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Presentacion

La Revista Estudios de Filosofia nimero 52 presenta en esta ocasion nueve articulos
que propician la discusion filoséfica desde diferentes topicos del pensamiento
filosofico. Presentamos el articulo de Maximiliano Basilio Cladakis que explora
el concepto de verdad en tres escritos de Sartre, £/ ser y la nada y la Critica de la
razon dialéctica y finalmente Verdad y existencia escrito en el cual se pone en tela
de juicio una de las premisas fundamentales de la obra de 1943: la imposibilidad
de un en—si—para—si y se pensara la verdad como accion.

En el articulo de Luisa Posada Kubissa se examina la obra de Michel Foucault
y especificamente el escrito La voluntad de saber para analizar las tensiones en
el pensamiento feminista a partir de la discusion en torno a conceptos como el de
“género” o sujeto feminista.

Cristian Eduardo Benavides presenta su trabajo enfocado en la tradicion
tomista que concibe la voluntad como potencia del alma que sigue el orden de la
razoén y en la obra de Cornelio Fabro que resignifica el pensamiento de Tomas de
Aquino y propone por el contrario que la voluntad no es movida por otro ni es
subordinada a la inteligencia. De este modo el autor desarrolla temas que muestran
la construccion de la propuesta del filosofo italiano el proyecto de un “tomismo
esencial”.

Andrés Saldarriaga presenta la hipodtesis acerca de la Antropologia como
pieza fundamental en la tesis kantiana sobre la moralidad partiendo de la obra
Antropologia en sentido pragmatico, que publicara Kant en 1798. El autor revisa la
tension o el acuerdo de esta obra con otras como Fundamentacion de la metafisica
de las costumbres y las Criticas, para demostrar la afinidad en la argumentacién
sobre la antropologia ilustrando el principio de la moralidad.

José Antonio Cabrera Rodriguez analiza la teoria schopenhaueriana de la
percepcion y su trasfondo psicologista, articulo que pretende ofrecer una particular
reflexion sobre la vision schopenhaueriana del conocimiento empirico del mundo
sustentado en la percepcion como representacion cerebral.

Eugenia Mattei en su articulo analiza la figura de Ciro que aparece en //
Principe y los Discursi de la obra de Nicolas Maquiavelo, la autora propone que
se puede establecer una relacion entre lider y pueblo ya que Maquiavelo pone la
funcion de liderazgo en este personaje. Varias preguntas fundamentales que intenta
dilucidar son ;como se construyen los liderazgos en Maquiavelo? ;Qué lugar ocupa
el pueblo? ;Qué conceptos e interrogantes ilustra la figura de Ciro?
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Victor Hugo Chica aborda a Wittgenstein para ofrecer una reconstruccion
mecanica del analisis filosofico utilizado por este fildsofo en la obra Sobre la Certeza
realizando un trabajo sobre la identificacion del método y sus etapas.

Xavier Puig Pefialosa expone en su articulo la manera en que se construye
el proyecto unitario de la nacién ecuatoriana tomando como punto de partida
la recepcion y adaptacion de la estética romantica en el Ecuador decimononico
mostrando la influencia de escritores, paisajistas y pintores que pasaron por el pais
en el primer tercio del siglo XIX.

Jose Manuel Osorio trabaja la tesis segun la cual el estudio de la morfologia
o fenomenologia naturalista de Goethe puede servir como guia de lectura de la
antropologia de Alfred Kroeber. El estudio comparativo entre la fenomenologia
naturalista de Goethe y la antropologia de Kroeber servira para darle unidad y
sentido a las reflexiones metodologicas sobre los conceptos de historia y patron
(pattern) en la investigacion etnografica del norteamericano.

Finalmente ofrecemos una carta al editor escrita por Javier Gonzalez Solas
la cual ofrece una respuesta a un articulo publicado en esta revista titulado ;Arte o
publicidad? Argumentos para defender el caracter artistico de la publicidad escrito
por la profesora Inmaculada Murcia.

Francisco Cortés Rodas
Director

Revista Estudios de Filosofia
Doi: 10.17533/udea.ef.n52a01
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Ontologia, accion y verdad.
De El ser y la nada a Verdad y existencia’

Ontology, action and truth.
From Being and Nothingness to Truth and existence

Por: Maximiliano Basilio Cladakis
(UNSAM-CONICET)

Escuela de Humanidades
Universidad de San Martin

Buenos Aires, Argentina

E-mail: maxicladakis@yahoo.com.ar

Fecha de recepcion: 7 de julio de 2014
Fecha de aprobacion: 3 de mayo de 2015
Doi: 10.17533/udea.ef.n52a02

Resumen. En el presente articulo abordaremos la forma en que la concepcién de la verdad que Sartre expone
en su escrito postumo Verdad y existencia se encuentra sustentada en las premisas fundamentales de
El ser y la nada, al mismo tiempo que anuncia temas que se encontraran presentes en la Critica de la
razon dialéctica y que ponen en tela de juicio una de las premisas fundamentales de la obra de 1943:
la imposibilidad de un en—si—para—si.

Palabras clave: Ontologia, teoria de la verdad, accion, existencialismo

Abstract. In this article we will discuss the manner in which the concept of truth that Sartre explains in his post-
humous text Truth and Existence is supported by the fundamental premises of Being and Nothingness,
while presenting topics that can be found in The Critique of Dialectical Reason and that put into question
one of the fundamental premises of the 1943 text; the impossibility of an in-itself-for-itself.

Keywords: Ontology, theory of the truth, action, existentialism

*  Grupo de Investigacion y datos de la investigacion a la cual esta vinculado el articulo: “Fenomenologia
y ciencias sociales”, fase de informe, 01-06-2013/31-05-2015, UNSAM.

Coémo citar este articulo:

MLA: Cladakis, Maximiliano. “Ontologia, accion y verdad. De El ser y la nada a Verdad y existencia”. Estudios de
Filosofia, 52 (2015): 9-28.

APA: Cladakis, M. (2015). Ontologia, accion y verdad. De El ser y la nada a Verdad y existencia. Estudios de Filosofia,
52 (2015): 9-28.

Chicago: Cladakis, Maximiliano. “Ontologia, accion y verdad. De El ser y la nada a Verdad y existencia,” Estudios de
Filosofia, 52 (2015): 9-28.

Estud.filos ISSN 0121-3628. n° 52. Diciembre de 2015. Universidad de Antioquia. pp. 9-28
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Maximiliano Basilio Cladakis
1. Introduccion

Verdad y existencia es un texto inacabado, escrito en 1947 y publicado de manera
postuma en 1989. En cierta medida, se trata de un texto cuyos planteos implican
la pervivencia de las principales propuestas ontologicas expuestas en El ser y la
nada al mismo tiempo que anuncian algunas de las tesis que apareceran tratadas
sistematicamente en la segunda gran obra filosdfica de Sartre, es decir, la Critica de
la razon dialéctica. Ciertamente, en Verdad y existencia, Sartre trabaja el problema
de la verdad en un marco en donde se congregan las categorias ontologicas de la
obra de 1943 con la problematizacion acerca de la historia, que, por otra parte, es
el problema central de la Critica.

Con respecto a la relacion entre estas dos obras, mucho se ha escrito. Hay
quienes sostienen que la Critica implica una ruptura casi total con respecto al
proyecto ontoldgico sartreano!, cuyo mayor exponente es El ser y la nada, mientras
que otros autores, en cambio, sostienen cierta linea de continuidad entre ambas
obras?.

Igualmente, sea cual sea la posicion que se tome con respecto a la relacion
entre ambas obras, es cierto que las tesis expuestas en Verdad y existencia se
fundamentan en la ontologia de El ser y la nada. Sin embargo, también, es cierto,
no solo que este escrito anuncia planteos que reapareceran en la Critica de la
razon dialéctica —uno de los mas notables es la relacion intrinseca entre verdad
e historia— sino que aparece la posibilidad de algo que, en el marco de El sery la
nada, era la imposibilidad absoluta: la emergencia de un en—si—para—si.

Ahora bien, el objetivo del siguiente trabajo es exponer la forma en que,
en el texto de 1947, la concepcion de la verdad se encuentra sustentada en las
premisas fundamentales de El ser y la nada. En Verdad y existencia, Sartre va a
pensar la verdad a partir de un marco que no la reduzca al paradigma moderno del
conocimiento, sino que, por el contrario, la verdad serd, ante todo, accion.

1  Esta tesis es sostenida, por ejemplo, por Jos¢ Luis Rodriguez Garcia en su texto Sartre. La pasion por
la libertad .

2 Acerca de la continuidad de planteos y problematicas entre las dos grandes obras de Sartre, cabe
mencionar el ya clasico texto de Wilfred Desan E/ marxismo de Jean Paul Sartre y el articulo de
Florence Cacymaex “La Critica de la razon dialéctica: juna fenomenologia de la praxis?”. También
el trabajo publicado en el VI volumen del Anuario Colombiano de Fenomenologia donde expongo
ciertos puntos de continuidad entre El ser y la nada y la Critica de la razon dialéctica (Cladakis, M.
(2012). Intersubjetidad y negatividad en la Critica de la razon dialéctica. Anuario Colombiano de
Fenomenologia. (VI), 141-156). —

10
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Ontologia, accion y verdad. De El ser y la nada a Verdad y existencia

Sartre habla de la verdad como “luminosidad” (luminosité). La comprension
sartreana de la verdad como “luminosidad” significa una critica, tanto al paradigma
moderno acerca del conocimiento como a la tesis tradicional de la verdad como
“correspondencia”. Sin embargo, si bien Sartre retoma el concepto de “luminosidad”
a partir de un lectura particular de Heidegger, criticara la forma en que el autor de
Ser y tiempo concibe la luminosidad desde lo que para Sartre es “una logica de
la pasividad”. En este lltimo punto, la critica a Heidegger realizada en Verdad y
existencia se encuentra en una estrecha vinculacion con la critica realizada en E/
ser y la nada, donde Sartre le reprocha a Heidegger no haber llevado a cabo una
teoria de la accion’.

Con esta finalidad, el siguiente trabajo se estructurara en cuatro partes. En la
primera parte, se expondra la caracterizacion de las dos regiones del ser que Sartre
establece en El ser y la nada. En la segunda, se abordara la cuestion acerca de la
nihilizacion como caracter fundamental de una de estas dos regiones, es decir, el
ser para—si y su relacion con la temporalidad. En la tercera, nos centraremos en
el rol esencial que tiene la accion dentro de la ontologia sartreana. En la cuarta
y ultima parte, relacionaremos la forma en que los puntos anteriores sirven de
fundamento a la tesis acerca de la verdad aparecida en el escrito de 1947, al tiempo
que estableceremos algunos puntos de divergencia con la obra de 1943 (como la
ya mencionada posibilidad de un en—si—para—si).

Cabe mencionar que una de las cuestiones que mas nos interesa destacar es la
forma en que los tres términos que sirven de titulo al presente trabajo representan,
en Sartre, una triada que no puede ser diluida en elementos aislados, sino que se
imbrican de manera reciproca. La ontologia, la accién y la verdad, desde el marco de
la filosofia sartreana, no pueden ser elementos pensados por separados, “analizados”
de manera aislada, sino que hay una referencialidad inquebrantable entre ellos.

2. Ser en—si y ser para—si

En el articulo “Sartre y la diferencia ontoldgica”, Phillipe Cabestan aborda la
relacion entre Sartre y Heidegger a partir del concepto de “diferencia ontologica”.
Es claro que entre Sartre y Heidegger hay planteos similares, sin embargo, como
sefala Cabestan, si bien el primero pudo haber estado influenciado por el segundo,
se trata de pensamientos que se abren en direcciones distintas.

3 Esta cuestion sera expuesta en el ultimo apartado del presente trabajo.

11
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Maximiliano Basilio Cladakis

En efecto, si la ontologia sartreana es un pensamiento del ser del ente, ella no
es, por lo tanto, un pensamiento de la diferencia ontologica. Ya sea de la existencia,
de la trascendencia, de la nihilizacion, de la facticidad (...), Sartre entiende estos
conceptos en cada caso desde una perspectiva humanista porque, precisamente, s6lo
hay hombres y toda subordinacion del hombre al Otro que el hombre es atribuido,
como sostiene en la Critica de la razon dialéctica a proposito de Heidegger, al odio
por el hombre (Cabestan, 2002: 89).

Si Heidegger se centra en la diferencia ontologica entre el ser y el ente, Sartre
lo hace en las relaciones entre las dos regiones que brotan de la estructura misma
del ser. Mas precisamente, Sartre no se ocupara de diferenciar al ser del ente, sino
de diferenciar dos regiones del ser*.

En este aspecto, cabe destacar que, si la intencion de Sartre en las obras de su primer periodo

es radicalizar la idea de intencionalidad fenomenoldgica, El ser y la nada va a significar

una radicalizacién atin mayor que se traduce en una ontologia. En sus primeros escritos

filosoficos, que podriamos englobar en el proyecto sartreano de constituir una psicologia

fenomenologica’, Sartre sostiene que la postulacion del yo trascendental implica una
traicion de Husserl a la fenomenologia, ya que, segtn el filosofo francés, este haria de la

conciencia “una cosa”. Por el contrario, para Sartre, el “yo” no es sino un fenémeno de
exterioridad que se da por medio de un acto reflexivo.

Sartre sostiene, pues, que la postulacion del yo trascendental implica una
traicion de Husserl a la fenomenologia, ya que, segun el fildsofo francés, esto
seria para la conciencia una opacidad. En La trascendencia del ego, Sartre define
a la conciencia con los siguientes términos “Todo, pues, es claro y Iucido en la
conciencia: el objeto esta ante ella con su opacidad caracteristica; pero ella es pura
y simplemente conciencia de ser conciencia de este objeto” (Sartre, 2003: 40).
La posibilidad de la correlacion fenomenoldgica se abre, entonces, a partir de la
caracterizacion de la conciencia como translucidez y del objeto como opacidad.
“Asi, pues, si introducimos esta opacidad en la conciencia, destruimos con ello la
definicion tan fecunda que acabamos de dar de ella; la congelamos; la oscurecemos,
ya no es una espontaneidad; lleva en si, incluso, algo asi como un germen de
opacidad” (Sartre, 2003: 40).

Precisamente, en £/ ser y la nada, Sartre continua sosteniendo la misma idea,
solo que radicalizandola. En este sentido, podemos observar un cambio de lenguaje

4 Sibien algunas lecturas, hacen, por esto mismo, de la ontologia sartreana una ontologia
dualista al estilo de la cartesiana, como se vera a continuacion, el problema es mucho mas

complejo, puesto que la relacion entre ambas regiones es de una mutua referencialidad.
5 Dentro de este proyecto se ubicarian, ademas de La trascendencia del ego, La imaginacion, Lo
imaginario y Esbozo de una teoria de las emociones.
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que se corresponde con el traspaso de un proyecto psicologico a uno ontologico®. En
El ser y la nada, la conciencia pasa a ocupar el rol de uno de las dos dimensiones
en las cuales se presenta el ser: el ser para—si. Por otro lado, el objeto, en su méas
pura objetividad, serd la otra region: el ser en—si.

