética responde al ejercicio
de la libertad, pero en nuestro caso se trata de una libertad en concreto, nacida de la de discurrir: la
republicana.

La libertad republicana.

Al sefialar las virtudes de la independencia, Augusto Mijares mezcla una virtud teologal, la fe, con otras
liberales, como el amor a la libertad. Esa combinacion, que en el primer momento —por ejemplo en el nivel
del debate para 1811, o medio siglo después cuando en el Syllabus papal se considerd pecado al liberalismo-
hubiera resultado incongruente, sefiala, no obstante, los limites de nuestra ética venezolana, aquellos que nos
han de guiar en el ejercicio de nuestra libertad republicana: como, una vez mads, sefiala Castro Leiva, “el
bolivarianismo y el catolicismo” *** Ya sefialamos la manera en la que, desde el primer momento del paso del
vasallaje a la ciudadania moral, la “pregunta crucial de sus inicios, la pregunta que animara el espiritu de la
confesién de J.G. Roscio: ;como se puede ser republicano y catdlico teniendo que ser, al mismo tiempo, mds
o menos liberal?” estuvo en la base de las tribulaciones de consciencia de nuestros Padres de la Patria.**' Ya
que la base de lo que los republicanos de la primera hora consideraron virtud no correspondia a la idea
entonces generalizada de Reino de Dios, sino a la reptblica, esto generd conflictos de conciencia gigantescos
entre quienes intentaron mantenerse (y a su modo se mantuvieron) a la vez fieles a la Iglesia y a la Republica.

La idea bdasica de nuestros patriotas era esta: “la libertad sélo es posible de manera plena en el marco de una
forma de gobierno republicana como una obligatoria participacion virtuosa en el cumplimiento de los
deberes civicos.”™* Los testimonios de esto son numerosisimos, pero el que alegé el Libertador en el
“Discurso de Angostura” recogen magistralmente lo esencial de los mismos:

“Uncido el pueblo americano al triple yugo de la ignorancia,
de la tirania y del vicio, no hemos podido adquirir ni saber, ni
poder, ni virtud. Discipulos de tan perniciosos maestros, las
lecciones que hemos recibido y los ejemplos que hemos
estudiado son los mas destructores. Por el engario se nos ha
dominado mas que por la fuerza; y por el vicio se nos ha
degradado mds bien que por la supersticién. La esclavitud es
hija de las tinieblas; un pueblo ignorante es un instrumento
ciego de su propia destruccion: la ambicion, la intriga, abusan
de la credulidad y de la inexperiencia, de los hombres ajenos
de todo conocimiento politico, econémico o civil; adoptan como
realidades las que son puras ilusiones; toman la licencia por
la libertad, la traicion por el patriotismo, la venganza por la
justicia. Semejante a un robusto ciego que instigado por el
sentimiento de sus fuerzas, marcha con la seguridad del

29 A, Mijares: “Una tesis reaccionaria”, Obras completas, Tomo VI, Caracas, Monte Avila Editores,
1998, pp. 515 - 516.

240 Castro Leiva: “Las suertes de la virtud en la repiiblica”, en Ibid, p. 58.
241 [bid., p. 60.
242 [bid., p. 34.
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hombre mds perspicaz, y dando en todos los escollos no
puede rectificar sus pasos. Un pueblo pervertido si alcanza su
libertad, muy pronto vuelve a perderla; porque en vano se
esforzaran en mostrarle que la felicidad consiste en la
prdctica de la virtud: que el imperio de las leyes es mds
poderoso que el de los tiranos, porque son mds inflexibles, y
todo debe someterse a su benéfico rigor: que las buenas
costumbres, y no la fuerza, son las columnas de las leyes,
que el ejercicio de la justicia es el ejercicio de la libertad. 243

No en vano este hermoso parrafo forma parte de la misma pieza en la que el Libertador propuso la creacién
del Aerépago. El proyecto es claro: las virtudes han de ser civicas y estdn en el cumplimiento de las leyes, en
el ejercicio de la libertad, dentro del marco de una sociedad en la que la censura moral quedaria en manos de
una institucién republicana como el Poder Moral. Contrastado con el Antiguo Régimen, donde las virtudes
politicas y sociales s6lo eran susceptibles de tener sentido en funcién de su naturaleza sotereoldgica, es una
ruptura importante: no es la salvacién el problema de la virtud, sino la felicidad. Ahora bien, ;y Dios?
Recuérdese que la ética propuesta es laica: es decir, puede articularse con las ideas religiosas, como lo ensayé
Roscio en su libro y lo practicard el mismo Bolivar. De esa manera lo que Castro Leiva llama
“bolivarianismo”, como expresion suma de nuestra moralidad civica, y el catolicismo pudieron, poco a poco
irse integrando.

A partir del momento en el que ya la independencia estaba consumada y la formacién de esos republicanos en
las nuevas luces y la nueva moral se hizo imperante, fue necesario que esta reinterpretacion liberal-catélica (o
cuando menos liberal-cristiana) pasara a cartillas mas o menos elementales para su difusién entre el pueblo y
entre los estudiantes de las escuelas y los colegios. Los dos textos que se destacan al respecto son el Manual
del Colombiano o Explicacion de la Ley Natural, atribuido a Tomds Lander, aparecido en Caracas en 1825;y
acaso para contraponerlo, una vez separados de Colombia, el Manual Politico del Venezolano, publicado por
Francisco Javier Yanes en 1839, y acaso la obra cumbre de nuestra ética civica de los primeros tiempos.

Francisco Javier Yanes (1777-1842) forma parte del elenco casi olvidado de los patriotas civiles que llevan
adelante la revolucién de 1810 y que, una vez arrasados por el vendaval predominantemente militar de la
siguiente década, salen de escena para volver con la instauracién de Colombia, pero sobre todo con la puja
por la separacion de Venezuela de esta unién colombiana (1826-1830). Yanes nacié en Camagiiey —entonces
llamado Puerto Principe- y vino muy joven a Caracas con su tio, el médico (también cubano) Francisco Javier
Socarrés, tan afamado que ain una esquina de la ciudad lo recuerda con su nombre. Acd estudiaria y se
casaria con una parienta, también de apellido Socarrds. Ya abogado, se une entusiasta a la ola revolucionaria
de 1810; miembro de la Sociedad Patridtica, Constituyente en 1811, es de los firmantes de la Declaracién de
Independencia y pronto se convertird en uno de los principales voceros e idedlogos de la causa revolucionaria,
asi como en uno de sus juristas mas prominentes. La caida de la Republica en 1812 representa para €l un largo
periplo de exilio, hasta que huyendo de Morillo se interna en los llanos para unirse a las guerrillas de Péez,
donde combina sus labores de letrado con un breve paso por los campos de batalla. Tras Carabobo entra a la
Corte Superior de Justicia del Distrito Judicial del Norte (Venezuela), supeditada a la de Bogotd. Reinicia
entonces su vida de magistrado y, con ella, comienza igualmente su vocacién como escritor, periodista,
historiador y polemista. El observador caraqueiio y El constitucional caraquefio son sus ya célebres atalayas
de lucha, y en 1826 da comienzo, junto a su compaiiero de luchas desde 1810, y entonces colega en la Corte,
nuestro primer presidente de la republica, Cristobal Mendoza, a la que tal vez fue la méds grande empresa
intelectual del momento, y una de las mds grandes obras historiograficas desarrolladas en el pais hasta entrado
el siglo XX: la afamada Coleccion de documentos relativos a la vida puiblica del Libertador de Colombia y
del Perii, Simon Bolivar de “Yanes y Mendoza”, como se la conoce, y que desde esa fecha hasta 1829 publica
quince volumenes. Si se piensa en la inopia general del pais por las dos décadas de devastadora guerra, en el

23 Simén Bolivar: Ibid p. 61.
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clima de inestabilidad politica producto de la Cosiata y la subsecuente ruptura con Colombia, asi como en el
hecho de que los dos compiladores (sobre todo Yanes) eran personajes de primera linea en esa secesion de
Venezuela y en la creacidn de la Cuarta Republica, sorprende la dimension de este trabajo.

Esta obra, como todas las otras historiograficas de su momento —las historias de Montenegro y Baralt, la
compilacién de Blanco y Azpurua- tenia un objetivo fundamental: dotar a la recién nacida republica de una
conciencia patria, de un espiritu civico minimo. Ya Pdez habfa mandado a reeditar la historia de Oviedo y
Baiios, que entonces cumplia un siglo, pero hacian falta una historia y una geografia propias de Venezuela
para educar a los venezolanos, todos entonces formados en el drea por los cronistas de Indias, por las historias
de Espafia que se dictaban en las escuelas o por otros resimenes de extranjeros. Por algo —salvo el caso de
Montenegro, que publicd para los alumnos de su colegio- el Estado financiard la publicacién de las obras
histéricas y geogréficas de Codazzi, Baralt, Blanco y, después, O’Leary. Yanes, hombre del nuevo estado
nacido en 1830, no se queda atrds. A la compilacién de documentos de Bolivar, le sigue, en 1842, su obra mis
célebre, el Compendio de la historia de Venezuela desde su descubrimiento hasta que se declard estado
independiente, dejando inédita (y lo estard hasta 1943) una Relacion documentada de los principales sucesos
ocurridos en Venezuela desde que se declaro Estado independiente hasta 1821, cuyos manuscritos fueron, sin
embargo, muy consultados a lo largo del siglo XIX; asi como una Historia de la Provincia de Cumand y otra
Historia de Margarita. Pero ese sentimiento de nacionalidad, esa defensa de la nueva forma de vida y de esa
idea de libertad que impregna toda aquella historiografia, pronto necesité de alguna ayuda mas especifica para
afianzar las virtudes republicanas que los historiadores procuraban inculcar a través del ejemplo de la
heroicidad de los Padres de la Patria. Esto explica plenamente la razén de ser del Manual Politico del
Venezolano.

Todo cuanto se ha venido diciendo de la nueva ética republicana, laica que asumimos los venezolanos desde
1811, se ve en este trabajo. Se trata de un resumen de las categorias basicas del liberalismo, de un abecedario
republicano sucinto para orientar a los venezolanos que entonces asistian al fin de su segundo periodo
constitucional después de sortear con éxito el intento militarista de la Revolucién de las Reformas, que tanto
conmovié a Yanes y que con tanta vehemencia atacé desde su pluma. El libro, pues, como nos lo dice en su
preliminar, responde a lo siguiente:

“Habiendo de tratar del gobierno representativo y de los
derechos esenciales del hombre social, juzgamos muy
conveniente decir antes alguna cosa sobre el gobierno en
general, su instituciéon, objeto y fines, porque estas
observaciones se dirigen, no a los sabios, sino a los que
desean conocer los principios y bases de la organizacion
social, y no tienen los libros de donde se han tomado las
mdximas que en ellas se contienen, ni el tiempo necesario
para leerlos; y porque hay ciertas cosas que, aunque se
hayan dicho muchas veces, deben sin embargo repetirse
donde tienen sus propio lugar. 244

Esta funcién de maestro responde al hecho de que “la sociedad se compone de gran nimero de personas,
cuyas voluntades diversas, pasiones discordantes, intereses opuestos y limitados no podian producir sino
desorden y tumultos”, razén por la cual —y aqui es donde lo ético y lo politico saltan- para “reglar la conducta
de sus miembros, velar en la seguridad, y procurar la felicidad de todos, y en fin, estrechar a cada uno al
cumplimiento de sus obligaciones conforme al pacto social”, se instituy6 el sistema representativo, cuando
“satisfecha por la experiencia la comunidad de los talentos, prudencia y probidad de algunos de los asociados,
les encargé [el resto de la asociacidn] hablar en su nombre”. 245

24 Yanes: Ibid, p. 25.
25 Jbid., pp. 26 - 27.
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Veamos: reglar la conducta para procurar la felicidad, ;qué otra cosa es inicialmente la ética? Orientar la
libertad de los hombres para la vida buena, y tal tipo vida, para serlo, ha de serla segun las virtudes (Bolivar,
en buena medida, no hace sino seguir a la tradicién iniciada con Aristételes cuando afirma que la felicidad
consiste en el ejercicio de la virtud), pero en el caso de Yanes, como de los otros republicos, esa virtud debia
ser la virtud republicana: el cumplimiento de las obligaciones conforme al pacto social.

“Asi que el gobierno civil es la suma de las fuerzas fisicas y
morales, que la sociedad deposita en las manos de aquellos
que ella elige y cree a propdsito para conducirla a su término,
que es la felicidad, tnico objeto del ser individual y social.
‘Quiero ser feliz’, es el primer articulo de un cédigo anterior a
toda legislacién. 246

(Y cudl es ese “cddigo”? Aqui es donde estd el quid de la cuestion. ;Los designios del cielo? Yanes no se
atreve a negarlo —como ninguno de los suyos, como en realidad casi ningin ilustrado- pero tampoco lo
afirma: cree en Dios, pero su Dios ilustrado no es uno providente, sino uno organizador que tiene un
mayordomo (segun la popular férmula de entonces) en la Naturaleza, de manera que el c6digo de esa moral
no estd, no puede estar (o no puede estar s6lo) en su adecuacién a un plan salvifico, sino a algo tan pedestre,
incluso orgdnico y, a la vez, difuso, como la “felicidad”, que como hemos venido sefialando, podemos
asimilar a lo que el “lenguaje de las virtudes” llama la vida buena. Pero esto manifiesta una ruptura
epistemoldgica importante. El largo titulo de la obra en su edicién principe —que, extrafiamente, no se
reproduce integro en la de 1959- es el siguiente: Manual politico del Venezolano 6 Breve exposicion de los
principios y doctrinas de la ciencia social que deben ser conocidos por la generalidad de los ciudadanos.*"’
Como se nota, el origen y los alcances de esa moralidad quedan claros: no hay que buscarlos ni se elucidan a
través de la teologia, sino en lo que ya entonces empezaba a llamarse ciencia social, es decir en el
conocimiento emanado de la investigacién cientifica de la sociedad que, segun el estado de la cuestion
entonces, ya habia demostrado algunas leyes o derechos naturales. “Los principales derechos del hombre
social —contintia diciendo Yanes- son la libertad, la igualdad, la propiedad y la seguridad, cuyos derechos
explicaremos valiéndonos de las doctrinas de los buenos autores”, ya que “siendo atn novicios en politica, no
podiamos tener la pretensién de aspirar a la originalidad” (jy vaya que no la tuvo!) “ni tampoco a que se nos
coloque en el nimero de los autores™:**® de hecho la edicién de 1839 es escuetamente firmada “ Por un
Venezolano™.

De esa manera, cumpliendo con su promesa de seguir la receta de los consagrados al pie de la letra inicia su
capitulo (el tercero de la obra) sobre la libertad dentro del mds doxo —provoca decir: ortodoxo- iluminismo:

“El hombre, dice Rousseau, ha nacido libre y vive en todas
partes esclavizado. Es esta una verdad que sélo pueden
desconocerla aquéllos que desoigan la voz de la razén, o
deseen la humillaciéon de la especie humana. En efecto, la
libertad es un atributo esencial del hombre; y cuando la
naturaleza ha dado a todos los sentidos que bastaban para
su conservacién, de modo que ninguno necesita de los otros
para existir, es evidente que todos los hombres son
naturalmente libres, sin estar necesariamente sujetos a otro,

246 [hidem.
247 Caracas, Imprenta de Valentin Espinal, 1839. p. 252.
248 Yanes: Manual Politico del Venezolano, Caracas, ANH, 1959, pp. 34 - 35.
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ni tener derecho para dominarle. Por esta propia razon, los
pueblos o naciones que no son mds que la reunion de esos
mismos hombres, son libres y gozan de una entera libertad
para gobernarse del modo que mejor les parezca, por lo que
decia muy bien Sidney, que la libertad de los pueblos viene
de Dios y de la naturaleza, y no de los reyes. 249

Pero, “;qué es la libertad y en qué consiste?”, se pregunta después.”> Gira por un montén de definiciones, que
van desde Alfonso El Sabio y los jurisprudentes romanos, hasta los mds recientes ilustrados y liberales de su
momento, para llegar a una conclusion interesante:

“De aqui puede conocerse que no es facil establecer una
definiciéon completa de la libertad y que, habiendo varias
especies de ésta, es muy probable que en un estado sea
conocida una y desconocida otras, como también el que se
coloque esa libertad en las cosas que en otras partes se
tendrian por opresion y tirania. Baste decir aqui que la
libertad natural es el derecho que tienen todos los hombres
por la naturaleza de disponer de sus personas, de sus
acciones y de sus bienes, del modo que juzguen mds
conveniente a su felicidad, con la condiciéon de no quebrantar
en nada sus deberes, ni con respecto a Dios, ni a si mismos,
ni a los demas hombres.

Al derecho de libertad corresponde una obligacion reciproca que impone la ley natural a todos los hombres y
que les obliga a no perturbar a los demds en el ejercicio de su libertad mientras no abusen de ella.

Esta libertad se llama derecho natural, porque es una
prerrogativa inherente a la naturaleza del hombre y que le

pertenece por una consecuencia necesaria de su constitucion.”
251

De alli la inmensa carga moral de la libertad: sin ella no hay moralidad posible, porque es ella la que permite
la busqueda de la felicidad, de la vida buena. Valga al respecto otra buena cita in extenso:

“Algunos juzgan que la libertad no debe considerarse sino
como un medio de conseguir la felicidad; y ciertamente no
carecen de razén porque la libertad no es el fin de la
asociacion sino un medio de conseguir la felicidad; bien que
un medio tan necesario, que se confunde con el fin por lo que
dice muy bien De Tracy que la libertad y felicidad son una
misma cosa Yy que sin libertad no pueden ser felices los
hombres.

29 [bid., p. 92.
250 [bid., p. 93.
1 [bid., p. 97.
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En efecto, el fin tltimo de las sociedades es la felicidad y no la libertad, que no es mds que un medio para
conseguir aquélla: y si la felicidad se pudiera lograr sin la libertad, nada importaria, pues con tal que se logre
el fin, no importa mucho por qué medios se logre. Lo que interesa verdadera y esencialmente no es que un
pueblo sea libre, sino que sea feliz. Esparta era un pueblo libre, segiin dicen, y no era feliz; los persas no eran
politicamente libres en el reinado de Abas el Grande y eran felices: un hombre vagante a su voluntad en un
desierto y muriendo de hambre o de sed, es ciertamente un hombre bien libre; ;y dird alguno que es dichoso?

De donde se siguen estas dos mdximas tedricas Yy
prdcticas: 1%, que siendo la libertad el medio mas necesario
para conseguir el fin de la asociaciéon politica, que es la
felicidad del mayor numero de asociados, las leyes deben
dejar la mayor libertad posible a los ciudadanos; 2%, que no
siendo la libertad mds que un medio, no debe buscarse como
fin y, por consiguiente, cuando la libertad estd en oposiciéon a
la felicidad debe ser sacrificada ésta. 252

Aunque es dificil saber el dia de hoy de donde Yanes sacd que los espartanos -jlos hijos de aquella Esparta
tan admirada por todos los filésofos griegos!- no eran felices o, mds aun, que no eran libres, sus tesis son
contundentes, un ejemplo claro de la ética de la felicidad iluminada. En las siguientes pdginas se dilata en
explicar los diversos tipos de libertad, la civil, la personal, la politica, la civil, la individual, religiosa,
producto de las cuales emanaria lo que hoy conocemos como la ciudadania moral. Ya al final del capitulo
dice, a guisa de conclusidn:

“La sociedad y el gobierno fueron instituidos, y las leyes
son hechas para afianzar la libertad y demds derechos
individuales, y para trazar a los hombres la ruta que debe
conducirlos al bienestar, sin perjuicio del de otros. Un pais
verdaderamente libre serd aquél en que cada ciudadano,
protegido por las leyes, tenga la facultad de trabajar en su
propio bienestar, en su interés particular, y en donde no sea
permitido a ninguno obrar contra el interés general, ni ofender
el bienestar de sus ciudadanos. Una sociedad es libre cuando
todos sus miembros, sin distincion, estan sometidos a la ley,
y no a la voluntad de un hombre...”253

Es decir, es libre cuando no hay vasallaje, que eso es el estar sometido a otro hombre. Pero el problema no
estd, como en toda ética civica, en esos minimos —recordemos a Cortina- que todos compartimos, sino en los
mdximos. Una de las aporfas fundamentales de todo el pensamiento ético moderno estd alli, en el hecho de
que la globalidad de lo que han de entenderse como buenas costumbres, trasciende la esfera de lo puramente
juridico. Los minimos de esta ética se refieren a las relaciones del individuo con los demads, cosa facilmente
regulable, pero dicen poco en relacién consigo mismo, que es en todo caso el fin real de toda ética. Por
ejemplo, se da por sentado que todo individuo ha de buscar la felicidad, pero se dice poco del cémo y del qué
es tal felicidad. Vivir en la virtud no aclara mas el problema ya que, en ultima instancia, /qué son las virtudes?
La omisidn casi general a esta respuesta en los textos de la primera hora de la republica sélo puede indicar
una cosa: que los hombres que escribieron y a quienes iban dirigidos tales textos no tenia duda sobre lo que es
una virtud, que prima facie no se planteban tal pregunta.

22 [bid., pp. 98 - 9.
23 [bid., pp. 127 - 128.
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El respeto al préjimo, la seguridad de la persona y de la propiedad que es la libertad civil, la religiosa que se
funda en la tolerancia o la individual que Yanes asocia con el mérito —y no el abolengo- como vara de medida
social, son valores que todos aceptan, son los minimos. Pero, ;y si una persona simplemente no desea tener
méritos para nada o no quiere desarrollar ninguna empresa, alegando que esa inhibicién forma parte de su
libertad? ;Quién garantiza que las personas se respeten a si mismas y practiquen la templanza, o que sean
valientes? Los textos asumen que una vez que el ciudadano practique las virtudes civicas, por afiadidura
practicarfa las demds. En el “Discurso en que se manifiesta el verdadero origen de las virtudes politicas y
morales que caracterizan a los republicanos, pronunciado en la Sociedad Patriética de Caracas, en honorable
memoria de su consocio el ciudadano Lorenzo de Buroz”, cuyo autor desconocemos, y que aparecié en el N°
2 de El Patriota de Venezuela, 6rgano divulgativo de tal corporacién, a principios de 1811, leemos que el
“origen” de los “atributos republicanos” es el amor a la Patria: “en efecto, la Patria en estos términos
concebida, es el idolo de los republicanos y su ferviente amor a esta divinidad produce en ellos un ctimulo
prodigioso de virtudes, las cuales son con respecto al amor de la Patria, como las lineas que parten del centro
de la circunferencia o como los rayos del sol reunidos en el foco de un espejo ustorio.””* De tal manera que
ese amor lleva a la vida virtuosa:

“La costumbres de un pueblo libre son la probidad de la
vida y no la extension de las facultades del hombre, aquel
pueblo tendrd costumbres que no ofendan jamds la
honestidad publica y que oculta lo que sélo encanta porque es
reservado. Tendrd costumbres el que dentro de sus recintos
no tolera la vagancia ni la ociosidad y se gloria de que todos
sus individuos son los mas aplicados e industriosos en sus
respectivas profesiones y destinos, el que cuenta el numero
de sus ricos propietarios por el numero de los
establecimientos ttiles que han hecho, el que celebra y
aplaude la sobriedad de sus préceres 'y sigue
espontaneamente en esa parte de sus laudables ejemplos. El
ciudadano tendrad las costumbres del comercio si es fiel en el
desempeno de sus comprometimientos; las del magistrado si
es siempre equitativo en sus juicios; las del sacerdote si
ensenia lo que cree y recomienda lo que es honesto; las del
soldado si prefiere la muerte a la afrenta, si somete sus
inclinaciones y su voluntad a las érdenes del jefe. 255

Es decir, el amor a la patria de los pueblos libres es la fuente de su virtud, ddndose de por contado cudles son
esas virtudes: simplemente, las que siempre se han tenido como tales. La idea de perfeccién moral, por lo
tanto, es esencialmente la misma que desde Aristételes venia configurdndose, sélo que se alcanzan en libertad
y por efecto del amor a la patria y no, cosa muy importante como veremos (o no sélo) por el amor a Dios,
como se entendia antes. A tal punto llega esto que en el proyecto de Poder Moral que plantea el Libertador en
Angostura, vemos que las funciones del Aerdpago (tribunal al que significativamente define como santo), son
en suma las de resguardar una areté que en lo esencial venia de muy atrds, y que le da a esta institucién
algunos toques que en no pocas cosas la hacen parecer un Santo Oficio republicano:

“Constituyamos este Aerépago para que vele sobre la
educacion de los ninos, sobre la instruccion racional; para que

254 Testimonios de la Epoca Emancipadora, Caracas, ANH, 1961, p. 347.
25 Jbid., p. 351.

102



Tomds Straka.

purifique lo que se haya corrompido en la republica; que
acuse la ingratitud, el egoismo, la frialdad del amor a la
patria, el ocio, la negligencia de los ciudadanos; que juzgue
de los principios de corrupcion, de los ejemplos perniciosos;
debiendo corregir las costumbres con pena morales, como las
leyes castigan los delitos con penas aflictivas; y no solamente
lo que choca contra ellas, sino lo que las burla; no solamente
lo que las ataca, sino lo que las debilita; no solamente lo que
viola la constitucion, sino lo que viola el respeto ptblico. La
jurisdiccién de este tribunal verdaderamente santo deberd ser
efectiva con respecto a la educaciéon y a la instruccién, y de
opinién solamente en las penas y castigos. Pero sus anales, o
registros donde se consignen sus actas y deliberaciones; los
principios morales y las acciones de los ciudadanos, seran los
libros de la virtud y del vicio... 256

(Y qué cosas podrian haber tenido al respecto tales libros como virtud o vicio? Dos datos nos aporta al
respecto Yanes, quien si bien estuvo entre aquéllos republicos a los que ésta y muchas de las otras ideas de
Bolivar siempre les disgusté por su talante conservador (por algo el Libertador terminarfa pactando
francamente con la Iglesia y dejidndole finalmente esas cosas de censura al arzobispo de Bogotd), en lo
esencial mantenia puntos en comtin; el primero:

“No es libre el licencioso, pues desde el momento en que se
aparta de las reglas inmutables de la equidad y de la moral,
que ninguna institucion humana puede contrariar, turba el
orden y viola la justicia, sin la cual no puede subsistir
ninguna sociedad. De aqui es que la moral y la libertad obran
reciprocamente, siendo la una de la otra, causa y efecto. La
libertad por tanto puede considerarse como un ramo de la
moral, y sus semillas se reproducen como plantas iguales a la
principales. De esta manera ellas se mueven juntas en un
circulo, sosteniéndose reciprocamente, y esparciendo luz y
felicidad sobre las naciones a quienes bendicen con su
presencia.

El estado de sociedad de la reptiblica del Norte de América,
es una alta prueba del feliz influjo que la libertad y la moral
tienen mutuamente sobre si, y sobre la prosperidad publica y
privada (...) De aqui es que las instituciones publicas, y los
derechos privados, reposan sobre una misma base, la mds
firme y menos costosa es, a saber, el interés individual y el
afecto de todos los ciudadanos; de donde proviene el orden
moral, y aquel ardiente amor a la libertad con que todos
procuran distinguirse; y mientras que ninguna nacién es mas
feliz, ninguna tampoco tiene mayor numero de soldados
patriotas dispuestos a defenderla contra toda agresion

256 Simén Bolivar: Ibid p. 82.
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exterior, contra todo movimiento interior que conspire contra
su destruccion. 257

Acaso esto dltimo de la movilizacién contra lo que conspire a favor de la destruccidon del orden iba
solapadamente contra los movimientos disgregacionistas como el de la Revolucién de las Reformas... Pero,
mads alld del sabor utilitarista -;hard falta resaltar la admiracién a Bentham y el resto del pensamiento inglés
en todo lo que se ha venido glosando del Manual...?- de la moral, observamos dos cosas: que el valor es una
expresion suprema de ella, el amor a la patria, esencia inicial de toda areté -y qué otra cosa podian ser las
virtudes civicas en los dias de Bolivar, cuando amar a la republica era luchar por implantarla?-; y que la moral
es “inmutable”: claro, es la areté de todos los tiempos. Pero hay mas. El segundo dato ya lo habiamos citado
en la definicién inicial de libertad que da Yanes; entonces lefamos que esta es un derecho natural para que
cada quien disponga de si mismo “con la condicion de no quebrantar en nada sus deberes, ni con respecto a
Dios, ni a si mismos, ni a los demds hombres.”>®

Pues, acé estd la naturaleza de esa moral: los deberes para con Dios y para con la integridad fisica y psiquica
de los hombres. Asi la libertad y la moral ilustradas terminan finalmente volteando hacia el cielo, pero —como
corresponde a toda ética laica- no lo hacen expresamente. Véase que en el discurso pronunciado en honor a
Lorenzo de Buroz se dijo que los hombres libres tendrdn la virtud del sacerdote si recomiendan lo que es
honesto, ergo la honestidad en las costumbres estd en la doctrina de la Iglesia o cuando menos en los
evangelios. Ese fue el quid de toda la “teologia liberal”, la solucién que encontraron nuestros republicos para
ver qué hacer con Dios: es un asunto de ultimidad, de consciencia, pero no susceptible de ser metido en lo
publico. De hecho, ese problema de qué es en si lo moral es un problema que se trasluce de sus textos pero no
es su problema. Y ello se debe, entre otras menores, a una razén epistemoldgica propia del pensamiento
moderno: las causas metafisicas de las cosas son consideradas carentes de importancia, “sutilezas” que no
llevan a ningtin lado; son las causas, digamos, fisicas, naturales, las que interesan. Por algo Yanes llamé6 a su
manual un tratado de ciencia social, no una reflexion metafisica o teoldgica: describir lo que hay (que es la
funcién de toda ciencia) y en cuanto tal considerarlo natural es su objetivo.

El pensamiento tradicional, por el contrario, centraba el problema precisamente en lo metafisico. Salvo que se
compruebe lo contrario, cuando Yanes hablaba de las reglas inmutables de la moral o de los deberes para con
Dios, no podia pensar sino en lo que habia aprendido, desde sus dias de catecismo hasta sus estudios en la
Real y Pontificia Universidad. Ese trasfondo catélico, escoldstico, presente en él —y en el resto de la
colectividad- es fundamental para entender la dimensidn real de la ruptura que representd la Independencia y
de la imbricacién que luego se logré en nuestra moral.

La Universidad a la que fue Yanes estaba en manos de frailes
franciscanos, de manera que los estudios estaban bajo la
égida del escotismo. De hecho, todas las obras filoséficas
escritas en el pais o por venezolanos durante la colonia fueron
escotistas; y de éstas casi la totalidad estaba redactada para
el uso de los estudiantes de la Universidad caraqueria. Por
eso, si tal vez el libro de Quevedo y Villegas —al fin y al cabo
también profesor de filosofia en la provincia- ya no era usado
por los estudiantes para cuando Yanes curso derecho, si es
seguro que la clave escética estuvo en su formacion. Un
hombre temporalmente intermedio entre Quevedo y Yanes,
Fray Juan Antonio Navarrete (1749-1814), e intelectualmente
activo para finales del siglo XVIII, cuando se formé la

%57 Yanes: Ibid., pp. 128 - 129.
28 Jbid., p. 97.
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generacion de la Independencia, escribio: “Escotistas que se
hayan apartado de su doctrina escética, y adherido a loas
tomistas , jamds he visto, mdxime en las cuestiones
caracteristicas. Pero tomistas que hayan dejado la suya y
firmado la de Escoto por convincente y adaptable al
entendimiento, yo he visto algunos. 259

Algo de escotista hubo entonces en toda la base escoldstica sobre la que nuestros préceres construyeron su
ideario y montaron sus ideas ilustradas.”® Por ejemplo eso de ubicar la fuente de la virtud en el amor a la
Patria: para el escotismo estaba en el amor a Dios y el traslado de un concepto a otro se manifiesta asi
evidente.

La libertad cristiana.

La idea de libertad es consustancial al cristianismo y si los ilustrados la exaltaron fue sobre la base de la alta
valoracién en que ya la tenia la escoldstica, base real de todo el pensamiento occidental. Inclusive, la idea de
que la libertad significa algo més que la condicidn contraria a la de esclavo, o que la capacidad de un pueblo
para darse sus propias leyes, pardmetros en que la tenian los clésicos, se debe en gran medida a esta religién
que desde el primer momento se presenté como una oferta de liberacién, de redencién.

Hermanos habéis sido llamados a la libertad (Gélatas 5, 13). ;Pero qué libertad es esta que ofrece San Pablo?
Es la liberacién del pecado y, por él, de la muerte. El hombre es libre en la medida en la que, participando de
la libertad divina y entendiendo la bondad de la propuesta de salvacién, se somete a ella:**' sélo bajo esos
términos habr4 libertad plena y podra advenir el reino del amor. Por eso la libertad —como ya lo sefialé Santo
Tomads de Aquino- ha de ser el presupuesto de toda acciéon moral: libremente el hombre puede escoger entre la
libertad de Dios y la autoesclavitud del pecado; y ya que por gracia toda creatura estd ordenada a lo
sobrenatural, la libertad siempre tenderd hacia Dios. En consecuencia el hombre es necesariamente libre y
bajo la misma necesidad —tal es la postura tomista- dirige racionalmente su libertad hacia la salvacién. Por
ello, en las acciones humanas, si Dios es la causa primera de la gracia, la libertad del hombre que colabora
con Dios adquiere méritos de causa segunda, y cuando el hombre comprende la 16gica de la bondad de la
propuesta de Dios, se someta en ella, llega a la beatitud que es la dichosa comunién con Dios, cuando El nos
comunica su conocimiento y nos recibe en su amor, y esto es asi —es bueno insistir en eso- necesariamente
porque la razén siempre va hacia Dios.**

Tal es la postura general de la Iglesia, pero no en particular de lo que se ensefi en Venezuela. En el escotismo
esta libertad adquiere otros matices. Para los escotistas el componente racional sostenido por el Doctor
Angélico y su consecuente connotacidn de necesidad, en realidad aminora la idea de libertad; por eso “Duns
Escoto rehusa sacrificar esta libertad a ninguna ‘necesidad’ que se impondria a la decisién, como la caida se
impone a los cuerpos pesados, segtin la antigua fisica, o como el eros platénico determina la ascension de las
almas hacia su lugar natural. Dios ama y quiere libremente; los mismos bienaventurados gozan solamente de

29 Juan A. Navarrete: Arca de letras y teatro universal, Tomo I, Caracas, ANH, 1993, p. 262.

20 Al respecto, vid: J. M. Echevereria: “Las ideas escoldsticas y el inicio de la revolucion
hispanoamericana”, Montalban, N° 5, 1976,Epp. 279 - 338; Elias Pino Iturrieta, “Nueva lectura de la Carta
de Jamaica” en Ideas y Mentalidades de la Emancipacion, Caracas, ANH, 1998, pp. 71 - 110; y nuestro
trabajo, T. Straka, Ibid.: pp. 50 y ss.

261 “Jesus dijo entonces a esos judios que crefan en €l: “Ustedes seran mis verdaderos discipulos si
uardan siempre mi palabra; entonces conocerdn la Verdad, y la Verdad os hara libres.
espondieron: “Somos hijos de Abraham y nunca hemos sido esclavos de nadie, ;por qué dices que

llegaremos a ser libres? Jesus le contest6: "En verdad, en verdad, les digo que el que comete pecado

es esclavo del pecado. Pero el esclavo no quedara siempre en la casa; el Hijo, al contrario, esta

siempre en ella. Si el Hijo los hace libres, ustedes seran realmente libres.” Juan §, 30-36.

262 Al respecto, véase el clasico de teologia moral de Bernard Héring: La Ley de Cristo. La teologia
moral expuesta a sacerdotes y seglares, Tomo I, Barcelona: Edt. Herder, 1968, pp. 149 y ss.
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la gracia betaficante, porque no dejan de querer a Dios. El agape cristiano es el acto voluntario de una criatura
capaz de rehusar el don que le es ofrecido libremente.”**

Para Escoto la voluntad tiene primacia sobre la razén; ella es la verdadera duefia del alma, y es la que
determina a qué percepcion ha dirigirse el entendimiento, de modo que lo que la voluntad no desea, lo hace
desaparecer por el desvio de la atencidn. Inicialmente Dios tiene libertad absoluta, de modo que no hay nada
necesario en sus actos: El hace y revela lo que le dicte su voluntad, y bajo los mismos términos revela lo que
desee. Es famosa la ética escotista segtin la cual los diez mandamientos no se deducen del entendimiento
divino, sino de su voluntad: salvo los tres mandamientos de la primera tabla, que se refieren directamente al
Creador y que por tal son derecho natural; los otros siete, de la segunda tabla, que se refieren a creaturas
contingentes, hubieran podido tomar cualquier otra forma que el Sefior hubiese deseado. Esto tuvo una
consecuencia inmensa en la relacién de los escotistas con la moral y la politica: las leyes tienen, por esta
misma razén, una cardcter mas bien relativo, dependiendo de las necesidades del hombre después de la
pérdida de su estado de inocencia, de alli, por ejemplo, que en la politica el gobierno ideal sea el que garantice
el bienestar del pueblo y descansa en el libre consenso de los ciudadanos, y no cualquier otro que no asegure
esto, aunque alegue que “necesariamente” el orden de las cosas es como es.

Ya a nivel ético individual, si bien el entendimiento nos dice las cosas como son, la voluntad es la que decide
con absoluta libertad. Por eso la bienaventuranza no estd en conocer a Dios, sino en amarlo. Dios es amor y
s6lo en ese amor —y no en su conocimiento- es que el hombre obtiene la felicidad. La base de toda moral,
entonces, es como lo sefialaban nuestros republicos, el amor. Y esto quedé muy prendado en la mentalidad
venezolana. Es acd donde encontramos el quid de la cuestion. Veamos, después de leer las interpretaciones

174

que los escotistas criollos redactaron de estas tesis, y tras cotejarlas con visor de inmigrante con la “ética
vivida” del venezolano comiin, Juan David Garcia Bacca llega a la conclusién de que la influencia de esta
doctrina en la formacién de una ética venezolana ha debido ser grande tras dos siglos de haber sido ensefada
en el pais como doctrina oficial, tanto en las citedras como sobre todo en el pulpito si tomamos en cuenta que
la evangelizacion de gran parte del pafs estuvo en manos de los franciscanos; lo cual no contradice la tesis de
Castro Leiva, al contrario, la apuntala: una idea nuestra de ética sélo es comprensible desde la idea de la
libertad, por algo calz6 tan ficil el pensamiento ilustrado. Pero leamos a Garcia Bacca; después de hacer una
breve explicacion de la idea de Dios escética, que define como el primer caracter del escotismo, continda:

“El segundo cardcter de toda filosofia escotista frente a
otra distinta, dentro siempre de la concepcion cristiana, es el
predominio de la voluntad sobre el entendimiento. No es que
la voluntad sea ciega; es que a su servicio, como nuestras
lamparas, se encuentra el entendimiento, y la voluntad es
para el escotista la potencia suprema, porque es la potencia
del poder, la potencia de un poder que no tiene limite, la
potencia particular por la cual puede hacer lo que quiera en
cualquier momento sin estar sometida a ninguna otra especie.
Y las razones propias de la voluntad se condensan en esta
otra frase espanola, no sé si se emplea aqui, que es el ‘porque
si’. ‘Porque si’ es la unica razon propia de la voluntad.
Cuando manda sobre el entendimiento. Cuando manda el
entendimiento es por tal teorema matemdtico, en virtud o por
razon de tal teorema de la fisica, por razén de tal teorema
matemadtico, en virtud o por razoén de tal teorema de la fisica,
por razén que se encuentra en astronomia, pero nunca
“porque si”. Jamds un sistema de axioma comienza en fisica o

263 E. Vilanova: Historia de la Teologia Cristiana, Tomo I, Barcelona: Edt. Herder, 1987, p. 837.

106



Tomds Straka.

en matemdtica moderna diciendo que la suprema razén es
“porque si”, que es razon de la voluntad. De nuevo pregunto:
si haber sido educados largamente en aquellos tiempos, no
solo por frailes, sino seglares, que iban como mucho tiempo
después a educarse en conventos y universidades y colegios
de religiosos, aunque no para serlo; si recibieron semejantes
ideas generales de predominio de hombre de palabra del
hombre voluntad, sno habrd influido eso posteriormente en el
ambiente general humano de Venezuela? ¢Habra influido?
¢No habra influido? Lo dejo en forma de interrogacion. 264

Acaso qued6 allf el viejo refrdn —hoy ya practicamente en desuso- de que “ni una hoja se mueve sin la
voluntad de Dios”, a veces empleado con un gesto de inteligencia o moviendo los dedos a imitacién del acto
de contar billetes, para dejar intuir que sélo por la voluntad (claro, comprable) de algin funcionario o de
cualquier otra persona susceptible de ser pagada, se podia alcanzar algo que se necesite. Pero Garcia Bacca
vio mas:

“El tercer cardcter de la filosofia escotista, el ambiente de
estas teorias en apariencia inofensivas, es el predominio del
individuo sobre la colectividad. Para la filosofia tomista, cada
uno de nosotros no es quien es, precisamente por ser él, sino
por estar separado por el cuerpo de los demds. De modo que
asi como quito las paredes de dos habitaciones se me
confunde el aire en una sola realidad, si desapareciera,
segun, Santo Tomds, por un momento, la envoltura del
cuerpo, los que somos, al aparecer, muchos y distintos nos
fundiremos en un suprehombre, que no seria ninguno de
nosotros (...) Pero Escoto, un poco después de Santo Tomds, y
todo escotista de Venezuela y de todas partes del mundo, sea
Briceno, o Quevedo Villegas, o Navarrete, o Valero, sostienen
como teoria, de ellos vitalmente sentida, que cada uno tiene
‘su cada cual’, que no depende de la materia que nos
distingamos de otro; es que por constitucion cada uno tiene su
propia originalidad, de modo que aunque no hubiera de quien
distinguirse y contra quien distinguirse y contra quien
distinguirse, seriamos cada uno lo que realmente somos. Y
otra vez la pregunta: haberse educado, haber nacido aqui
semejantes obras, haberlas continuamente oido los que
entonces se formaban en filosofia, ¢no seria como semilla que
cae en buen campo que da cien por cien, y da a nuestra
mentalidad un matiz predominantemente individualista, con
sus posibles exageraciones, frente a una especie de vivencia
colectiva de perfecta comunidad? 265

264 1 D. Garcia Bacca: La ﬁlosoﬁ’a en Venezuela desde el siglo XVII al XIX, Caracas, ediciones del nticleo
de investigaciones filosdficas del Instituto Pedagoégico de Caracas, N° 1, c. 1995, pp. 16 - 17

265 [bid., pp. 17 - 18.
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Aunque no es el caso de sobrestimar el impacto de lo que los filésofos —y tras ellos, en multitud, los
profesores de filosoffa- dicen en la citedra sobre el resto del colectivo, o lo que los misioneros dicen en sus
charlas piadosas sobre el pueblo, sobre todo cuando dijimos al principio del ensayo que una de las dificultades
de la historia de la ética en Venezuela fue la yuxtaposicién de la ética oficial con lo que sentia en dltima
instancia el pueblo; si vale la pena tomarnos la libertad de una tercera cita de Gacia Bacca, ésta ya mas
asociada a lo que muchachos como Yanes, Roscio, Bello, Miranda, Sanz, Mendoza y tantos otros de nuestros
Padres de la Patria estudiaron en las aulas de la Pontificia Universidad desde su mismo bachillerato:

“Cuarto. En toda filosofia escotista frente a la tomista, para
poner un término de comparaciéon proximo, el entendimiento,
no digamos los sentidos, es capaz de conocer lo singular.
Para Santo Tomds, el entendimiento, si en rigor de los
sentidos, no es capaz de conocer lo singular. Para Santo
Tomds, el entendimiento unicamente puede conocer lo
universal. Perdéonenme que no me meta en dibujos ni en
detalles de qué es universal frente a singular; me basta la
idea vaga que todos deben tener, mejor que mejor si la
tuvieron precisa. Cuando uno afirma que el entendimiento
parte de los sentidos, puede conocer lo singular, estd
encaminado en direccion empirica, en direccion nominalista,
de ciencia empirica y experimental, en la cual lo que cuenta y
lo que domina es éste, aqui y ahora, en cada momento
particular. Esa tendencia general hacia el empirismo o hacia
el positivismo, largamente enseriada, escrita en este tiempo,
durante dos siglos, en Venezuela, ¢no habrad influido también
en su constelacion interna espiritual para darle si no una
caida, irremediablemente como la de la gravitacién, en
empirismo y singularismo, y en experiencia y en positivismo,
un primer empujon, que baste uno pequeno, para que la
ciencia y la mentalidad discurran en semejante direccion? 266

Seguramente un hombre como Yanes hubiera fruncido el cefio: ;nosotros en el fondo escotistas? Si
precisamente nos alzamos contra Escoto y todos los otros escolasticismos! Pero otros, como Bello, Roscio o
Sanz, tal vez no se hubieran alarmado tanto: al fin y al cabo esa pasién (digamos, voluntad) hacia la libertad,
que luego terminaron de definir con el iluminismo, ya la habian visto en sus estudios medios y superiores.
Algo de su formacién, algunas de sus certidumbres previas, debieron ir allanando el camino para que las
lecturas de Montesquieu y Rosseau les hayan parecido algo mds que verosimiles. Ademas, su ética laica veia
a la libertad como algo natural, pues bien, esa naturalidad era entendida asi —recordemos a Yanes- porque
venia de Dios; y si asi, por lo tanto, lo leyeron nuestros republicos en los ilustrados, ya antes algtin profesor se
los habria dicho en la Universidad. Si a esto sumamos la idea del amor y no de la razén como base de la ética,
el panorama deja espacio a pocas dudas. Veamos, pues, en qué pudo contribuir Quevedo y Villegas en ello.

Tal vez nunca pensé Francisco Quevedo y Villegas al escribir su célebre Historia de la vida del Buscon
llamado don Pablos en 1626, que cuando su muerte acaeciera dos décadas después (1645) y su casa solariega
se viniera abajo, una rama de su familia hiciera como Don Pablos viniéndose a probar fortuna aquende la mar,
concretamente en la ciudad de Coro de esta provincia de Caracas en las Indias, donde echaria raices. Asi, Don
Juan Quevedo y Villegas se casé en Coro con Dofia Catalina de Manzanero, unién de la que tuvo varios hijos,
uno de ellos, Don Agustin de Quevedo y Villegas que a su vez en 1697 se casé en la misma ciudad con Dofia

26 [bid., p. 18.
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Beatriz Bracho Barreda, con la que también tuvo varios hijos, uno de ellos Fray Agustin Quevedo y Villegas
(1707-d. 1758).

Acaso prefigurando un espiritu de orgullo nacional que a la vuelta de unos afios haria eclosidn, este hecho de
ser coriano representé un baldén para Fray Agustin. El volumen primero de su luenga Opus Theologica, por
ejemplo, se lo dedica a su hermano, el Pbro. y Doctor D. Antonio de Quevedo y Villegas, al cual llama
honorificentia populi nostrodum. Orgullo de nuestro pueblo. “Apreciaba en su hermano envidiables
cualidades, y por si no se le creyera a él, a causa del parentesco (...) créase a la verdad, a la evidencia, a las
obras, a los extrafios, a la fama (...) Para dar fe de todos estos valores de su hermano apela Fr. Agustin a los
‘corianos’, dicant Corenses, suae civitatis vulgo de Coro...”*

Poco sabemos de la vida de Fray Agustin. En la portada de la Opera Theologica, leemos: “Authore/ R.P. Fr.
Agustino de Quevedo et Villegas/ Ordinis Minorum Regularis Observantiae, Provinciae Sanctae Crucis,
vulgo Caracas, in Indiis Occiduis, Lectore jubilato, in Sacra Theologia Doctore, Episcopatus Caracencis et
Archiepiscopatus S. Dominici Indiarum Primatis Censore, et olim praefatae Provinciae S. Crucis Diffinitore.”
Mais adelante, en el prélogo de la misma -que, con algunos extractos de la obra nos tradujo Garcia Bacca- dice
que fue por quince afios profesor (no sabemos bien en dénde) de manera —alega- que si es cierto aquello de
que Docendo docemur (ensefiando aprendo) alguna utilidad habrd obtenido de aquello, y que ahora, por
obediencia —y no sélo por su edad- se le retira del cargo de maestro y se dedica a escribir una Sagrada
Teologia, en la que acaso logrd sistematizar lo que profesé por tres lustros en la cétedra, para lo cual,
seguramente, pasé de Coro a Santo Domingo.”®®

Sin embargo es impresionante, sobre todo para tratarse de un hombre dieciochesco, la vastedad de su saber
escotista. Es acaso la expresion de un hambre por el conocimiento que cundié en la elite caraquefia desde la
primera mitad de aquel siglo, que tanto impresioné a Humboldt, y que en el saber heterdclito de Navarrete, o
en las inquietudes que manifestaran después algunos ilustrados como Sanz, Miranda, Bello, José Luis Ramos,
Baltazar Marrero, José Maria Vargas y otros, tiene su manifestacion. Era un zeitgeist propio del Siglo de las
Luces, donde el saber adquirié una primordial valoracién en la sociedad y que probablemente después de la
hecatombe de la Guerra de Independencia y del centenar de afios de guerras civiles que la siguieron (en
realidad la continuaron en esa busqueda de un orden, de una forma de vida) se perdid, dando paso al valor, al
arrojo, a la zamarrearfa, virtudes mas propias para el campamento, en nuestros valores. Dice entonces Fray
Agustin en el prélogo citado:

“De todos los bienes naturales, uno solo es el que apetezco;
uno solo el que de corazén amo, uno solo es la meta de mis
deseos, presentes, pasados y futuros y no cejaré de desearlo
hasta conseguirlo perfectamente, a saber: La Sabiduria. Para
la consecucién de este tan amable fin no he omitido medio
alguno; pasé por el oficio de discipulo, subi después al de
Maestro, durante quince anos; de modo que si hemos de dar
fe a la comun sentencia de que “Ensenando aprendemos”,
gran utilidad podia esperar de tan largo magisterio. Hoy, sin
embargo, no cansado todavia, encontrando mi natural e
innata propension e inclinacion a tales estudios aumentada,
no disminuida, he ascendido de mérito en mi obediencia, al

267 J. D. Garcia Bacca: Antoloégz'a del pensamiento filosofico venezolano, tomo I, Caracas, Ministerio de
Educacién, 1954, pp. 181 - 182.

268 Cf. [bid, p. 172.
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tomar el oficio de escribir una Sagrada Teologia, especulativa
Yy prdctica. 269

La dimensién de la obra asi como su profundidad impresioné a los contemporaneos, seglin se ve en los textos
de la censura que aparecen en el libro; y es que, “en efecto: durante el siglo XVIII no s6lo habia muerto
Escoto, y era cosa de siglos, sino que en la misma Espafa, la ausencia y la carencia de tedlogos era tal, y tan
sentida por los censores matritenses, que no pueden reprimir dar curso a la extrafieza de que, en las Indias
occidentales, salgan a la luz obras que por el tema, el lenguaje, la longitud y severidad de ideas y de estilo
discrepen de lo que entonces estaba de moda en la afrancesada vida mental.”””® Son aquellos los afios de
Feijoo.

El volumen primero —630 péginas- de la obra trata de elementos generales de teologia dogmatica. El segundo,
de 801 paginas, habla, entre otras cosas, de la bienaventuranza, de los actos humanos y de los pecados. El
tercero —870 paginas- tiene entre sus tdpicos las virtudes teologales y morales. Y el cuarto —818 paginas- es
un estudio sobre los sacramentos. Una seleccién de sus textos nos tradujo Garcia Bacca e incorporé al tomo
primero de la Antologia del Pensamiento Filosdfico Venezolano, ya citada. Revisemos, entonces, lo referente
al “Tratado filosé6fico de la moralidad de los actos humanos™ que nos reproduce la Antologia...

El método peripatético de Quevedo y los problemas teolégicos que lo animan, asi como su portentosa
extension —aunque la traduccién con la que contamos s6lo nos expone una minima parte- nos hace compleja
la obra. De tal manera que s6lo nos limitaremos a exponer lo principal de la misma para la consecucién de
nuestros objetivos. En la “Cuestién I”” del tratado, se pregunta Quevedo: “Ahora, pues, preguntamos: jEn qué
consiste la moralidad o el ser moral de los actos libres?”, y en buena disquisicién escoldstica se contesta:

“Acerca de esta dificultad encuentro tres sentencias:

1. La sostenida por Valencia y algunos tomistas, quienes
ensenian que la moralidad significa solamente regulabilidad y
direccién del acto por la reta razon.

2. La segunda sostiene lo contrario: que la moralidad
consiste solamente en la libertad del acto humano. Y es
sentencia de Durando, 2, dist. 28, q. [, art. 1 y de otros.

3. Por fin, y es la sentencia mas comun, enseriada por
Escoto, 3. dist. 33, p. 2, art. 1, defiende que la moralidad del
acto humano implica formalmente direccion y dirigibilidad del
acto libre por la razén, en acto de consultar, mandar, prohibir
o permitir; interviniendo, sin embargo, la libertad como
fundamento del género entero de las costumbres, o como
razon y condicion de fundamento.

4. Pudiera anadirse una cuarta opinion: la de algunos que
ponen la razén formal de la moralidad por igual en la
dirigibilidad por la razén y en la libertad.

Sea, pues:

269 Garcfa Bacca: Ibid., p. 172.
20 Ibid., p. 177.
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Aserto. La moralidad de los actos humanos consiste
formalmente en la dirigibilidad o direccién por la recta razon,
interviniendo, con todo, la libertad como fundamento del
género integro de las costumbres. 271

Aqui encontramos dos cosas que se mantendrdn después y que facilmente hubieron de mimetizarse con el
pensamiento posterior: la base de los actos morales es la libertad; y que esa libertad ha de estar orientada por
la razén. Pero esta razén, ;con qué ha de guiarse? “Acerca de esta dificultad propuesta —continia nuestro
te6logo-, hallo muchas opiniones que pueden reducirse a tres”:*’* las de los que atribuyen a la naturaleza “en
cuanto que precede al dictamen de la razén y a cualquier ley” esta funcién de guia;*” los que aseguran que
Dios es la regla de la moralidad; y la tercera opinién, obvio, que “mantiene el Doctor Sutil (...) y cominmente
los tomistas la sostienen” y que consiste en dos reglas; una, primera o distante y otra segunda o préxima; dice
la primera que “es la ley eterna solamente, tal como existe en la mente divina; estotra, por el contrario, que es
el dictamen de la razén, en cuanto que participa de la ley eterna y se subordina a ella.” Ergo:

“Aserto: La regla primera de la moralidad es la ley eterna
de Dios, en cuanto que connota un juicio del entendimiento
divino; la regla préxima es, con todo, el dictamen prdctico de
la razén. ™74

Como sefialard Yanes casi un siglo después: la libertad del hombre no puede insubordinarse a las leyes de
Dios. En lo siguiente Quevedo se adentrard en el problema de la voluntad. “La moralidad, casi integramente,
depende del conocimiento de lo que es voluntario y libre, ya que ellos constituyen el fundamento del orden
moral integro.”*”> Define como voluntario —“segtn los principios del Filésofo y de Escoto”, rara coincidencia
del Doctor Angélico con el Sutil- como “lo que procede de la voluntad con conocimiento del fin.”*’®
Aristotélicamente defiende que todo lo que no tenga coaccién externa es voluntario. La voluntad, en
consecuencia, es una potencia esencialmente libre, “de modo que de suyo estd indeterminada para la
operacién, esto es, parta querer y no querer, o sea: es libre para lo contrario y lo contradictorio”.?”” De este
modo llega, a través de bien estructurados razonamientos y al mejor estilo peripatético, a cuatro asertos,
nicleo de su propuesta y expresion clara del pensamiento escotista.

El primero: “Aserto 1. Se da la voluntad humana, en cuanto activa, libertad de contingencia”,”8 es decir sélo
es afectada en cuanto obra, no en si misma; aunque puede modificarse lo que la voluntad impulsa, el hecho
mismo de tenerla estd al margen de toda discusién. “Aserto 2. A la sola voluntad conviene la libertad, mas no
al entendimiento, ni siquiera radicalmente.”®” Es decir, no hay acto alguno del entendimiento que pueda
imponer a la voluntad necesidad alguna, “ni siquiera radicalmente”, en su raiz dltima; el entendimiento ayuda

271 2Q3151eved0 y Villegas: “Tratado filosdfico de la moralidad de los actos humanos”, en Garcia Bacca, Ibid,
p. 235.

72 [bid., p. 242.

273 ]bid., Mas arriba nos define la ley natural: “la ley eterna es formalmente un acto de la voluntad
divina, que presupone un juicio del entendimiento divino; asi que la ley eterna suele tomarse en
dos sentidos: 1. latamente, como ley de la naturaleza en orden a un acto naturalmente bueno (...) En
el se%undo, se llama ley obligante e imperante, y se llama ley eterna y natural; viniéndole el primer
nombre de que se halla en la mente divina, que es eterna; y el segundo, porque se nos propone por
la lumbre natural de la razén...” pp. 241 - 242.

274 [bid., p. 243.
275 Ibid., p. 245.
276 Ibid., p. 246.
277 [bid., p. 247.
278 Tbid., p. 248.
279 Ibid., p. 249.
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a dosificar, a controlar, pero no hace que de forma obligatoria cambie la voluntad. “Aserto 3. La libertad de la
voluntad es tan imperdible, que no puede sufrir violencia fisica, aunque si moral.”** La voluntad no puede
ser forzada al acto de querer, salvo que —y tal es la “violencia moral”’- atendiendo a las circunstancias se
puede juzgar lo contrario, tal como lo hace Dios al revelar su voluntad. “Aserto 4. Aunque la libertad de
contingencia se oponga a necesidad, no se opone a necesidad la libertad en cuanto tal, ya que la libertad
esencial y de dominio se opone tinicamente a coaccién, mas se compagina con necesidad.”™' En efecto, para
que haya voluntad se necesita como antecedente basico la libertad, es lo que Escoto llamé una “necesidad
concomitante”.

No obstante, esta voluntad es la raiz de la libertad humana en lo intrinseco, pero en lo extrinseco, y con esto
volvemos al principio, la base de la libertad humana es la divina, de la que participa. Resumamos: Quevedo
deja en claro que: a) el hombre es naturalmente libre; b) la libertad es la base de la moralidad; c) que la
libertad del hombre radica en su voluntad, sobre la que en tltima instancia nada puede; y d) que las reglas
para guiar tal libertad estdn en la ley divina. Si se compara como lo que dirfa la siguiente generacién de
venezolanos, los ilustrados, el continum se manifiesta rapidamente. De tal manera que, en el lenguaje de
Adela Cortina, los maximos se mantuvieron indemnes, fueron en los minimos donde se dio la ruptura: a la
hora de determinar en qué orden era posible desplegar tal libertad fue donde se dieron las contradicciones;
porque esos minimos implicaban la asuncién de una ética civica que no entraba en la 16gica general de la ética
creyente y fidefsta anterior. Es decir, el problema no radicé en seguir o no las leyes de Dios, sino en la
disyuntiva de si la condicién de libertad y de virtud estaba en el vasallaje o en la ciudadania moral.