Si bien el ser para—si es la conciencia, no se trata, al igual que en La
trascendencia del ego, de la conciencia cartesiana, donde hay una autopercepcion
irreductible de si a si. Por el contrario, la conciencia, en tanto ser para—si, se presenta
como “(...) revelacion—revelada de los existentes (...) (Sartre, 1943: 21), lo que
significa que la conciencia se halla siempre mas alla de si misma, entregada al
mundo, la conciencia es, como en Husserl, conciencia intencional. Esto implica,
a su vez, que la forma originaria del para—si no es la de la conciencia reflexiva en
sentido cartesiano.

De aqui surgen dos consecuencias fundamentales dentro del pensamiento
sartreano. Por un lado, hay una instancia previa al cogito cartesiano. Por otro,
la relacion entre la conciencia y el mundo no es una relacion fundada sobre el
paradigma del conocimiento, tal como este es comprendido por el pensamiento
moderno. En este sentido, Sartre va a pensar la instancia originaria de la conciencia
como cogito prerreflexivo. Sartre sostiene que “(...) la conciencia no-reflexiva
hace posible la reflexion: hay un cogito prerreflexivo que es la condicion del cogito
cartesiano” (Sartre, 1943: 20).

La originariedad de la conciencia prerreflexiva por sobre la conciencia
reflexiva hace que Sartre critique el paradigma moderno—cartesiano de la primacia
del conocimiento.

Asi, renunciando a la primacia del conocimiento, hemos descubierto el ser del cognoscente

y encontrado lo absoluto, ese mismo absoluto que los racionalistas del siglo XVII habian

definido y constituido 16gicamente como un objeto de conocimiento. Pero, precisamente

porque se trata de un absoluto de existencia y no de conocimiento, escapa a la famosa

objecion segun la cual un absoluto conocido no es mas un absoluto, ya que se torna relativo

al conocimiento que de ¢l se tiene. De hecho, el absoluto es aqui no ya el resultado de una

construccion logica en el terreno del conocimiento, sino el sujeto de la mas concreta de
las experiencias (Sartre, 1943: 23).

Si bien el para—si es un absoluto en tanto revelacion-revelada de los
existentes, dicha revelacion no se da en el ambito del conocimiento, sino en el
plano de la experiencia concreta del ser en el mundo. La comprension sartreana del
para—si como absoluto guarda, a su vez, un agregado que significa otra subversion

6  En este sentido, es importante destacar el libro de Eduardo Bello De Sartre a Merleau—Ponty, donde
se realiza una sugestiva exposicion acerca de la apropiacion del lenguaje hegeliano por parte de Sartre
en El sery la nada.
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radical en relacion a la filosofia moderna y que constituye uno de los rasgos mas
caracteristico de la forma en que Sartre concibe la conciencia: el para—si es un
absoluto, pero un absoluto no substancial. “Asi, es un absoluto no substancial.
El error ontologico del racionalismo cartesiano consiste en no haber visto que, si
lo absoluto se define por la primacia de la existencia sobre la esencia, no puede
concebirsela como substancia” (Sartre, 1943: 23). Y en este punto nos volvemos a
encontrar con una radicalizacidén de la comprension sartreana de la conciencia, si
en La trascendencia del ego era translucidez y transparencia, ahora se nos presenta
como un vacio total.

La conciencia no tiene nada de substancial, es una pura apariencia, en el sentido de que

no existe sino en la medida en que aparece. Pero precisamente por ser pura apariencia,

por ser un vacio total (ya que el mundo entero esta fuera de ella), precisamente por esa

identidad en ella de la apariencia y la existencia, puede ser considerada como lo absoluto
(Sartre, 1943: 23).

En este punto, se presenta una de las caracteristicas fundamentales del ser
para—si: su ausencia de ser. Aunque resulte paradojico, el ser para—si es la region
del ser que no es. El ser para—si es revelacion de los existentes, pero también
trascendencia de dichos existentes. Asimismo, su trascendencia es también
trascendencia con respecto a si mismo. El ser para—si, como trascendencia constante
de si mismo y de los demas existentes, se encuentra desprovisto de ser. La definicion
ontoldgica que Sartre da del para—si es que es el que no es y no es el que es (Cfr,
Sartre, 1943: 33).

Por su parte, la otra region del ser, el ser en—si, se define como el que es lo
que es (Cfr, Sartre, 1943: 33). En este sentido, hay que aclarar que en E/ ser y la
nada hay cierta ambigliedad terminoldgica ya que, por momentos, cuando Sartre
describe al ser en—si, habla de “ser” sin més, cuando el ser para—si es la otra region
del ser, cuyas caracteristicas son las opuestas a las del en—si. Sin embargo, como
se vera en el punto siguiente, esta ambigiiedad también puede ser justificada por
el hecho de que el en—si “es”, mientras que el para—si “no es”, aun cuando sea una
region del ser, el ser para—si sera la negacion del ser.

El ser en—si, por lo tanto, se corresponde con la dimension objetual del ser.
Se trata de aquello que es revelado por la conciencia. En su ser mas propio, el ser
en—si se presenta como pura positividad, como algo absolutamente macizo, opaco,
sin grietas ni fisuras. La naturaleza se corresponderia con esta region del ser. En
este sentido, si bien hay un paralelismo con Descartes’, Sartre se opone a la tesis

7  Elparalelismo con Descartes pasaria en tanto, como sostiene Merleau—Ponty en las Notas de curso sobre
la Naturaleza, el autor de las Meditaciones metafisicas piensa la naturaleza como pura positividad.
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creacionista. “El ser, si existe frente a Dios, es su propio soporte y no conserva el
menor vestigio de la creacion divina. En una palabra, aun si hubiese sido creado, el
ser en—si seria inexplicable por la creacion. Esto equivale a decir que es increado”
(Sartre, 1943: 32). Para Sartre, por lo tanto, no hay creacion. Sin embargo, tampoco
el en—si es causa de si. “Pero no ha de concluirse que el ser se crea a si mismo, lo
que supondria que es anterior a si mismo” (Sartre, 1943: 32).

Por otra parte, también el ser en—si se contrapone a la tesis del objeto como
fenomeno propuesta por Kant. El ser en—si se le presenta a la conciencia en su
plenitud y no como algo moldeado a partir de las facultades del sujeto. Dicha
plenitud es tal que Sartre sostiene que la afirmacion acerca de que “el ser es lo que
es” no debe ser confundida con el cumplimiento del principio de identidad. El en—si
desborda todo juicio analitico y la afirmacion realizada no surge sino como una
necesidad de nuestra expresion. Incluso, tampoco podemos pensar en una relacion
del en—si consigo mismo ya que eso implicaria una distancia, aunque sea minima,
de €l con respecto a €l.

3. Nihilizacion y temporalidad

En el capitulo “El origen de la negacion” de El ser y la nada, Sartre lleva a cabo
una critica a la forma en que la relacion entre el ser y la nada se presenta en Hegel.
Uno de los ejes de esta critica se centra en el hecho de que, para Sartre, Hegel
comprende el ser y la nada como contemporaneos en un orden 16gico.

Oponer el ser a lanada como la tesis a la antitesis, al modo del entendimiento
hegeliano, es suponer una contemporaneidad ldgica. Asi, dos contrarios surgen al
mismo tiempo como los dos términos—limite de una serie logica. Pero aqui ha de
hacerse la prevencion de que solo los contrarios pueden gozar de esa simultaneidad
porque son igualmente positivos (o igualmente negativos). Empero, el no ser no es
lo contrario al ser sino su contradictorio (Sartre, 1943: 53).

Para Sartre, la simultaneidad del ser y de la nada convierte a ambos
términos en elementos positivos. Precisamente, Sartre critica la forma en que,
supuestamente®, Hegel pensaria a estos términos como contrarios, cuando, para
el filosofo francés, son, en verdad, contradictorios. En el articulo “Sartre/ Kant/
Hegel. De la contrariedad a la contradiccion, algunos itinerarios de lo negativo”,
Pierre Verstraeten sefiala que esta oposicion que realiza Sartre entre “contrarios” y

8 Decimos “supuestamente” ya que en este punto so6lo seguimos la interpretacion de Sartre y sabemos
que La ciencia de la légica es un texto que requiere un estudio pormenorizado que va mas alla del
objetivo de nuestro trabajo.
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“contradictorios” (Cfr., Verstraeten, 1995: 139-166) es esencial para comprender
la concepcidn sartreana de la negacion. Efectivamente, para Sartre sostener que el
ser y el no—ser son contrarios es designarlos como términos equivalentes; en cierta
manera como dos fuerzas que se enfrentan en un mismo plano. Por esto mismo, o
bien la nada no seria tal, teniendo la positividad del ser, o bien el ser no seria tal,
teniendo la negatividad de la nada.

Ahora bien, cuando Sartre denomina al ser y a la nada como contradictorios,
estos dejan de ser tanto términos equivalentes como términos contemporaneos. El
ser se vuelve, entonces, anterior a la nada. La nada es lo que contradice la plenitud
originaria del ser y es, por lo tanto, posterior logica y ontologicamente.

Asi, aun cuando el ser no fuera el soporte de ninguna cualidad diferenciada, la nada seria

logicamente posterior, ya que supone el ser para negarlo; ya que la cualidad irreductible

del no viene a sobreagregarse a esa masa indiferenciada de ser para liberarla. Esto significa

no solo que hemos de negarnos a poner ser y no—ser en un mismo plano, sino también

que hemos de cuidarnos mucho de poner a la nada como un abismo originario para hacer
surgir de ¢l al ser (Sartre, 1943: 50).

En este punto, es importante destacar que Sartre equipara la nada al no—ser.
“El empleo que damos a la nocion de nada en su forma familiar supone siempre una
previa especificacion del ser. Es notable, a este respecto, que el idioma nos ofrezca
una nada de cosas (“nada’) y una nada de seres humanos (“nadie”)” (Sartre, 1943:
50). La nada, por lo tanto, se presenta como negacion del ser, se trate de cosas
(nada) o de hombres (nadie). Precisamente, ademas de criticar la tesis hegeliana
de la contemporaneidad entre el ser y la nada, Sartre se opone también, como lo
explicita en el punto “La concepcion fenomenologica de la nada”, a la tesis de
Heidegger acerca de la nada como abismo desde el cual surge el ser.

Para Sartre, el ser es lo originario, tanto en un sentido 16gico como en un
sentido ontologico. Dentro del marco sartreano, no podria ser de otra forma ya
que la nada, al ser concebida como no—ser, implica una negacion del ser, y para
que haya negacion antes tiene que haber una afirmacion. La nada es, por lo tanto,
relativa al ser.

Hemos advertido entonces que no se podia concebir la Nada fuera del ser, ni como nocion

complementaria y abstracta, ni como medio infinito en que el ser estuviera en suspenso. Es

menester que la nada se dé en el meollo mismo del ser para que podamos captar ese tipo
particular de realidades que hemos llamado negatividades (Sartre, 1943: 58).

Que la nada se dé en medio del ser, significa que la nada surge del ser
mismo. Precisamente, la nada no podria surgir del ser en—si en tanto este es plena
positividad. “El Ser por el cual la Nada adviene al mundo es un ser para el cual, en
su ser, es cuestion de nada de su ser: el ser por el cual la Nada adviene al mundo
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debe ser su propia nada” (Sartre, 1943: 59). Este ser por el cual la nada viene al
mundo es el ser para—si. En efecto, para Sartre, el ser para—si es su propia nada
y, desde su propia nada, niega el ser pleno del mundo. El ser pleno y positivo del
en—si es quebrado por la negacion que lleva a cabo el para—si. Aunque parezca
paradojal, el ser para—si introduce la negacion al mundo y quiebra, desde el ser, la
plenitud del ser. Sartre sefiala que esta negacion se produce tanto cuando el para—si
se reconoce como “otro” con respecto al en—si, como cuando “recorta” una figura
sobre un fondo y separa asi al ser del ser. Sartre sefala que el para—si se encuentra
siempre negando al ser.

Como se dijo con anterioridad, segun Sartre, la conciencia es translucidez,
unidad ilimitada y vacia, sin embargo, ella se encuentra escindida. “El ser de la
conciencia, en tanto conciencia, consiste en existir a distancia de si como presencia
de si, y esa distancia que el ser lleva en si es lanada” (Sartre, 1943: 59). Sin embargo,
dicha nada es la misma conciencia ya que ella no puede ser, en su ser, otra cosa
que ella misma. La nada entra al mundo y, nihilizandose, niega el ser pleno del en
si. “Lanada es la puesta en cuestion del ser por el ser”™. La nada surge del para—si,
desde el desdoblamiento que acompana a este en cada instante, desde el desgarro
de si mismo.

La nada es la posibilidad propia del ser y su unica posibilidad. Aunque esta posibilidad

original no aparece mas que en el acto absoluto que la realiza. Y sin duda llega al ser por

un ser singular, que es la es la realidad humana. Pero este ser se constituye como realidad
humana en tanto no es otra cosa que el proyecto original de su propia nada (Sartre, 1943: 59).

Hay, por lo tanto, un doble movimiento de negacion: el ser para—si niega al
en—si, pero, en el mismo acto, se niega a si mismo. Sartre pone como ejemplo la
interrogacion.

Esto significa un doble movimiento de nihilizacion, nihilizacioén respecto de si al

interrogado, colocandolo en un estado neutro entre el ser y el no—ser; y que él mismo se

nihiliza respecto del interrogado arrancandose al ser para poder extraer de si la posibilidad

de un no—ser. Asi, con la interrogacion, se introduce en el mundo cierta dosis de negatividad:
vemos a la nada irisar el mundo, tornasolar sobre las cosas (Sartre, 1943: 60).

Con la interrogacion el para—si aleja al en—si de su plenitud originaria, al
mismo tiempo que, también, se coloca ¢l mismo en un estado de distanciamiento
con respecto al ser. Sartre sostiene que el fundamento del poder de nihilizacion del
ser para—si, no es otro que la libertad. Precisamente, es por medio de la libertad
que el para—si puede tomar distancia del ser, negandolo y negandose a si mismo.

Aparece con evidencia, en primer lugar, que la realidad humana no puede sustraerse al
mundo (...) a menos de ser, por naturaleza arrancamiento a si misma. Es lo que habian

9 Ibid. p. 121.
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visto Descartes, quien funda sobre la libertad, reclamando para nosotros la facultad de
suspender nuestros juicios, y, siguiendo a Descartes, Alain. También en este sentido afirma
Hegel la libertad del espiritu, en la medida en que el espiritu es la mediacion, es decir, lo
negativo (Sartre, 1943: 61-62).

La libertad como condicion esencial del hombre se constituye bajo la
forma de una puesta en cuestion del propio ser del hombre por el hombre mismo.
Precisamente, esa puesta en cuestion implica el poder de constante nihilizacion
del ser para—si.

En la libertad, el ser humano es su propio pasado (asi como su propio porvenir) en forma

de nihilizacion. Sinuestros analisis no nos han extraviado, debe existir para el ser humano,

en tanto que consciente de ser, cierta manera de ubicarse frente a su pasado y su porvenir
como siendo a la vez ese pasado y ese porvenir y como no siéndolos (Sartre, 1943: 65).

En el primer punto de este trabajo, se habia mencionado la definicion sartreana
del ser para—si como “aquello que es lo que no es y que no es lo que es”. En la
frase recién citada, nos encontramos, nuevamente, con el caracter nihilizador del
para—si, ya que si bien el para—si “es” su pasado y “es” su futuro, a la vez no lo es,
en tanto el para—si no “es”.