Pero ya que esos mdximos parecieron mantenerse desde los dias de dominio escoldsticista hasta los del
ilustrado, bien vale detenerse un poco —y con eso terminamos nuestro trabajo- en lo que Quevedo (que en
buen apego a los dictados de la ética clésica si se ocupo, y mucho, de ellos) dice sobre los mismos. Es bueno
recordar que todo el tomo III de su Opera Theologica se dedica a las virtudes teolégica y morales, pero nada
mas su traduccién y lectura ya valdrian, por si solas, todo un estudio aparte de teologia moral. Para nuestro
caso nos limitaremos al tercer tratado filoséfico del tomo II, “De la bondad y malicia de los actos humanos”,
que sigue al de la moralidad de los actos humanos que hemos venido analizando,”™ y que avizora toda la
plenitud de la teologia moral que desarrollard después. Al respecto nos dice Juan David Garcia Bacca en su
introduccion filoséfica al tratado:

“De lo anteriormente dicho acerca de las relaciones entre la
voluntad libre (recuérdese que estas dos palabras son, en el
fondo, una misma) y sus actos, se sigue que ambos: la
libertad y acto de libertad no se hallan en el mismo plano o
nivel. La libertad ni desciende ni puede ascender al plano de
la necesidad, en el que se encuentra, sin remedio, el acto de
la libertad. 7283

(Qué significa esto? Pues, “que solamente los actos de la voluntad libre —continda Garcia Bacca- podran ser
morales, dirigibles por la recta razén, sujetos al deber ser, ya que caen sin remedio en el orden del rener que
ser. Mas no entra en el orden de la moralidad la voluntad-libre, misma, que estd mds alld, por encima, o
trasciende todo fener que y todo deber de.””" Es asi que la voluntad libre —que, recuérdese, participa de la
divina- por gracia adecua el acto libre a la recta razén que se somete a la verdad y la bondad de la ley de
Dios. En consecuencia, nos explica Fray Agustin:

280 Ibid., p. 250.

21 [bid., p. 252.

22 [bid., pp. 259 - 268.

283 Garcia Bacca: Antologia del pensamiento..., p. 213.
284 [bid., p. 214.
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“Aserto: La bondad moral se define corrientemente asi:
Formalidad relativa que consiste en el cumulo de todas las
cosas que debe cumplir el acto segun la recta razoén; la
maldad moral, por el contrario, en la formalidad relativa
consiste en la carencia de una o mds cosas de las que se
deben al acto segun la recta razon. 285

Ahora bien —sefiala Quevedo un poco mds arriba- esta bondad moral procede de una “triple raiz (...) a saber:
bondad objetiva, circunstancial y gratuita.”** La primera depende del objeto al que va referido el acto,”*’ la
segunda se toma de las condiciones o circunstancias que puedan definir al acto; y la tercera y mds importante
“se llama también meritoria o sobrenatural, es aquella que se funda en la gracia y caridad, y por ella hacemos
méritos. Se denomina también bondad ‘por aceptacién de fe’, y se ordena al premio.””® Es decir, ya que el
acto de voluntad conforme a la recta razén se funda en la gracia de la voluntad libre y trascendente que genera
que voluntariamente se acepte la ley de Dios, la fe:

“Aserto 1.-Para que un acto sea moralmente bueno, no
basta un voluntario indirecto, virtual e interpretativo, de la
honestidad; se requiere ademds que la honestidad sea
directa y expresamente querida; mas no es necesario que se
la ame como objeto formal motivo o cual razén formal del
apetecer. 289

O lo que es lo mismo,

“quien quiere dar una limosna para satisfacer por sus
pecados, contrae la bondad propia de la misericordia por el
objeto material, y la de la penitencia por formal; y quien ama
a Dios para obtener por tal amor la castidad, contrae ambas
bondades: a saber, la de la caridad y la de la castidad. 290

Como se ha venido diciendo, Dios es amor y la gracia consiste en participar de ese amor y no (o no sélo) en
comprenderlo, como aspiraban los tomistas; participacién a la que se llega por la soberana voluntad, ya que
s6lo ella es la que nos hace amar: nadie ama realmente porque asi lo haya decidido con la cabeza; porque la
raz6n lo haya llevado a eso. Es un asunto, por lo tanto, de gracia; pero, ;esto trasluce acaso algo de la teoria
de la justificacion? Pues si y no; si, obviamente, por el papel central de la gracia, y no, por cuanto el libre

25 Quevedo y Villegas: “III. Tratado Filoséfico. De la bondad y malicia de los actos humanos.”, en: Garcia
Bacca (comp:), Ibid p. 262.

26 Jpid., p. 262.

287 % Ast Escoto, en Quodl. 18, De primo, donde dice clarisimamente: La bondad del objeto es la primaria

en el género de las costumbres, y presupone solamente la bondad de naturaleza.

Es sentencia comun.

Se prueba 1.- Del género de las costumbres de hablar como del éénero de la naturaleza, del del

arte...guardando las debidas proporciones; es asi que en el género de la naturaleza la especificacién

primaria y esencial de los actos viene del objeto; y en el género del arte, la bondad o maldad
rimaria y especifica se toma de conformidad o disconformidad del ob{eto con las reglas del arte;
uego en el género de las costumbres el acto debe tomar su bondad o maldad primarias'y esenciales

del objeto, en cuanto sujeto a las reglas de las costumbres.”, Quevedo y Villegas, Ibid, p. 264.

28 Jpid., p. 262.
289 Jbid., p. 265.
290 Jbid., p. 265.
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albedrio y los actos emanados de la fe juegan un papel fundamental. Por un lado es en los actos en donde esta
la moral, no en la voluntad que es libre y que es la que define la fe en Dios. Por ejemplo, las circunstancias de
los actos, si bien pueden ser juzgadas de acuerdo a su bondad o maldad, definen en buena medida el alcance
de las mismas. Quevedo, en un parrafo de hermosa peripatética —y que tal vez es de lo mejor escrito de
nuestra filosoffa- nos resume magistralmente esto, ademds que nos ilustra muy bien el método de Fray
Agustin y del resto de nuestros escoldsticos de entonces:

“Puesto que los accidentes suponen el sujeto constituido ya
en su ser esencial, y puesto que las circunstancias son los
accidentes del acto humano, siguese que las circunstancias
suponen al acto humano constituido ya en su ser moral.

Asi que lo son del mismo sujeto.

Y para retener en la memoria cudles sean las
circunstancias morales, se comprende en el siguiente verso:

Quis, quid, ubi, quibus auxiliis, cur quomodo, quando.

Y significan por su orden:

Quis (quién) determina la persona operante;

Quid (qué) significa la materia o el objeto de la operacion;
Ubi (dénde) indica el lugar de la operacién;

Quibus auxiliis (con qué ayuda), los medios o instrumentos
de los que se sirve el acto;

Cur (porqué) indica el fin exrtrinseco del operante;
Quomodo (de qué modo), el modo del acto;
Quando (cudndo), el tiempo de la obra moral y su duracién.

Estas circunstancias pueden considerarse bajo dos
aspectos distintos: algunas de ellas aumentan la bondad o la
malicia del acto, mientras que otras las disminuyen; ejemplo
de lo primero lo hallamos en quien roba la cantidad de 100
denarios, cuando basta menor cantidad para pecado mortal;
ejemplo de lo segundo lo hallamos en quien pecé por
fragilidad, porque suponiendo todo igual, el pecado tiene en
tal caso menor gravedad que si se hubiera cometido por
malicia. 291

Con esto ya estdn abiertas las puertas del examen de conciencia, objetivo central de casi todos los manuales
de teologia moral en la escoldstica tardia, sobre todo entre los autores jesuitas post-tridentinos (de hecho,
Quevedo cita a Gabriel Vasquez), que entonces dominaban la escena. Hay que recordar, al mismo tiempo, que
esta obra es casi contemporédnea de la Theologia Moralis (1748) de San Alfonso de Ligorio, lider por esos
afios de los estudios morales que los carmelitas llevaban en la Universidad de Salamanca. En todo caso, el

21 bid., p. 267.
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tomo IIT de la obra de Quevedo se dedica, como ya se dijo, a la teoria de las virtudes. Pero de momento, a
nosotros nos basta con lo que hemos venido citando.

Quevedo demuestra el eje de la ética creyente: se basa en la fe, tiene a la Ley de Dios como baremo, de modo
que hunde sus raices en la especulacién metafisica y se propone como principal objetivo los mdximos de
felicidad. Comparado con Yanes, se percibe al otro extremo, habida cuenta de que éste no se preocupa por lo
metafisico y da de por descontado los méaximos de virtud y el sometimiento al Creador, sin entrar en
meditaciones de cardcter metafisico: lo suyo es fisico, dilucidar ciencias naturales, hacer una ciencia social.
(Qué nos queda de todo esto? Por un lado los elementos de ruptura necesarios para la adquisicién de la
ciudadania moral, que percibimos al compararlos; pero por el otra el refundimiento de las nuevas ideas con
las viejas para la configuraciéon de una idea ética venezolana: en los minimos de la nueva forma de vida
republicana, el venezolano aspirard a alcanzar los mdximos impuestos por el plan salvifico del Sefior, en
donde se hallan las virtudes cardinales de todo buen vivir.

A modo de conclusion.

Nos es cuestion de forzar las cosas y sefialar que esa idea de ética venezolana que hemos tratado de delimitar,
tiene una originalidad suficiente como para convertirse en un hito de la historia de las ideas. Al fondo, los
problemas presentes entre los ilustrados y los escotistas criollos, fueron los que subyacieron a la totalidad del
debate entre el pensamiento ilustrado y el premoderno. Ademas, los dos autores emblematicos que estudiamos
reconocieron (y a confesion de parte, relevo de pruebas) que no querian ser originales, y en efecto, mientras el
uno lo que hace es comentar a Escoto, el otro resume y concordia a los ilustrados.

Sélo se trata de sefialar que hubo una forma mas o menos venezolana de resolver este problema, sobre todo
cuando el paso de la ética creyente —cuyos elementos basicos se mantuvieron- a una civica, y que esta forma
represento el nacimiento de toda una nueva manera de vida asociada a la republica y a la creacién de nuestra
nacionalidad. Es decir, el hecho fundamental de nuestra constitucién como pueblo.

Es en esta dimensién en donde hay que estudiar el problema y en donde buscar lo fundamental del proceso de
emancipacién. En la de la posibilidad de adquisiciéon de una ciudadania moral, negada a gran parte del
colectivo y obtenida en buena medida una vez terminada la guerra. Es en funcién de lo cual se plantea la
secesion de Espafia. Si bien la idea inicial de quienes echaron adelante el proceso no contempld esta
connotacién social, o por lo menos no en la dimensién que adquirié desde 1812, sus ideas, inicialmente vagas,
sobre la creacién de un nuevo pacto social (digamos, de un nuevo ethos) definido por la libertad, poco a poco
encontr6 eco entre aquellos —los pardos, los indios, los negros- para quienes la palabra libertad tenia
implicaciones mas concretas y contundentes que la aspiracién a la “libertad de discurrir” de los primeros
republicos.

Y esta idea de libertad -no podia ser de otra forma si de crear un nuevo tipo de vida se trataba- fue
rapidamente llevada a un terreno moral: entre otras virtudes, en el discurso republicano la libertad garantiza la
felicidad, término algo etéreo, multivoco segtlin quien lo oiga, pero que puede asociarse a la nocién de la vida
buena. Ya que s6lo en libertad se obtiene ésta, y ya que sélo la repuiblica garantiza la libertad plena, luego la
mayor virtud es la defensa de la republica. En esto —y en la identificacién del proyecto de Reptiblica con
Simén Bolivar- es que Castro Leiva ve uno de los puntos cardinales de la eticidad criolla, el patriotismo
asimilado como “bolivarianismo”. El otro punto cardinal estd en el contenido de esa moralidad que en la
libertad republicana hallaria su mejor despliegue: el “catolicismo”.

El hombre republicano y libre ha de ser virtuoso, pero la naturaleza de esa virtud estard en las viejas virtudes
cardinales y teologales heredadas de los fil6sofos griegos y del magisterio de la Iglesia. Como vemos —y
siguiendo el lenguaje de Cortina- los mdximos se mantuvieron indemnes; fueron los minimos del cémo
garantizar el despliegue de esa moral (si en el vasallaje o en la ciudadania) los que generaron la ruptura.
Ademas, los ilustrados se paran en este borde: dan por hecho el conocimiento de la virtud y s6lo anuncian que
en libertad ésta serd mds facilmente alcanzable, y el hombre, por consiguiente, mds feliz. Claro, el
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pensamiento moderno no funda las éticas en la metafisica, y antes por el contrario tendieron a despreciarla. Es
mads que significativo el hecho de que quienes se dediquen a reflexionar sobre la ética sean, en la colonia, los
te6logos; y en la reptiblica los pensadores que se ufanaban de hacer ciencia social. Es decir, que mientras para
los primeros la ética tenia sus claves en la naturaleza dirigida directamente por Dios, para los segundos la
tenia en una leyes naturales muy en ultima instancia asociadas a Dios. Pero como el que calla otorga, al no
decir nada sobre la naturaleza de la virtud, se infiere que en el contenido de lo que es la honestidad y las
buenas costumbres, salvo que no se trate de violaciones al derecho natural o al positivo, los liberales siguen
“las reglas inmutables” de la moral, “los deberes para con Dios”.

Si bien el Dios ilustrado no es necesariamente el providentemente cristiano-catdlico, la vuelta que en una
generacion le darian los liberales venezolanos al problema de Dios, terminé por crear una “teologia liberal”,
en funcién de la cual los venezolanos hemos dirigido nuestras vidas. Al mismo tiempo, el influjo escotista era
tal, que adentro de cada idea moderna vibré siempre un poco de Escoto. Se sustituye para la moral civica el
amor a Dios (base de la moral escotista) por el amor a la Patria; y se mantienen, casi con las mismas palabras,
todo lo que no resultara contradictoria con nuevo corolario impuesto.

Por todo esto, si podemos afirmar que se esbozé una idea venezolana de ética, y que ha sido consecuente en
nuestro devenir. Una idea asociada a la libertad y empalmada con la creacién de nuestro propio ser nacional.
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Bolivarianismo, latinoamericanismo y tercermundismo”

Prof. Oscar Reyes”

Resumen

La presente comunicacion intenta analizar algunos de los mapas ideologicos basicos del
actual proceso politico que vive Venezuela. Dicho proceso ha sido definido por sus lideres
como bolivariano, siménrodriguista y zamorano, aunque no se ofrezcan demasiados datos
sobre lo que ello pueda significar, o qué partes de Bolivar, Zamora y Simén Rodriguez han
sido rescatadas para componer algo que se parezca a un corpus. Se toma como punto de
analisis el libro de Alberto Mtller Rojas Tiempo de Revolucién en Venezuela, en el que se
destaca lo que puedan significar esas claves ideologicas. A partir del analisis de Mtller, se
deduce que estas ideas derivan hacia doctrinas como el latinoamericanismo y el
tercermundismo, las cuales son analizadas usando algunas propuestas de Carlos Rangel.
Una vez llegados a este punto, el autor se pregunta si dado el actual escenario geopolitico,
una politica inspirada en estas ideas tiene oportunidad de ser exitosa, lo cual le parece
dudoso.

Palabras claves: bolivarianismo, latinoamericanismo, tercermundismo, globalizacién.

“ Ponencia presentada en el Seminario Interno Permanente del Centro de Estudios Filoséficos, en
Octubre de 2001.

" Profesor e Investigador en el Area de Teoria Politica del Centro de Estudios Filoséficos de la
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Bolivarianism, latinoamericanism and Third World
doctrines

Prof. Oscar Reyes

Abstract

This article offers an analysis of some basic ideological maps in the standing political process in Venezuela.
The process has been described by its leaders as inspired in Simén Bolivar, Simén Rodriguez and Ezequiel
Zamora, but giving not arguments about the meaning of this propposals, or whether ideas are rekindled, trying
to compose a corpus. The analysis starts in the book Time of Revolutions in Venezuela, by Alberto Miiller
Rojas, where the keywords of this ideas and the historical three characters are explained. Therefore, the author
thinks the ideas of the standing political process become in latinoamericanism and Third World doctrines, as
studied by Carlos Rangel. At this point, the question is: in a geopolitical moment like now, are viable this
ideas for a succesfull project? And the answer is not, it’s a dubious battle.

Key words: bolivarianism, latinoamericanism third world doctrines, globalization.
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1.- El problema

Entre la clase politica que dirige el actual proceso venezolano, hay una constante invocacién al
“bolivarianismo” y el “latinoamericanismo” como justificaciones ideoldgicas de su programa y su accién. Por
supuesto, son muletillas vagas, no desarrolladas en profundidad, que pueden generar mds confusién que
claridad, y no poca perplejidad entre quienes conocen la obra ideoldgica de Bolivar. La mayoria de la
poblacién recibe estos mensajes ideoldgicos de manera pasiva, acritica, y los asimila a su propia iconografia
mitolégica bolivariana sin mayores problemas. Pero para las minorias ilustradas, el problema se complica
debido a las contradicciones del propio Bolivar, y se torna abismal cuando al bolivarianismo se le afiaden los
nombres de Simén Rodriguez y Ezequiel Zamora para conformar el “drbol de tres raices” ideoldgicas, que
serfa la guia del proceso “revolucionario”.

Hasta ahora, son pocos los voceros del proceso que se han tomado la molestia de explicar con claridad y
acuciosidad qué entienden por “bolivarianismo”, cudles son los pensamientos que rescatan de Bolivar, de
Rodriguez o de Zamora. Mucho menos, las implicaciones que el bolivarianismo, zamoranismo o
siménrodriguismo puedan tener para su proyecto nacional y latinoamericano.

La intencidn de este breve ensayo es aportar algunas luces sobre lo que puedan significar el bolivarianismo y
las otras dos raices ideoldgicas del actual proceso -zamoranismo y siménrodriguismo-, asi como deslindar el
Panamericanismo del Latinoamericanismo, y mostrar la necesaria conclusién en el Tercermundismo que se
sigue de éste dltimo.

También, nos interrogaremos sobre la viabilidad de tales proyectos en el actual contexto politico
interamericano y mundial, a la luz de la nueva alianza global contra el terrorismo, y de la posibilidad de un
modelo de desarrollo auténomo con bases en esta ideologia, que sea creible y realizable.

2.- Bolivar como respuesta al neoliberalismo

Alberto Miiller Rojas es partidario de reconocer que el bolivarianismo -a los ojos de los dirigentes del actual
proceso- es una respuesta latinoamericana al neoliberalismo. En su libro Tiempo de revolucion en
Venezuela,” Miiller conceptualiza el actual proceso como consecuencia de la ruptura de la ilusién de
armonia que existi6 en Venezuela desde los afios 20, un pacto basado en la confianza de los sectores sociales
en el manejo de la renta petrolera por parte del Estado y su clase media ilustrada de manera que rindiera para
todos.

La ruptura se habria iniciado el 18 de febrero de 1983, durante el llamado “viernes negro”, debido a que en
ese lapso de tiempo se acentuaron dramdticamente una serie de tensiones econdmicas y politicas que
comenzaron a corroer la estabilidad del sistema venezolano, especialmente por la alteracién profunda de los
pardmetros dentro de los cuales se desarrollaban las relaciones econdmicas de sus miembros.

En el contexto del “viernes negro”, el Estado venezolano habria sentido por primera vez la presion
proveniente de centros emblemdticos del neoliberalismo como el Fondo Monetario Internacional. La presion
modificé las condiciones del crédito internacional (los intereses de las deudas ptiblicas nacionales pasaron a
cobrarse a tasa de mercado) y ademads se coacciond a los paises para que abrieran de manera casi ilimitada sus
mercados domésticos, que durante bastante tiempo habian permanecido protegidos.

El aumento del costo del dinero y el cambio traumético en el servicio de la deuda externa, implicaron una
fuerte descapitalizacién de los sectores publicos y privados venezolanos. Ello frené el crecimiento sostenido
que la economia venezolana mostraba desde 1917, afectando sobre todo a los sectores populares y a la clase
media baja.

292 Alberto Miiller Rojas: Tiempo de revolucion en Venezuela, Solar Ediciones, Caracas, 2001.
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Desde 1920, la administracién politica y de la renta petrolera habia corrido por cuenta de una clase media
ilustrada que dominé la vida nacional hasta 1998. Durante ese periodo, aumentaron significativamente todos
los indicadores que hoy se usan para medir el desarrollo humano: educacién, salud, vivienda, libertades
democriticas, infraestructuras, ascenso y movilidad social, etc. Pero a partir de febrero del 83, la confianza en
esa administracién del Estado y el petréleo por una élite clase media que conformaba la cuipula de los
partidos, comenzd a resquebrajarse. En primer lugar, se acusé a esa élite gobernante de ser responsables de
adquirir una gigantesca deuda externa injustificada, y también de haber dilapidado los ingentes recursos
generados por la renta petrolera, ya sea por mala administracién o por corrupcion.

Una primera consecuencia ideoldgica serfa que se asocid a la clase media y a la élite gobernante con los
factores neoliberales de donde partieron las presiones que generaron la crisis del “viernes negro”. Las élites
politicas y la burguesia se habrian alineado con el pensamiento neoliberal y globalizador para mantener sus
privilegios, sin importarle el destino del colectivo venezolano. Lo habria hecho, entre formas, mediante una
antipatridtica fuga de capitales.

La reaccidn inicial habria sido, en primer lugar, castigar a la administracién politica de turno sacandola del
gobierno. En segunda instancia, se habria conformado en la conciencia colectiva y de manera imprecisa un
sentimiento patridtico, republicano, tendiente al regionalismo, nacional y subnacional, como mecanismo de
defensa contra lo que sentian era una embestida en su contra por parte de las élites neoliberales
transnacionales aliadas con sus representantes locales: el gobierno, la burguesia y la clase media ilustrada.

Segun Miiller:

“Se rompié de esta manera la armonia que se habia
conformado entre los distintos componentes de la sociedad
venezolana como consecuencia del desarrollo de un interés
comun centrado en la rentabilidad del negocio petrolero,
administrado por el gobierno del Estado. Una situacion que
explica la existencia de una relativa alta estabilidad del
sistema politico venezolano durante casi todo el siglo XX,
cuyas variaciones soélo dependerian de los cambios que se
experimentaban en el mercado energético internacional. 293

La transformacidn significé grandes transferencias de recursos publicos para el pago de la deuda externa, y se
intensificé la fuga de capitales producto del cambio de las condiciones monetarias y financieras del pais. “Se
anulaba de estar forma, de una manera abrupta, el efecto plausible de la actividad petrolera en la vida
venezolana, rompiéndose automdticamente el pacto social”.**

La profundizacién de esta ruptura fue durante seis afios una linea constante. La exasperacion de ese
sentimiento colectivo informe se produciria de manera violenta y desorganizada a raiz del plan de ajustes
macroeconémicos de 1989, en los desérdenes sociales conocidos como “el caracazo” (28F). Los golpistas del
4F y el 27N del 92 han sefialado reiteradamente que esta violencia de la sociedad dividida fue el punto de
arranque de las conspiraciones que devinieron en las rebeliones militares.

Dichas rebeliones -anticipos militares fallidos del actual proceso- reconocen haber usado el malestar colectivo
acumulado -nosotros dirfamos que desde febrero del 83- como combustible para sus planes. Su ideologia
nacionalista, contraria al neoliberalismo, fue autoproclamada por sus lideres como “bolivariana”.

298 Miiller: Ibid., p. 85.
24 Ibid., p. 86.
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La influencia de esta tendencia se ha manifestado en la Constitucién del 99, que aboga por una democracia
participativa para sustituir a la democracia representativa de orientacién liberal. La misma Constitucién, al
exponer paradigmas de integracién latinoamericana y caribefia, expresaria “un internacionalismo que se
opone al universalismo que propone el pensamiento neoliberal”, y “un regionalismo supranacional opuesto a
la globalizacién propugnada por los actores transnacionales presentes en la politica internacional”.*®

La influencia de esta tendencia ha tenido epigonos. Los golpistas ecuatorianos que depusieron al presidente
Jamil Mahuad en enero del 2000 se proclamaron “bolivarianos”, y las FARC de Colombia han fundado un
partido politico de inspiracién bolivariana, para sustituir de esta manera su plataforma marxista fundacional.
Con ello, segiin Miiller, ambos movimientos habrian aceptado como arquetipo el proceso politico que se
desarrolla en Venezuela:

“De modo que ya no se trata de un fenémeno localizado,
sino que representa una tendencia con una presencia
manifiesta en la region andina, que podria generar una fuerza
que desde el ambito etnocultural latinoamericano se
presentase como alternativa eficaz a un neoliberalismo
globalizante. 29

Discutir la fuerza de esa tendencia seria adelantarse a las conclusiones. Lo interesante es destacar la presencia
de este dato politico, independientemente de que las condiciones hayan variado drésticamente desde el 2000,
debido al enfriamiento del proceso de paz en el vecino pais, al Plan Colombia, a la alianza antiterrorista
liderizada por USA y a la recalificacién de las FARC y el ELN ya no como grupos beligerantes en territorio
colombiano con los cuales se discute, sino como agrupaciones terroristas.

3.- El bolivarianismo del actual proceso

Miiller sefiala que nadie en su sano juicio podria considerar el bolivarianismo del actual proceso como una
“doctrina”. Ademads, como advertimos nosotros, no se trata de un corpus tedrico organizado, que ofrezca
plataformas de accidén politica, amén de que en la produccién de Bolivar se manifiestan diversos instantes,
rectificaciones y contradicciones que dificultan su uso como guia ideolégico-politica.

Se trataria del uso de un abigarrado racimo de ideas destinadas a una accién de tipo pragmadtico, de la creacion
de metaforas y simbolos para reforzar los valores de una cultura que se quiere convertir nuevamente en
dominante en el pais.

Sin embargo, la versién de Bolivar que tienen los lideres del actual proceso es problemadtica. Porque Bolivar
encarné valores liberales, asociados a la revolucién francesa, “burgueses” en el sentido marxista del término:
libertades individuales, estado-nacién independiente, libertades formales y democracia de corte liberal,
representativa cuando mds. El Bolivar ideoldgico representa una versiéon americana de ideales patridticos
nacionales de orientacién roussoniana, liberales-radicales. Los libertadores se sintieron herederos del poder
espafiol caido, y no habia razén para que marcaran distancia con el orden colonial en materia de divisiones
sociales y economia. Por eso, una vez cambiado el centro de poder de Espafa a nuestras capitales, se mantuvo
la hegemonia de los criollos ricos, complementada con los nuevos ricos, es decir, el generalato de la
revolucidn, que como botin de guerra se aduefi6 de tierras y riquezas.

La visién mitificada de este Bolivar se corresponderia con los intereses de las élites venezolanas, de la
burguesia o de la “oligarquia”, que ya ha sacralizado su figura. Pero como incluso desde la misma guerra de
independencia los beneficios de ese proceso no permearon hacia las clases bajas, la visién de Bolivar por

2% Jbid., p. 89.
26 Jbid., p. 90.
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parte del actual proceso no podria ir orientada en este sentido de exaltar una independencia que Unicamente
liber6 a los ricos blancos criollos, pero dejé excluidas a las grandes mayorias nacionales. Bolivar representa
entonces nacionalidad, y oposicién a los imperialismo de ambas orillas del Atlantico, francés, inglés o
norteamericano. Con una operacidén quirdrgico-politica, podria representar ademds -por efecto del
nacionalismo- las metdforas e imdgenes fundacionales de la especifica cultura venezolana, en oposicién a la
desintegracion de la identidad por efecto de la globalizacién.

Para que Bolivar funcione en un esquema como el que promueve el actual proceso, tiene que ser
complementado por figuras que rescaten la lucha de clases, la liberacion de las clases bajas, y esas figuras son
Simén Rodriguez y Ezequiel Zamora.

4.- La revolucion parda de Zamora

La segunda raiz del arbol ideolégico la representa Ezequiel Zamora, debido al liderazgo que el llamado
General del Pueblo ejercié para congregar a la poblacién parda excluida de los beneficios de la guerra de
independencia, movilizdndola contra los terratenientes, los mantuanos, los oligarcas y los nuevos ricos del
generalato independentista.

Zamora agrega al discurso del actual proceso la nocién de la lucha de clases a lo largo de la historia nacional.
Los pardos, los indios y los negros eran las clases econdmica y politicamente excluidas, no sélo desde la
conformacién del Estado nacional independiente: siguen constituyendo las mayorias que habitan los barios
marginales, y que viven en pobreza critica. Estas mayorfas -el ‘sujeto revolucionario’ de la Guerra Federal-
fueron también las que rescindieron el contrato social basado en la administracion de la renta petrolera por
parte del Estado y la clase media a partir del febrero del 83. La ruptura de los nuevos ‘pardos’ con los nuevos
‘oligarcas’ se manifestaria luego violentamente en el “caracazo” del 89; posteriormente, con el apoyo -
justificativo aunque no activo - a los golpes de Estado del 92, y finalmente con el apoyo amplio al proyecto
electoral que 1levé al poder a los actuales actores.

Hacia estas mayorias pobres, ‘pardas’, se dirige el discurso que constantemente sataniza a la ‘oligarquia’, y
que revive las banderas de Zamora. Dird Miiller:

“..la repeticion constante de las consignas de los
insurrectos contra la reptublica conservadora, con su ataque
permanente a los oligarcas, e incluso el canto en los mitines
publicos convocados por el Presidente de una de las tonadas
revolucionarias del momento, el Himno de la Federacion, una
de cuyas estrofas dice “oligarcas temblad, viva la libertad”,
resalta la visién de confrontaciéon de la politica que se intenta
introducir en el marco de las creencias de los sectores
populares venezolanos. Una imagen en la cual el enemigo es
el estamento de blancos criollos, fortalecido por la cooptacion
importante de pardos culturalmente asimilados a los valores
de la cultura universalizada.” 297

En realidad, se usaria la figura de Bolivar porque ya estd sacralizada, pero la guia fundamental seria Zamora,
por el ya sefialado sentido de lucha de clases que se desprende de su ideario. El éxito de esta hipdstasis
politica se deberia a la claridad y sencillez del discurso con que se ha promovido este proyecto, que al recurrir
a iconos ya asentados en el ideario colectivo mediante un lenguaje coloquial es mds efectivo que los discursos

27 [bid., p. 94.
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abstractos y universalizantes del liberalismo, el marxismo, el socialcristianismo, la socialdemocracia o
cualquier otra ideologia politica activa en el pais.

5.- El socialismo utopico de Simoéon Rodriguez

Las dos figuras anteriores no estarian completas sin la presencia de Simdén Rodriguez, quizds el mds
revolucionario de los tres, al menos en un sentido ideoldgico vinculado al plano de las relaciones econémicas
y de produccién.

En tanto maestro del Libertador, Rodriguez introduce una serie de ideas que constituyen el correlato
imprescindible para la viabilidad de las jovenes democracias americanas. Estas ideas tienen que ver con la
educacion, la investigacion cientifica y la economia.

Rodriguez puede calificarse de socialista utdpico - en el sentido marxista del término - e incluso confesé que
durante sus 20 afios de permanencia en Europa (1801-1823) concurrid a juntas secretas de caracter socialista,
presumiblemente las organizadas por el conde de Saint-Simon. Miiller lo destaca asi:

“...sus esfuerzos (de Rodriguez) para fundar Escuelas-
talleres que capaciten al habitante de este continente para el
trabajo productivo, demuestran su orientacion hacia la idea
de los socialistas utépicos de convertir la naciéon en una
asociacion productora. (...) La implantacién del ensayo de las
Escuelas Bolivarianas, puede de alguna manera recordar el
énfasis que en la educacién, como valor social, puso
Rodriguez en su obra. Pero el trabajo productivo no ha estado
en los valores que se han difundido mediante la retérica y la
praxis del régimen, como si ha sucedido con la exaltacién de
la lucha de clases derivada del discurso y la accién zamorana
y la idea de la democracia republicana y el patriotismo
extraido de la prédica y la practica bolivariana. 298

Estas serian, seglin un analista cercano al mismo, las tres raices del arbol ideolégico del actual proceso. Como
se verd, es una mezcla que podriamos llamar dispar, aunque ha sido muy efectiva a la hora de fundamentar un
movimiento que ha tomado exitosamente el poder.

Lo notable ha sido el uso de iconos e ideas heredadas por la tradicién y la historia venezolana, con poca
recurrencia a ideas abstractas de factura europea moderna, digamos, el marxismo, el liberalismo, el
socialcristianismo o la socialdemocracia.

El nacionalismo de Bolivar, la lucha de clases de Zamora y el socialismo utépico de Rodriguez configuran
entonces una plataforma desde la cual se ataca el proceso de globalizacidn, el neoliberalismo, y desde donde
se pretende relanzar la idea bolivariana de la unidad latinoamericana. Hasta ahora no se han usado estas tres
raices para constituir un proyecto de desarrollo politico y econémico nacional strictu sensu. Paraddjicamente,
son ideologfas de unidad en el plano externa contra un supuesto enemigo comun pero de division interna entre
las clases sociales.

Es en este dltimo punto donde radica la mayor debilidad del proyecto, dado que la viabilidad del mismo
requiere acuerdo entre demasiados paises diferentes a Venezuela. Y esa unidad latinoamericana o americana
presenta, desde el siglo XIX, una piedra de tranca: incluir en la misma a los Estados Unidos
(Panamericanismo) o excluirlos (Latinoamericanismo). Cualquiera de las dos variantes es asaz complicada.

28 Jbid., p. 98.
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6.- Optimismo y escepticismo en Bolivar

Como ya dijimos, Bolivar tiene varios tiempos y sus ideas evolucionan o cambian al punto de llegar a ser
contradictorias si no se contextualizan cronolégicamente. En los inicios de la guerra de independencia,
reconocemos a un Bolivar admirador de los Estados Unidos, al punto que el modelo que inspiré al Libertador
para nuestra primera Constitucién fue la del gran pais del norte. Bolivar ponderaba la democracia de Estados
Unidos, y llamaba a ese pais cuna de las libertades.

Como ha sefalado Carlos Rangel, los latinoamericanos de las guerras de independencia querfan ser como los
Estados Unidos, alcanzar sus libertades, su pujanza econdmica y militar, y con miras a ese proyecto se
desligaron de un pais con grandes méritos en muchas dreas como lo era Espana, pero feudal, premoderno en
su politica de castas, antidemocratico, mercantilista y rentista en materia econémica: es decir, anticapitalista.
Espafia se habia quedado en un letargo, e Inglaterra era la potencia que dominaba el mundo maritimo, asi
como el comercio, la ciencia, las artes. Y sus descendientes, los norteamericanos, se habian dado el lujo
incluso de quitarse el yugo del rey, y de alcanzar todo lo que significaba Inglaterra como ciudadanos
comunes, iguales entre si —con excepcion de los negros y los aborigenes- ante la Constitucién y las leyes.

Pero esta concepcion pronorteamericana y liberal democritica cambié con el tiempo. Bolivar comenzé a
desconfiar de la capacidad de los pueblos libertados para vivir regidos por instituciones civiles, democréticas,
como la que sefioreaba en EE.UU. Por eso, al redactar la Constitucién de Bolivia, propuso una presidencia
vitalicia y un senado hereditario, figura esta tltima que también propuso al Congreso de Angostura y que fue
rechazada por los constituyentes. Hoy en dia, la introduccién de Bolivar a la Constitucién de Bolivia es una
de las bases mds usadas por el pensamiento conservador latinoamericano.

Su pensamiento conservador y pesimista coincide con el tiempo en que su visién sobre los Estados Unidos
también cambia. De ser un paradigma politico, econdmico y militar, EE.UU pasé a ser el gran enemigo,
destinado por la providencia a ser el causante de todas nuestras calamidades.

Bolivar, siendo Presidente de la Gran Colombia, analizé con el Vicepresidente Santander la posibilidad de
una alianza con Inglaterra, para contrarrestar la amenaza norteamericana. Estas consideraciones geopoliticas
del momento fueron oscilantes, pues cuando Napoleén en nombre de la Santa Alianza invadi6 la Espafa de
Fernando VII y amenazd invadir el Nuevo Mundo para restaurar el orden colonial, el mismo Santander se
sinti6 aliviado y agradecido del pronunciamiento del Presidente Monroe (la doctrina Monroe) de que ninguna
agresion hacia los paises americanos, hacia el hemisferio occidental, de potencia Europea o de cualquier otra
seria tolerada por los Estados Unidos, que sentian poderosos vinculos con los demds pueblos del Continente y
que tomarian tal agresién como si fuera contra ellos mismos. Santander recomendé al general Bolivar
reconocer como positiva esta declaraciéon de EE.UU. En esa coyuntura se present6 lo que en adelante seria
uno de los grandes dilemas de la politica venezolana y latinoamericana: escoger entre un Panamericanismo —
unién americana que incluyera a USA- o un Latinoamericano —unién americana-hispana que excluyera a
USA- en aquel momento con el apoyo y la tutela de Inglaterra, y posteriormente, con el apoyo de la URSS
durante la Guerra Fria.

Realmente, las relaciones entre Latinoamérica y Estados Unidos han sido tormentosas: invasiones, guerras,
golpes de Estado, apoyo a dictaduras feroces: pero en esa relaciéon no se agota el origen de nuestros
problemas.

Hay por lo menos dos maneras posibles de aceptar la herencia de Bolivar en esta materia: una es un
nacionalismo positivo, y otra es un nacionalismo negativo.299 El nacionalismo negativo, cuando se junta con

2% Esta idea del nacionalismo positivo y negativo y otras varias que en esta parte se desarrollan, son

roducto de la lectura de Carlos Rangel, particularmente sus articulos La Democracia en
Latinoamérica, El Tercermundismo y Post Scriptum, compilados en Marx y los socialismos reales, Monte
Avila Editores, Caracas, 1988.
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la tesis leninista sobre el imperialismo, da como resultado el Tercermundismo. Y creemos que hacia el
Tercermundismo es hacia donde avanza ideolégicamente el actual proceso.

El Tercermundismo estuvo muy en boga en los afios 70 y 80, y pareciera revivir en algunos planteamientos de
los sectores mds radicales de los movimientos antiglobalizacién que han actuado en Seattle, Goteburgo y
Génova. Es también, segtin muchos analistas, una de las bases ideolégicas tacitas de muchos grupos armados
y terroristas que siguen teniendo activa presencia en el escenario internacional.

7. Panamericanismo y Latinoamericanismo

El Panamericanismo propone la unién de todos los pueblos de América para lograr fortaleza politica,
comercial y militar contra otros centros de poder, como lo eran las potencias europeas en los siglos XVIII y
XIX. El paradigma eran los Estados Unidos, dado que su revolucién ya tenia unos 50 afios cuando los
Latinoamericanos nos separamos de Espafia. Por otra parte, admirdbamos que el gran pais del norte se habia
mantenido en democracia, con gran solidez econdmica y con un creciente poderio militar que podia ser
determinante contra las aspiraciones recolonizadoras de Europa.

Esta doctrina inspir6 un nacionalismo positivo, que tuvo su mayor exponente en Argentina. El presidente
Sarmiento, antes de llegar al poder, vivi6 en Estados Unidos, y conocié y admird la experiencia
norteamericana que seria cantada por Alexis de Tocqueville.

Al llegar al poder en su pafs, promovié una serie de reformas positivas que le dieron un gran impulso y
crecimiento a la nacidn surefia: inmigracion selectiva, esfuerzo gigantesco por la educacién, repoblacién del
campo, con la creacién de granjas ganaderas y de agricultura aprovechando las bondades de ese clima. El
resultado es que a finales del siglo XIX Argentina era uno de los paises mds desarrollados del mundo,
superando a Canadd, Australia, y a muchos de los actuales paises industrializados y ricos miembros del G7.
Durante las dos grandes guerras del siglo XX, Argentina fue el granero y el proveedor de carnes de las
potencias occidentales democréticas. Pero luego de los afios 30, debido al populismo, su crecimiento se
estancd, y comenz6 un largo proceso de decadencia que tiene su corolario en su actual crisis.

Y Argentina no es el tnico caso. Incluso Venezuela, en los intervalos de paz del siglo XIX, logré altos
desarrollos agricolas, crecimiento sostenido, y pagdé su deuda externa en tiempos de Gomez,
independientemente de la falta de libertades. Muchos otros paises de Latinoamérica estaban enrumbados por
este camino, imitando el ejemplo de USA con bastante éxito, porque a finales del siglo XIX Latinoamérica
tenfa una presencia en el comercio mundial del 10%, similar a la de USA.

Aunque debemos destacar la constante presencia militar del USA en nuestros paises como el signo negativo
de la época, también tenemos que reconocer que el ideal panamericano que subyacia detrds de las politicas de
desarrollo habia sido exitoso.

Este proceso comenzé a debilitarse a principios de los 30, como se dijo, con el auge del populismo en
Argentina, pero sobre todo con el miedo nacido de la gran crisis norteamericana de esa década, con la Gran
Depresion.

El libre comercio, las fronteras abiertas, la confianza en el capitalismo y su correlato de democracia liberal
como modelo, se vieron severamente afectados por esta crisis. Y como es sabido, USA sali6 de ella mediante
la intervencién del Estado, mediante las politicas de Roosevelt, y mediante el modelo keynesiano para las
economias nacionales. Y si esa era la tonica en Estados Unidos, ;por qué razén las naciones latinoamericanas
no la iban a aplicar?

El resultado fue sin embargo desastroso: al impulso del populismo, de un nacionalismo que negaba a EE.UU

y sus paradigmas antes aceptados, nuestras economias dejaron de crecer, se cerraron sobre si mismas, y el
binomio libertad-prosperidad se vio severamente afectado. El estatismo econdémico y politico frend el
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crecimiento de los factores econémicos privados -empresarios, comerciantes- y ademds atrofié el desarrollo
de una sociedad civil auténoma y poderosa, que es uno de los mejores indicadores de la democratizacién y el
progreso social, de lo que llaman autores como Fukuyama ‘el capital social”. Y sin una élite econémica
motorizando el desarrollo, sin una burguesia nacional competitiva, expansiva, nuestras economias se fueron
rezagando, y el lugar de Argentina fue ocupado por otros paises que antes le iban a la zaga, como Canada,
Australia, e incluso algunos paises pobres de Europa como Espaiia.

El fracaso econdémico tuvo su correlato politico, y ante la quiebra material, la politica reaccioné con
movimientos alternativos de anarquia-dictadura, una tendencia que se mantuvo hasta mediados de los
ochenta, cuando la mayoria de los paises de Latinoamérica comenzaron a salir de los regimenes de fuerza
mediante procesos que han sido descritos por Cohen y Arato como “revoluciones autolimitadas”. Pero esto lo
revisaremos mds adelante.

Volviendo a nuestro tema, hay una dualidad en el discurso sobre la unidad latinoamericana de muchos de los
lideres del actual proceso. Se estd haciendo demasiado énfasis en el modelo cubano como salida a nuestra
dependencia y nuestro retraso respecto a EEUU. Y como es bien sabido, Cuba le echa la culpa de todos sus
males al bloqueo de la isla impuesto por USA, cosa que —independientemente de que pudiera tener algunos
contenidos de verdad en el caso insular - no tiene nada que ver con el proceso venezolano de desarrollo.

Este latinoamericanismo excluyente no tiene mucho sentido, porque implicaria renunciar al mercado més
poderoso del mundo para la mayoria de nuestros productos, empezando por el petrdleo y sus derivados, no
olvidando que Venezuela posee ademds importantes empresas en EE.UU como la Citgo.

8. El Tercermundismo del actual proceso

El tercermundismo pareciera ser una ideologia que estd renaciendo si se analizan algunos mensajes de los
antiglobalizadores mds violentos, y también porque estd implicita en algunas ideas y acciones de los lideres
del actual proceso.

El Tercermundismo nace simultdneamente con la idea del Imperialismo. Hobson, un notable marxista inglés,
publicé su libro El Imperialismo en 1908. En €l se inspiré Lenin para su obra El Imperialismo, fase superior
del capitalismo.

La tesis de Lenin era sencilla, y tal vez por eso tuvo tanta popularidad. El marxismo habia previsto que hacia
finales del siglo XIX el capitalismo habria colapsado en Europa, porque habria exceso de produccion,
concentracioén de capital en muy pocas manos y escasas oportunidades de nuevas inversiones. Sumado a ello,
los obreros serfan masas cada vez mayores y mas empobrecidas, que estarian listas, con un nivel de
conciencia adecuado, para lanzar la ofensiva final socialista. Todo esto, de acuerdo al marxismo clésico,
ocurriria en los paises mas industrializados: Inglaterra, Alemania, Francia y Estados Unidos.

Pero la profecia marxista no se cumplid, porque los obreros europeos y norteamericanos estaban alcanzando
mejores niveles salariales, educativos, de salud, de vivienda, debido en primera instancia a la accién de los
sindicatos, y posteriormente por los incipientes sistemas de seguridad social y de Estado de Bienestar que se
estaban gestando.

Lenin maldecia a los obreros norteamericanos, a los que llamaba aburguesados, pero se trataba de un sintoma
que se le habfa contagiado también a los europeos. Estos obreros no estaban interesados en una revolucién
socialista, sino en beneficios concretos e inmediatos, por lo que aparentemente tenian una “falsa conciencia”.
El capitalismo seguia expandiéndose, no estaba en manos de 20 empresarios, y por el contrario mostraba
ingenio y talento para la innovacién tecnoldgica y la apertura de nuevos mercados.

(Cudl fue la solucién a este dilema? Lenin sefial6 que las relaciones de poder capitalista se habfan trasladado
de las clases burguesas y proletarias de los paises industrializados a las relaciones entre los paises pobres y los
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paises ricos, entre los paises industrializados y los no industrializados, entre el norte y el sur, entre las
colonias y las metrépolis, entre el Primer Mundo y el Tercermundo.

El crecimiento y la prosperidad de los paises capitalistas sélo podia explicarse —en este esquema- mediante la
idea de que era producto de una expoliacién, de un robo. Asi como la propiedad privada fue considerada un
robo, las relaciones entre los paises capitalistas avanzados y el llamado Tercer Mundo también lo eran.

O sea, la razén de la riqueza de los primeros era que mantenian en la pobreza a los segundos mediante el robo
organizado capitalista.

Y la conclusidén era que ningiln pais pobre podria salir de su pobreza sino realizaba una revolucién socialista,

que —por otra parte- s6lo podria tener lugar a escala universal, llevando al climax las ‘contradicciones’ 390 del
capitalismo en todo el mundo. Las masas de obreros y campesinas de Asia, de América Latina o Africa,
fueron de esta manera unificadas en una teoria sencilla, que tuvo mucho calado en la década de los 70 y 80,
antes de la caida del socialismo real. Carlos Rangel explica la creencia de los tercermundistas de esta manera:

“..casi todo el mundo ha llegado a aceptar como
axiomdatica la afirmacién de que los paises capitalistas
avanzados deben su desarrollo, tunicamente, principalmente,
o por lo menos decisivamente, al haber explotado a los
“paises proletarios”, y que el sistema capitalista es, en lo
esencial, un mecanismo de confiscacién, por los primeros, de
la plusvalia producida por el trabajo de los segundos, y de
saqueo de los recursos naturales que se encuentran en sus
territorios. Por lo mismo, son numerosos aquellos que en
Occidente estdn secreta o abiertamente persuadidos de que
deben su bienestar relativo a un conjunto de atropellos
vergonzosos, cometidos por sus paises contra el Tercer
Mundo, de que, en consecuencia, la civilizacion occidental
(capitalista) esta descalificada, es fundamentalmente
inhumana y corrompida, merece ser castigada y hasta
destruida por todos los medios, y, finalmente, no podra
recuperar (o adquirir por primera vez) rostro humano, a menos
de someterse a las instituciones, valores y, en general,
cosmovisiones supuestamente superiores de los “pueblos
oprimidos”, ni mds ni menos que en la misma forma como la
burguesia debia ser salvada por el proletariado en el auto
sacramental marxista. 301

300 Encomillamos la frase ‘contradicciones’ del capitalismo -de uso comtn en el marxismo- porque
no creemos que en la realidad existan contradicciones. Las contradicciones existen en el discurso,
mientras que en la realidad existen conflictos, choques de fuerzas violentos, que son categorias
diferentes. Se trata de una hipéstasis hegeliana y marxista que ha sido estudiada y refutada por
Trendelemburg y Lucio Colleti. El uso de categorias de la logica y el discurso para caracterizar la
realidad es un juego de manos para poder introducir una logica dialéctica que implicaria tesis-
antitesis-sintesis y permitiria ‘demostrar’ que el mundo histérico se mueve con un cierto sentido
predecible. Para un estudio detallado de esta hipdstasis, véase a Lucio Colleti: La Superacién de la
1deologia, Catedra, Madrid, 1.982.

301 En El Tercermundismo, pp. 83-84.
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Una de las claves mds curiosas de esta teorfa es que existia un Segundo Mundo entre el primero y el tercero:
el mundo socialista. Quienes entraban en esta 6rbita —dominada por la URSS- no eran ya Primer Mundo —
capitalismo avanzado- ni Tercer Mundo, capitalismo subdesarrollado y dependiente, victima del
imperialismo. Asi, dentro del Segundo Mundo se incluian paises como la URSS, como Checoslovaquia —el
mas avanzado en el bloque socialista- Cuba, Corea del Norte, Vietnam, y algunas ex-colonias africanas que al
independizarse se habian declarado socialistas.

Segun esta teorfa del imperialismo y el Tercermundismo, deberfamos tener mas en comun con paises como
Burundi que con Espafia, porque éramos subdesarrollados. Carlos Rangel es incisivo al delatar este
maniqueismo:

“Para cada uno de los componentes de tan formidable
coalicion, el llamado “Tercer Mundo” no aparece como una
rica variedad de naciones de desarrollo y cultura muy
diversos, y de destinos seguramente heterogéneo, sino como
una masa indiferenciada de gentes Yy territorios cuya
determinaciéon esencial seria supuestamente no estar todavia
definitivamente “contaminados” por la civilizacion capitalista
Yy permanecer, por lo mismo, disponibles para ser movilizados
contra los paises capitalistas avanzados, es decir, contra
Occidente. 7302

(Es esto cierto? ; Tenemos mds en comun con Sudan, que es musulman, autoritario, fundamentalista, que con
Espaiia, que nos ha dado el idioma, la religién, la cultura, la identidad y tantas otros bienes? ;Qué tenemos en
comun con Saddam Hussein excepto los negocios petroleros? ;Por qué debemos ser mds amigos de Kadhafi
que de paises como Italia, Francia o incluso los Estados Unidos?

Estas preguntas tienen mucha pertinencia a raiz de los recientes atentados terroristas contra Washington y
Nueva York. ;Somos mds amigos de esos paises que fomentan el terrorismo que de Europa democrética, por
ejemplo? Esta es la clave en que deberia analizarse un proyecto tercermundista en la actual coyuntura.

Otra trampa ideoldgica de la época era suponer que todo pais que se declarara socialista automdticamente
dejaba de estar en el Tercer Mundo. Pero Zaire, ;era menos tercermundo que Venezuela? Y Corea del Norte o
Camboya, con regimenes de terror y hambrunas espantosas: jeran mds avanzados que Uruguay antes o
después de la dictadura?

Estas son las preguntas que uno puede hacerle a los tercermundistas, que buscan una unidad de todos lo parias
del mundo contra un enemigo aparentemente unificado: el capitalismo salvaje globalizado, en cuya punta de
lanza estarfan los Estados Unidos.

9. La viablidad de un proyecto tercermundista

Creemos que si los actores del actual proceso siguen promoviendo este proyecto es porque sin saberlo o
sabiéndolo han heredado una ideologia maniquea, culposa, que no ve las responsabilidades propias de cada
pais en su desarrollo o estancamiento.

El Tercermundismo es una ideologia que no propone alianzas positivas con los paises ricos para avanzar, sino
que apunta todas las culpas hacia ellos, presuponiendo ademds que todo individuo pobre o que todo pais
pobre es mds virtuoso que todo pais desarrollado. Desde este punto de vista, un pais como Ruanda, con una

302 [bid., p. 79.

130



Oscar Reyes

guerra civil en la que se mataron a machetazos, garrotazos y degiiello a mds de un millén de personas
simplemente por formar parte de una etnia, seria per se mds virtuoso que la Francia imperialista.

Una consecuancia ad nauseam de esta ideologia seria ademds considerar que toda riqueza es pecaminosa,
contaminadora. Si ello es asi, incluso llegar a ser un pais medianamente desarrollado y rico seria malo, dado
que esa nueva condicién nos pervertiria y corromperia en el momento en que nos comparan por ejemplo con
Haiti, un pobrisimo pais caribefio que podria -desde al mismo punto de vista- decir que somos la causa de su
pobreza.

Hay tres razones por las cuales no vemos como viable un nuevo tercermundismo ni siquiera a escala
latinoamericana.

1.- En medio de esta coalicion antiterrorista, aunque con reticencias, hay un apoyo generalizado mundial y
latinoamericano a EE.UU y Europa en su lucha contra un terrorismo que ha sido apoyado por algunos paises
que giraban en la 6rbita del tercermundismo como Irak, Libia y Afganistdn. Esa conciencia de que los
fundamentalistas religiosos son “ellos”, mientras que los que creen en la libertad se parecen mas a “nosotros”,
dificulta la asociacién inmediata y automdtica de nuestros paises con cualquier otro pafs pobre pero que entre
dentro de esa nocién generalizada por la tesis de Huntington sobre el ‘choque de las civilizaciones’.

2.- Lograr un bloque interno latinoamericano contra EE.UU en el plano ya no politico-militar sino econémico,
es aun mds dificil, porque la mayoria de nuestros paises desean trato preferencia arancelario para introducir
sus productos en el gigantesco mercado norteamericano. Ademds, la creacién de zonas de libre comercio es
un proceso que pareciera seguir su marcha lenta pero segura, y el caso del NAFTA podria ampliarse a través
del ALCA, una zona de libre comercio continental, que quiso ser implementada por la administracién Clinton
mediante un fast-track, pero que fue frenada por el Congreso de EE.UU. En las actuales circunstancias, no es
descabellado pensar que la zona de libre comercio continental se logre a partir del 2005, como se aspira en la
agenda politica. E1 ALCA, por su estructura, es una organizacién de corte panamericano, -incluye a USA y
Canada- y no exactamente latinoamericana, excluyente de las dos grandes economias del norte.

3.- Venezuela siempre ha ido a contracorriente en el continente. Mientras en Centroamérica, la regién andina
y el Cono Sur reinaban feroces dictaduras que violaban los derechos humanos, este pais vivia una relativa paz,
con democracia formal y ascenso social, garantizada por el pacto social en torno al petréleo. Como dijimos al
inicio, ese contrato comenzé a rescindirse en febrero del 83, justo en la época en que los paises del Cono Sur
comenzaban a despertar en sus luchas de la sociedad civil y los partidos politicos sobrevivientes para salir de
la dictadura.

Ese proceso ha sido descrito por Cohen y Arato como ‘revoluciones autolimitadas’, término introducido por
Jaceck Kuron durante los levantamientos civiles de Polonia en el 81 liderizados por el sindicato Solidaridad.

La tesis de Cohen-Arato es que dada la fuerza bruta que seguia manteniendo el Estado en los paises
socialistas, las reformas propuestas por la sociedad civil no podian ir mds alld de ciertas libertades formales
que no tocaran el poder dltimo del Estado y el partido. Paralelamente, los procesos de liberacién en paises
como Brasil, Chile o Argentina, no podian darse sin transacciones con los militares, que les garantizara un
cierto retiro pacifico del poder. Esa seria la razén que justifico la excusa de la obediencia debida en el caso de
los oficiales ejecutores de terrorismo de Estado, y la Ley de Punto Final, que cerr6 los jucios a estos mismos
oficiales.

La coyuntura ha cambiado, y algunos de estos oficiales estdn siendo llevados a juicio, pero la estructura de la
‘revolucidn autolimitada’ puede ser util para explicar los procesos de transicién que ha vivido América Latina
en los dltimos afios.

Acaso no seria exagerado llamar a esto una tendencia, y si eso es cierto, seria muy dificil que un tipo de

reforma, de cambios politicos impulsados desde los Estados o los estamentos politicos, superara las barreras
que se autoimponen las revoluciones autolimitadas, en lo que tiene que ver con la propiedad privada, las
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relaciones con los poderes de facto, que se extiende por supuesto a la geopolitica y las alianzas continentales y
globales. Asi que el tipo de revoluciéon marxista-tercermundista es una posibilidad muy complicada en el
actual escenario.

Pero otro factor importante del concepto de revolucidn autolimitada es que en su formulacion tedrica abarca
una serie de procesos de cambio que podrian ser considerados bastante ‘revolucionarios’, sin llegar a romper
la cuerda tensa de las relaciones sociales, politicas y econémicas entre los factores conservadores y los de
cambio en un pais determinado.

Serfa un concepto ttil de estudiar en profundidad, algo que por supuesto no podemos hacer en este espacio.

Pero en tanto las revoluciones autolimitadas que movilizaron a la sociedad civil y los partidos proscritos en
Europa del Este y el Cono Sur fueron el camino aceptado para salir del autoritarismo, pueden seguir
funcionando para profundizar las reivindicaciones sociales y la profundizacién de la democracia en nuestros
paises. Cohen y Arato describen este campo de accidén posible para las revoluciones autolimitadas como:

“El punto de vista de la sociedad civil busca una
reorientacion doble. Primero, la yuxtaposicion de la sociedad
contra el Estado indica no sélo lineas de lucha sino también
un desplazamiento respecto al objetivo de la democratizacioén,
de todo el sistema social a la sociedad fuera de las
instituciones estatales propiamente dichas. (...) el concepto
también indica que el sujeto de la transformaciéon debe ser
una sociedad independiente o mds bien una sociedad que se
autoorganiza y cuyo objetivo no es la revolucion social sino
una reforma estructural obtenida como resultado de una
presién organizada desde abajo. Estos dos aspectos se unen
en el término “revoluciéon autolimitada” acuniado por Jacek
Kuron en el periodo del sindicato Solidaridad. (...) el “nuevo
evolucionismo” o la “revolucién autolimitada” representan una
ruptura estratégica y normativa con la tradicion
revolucionaria cuya légica fue considerada antidemocrdtica e
incongruente con la autoorganizacion de la sociedad.” 303

Pareciera que la viabilidad de cualquier proyecto politico en la actual coyuntura latinoamericana tiene que
pasar por la elaboracién de un programa mds actualizado, mas acorde con un escenario que no fue previsto ni
por el marxismo ni por los cldsicos del liberalismo, la socialdemocracia o el socialcristianismo.

La ruptura de paradigmas del actual proceso de globalizacién ha introducido un fuerte principio de
incertidumbre que muchos menos puede solventarse con ideologias del siglo XIX, como es el caso del
zamoranismo, bolivarianismo y siménrodriguismo, independientemente de los valores nacionalistas,
libertarios e histéricos que queramos con toda justicia deberles.

Los procesos a los que nos enfrentamos son tan novedosos que hay que hacerle mucho caso a la advertencia
de Simén Rodriguez de que ‘o inventamos o erramos’. Pero regresar al tercermundismo no es una
originalidad sino un anacronismo.

303 Jean Cohen y Andrew Arato: Sociedad civil y teoria politica. Fondo de Cultura Econémica, México
2000. P.p. 55-56.
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Nos tocaria mds bien, y lo decimos como corolario, toda una serie de complejas reformas en las instituciones,
la economia, la politica, la sociedad civil y la cultura, que requerirdn modelos politicos més flexibles que los
hemos heredado de la tradicion marxista, latinoamericana e incluso de la tradicion modernista.