Precisamente, en el capitulo sobre la temporalidad, en El ser y la nada, Sartre
hace un analisis detallado de las tres dimensiones temporales: pasado, presente y
futuro. El filosofo francés sostiene que no hay una temporalidad del en—sf; es decir,
no hay un tiempo natural. “El tiempo universal viene al mundo por el para—si. El
en—sino dispone de temporalidad, precisamente porque es en—si y la temporalidad
es el modo de ser de un ser que esta perpetuamente a distancia de si para si” (Sartre,
1943: 291). Por el contrario, es el ser para—si quien instaura la temporalidad y lo
hace a partir de su poder de nihilizacion. En este sentido, Sartre sostiene que la
temporalidad es una estructura organizada y sintética.

La temporalidad es, evidentemente, una estructura organizada y esos tres pretendido

“elementos”: pasado, presente y futuro, no deben encararse como una coleccion de “data”

cuya suma haya que efectuarse —por ejemplo, como una serie infinita de “ahoras” de los

cuales unos no son aun y otros no son ya—, sino como momentos estructurados de una
sintesis original (Sartre, 1943: 150).

Esta estructura sintética es propia de la estructura ontologica del para—si.
Precisamente, en contraposicion con el sentido comun, Sartre sostiene que tanto
el pasado como el futuro “son”, mientras que el presente “no es”. El pasado “es”
y “yo soy mi pasado”, en tanto posibilidad de no serlo. El pasado sefiala una
dimension de cosificacion del para—si, que el para—si niega a cada instante. “So6lo
en pasado soy lo que soy. Pero, por otro lado, aquella densa plenitud de ser esta a
mi zaga, hay una distancia absoluta que la separa de mi, la deja caer sin contactos,
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sin adherencias” (Sartre, 1943: 162). Con el futuro, ocurre algo similar, en tanto
porvenir y proyecto. El para—si es su porvenir; sin embargo, aquello que le depara
el porvenir aun no lo es. “El futuro es el ser determinante que el para—si tiene de
ser allende su ser” (Sartre, 1943: 162). El presente, por su parte, es la dimension
temporal en que el para—si nihiliza su ser pasado en pos de un ser por-venir. El
presente, por lo tanto, “no es”.

4. La accion

Sartre sostiene que toda accion es intencional: “(...) una accion, por principio, es
intencional” (Sartre, 1943: 508). En El ser y la nada, Sartre contrapone, a modo de
ejemplo, el caso del fumador que provoco una explosion con el de un obrero que
realiza una explosion a partir de una orden. Segun la tesis sartreana, el primero no
actu6, mientras el segundo si lo hizo. Para Sartre, toda accion es teleoldgica y lo
que la define es la finalidad que persigue quien la realiza'’.

En este aspecto, el concepto de accion, en Sartre, se encuentra
consubstancializado con lo expuesto en los puntos anteriores del presente trabajo.
Lejos de todo positivismo, el caracter teleologico de la accion, para Sartre, implica
una negacion del estado actual en que se presenta el mundo, lo que supone que la
accion es, fundamentalmente, negatividad. Sartre sostiene que la posibilidad de
negacion del mundo, supone la posibilidad de tomar distancia del mundo, por lo que
la accion se lleva a cabo a partir de la posibilidad de la conciencia de retirarse del
ser al no—ser. “Esto significa que, desde la concepcion de la accidn, la conciencia
ha podido retirarse del mundo pleno del que es conciencia y abandonar el terreno
del ser para abordar francamente el terreno del no—ser” (Sartre, 1943: 508).

En la accion, el para—si opone el no—ser al ser y opta por el primero. Es decir,
el mundo es de una manera determinada, el para—si “descubre” una carencia en ¢l
e imagina un mundo en el cual esa carencia es anulada. Sin embargo, ese mundo
sin la carencia es un ideal; por lo tanto, ese mundo “no es”. Cuando el para—si
acttia lo que hace es negar el mundo que “es” en pos del que “no es”. El ejemplo
de Constantinopla es claro:

10 Sin embargo, para Sartre, esto no significa que los resultados deban ser acordes a los esperados. Es
decir, alguien puede llevar a cabo una accion con una finalidad determinada; pero las consecuencias de
la accion pueden ser contrarias a aquello por lo que la accion se realizé. En este punto, Sartre menciona
el ejemplo historico de la fundacion de Constantinopla que mencionaremos a continuacion. Constantino
probablemente no preveia que su traslado a Bizancio traeria aparejado el debilitamiento del Imperio
Romano, “empero ha llevado a cabo una accion en la medida en que ha realizado su proyecto de crear
una nueva residencia en Oriente para los emperadores” (Sartre, 1943: 509).
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La intencion de suscitar a Roma una rival no puede venir a Constantino sino por la captacion
de una falta objetiva: a Roma le falta un contrapeso; a esa ciudad todavia profundamente
pagana era preciso oponer una ciudad cristiana que, por el momento, faltaba. Crear
Constantinopla no puede comprenderse como un acto a menos que la concepcion de una
nueva ciudad haya precedido a la accion, o, que, por lo menos, esa concepcion haya servido
de tema organizador a todos los tramites anteriores (Sartre, 1943: 508-509).

Esta claro que la posicion de Sartre se constituye en oposicion al determinismo
historico: la accion, en tanto accion, no responde a ningtn tipo de mecanicismo.
Por el contrario, la comprension de la accion implica, en términos aristotélicos, no
una comprension de las causas eficientes sino de las causas finales. Antes de llevar
a cabo la realizacion de Constantinopla, Constantino tuvo que concebir la nueva
capital del Imperio Romano y esa concepcion precedio a la accion. Es a partir de
esa concepcion que Constantino “descubre” una falta en el mundo objetivo. Para
Sartre, dicha falta es posterior a la concepcion de un estado de cosas nuevas que
se presenta como inexistente en la actualidad, que “no es”.

Para Sartre esto revela el fundamento de la accion. Dicho fundamento no es
otro mas que la libertad. En este sentido, y como sefialamos en el punto anterior,
la libertad es comprendida como la posibilidad de alejarse del ser pleno del
mundo. El mundo no posee una carencia en si mismo, por el contrario, el mundo
y la naturaleza “son”, lo que implica que carecen de fisuras y de grietas. El que
“descubre” la carencia es el hombre y la “descubre” al confrontar el mundo que
“es” con el mundo que “no es”.

En una critica a la variante objetivista del marxismo, Sartre sostiene que
no son las condiciones miserables de vida las que hacen que el obrero intente
transformar el mundo en el cual es explotado sino la vivencia de ellas como
condiciones miserables.

Pues aqui es menester invertir la opinion general y convenir en que los motivos para que

se conciba otro estado de cosas en que a todo el mundo le iria mejor no son la dureza de

una situacion ni los sufrimientos que ella impone; por el contrario, sdlo desde el dia en

que puede ser concebido otro estado de cosas una nueva luz ilumina nuestras penurias y
nuestros sufrimientos y decimos que son insoportables (Sartre, 1943: 510).

Para Sartre, la explotacion se vive como tal sélo cuando se piensa en un
estado de cosas donde ella no existe. A partir de este estado de cosas ideal se intenta
terminar con la explotacion. La accion, pues, requiere de un movil. Este se presenta
como un estado de cosas ideal que en el presente es una “pura nada”. El obrero
“tendra que concebir una felicidad vinculada a su clase como puro posible —es
decir, como cierta nada actualmente—; por otra parte, se volvera sobre su situacion
presente para iluminarla a la luz de esa nada y nihilizarla a su vez, declarando: yo
no soy feliz” (Sartre, 1943: 510).
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En este aspecto, Sartre remarca dos cuestiones centrales. Por un lado, que
“(...)ningun estado de hecho, cualquiera que fuere (estructura politica o econdmica
de la sociedad, estado psicologico, etc.) es susceptible de motivar ninguna accion”
(Sartre, 1943: 510). Por otro, que “(...) ninglin estado de hecho puede determinar
a la conciencia a cargarlo como negatividad o como falta” (Sartre, 1943: 510).
Como sefala Merleau—Ponty en Las aventuras de la dialéctica, en Sartre se da una
distancia absoluta entre el hecho y la significacion que corresponde a su manera
de plantear la ontologia. La significacion la da el para—si y lo hace a partir de su
posibilidad de retiro del ser.

En este punto, Sartre remarca aqui el caracter fundamental que tiene la accion
en la estructura ontoldgica del para si.
No hay estado de hecho —satisfactorio o no— sino por la potencia nihilizadora del para—si.
Pero esta potencia de nihilizacion no puede limitarse a un simple retroceso para tomar
distancia respecto del mundo. En efecto, en tanto la conciencia esta “envestida” por el
ser, en tanto que simplemente padece lo que es, debe ser englobada en el ser: para que la
forma organizada obrero—que—encuentra—natural su sufrimiento pueda hacerse objeto de
una contemplacion revelante, debe ser superada y negada. Esto significa, evidentemente,
que s6lo por un puro arrancamiento a si mismo y al mundo puede el obrero poner su

sufrimiento como sufrimiento insoportable y, por consiguiente, hacer de ¢l un movil para
la accion (Sartre, 1943: 510).

En esta frase se ven varios puntos centrales a la hora de comprender el
concepto sartreano de accion. En efecto, como se dijo, la accidén es una de las
cualidades mas propias del para—si. Si bien a partir de su estructura ontologica, el
para—si tiene la posibilidad de tomar distancia del ser, al mismo tiempo se encuentra
envestido por el ser. Esto significa que su retiro del ser es lo que le posibilita y
obliga a actuar. Aunque en este texto no emplee el término (que si lo usara en la
Critica de la razon dialéctica) hay una dialéctica entre el tomar distancia del ser
y el negar el ser. La libertad le abre al para—si la posibilidad de retirarse del ser,
pero, al ser ¢l mismo una region del ser, esa posibilidad se realiza en la accion
nihilizadora concreta del mundo. Lo esencial, pues, de la libertad es la accion, es
en ella, donde se realiza realmente.

5. La verdad: devenir e intersubjetividad

Ahora bien, en El ser y la nada, Sartre le critica a Heidegger el hecho de no haber
llevado a cabo una teoria de la accion. En esta obra, sostiene enfaticamente que
el autor de Ser y tiempo “(...) calla el hecho de que el para—si no es solamente el
ser que constituye una ontologia de los existentes, sino también el ser por el cual
sobrevienen modificaciones Onticas al existente en tanto que existente” (Sartre,
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1943: 503). Esta misma critica vuelve a aparecer en Verdad y existencia. En el
escrito de 1947, la critica a Heidegger proviene del lugar que Sartre le otorga a la
accion en el advenimiento de la verdad.

En este punto, vale aclarar que la obra de Heidegger a la que toma como
referencia Sartre, no es Ser y tiempo, sino La esencia de la verdad. En su
introduccion a la version espaiola de Verdad y existencia, Cecilia Amoroés senala
que, para muchos interpretes, La esencia de la verdad significa el comienzo del
“viraje” de Heidegger hacia el anti-humanismo (Cft., Sartre, 1996: 35-39). En esta
conferencia, Heidegger sostiene dos tesis que influirdn decisivamente, una por la
via afirmativa, otra por la via negativa, el pensamiento expresado por Sartre en
Verdad y existencia. Porun lado, la critica a la tradicional concepcion de la verdad
como “correspondencia” o “adequatio”. Por otro, la compresion de la apertura de
la esencia de la cosa como “iluminacion”.

Con respecto a la primera, no significa que ni Sartre ni Heidegger nieguen
la existencia de una dimension de la verdad en donde esta pueda identificarse con
la “correspondencia” aristotélica o la “adecuatio” medieval. Tanto en uno como
en otro, lo que aparece es una critica al caracter supuestamente “originario” que
representaria dicha concepcion. En este punto, Sartre sigue a Heidegger y sostiene
que el fenomeno originario de la verdad se manifiesta esencialmente como un
desvelamiento de la cosa. En el caso de Sartre, esta posicion tiene como correlato
ineludible su concepcion del cogito prerreflexivo como instancia que antecede al
cogito reflexivo. La equivalencia entre el “decir de una cosa” y la “propia cosa”, es
una instancia posterior que se fundamenta en la revelacion de la cosa, en un ambito
anterior tanto al lenguaje como a la reflexion.

Con respecto a la segunda, es donde se encuentra la critica de Sartre a
Heidegger. A diferencia de Heidegger, Sartre pone el énfasis en el caracter activo
que tiene el hombre en la iluminacion (Sartre, 1989: 17). Es decir, es el hombre
quien ilumina el ser, y no el ser el que ilumina al hombre. “El Ser es la noche.
Estar iluminado ya es otra cosa” (Sartre, 1989: 17). En este sentido, no es dificil
encontrar el correlato entre lo dicho en E/ ser y la nada y en el escrito de 1947.
El ser, que aparece representado como el ser en—si, se presenta como un bloque
macizo, como algo que, en su plena positividad, no devela ni puede develar nada por
si mismo. Con respecto a la otra region del ser, ya en la primera pagina de Verdad
y existencia, Sartre vuelve a retomar, y practicamente a citar explicitamente, las
ideas aparecidas en El ser y la nada.

En consecuencia, la conciencia no es conocimiento sino existencia (Véase El ser y la

nada). El redoblamiento del ser es necesario para el Ser. Ese redoblamiento implica, por
otro lado, la modificacion de presencia ante si. El absoluto—sujeto es no—substancial. Pero
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en relacion con el en—si cuya conciencia es, la conciencia no puede ser aquello de lo que
tiene conciencia. Lo retiene en su ser s6lo en cuanto es para un conocimiento absoluto.
Asi, el ser—conocido es un ser hibrido e incompleto. Es un ser para—si que no llega al ser
incondicionado y que se convierte en ser para un absoluto sujeto. El sujeto es absoluto pero
no es nada mas que la conciencia del en—si; el en—si es algo pero solo puede mantenerse
en su ser por el absoluto—sujeto, que no es (Sartre, 1989: 19).

Si Heidegger sostenia que el ser era el que iluminaba al hombre'!, Sartre
sostiene, por el contrario, que es el hombre quien ilumina el ser. Sartre plantea que
la estructura de la verdad es tal que lo que “es” es iluminado por lo que “no es”.
Es decir, el para—si es quien ilumina al en—si. Dicha iluminacion se da por medio
del proyecto, lo que significa que el movimiento verificador es un movimiento que
va del porvenir al presente.

Asicomo en El sery la nada, el para—si negaba lo que “es” en pos de lo que
“no es”, en Verdad y existencia el en—si es iluminado por la accion totalizadora del
proyecto humano como negacion de lo que “es”. Es importante sefialar, en este
punto, el doble caracter de la accion, el cual ya se encontraba presente en la obra
de 1943. Si bien la accioén implica una negacion del orden en que se presenta el
mundo, implica, al mismo tiempo, la totalizacion de ese mundo negado. La accion
implica negacion, revelacion y totalizacion del mundo'.

Ya en un escrito contemporaneo a Verdad y existencia, y por tanto posterior a
El sery la nada, Sartre sostenia la misma idea. En el articulo “; Por qué escribir?”,
se presenta de forma clara el modo en que se da esta relacion.

Cada una de nuestras percepciones va acompanada de la conciencia de que la realidad
humana es reveladora, es decir, que “hay” ser gracias a ella, o mejor atin, que el hombre
es el medio por el que las cosas se manifiestan; es nuestra presencia en el mundo lo que
multiplica las relaciones; somos nosotros los que ponemos en relacion este arbol con ese
trozo de cielo; gracias a nosotros, esa estrella muerta hace milenios, ese cuarto de luna
y ese rio se revelan en la unidad de un paisaje; es la velocidad de nuestro automoévil o
nuestro avion lo que organiza las grandes masas terrestres; con cada uno de nuestros actos,
el mundo nos revela un rostro nuevo. Pero, si sabemos que somos los detectores del ser,
sabemos también que no somos sus productores. Si le volvemos la espalda, ese paisaje
quedara sumido en su permanencia oscura. Quedara sumido por lo menos; no hay nadie
tan loco que crea que ese paisaje se reducira a la nada. Seremos nosotros los que nos
reduciremos a la nada y la tierra continuara en su letargo hasta que otra conciencia venga
a despertarla. De este modo, a nuestra certidumbre interior de ser reveladores se une la de
ser inesenciales en relacion a la cosa revelada (Sartre, 1975: 89).

11 En este caso usamos el condicional, al igual que en el caso de Hegel usamos el “supuestamente” ya que
no es la intencion del trabajo sumergirnos en una polémica en torno del pensamiento heideggeriano,
sino tan so6lo referirnos a lo que piensa Sartre de dicho pensamiento.

12 En La critica de la razon dialéctica, Sartre profundizara mas en torno a esta cuestion al tiempo que
remarcara la necesidad de fundamentar la tesis acerca de la posibilidad de que una negacion de negacion
sea una afirmacion.
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Si bien el mundo y la naturaleza son mas alla de toda conciencia, sus
determinaciones provienen del hombre. En este aspecto, y retomando lo dicho en
el tercer apartado, en Verdad y existencia, Sartre sostiene que “la verdad se revela
en la accion” (Sartre, 1989: 20). Cabe destacar, nuevamente, la forma en que Sartre
remarca el caracter ontolégicamente activo del para—si. “La realidad humana no
puede recibir nada pasivamente: siempre es necesario que conquiste, no sé porque
maldicion, sino en su manera de ser” (Sartre, 1989: 21).

Es importante destacar que, a partir de esta “maldicion” inherente al ser para—
si, Sartre sefala que la verdad no es relativa, sino que, por el contrario, es absoluta.
Sin embargo, el caracter absoluto de la verdad no debe ser comprendido bajo el
modo de la universalidad: la verdad descubierta es una verdad absoluta para quien
la descubre. “Asi la verdad es un acontecimiento absoluto cuya aparicion coincide
con el surgimiento de la realidad—humana y de la historia” (Sartre, 1989: 19).

En este punto, se ve con claridad que Sartre continia manteniendo una tesis
que ya se encuentra presente en su primera obra publicada, La trascendencia del
ego, y que fundamenta su critica al Yo trascendental husserliano: la conciencia es
un absoluto no—substancial. Asi como esta tesis fundamenta su proyecto en torno
a una psicologia fenomenoldgica y luego a la ontologia fenomenologica expuesta
en El ser y la nada, es un eje nodal en la constitucion de la teoria sartreana de la
verdad. Lo absoluto es la conciencia y es por ella que la verdad viene al mundo.
En su translucidez revelante, el objeto pasa al estado de iluminado y adquiere un
nuevo estatus ontologico. Se trata de un acontecimiento absoluto que es correlato
del caracter de absoluto de la conciencia.

Si bien, a partir de lo dicho podria pensarse en un cierto caracter solipsista
que guardaria la comprension sartreana de la verdad, esto no se adecua a la tesis
de Sartre, ya que la verdad, si bien es un absoluto del ser para—si, tiene un caracter
esencialmente intersubjetivo.

Sartre piensa una dinamica inherente a la verdad en la cual el otro cumple
un rol decisivo: el ser para—si ilumina al ser, tras la iluminacion, enuncia aquello
iluminado al otro, lo que le llega entonces al otro es el ser ya iluminado.

Si comunico una manifestacion revelada, la comunico con mi comportamiento desvelador,
con el trazado y la seleccion que he operado en ella; con contornos. En este caso, lo que
entrego al otro es un en—si—para—si. Si digo: la mesa es redonda, comunico al otro algo
ya—desvelado, ya recortado del conjunto de los entes, exactamente como si le pasara un
cortaplumas (madera ya trabajada). En ese momento el en—si aparece al recién llegado
como para—si, subjetividad. Es en—siy también es lo que una subjetividad desvela del en—si
(juzgo a mi compaiiero por lo que me muestra del paisaje) (Sartre, 1989: 21).
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Precisamente, unos parrafos atras, se hizo mencion a un “advenimiento de la
verdad”. La verdad, pues, adviene, es decir, es deviniente. Dicho devenir implica el
caracter esencialmente historico de la verdad. Esta se funda a partir de una dialéctica
entre el acto de iluminacion de la conciencia y su transmision a otra conciencia,
fendmeno que se constituye historicamente.

En este aspecto, en Verdad y existencia hay un anuncio de algunas de las
tesis que seran la base de la Critica de la razon dialéctica, principalmente, la
que sostiene el caracter historico de la filosofia y la forma en que se articulan la
“verdad” de la filosofia con un momento histérico determinado. En esta obra,
Sartre sostiene que no hay mas que una filosofia “viva” por época historica.
Esta afirmacion se sustenta en la forma en que Sartre presenta la filosofia: ella
es, esencialmente una “(...) abstraccion hipostasiada (...)” (Sartre, 1985: 19).
Es decir, la filosofia surge, toma su ser del mundo historico; la filosofia no es,
para Sartre, otra cosa que un sistema de ideas que surge de la abstraccion de un
momento historico determinado.

El caracter deviniente de la verdad como fenomeno historico e intersubjetivo,
si bien vincula a Verdad y existencia con la Critica de la razon dialéctica, al mismo
tiempo, implica un alejamiento de E/ ser y la nada.

Precisamente, es en este momento del desarrollo del esquema sartreano,
donde se encuentra aquello mencionado en la introduccion del presente trabajo:
la posibilidad de un en—si—para—si. En El ser y la nada, la existencia de un “en—
si—para—si” era una imposibilidad ontologica. En el capitulo sobre el psicoanalisis
existencial, dicha imposibilidad se presentaba como el fundamento a partir del cual
la existencia podia ser comprendida como una totalidad. Precisamente, el deseo
primario del para—si no era de caracter libidinal como en Freud sino que el deseo
constituyente y originario del para—si a partir del cual se extendian los distintos
proyectos era el deseo de ser un “en—si—para—si”, lo que significaba, para Sartre,
el deseo de ser Dios. Ontolégicamente este deseo era imposible de realizar. De
alli, la célebre frase “(...) el hombre es una pasion inutil” (Sartre, 1943: 708).

En Verdad y existencia, en cambio, si aparece la posibilidad de un “en—si—
para—si”. Sin embargo, no en el modo en que se presentaba en E/ ser y la nada,
es decir, no la posibilidad de un para—si que se vuelva en—si—para—si, sino que lo
que aparece es la posibilidad de un en—si que se vuelva en—si—para—si. El en—si
desvelado es recubierto por la subjetividad del para—si, al serle dado al otro, lo
revelado resulta mixturado a partir de las dos regiones ontologicas expuestas en
El sery la nada.

25

Estudios Filosofia No.52 fecha 17-11-2015.indd 25 17/11/2015 3:25:21 p. m.



Maximiliano Basilio Cladakis
6. Conclusion

La concepcion de la verdad aparecida en Verdad y existencia se encuentra fundada
en las premisas ontoldgicas expuestas en E/ ser y la nada. En el escrito de 1947,
la verdad es, pues, pensada a partir de la diferencia ontologica entre el ser en—si
y el ser para—si. De igual manera, la caracterizacion del para—si como la nada que
surge del seno mismo del ser es el punto de partida para pensar la “verdad” como
luminosidad. Una luminosidad que es esencialmente una accion. En este aspecto,
el concepto de “accidén” que se presenta en Verdad y existencia es el mismo que se
presenta en El ser y la nada, donde, como hemos visto, la accion implica al mismo
tiempo una negacion y una totalizacion del mundo.

Sin embargo, se da también la emergencia de nuevas posibilidades que,
en la obra de 1943, eran inexistentes, principalmente, la posibilidad de un “en—
si—para—si”. Si bien esto ultimo es lo mas destacable, también cabe mencionar la
aparicion, como seflalamos en el ultimo parrafo del apartado anterior, de una forma
de relacion con el otro que excede el ambito agonistico. Si en el Ser y la nada, las
relaciones con el otro eran relaciones basadas en el conflicto, en Verdad y existencia,
la problematizacion en torno a la “verdad”, lleva a Sartre a pensar una instancia de
cooperacion con el otro que trasciende la dialéctica subjetivacion—objetivacion. La

verdad, pues, implica una comunicacion con el otro que no es negacion del otro.

En este aspecto, es también posible ver una nueva instancia que se abre en
Verdad y existencia que gira en torno a la intersubjetividad y que se diferencia de las
posiciones de Sartre en 1943. Si bien no es el objetivo de nuestro trabajo detenerse
en la forma en que, en El ser y la nada, es presentada la relacion con el otro, cabe
mencionar que, en la obra de 1943, las relaciones con el otro eran esencialmente
agonisticas: o bien su mirada me objetivaba, o bien mi mirada lo objetivaba a
¢l. En cambio, en Verdad y existencia, hay una excedencia en la relacion con el
otro que impide que esta se reduzca a una logica exclusivamente fundada en el
conflicto, puesto que la verdad se consuma en la “entrega” que el para—si realiza
a otro para—si del objeto revelado.

En la Fenomenologia de la percepcion, en una critica a El ser y la nada,
Merleau—Ponty afirma que, si existir es ser en el mundo, nuestras acciones no
son nunca meramente “observadas” por el otro, sino recogidas y reasumidas
por ¢él. En este punto, el fenomendlogo francés sostiene la existencia de una
interpenetracion reciproca entre los hombres, lo cual hace posible hablar de
una verdadera intersubjetividad que no se reduzca a la dialéctica subjetivacion—
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objetivacion. De aqui, que el mundo social se presente en una dimension que
antecede a todo dualismo. El mundo social, pues, se presenta “(...) no como objeto
o suma de objetos, sino como campo permanente o dimension de la existencia:
puedo bien apartarme de él, pero nunca dejar de estar situado en relacion con €17
(Merleau—Ponty, 1957: 397). En cierta medida, los planteos presentados en Verdad
y existencia, parecen acercase a la posicion de Merleau—Ponty en tanto la verdad
implica que nuestra accion de “iluminacidon” sea recogida y reasumida por el otro
para consolidarse realmente como “verdad” y para recibir, de esta manera, la
envestidura de un “en—si—para—si”.

Ahora bien, en la introduccion de este trabajo sehalamos que Verdad y
existencia suele ser pensada como una especie de punto bisagra entre E/ ser y la
nada y la Critica de la razon dialéctica. Si bien, el escrito de 1947 se funda en
los postulados y terminologias sostenidas en la primera obra, aparecen elementos
que constituiran los ejes centrales de la segunda. La Critica implica, entre otras
cosas, el abandono de la terminologia ontologica de E/ ser y la nada, terminologia
en que sustenta la caracterizacion de la verdad que hemos expuesto. Sin embargo,
en Verdad y existencia se presentan temas tales como el caracter “deviniente” de
la verdad. Este caracter “deviniente” implicara una historicidad del concepto de
“verdad” que excede al para—si como existencia particular. Precisamente, este
ultimo punto se encuentra en una relacion intrinseca con una forma de pensar la
intersubjetividad como cooperacion. En este sentido, se trata de planteos que seran
profundizados en la obra de 1960. En la Critica, la verdad se constituira a partir
de la emergencia de un campo social que atraviesa a los hombres en un momento
historico determinado. Es conocida la sentencia que hace Sartre en “Cuestiones
de método” (texto escrito en 1957 en una revista de filosofia hingara y colocado
como una especie de prologo a la Critica de la razon dialéctica) acerca de que solo
existe una filosofia verdadera por época historica (Cfr., Sartre, 1985: 19). En este
texto la verdad aparece como un devenir constante que se corresponde al devenir
de la historia como totalidad.

En este sentido, consideramos la posibilidad de un futuro trabajo que se
focalice en la forma en que Verdad y existencia comienza a esbozar algunos de
estos temas que seran cruciales en la segunda gran obra filosofica de Sartre.
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Resumen. Que los analisis foucaultianos son de interés para la teorizacion critico—feminista parece algo claro.
Ahora bien, la presente reflexion plantea las tensiones que se producen en torno a conceptos como el
“género” o el sujeto feminista, cuando el discurso foucaultiano se torna en paradigma de esa teorizacion.
A partir especialmente de La voluntad de saber, se sugiere aqui que esta senda teorica puede conducir al
pensamiento feminista a un callejon sin salida, un callejon donde se hace inviable teorizar la transfor-
macion de las condiciones de sumision del sexo femenino, su constitucion como agente revolucionario
de un proceso emancipador y la aplicacion de las herramientas analiticas que, como la categoria de
“género”, el pensamiento feminista ha ido elaborando de cara a estos objetivos. En suma, como lo dice
Alcoff, podriamos estar ante la amenaza misma de “aniquilar el propio feminismo” .

Palabras clave: Género, sujeto feminista, critica feminista, dispositivo de la sexualidad, feminismo foucaultiano

Abstract. It seems quite clear that Foucaultian analyses are of interest to critical-feminist theorization. Notwith-
standing, this reflection presents the tensions that are produced in terms of concepts such as “gender”
or the feminist subject. These tensions occur when the Foucaultian discourse becomes a paradigm of the
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1. “Género” y feminismo foucaultiano

Como lo dice Jana Sawicki, la filosofia critica de Foucault ha sido necesariamente
de especial interés para las teorias feministas sociales y politicas (Sawicki, 2012:
290). En particular el concepto de dispositivo de la sexualidad representa un punto
central para realizar no tanto una teoria del poder cuanto para analizar el mismo. Y
este analisis va de la mano de un analisis de los cuerpos, en tanto que son los lugares
donde “se vinculan las micro practicas sociales y localizadas con la organizacion
del poder” (Raab, 1998: 34). Me centraré aqui en La voluntad de saber ala hora de
desarrollar, como el titulo propone, las tensiones que se producen en el pensamiento
feminista cuando este asume las implicaciones de este primer tomo de la historia
foucaultiana de la sexualidad.

La impugnacion de la ficcion moderna de un sujeto fuerte y constituyente, y la
idea de un sujeto mas bien constituido por el discurso y las practicas de poder estan
en el corazon mismo del pensamiento foucaultiano. Pero este mismo planteamiento
no esta lejos de la critica feminista contemporanea, en particular cuando a partir
de los afios 60 y 70 esta propone el género como construccion cultural y social.