Llamarlos post-modernos seria etiquetarlos también de una manera limitada. No sabemos exactamente cémo
serdn, pero podemos intuir que serdn post-marxistas, y que muy dificilmente serdn latinoamericanos
excluyentes de los Estados Unidos, o Tercermundistas en alianza con un proletariado universal que incluya
paises enemigos de Occidente, porque, para bien o para mal, marginales o periféricos, nosotros también
somos occidentales: occidentales pobres, pero occidentales, o ni siquiera escribirfamos este articulo en
castellano, sino en quechua.
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Nihilismo y transvaloracion®

Prof. Jaime Sologuren”

Resumen

Este articulo tiene como objetivo presentar uno de los conceptos clave de la filosoffa de Nietzsche: el
nihilismo. Se intenta mostrar que Nietzsche concibe el nihilismo como la historia y como la légica de la
filosoffa occidental en su totalidad, entendida esta dltima como “platonismo”. La mencionada historia se
despliega desde la instauracion de los valores supremos, pasando por el proceso de la desvalorizacion de estos
valores y como trdnsito hacia la transvaloracion de los mismos. Esta tltima hace posible una superacion del
nihilismo con el descubrimiento de un nuevo principio de valoracién, pensado como voluntad de poder. El
hombre que asume y corresponde al nuevo principio es el ultrahombre, quien conscientemente se erige en
centro y medida de toda la realidad.

Palabras claves: nihilismo, valores, desvalorizacion, transvaloracion, ultrahombre.

¢ Ponencia presentada en el Seminario Nietzsche 1900 - 2000, realizado en la Universidad de Los
Andes, Mérida, Venezuela; y en el Coloquio Internacional Nietzsche, algunos nacen péstumamente, 1900-
2000, realizado en las ciudades de Valparaiso y Santiago de Chile, entre el 23 y el 28 de octubre del
2000 y organizado por la Universidad de Valparaiso y el Instituto Goethe de Santiago.
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Nihilism and transvaluation

Prof. Jaime Sologuren

Abstract

The objet of this paper is to present one of the key concepts of Nietzsche’s philosofy: The nihilism. It intends
to demonstrate that Nietzsche conceived nihilism as the history and as the logic of the western philosofy in its
totality, understood the latter as “platonism”. The history mentioned starts from the instauration of the
supreme values, going through the process of devaluation of these values and as a pathway towards the
transvaluation of these. The latter makes it possible to overcome nihilism discovering a new principle of
valuation: will power. Man that assumes and accepts the new principle is the “Ubermensch”, who consciously
erects himself as center and measure of all reality.

Key words: nihilism, values, devaluation, transvaluation, Ubermensch.
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El nihilismo es un pensamiento esencial de Nietzsche, que junto con la voluntad de poder, el eterno retorno de
lo mismo y el ultrahombre, constituyen todos ellos en su unidad la posicién filoséfica fundamental de
Nietzsche.

Si un pensador nos dice en su pensamiento qué es la realidad, la realidad como un todo o el ente en total, la
palabra de Nietzsche para esto es “voluntad de poder”; lo que significa que el ente en su esencia y todo ente es
voluntad de poder. Cémo sea lo ente en total, es decir, su existencia lo dice el eterno retorno de lo mismo. El
hombre que es requerido por la voluntad de poder es el ultrahombre. La historia de la verdad del ente como se
presenta al hombre actual es el nihilismo.**

Cuando Nietzsche se dispone a hablar del nihilismo nos dice que va a contar una historia muy larga, “la
historia de los dos préximos siglos”. Esta historia es nuestra historia. Sin embargo, la historia que nos promete
contar Nietzsche no es la descripcién y explicaciéon de los diversos acontecimientos que se van a suceder en
ese espacio de tiempo; sino que nos va a describir un solo acontecimiento ;cudl? Respuesta de Nietzsche:
“describo lo que viene, lo que ya no puede venir de otro modo: el advenimiento del nihilismo”.*” Nietzsche
nos habla aqui del nihilismo como un acontecimiento futuro; sin embargo, el nihilismo no es sélo el futuro
sino también el pasado como veremos luego. Ademads, Nietzsche considera el advenimiento del nihilismo
como una necesidad y como un destino. Y si en su momento él podia constatar que el nihilismo estaba ante la
puerta de la casa del hombre occidental; nosotros tenemos que reconocer que a “éste, el mds inquietante de

9

todos los huéspedes (Ibidem)”, “no sirve de nada indicarle la puerta, puesto que ya por todas partes y desde

. . .. 306
largo tiempo recorre, en forma invisible, la casa”.

La cultura europea (entendida no exclusivamente como el conjunto de la creacidn espiritual del hombre
europeo, sino como los pensamientos que determinan la historia de Occidente, en el sentido de la frase del
Zaratustra: “las palabras mds silenciosas son las que traen la tempestad. Pensamientos que caminan con pies
de paloma dirigen el mundo” (Z, La hora mds silenciosa”)) es comparada a un torrente en su movimiento
indetenible que se dirige hacia el nihilismo que se estd acercando desde el futuro inmediato. Frente y desde
esta cultura el pensador que anuncia este futuro, Nietzsche mismo, retirdindose a su soledad mds abismal,
quedando fuera y retrasado de la cotidianidad de su presente histérico, puede por medio de su pensamiento
vivir y experimentar anticipada y precursoramente el futuro y, asi, por tanto, “como un espiritu de pédjaro
agorero que mira hacia atrds cuando cuenta lo que vendrd; como el primer nihilista perfecto de Europa, el
cual, sin embargo, ha vivido ya en si el nihilismo mismo hasta su final, -que lo tiene tras de si, debajo de si,

s 307
fuera de si”.

Refiriéndose al titulo de su proyectada obra fundamental “La voluntad de poder. Intento de una
transvaloracién de todos los valores”, nos dice Nietzsche “con esta férmula se expresa un contramovimiento
respecto al principio y a la tarea; un movimiento, que en algin futuro relevara a este nihilismo perfecto”.’®®
Aqui tenemos dos movimientos contrapuestos: un movimiento que todavia es futuro, aunque su llegada es

inminente, que se lo ha nombrado “el advenimiento del nihilismo”, , que ahora se lo concibe como “nihilismo

Hemos utilizado para las obras de Nietzsche la edicién: Simtliche Werke, Kritische Studienausgabe
(K.P/.A), editada por Giorgio Colli y Mazzino Montinari, Verlag de Gruyter,Berlin, 1988, 15
volimenes.

La traduccién de las citas de los textos de Nietzsche es nuestra, a menos que se indique lo contrario.
Casi todas estas traducciones las hemos tomado de nuestra publicacion: “Sobre el Nihilismo. Friedrich
Nietzsche” . Selecciéon de textos, traduccion e introduccién. Revista Teoria, N°1, Universidad de Chile,
abril - Junio, 1974.

304 Heidegger: Nietzsche, 1I: Neske, Pfullingen, 1974, pp. 31 - 44.

305Nietzsche, K.S.A., 11 [411] Nov. 1887-Marzo 1888; Der Wille zur Macht (W.z.M),La voluntad de
poder, Prefacio.

306 Heidegger: Zur Seinsfrage en Wegmarken, p. 125.
307 Nietzsche: Ibid.
308 Ibidem.
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perfecto”. Por otro lado, el contramovimiento concebido como “transvaloracién de todos los valores”, que
viene de un futuro mds lejano e incierto, porque sélo puede venir cuando el nihilismo esté entre nosotros y
haya llegado a su perfeccion y cuya tarea serd substituir al primero.

Llegados a este punto tenemos que plantearnos algunas preguntas: 1) ;qué entiende Nietzsche por nihilismo
cuando habla del “advenimiento del nihilismo” y de “nihilismo perfecto”? 2) “;por qué es ahora necesario el
advenimiento del nihilismo?” (la pregunta es de Nietzsche); 3) ;como se entiende el contramovimiento, es
decir, “la transvaloracion de todos los valores”?

La respuesta a la primera pregunta la encontramos cuando Nietzsche pregunta simplemente: “;Qué significa
nihilismo?”, y responde: “Que los valores supremos se desvalorizan.”” Segin esto, el nihilismo es el
proceso de la desvalorizacion de los valores supremos. El nihilismo asi entendido es el estado terminal de los
valores supremos, el momento de la crisis, de la caducidad y caida de esos valores. Sin embargo, si este es el
estado final de esos valores podemos preguntar cudl es su estado anterior o sus estados anteriores; cOmo se
llega a este final o, en otras palabras, se plantea la segunda pregunta:; por qué es necesaria la llegada del
nihilismo como desvalorizacién de los valores supremos? Respuesta: “Porque, los mismos valores que han
sido hasta ahora nuestros valores sacan de €l su ultima consecuencia; porque el nihilismo es la 16gica pensada

hasta el extremo de nuestros grandes valores e ideales”.*"

La dltima consecuencia que sacan nuestros valores del nihilismo es una consecuencia nihilista; se trata de la
desvalorizacion de esos valores supremos, lo que teoldgicamente se expresa en la formula “Dios ha muerto”.
El nihilismo es la 16gica de los valores e ideales supremos como también de su historia. La consecuencia
nihilista se deduce de unas premisas igualmente nihilistas. Estas premisas son lo que Nietzsche concibe como
“platonismo”.

El nihilismo no es entonces solamente la desvalorizacién de los valores supremos, también su instauracién, es
ya nihilismo. La desvalorizacién es la consecuencia de una valoracién que instaura los valores supremos
como incondicionados. El nihilismo es la l6gica de la historia del pensamiento occidental en su totalidad en la
medida en que esa valoracién funda este pensamiento y lo determina hasta su momento final. Ahora bien, el
cardcter nihilista de toda esta historia sélo queda en evidencia en su final cuando se toma conciencia de la
desvalorizacién propiamente tal con el nihilismo perfecto. Por ello “debemos primero vivir el nihilismo para
descubrir el secreto de lo que era en el fondo el valor de estos ‘valores’

Para Nietzsche toda la filosofia occidental puede concebirse como platonismo. “Platonismo” significa aqui la
estructura de dos mundos inaugurada por Platén y que, por mediacién del cristianismo, habria sido decisiva
para toda la historia del pensamiento occidental. Asi, este ultimo, podria denominarse en conjunto
“concepcidn platénico-cristiana”.

El platonismo, asi entendido, consiste en la doctrina que realiza una escisién entre un mundo verdadero de lo
real, que estd sobre el hombre y que contiene las metas y fines que deben orientar a la existencia humana; y el
mundo del devenir que queda desvalorizado como el mundo de la apariencia y del error. En otras palabras el
mundo que estd mds alld del mundo del devenir es el “mundo suprasensible”; el mundo del lado de ac4, el
mundo sensible, caracterizado por el cristianismo como “este valle de ldgrimas”, contrapuesto al “mds alld”

. 311
donde es posible “la buenaventura eterna”.

La interpretacion nietzscheana del pensamiento occidental es una interpretacion moral, porque el 4mbito de lo
suprasensible donde estdn las metas y fines para la existencia humana constituyen el sentido para ésta y deben
orientarla y dirigirla. Ademads, el hombre que se rige por estas metas y fines que valen para él como deberes es
el virtuoso, el “hombre bueno”, el hombre moral.

309 Nietzsche: K.S.A., 9 [35] Otoiio 1887; W.z.M., 2.
310 Jhidem.
311 Heidegger: Nietzsche II: p. 83.
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Por otra parte, el sentido, las metas y fines que establece y ha establecido la filosofia occidental los interpreta
Nietzsche como valores. Ellos serfan los valores supremos que estdn suspendidos sobre la existencia humana.

Hemos visto que Nietzsche concibe el advenimiento del nihilismo como el proceso de la desvalorizacién de
los valores supremos y a este nihilismo lo denomina “nihilismo perfecto”. Sin embargo, en el aforismo 12 de
La voluntad de poder *'> que es ineludible para entender el nihilismo en el sentido sefialado, nos habla
también del “nihilismo como estado psicoldgico”. En un caso el término “nihilismo” se aplica a algo que les
sucede o que sucede con los valores supremos y en el segundo caso el mismo término se aplica para designar
a algo que sucede o nos sucede a nosotros los hombres. ;Cémo entender esta contradiccién? En realidad la
contradiccién es s6lo aparente, porque el nihilismo es una historia de lo que nos pasa a nosotros con los
valores supremos, como también lo que les pasa a ellos con nosotros. Los valores supremos se desvalorizan
como resultado de la experiencia que nosotros tenemos con ellos. Asi en el dltimo parrafo de la primera parte
de este aforismo, donde se sacan las conclusiones de lo sucedido con las tres formas del nihilismo que alli se
describen, se afirma que “el sentimiento de la falta de valor (Wertlosigkeit) fue obtenido cuando (.....)", la
expresion “falta o ausencia de valor”, junto a los términos equivalentes “falta o ausencia de meta y de
sentido” (die Zweck/ und Sinnlosigkeit)’"? caracterizan al nihilismo; pero lo que nos interesa hacer notar en
este momento es que “el nihilismo como estado psicolégico” tenemos que entenderlo como este “sentimiento
de la falta de valor”. No obstante, el “estado psicolégico” y el “sentimiento” no son asuntos de la psicologia,
de la ciencia psicoldgica, sea ésta la psicologia de la época de Nietzsche o de la psicologia en su desarrollo
actual. Oponiéndose a lo anterior, Nietzsche entiende, mds bien, a la psicologia como asunto de la filosoffa.
Asi concibe a la psicologia como “morfologia y como teoria de la evolucion de la voluntad de poder”, y como
la voluntad de poder es la determinacién esencial de toda realidad; la psicologia es, entonces, la ciencia
fundamental; no es, por tanto, una ciencia particular entre otras, sino la filosofia misma como la entiende
Nietzsche y como piensa que deberia constituirse en el futuro. Por ello, afirma que “a partir de ahora vuelve a
ser la psicologia el camino que conduce a los problemas fundamentales”.>"*

Nietzsche distingue tres formas de advenimiento del nihilismo, de cuando éste se realiza como “estado
psicolégico”.*"® Las condiciones para que se realice la primera forma son: que se suponga un sentido, que se
busque ese sentido y que finalmente no se lo encuentre. ;Ddnde se busca ese sentido? “En todo suceder” nos
indica Nietzsche, pero también habla de “devenir” y de “proceso”; entiéndase esto ultimo como el acontecer
histérico del hombre en medio de la totalidad del ente o su habérselas con la naturaleza y con su historia. Esta
biisqueda tiene que haber sido y todavia, en cierto sentido todavia es, una busqueda reiterada, como
igualmente reiterado tiene que ser su consecuente fracaso, para que finalmente el que busca se desanime. El
desdnimo es ya el nihilismo como estado psicoldgico. Sin embargo, este desdnimo no es algo pasajero, sino

algo definitivo. Veamos por qué.

El desanimo es un sentimiento resultado de una conciencia a la que se llega después de comprender que la
busqueda de un sentido es ‘en vano’, porque siempre va seguida por el fracaso. ; la larga bisqueda frustrada
s6lo se resuelve en “un largo despilfarro de fuerza”. Si bien el desdnimo conduce a una inseguridad e
inquietud permanentes, lo mds grave aun es “la vergiienza ante si mismo como si hubiéramos estado
demasiado tiempo engafiados...”. El engafio ha consistido en que alguien o nosotros mismos nos hemos hecho
creer que nuestras fuerzas eran suficientes para encontrar o colaborar en la obtencién de un sentido en el
devenir, pero esto era un engafio puesto que el sentido o los sentidos buscados eran incondicionados y en
cuanto tales comprendemos que son irrealizables y que siempre han estado fuera del alcance de nuestras
fuerzas.

312 Nietzsche: K.S.A., 11 [99] Noviembre 1887 - Marzo 1888; W.z.M., 12.
313 Nietzsche: K.S.A., 5 [71] Verano 1886-Otorio 1887.

314 Nietzsche: Mds alld del bien y del mal, § 23; Trad. de Andrés Sénchez Pascual en Alianza Editorial,
Madrid, 1978. Cfr. Heidegger, Nietzsche, 11, p. 62.

315 Nietzsche: La voluntad de poder, § 12. Como aqui estamos analizando este aforismo en su
totalidad, en lo sucesivo no daremos las referencias cuando citemos frases del mismo.
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Nietzsche nos informa que el sentido buscado podria haber sido: a/- el triunfo del bien sobre el mal y la
recompensa al que encarna al primero y el castigo al que representa al segundo (“el ‘cumplimiento’ de un
elevado canon moral en todo suceder”; o en otras palabras: “el orden moral del mundo”); b/- la primacia del
amor y de la solidaridad entre los hombres, o la paz perpetua entre las naciones (“El aumento del amor y de la
armonia entre los seres”); c/- “el acercamiento a un estado universal de felicidad”, que el utilitarismo ha
expresado como “la mayor felicidad para el mayor nimero posible de seres “y finalmente, d/- “hasta el
ponerse en marcha hacia un estado de nada universal”, Nietzsche agrega que “una meta es siempre todavia un
sentido”. Que la nada pueda representar una meta para la voluntad puede ser desconcertante. Sin embargo,
recordemos que Nietzsche comienza y termina el Tratado Tercero de la Genealogia de la moral refiriéndose
al horror vacui de la voluntad humana, que “ella prefiere querer la nada a no querer”. La voluntad tiene horror
al vacio y el vacio para ella es la ausencia de meta, puesto que la meta es lo que le imprime una direccién y un
objetivo a su querer. La nada es una meta que salva la posibilidad esencial de la voluntad en su querer.

Hemos visto que Nietzsche considera que meta es igual a sentido y ahora debemos tener presente que al
sentido lo entiende también como un fin. Por ello Nietzsche puede concluir con respecto a esta primera forma
de nihilismo que su causa es “el desengafio sobre un presunto fin del devenir”. Nuestro engafio consistia en la
creencia en que “algo debe ser alcanzado a través del proceso mismo” y que eso alcanzado, la meta, el sentido
o el fin seria alcanzado porque nosotros, los hombres ubicados en el punto central del devenir colaboramos al
éxito del proceso. El desengaifio nos hace comprender que “con el devenir nada se obtiene, nada se alcanza” y
que el hombre tampoco puede seguir considerdndose el colaborador o el punto central del devenir como lo ha
sido hasta el momento.

Lo ultimo que se ha afirmado sobre el hombre es algo resbaladizo como el hielo y al intentar comprenderlo
podriamos caernos estrepitosamente. Ademds, podemos considerarlo como un eco de la frase con que
concluye el aforismo y que dejamos para interpretar al final como corresponde: “es siempre, pues, la
hiperbdlica ingenuidad del hombre de ponerse a si mismo como sentido y medida de valor de las cosas”.

Contra todas las apariencias la frase de Nietzsche “el hombre no mds colaborador, menos atn el punto central
del devenir”, no significa que el hombre haya sido hasta ahora ese colaborador y ese punto central y, ahora no
pueda o no deba ser siéndolo. Se trata mas bien de que el hombre ha sido lo uno como lo otro, pero en forma
limitada porque siempre ha estado sometido a alguna autoridad sobrehumana o de apariencia sobrehumana;
nunca se ha erigido en punto central del devenir en forma absoluta como lo estd exigiendo Nietzsche. Por ello
se puede afirmar que si bien el sentido o la meta debian ser alcanzados a través del proceso mismo y con la
colaboracién del hombre, hay que tener en cuenta que “la meta parecia fijada, dada, exigida desde afuera —a
decir verdad, a través de una autoridad sobrehumana”.’'® Hasta aqui tenemos la mitad de la historia, porque la
otra mitad comienza después que uno ha perdido la creencia en esa autoridad sobrehumana.

(Qué sucede cuando se ha perdido la creencia en una autoridad sobrehumana? Ahora “se busca, segin la
antigua habituacién otra autoridad que sepa hablar absolutamente y pueda ordenar metas y deberes” y
Nietzsche nombra una a una a la autoridad que sucesivamente va a substituir a la autoridad sobrehumana
abandonada: 1/- la autoridad de la conciencia; 2/- la autoridad de la razon 3/- el instinto social (el rebafio) y,
finalmente, 4/- “la historia con un espiritu inmanente, la cual tiene en si su meta y a la cual nos podemos

317
abandonar”.

El nihilismo ha llegado cuando tomamos conciencia de que no hay metas que sean fijadas, dadas o exigidas
desde afuera del devenir por alguna autoridad sobrehumana o de que no existe ninguna meta o finalidad
inmanente a la historia. Pues se puede decir, que “la humanidad no tiene una meta, del mismo modo como no
la tenfan los saurios” y Nietzsche agrega “pero ella [la humanidad] tiene una evolucion: es decir su final no es

mds importante que cualquier punto de su trayecto”.*®

316 Nietzsche: K.S.A, 9 [43] Otofio 1887; W.z.M., 20.
317 Ibidem.
318 Nietzsche: K.S.A., 6 [59] Otoiio 1880.
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Las condiciones para que se realice la segunda forma del nihilismo como estado psicolégico son: a/- que se
haya puesto “una totalidad, una sistematizacion, incluso una organizacion en todo suceder y bajo todo
suceder” y b/- que se llegue a tomar conciencia de que bajo el devenir no existe una gran unidad como la que
se ha nombrado en lo anterior.

Resta saber quién o qué tipo de hombre tiene que poner o necesita que exista esta especie de unidad. Se trata,
nos dice Nietzsche, de un “hombre en profundo sentimiento de conexién y dependencia de un todo que le es
infinitamente superior, un modus de la divinidad”. Y caemos en la cuenta de que este hombre no cree en si
mismo si no existe esta gran unidad; y es por ello que “él ha concebido un todo semejante para poder creer en
su valor”.

La tercera y ultima forma del nihilismo como estado psicolégico se caracteriza porque “contiene la
incredulidad en un mundo metafisico” y “se prohibe la creencia en un mundo verdadero”.

Las condiciones para que surja esta ultima forma de nihilismo son las siguientes: a/- que se eche mano del
“subterfugio de condenar todo este mundo del devenir como ilusién”’; b/- “inventar un mundo que yace mds
alld del mismo como mundo verdadero™; y c/- descubrir “como este mundo estd construido sélo desde
necesidades psicoldgicas™.

El “subterfugio” a que se refiere Nietzsche es, en efecto, una escapatoria, porque el hombre que condena a
“este mundo del devenir” que estd caracterizado por el pasar, por el perecer, por la caducidad y el cambio, es
un hombre que sufre con lo cambiante y deviniente; que sufre con el “el tiempo y se fue” como nos ensefia
Zaratustra y se escapa inventando un mundo verdadero que estd mds alld del devenir. Este mundo verdadero
es el mundo estable, permanente, es el mundo del ser. Este mundo se desvaloriza, abriendo la puerta al
nihilismo, cuando se comprende que es una construccién humana; construccién exigida por necesidades,
fundamentalmente la necesidad de venganza contra el devenir, contra la Tierra.

Las consecuencias de esta tercera forma de nihilismo son: 1/- “se admite la realidad del devenir como la tinica
realidad”; 2/-“ se prohibe toda clase de rodeo al mundo del més alld y a falsas divinidades” 3/- “no se soporta
este mundo que no se lo quiere ya negar’.

Cuando se admite el devenir como la tnica realidad, el mundo verdadero se ha revelado ya como ilusion.
Aqui tenemos una inversion, pues si antes el subterfugio del nihilismo consideraba al devenir como ilusidn;
ahora el mundo verdadero se convierte en ilusidn; y no sélo esto, sino que la verdad misma se patentizard
como ilusién y error.

Ahora bien, jpor qué el devenir que ya no se lo quiere negar tampoco se lo puede soportar?. Hablar de
‘mundo verdadero’ sélo tiene sentido al establecer una contraposicién con el devenir concebido como ‘mundo
aparente’. La incredulidad en el mundo metafisico como verdadero incluye la incredulidad en el devenir como
mundo aparente; porque la contraposicién verdadero-aparente constituye una valoracién. Si cae uno de los
extremos cae el otro. Una valoracién es una interpretaciéon humana, por ello puede afirmar Nietzsche que en
este caso, ‘“se arruind una interpretacion, pero porque pasaba por la interpretacion, parece como si no hubiera
ningiin sentido en la existencia y como si todo fuera en vano”.’"’ Lo que es insoportable para el hombre es
este mundo que ha quedado sin interpretacion, sin sentido.

Nietzsche caracteriza al nihilismo en su conjunto, a aquel que se ha realizado como estado psicolégico en las
tres formas precedentes como el sentimiento de la falta de valor (Wertlosigkeit). Y la conclusién general,
respecto a este nihilismo la formula asi: “las categorias ‘fin’ ‘unidad’ ‘ser’, con las cuales le hemos impuesto
un valor al mundo, han sido nuevamente sacadas por nosotros —y ahora parece el mundo sin valor”.

319 Nietzsche: K.S.A., 5 [71] Verano 1886-Otoiio 1887; W.z.M., 55.
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Como ha hecho notar Heidegger, inesperadamente Nietzsche nombra a los valores supremos, es decir, al fin, a
la unidad y al ser categorias, y en la segunda parte de este aforismo hablard de “categorias de la razén”.

Tradicionalmente las categorias han sido las determinaciones mds generales del ente, de la realidad en
totalidad. En la Antigiiedad y en la Edad Media las categorias son de la realidad, es decir, son
determinaciones que posee de suyo la realidad. En la Edad Moderna estas categorias son de la razén, lo que
significa que en el caso de Kant por ejemplo, son conceptos puros del entendimiento que no se han sacado de
la realidad, sino que como conceptos a priori posibilitan el conocimiento de la realidad fenoménica.

De la conclusién precedente se deduce que la desvalorizacion de los valores supremos no es ni el principio ni
el fin del nihilismo. El nihilismo comienza cuando nosotros imponemos un valor al mundo. La imposicién de
los valores supremos es ya nihilismo. El nihilismo como desvalorizacién de los valores supremos se realiza
cuando nosotros sacamos los valores que previamente habiamos impuesto al mundo. Esto significa que los
valores no tienen una existencia en si independiente de nosotros y que tampoco ellos caen o se desvalorizan
por si mismos.

Cuando Nietzsche habla de nosotros esta hablando del hombre de la historia occidental. Los hombres que
imponen los valores y aquellos que los retiran pertenecen a la misma y tnica historia de Occidente.**

Las tres formas de nihilismo como “estado psicoldgico” no pueden considerarse como una historia en sentido
historiografico; porque si bien la segunda forma podria corresponder al pensamiento de Parménides y la
tercera a la filosofia de Platén, en el caso de la primera no encontramos ningiin momento histérico del
pensamiento filoséfico a la que ella pudiera corresponder. Mds bien habria que considerar a la primera forma
como “la condicién fundamental de la posibilidad del nihilismo”; a la segunda su “comienzo efectivo” y a la
tercera “la necesaria consumacion de su esencia”.**'

El nihilismo que Nietzsche piensa como historia comprende la posicién de los valores supremos, el proceso
de su desvalorizacién y el transito hacia la transvaloracién de todos los valores.*”

En el proceso de desvalorizacion de los valores supremos se suceden y a veces pueden coexistir diferentes
configuraciones del nihilismo. Asi, encontramos al nihilismo incompleto, Nietzsche se refiere a él cuando nos
advierte que “los intentos de escapar al nihilismo sin transvalorar los valores que llegan hasta ahora: producen
lo contrario, agravan el problema”.”” En este nihilismo se mantiene el lugar vacio de los valores supremos y
se lo ocupa con nuevos valores. El nihilismo completo, por tanto, serd aquel que elimine el lugar mismo
donde estaban alojados los valores supremos y establezca nuevos valores, un nuevo orden de los valores y un
nuevo principio de valoracion.

El resultado final del nihilismo como estado psicolégico que se manifiesta en el sentimiento de la falta de
valor “representa un estado patoldgico intermedio”, Nietzsche precisa que lo “patoldgico es la monstruosa
generalizacion, la conclusién hacia ningin sentido”.*** Este estado es intermedio porque el mundo estd sin
valor, puesto que los valores han sido sacados por nosotros; pero sabemos que esta situacidn es insostenible y
existe la necesidad y la exigencia de imponer nuevos valores al mundo.

En este estado intermedio se despliega el nihilismo extremo. Nietzsche nos informa sobre el “supuesto de esta

hipdtesis: que no existe ninguna verdad; que no existe ninguna condicion absoluta de las cosas, que no existe

ninguna ‘cosa en si’”. Y agrega: “esto es solamente nihilismo, y a decir verdad, el mds extremo” 3%
y

320 Heidegger: Nietzsche II: p. 81.

321 [bid, p. 83 - 84.

322 Jbid, p. 90 - 91.

323 Nietzsche: K.S.A, 10 [42] Otono 1887; W.z.M., 28.
324 Ibid, K.S.A., 9 [35] Otofio 1887; W.z.M., 13.

32 Ibidem.
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El nihilismo extremo es ambiguo, porque se puede manifestar como nihilismo pasivo, que se lo entiende

. L. 3 ey eqe L. .
“como decadencia y descenso del poder del espiritu”.**® Para este nihilismo que no haya verdad en si significa
que no hay verdad en absoluto y él no reacciona ante esta constatacion.

El nihilismo extremo se presenta también, como nihilismo activo, y en este caso, se lo entiende “como signo
del aumentado poder del espz’ritu”,327para él no existe la verdad en si, pero la verdad se determina ahora como
funcién y como valor de la voluntad de poder. Por ello se puede decir que este “nihilismo no es solamente un
modo de contemplacién (Betrachtsamkeit) sobre el | en vano!, y no es sélo la creencia de que todo merece

. 328
perece: se pone manos a la obra, arruina...”.

Nietzsche ha insistido muy vehementemente que para crear siempre hay que destruir lo viejo que es un
obsticulo para lo nuevo que quiere nacer. Asi el martillo y la destruccién que aporta un nihilismo extdtico
pueden ser necesarios para “abrir via a un nuevo orden de vida o para inspirar el deseo del fin a lo que
degenera y quiere morir”.**’

Hasta el momento hemos visto que el origen del nihilismo tiene tres formas; que el nihilismo como historia
después de la implantacién de los valores supremos es el transito que va de la desvalorizacidn de esos valores
hasta la transvaloracién de todos los valores. Sin embargo, si bien la posicién de los valores supremos es ya
nihilismo — pues ella es la negacién del devenir y la afirmacién de un mundo ficticio del ser — su cardcter
nihilista no se manifiesta inicialmente sino que queda latente y s6lo aparece al final de dicha historia; lo que
se presenta en un primer plano son valores reconocidos como positivos; lo que tradicionalmente se ha
concebido como lo verdadero, lo bueno y lo bello. Por otra parte, la desvalorizacion de los valores supremos
comienza a producirse al mismo tiempo que se imponen estos valores, aunque ella también sea imperceptible
en ese momento. Dirfamos que estos valores llevan en su seno la semilla de su depreciacion, puesto que en
cuanto absolutos son irrealizables en el mundo del devenir.