Partiendo del constructivismo de Simone de Beauvoir, cuando en 1949
en su famosa obra El segundo sexo declaraba que la mujer no nace sino que se
hace, el feminismo inicia una ruta teérica que trata de analizar como se construye
efectivamente la diferencia femenina y coémo esa construccion se superpone a la
frontera puramente biolodgica entre los sexos. Esta es la linea que toman pensadoras
como Betty Friedan en La mistica de la feminidad de 1963, Shulamith Firestone en
La dialéctica del sexo en 1968, o Kate Millett en 1969. Esta ultima, en su ensayo
titulado Politica sexual, analiza la dinamica entre los sexos como una relacion de
poder retomando el concepto weberiano de “Herrschaft”. A partir de la aportacion
tedrica de Millett, la critica feminista asume que la vida social estd simbdlica y
materialmente dividida en dos géneros y que, entendiendo que estos son construidos,
es de suyo cuestionar la estratificacion politica y econdmica, la division sexual del
trabajo, el reparto de roles y, en definitiva, todas las categorias con las que se habia
manejado el pensamiento social y politico hasta ese momento.

Con esta concepcion del género la propia subjetividad femenina queda
comprometida como construccion de practicas discursivas y de poder, de tal manera
que entenderla pasa por una labor de deconstruccion que evidencia su genealogia y
sus mecanismos de produccion. Deconstruir el género condujo a poner en entredicho
la supuesta diferencia natural entre los sexos y dotd al pensamiento feminista de una
herramienta poderosisima a la hora de explicar como la division de géneros, mas
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alla de ser efecto de la diversidad bioldgica, constituye un orden socio—politico para
reproducir las relaciones de sometimiento de un sexo a otro. Se pudo teorizar asi
también la existencia de un sistema de dominacion, el patriarcado, que reproduce
la diferencia de género y garantiza el ejercicio de poder de un sexo sobre otro.

Estas concepciones feministas no estan tan alejadas de un prisma foucaultiano:
en ambos casos se sospecha que las supuestas identidades naturales son, en realidad,
efectos de dispositivos de poder y que pueden ser criticamente deconstruidas.
Asi leemos en Millett que “desde el punto de vista politico, el hecho de que cada
grupo sexual presente una personalidad y un campo de accion, restringidos pero
complementarios, esta supeditado a la diferencia de posicion (basada en la division
de poder) que existe entre ambos” (Millett, 1995: 82). O también leemos cémo
Millett afirma que “saber es poder” (Millett, 1995: 97) y que, por lo mismo, “resulta
aconsejable, y hoy en dia casi imperativo, desarrollar una psicologia y una filosofia
de las relaciones de poder que traspasen los limites tedricos proporcionados por
una politica tradicional. De hecho, es imprescindible concebir una teoria politica
que estudie las relaciones de poder en un terreno menos convencional que aquel
al que estamos habituados” (Millett, 1995: 68).

Esta preocupacion por un andlisis del poder en términos no convencionales,
que Millett reclama en 1969, cruza el pensamiento de Foucault, en particular
cuando en 1976 se refiere al dispositivo de la sexualidad en La voluntad de saber
(Foucault, 2009). Alli Foucault argumenta: “el reto de las investigaciones que
realizaré consiste en avanzar menos hacia una “teoria” que hacia una “analitica’
del poder: quiero decir, hacia la definicion del dominio especifico que forman las
relaciones de poder y la determinacion de los instrumentos que permiten analizarlo”
(Foucault, 2009: 86). Y, al ocuparse de “el problema de las relaciones entre poder
y sexo” (Foucault, 2009: 87), Foucault rechaza la concepcion meramente juridica
del poder y argumenta que “es esta representacion juridica la que todavia estd en
accion en los analisis contemporaneos de las relaciones entre el poder y el sexo”.
Y propone, “supongamos que el analisis histérico haya revelado la presencia de
una verdadera “tecnologia” del sexo, mucho mas compleja y sobre todo mucho mas
positiva que el efecto de una mera “prohibicion’: se trata, en suma, de “avanzar
poco a poco hacia otra concepcion del poder” (Foucault, 2009: 95).

Estanueva “concepcion del poder” que esta presente, a mi juicio, ya en Kate
Millett, constituye una herramienta poderosa a la hora de encarar las relaciones entre
los sexos. Pero cuando la critica feminista retoma de lleno el discurso foucaultiano
sobre el saber—poder se tambalea la propia teorizacion que a partir de los 70 distingue
entre sexo y género, entre lo puramente biologico y lo culturalmente construido. Sera
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en los 90 cuando la filosofa Judith Butler se vuelva hacia las conceptualizaciones
foucaultianas e inicie el camino de la deconstruccion, no ya so6lo de la identidad y
la subjetividad femeninas, sino del propio discurso feminista hasta ese momento
(Posada Kubissa, 2012: 129-144).

Butler va a sostener que no hay nada asi como un sexo dado y un género
“concebido meramente como la inscripcion cultural del significado”. Por el
contrario, “si se refuta el caracter invariable del sexo, quizas esta construccion
denominada ‘sexo” esté tan culturalmente construida como el género; de hecho,
quiza fue siempre género, con el resultado de que la distincion entre sexo y género
no existe como tal” (Butler, 2007: 55). El sexo, por tanto, es tan construido como el
género y ambos son efectos del mismo aparato de produccion. Como en Foucault,
el sexo no es algo ya dado, que venga a inscribirse luego en las practicas juridicas
de poder, sino que lejos de ello el dispositivo de poder produce la sexualidad como
el discurso de la “scientia sexualis” que pretende el sexo como instancia dada. De
modo que “no hay que referir a la instancia del sexo una historia de la sexualidad, sino
mostrar como el “sexo” se encuentra bajo la dependencia historica de la sexualidad. No
hay que poner el sexo del lado de lo real, y la sexualidad del lado de las ideas confusas y
las ilusiones; la sexualidad es una figura historica muy real, y ella misma suscitd, como
elemento especulativo requerido para su funcionamiento, la nocion de sexo” (Foucault,
2009: 167).

Partiendo de estas posiciones foucaultianas, Butler entiende que la dicotomia
feminista entre sexo y género reproduce la vision del sexo como dato natural que
preexiste a la elaboracion del discurso de la sexualidad y el poder. Y esta vision
incluye el esquema heterosexual de relaciéon como algo igualmente dado y fundado
supuestamente en el dimorfismo bioldgico de la especie. Esta misma idea aparece
en Monique Wittig, cuando en 1992 afirma por ejemplo que “Al igual que el sexo,
el hombre y la mujer, el género, como concepto, es un instrumento que sirve para
constituir el discurso politico del contrato social como heterosexual” (Wittig,
2006: 104). Asi las cosas, la critica feminista conceptualizaria el género como la
construccion cultural que tiene al sexo como su causa natural. Pero, siguiendo la
estela de Foucault, Butler propone que, justamente al revés, el sexo supuestamente
natural s6lo es accesible desde el género cultural. Dicho de otra manera: el género
produce normativamente el sexo y luego lo oculta como realidad pre—discursiva.

El conjunto de normas que constituyen el género hacen, para Butler, que se
pueda hablar de este como performativo: es decir, como normatividad que pone
en acto aquello que regula y repite en su mismo darse. De modo que la identidad
genérica se resuelve en la misma performatividad en la que se la actaa. El género,
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por tanto, es €l mismo las propias practicas en las que se performa. Y estas practicas
repiten las reglas culturales, (re)iteran la misma normatividad en la que se instituye
el género. Y, mas en concreto, crean la ilusion de un niicleo identitario que existiera
mas alla o mas aca de esas practicas performativas.

Esto es lo que ocurre para Butler con el sujeto feminista “mujeres”. Para esta
pensadora, toda identidad es inherentemente opresiva y excluyente. Y, en ese mismo
sentido, también la categoria “mujeres” refiere a una identidad prescriptiva, antes
que descriptiva, que deja fuera a una parte del grupo que dice representar. Por tanto,
el feminismo tiene que desestabilizar esa categoria, a partir de su deconstruccion
como identidad o sujeto pre—discursivos de la politica feminista, abriéndolo de este
modo a las posibilidades de una resignificacion permanente.

La revision que hace Butler de categorias como la de sexo, género, identidad
y sujeto trae de la mano los analisis foucaultianos de la voluntad de saber, y pone
en aprietos la propia concepcion feminista de la politica emancipatoria, desde el
momento en el que impugna el sujeto politico “mujeres” y lo sitia, como identidad
normativa, en el propio dispositivo de poder.

Si “los sistemas juridicos de poder producen a los sujetos a los que mas
tarde representan” (Butler, 2007: 47) —como Butler lo dice siguiendo de cerca
a Foucault—, entonces la pretension de la existencia de un sujeto ahistorico y
universal seguiria presa de las posiciones fundacionalistas y naturalistas propias de
una metafisica de la sustancia. Para Butler, solo acabando con la idea de la politica
“como una serie de practicas que incumben a un conjunto de sujetos preconcebidos”
es posible pensar “una nueva configuracion de la politica a partir de las ruinas de
la anterior”. En esta resignificacion de la politica “las configuraciones culturales
del sexo y el género podrian entonces multiplicarse o, mas bien, su multiplicidad
actual podria estructurarse dentro de los discursos que determinan la vida cultural
inteligible, derrocando el propio binarismo del sexo y revelando su antinaturalidad
fundamental” (Butler, 2007: 288).

2. Algunas tensiones en torno a la deconstruccion del “género”

Que sexualidad y poder son indisociables es una idea que podemos rastrear en
las tesis del feminismo contemporaneo y en las del pensamiento foucaultiano.
La sexualidad humana, como cualquier otro fendémeno historico y social, estaria
marcada de antemano como discurso de poder. Por decirlo en los términos, en los
que el propio Foucault traté de definir algo tan complejo, estariamos hablando del
dispositivo de la sexualidad como de un conjunto heterogéneo formado por las
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capas de multiples discursos, como los propios de las instituciones, de las leyes,
de las teorias cientificas y filosoficas, de las doctrinas morales, y muchos mas
(Foucault, 1991: 128).

Estamos, entonces, ante una concepcion de la sexualidad que la entiende
como el constructo de la red discursiva que forman los saberes y los poderes en cada
momento historico. Y el pensamiento critico-feminista contemporaneo aplico esta
concepcion constructivista a sus analisis de la sexualidad femenina (ya que cabe
defender desde ahi, y parafraseando la famosa afirmacion de Simone de Beauvoir,
que la sexualidad femenina no nace, sino que se hace).

El feminismo contemporaneo defendié ya entre los 60 y los 70 que, en
efecto, la sexualidad femenina y las relaciones entre los sexos no pueden caer
de un guindo, como casi nada; y que, por tanto, hay que analizar como han sido
construidas. De aqui el gran impacto teérico que tuvo la resignificacion del concepto
de género. “Género” vino a designar que lo femenino y lo masculino responden
a construcciones culturales, politicas y sociales, que van mas alla de la frontera
puramente bioldgica entre los sexos. Si esto es asi, entonces resulta posible impugnar
la sociedad dividida, real y simbdlicamente, en dos géneros y, en definitiva, acabar
desvelando criticamente la pervivencia contemporanea de las relaciones de poder de
un sexo sobre otro. La existencia histdrica de los géneros ha llevado a pensadoras
feministas actuales, como Seyla Benhabib, a hablar del “sistema género—sexo”,
entendiéndolo como esa construccion social de la desigualdad entre los sexos, que
ha pervivido a lo largo de la historia de la humanidad (Benhabib, 2006: 171-201).

Como hemos visto, una perspectiva foucaultiana, como la butleriana, da un
giro de tuerca sobre esta teorizacion del género, para venir a argumentar que no sélo
el género, sino también el sexo es una construccion de poder y que, como el género
mismo, es susceptible de ser deconstruido. Sin duda, la perspectiva foucaultiana
resulta util para la critica feminista, pues “aun cuando generalmente Foucault no
se ocupe de las mujeres, [esta perspectiva] es epistemologicamente valiosa para la
investigacion feminista”. Y lo es porque, desde un tajante anti—esencialismo, permite
plantear como se ha fabricado disciplinariamente “la mujer” desde el discurso
antropolégico, médico, psicologico, etc. Con lo que, “en general, su constante
analisis de las estrategias del poder admite una prolongacion de sus ambitos de
estudio, incluyendo una pormenorizacion de los diversos mecanismos del poder
patriarcal” (Rodriguez Magda, 1999: 15-6).

Pero frente a esta valoracion positiva, también cabe detectar la tension que
se produce en la teoria feminista cuando el rastro foucaultiano parece venir a
poner incluso a esta misma en entredicho. Porque cabria decir que, para subvertir
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el sujeto, hay que tener el sujeto a subvertir. Dicho de otro modo, la pregunta sera
si le interesa al pensamiento feminista decretar la muerte de un sujeto politico,
que todavia es precario e inestable, o abandonar categorias que, como la propia
categoria de “género”, tan buenos resultados han dado en su critica al sistema
patriarcal de poder. Es verdad que, ya a finales de los 70, se criticé desde dentro
del propio feminismo “la reificacion del género que se produce desde el momento
en que se establece la definicion del sujeto del feminismo a partir del Gnico eje del
género, lo que ha dado un estatus cuasi ontoldgico a una nocidon que pretendia ser
una mera categoria de analisis” (Oliva Portolés, 2005: 30). Pero no es menos cierto
que sigue siendo posible revalidar el género como categoria de analisis feminista y,
a la vez, “armarse” contra ¢l, en tanto que “es un aparato de poder, es normativo,
es heterodesignacion” (Molina, 2000: 281).

Esta doble mirada al género, que no quiere renunciar a su carga analiticay a
su potencial reivindicativo, juega al fondo de posiciones feministas que, como la de
Seyla Benhabib, advierten de que la alianza entre el feminismo y la postmodernidad
resulta ser al menos dificil si nos movemos en lo que denomina una “version fuerte”
de supuestos postmodernos como la muerte del hombre, la muerte de la historia y
la muerte de la metafisica. En su discusion con Butler, Benhabib concluye que “una
vision determinada del posmodernismo no so6lo es incompatible sino que socavaria
la posibilidad misma del feminismo como la expresion tedrica de las aspiraciones
emancipatorias de las mujeres”. Y esto es asi porque, interpretado de este modo,
“el posmodernismo socava el compromiso feminista con la capacidad de decision
de las mujeres y su sentido de identidad personal, con la reapropiacion de la propia
historia de las mujeres en nombre de un futuro emancipado, y con el ejercicio de
una critica social radical que descubre el género “en toda su interminable variedad
y mondtona similitud”” (Benhabib, 2006: 259).

De manera que, al hilo de estas reflexiones, es posible preguntarse si el
proyecto feminista resultaria de hecho pensable a partir de las propuestas de
deconstruccion butleriana—foucaultiana, que dejan a dicho proyecto sin sujeto
politico que llevarlo adelante y sin herramientas analiticas con las que hacerlo.
Esta pregunta ya se la hizo en los noventa alguna tedrica feminista, que advierte
sobre el peligro de que, deconstruyendo el sujeto de la politica feminista, estemos
deconstruyendo a la vez esta misma politica (Alcoft, 1990). Porque si la liberacion
de las mujeres se entiende butlerianamente como liberacion de toda identidad,
por ser esta inherentemente opresiva y excluyente, entonces se privilegia la tarea
deconstructiva como tarea especifica de para la elaboracion teodrica feminista.
Pero, como ha objetado la filésofa norteamericana Nancy Fraser, “esta vision
es demasiado unilateral como para satisfacer plenamente las necesidades de una
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politica emancipatoria”. Y lo es, afiade Fraser, porque “las feministas si necesitan
hacer juicios normativos y ofrecer alternativas emancipatorias. No estamos a favor
del “todo vale™ (Fraser, 1997: 293).

La concepcion de la estrategia feminista, por tanto, como critica
necesariamente reconstructiva y normativa, se contrapone asi a una concepcion
que, como la butleriana, propone “una nueva manera de mirar el género”, una
manera que se ha leido como

el desafio de la teoria del género de Butler a la metafisica de la substancia y a los postulados

feministas mayoritarios [que] halla en su concepcion performativa del género, donde se

rechaza el sujeto previo a la accion transformadora por parte del sujeto —sujeto generado

y generizado—, uno de sus mas complicados nucleos tedricos que Butler retomara una y
otra vez en sus obras con el animo de acercarnos a su comprension (Burgos, 2008: 150).

Esta “nueva manera de mirar el género” encuentra sus raices en un feminismo
postestructuralista que “responde plenamente al dinamismo con que Foucault ha
caracterizado las relaciones de poder, e igualmente para Butler de ahi arrancan las
posibilidades de apertura y resignificacion, la apuesta explicitada por Foucault de
‘promover nuevas formas de subjetividad”” (Rodriguez Magda, 1999: 197).

Al enfrentar la posibilidad de reutilizar el pensamiento foucaultiano para
la critica feminista se ha sefialado a menudo el androcentrismo del pensamiento
del propio Foucault, e incluso la misma Judith Butler ha sefialado que “un examen
minucioso de una parte de la obra del propio Foucault muestra cierta indiferencia
problematica respecto de la diferencia sexual” (Butler, 2007: 40). Esta “indiferencia”
puede entenderse desde el punto de vista por el cual el poder no se piensa como
una relacion entre dominantes y dominados, sino como un efecto capilar, cosa que
parece imposibilitar un analisis de género, que identifique una opresion colectiva,
la opresion patriarcal, sobre el conjunto de las mujeres. Pero esta ceguera al género
y a la opresion de género tiene como efecto para alguna tedrica la imposibilidad
misma de un proyecto feminista de transformacion y de emancipacion: “El precio
por ceder a su discurso [—al de Foucault—| sobre el poder es nada menos que la
despolitizacion del feminismo” (Moi, 1985: 95). Esa despolitizacion se daria ya
de entrada si la politica feminista no pasa por el reconocimiento de la dindmica de
dominio masculina (Lopez Pardina, 2003: 210).

El androcentrismo, del que el pensamiento feminista ha acusado a Foucault
(Rodriguez Magda ,1999: 250), se detecta en su focalizacion para el analisis de
la sexualidad en la sexualidad masculina, tomando ésta como referente de lo
genéricamente humano, cosa que le llevd, como se ha expresado por la critica
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feminista, a una “voluntad de no saber acerca de las mujeres” (Fuss 1989: 107).
Olvidando las tecnologias y dispositivos disciplinarios de género, Foucault habria
propuesto una tarea genealogica que obvia sistematicamente aquellos aspectos
mas concretos de las relaciones de poder cuando el poder se ejerce y actiia sobre la
existencia femenina (Romero Pérez, 1996). Asi, al hablar del cuerpo, la perspectiva
foucaultiana se remite a un cuerpo no sexuado, neutral y que no atiende a coémo
el cuerpo de la mujer ha constituido un lugar de exclusion histérica (Braidotti,
1991). Podria decirse que el sujeto humano en Foucault sigue preso de esa
subjetividad de la modernidad que identifica el sujeto —como neutral, universal
y no marcado sexualmente— con el sujeto masculino. Esto conduce a dejar de
lado las experiencias discursivas y las practicas disciplinarias encaminadas a la
produccion de la feminidad normativa.

Por tanto, la historia de la sexualidad foucaultiana desvela un dispositivo
de la sexualidad que es so6lo la mitad de tal dispositivo, ya que olvida la parte del
mismo que, sobre todo a partir de la modernidad, se efecta particularmente para
el caso del sujeto femenino. Es cierto que Foucault resefia en su Historia como la
sexualidad femenina se patologiz6 como histerizacion, pero no da cuenta de como
el dispositivo de la sexualidad incorpord un discurso universalizante que deja de
lado esa sexualidad femenina y se construye desde una pretendida asexualidad.

Dicho todo esto, también hay que decir que, aunque Foucault no se ocupara
expresamente de la dominacidn patriarcal, no cabe duda de que sus ideas, sobre
todo en la Voluntad de saber, pueden ser utilizadas para aplicarlas a un analisis
critico—feminista. Y este es el camino que, como hemos visto, toma Judith Butler,
asi como otras pensadoras feministas que han declarado explicitamente que “la obra
de Foucault resulta de especial interés para la reflexion feminista, asi como ésta,
en su diversidad, resulta relevante para las propuestas analiticas en la operatividad
del poder” (Amigot Leache y Pujal i Llombart, 2006: 104). Ahora bien, también
pensamos aqui que la critica anti—esencialista y deconstructiva puede ir de la mano
de una direccion estratégica politicamente. Y en ese sentido, aun desvelando el
peligro de reificacion, no parece conveniente estratégicamente abandonar categorias
como el “género” o sujetos politicos como el sujeto “mujeres”, que permiten
articular un analisis de la dominacion y una resistencia a la misma. Dicho de otro
modo: la transformaciéon de las relaciones de poder, como proyecto feminista,
pasa por dotarse de aquellas herramientas y aquellas practicas que posibilitan tal
proyecto, pero no por arrojarlas contra si mismo y deconstruirlo en su potencial
de horizonte emancipatorio.
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3. Reflexiones finales: para no aniquilar el feminismo

Parece claro que en La voluntad de saber el poder, contra la inteleccion tradicional,
no es algo que posean los individuos o las instituciones; en este sentido Foucault
afirma que
si bien es verdad que lo juridico ha podido servir para representar (de manera sin duda no
exhaustiva) un poder centrado esencialmente en la extraccion (en sentido juridico) y la
muerte, ahora resulta absolutamente heterogéneo respecto de los nuevos procedimientos
de poder que funcionan no ya por el derecho sino por la técnica, no por la ley sino por la

normalizacion, no por el castigo sino por el control, y que se ejerce en niveles y formas
que rebasan el Estado y sus aparatos (Foucault, 2009: 93—4).

Esta concepcion nueva del poder no evita, para alguna pensadora feminista,
que Foucault no pudiera ver determinadas jerarquias de dominacion, al estar situado
¢l mismo en el papel de dominante, en tanto que hombre, occidental, blanco y de
clase media (Harstock, 1990: 165).

En el andlisis foucaultiano del poder, y més concretamente en el nuevo
sistema de poder a partir de la sociedad disciplinaria, la misma resistencia al
poder es parte del mismo, ya que “donde hay poder hay resistencia, y no obstante
(precisamente por esto), ésta nunca esta en posicion de exterioridad respecto del
poder” (Foucault, 2009: 100). Desde esta perspectiva el poder, como realidad
omnipresente y descentralizada, tiene un caracter positivo o productivo, en tanto
que las relaciones de poder producen toda realidad social.

En La voluntad de saber el poder se traduce como dispositivo de la sexualidad,
que le sirve a Foucault para la critica de la “hipdtesis de la represion” y, frente a ella,
para diagnosticar que “los discursos sobre el sexo (...) no han cesado de proliferar:
una fermentacion discursiva que se acelerd desde el siglo XVIII” (Foucault, 2009:
18). Y esa “fermentacion discursiva”, contra lo que se pretende, muestra que el
sexo no fue excluido del discurso con una progresiva represion por el poder, sino
que antes bien se construyo la sexualidad como categoria de un discurso creciente
del saber sobre la sexualidad:

La Edad Media habia organizado alrededor del tema de la carne y de la practica de la

penitencia un discurso bastante unitario. En los siglos recientes esa relativa unidad ha sido

descompuesta, dispersada, resuelta en una multiplicidad de discursividades distintas, que

tomaron forma en la demografia, la biologia, la medicina, la psiquiatria, la psicologia, la
moral, la pedagogia, la critica politica” (Foucault, 2009: 34-5).

Foucault describe este dispositivo de la sexualidad a partir del siglo XVIII
en “cuatro conjuntos estratégicos que despliegan a proposito del sexo dispositivos
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especificos de saber y de poder” (Foucault, 2009: 110). Y estos conjuntos serian la
“histerizacion del cuerpo de la mujer” (Foucault, 2009: 110), la “pedagogizacion
del sexo del nino” (Foucault, 2009: 110), la “socializacion de las conductas
procreadoras” (Foucault, 2009: 110-111), y la “psiquiatrizacion del placer perverso”
(Foucault, 2009: 111). Estas estrategias no estan encaminadas a luchar contra la
sexualidad o a enmascararla, sino que “se trata mas bien de la produccion misma
de la sexualidad, a la que no hay que concebir como una especie de naturaleza dada
que el poder intentaria reducir, o0 como un campo oscuro que el saber intentaria,
poco a poco, descubrir” (Foucault, 2009: 111).

Por tanto, Foucault desecha la tesis de una sexualidad objeto de represion
por parte del poder, para venir a desvelarla mas bien como producto mismo del
poder y del saber. Desde esta perspectiva, no cabe hablar de un sujeto que luche
por liberarse de la represion, ya que sexualidad y sujeto no constituyen el “afuera”
del poder que los reprime, sino que son efectos y, por lo mismo, constructos del
poder mismo en su positividad.

A partir de estos supuestos foucaultianos, la pregunta sera como la resistencia
feminista no es sino parte del poder mismo y cémo, entonces, contribuye a las
relaciones de poder entre los sexos, como efecto de ese dispositivo de la sexualidad.
La misma categoria de “género” formaria asi parte de un discurso que no puede
escapar a las omnipresentes relaciones de poder. Y, en ultima instancia, tampoco
habria un sujeto revolucionario, en este caso feminista, externo al poder patriarcal
mismo y en lucha por liberarse de él.

Pero en Foucault el dispositivo de la sexualidad parte del saber del dimorfismo
biologico, y no parece cuestionarse a qué intereses ha servido y sirve histéricamente
el mismo. Porque la “histerizacion del cuerpo de la mujer” no contempla en Foucault
como esta patologizacion supuso, a la vez, la conversion del sexo masculino en
norma. Y coémo, de este modo, las mujeres son ademas conceptualizadas como
lo otro de los hombres, negandoseles el principio de individuacion que so6lo
corresponderia a lo masculino.

Sacar las consecuencias de la desnaturalizacion de la diferencia sexual, de
la heterosexualidad obligatoria y del sistema binario sexual ha correspondido,
como hemos visto, a la filésofa Judith Butler, retomando a Foucault para ir mas
alla de ¢l mismo. No repetiremos aqui lo ya dicho, pero si conviene recordar que
para Butler, en linea con Foucault, el sexo es normativo y tan construido como
el género. Igual que para Foucault, para Butler no hay ningtn “afuera” del poder
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y la sexualidad no es sino el producto del entramado discursivo del saber—poder.
La resistencia al patriarcado reside en la repeticion subversiva de las normas de
género, que permita desestabilizarlas para vivir la corporalidad y la identidad en
una multiplicidad de opciones posibles. Como en Foucault, también en Judith
Butler, y mas concretamente en El género en disputa, la resistencia a las relaciones
establecidas de poder so6lo es posible desde el interior de las mismas.

La critica y la analitica de La voluntad de saber sobre el sujeto sexuado
como construccion no incorpora, sin embargo, en Foucault la atencion a como se
construye la sexualidad femenina. Esta ausencia podria, sin embargo, paliarse desde
un feminismo seguidor de Foucault y que incorporara al entramado saber—poder
la conceptualizacion del saber—poder—sexualidad femenina. Ahora bien, la cosa
es mas complicada, puesto que desde la asuncion de la deconstruccion del sujeto,
quedaria cuestionada la posibilidad misma de resistencia al poder y al dispositivo de
la sexualidad por parte del propio feminismo. Como lo expresa retoricamente Alcoff,
“aqui esta precisamente el dilema para las feministas: ;como podemos basarnos en
una politica feminista que desconstruye al sujeto femenino?”” (Alcoff, 1988: 419).

Si se trata de la deconstruccidn del sujeto “mujeres”, tal como Butler saca
en consecuencia de las teorizaciones foucaultianas, lo paradojico serd que se trata
de deconstruir una identidad que, en realidad, ha sido construida heteronimamente
y que, por lo mismo, nunca existiéo como tal, sino s6lo como parte del discurso del
saber—poder masculino. Pero esto nos deja, como lo ve Alcoff, sin sujeto capaz de
“reflejarse en el discurso social y de desafiar sus decisiones” (Alcoff, 1988: 417).

También ha sido Alcoff quien, en otro lugar, ha incidido en que un sujeto como
el foucaultiano esta tan “sujeto” al poder, que la resistencia es realmente imposible,
es algo asi como un desideratum que no queda minimamente fundamentado en
Foucault (Alcoft, 1990). Si esto es asi, habria que concluir que las mujeres no han
conquistado parcelas de autodesignacion a través de las resistencias y las luchas
feministas a lo largo de la historia, y ello seria tanto como negar algo que los hechos
palmarios constatan. Es decir, como constructo o no de las propias relaciones de
poder, si parece haber existido una resistencia al poder patriarcal, y esa resistencia
ha necesitado de un sujeto para ejercerse, aun cuando aceptaramos con Foucault
y Butler que la resistencia también forma parte del entramado mismo del poder.
Y esa resistencia ha precisado y precisa de herramientas analiticas y conceptuales
que, como la categoria de género, permiten ejercerla.

Decir esto es tanto como decir que si hay “voces [que] son origenes de
resistencia, los sujetos creativos de la historia” (Sawicki, 1991: 28). Tedricas
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feministas, como Nancy Fraser (1981) o Nancy Harstock (1987) han mostrado su
recelo de que la concepcion foucaultiana y postestructuralista del sujeto, sometido
a las relaciones de poder y de los discursos, pueda ser un sujeto capaz de ser locus
de resistencia activa. En realidad esta resistencia se limitaria al analisis del poder
(y de la propia resistencia como parte del mismo). Con ello, toda nuestra libertad
se reduciria asi a entender estas relaciones de poder y a resistirse a toda identidad
como inherentemente opresiva: en esto consistiria toda posible libertad. Como lo
dice Sawiki:

Finalmente, segtn este analisis del poder y de la resistencia, la libertad estriba en nuestra

capacidad de descubrir las relaciones historicas entre ciertos modos de auto—entendimiento

y modos de dominacion, y de resistirnos a las maneras en las que hemos sido siempre
clasificados e identificados por los discursos dominantes (Sawiki, 1991: 43).

La misma critica feminista ha aceptado la inexistencia de un sujeto ahistorico
y trascendental, para venir a proponer una critica que siempre es una critica situada
social, historica, cultural y politicamente. Esto es lo que defiende por ejemplo
Nancy Fraser, cuando habla de “critica situada” como una reflexiéon conceptual
general, que nunca podra desarrollarse “con independencia de la investigacion
historica, legal, cultural y sociologica”. Desde esta comprension, el feminismo para
Fraser se entiende como critica radical, que no precisa de ningln relato filosofico
para legitimarse, sobre todo si ese relato se narra como un discurso ahistorico,
trascendental y descontextualizado, que se arroga la capacidad de articular los
criterios de validez para todos los demas discursos (Fraser, 1997: 282). Pero esta
perspectiva no renuncia aun asi al sujeto politico feminista, al sujeto “mujeres”, ya
que el acta de defuncion de tal sujeto puede no ser mas que otra narracion patriarcal.
En este sentido, Seyla Benhabib afirma tajantemente: “Quiero preguntar como seria
incluso pensable, de hecho, el proyecto mismo de la emancipacion femenina sin
un principio regulativo de accion, autonomia e identidad” (Benhabib, 2005: 342).