En la segunda parte del aforismo N° 12 de La voluntad de poder, Nietzsche habla primero de “resultado” y
después termina el texto hablando de “resultado final”.

Donde se habla de resultados se estd hablando de hacer cuentas, de calculo y de medida.

El resultado que aqui se obtiene es el resultado de la historia del pensamiento occidental de Platén a
Nietzsche. El resultado de esta historia es negativo porque, como sabemos, comienza y termina en nihilismo.
Comprendemos que el resultado tiene este signo negativo porque ahora en el momento de hacer las cuentas
con la historia, hemos reconocido que “la creencia en las categorias de la razon es la causa del nihilismo”. O
dicho de otra manera, el resultado es negativo porque el célculo es erréneo, pues como dice Nietzsche:
“hemos medido el valor del mundo por categorias que se refieren a un mundo absolutamente ficticio”. O mas
exactamente, el error estd ya en querer medir el valor del mundo, si “el valor total del mundo es
inevaluable” *El valor del mundo no se puede medir porque para ello seria necesario ubicarse en algiin
punto fuera del mundo y desde ahi tasar su valor. Esto es precisamente lo que ha hecho la metafisica: inventar
un mundo suprasensible donde ubica a los valores supremos que van a medir el valor del devenir y que
necesariamente, van a desvalorizarlo al comparar el caricter incondicionado y absoluto de ellos mismos con
el cardcter condicionado y relativo del devenir.

Abhora bien, el “resultado final” con el cual concluye el aforismo es el fin de una historia y el comienzo de
otra. El punto donde convergen tanto ese fin como ese comienzo es una hazafia humana: la muerte de Dios a

326 [bid, 9 [35] Otono 1887; W.z.M., 22.

327 Ibidem.

328 [bid, 11 [23] Nov. 1887-Marzo 1888; W.z.M., 24.
329 Jbid, 35 [82] Mayo-Julio 1885; W.z.M. 1055 (j).
330 [bid, 11 [72] Nov. 1887-Marzo 1888; W.z.M., 708.

143



Jaime Sologuren

manos del hombre moderno. “El hombre frenético “del aforismo 125 de La ciencia jovial, nos revela que:
“nunca existié una hazafia mas grande — y quienquiera que nazca después de nosotros pertenece, a causa de
esta hazafia, a una historia mds alta que toda la historia pasada”.

Si logramos insertarnos en esa otra historia y marchar a su ritmo, ello serd posible, segtin Nietzsche, si
comprendemos y realizamos la “transvaloracién de todos los valores”; que consiste en el descubrimiento de
un nuevo principio de valoracién, que es nuevo —como nos ha ensefiado Heidegger- porque ahora se lo
descubre como el principio de toda valoracion. Este principio es la voluntad de poder.

Pero si hemos hablado de “transvaloracién de todos los valores™” es necesario saber cémo se conciben los
valores desde esta transvaloracion. El “resultado final” del aforismo nos informa que: “todos los valores
[...]Json calculados psicolégicamente resultados de determinadas perspectivas de utilidad para el
mantenimiento y aumento de formaciones de dominacién humanas: y sélo falsamente proyectados en la
esencia de las cosas”.

Realizar un cdlculo “psicolégico” de los valores significa ponerlos a cuenta de la voluntad de poder. Las
“formaciones de dominacién humana” son configuraciones de poder para las cuales la tinica perspectiva que
cuenta es aquella que tiene que ver con su mantenimiento y aumento. La proyeccidn de los valores en la
esencia de las cosas es una falsedad, porque no existen valores en si, ni cosas en si. Esos valores que han sido
falsamente proyectados, sélo existen como puntos de vista para un ser, existen s6lo en una perspectiva. Se
puede decir entonces que “el punto de vista del ‘valor’ es el punto de vista de condiciones de conservacion-
crecimiento respecto a formaciones complejas de duracién relativa de la vida dentro del devenir”.**'Los
valores son condiciones que se pone a si misma la voluntad de poder, su utilidad consiste en asegurar tanto la
conservacion del grado de poder alcanzado en cada caso, como el crecimiento de ese poder. La esencia del
poder es la orden de mds poder y todo detenerse en la bisqueda de mds poder, es ya decadencia del poder.

Nietzsche termina el aforismo afirmando que: “es siempre, pues, la hiperbdlica ingenuidad del hombre de
ponerse a si mismo como sentido y medida de valor de las cosas”. Aqui nuevamente, contra todas las
apariencias esta frase no significa que dejar de ser ingenuo consistirfa para el hombre en dejar de ponerse
como sentido y medida de valor de las cosas. Muy por el contrario, la ingenuidad estd en no ver o no querer
ver que el hombre se pone a si mismo y no puede sino ponerse a si mismo como sentido y medida de valor de
las cosas. La ingenuidad es ignorancia sobre el origen de los valores en la voluntad de poder humana. La
ingenuidad es hiperbdlica por la proyeccion de los valores en la esencia de las cosas. El hombre que proyecta
los valores en un mundo suprasensible para subordinarse a ellos, es el hombre bueno, el hombre moral. La
voluntad del hombre bueno es una voluntad de poder de los valores supremos y una voluntad de impotencia
del hombre. Y si antes se habia dicho que la creencia en las categorias de la razén era la causa del nihilismo;
ahora se puede decir que la moral es la causa del nihilismo.*

Finalmente habria que decir que el hombre que se requiere para terminar con la ingenuidad hiperbdlica es un
hombre que va mas alld del hombre que llega hasta ahora, del hombre bueno, del hombre determinado por la
moral. Este hombre es inmoral en el sentido en que estd mds alld del bien y del mal, es el ultrahombre (der
Ubermensch). Este hombre conscientemente se convierte en centro y medida del ente y de esta manera puede
llevar a su extremo lo que vislumbraba Descartes cuando escribfa: “et ainsi nous rendre comme maitres et

331 [bid, 11 [73] Nov. 1887-Marzo 1888; W.z.M., 715.
332 Heidegger: Nietzsche 1I: p. 117 - 127.
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possesseurs de la nature” (“y asi hacernos como sefiores y poseedores de la naturaleza”).**Pero para
Nietzsche no se trata sélo de la naturaleza, sino de la Tierra; mds precisamente del gobierno de la Tierra.
Nietzsche ve acercarse para el hombre una tarea inédita; la necesidad todavia futura de hacerse cargo del
gobierno de la Tierra en su totalidad y, se percata, que para ello es necesaria una nueva determinacién de la
esencia del hombre.***

;33 [_)eslc9a6r§es: Discours de la méthode, Sixieme partie, Oeuvres philosophiques, Tome I, p. 364, Garnier,
aris, .

B4Nietzsche: Menschliches, Allzumenschliches, 1, § 245.( Humano, demasiado humano, 1, § 245).
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NOTA

Identidad, Filosofia y Tradiciones

Dr. Miguel Orellana Benado”

In memoriam
Ezequiel de Olaso,
principe de la amistad.

1. ¢Identidad o identidades?

Desde lo que corrientemente se considera su principio, esto es, desde la Grecia cldsica de Parménides,
Heréclito, Platén y Aristételes, hasta Gottlob Frege, W.V. Quine, P.F. Strawson, David Wiggins, Saul Kripke
y Derek Parfit en la tradicion analitica del siglo XX, la identidad ha sido tema de reflexion para la filosofia.
La identidad de los distintos tipos de cosas acerca de las cuales hablamos presenta multiples dilemas. Unas
consideraciones son aducidas a favor y otras en contra de tal o cual posicién respecto de cudndo tenemos
derecho a afirmar que una cosa es la misma cosa que otra, esto es, que es idéntica a ella. Y, por lo menos en
apariencia, jhay tantos tipos distintos de cosas! Entre ellos, para aclarar nuestras ideas, puede destacarse a los
objetos materiales (digamos, un barco o un cuchillo); los objetos abstractos (por ejemplo, el nimero 5); los
objetos de ficcién (Dulcinea del Toboso o Hamlet, principe de Dinamarca); amén de los objetos que son
también sujetos (como las personas), o los que son sociales (como las instituciones) o, por terminar alguna
vez con la enumeracion, los que son o fueron histdricos (como el pueblo judio y el mapuche o los "pelucones”
de la independencia chilena y la masoneria iberoamericana decimondnica). De suerte que los dilemas se
multiplican y aseguran que, al menos en ese sentido, en la irénica frase de Donald Davidson, "los filésofos no
se quedardn sin trabajo".

Ya los griegos se preguntaron hasta cudndo puede afirmarse que un barco en el cual, durante siglos, unas
tablas van reemplazando a otras, sigue siendo el mismo barco. Pocos serdn tan estrictos como para sostener
que apenas una sola madera ha sido cambiada, ya no se trata del mismo barco. Bajo la inspiracién de esta
linea de raciocinio, pudiera parecer razonable concluir que tendremos un barco idéntico al original sin
importar cudntas tablas se hayan cambiado, siempre y cuando, digamos, el cambio haya sido lento y gradual.
Sin embargo, (en qué sentido podriamos seguir hablando de el mismo barco si hasta la dltima tabla original
ha sido reemplazada y dicho reemplazo ocurrié hace siglos? De sostener eso, ;no quedaremos tan expuestos
al ridiculo como quien dice "Este cuchillo ha estado en uso durante 10 generaciones en mi familia; unas
veces, cuando se ha gastado, se ha reemplazado la hoja y otras, cuando ha cambiado la moda, el mango"?

Artefactos como los barcos y los cuchillos son productos del esfuerzo humano que carecen de la capacidad de
mortificarse a si mismos. Pero hay otras clases de cosas y algunas de ellas poseen una naturaleza tal que
pueden cambiar, incluso cambiar bastante, y seguir siendo los mismos individuos. Tal es el caso, segin
Aristételes, con los animales que, entre su nacimiento y su muerte, sobreviven profundas modificaciones que,
muchas veces, incluyen el reemplazo de toda o casi toda la materia de la cual estdin compuestos sus cuerpos
(como ocurre, sin ir mas lejos, con incontables seres humanos). Pero también aqui hay limites a los cambios
que, en rigor, son imaginables. Cuando alguien le manifest6 a Leibniz que €l hubiera preferido, en vez de ser

“Dr. en Filosofia. Profesor de la Universidad Nacional de Chile.
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el que era, ser el emperador de la China, el fildsofo le dijo que eso era equivalente a desear que €l nunca
hubiera existido y que s existiera un emperador en la China.

Con la identidad de las instituciones, como una universidad o una corte de justicia, también emergen dudas y
dilemas, como ilustra graficamente el siguiente caso. Poco después del golpe de Estado del 11 de septiembre
de 1973 en Chile, la prensa sobreviviente informé que el pleno de la Corte Suprema habia recibido a la junta
de Gobierno formada aquel dia por cuatro uniformados de alta graduacién. Pero, en una concepcién formal de
lo juridico, en sentido estricto, ;era eso posible? La Constitucidon chilena de 1925 prohibia a las Fuerzas
Armadas rebelarse en contra del poder ejecutivo, lo cual manifiestamente habia ocurrido y con singular éxito.
El jefe del ejecutivo se habia suicidado; sus ministros estaban préfugos o prisioneros; y la junta de Gobierno
habia declarado al poder legislativo "en receso". ;Acaso los jueces, que hasta el 11 de septiembre de 1973
legitimamente integraban la Corte Suprema, no repararon en que al desaparecer el estado de derecho fundado
en la Constitucién de 1925, la Corte Suprema misma también habfa desaparecido? ;Cémo hubieran podido
justificar sus sefiorias su creencia que el poder judicial habia sobrevivido inc6lume a la desaparicién de los
otros dos poderes del Estado, que era idéntico con (esto es, una y la misma cosa que) la institucién existente
antes de dicha rebelién?

Pues bien, con argumentaciones inspiradas en cierta concepcién histérica de las instituciones republicanas
chilenas. Porque, en una visién hispandfila de tipo romdntico, todas ellas no son sino las instituciones del
imperio espafiol en América con nombres nuevos. Asi, en este caso, la Corte Suprema era la misma cosa que
(esto es, idéntica con) la Real Audiencia, el maximo tribunal de Chile durante el periodo colonial. Y, visto de
esa manera, si crefan que con el mero cambio de nombre a "Corte Suprema”, la Real Audiencia habia
sobrevivido a la Independencia, al quiebre del 18 de septiembre de 1810 con el régimen imperial espafiol, sus
sefiorfas bien hubieran podido creer también que su institucién habia sobrevivido al 11 de septiembre de 1973.
Constitucionalmente, esta dltima fecha representa un cambio menor, tan solo una ruptura mis de la variante
liberal y presidencialista del régimen republicano.*®

2. La estrategia argumentativa

Los ejemplos anteriores ilustran los dilemas acerca de la identidad que han ocupado a los fildsofos por siglos
y la clase de deliberaciones a las que dan lugar. Son, por asi decirlo, los primeros trazos en un bosquejo de la
tradicién analitica en la filosoffa contemporénea, a la cual pertenecen tanto el profesor Roger Scruton como su
obra Filosofia Moderna: Una Introduccion Sindptica. Pero, ademds, estos ejemplos cumplen otras dos
funciones. En primer lugar, insindan que, al contrario de lo que suponen las incontables victimas del
analfabetismo filoséfico, muchas deliberaciones filoséficas estdn relacionadas con la vida econdmica, legal y
politica de las sociedades, aquello que con ingenuidad conmovedora tales personas llaman "el mundo real".
Y, en segundo lugar, estos ejemplos anticipan cudn peliagudo dilema genera la pregunta por la identidad
cuando su foco lo ocupa la filosofia misma.’ Este es un problema general respecto del cual algo se dice en las

35 Esta manera de presentar este asunto se ha beneficiado de conversaciones con el Dr. Alfredo
Jocelyn-Holt Letelier; véase Alfredo Jocelyn-Holt L.: Independencia de Chile: Tradicion, Modernizacion

Mito, Mapfre: Madrid, 1992, Un bosquejo del rango de interpretaciones globales de la revoluciéon
de 1973 en Chile en M. E. Orellana Benado, Allende, Alma en Pena, Demens & Sapiens: Santiago de
Chile, 1998, seccion 6.

2 Algunas consecuencias del analfabetismo filoséfico en el disefio de estrategias de desarrollo se
exploran en M. E. Orellana Benado: "Arribismo epistemologico y desarrollo cientifico - tecnoldgico" en
Eduardo Sabrovsky (compilador): Tecnologia y Modernidad: Etica, Politica y Cultura, Hachette:
Santiago de Chile, T992.

3 Un bosquejo de un programa pluralista multidimensional en metafilosoffa basado en la
inteligibiligad] y capacidad explicativa de los siguientes tres supuestos: 1) Existe una naturaleza
humana comun a todos los seres que son humanos en sentido filoséfico; 2) Existe una diversidad de
identidades humanas (constituidas por rangos de costumbres compartidas por determinados
individuos, que son parcialmente inconmensurables entre ellas) que es intrinsecamente valiosa a
Eesar de contener identidades humanas especificas que sean aberrantes en sentido filosdfico; y 3)

xiste progreso en el dialogo filosofico, concebido como una conversacién igualitaria pero
respetuosa que ni sacraliza ni descalifica a nadie, en M. E. Orellana Benado, Andrés Bobenrieth
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secciones tercera y cuarta del presente prélogo. A continuacién, se evalda la presentacién que el profesor
Scruton hace de la identidad de la filosofia analitica en términos de la filosofia "tal como se la ensefa en las
universidades de habla inglesa". Finalmente, se bosqueja una opcién metafiloséfica distinta, que la entiende
como una tradicion filosofica, en un andlisis que distingue en dicho término tedrico tres componentes: la
concepcion, la institucion y la politica de la filosofia. Pero esos asuntos mas especificos deberdn esperar hasta
la quinta y dltima parte de este prélogo.

3. Religiones, "filosofias” orientales y filosofia occidental

(Hay solo una filosofia? ;Es ella toda un solo gran rio, un Amazonas, de cuyo caudal las distintas filosofias
son solo tributarlas? 0, mas bien, ¢se trata de distintos grandes rios, un Amazonas, un Gan es, un Ganges, un
Mssissippi, un Nilo y un Yangtze, que nacen en lugares y tiempos distintos para desembocar en lugares Y
tiempos distintos? Minimamente, ;son la filosofia occidental y la filosofia oriental simples variantes de una
misma disciplina, dos brazos de un mismo rio, la filosofia o, por el contrario, son ellas dos cosas distintas que,
la metdfora es de Wittgenstein, ni siquiera comparten un parecido de familia? La primera de estas opciones
requiere, desde luego, explicitar cudl es el denominador comin para cuerpos, al menos en apariencia, tan
distintos como la filosoffa oriental y la filosoffa occidental. A primera vista, pudiera parecer facil encontrarlo.
(Acaso no comparte la filosofia occidental con la oriental la ambicién de proveer una visién global del mundo
en el cual surge la experiencia humana y, en sus términos, derivar recomendaciones que orienten nuestra
conducta? Pero, aunque tentadora, no debemos aceptar esta opciéon porque, en sus términos, la filosofia se
vuelve la misma cosa que la religiéon. Porque la busqueda de tales visiones globales y de recomendaciones
orientadoras de la conducta es una meta que la filosofia comparte con las religiones. Quien reconoce como
"filosoffas" a las visiones y las recomendaciones de textos orientales cldsicos, como la Bhagavad Gita, tiene
que hacer lo mismo con las visiones y recomendaciones de la Iliada y de la Odisea, para no decir nada de
aquellas contenidas en los cinco libros de la Tora mosaica, los libros de los profetas y los de las escrituras
(conjunto de textos mds conocido como Antiguo Testamento, el nombre que le dieron los cristianos), en el
Nuevo Testamento o en el Cordn. Si la mencionada ambicién fuera el denominador comin a las filosoffas
occidental y oriental, entonces también la religién (incluida la "mitologia", denominacién que algunos
prefieren para religiones distintas de la suya) seria filosofia. Pagar ese precio por la unificacién de la filosofia
occidental 'con la oriental es excesivo. Tradicionalmente, se ha favorecido la opcién opuesta. A saber,
sostener que la filosoffa como tal comienza a existir solo cuando el mundo griego rompe con lo que algunos
llaman "el mito" (esto es, con la religiéon helénica). Las mitologias, entonces, extraen visiones globales de la
tradicion oral, de textos y de pronunciamientos de agoreros, pitonisas y profetas cuya autoridad tiene caracter
sagrado. Pero la filosofia, por el contrario, tipicamente, pone en tela de juicio la autoridad misma de las
distintas fuentes (la religién, la experiencia sensorial, la ciencia o el sentido comun). Ella privilegia, en
cambio, a la argumentacion racional, aquello que desde una metafilosofia pluralista puede ser descrito como
un espacio argumentativo de encuentro y didlogo que procede absteniéndose de descalificar y de sacralizar a
quienes presentan, analizan y evaldan distintas visiones globales asi como las respuestas que cada una de ellas
ofrece a preguntas especificas.”

Miserda y Carlos Verdugo Serna: "Metaphilosophical pluralism and para-consistency: from

orientativa to multilevel pluralism", Proceedings of the 20 th World Congress of philosophy (por

a arecer{. Esta investigaciéon conté con el generoso financiamiento del Fondo Nacional de
esarrollo Cientifico y Tecnolégico de Chile (Proyecto Fondecyt 1970613).

4 Para algunos detalles acerca de una concepcién argumentativa de la filosofia en la tradicién
analitica, véase M. E. Orellana Benado, Pluralismo: Una Etica del Siglo XXI, Editorial Universidad de
Santiago: Santiago de Chile, 1994. Una introduccién a la obra del pionero del pluralismo que inspira
esa propuesta en M. E. Orellana Benado: "El cosmopolita en la azotea: Isaiah Berlin 'y el Siglo
Terrible", Anuario de Filosofia Juridica y Social N" 15 (1997). Véase también Nicholas Rescher:
Pluralism: A§ainst the Demand for Consensus, Clarendon: Oxford, 1993 y N.R., La Lucha de los Sistemas:
Un Ensayo Sobre los Fundamentos e Implicaciones de la Diversidad Filosdfica (traduccion de Adolfo
Garcia de la Sienra), Universidad Nacional Auténoma de México: México, 1995. Una evaluacién
critica de la posiciéon de Rescher en esta tltima obra en M. E. Orellana Benado et al. (por aparecer).
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La filosofia, entonces, comenzaria alli donde la mitologia termina o, en términos mds exactos y respetuosos,
donde las religiones terminan. Mds tarde tendremos ocasiéon de mencionar la idea opuesta, asociada con el
Circulo de Viena, segtin la cual la filosofia comienza alli donde termina la ciencia. Asi, al peso de las
ambiciones y de sus productos, hay que contraponer el peso de los métodos propios de la filosofia.
Procediendo de esta manera se evita el riesgo de identificar a la filosofia con la religién. Pero tal estrategia
tiene, también, su costo argumentativo. Entendido de esta manera el asunto, hablar de la "filosoffa occidental”
seria, en el mejor de los casos, un pleonasmo. Porque la tnica filosoffa que hay, segin esta manera de ver el
asunto, es la occidental, aquella que comienza en la Grecia clasica. Tal posicién, desde luego, no niega el
potencial filoséfico de los distintos textos sagrados. Pero lo elabora solo en términos del debate racional
(ejemplo sefiero de esta posibilidad es, desde luego, la tradicién tomista).” Ahora bien, aun si se acepta un
entendimiento argumentativo de qué sea la filosoffa asi como la restriccién adicional de circunscribir la
atencion al campo occidental, reaparecen las dificultades.

(Qué tienen en comun que permita considerarlas la misma cosa, esto es, idénticas en tanto filosofia
occidental, el idealismo platénico y el realismo aristotélico; el platonismo cristiano de Agustin de Hipona, el
aristotelianismo mosaico de Moshe ben Maimoén (mas conocido como Maimodnides, la version helenizada de
su nombre) y aquel de Tomds de Aquino; los empirismos de Maquiavelo, Bacon, Locke, Berkeley y Hume y
los racionalismos de Descartes, Malebranche, Spinoza y Leibniz; el idealismo trascendental de Kant y el
dialéctico propuesto por Hegel; el existencialismo voluntarista de Schopenhauer, nihilista de Nietzsche,
vitalista de Ortega, fenomenolégico en Husserl, ontologista de Heidegger y nauseabundo de Sartre; las
filosoffas de la ciencia de raigambre materialista dialéctica de Marx, positivista reformista en Comte,
verificacionista del Circulo de Viena, falsacionista de Popper, naturalizada en Quine, relativista con Kuhn y la
anarquista de Feyerabend; el pluralismo valorativo de Berlin; las filosofias del lenguaje como accién en
Austin y Searle o como deconstruccién en Derrida; y, por terminar en alguna parte, la metafisica descriptiva
de Strawson? En la quinta seccion se sugerird un marco metafiloséfico que permite responder a esta pregunta.

4. Tres caricaturas inspiradas en la historia de la filosofia

La historia de la filosofia ha sido presentada de maneras distintas pero igualmente magistrales en mdltiples
obras que son de ficil acceso. Para la tarea del presente prélogo, por lo tanto, basta con distinguir tres
momentos en dicho desarrollo y hacer caricaturas de cada uno de ellos que, sin ser retratos acabados con
pretensiones de realismo, permitan si evocar y reconocer el modelo que inspira a cada una. Estos tres
momentos son los sucesivos encuentros de la filosoffa que nacié en Grecia con el monoteismo judeocristiano;
luego con culturas mds alld de la Europa cristiana, de los cuales el descubrimiento del Nuevo Mundo servird
aqui de emblematico; y, finalmente, con la ciencia moderna y, en particular, entre fines del siglo XIX y
principios del siglo XX, con la nueva légica, circunstancia en la cual fue concebida la filosofia analitica.

La caricatura del primer momento contrasta dos visiones globales. Una de ellas, llevada a cabo por Agustin de
Hipona en su Ciudad de Dios, sintetiza el monoteismo judeocristiano y la filosofia de Platon; el mérito del
conocimiento estd restringido al seguimiento de la ley divina: conocer para obedecer. La otra, en clave
mosaica y luego en clave cristiana, hace lo propio con Aristételes. La version mosaica se debe a Maiménides
en su Guia de Perplejos, mientras que la version cristiana fue completada casi un siglo més tarde, por el
doctor angelical, Tomés de Aquino, en su monumental Suma de Teologia.®

Aqui el conocimiento empirico se justifica porque lleva a una admiracién mayor por el autor del mundo:
conocer para entender. En esa vision global, el mundo fue creado de la nada por un tnico Dios, omnipotente,
omnisciente, justo y misericordioso. El es, hablando ya en el vocabulario aristotélico de la metafisica tomista,
una substancia y tres personas, la causa ultima de la existencia del mundo; el motor inmovil del cual surgen
las leyes que rigen tanto los movin-Lientos de las substancias en el mundo fisico como aquellas que deben

5 Un cuidado ejemplo en Joaquin Carcia-Huidobro: Naturaleza y Politica, Edeval: Valparaiso, 1997.

¢ Véase Alexander Broadie: "Maimonides and Aquinas" en Daniel H. Frank y Oliver Leaman (editores):
History of lewish Philosophy, Routledge: Londres, 1997.
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guiar a las substancias cuya forma es la racionalidad, los seres humanos, en la configuracién libre del mundo
moral. Tal es, por lo menos, parte del sentido de la plegaria del padrenuestro, "Hédgase tu voluntad asi en la
Tierra como en el cielo".

En la caricatura del segundo momento en el desarrollo de la filosofia occidental, el encuentro con el Nuevo
Mundo tiene un cardcter emblemético. Este descubrimiento geogréfico, un hallazgo de la experiencia, termina
erosionando la autoridad del texto sagrado, quitdndole entre otras cosas, efectividad politica, de manera tan
dréstica, rapida y, en apariencia al menos, tan definitiva como dificil de reconstituir, medio milenio mas tarde.
Ah{ habia estado siempre un mundo entero, el Nuevo Mundo, poblado por niillones de seres; un imperio cuya
capital, Tenochtitldn, como informa un alucinado Herndn Cortés al rey de Espafia, era mds grande que Sevilla,
entonces la principal ciudad espafiola. Y la Biblia en lugar alguno menciona ni al mundo nuevo ni a sus
habitantes. ;Cémo explicar esto?

El aristocratico escepticismo del medio-judio Michel Eyquem Lopes, cuyo padre comprara el titulo de sefior
de Montaigne, refleja el impacto de ese encuentro. Al desnudo queda la inhumanidad de las guerras
justificadas por divergencias teoldgicas y filoséficas en la interpretacion biblica. Cambia la evaluacién de las
matanzas de los indefensos seguidores de Moisés que, en su camino de ida y de regreso a Tierra Santa,
perpetraron los cruzados; de sus batallas contra los seguidores de Muhamad; y de los feroces conflictos entre
catdlicos y protestantes en Alemania, Escocia, Espafia, Francia, Holanda, Inglaterra y Suiza, en los cuales,
con entusiasmo, los seguidores de Jesis se asesinan unos a otros invocando su nombre. De ser consideradas
santas, ellas pasan a ser descritas como sangrientas.

Al socavamiento de la visién global tomista causado por el cisma de la Cristiandad europea, la Reforma
encabezada por Lutero contra la Iglesia Romana, se suma la creciente aceptacion entre los eclesidsticos
especializados en asuntos astrondmicos (encabezados por el canénigo de Frauenburgo, Nicolds Copémico) de
la hipétesis heliocéntrica. Dicha hipétesis contradecia a la cosmologia cristiana, la cual siguiendo a
Aristételes, ubicaba a la Tierra en la regidn que, en sus términos, era la mas deleznable (y la mds alejada del
unico Dios): un resumidero de pesada materia, en torno al cual giran, con mayor velocidad, esferas mds
sutiles, mds espirituales. He aqui una ironia en la historia de las ideas religiosas y politicas: las investigaciones
astronémicas que avalaron la hipétesis heliocéntrica surgieron de la exigencia papal por un calendario exacto
que permitiera la correcta celebracién de las fiestas cristianas. La ciencia mordié la mano que la alimentaba.

A pesar de oponerse a la visién global tomista entonces hegemonica, la hipdtesis heliocéntrica se impuso
entre quienes buscaban la mejor explicacién de las observaciones astrondmicas recolectadas durante la alta
edad media. Hacia fines del segundo momento en el desarrollo de la filosofia occidental, la conjuncién de
éstos y otros factores hace que, para el amplio rango de fendmenos que van de la politica a la fisica, la
experiencia y la observacion convencen a presentarse como las verdaderas fuentes del conocimiento. Obras
tan disimiles en otros sentidos, pero tan parecidas en su inspiracién empirista, como lo son El Principe de
Magquiavelo y La Gran Restauracion de Bacon, ilustran este cambio. Conocer es poder, esto es, dominar.

El impacto con la ciencia moderna caracteriza al tercer momento de la filosoffa occidental. Ya en el siglo
XVII, éste ha afectado profundamente la manera cémo los filésofos conciben su disciplina. En su Ensayo
sobre el Entendimiento Humano de 1690, John Locke describe su tarea, la tarea del filésofo, en términos de
aquella de un mero pedn, al cual solo corresponde limpiar el camino por el cual pasan, en su marcha triunfal,
los grandes del conocimiento, los cientificos modernos, encabezados por el "incomparable Mr. Newton".” En
el siglo XVIII, David Hume describe el propésito de su Tratado de Naturaleza Humana como la
"introduccién del método experimental en las ciencias morales". En las primeras décadas del siglo XIX,
Comte articula esta visién global en un sistema segin el cual la ciencia es la fuente Ultima de todo el
conocimiento que genuinamente merece ese nombre: el positivismo.