Para los compromisos feministas pensamos que pueden ser de gran utilidad los
analisis foucaultianos del poder, para llevarlos ahi donde no fueron pensados. Pero
ir mas alla de este interés metodologico—analitico y hacer del discurso foucaultiano
el paradigma del discurso feminista, pensamos también que nos conduce a un
callejon sin salida, un callejon donde se hace inviable teorizar la transformacion
de las condiciones de sumision del sexo femenino, su constitucion como agente
revolucionario de un proceso emancipador y la aplicacion de las herramientas
analiticas que, como la categoria de “género”, el pensamiento feminista ha ido
elaborando de cara a estos objetivos. En suma, como lo dice Alcoff, podriamos estar
ante la amenaza misma de “aniquilar el propio feminismo” (Alcoff, 1988: 419).
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1. El tomismo propuesto por Cornelio Fabro

En el prologo de un extenso volumen compuesto por una serie de ensayos dedicados
al pensamiento de Cornelio Fabro por numerosos estudiosos de Italia y del extranjero
el propio autor en cuestion describe las areas en las que se desarrolla su labor
especulativa:

Tres me parecen las direcciones fundamentales de una investigacion ciertamente modesta
y quiza destinada a ser prontamente olvidada, a la cual he tratado de permanecer fiel en el
arco de casi medio siglo: /° La profundizacion de la nocion metafisica de participacion;
2° La determinacion de la esencia metafisica del principio moderno de inmanencia como
“ateismo radical’; 3° La recuperacion del realismo clasico-cristiano en el existencialismo
metafisico de Kierkegaard contra el antropologismo ateo de la inmanencia moderna
(Fabro, 1984: 17).!

Pues bien, cada una de estas direcciones se supedita de fondo y como
rasgo caracteristico de la obra del filosofo italiano al proyecto de un “tomismo
esencial”.? Tal empresa, pese a tener por base el pensamiento de Tomas de Aquino,
no plantea la simple reiteracion de formulas antiguas, sino que mas bien propone
una resignificacion de los principios del Aquinate en el propio contexto historico
y cultural:

Un “tomismo esencial” implica pues un juicio activo sobre el pensamiento humano y
cristiano en general y sobre el mismo tomismo de frente al pensamiento moderno. Una
mera “repeticion pasiva” del pensamiento de S. Tomas nos retrotraeria (¢ pero como podria
suceder aquello verdaderamente?) al siglo XIII, mientras que la historia no vuelve jamas
hacia atras e incumbe para todo hombre de pensamiento, el deber de insertarse en los
problemas y en las ansias del propio tiempo, como el Aquinate hizo para el suyo (Fabro,
1969a: 17).2

1 «Tre mi sembrano le direzioni fondamentali di una ricerca, certamente modesta e forse destinata ad
essere presto dimenticata, alla quale ho cercato di rimanere fedele nell’arco di quasi mezzo secolo:
1° I’approfondimento della nozione metafisica di partecipazione; 2° La determinazione dell essenza
metafisica del principio moderno d’immanenza come “ateismo radicale”; e 3° Il ricupero del realismo
classico-cristiano nell’esistenzialismo metafisico di Kierkegaard contro I’antropologismo ateo
dell’immanenza moderna» (Fabro, 1984: 17). Para una profundizacion de las tres lineas de investigacion
del filosofo italiano cf. Clavell 2004: 57-74.

2 Para un estudio del tema cf. Aguer 2006: 7-13. El filosofo italiano denomina también al tomismo
esencial “tomismo dinamico” o “tomismo abierto”. Cf. Fabro 1967: 247-250.

3 «Un “tomismo essenziale” comporta quindi un giudizio attivo sul pensiero umano e cristiano in generale
e sullo stesso tomismo di fronte al pensiero moderno. Una mera “ripetizione passiva” del pensiero di
S. Tommaso ci riporterebbe —ma ci porterebbe poi davvero?— al secolo XIII, mentre la storia non torna
mai indietro ed incombe per ogni uomo di pensiero il dovere di inserirsi nei problemi e nelle ansie del
proprio tempo, come I’ Aquinate fece per il suo» (Fabro, 1969a: 19).
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Fabro rechaza, por este motivo, toda petrificacion del pensamiento del
dominico que venga a impedir la genuina apertura y progreso de la conciencia en
el arte, la religidn, la ciencia, la economia, la politica, o cualquier otra expresion
humana:*

No se trata tanto —al menos en el primer momento de confrontacion con el pensamiento

moderno— de un tomismo de tesis estaticas y rigidas que impongan un sistema, cuanto de

un tomismo de profundizacion de principios, dinamico y abierto sobre el fondo de todas

las validas adquisiciones de analisis y de método de la ciencia y de la cultura moderna
(Fabro, 1969a: 19).°

Coherente con estas declaraciones, el filosofo italiano afirma la necesidad
de superar incluso al propio Tomas de Aquino en las cuestiones epocales que
condicionan su reflexion filosofica: Un “tomismo esencial” segtin las precedentes
indicaciones trasciende cualquier sistema cerrado o “figura historica” particular,
comprendida aquella de S. Tomas mismo, en los puntos en la que ella queda ligada
a los limites de la cultura de su tiempo (Fabro, 1969a: 16).

La especulacion de Fabro, por ende, no se circunscribe a la mera autoridad
filosofica del doctor medieval, y menos aun pretende enmarcarse dentro de la
tradicion’ de la “escuela tomista”:

Tanto mas [un tomismo esencial] debe también superar el limite historico del “sistema” de

su Escuela, en la medida que este hubiera perdido de foco el centro especifico del tomismo

originario o en la medida en que fuera un obstaculo para el camino natural del pensamiento
o escondiera y velara el horizonte infinito de la libertad. (Fabro, 1969a: 16-17).8

Aparece aqui el novedoso y fundamental ambito del pensamiento de Fabro:
“el horizonte infinito de la libertad”. En oposicion entonces a la escuela tomista

4 Respecto de este asunto Livi afirma que el tomismo que propone Fabro «non consiste in un sistema
chiuso di verita definite ma in una serie di principi validi, capaci di spingere il pensiero a sempre nuove
conquiste e a sempre maggiori approfondimenti» (Livi, 1997: 636).

5 «Nonsi tratta tanto —almeno nel primo momento del confronto col pensiero moderno— di un tomismo di
tesi statiche e rigide che impongano un sistema, quanto di un tomismo di approfondimento di principi,
dinamico e aperto sul fondo di tutte le valide acquisizioni di analisi e di metodo della scienza e della
cultura moderna» (Fabro, 1969a: 19).

6 «Un “tomismo essenziale” secondo le precedenti indicazioni trascende qualsiasi sistema chiuso o
“figura storica” particolare, compresa quella stessa di S. Tommaso nei punti in cui essa resta legata ai
limiti della cultura del suo tempo» (Fabro, 1969a: 16).

7  «Il tomismo essenziale [...] non ¢, € non puo essere meramente considerato come affare di un’epoca
ormai chiusa ed esaurito come fenomeno di mera tradizione e tanto meno di semplice autorita» (Fabro,
1969b: 403).

8  «Tanto piu esso deve anche superare il limite storico del “sistema” della sua Scuola, qualora esso avesse
qua e la sfocato il centro specifico del tomismo originario o comunque fosse un ostacolo per il cammino
naturale del pensiero o nascondesse e velasse 1’orizzonte infinito della liberta» (Fabro, 1969a: 16-17).
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que, seglin su entender, en no pocas ocasiones impide alcanzar los principios mas
auténticos del doctor medieval, el filésofo italiano considera de imperiosa necesidad
la reflexion sobre el concepto de subjetividad, en atencion a la nueva instancia
moderna que pone a la misma en el centro de su reflexion filosofica:’

Un tomismo esencial debe saber no solo insertarse en la problematica de la cultura moderna,

sino que debe sobre todo poder interpretar desde lo intimo las instancias nuevas de la

libertad: para esto debe dar mayor consideracion a la subjetividad constitutiva en el sentido

nuevo que ha asumido —y en profundo acuerdo con la concepcion tomistica del sujeto
espiritual libre— como caracteristica fundamental de la vida del espiritu (Fabro, 1969a: 17).1

Fabro no busca en sus escritos sujetarse rigurosamente a la letra del doctor
medieval. Todavia mas, ni siquiera se aferra de forma exclusiva o excluyente
al pensamiento de Tomas de Aquino."" En tal sentido, su “tomismo esencial” se
presenta como un tomismo sui generis.'”> A continuacion, se abordaran algunos
textos y pasajes de la obra de Tomas de Aquino que atienden a la actuacion de la
voluntad en la conformacion de la libertad, con el propdsito de mostrar la novedosa
exégesis e interpretacion que presenta el filosofo italiano sobre este tema, sustentado
en dichas premisas.

2. La voluntad como causa semoviente

Mientras que el intelecto es movido al obrar por la voluntad, la voluntad no es
movida por otra potencia mas que por si misma (cf. Tomas de Aquino, De Malo: q.

9 Eneste sentido es atinada la apreciacion de Pierfranco Ventura: «La preoccupazione principale di Fabro
mi parve quella di riuscire a reimpiantare la moderna soggettivita, con le sue radici piu proprie, quelle
classiche e soprattutto cristiane, nel terreno metafisico dello esse ut actus, I’unico ancora che, potendo
accoglierle dovutamente, poteva cosi anche nutrire il cuore di quella soggettivita riconosciuto nella
verita della liberta» (Ventura, 1996: 68).

10 «Un “tomismo essenziale” ancora deve sapere non solo inserirsi nella problematica della cultura
moderna, ma soprattutto deve poter interpretare dall’intimo le istanze nuove di liberta: per questo esso
deve dare maggior considerazione alla soggettivita costitutiva nel senso nuovo ch’essa ha assunto —ed
in profondo accordo con la concezione tomistica del soggetto spirituale libero— come caratteristica
fondamentale della vita dello spirito» (Fabro, 1969a: 17).

11 «Di qui il carattere a-confessionale del “tomismo essenziale” che, al di la del pensiero di scuola e
del pensiero ideologico, vuole avere un carattere fondazionale nei confronti del pensiero razionale in
generale e dunque, sia della scienza, sia della fede» (Basti, 2012: 313).

12 Un dato llamativo es el de su biblioteca personal, considerada una de las mas grandes bibliotecas privadas
de toda Italia con cerca de 40 mil volumenes (Cf. Fontana 2006: 4-5). En ella el autor mayormente
representado es Kierkegaard con 321 titulos, seguido por Tomas de Aquino con 185 titulos, Aristoteles
con 123 titulos, Kant con 113 titulos, Hegel con 99 titulos, Marx con 78 titulos y Heidegger con 63
titulos. Los idiomas que se hacen presentes alli son 16. La lengua mas representada es el aleman con
el 39 %, seguida por el italiano con el 30 %, el francés con el 14 %, el inglés con el 7 %, el latin con
el 3,5 %, el espaiiol con el 2 % y el danés con el 1,8 % (Cf. Goglia 2010: 162). Todo esto es indicativo
de los autores e idiomas que Fabro frecuentaba en sus estudios.
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6, ad 10). A ella le corresponde, en efecto, mover no solo al intelecto y a las otras
potencias, sino ademas —y de manera particular— moverse a si misma al obrar. Tal
movimiento de si se presenta segiin una triple valencia: querer, no querer, querer no
querer (velle, non velle, nolle). Ahora bien, ha de tenerse en cuenta que el ejercicio
de la libertad por parte de la voluntad tiene siempre un valor positivo, inclusive en
las dos formas negativas referidas (cf. Fabro, 1983a: 34).

En este sentido puede hablarse de una emergencia positiva de la voluntad en
la estructuracion existencial de la persona como causa sui. Esta emergencia propia
de la esfera dinamica esta, segliin el Aquinate, a las antipodas de la potencialidad
de la materia prima, pues mientras esta Ultima es una potencia pasiva incapaz de
conducirse por si misma al acto; la voluntad, por el contrario, es una potencia
operativa que es deducida al acto por el objeto (cf. Tomas de Aquino, De Veritate:
g- 24, a. 4, ad 15).

Si se atiende a la voluntad seguin su inclinacidn natural al bonum in communi,
es decir, a la felicidad en general, puede decirse que ella estd determinada. Empero,
si se atiende a la voluntad como facultad electiva, sea del objeto como del acto en
particular, debe reconocerse entonces que ella tiene total dominio de si, de acuerdo
con las palabras mismas del doctor medieval: «voluntas est domina suorum actuumy
(Tomas de Aquino, In libros Sententiarum: 11, d. 40, q. 1, a. 3).

La voluntad tiene en si misma el poder de querer y de no querer, de tal manera
que es capaz de rechazar incluso aquello que la razén le presenta como bueno y
apetecible.'® Esta emergencia “trascendental” de la voluntad, segin términos de
Fabro, se explica en parte por la inclinatio necesaria que ella tiene al fin Gltimo que
es la felicidad, propension o tendencia en cuyo interior se actua precisamente la
libertad. Pues la inclinacion natural, al contrario de lo que se puede llegar a pensar
en un primer momento, no designa la impotencia de la voluntad sino mas bien el
poder que ella tiene de dirigirse hacia el fin (cf. Tomas de Aquino, De Veritate: q.
22,a.5,ad 2).

A diferencia de lo que sucede con las naturalezas inferiores, esto es, con
los seres inanimados y el conjunto de los seres del reino vegetal y animal que
tienen un movimiento prefijado, el hombre sobrepasa las determinaciones e
inclinaciones univocas. Esta superacion tiene como fundamento la autonomia
divina de la que el hombre justamente se hace participe. Pues asi como a Dios
le compete, en razon de su dignidad, mover, dirigir e inclinar a todas las cosas
sin ser movido, dirigido e inclinado por nadie mas que por si mismo; asi a toda

13 «Non enim voluntas de necessitate sequitur rationemy» (Tomas de Aquino, De Veritate: q. 22, a. 15).
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naturaleza proxima a Dios le compete una menor dependencia e inclinacion de un
otro, y por lo mismo, una mayor independencia e inclinacion de si por si misma.
Escribe el doctor medieval:

La naturaleza racional, que es muy cercana a Dios, no solo tiene la inclinacion hacia algo
como la tiene la inanimada, ni solo se mueve esta inclinaciéon como determinada por otro
de afuera, como la naturaleza sensible; sino que mas alla de esto tiene en su potestad
la misma inclinacion, de tal modo que no le es necesario inclinarse hacia lo apetecible
aprehendido, sino que puede inclinarse o no inclinarse. Y asi la misma inclinacion no le
es determinada por otro, sino por si misma (Tomas de Aquino, De Veritate: q. 22, a. 4).'*

Alavoluntad le corresponde por lo tanto el impulso activo de autodeterminacion
dentro de la atraccion o estimulo originario a la felicidad. Segiin esto es menester
reconocer —afirma el filésofo italiano— la pertenencia originaria de la libertad a la
voluntad (cf. Fabro, 1983a: 36). Dicha tesis, tal como destaca el mismo Fabro,
toma distancia de la posicion clasica de la escuela tomista que concibe la libertad
mas como funcion de la razdn sobre la voluntad que como dominio de esta sobre
la primera. De acuerdo con el parecer del filosofo italiano, la férmula tomasiana
que concede en el plano formal la preeminencia al intelecto sobre la voluntad, se
halla exactamente invertida en el plano existencial por la preeminencia que se le
otorga a esta ultima.'