7 Detalles, acerca de la posicion de Locke en M. E. Orellana Benado: " thteg}/ inseparable from the
body: los dedos microscopicos y los ojos macroscdpicos de John Locke" en Contribuciones” N° 98,
Universidad de Santiago de Chile: Santiago de Chile, 1993.
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Las ciencias todas, segin una ley de Comte, pasardn por tres estadios sucesivos: teoldgico, metafisico y
positivo. En el estadio teoldgico, dado un fenémeno, el conocimiento consiste en el intento de responder a la
pregunta ";Quién?". Se busca quién es responsable del fenémeno, quién lo gobierna: si acaso, las 4nimas (en
la etapa animista), los dioses (en la etapa politeista) o, finalmente, el Unico Dios (en la etapa monoteista). En
el estadio metafisico, dado un fenémeno, se pregunta ";Por qué?". Como respuesta se busca ahora no un
Unico Dios, sino una causa. En el estadio positivo, el definitivo, la ciencia adquiere por vez primera su
caracter de tal. Dado un fenémeno, solo pregunta ";Cémo?"; a saber, como se relacionan las cantidades
positivas, observables y medibles en dicho fenémeno (de ahi "positivismo" (el nombre de la doctrina de
Comte), esto es, bajo qué leyes. En la férmula positivista, repetida atin en tantas partes, "La ciencia no
pregunta por qué; solo pregunta cémo”.

Segun Comte, la fisica ha sido la primera ciencia en alcanzar el estadio positivo, pero, a su debido tiempo, lo
hardn también las demds, quimica, biologia, psicologia, cada una con sus leyes propias, hasta llegar a la
"fisica social', la ciencia que él bautiz6 con el nombre de "sociologia'. Para la élite intelectual laica, asociada
con la Ilustracién y la Encyclopédie, que florecié mientras cafan decapitadas las testas coronadas del
absolutismo, la ciencia moderna se ha convertido en la fuente dltima de su visidon global, aquella del
positivismo. Pero la ciencia moderna no es nada sin la matemadtica, sin la capacidad de contar y medir lo que
se observa. Por lo tanto, faltaba para completar la béveda positivista una ultima piedra: la validacién
filoséfica de la matematica. Asi se terminaria el templo en el cual se veneraria a la Religién de la Humanidad
propuesta por Comte y todo serfa, en el lema del positivismo que recoge la bandera del Brasil, "Orden y
Progreso".

En la segunda mitad del siglo XIX, los matematicos habian logrado reconstruir, a partir de los nimeros
naturales y las operaciones aritméticas elementales, el cdlculo y el dlgebra. Pero la base del edificio, los
nimeros, estaba rodeada ain de un aire de misterio. Dos preguntas bdsicas requerian respuesta: ";Qué son los
nimeros?" y, por otra parte, ";Qué es la verdad aritmética?". Este es el escenario en el cual hace su aparicién
Gottlob Frege (1848-1925), légico y filésofo, quien es corrientemente considerado, en la metifora
estadounidense, el primer padre fundador de la tradicién analitica. Buscando un sistema que permitiera
garantizar la validez de las pruebas matematicas en términos de las cuales formularia sus respuestas a esas dos
preguntas, Frege inventé una nueva logica, basada en cuantificadores y variables, que presenté en su
Begriffsschrift (1879).® Este logro de Frege es de tal envergadura que solo cabe compararlo al de Arist6teles
cuando invent? el silogismo, el sistema con el cual comienza el estudio formal del razonamiento humano, tres
siglos antes de la era cristiana. Entre otras consecuencias, su impacto causé la "revolucién" filoséfica con la
cual, en el siglo XX, comienza la tradicién analitica.’

5. La tradicion analitica en la filosofia del siglo XX

El profesor Scruton dice que el propdsito de su notable, oportuno y documentado libro es familiarizar al lector
con la disciplina "tal como se la ensefia en las universidades de habla inglesa". Si bien €l reconoce que, a
veces, adjetivos como "analitica" son usados para describir ese tipo de filosoffa, su preferencia es no hablar de
"filosofia analitica" porque dicha etiqueta, erréneamente, sugeriria que existe "un grado mayor de unidad de
método" entre quienes practican ese tipo de filosofia que aquel que se da en la realidad. En un momento
volveremos sobre esta justificacion. Porque corresponde primero destacar cudn desafortunada es la manera en
la cual el profesor Scruton presenta el tipo de filosoffa tratada en Filosofia Moderna: Una Introduccion
Sindptica.

8 Vertida al castellano como Gottlob Frege: Conceptografia (traduccion de Hugo Padilla),
Universidad Nacional Auténoma de México: México, 1972.

9 Véase Cilbert Ryle (compiladoﬂ: La Rezyolucion en Filosofia (traduccién de Montserrat Macao de
Lledd), Revista de Occidente: Madrid, 1958, Mirko Skarica: Introduccion a la Filosofia Analitica,
Universidad Catoélica de Valparaiso: Valparaiso, 1974; A.J. Ayer: Lenguaje, Verdad y Ldgica
(traduccién de Marcial Suarez), Martinez Roca: Barcelona, 1976.
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Veremos tres razones que respaldan este juicio, para luego sugerir otra opcién que permite completar
adecuadamente el presente bosquejo de la filosoffa analitica y el contexto en el cual ella surge. Antes de
hacerlo, sin embargo, corresponde precisar y destacar que la objecién de marras no afecta el contenido de la
obra de Scruton' sino solo la manera en la cual €I lo presenta. Si bien este asunto es menor, corresponde al
prélogo aclararlo para asi proteger a la obra de Scruton de malentendidos y objeciones que pudieran
levantarse sobre tal base. Para una traduccion al castellano de América, contexto en el cual la tradicion
anah’ltoica estd, la metdfora es de Goodman, menos atrincherada que en otras regiones del mundo, tal peligro es
real.

La primera razén para calificar de desafortunada la descripcién del profesor Scruton es su excesivo
insularismo. Fuera de Gran Bretafia, en muchas universidades "de habla inglesa" se ensefia la disciplina de
otras maneras, que son distintas a la que cultiva Scruton; por dar algunos ejemplos, a la manera
existencialista, fenomenoldgica, hermenéutica, pragmadtica, marxiana y tomista. El segundo reparo es el
anacronismo de su descripcién. Aun si, pasando por alto a las universidades de Viena (donde ensefié Schlick)
y de Berlin (donde ensefié Reichenbach), se concediera que alguna vez la filosofia con la cual trata su libro se
ensefid y se practicé exclusivamente en "universidades de habla inglesa" (digamos, en Cambridge, Harvard y
Oxford), no es menos cierto que en el tltimo tercio del siglo XX, esa manera de hacer filosofia fue cultivada
con creciente vigor en universidades que no eran "de habla inglesa" sino de habla alemana, castellana,
catalan?i finlandesa, hebrea, holandesa, portuguesa y, por interrumpir un listado que podria seguir, sueca y
vasca".

Tal vez, como el profesor Scruton teme, hablar de "filosofia analitica” a secas pudiera sugerir que entre
quienes la practicaron en, digamos, el dltimo tercio del siglo XX, existi6 "un grado mayor de unidad de
método" que aquel que se dio en la realidad. Y eso, como correctamente él sostiene, es falso. Pero la
restriccién temporal de la tesis es indispensable. Ciertamente Russell, el autor de la expresion "andlisis
filoséfico", si cree que la nueva légica de cuantificadores y variables es el método definitivo para resolver los
dilemas filosé6ficos. Y no pocos de sus seguidores durante, digamos, el primer tercio del siglo XX, también lo
creyeron. Ahora bien, una cosa es que los primeros filésofos analiticos hayan creido tener "unidad de
método”. Y otra cosa, muy distinta, es que los filésofos analiticos posteriores hayan rechazado esa creencia.'”

En todo caso, hay maneras de evitar el peligro que le preocupa a Scruton sin describir su manera de hacer
filosoffa por referencia al "habla inglesa". Una de ellas consiste, en los términos que a continuacién se
explicitan, en usar "filosoffa analitica" como una abreviatura de la tradicion analitica en filosofia o, si se
prefiere, la tradicion de la filosofia analitica. Ir6nicamente, un filésofo como Scruton, cuya reputacién se
asocia con un talante conservador, ha pasado por alto, precisamente, el potencial del concepto de tradicién
para resolver este problema. Es en este sentido que el tercer y dltimo reparo a su decisién de no hablar de
"filosoffa analitica" es su insuficiente conservadurismo.

Ahora bien, ;qué debemos entender por una tradicion filosofica? Esta es una pregunta compleja, que no
corresponde a este prélogo responder de manera acabada. Para los propdsitos presentes, es suficiente con dar
solo el primer paso. Se trata de un marco teérico que distingue entre la concepcion de la filosofia, la
institucion de la filosoffa y, finalmente, la politica de la filosofia, tres componentes del término tradicion
filosdfica. El primer componente, entonces, dice relacion con cudles se considera que son las ambiciones,

10 Por ejemplo, en Chile, el Fondo de Desarrollo Cientifico y Tecnolégico solo reconocié
explicitamente "Filosofia analitica" como tema de investigacién en la dltima década del siglo XX. La
groposicic’)n de hacerlo surgié del Dr. Mario Letelier Sotomayor, un ingeniero de la Universidad de
antiago de Chile que integraba el Consejo de Ciencia.

11 En castellano, entre otros, José Hierro Sanchez - Pescador, Principios de Filos?ﬁ’a del Lenguaje,
Alianza: Madrid, 1986; C. Ulises Moulines (editor&La Ciencia: Estructura y Desarrollo (Enciclopedia
Iberoamericana de Filosofia, volumen 4), Trotta: Madrid, 1993, y Leén Olivé (editor): Racionalidad
Episténiica (Enciclopedia Iberoamericana de Filosoffa, volumen 9), Trotta: Madrid, 1995.

12 Debo la sugerencia de precisar este asunto al Dr. Wilfredo Quezada Pulido. Sobre la relacién de
Russell con la "filosofia cientifica", véase la monumental obra de Ray Monk, Bertrand Russell: Tlie
Spirit of Solittide, Jonathan Cape: Londres, 1996.
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preguntas, métodos, respuestas y divisiones temadticas de la filosofia. El segundo componente recoge, por lo
menos, los autores y textos considerados canénicos por grupos de fildsofos que, mds alld de sus diferencias
respecto de la concepcion de la filosoffa a la cual suscriben, integran una y la misma red de formacion,
produccién y difusién.” El tercer componente identifica las relaciones que una institucién de la filosofia dada
tiene con otros dominios de practica tales como el arte, la ciencia, la literatura, la economia y la politica,
contextos en los cuales los seres humanos también luchan por el poder en una disputa que, segun el lapidario
juicio de Hobbes, cesa solo con la muerte.

Mientras el primer componente apunta a la dimensiéon conceptual o ideal de la disciplina (aquello que,
corrientemente, acapara la atencién cuando se habla de filosofia: sus esperanzas y sus productos), el segundo
apunta a su dimensién concreta, como dirfan tradiciones filoséficas distintas de la analitica, a su manera de
estar-en-el-mundo o a su encarnacion en "el mundo real". Este segundo componente del término tradicion
filosdfica individualiza a quienes practican una determinada filosoffa, los seres humanos reales y concretos
que son los filésofos, como certeramente insistia Unamuno; jindividualiza los textos que los inspiran;
identifica concatenaciones formativas de maestros y discipulos: sus centros de estudio, las revistas en las
cuales publican sus resultados y las jornadas, seminarios y congresos en que los debaten.'* La condicién
minima para hablar de una tradicion filosdfica, entonces, es que a lo largo del tiempo resulte explicativamente
provechoso asociar con ella nids de una concepcion de la filosofia (ya sea por diferencias respecto de las
ambiciones o las preguntas o los métodos), pero a lo nids una institucion de la filosofia "real y concreta".

Antes de abandonar estas consideraciones abstractas, vale la pena destacar una consecuencia de ellas. La
"condicién minima" para hablar de una tradicion filosdfica impone la restriccién segun la cual solo podemos
hacerlo de manera retrospectiva. Frege, Russell, Moore y Wittgenstein, por ejemplo, nunca supieron que eran
"filésofos analiticos". Una reflexién completa sobre esta consecuencia cae mds alld del presente prélogo
porque nos llevaria a temas metafiloséficos cuya relevancia al asunto en cuestion es tangencial. En todo caso,
esta consecuencia es menos sorprendente de lo que pudiera pensarse inicialmente. Tampoco Aristételes supo
nunca que era un filésofo "clasico"; ni Tomds de Aquino que era un "medieval"; ni Descartes que era un
"moderno". El entendimiento histérico, incluido aquel de la filosofia, es retrospectivo; en la seductora imagen
de Hegel: el biho de Minerva emprende el vuelo al atardecer.

Apliquemos ahora este marco teérico al caso de la "filosofia analitica”."” Hablar de una tradicién analitica,
entonces, requiere que pueda asociarse con dicho término mds de una concepcion de la filosoffa. Y la
tradicion analitica satisface esta condicién. Ya durante su perfodo fundacional, contrastan en ella una
concepcion impresionada por el positivismo y el lenguaje cientifico y otra, inspirada en el sentido comun y el
lenguaje ordinario. La ambicién de la primera, la concepcidn cientificista, puede ser descrita en términos de
mostrar la continuidad de la filosofia con la visién global que promueve la ciencia moderna; en la metdfora de
Goodman, el cientifico maneja el negocio mientras el fil6sofo lleva la contabilidad. Sus preguntas dicen
relacién con la evaluacién filoséfica del desarrollo de la ciencia moderna y los modelos con los cuales éste
puede ser entendido. El método asociado a la concepcidn cientificista es un andlisis conceptual que in-tta las

13 Esta propuesta difiere de la que inspira el titulo de la temprana recopilacién de Javier Muguerza:
La Concepcion Analitica de la Filosofia, Alianza: Madrid, 19?4, 2 volumenes. Por las razones aqui
dadas, no existe la concepcién analitica de la filosoffa sino, mas bien, un rango de concepciones
distintas asociadas con la tradicion analitica.

14 Véase el comienzo de Miguel de Unamuno: Del Sentimiento Trdgico de la Vida en los Hombres y en
los Pueblos, Renacimento: Madrid, 1924.

15 Respecto del debate interno acerca de su identidad en la tradicién analitica, véanse, Michael
Dummett: "Can analytic philOSth be systematic, and ought it to be?" en M.D., Truth and Other
Enigmas, Duckworth: Londres, 1978; Hao Wang, Beyond Analytic Plzilosophy: Doing lustice to Wliat
We Know, MIT Presss: Cambridge, Massachusetts, 1986, Michael Dummett, Origins of Analytic
Philosophy, Duckworth: Londres, 1993. Diversas visiones criticas de la posicion defendida en esta
altima obra en Hans-johann Glock (editor), The Rise of Analytic Philosophy, Blackwell: Oxford, 1997.
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definiciones, construcciones y axiomatizaciones de la matematica y la 16gica de cuantificadores y variables, el
. o 16
supuesto lenguaje perfecto para la ciencia desarrollado por Frege.

Frege articul6 su respuesta a las preguntas acerca de la naturaleza de los nimeros y de la verdad aritmética en
una version para el gran piblico, Los Fundamentos de la Aritmética (1884), y en otra dirigida a especialistas,
Las Leyes Bdsicas de la Aritmética (1893). Su doctrina, que se ha dado en llamar logicismo, es la tesis segin
la cual la aritmética se reduce a la logica, de suerte que los nimeros naturales y las relaciones entre ellos
pueden ser deducidos o, si se prefiere, construidos a partir de nociones légicas. Poco después, entre 1910 y
1913, Bertrand Russell (1872-1970), corrientemente considerado el segundo padre fundador (o, si se prefiere,
la partera) de la tradicién analitica, publica con A.N. Whitehead los tres volimenes de su Principia
Mathematica presentando un enfoque similar. Armado con esta nueva logica y el resuelto dnimo del
aristocrata victoriaiio, Russell sale a conquistar la jungla filoséfica.

Su mds admirado trofeo, la llamada teorfa de las descripciones definidas, la solucién putativa de un problema
acerca del lenguaje cientifico, fue presentada en 1905 en su articulo "Sobre el denotar", que fuera saludado
por F.P. Ramsey como "un paradigma de la filosoffa". Este ejemplo de cémo procede el filosofar genuino
constituye, atn hoy, lectura obligada para aprendices, maestros y doctores en filosoffa analifica."’
Begriffsschrift y Principia Mathematica ofrecen ejemplos de lenguajes perfectos, en los cuales la vaguedad, la
ambiguedad y la impresicion del lenguaje ordinario se muestran como lo que la concepcion cientificista
respaldada por Frege y Russell considera que son, defectos que el andlisis filos6fico tiene por mision
erradicar.

En el siglo XX, la filosofia occidental tiene su encuentro definitivo, su Armageddn, con la ciencia modema,
una ciencia que en la Teoria de la Relatividad de Einstein, ofrece una vision unificada del tiempo, el espacio,
la luz, la energia y la materia, la vieja ambicién de la Grecia cldsica y del pensan-tiento medioeval
judeocristiano, surgido del cruce de Aristételes con la Biblia. Las profecias sobre la ciencia empirica de
Bacon en el siglo XVI, de Locke en el siglo XVII, de Hume en el siglo XVIII y de Comte en el siglo XIX
parecian confirmarse. La esperanza en una Ciencia Unificada (ya sea por comunidad de método, como
proponia el positivismo de Comte o bien por reduccién a una construccién légica del mundo, como en el
positivismo l6gico de Carnap y el Circulo de Viena) comienza a desplazar definitivamente aquella basada en
el tinico D"s como fuente de las visiones globales del mundo en el cual surge la experiencia humana.'® Para
los filésofos analiticos que respaldaban a la concepcion cientificista, los lenguajes perfectos de la 16gica, la
matematica y la fisica, por asi decirlo, han desplazado al hebreo, el griego y el latin."

16 Dado que Frege utiliza la nocién de conjunto en la construccién de la aritmética a partir de la
l6gica, clarificar el estatuto filoséfico de tal nocién (por ejemplo, si acaso es y, de serlo, en qué
sentido, una nocién légica) es un paso ineludible para entender cabalmente qué proponia el
logicismo. Una presentacién histérica, acompafiada de elucidaciones filoséficas, de la nocién de
conjunto en la maciza obra de uno de los principales fil6sofos de la ciencia en la América de habla
castellana, Roberto Torretti, EI Paraiso de Cantor: la Tradicion Conjuntista en la Filosofia Matemadtica,
Universitaria: Santiago de Chile, 1998.

17 La refutacion del analisis de Russell se encuentra en P.F. Strawson: "On referring" en P.F.S,
Logico-Linguistic Papers, Methuen: Londres, 1971, otro articulo clasico de la tradicién analitica.
Traducciones al castellano del articulo original de Russell; de "Sobre el referir", la refutacién de
Strawson; y de la respuesta de Russell a Strawson en la recopilacién de un pionero de la filosofia
analitica en la América de habla castellana, Tomas Moro Simpson (compilador): Semdntica Filosofica:
Problemas y Discusiones, Siglo XXI: Buenos Aires, 1973.

18 Para el manifiesto que presenta las ideas del Circulo de Viena, véase "La concepcion cientgﬁca del
mundo: el Circulo de Viena" (traduccién de Carlos Verdugo y Miguel Espinoza), Revista de Ciencias
Sociales N° 31 (1987).

19 Algunas consecuencias metafilosoficas del fracaso del positivismo 16gico como la tltima etapa en
el desarrollo de la intuicién monoteista en la filosofia occidental (el reemplazo del tnico Dios por la
Ciencia Unificada{lse exploran en M. E. Orellana Benado: "Skepticism, humor and the archipelago of
I{ggzgledge" en Richard Popkin (editor): Scepticism in the History of Philosophy, Kluwer: Dordrecht,
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Por el otro lado, la concepcién del sentido comin y el lenguaje ordinario, a veces llamada, también,
terapéutica, busca poner la filosofia al servicio de la vision global del sentido comun, aquella que se expresa
en el lenguaje ordinario. Su ambicién es clarificarla, curarla de distorsiones causadas, precisamente, por
teorfas filosdficas, de las cuales la concepcién cientificista misma es un ejemplo. La ciencia constituye una
entre varias fuentes que alimentan la visidn del sentido comun. Y, segin la concepcién terapéutica, se trata de
una fuente que carece de autoridad normativa sobre las demds. Las preguntas que se asocian con la
concepcién terapéutica dicen relaciéon con cémo entender la diversidad de creencias y practicas humanas,
incluidas por cierto las practicas lingiifsticas. Su método estd basado en el andlisis del lenguaje ordinario tal
como éste se da y no en intentos de reformarlo para que se adecue a los estdndares del supuesto lenguaje
perfecto de la I6gica y la matemadtica. Busca disolver las confusiones ocasionadas por el empleo del lenguaje
ordinario en tareas para las cuales no es apropiado. Su inspiracion estd en el trabajo de los otros dos padres
Jfundadores de la tradicién analitica: G.E. Moore (1873-1958) y Ludwig Wittgenstein (1889-1950).

A Moore le preocupan el origen, cardcter y fundamentacién de certezas que provienen no de una abstracta
ciencia axiomatizada, sino del sentido comiin y que son expresadas no por el preciso lenguaje perfecto de la
ciencia sino por el lenguaje ordinario, del cual aquél constituye, en dltimo término, apenas una provincia entre
muchas otras. En Wittgenstein, incluso en su Tractatus Logico-Philosophicus, hay una preocupacién por lo
indecible (que, por cierto, sus lectores en el Circulo de Viena pasan por alto); por aquello que, en el mejor de
los casos, la filosofia puede mostrar, pero no decir; por una esfera mistica, mas alld de lo que se puede decir
con claridad, en la cual se encontraria lo que mds importa para la vida de los seres humanos.

Aqui tenemos, entonces, al interior de la tradicién analitica, dos evaluaciones contrapuestas del encuentro de
la filosofia con la ciencia moderna, el tercer moi-nento en su desarrollo histérico. Una de ellas, encarnada en
la concepcidn cientificista, aconseja el sometimiento. La otra, encarnada en la c,)ncepcion terapéutica,
recomienda la rebelion. La pugna entre ellas continud con sutiles e interesantes variantes y desacuerdos, en el
desenvolvimiento de la tradicién analitica en filosofia. En la segunda mitad del siglo XX, las filosofias de
Carnap, A.J. Ayer y W.V. Quine, entre otras, heredan, modifican y elaboran distintas versiones de la
concepcién cientificista, mientras las de Austin, Ryle y Strawson (la a veces llamada escuela de Oxford)
hacen lo propio con la concepcién del sentido comun y el lenguaje ordinario que culmina, desde un punto de
vista metafiloséfico, con la concepcion de la "metafisica descriptiva" propuesta por el tltimo de ellos.”

Dejando de lado los detalles, este ejemplo ilustra cudn distintas eran las concepciones de la filosofia (con
ambiciones, preguntas y métodos distintos) que debatieron durante los dos primeros periodos de la tradicion
analitica en filosoffa. Asi, el peligro de sugerir que en la filosofia analitica haya un grado de "unidad de
método" no existe. Una ventaja adicional de hablar de tradiciones filoséficas es que permite tratar con el
mismo respeto a las distintas maneras contempordneas de enseflar y practicar la filosofia, evitando
clasificaciones como aquella basada en el contraste entre una filosofia "angloamericana" y otra "continental",
un reflejo imperfecto de los bandos que se enfrentaron entre 1939 y 1945 en la serie de conflictos mas tarde
bautizados como Segunda Guerra Mundial.

Vista de esta manera, en el siglo XX, la filosofia constituye una fan-tlia de tradiciones filosé6ficas formada, en
orden alfabético, por la tradicién analitica y las tradiciones existencialista, fenomenolégica, marxiana,
pragmatista y tomista. Los parecidos de familia entre ellas surgen, entonces, de su origen comun (la ruptura
con "el mito" en la Grecia cldsica); de una metodologia compartida (la argumentacién racional); y de poseer
una estructura con un grado de complejidad andlogo (que, desde el punto de vista metafiloséfico, contempla,
por lo menos, una distincién entre las concepciones, las instituciones y las politicas de la filosoffa). Las
separan diferencias que dicen relacidn con la rivalidad entre las distintas instituciones de la filosofia que cada
tradicién encarna ,,en el mundo real" asi como entre las distintas politicas de la filosofia asociadas con cada

20 Una interpretacion de la obra de Isaiah Berlin en términos de contribuciones a la tradicién
analitica que ejemplifican una tercera concepcién de la filosofia, la historicista, véase M. E. Orellana
Benado: ; | cosmopolita en la azotea II: Berlin interpreta el tema de las ideas", Estudios Piiblicos (por
aparecer).
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tradicion filosdfica. Es en estos términos que es posible responder a la pregunta que quedara pendiente al final
de la tercera seccion.

Antes de concluir con un gesto en la direccidn del desarrollo ulterior de la tradicién analitica, vale la pena
mencionar un aspecto de su ,,auge", la expresion es de Glock, que ejemplifica el componente politica de la
filosoffa. Porque el auge de la tradicién analitica en el siglo XX se debié también, en parte, a su
atrincheramiento en las universidades de los paises occidentales que vencieron en la Segunda Guerra
Mundial. Entre la segunda y la tercera décadas de dicho siglo, cuando en los grandes paises del continente
europeo el fascismo (en sus versiones corporativista, existencias y racista) desplazd al positivismo que
imperara durante el siglo XIX, las élites filos6ficas que representaban a este Gltimo se vieron obligadas a huir
al exilio.”' Y fueron acogidas, precisamente, en las universidades de "habla inglesa".

Fueron estos exiliados quienes llevaron la tradicién analitica, mayoritariamente en la variante ofrecida por la
concepcién cientificista, al otro lado del Canal de la Mancha, a las de Gran Bretafia; del otro lado del
Atlantico, a las de Estados Unidos de América; y, allende los mares, a las universidades de Australia y Nueva
Zelanda. Asi, en lo que de manera retrospectiva podemos llamar sus dos primeras generaciones, la tradicién
analitica se ocupé principal aunque no exclusivamente de los problemas filoséficos generados por la nueva
l6gica, la nueva matematica y la ciencia natural, llegando algunos autores a hablar, en un eco kantiano, de una
"filosoffa cientifica".?> Para algunos de sus criticos, el interés de la tradicién analitica en la nueva légica, la
matemdtica y la ciencia moderna merece ser descrito como obsesivo (por asi decirlo, mds bien que un
positivismo 16gico, una suerte de terrorismo 16gico).

Sin embargo, en primer lugar, resulta implausible creer que, de todas las manifestaciones de lo humano, solo
la 16gica, la matemadtica y la ciencia, al contrario del arte, el comercio, la politica, el derecho y la religién, por
nombrar otras, pudieran carecer de potencial filoséfico. Ciertamente, filésofos entre si tan diferentes como
Platén, Aristételes, Tomds de Aquino, Descartes y Kant rechazan esa posicién. Y, en segundo lugar, si la
argumentacién racional es, como se ha sostenido aqui, un rasgo distintivo de la filosoffa, estd fuera de lugar
descalificar a la nueva légica. Finalmente, el interés de la tradicién analitica por la ciencia, como se sugirié en
la cuarta seccién de este prélogo, recoge una preocupacion cuya historia ocupa, cada vez con mayor
intensidad, la segunda mitad del segundo milenio de la era cristiana.

En la segunda mitad del siglo XX, la tradicién analitica se extendié provechosamente a multiples otras areas,
tales como la ética y la estética, asi como a la filosoffa del derecho, la economia, la historia, la politica, la
psicologia e, incluso, al humor.” Lo hizo preservando el énfasis en el rigor argumentativo, la duradera
herencia para la tradicion analitica de su intima relacién con la nueva logica, y tomandose en
serio la valoracion de la diversidad que caracterizé a la concepcion terapéutica. Hablar de
“filosofia analitica", entendiendo por ello la tradicién analitica en filosofia, tiene la ventaja
final de no suponer que exista en ella unidad tematica alguna, como documentadamente

2l Una polémica interpretacion del existencialismo de Heidegger que lo presenta como la faccién
que perdi6 la lucha por la hegemonia del nacionalsocialismo aleman (en contra de la variante
racista), véase Victor Farias: Heidegger y el Nazismo (segunda edicién aumentada), Fondo de Cultura
Econémica: Santiago de Chile, 1998.

22 Véase, por ejemplo, Hans Reichenbach: La Filosofia Cientifica, Fondo de Cultura Econdmica:
Meéxico, 1967; la primera version inglesa con el titulo The Rise of Scientific Pliilosopliy fue publicada
por la University of California Press en 1952.

2 Por ejemplo, David Wiggins: Needs, Values, Trutlz, Blackwell: Oxford, 1987; M. E. Orellana
Benado, A Philosophy of Humour, Bodleian Library, D. Phil collection: Oxford, 1985; "La teoria
reprimida del inconciente", Revista Latinoamericana de Filosofia vol. XIII N" 1 (1987); y "Los derechos
humanos y la ética de Estado" en Elena Aguila Zuiiga el al.: Nuevos Acercamientos a los Derechos
Humanos: Ensayos para la Dimension Etica de la Democracia, Corporacién Nacional de Reparacién y
Reconciliaciéon: Santiago de Chile, 1995. También multiples de las contribuciones recogidas en
Carlos B. Gutiérrez lgecﬁtor), El Trabajo Filosdfico de Hoy en el Continente (Memorias del XIII Congreso
Interamericano de Filosofia), ABC: Bogota, 1995; Ernesto Garzén Valdés y Francisco J. Laporta
ﬁdgoygs)lzggé Derecho y la Justicia (Enciclopedia Iberoamericana de Filosofia, volumen 11), Trotta:
adrid, .
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demuestra Filosofia Moderna: Una Introduccion Sinéptica. Aficionados, profesores y
alumnos podran comprobar que, en esta obra, Roger Scruton ha disefiado una docta,
estructurado y amena posibilidad de familiarizarse con la disciplina en el vasto rango de
los autores, concepciones, problemas y métodos que encarnan el estilo de la tradicién
analitica en la filosofia contemporanea.

Para concluir, vale la pena destacar unas recomendaciones de Donald Davidson, P.E. Strawson y John Searle
acerca de como responder a estudiantes de filosofia en América Latina cuando preguntan por qué deben
estudiar la tradicion analitica. Davidson aconseja revelarles que los ndembros del Circulo de Viena eran
socialistas. Strawson recomienda insistir en que la préctica de la filosofia analitica agudiza las capacidades
criticas de los ciudadanos, una condicidén necesaria para que una sociedad democrdtica pueda aspirar al titulo
de libre. Searle sugiere relatarles la siguiente anécdota: blandiendo su bastén, una anciana encar$ a un joven
profesor que, durante la Primera Guerra Mundial, cruzaba el prado de su college cargado de libros y le dijo:
"Jovencito, ;acaso usted no sabe que, en este mismo instante, jovenes como usted mueren en el frente,
defendiendo a nuestra civilizacién?". Ante lo cual, impertérrito, el joven profesor respondié: "Pero, mi
querida sefiora, si yo soy la civilizacién que ellos defienden!" >

2 Los profesores Strawson Davidson y J. Searle formularon estas respuestas en conversaciones con
el autor en Cérdoba, Argentina; Oxfzrd; y Santiago de Chile. Agradezco los comentarios a una
version anterior de este texto de Andrés Bobenrieth Miserda, Francisco Cueto Santos, Lucy Oporto
Valencia, el Dr. Wilfredo Quezada Pulido, Julio Torres Meléndez y Carlos Verdugo Serna.

158



RESENAS

SEOANE, Javier: Marcuse y los sujetos. Teoria critica
minima en la Venezuela actual, Universidad Catélica Andrés
Bello, Caracas 2001.

Prof. Anibal Gauna P.”

La linea principal que rige la exposicién de la obra del profesor Javier Seoane, titulada Marcuse y los sujetos.
Teoria critica minima en la Venezuela actual, consiste, segiin proponemos, en el desarrollo de la
interpretacién marcusiana del marxismo: el diagndstico de una sociedad capitalista que no podia seguir
considerando al proletariado como la clase revolucionaria que transformaria la historia de las sociedades
humanas. Es la cuestién del (o los) sujeto apto para la transformacion de la sociedad, y de su plataforma ética.
Topamos con el titulo: Marcuse y los sujetos.

En primer lugar, Seoane nos muestra el giro que va de una préctica revolucionaria fundamentada en la miseria
econdmica y humana, términos sinénimos en buena parte del marxismo de Marx, hacia pricticas
revolucionarias sobre la base de los “instintos” y la cultura: la emancipacién como necesidad “sentida”, y, en
particular, una emancipacién contra los imperativos del sistema que se apropia y/o debilita el yo critico de los
individuos. Por eso, estd situado desde siempre en la esfera de la cultura. La sociedad industrializada se
convierten en totalitaria, pero de una manera bastante mds sutil que la fascista o stalinista, pues esta clase de
sociedad: “... se caracteriza por ser invisible, en el sentido de que opera en el aparato psiquico creando
necesidades artificiales acordes con el sistema” (pag. 237).

Por estos derroteros, la razén sensual marcusiana, equiparada con la razén sintiente de Zubiri, se convierte en
otra modalidad de Razén critica. Lo emotivo surge ante lo represivo, y se le enfrenta. De tal manera que en las
dreas sociales en donde se hace presidn, con los asfixiantes mecanismos megasocializadores de la sociedad
industrial, como los medios de comunicacién de masas, emerge un sujeto “guiado” por esta razén sensual.
Este es un importante elemento para la comprension, pues “Es éste el punto neurdlgico de la critica
frankfurtiana —y en particular la de Marcuse— a la razén instrumental: lo que hay que evaluar desde la razén
son los fines mismos, y no el simple cédlculo de costos. El esfuerzo de la teorfa critica va dirigido hacia la
constitucién de una razén ética que jerdrquicamente comande a la razén instrumental”’(139).

Esta razén critica sensual reventaria las ataduras del freudiano principio de realidad, en favor de un también
freudiano, pero ademds “moderado”, principio de placer. Lo conclusién critica evidente podria ser: Marcuse
es, en realidad, un nihilista, pues lo que debe llevar adelante la practica de las acciones son los deseos. Pero
sobra “tela para cortar”, en esta fabrica de ropajes intelectuales, pues de lo que en realidad se trata es de hacer
una cuidadosa y sutil distancia entre la represion excedente que gobierna las instituciones de las sociedades
industriales, y la represién bdsica, indispensable para el funcionamiento de cualquier sociedad. Puede uno
buscar similitudes entre esta represion bdsica, y la ética de minimos que nos propone el autor al discutir las
posibilidades de una teorfa critica en Venezuela.

A contracorriente de las ideas de Marcuse, pero a partir de su propio diagndstico, Javier Seoane nos muestra
que la nuestra es una época que ha de renunciar, dadas las evidencias histéricas, a la transformacién social
radical. Y es que aun cuando Marcuse, seglin nos muestra el autor, se mantuvo optimista con respecto a los
movimientos contraculturales de transformacién social (estudiantes, negros norteamericanos, feministas), la
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verdad es que nunca dejaba en claro por qué estos movimientos debian llevar adelante dichas modificaciones
sistémicas en favor del “mundo de vida”. Dicho de otro modo: Marcuse nunca aclaré cémo ocurria el paso
desde “el sentimiento de la necesidad de emancipacién”, hasta una sociedad socialista “racional”, en la mejor
tradicién de la herencia decimonénica de la teoria critica de la sociedad.

De alli también la primera parte del subtitulo: Teorfa critica minima (en la Venezuela actual), pues se trata de
reformas y movimientos reformistas. La otra parte del mismo subtitulo es, a nuestro modo de ver, el
encabezado de un interesante y enriquecedor aporte para la discusién de la sociedad venezolana de la
actualidad, especialmente en cuanto a sus instituciones y procesos educativos. Partiendo del supuesto de que
ninguna teoria critica, puede prescindir de las condiciones sociales, econémicas y culturales hacia las cuales
se pretende como ‘“‘critica”, explora el profesor Seoane una institucién en particular dentro del contexto
nacional: la educacién formal.

Ni proletariado, ni sectores medios. Estos, grupos minoritarios o “culturalmente antipaticos” en la Venezuela
contempordnea, empujan a la afirmacién de que las transformaciones “minimas” de la sociedad venezolana
han de comenzar por la constitucién institucional de los sujetos, v.g. la educacién escolar. Abandonar la
educacion bancaria (expresion de Paulo Freire), el magistrocentrismo, y la construccién de un curriculum
tubular, entre otras importantes, se convierten en premisas de cambio impostergable. La educacién, repensada
en sus funciones criticas, ha de convertirse en proyecto de vida para el educador, pues la situacién reclama “...
educadores reflexivos que piensen y vivan la educacién como ejercicio continuo de emancipacién humana”
(233).

Ya para finalizar este breve recorrido que nos ocupa, a través del texto acerca de Marcuse y la Venezuela del
“por hacer”, segiin expresion del mismo Seoane, hemos de hacer una breve referencia al contexto global de
interpretacion en el cual se inserta la discusion que hace el autor acerca de las condiciones especificas de
nuestro pais. Este contexto es el de la denominada “postmodernidad”, a falta, quizd, de un nombre mads
llamativo para esta construccién intelectual. El nihilismo posmoderno es impugnado por Javier Seoane
cuando le interroga: “... ;como es posible el derecho a la diferencia sin una ética universal que lo sancione y
una politica que lo garantice? Negacién abstracta y diferencialidad abstracta posmodernas sancionan
positivamente el presente historico concreto” (243).

Los caminos por transitar hacia una Teorfa critica minima en la Venezuela actual, han de atenerse, por lo
tanto, a alguna concepcién de justicia social: una que aboga por la constitucién de un sujeto individual
auténomo, que pueda desarrollar habilidades morales para exigir responsabilidad de sus instituciones, y que
pueda responder ante las mismas. Por este via, podria aspirarse a la renuncia a una cultura familista,
retroalimentada por las exigencias de una modernizacién parcial establecida sobre el suelo de la industria
petrolera. Un texto, pues, como para coger palco.
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GAUNA, Anibal: El proyecto politico de Michel Foucault.
Estrategias para la cultura venezolana, Universidad Catélica
Andrés Bello, Caracas 2001.

Prof. Jesus Herndez"

Hay mucha tela que cortar en la primera obra escrita para el publico del joven socidlogo venezolano Anibal
Gauna. Quiero remarcarlo desde el inicio: es la primera obra, obra, a todas luces, de juventud, y por ello
valiente con moderacion, desafiante con cautela e ingenua con sabiduria.

A fin de dar cuenta justa de su alcance y limitaciones, pintaré con trazo grueso algunos de los hitos
principales de un texto digno de lectura detenida y, por momentos, de serio acercamiento para pulir donde
convenga y extraer conclusiones que un joven autor no debe ignorar, pero que es mejor ir aprendiendo poco a
poco que suponer dadas como si nada hubiera ocurrido en la larga tarea de estudiar, escribir y publicar.
Dividiré mi exposicién de la siguiente manera: 1. La obra, por fuera. 2. La obra, por dentro. 3. La deriva
venezolana.

1.- La obra, por fuera

Son cuatro las secciones en que el autor ha dividido su obra. Conviene saber que ellas recogen y prolongan el
trabajo de grado con que en su dia optd, brillantemente, al titulo de soci6logo. La dltima seccién, no toda,
pero si en parte como luego se verd, recoge lo mds novedoso y aplicado de aquel primer trabajo que,
convenientemente modificado, ahora ve la luz publica. La ultima seccidn, de hecho, arrastra a las otras. El
marco metodoldgico (seccién primera), la breve reconstruccién del pensamiento de Foucault (seccién
segunda), saberes y poderes (seccidn tercera), han sido dispuestos para acceder a una cuarta, y en particular a
la subseccion 14 (estrategias para la cultura venezolana), que da sentido final y cierre a un texto denso, bien
construido y, esperemos, académicamente provocativo. Qué acogida dispense el medio al que se dirige —el
medio académico- es de todo punto impredecible: entre nosotros no son la lectura detenida, la critica
ponderada, la tertulia abierta y la correccién fundada criterios que guien nuestra vida académica. Lo digo
porque en el libro se recogen estudios, ideas y personajes de cierto calado nacional que han sido aludidos con
la suficiente precision y claridad como para que, si lo desean y sobre todo les importa, prolonguen una obra
primeriza y a todas luces inclonclusa. Y esta obra no es sélo académica, es politica y moral y, por ende,
invitacién abierta al debate que quiere construir otra sociedad. Que sea, esta vez, un joven quien se lanza al
agua siempre procelosa del debate, es motivo de satisfaccidn para sus formadores, que ven ahora cémo una
tradicion local, por débil que aparezca, concita talento joven para seguir adelante con mayor ahinco.

2.- La obra, por dentro

Quienes conocemos a Gauna, lo sabemos calmo, reflexivo, pausado, lento y tenaz. Algo de todo ello tiene su
libro. Se ha tomado la molestia de dejar en claro que ha leido a Foucault de arriba abajo, haciendo acopio, a la
vez, de reconocidos exegetas del pensador francés que lo guian, en momentos delicados, con mano precisa y
tino cierto: se sirve de ellos honestamente y le ayudan a colocar las ideas en su puesto y rango.

Pero veamos en sus rasgos mds notables qué lectura hace Gauna del autor francés. Ya he dicho que pintaré
grueso, de modo que no busque el lector lo que avisadamente ya se indica que no encontrard: la minucia de un
recorrido que un joven autor merece ver leida por haber elaborado un texto que no duda en publicar para
seguir aprendiendo sin descanso.

* Director de la Escuela de Filosofia de la Universidad Catélica Andrés Bello.
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Apurdndome yo mismo por declarar, seglin mis entendederas, cudl es el concepto que trama el texto, opto por
el concepto de “sujeto”. No me opondria, en absoluto, a que lo fuera el concepto de “cultura” si de descender
a la cripta se tratara. Pero en contra de Foucault, que no se cansa de mostrar-nos la bonita clase de sujeto
politico y moral que la cultura ha perfilado, considero que no voy solo: la propuesta final, como luego se vera,
persigue otro sujeto, y otra cultura, desde luego, pero el concentrado es el sujeto. Gauna ha recorrido paciente,
y aun aburridamente, cada concepto, cada idea, cada propuesta y cada esquina del pensamiento de Foucault.
Pero su querencia, abordada sin prisas, tiene como norte la dimensién politica del pensamiento foucoultiano.
En este sentido, el titulo del libro es correcto. Veamos, entonces, qué ha vertido Gauna en su libro sobre dicha
dimension.

Poder y dominacién emergen en esta dimensiéon como realidades claves encarnadas en cada institucion de
Occidente: acabar con ellas, dinamitarlas, o0 mds modestamente redirigirlas a otras practicas liberadoras
(discursivas y efectivas) mds humanas para decirlo en jerga estandarizada, constituye la propuesta de Foucualt
de la mano de Gauna. Y no al revés, porque el autor del texto, o sea, el que pone su mano y su lectura es
Gauna, y no el monstruo francés, pretexto tan brillante como se desee, pero pretexto al fin. A fuer de injusto
por no detenerme, como se merece el esfuerzo del autor, en cada paso capital de su recorrido, diré que a este
respecto sorprenden dos elementos: uno, que Gauna se debate entre la exposicidn fiel y la distancia critica. En
mi opinién, y por esta vez, y deliberadamente, sucumbe a la primera en detrimento de la segunda, buena
prueba de lo cual reside en constrarrestar, si bien ponderadamente, cuanto ataque recoge en contra de su autor;
y dos, si no leo mal, el precipitado dltimo del proyecto politico de Foucault se decanta en clave ética, clave
que, sorprendentemente —si hemos de juzgar por la formidable investigacién y particulares maneras
metodoldgicas del nada convencional pensador francés- resulta tan antigua como ilustrada: propone un saber
gobernar-se y gobernar de una lado, y propone un ethos resumible “en la coherencia a que me debo como
ciudadano y que no es otra que la unidad de la identidad, la unidad de los principios, de manera que de ellos y
solamente de ellos se es siervo. El sujeto ético es el que se sirve de medios y no de otros sujetos” (p. 231), o
sea, una Estética de la existencia, por el otro. Ahora bien, -y es mi posicién- una y otra propuesta paran en una
conclusién de reminiscencias (de sabor dtico y baltico) que una vez puestas, propician la sospecha de si para
este viaje hacfan falta tales alforjas. Me refiero a Foucault, naturalmente. Menos cripticamente: el
monumental despliegue foucaultiano de sus estudios e investigaciones, ;se corresponde con tan magra
conclusién? jHabrd que dar por concluida, al menos tedricamente, la modernidad, puesto que incluso quien
tan portentosamente la adversa no la supera cuando asienta sus conclusiones? Menos pomposamente: ;no serd
que, de grado o por fuerza, hemos de admitir que la modernidad, la ilustracion, ha dado con algin aspecto ya
inalterable, y obligado para nosotros, en la comprension de nosotros mismos? No creo que Gauna ni Foucault
renegaran de tales preguntas ni que, puestos a responder, pudieran hacerlo en clave nihilista. Por lo que paso a
ocuparme de la subseccidon 14, verdadera parte de la obra cuyo autor, ahora si, no es otro, en solitario, que
Anibal Gauna. Hasta aqui venia en buena compaiiia, pero venia de la mano. Vedmoslo caminar por su cuenta
y riesgo.

3. La deriva venezolana

La primera faena a la que procede nuestro novel autor es a la que metédicamente conviene: fundamentar el
transito que va de Foucault a la cultura venezolana. Y la faena resulta cumplida, aunque no libre de jirones.
En efecto, ya he dicho que si me ponen a escoger, opto por el concepto de sujeto, frente al de cultura, como
clave de la obra que presento. La conclusion entrecomillada lineas arriba no me desdice. Siendo asi, y a
sabiendas de que alguna distincion fina ha de hacerse si se trata de, cual cirujano, intervenir sobre la cultura o
intervenir sobre los sujetos (no quiero ni pensar el desastre que supondria identificar a la una con los otros,
pues, supuestamente, la primera es una, y los otros muchos, y dotados de conciencia critica, y el primero
Foucault), siendo asi, digo, si el discurso final pretende sujetos auto-regulados, antes que inimaginables, pero
efectivas, intervenciones sobre la cultura (pozo de sometimientos diversos casi por definicién), ;por qué razén
el discurso de Gauna prefiere el debate sobre la cultura que el debate sobre los sujetos? Seguramente por tres
clases de razones al menos: una, porque harfa traicién a todo lo que ha escrito antes de la subseccién 14; dos,
porque sus interlocutores, en esta subseccion, militan en clave cultural; y tres —decisiva a mi modo de ver-
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porque Gauna podria replicar, con toda razén, a quienes como yo prefieren la discusién en clave de sujeto: ;y
con que sujeto hablo si los sujetos actuales no se dicen a si mismos, y si se dicen la clave cultural en la que se
dicen me brinda pautas para entenderlos que su no-decir-de-si-mismos no me brinda? Por tanto, la eleccién
del autor es metodolégicamente impecable, pero ideoldgicamente parcializada, esto es, a partir de la dichosa
conclusién entrecomillada, y si su eleccién en el contexto de la lectura de Gauna es correcta (y yo no veo
razén para que no lo sea), parece que lo pertinente hubiera sido enfilar hacia consideraciones cuyo eje no
sobrepasara desmedidamente al sujeto que se propone construir mas que a la cultura que lo envuelve. Mi
desazon, lo confieso, se funda en lo totalizante de las intervenciones culturales y politicas, que suelen reparar
poco en los sujetos que son objeto de su intervencion. Por el momento, no obstante, y habiendo dicho que el
autor no yerra en su eleccion, me bastard invitarlo a considerar que tanto él, como yo, conocemos a sujetos
que ya se han internado por otros caminos de auto-regulacién, pero que no conozco —no sé si él- una
alternativa cultural de dmbito local (que no sea de signo ilustrado) que venga dando la cara por otro tipo de
regulaciones socio-politicas.

Bien, la subseccién 14, como dije, constituye el camino solitario de Gauna. Pero eso vale en el sentido en el
que se dijo. Porque como no podia ser de otro modo, rapidamente busca con quién habérselas y no siempre
por las buenas: varios sociélogos venezolanos han sido llamados a capitulo en esta subseccidn, en particular
Alejandro Moreno, a quien Gauna se opone, apoyado especialmente en Samuel Hurtado, para cantarle las
cuarenta a propésito de su desquiciante sujeto conocido con el nombre (que no es tal nombre, pues es un
verbo) de funciona. Tal cual, no se espante el lector: el sujeto de Moreno se llama funciona; el de Gauna, si he
de seguir con la juerga, se llama Anibal. Pero no estamos para juergas. El hecho es que Gauna, al mejor modo
ilustrado, avanza una critica demoledora sobre el modelo convival de Moreno, segin el cual, la salida de
nuestros quebrantos culturales, halla solucién en los mismos resortes que sustentan esa cultura, el principal de
los cuales es, dicho en solfa, que los hijos quieren mucho a sus madres porque las madres quieren mucho a
sus hijos... y que no se les ocurra a los tales hijos salirse por la tangente (la tangente es la critica ilustrada de
Gauna, claro estd), pues han de ir a parar, ahora si, a las garras de dominacién que es, a todas luces, la cultura
occidental europea, cuya esencia de dominacién bastante paladinamente denuncia Foucault y Gauna estudia
pormenorizadamente. En estas estamos.

Pero dejemos atrds el momento de divertimentto para cerrar ya esta presentacién de un libro que, repito, por
ser el primero de un joven sociélogo, con trazas de pensador, merece ser presentado en sociedad con cierto
mimo: el libro de Gauna merece ser leido por buenas y diversas razones. Concluiré seleccionando dos: la
primera no es otra que conocer la valiente salida a la luz piblica de un sociélogo joven y prometedor. Y hecho
eso, légicamente, plantarle cara si el lector considera de interés salir al paso de lo que alli se sostiene. Mas
como el modelo convival es el preponderante asi nos opongamos, terminaré con una modesta advertencia:
frecuentemente, los soci6logos —y nada digamos de los fildsofos- tienden a creer, sin mas fundamento que sus
desmedidos egos, que sus explicaciones funcionan como causas histéricas de acontecimientos historicos.
Tenerlo en cuenta no le vendrd mal del todo a Gauna cuando, asi lo esperamos, enfile su pluma hacia otra
obra mds acabada. Por esta vez, y para ser la primera, es justo decir que ha salido bien librado, a pesar de ser
Foucault una especie de sirena cuyo canto, si es oido excesivamente de cerca, encanta hasta eliminar lo poco
de sujeto (esa cosa que se desliza en nosotros) que nos va quedando en esta época de cultura cotidiana
apabullante, uno de cuyos debeladores es el brillante y complicado pensador francés.
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BERIAIN, Josetxo: La lucha de los dioses en la modernidad.
Del monoteismo religioso al politeismo funcional, Anthropos
Editorial, Universidad Publica de Navarra y Universidad Central
de Venezuela, Barcelona 2000.

Prof. Hugo Antonio Pérez Hern4iz"

La teorfa social se ha construido sobre la base del estudio de lo religioso. Aquellos a quienes hoy llamamos
“clasicos” de la disciplina, Max Weber y Emile Durkheim, podrian reconocerse como pruebas textuales de
esta afirmacién. Y es notable que a estos dos autores se los haya clasificado como “pensadores” de la
modernidad dominada por la Razén desacralizada. Sobre todo a Weber, maximo exponente en la sociologia
del “desencantamiento” nietzscheano del cambio de siglo. Para él, como bien sefiala Beriain, “A través de un
especifico proceso de racionalizacién que se da en occidente (...), el nuevo fundamento de validez o baremo
critico que estructura la nueva imagen moderna del mundo es la Razoén (o las diversas voces de la Razén) y su
portador primario, el sujeto, frente a fundamentos de validez metasocial —Dios, la naturaleza, etc.- que
legitimaban la plausibilidad de la imagen premoderna del mundo.” (p.10) Proceso de desencantamiento que
conecta al pensamiento unitario desacralizador de la Razén moderna con el variado, y ain mds desencantado,
pensamiento del nuevo (a pesar sus afos) tiempo postmoderno.

Pero entonces, si hablamos de un mundo desencantado, de una estructura simbdlica (si es que todavia se
puede hablar en tales términos) signada por la cacofonia de interpretaciones alternativas, donde “la religién
institucionalizada ya no es el sistema sino un sistema entre otros; de hecho, al surgir interpretaciones
alternativas sobre el sentido de la vida, la religién se convierte en una cuestion de preferencia relativa” (p.15),
(vale la pena entonces acercarse a la comprensién de esa estructura simbdlica a través de una metifora
religiosa? Tal es el osado, pero cldsico en la sociologia, intento de este extraordinario libro. Asi lo expresa el
autor en su introduccién: “la lucha de los dioses” es una metdfora para acercarnos a la estructura simbdlica de
las sociedades modernas que han pasado del monoteismo religioso al politeismo cultural” (p.9).

Beriain nos advierte, sin embargo, que es evidente que la religién no es el centro de la sociedad, pero tampoco
lo es la economia, ni la politica, mucho menos la ciencia o la técnica. Una metafora tomada de uno de estos
reinos nos debe servir entonces tanto como cualquiera, tomada de cualquier otro, para acercarnos a esa
estructura simbdlica. Pero en esto estd la clave, la contingencia, y en ella el sentimiento de inseguridad del
hombre. “Contingencia” define Beriain, “es aquello que no es ni necesario ni imposible, aquello que puede ser
como es, pero que también puede ser de otro modo” (p.25). Esto es, incertidumbre e indeterminacion,
absorbidas por los hombres mediante férmulas reductoras de esa contingencia. En las civilizaciones
preaxiales (cosmogoénicas) y axiales (salvificas) estas férmulas tienen un caricter marcadamente religioso.
Férmulas que reducen el mal apocaliptico y aseguran el orden cosmogoénico (en las preaxiales), o férmulas
proféticas que permiten la salvacién (en las axiales). El paso entre unas y otras es importante, como ya lo ha
seflalado Weber basdndose en Jasper, porque representa el final del destino inexorable del ciclo cosmogdénico
y la emergencia de la “construccién social de la idea de salvacién y la profecia asi como la idea de una
‘satanizacion del poder del mal’’(p.27). El destino es, a partir de la emergencia de las religiones salvificas,
socialmente construible y los mecanismos de reduccién de contingencia externos devienen en internos, con lo
cual, a través del surgimiento de ascetismo cristiano protestante, y de su consecuencia no esperada, el
capitalismo, llega Occidente a su época postaxial.

Pero en una modernidad postaxial, desencantada, que ha roto el monopolio cosmovisional de la religién, la
contingencia deviene en simple azar y la fortuna en riesgo. Todo es probable en una ampliacién incontrolable,

" Profesor de Teorfa Social en la Escuela de Comunicacién Social de la Universidad Catolica Andrés
Bello y en la Escuela de Sociologia de la Universidad Central de Venezuela.



Hugo Antonio Pérez Herndiz

e insoportable para el hombre, de la contingencia: “A medida que la sociedad deviene mds compleja, mas
posibilidades devienen visibles, es decir, lo que ocurre, sélo tiene sentido en el horizonte contingente de otras
posibilidades” (p.58). Por lo tanto, ante este “futuro abierto e indeterminado”, aparece el riesgo como
respuesta técnico-instrumental ante la indeterminacién de la contingencia, la cual tiende hacia el infinito del
progreso sin los limites impuestos por la religién.

También se replantea la preocupacién sociolégica cldsica por el orden, pero partiendo de la premisa de la
improbabilidad del orden social: “Las sociedades modernas postradicionales no tienen una preferencia
definida por el orden en oposicién al desorden, sino que existe la alternativa entre el orden y el desorden.”
(p-86) Esta alternativa no se resuelve, porque en la misma medida en que se expanden las opciones, también
se expanden los riesgos a los que, como moderna expresion de la contingencia que son, no es posible
oponerles una formula reductora total (Dios). Asi que cada quién se defiende como mejor puede: “los riesgos
de individuos atomizados para los que la vida es una loteria, donde los riesgos estdn fuera de control y la
seguridad es una cuestién de suerte; para los burdcratas los riesgos son aceptables en la medida en que las
instituciones dispongan de rutinas para controlarlos; el ermitafio acepta aquellos riesgos que no implican
coercién de otras personas; para el empresario los riesgos ofrecen oportunidades y serfan aceptados en el
intercambio por beneficios; para el igualitarista los riesgos serfan evitables a menos que sean inevitables para
proteger el bien publico.” (p.98), pero Beriain podria continuar hasta el infinito porque el panteén del
politeismo cultural s6lo conoce los limites del progreso, que no tiene limites.

Las alternativas son todas desencantadas, pero no podemos servir a dos dioses al mismo tiempo: tenemos que
escoger entre muchos dioses devenidos en poderes impersonales, pero que se comportan igual que los dioses
antiguos, exigiéndonos lealtades y sacrificios. “El politeismo moderno”, sefiala Beriain, “significa ‘varios’ no
‘cualquiera’” (p.135). En nuestra eleccién no nos ayuda la ciencia, como bien habia sefialado Weber
siguiendo a Tolstoi, pues ésta es incapaz de responder a la pregunta por el “sentido”. La antigua jerarquia
axiolégica ha sido desencantada dejando s6lo una heterarquia de valores que, ademas, luchan unos con otros.
Como dijo Weber en una de sus conferencias poco antes de morir: “Los dioses antiguos, demitificados y
convertidos en poderes impersonales, salen de sus tumbas, quieren dominar nuestras vidas y recomienzan
entre ellos la eterna lucha”. El derecho, la ciencia, la tecnologia, la nacidn, la clase social etc., sustituyen a
Yahvéh, Brahman y a todos los otros, como ‘“realidades trascendentes intermedias ubicadas dentro del
dmbito de lo profano” (p.124).

Entonces, ;jen qué queda el orden? Beriain dedica todo la tercera y tltima parte del libro al problema de la
“Identidad Colectiva e Integracién en las sociedades Modernas”, y es muy significativo que el epigrafe para
esta parte sea tomado de Las Formas Elementales de la Vida Religiosa de Durkheim: “[...], pues una sociedad
no estd constituida tan s6lo por la masa de individuos que la componen, por el territorio que ocupan, por las
cosas que utilizan, sino, ante todo, por la idea que tiene sobre si misma.” (p.157). Pues Beriain hace un
notable recorrido por esta “idea de si misma”, desde las ataduras primordiales (etnia, raza, lenguaje,
territorio), hasta la construccién de las identidades de las sociedades modernas, selectivas de sus propias
tradiciones y signadas por el azar convertido en destino. El resultado es la diferencia moderna entre cultura y
politica que permite al ciudadano del estado nacional ser a la vez miembro de una comunidad politica y de
una comunidad cultural. El equilibrio entre ambas resulta siempre dificil y el ejemplo mds cercano a Beriain,
y con el cual termina el libro es, por supuesto, el de los vascos.

Todo el dltimo capitulo es dedicado al tema de la imposibilidad democrética de una politica que considera al
“pueblo nacién” portador indiscutible de la soberania nacional. Tal Dios subyuga la pluralidad de actores que
inevitablemente forman la sociedad moderna, y la democracia, concluye Beriain “es aquella condicion de
posibilidad que permite el reconocimiento de tal politeismo cultural. Entre éste y aquella existe una afinidad,
mientras que todo régimen autoritario, del signo que sea, presupone un unitarismo uniformizador.” (p. 234).

Como se ve, este es un libro denso que plantea innumerables problemas a la teoria social actual. De seguro,

no es la intencién del autor resolverlos, sino quizés reivindicar la posibilidad de hacer preguntas sobre “lo
social” desde la teoria socioldgica clasica. El intento resulta en un libro complejo pero fascinante.
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