El significado positivo de la pertenencia de la libertad a la voluntad se hace
manifiesto para Fabro en el despliegue de la subjetividad en todos y cada uno de
sus momentos. Pues aunque la aprehension del fin como tal sea primeramente por
parte del intelecto, el movimiento hacia el mismo no tiene otro comienzo mas
que por parte de la voluntad, a la que le corresponde el deleite o fruicion una vez
conseguido el fin (cf. Tomas de Aquino, Summae Theologiae: 1-11, q. 3, a. 4, ad 3).
La “pertenencia” antedicha tiene el sentido inmanente de presencia siempre en acto
de la voluntad, como declara el Aquinate en el siguiente texto:

La potencia de la voluntad siempre esta presente a si misma en acto, pero el acto de la
voluntad, por el cual quiere algin fin, no siempre esta en la misma voluntad. Sin embargo

14 «Natura rationalis, quae est Deo vicinissima, non solum habet inclinationem in aliquid sicut habent
inanimata, nec solum movens hanc inclinationem quasi aliunde eis determinatam, sicut natura sensibilis;
sed ultra hoc habet in potestate ipsam inclinationem, ut non sit ei necessarium inclinari ad appetibile
apprehensum, sed possit inclinari vel non inclinari. Et sic ipsa inclinatio non determinatur ei ab alio,
sed a seipsay» (Tomas de Aquino, De Veritate: q. 22, a. 4).

15 Tiempo atras escribia Alvira sobre este asunto: «Entre los tomistas contemporaneos, Cornelio Fabro es
quiza el que con mayor vigor ha combatido los excesos de la tradicional interpretacion intelectualista
de los mas “fieles” seguidores de santo Tomas. En opinion de Fabro, la bisqueda, en los textos del
Aquinate, de una perspectiva existencial, y no meramente formal, lleva a redescubrir la singular primacia
de la voluntad» (Alvira, 1985: 165-166).
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por este se mueve a si misma. De donde no se sigue que siempre se mueva a si misma
(Tomas de Aquino, Summae Theologiae: 1-11, q. 9, a. 3, ad 2).'¢

La presencia siempre “actual” de si a si misma hace justamente posible a la
voluntad su disposicion o apertura permanente a la accion. En esta esfera propia
de la reflexion el apetito espiritual obtiene el primado sobre la razéon, pues aunque
simpliciter la razén anteceda a la voluntad, por reflexion se hace posterior, de
manera que pasa a ser movida por la voluntad (cf. Tomas de Aquino, De Veritate:
g- 22, a. 13). Se trata en opinion del filosofo italiano de una especie de 6smosis
trascendental entre inteligencia y voluntad que abarca toda la realidad del alma
y de la vida del espiritu (cf. Fabro, 1983a: 38). Ambas potencias se compenetran
dindmicamente segin una circulatio de reflexion, tal como sefiala Tomas de

Aquino a continuacion:
Compete a las potencias superiores del alma, por esto de que son inmateriales, que
reflexionen sobre si mismas; de donde tanto la voluntad como el intelecto reflexionan
sobre si, y una sobre la otra, y sobre la esencia del alma y sobre todas sus potencias.
Pues el intelecto se entiende, entiende a la voluntad, y a la esencia del alma y a todas
las potencias del alma; y de manera similar la voluntad quiere quererse, y quiere que el

intelecto entienda, y quiere la esencia del alma, y asi con lo demas (Tomas de Aquino,
De Veritate: q. 22, a. 12)."7

Fabro observa en relacion con lo mencionado, que tratando el dominico la
cuestion acerca de la emanacion de las facultades del alma, niega que la voluntad
tenga su procedencia de la inteligencia, a pesar de que esta tlltima sea considerada
primera en su origen (cf. Tomas de Aquino, De Veritate: q. 22, a. 11, ad 6). En
efecto, dicha facultad emana directamente del alma, lo que revela —por otra parte—
que ella se encuentra substraida de la dependencia de la inteligencia en su sentido
eficiente (cf. Fabro, 19835: 69). En el centro de la voluntad se halla pues un punto
de fuerza intacto de libertad que, como destaca el filosofo italiano, escapa a la
rigida consecutio intentionalis de la misma por parte del intelecto al tiempo que
manifiesta la capacidad activa que conserva y constituye el nicleo profundo de su
responsabilidad (cf. Fabro, 1955: 125-126).

16 «Potentia voluntatis semper actu est sibi praesens, sed actus voluntatis, quo vult finem aliquem, non
semper est in ipsa voluntate. Per hunc autem movet seipsam. Unde non sequitur quod semper seipsam
moveaty (Tomas de Aquino, Summae Theologiae: 1-11, q. 9, a. 3, ad 2).

17 «Potentiis autem animae superioribus, ex hoc quod immateriales sunt, competit quod reflectantur super
seipsas; unde tam voluntas quam intellectus reflectuntur super se, et unum super alterum, et super
essentiam animae, et super omnes eius vires. Intellectus enim intelligit se, et voluntatem, et essentiam
animae, et omnes animae vires; et similiter voluntas vult se velle, et intellectum intelligere, et vult
essentiam animae, et sic de aliis» (Tomas de Aquino, De Veritate: q. 22, a. 12).
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3. La determinacion del fin por parte de la voluntad

Tomas de Aquino se muestra categdrico en sus declaraciones: el fin en cuanto tal
no es susceptible de eleccion alguna,'® pues siendo la electio cierto juicio de los
operables o bien algo consecuente al juicio, solo tiene competencia respecto de los
medios que se ordenan al fin pero no respecto del fin wltimo (cf. Aristoteles, Etica
Nicomaquea: III, 1111 b 26). Asi como las conclusiones parten de los primeros
principios a los cuales se les da natural asentimiento, asi la eleccion parte del fin
al cual se le da natural aprobacion (cf. Tomas de Aquino, De Veritate: q. 24, a. 1,
ad 20).

En el plano existencial, sin embargo, no parece correcto afirmar sin mas
que el bonum in communi o bien la felicidad en general sea el fin tltimo, pues se
trata de un fin abstracto e indeterminado que no toca todavia la vida del individuo
en su verdadera concrecion. En opinion de Fabro es necesario reconocer en esta
instancia que el fin es y debe ser determinado de acuerdo con el bien real que el
mismo sujeto procura conseguir y gozar para si.

Es un hecho patente que la felicidad, que es el bien universal de todos los
hombres, en el plano de la existencia se transforma en un proyecto de vida concreto,
y por lo tanto, en un objeto de eleccion por parte de la voluntad creada (cf. Fabro,
1983b: 64-65). Pues si bien es cierto, como declara el Aquinate, que Dios es el fin
ultimo de todos los seres, es igualmente cierto que el hombre no siempre tiene a
Dios como su fin tltimo personal.”

El hombre no solo tiene la capacidad de elegir entre los innumerables bienes
finitos que se le presentan, sino que ademas tiene el poder de elegir de forma radical
entre lo finito y lo Infinito.?® Su eleccion, desde este punto de vista, no se restringe
a los simples medios que se ordenan al fin sino también y de manera especial al
fin Gltimo existencial.?!

18 «Ultimus finis nullo modo sub electione cadit» (Tomas de Aquino, Summae Theologiae: 1-11, q. 13,
a. 3).

19 Aqui nace, precisamente, la cualidad moral de la libertad: «It is here, then, in the concrete choice of
the existential end, that is realized in the alternative of good and evil the dialectic of horizontalness
and verticalness of freedom and that is decided the quality of its morality; good if the concrete end
is ordered to God, bad and perverse if the end chosen is bent toward the ego which takes the place of
God» (Fabro, 1974: 545).

20 De alli que el ateismo, esto es, la negacion de la existencia de un Dios personal al que el hombre
deba dirigir su propia vida y aspiraciones, se transforme en un verdadero acto de eleccion en el plano
existencial (Cf. Fabro 1990: 402-403).

21 En cuanto a la controvertida tesis respecto del fin ultimo en particular cf. Garcia-Balifio Abos
2010: 374-378.
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Debe tenerse en cuenta a este respecto que Dios no constituye el tnico fin de
este tipo. Mas atin, son pocos los hombres que tienen a Dios como su fin tltimo ya
que muchos —como confiesa el dominico—siguen el impulso de las pasiones.?? Toda
la gama de bienes terrenos como por ejemplo las riquezas, los honores, la fama, el
poder, la gloria, la salud, el placer, entre otros, forman parte precisamente de esta
polivalencia subjetiva de la felicidad (cf. Tomas de Aquino, Summae Theologiae:
I-11, q. 2, aa. 1-8). En razén de dicha eleccion del fin se configura la moralidad de
la persona y de sus actos,? los cuales se dicen buenos 0 malos, virtuosos o viciosos,
de acuerdo con la cualidad misma de la voluntad:*

Todo el que tiene voluntad se dice bueno en cuanto que tiene buena voluntad, porque por

la voluntad usamos todo lo que esta en nosotros. De donde se sigue que no se dice bueno

el hombre que tiene buen intelecto, sino el que tiene buena voluntad. En efecto, la voluntad
mira al fin como objeto propio (Tomas de Aquino, Summae Theologiae:1,q. 5,a.4,ad 3).»

Aunque en la voluntad entonces no haya lugar a defeccion en cuanto a la
apetencia indeterminada y universal de la felicidad (infentio), si hay lugar para la
misma en lo particular. En efecto, la voluntad del hombre no esta determinada a la
busqueda de la felicidad en esto o en aquello, es decir, no esta determinada ad unum.
Por consiguiente, puede incurrir en defecto o pecado cuando pone su felicidad en
aquello que no debe (cf. Tomas de Aquino, De Veritate: q. 24, a. 7, ad 6).

La crisis de la eleccion no se resuelve en el mero ambito de los medios sino
que se agita y desenlaza sobre todo en la esfera de los fines concretos en el que el
hombre se juega la vida y la muerte, la salvacion y la perdicion. Una distincion
que puede ayudar a entender mejor este asunto es aquella que presenta el doctor

22 «Plures autem hominum sequuntur passiones, quibus soli sapientes resistunt» (Tomas de Aquino,
Summae Theologiae: 1-11, q. 9, a. 5, ad 3).

23 Pues como bien sefiala Marco Nardone sobre este asunto: «La liberta nella scelta del fine ultimo esprime
I’essere proprio della persona» (Nardone, 2007: 34).

24 Fabro habla en este sentido de una especie de “intervalo” entre la aspiracion innata e infinita a la felicidad
y el tipo de felicidad que cada sujeto elige para si, intervalo que precisamente manifiesta la absolutez e
independencia existencial del sujeto: «Il potere di trasformare nella sfera esistenziale e cio¢ mediante la
propria scelta un bene finito in bene infinito —la propria felicita— esige un atto di volonta assolutamente
indipendente come atto di scelta perché non puo certamente essere Dio a determinare il soggetto ad
una siffatta scelta. E pertanto in questo punto che si pone cio che abbiamo indicato come I’intervallo
dal quale i soggetti si muovono diversamente: chi alla scelta del finito —i cittadini della Civitas huius
mundi—, e chi alla scelta dell’Infinito —i cittadini della Civitas Dei. Gli uni e gli altri attuano la propria
scelta in virtu dell’indipendenza che dev’essere assoluta nella sfera esistenziale perché solo sulla base
della scelta ab-soluta, cio¢ sciolta da ogni dipendenza condizionata, 1’atto puo essere detto meritevole
o riprovevole per il soggetto che lo compie» (Fabro, 1983¢: 128).

25 «Quilibet habens voluntatem, dicitur bonus inquantum habet bonam voluntatem, quia per voluntatem
utimur omnibus quae in nobis sunt. Unde non dicitur bonus homo, qui habet bonum intellectum, sed
qui habet bonam voluntatem. Voluntas autem respicit finem ut obiectum proprium» (Tomas de Aquino,
Summae Theologiae: 1, q. 5, a. 4, ad 3).
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medieval entre voluntas naturalis y voluntas deliberativa (cf. Tomas de Aquino,
In libros Sententiarum: 1V, d. 50, q. 2, a. 1). La primera procede del autor de la
naturaleza, es decir, de Dios que sienta en la voluntad creada su apetito natural
al fin in communi. La segunda procede de la creatura, la cual tiene en su poder la
inclinacion al fin in concreto que ella misma elige conforme con su libre albedrio.

Pues bien, en lo que se refiere al apetito natural siempre hay rectitud ya
que este se dirige infaliblemente al bien sumo seglin su razén comun. En lo que
concierne al apetito deliberativo, empero, no siempre hay rectitud puesto que la
voluntad puede apetecer como bien sumo aquello que no es tal verdaderamente
(cf. Tomas de Aquino, In libros Sententiarum: 1V, d. 49, q. 1, a. 3). La voluntad
se dice entonces buena o mala segun el fin existencial que el propio sujeto elige
y al cual se dirigen y subordinan todos los medios pertinentes, es decir, todos los
objetos y actos respectivos.?

Acorde con lo descrito, puede observarse que la voluntad ejerce un dominio
particular y efectivo en todo lo tocante a la eleccion personal del fin. Si no fuera
asi, es decir, si la inclinacion natural se impusiera sobre la voluntaria o bien si
bastara el solo contenido indeterminado de la razon para mover a la voluntad, el
momento voluntario y el momento libre, el momento formal de aspiracion al bien
y el momento real de eleccion concreta del fin y de los medios correspondientes,
coincidiria perfectamente. La libertad, de este modo, se identificaria sin residuos
con la pura racionalidad en acto y entonces su afirmacion careceria de sentido.?’

Cada hombre tiene como su fin aquello a lo que mas se aficiona, y como la
aficion es sobre todo respecto del fin Gltimo, la vida humana se diversifica segun
la diversidad del ultimo fin. Es asi que aparece en escena la emergencia activa de
la libertad de ejercicio sobre la libertad de determinacion. Pues aunque todos los
hombres tiendan de la misma manera al fin ultimo que es la felicidad, no todos
eligen en concreto el mismo e idéntico fin. Tomas de Aquino sefiala tres tipos
principales de existencia que se asemejan (cf. Fabro, 19835b: 66) a los tres estadios
de existencia que Seren Kierkegaard describe a lo largo de su obra, a saber, el
estadio estético, ético y religioso:*®

26 Tales son las palabras del filosofo italiano: «E qui allora, nella scelta concreta del fine esistenziale, che
si attua, nell’alternativa del bene e del male, la dialettica dell’orizzontalita e verticalita della liberta e
che si decide la qualita della sua moralitay (Fabro, 1983a: 45).

27 «Se laliberta fosse essa stessa condizionata dalla ragione, la liberta dovrebbe seguire la ragione nel suo
muoversi ¢ nel suo disperdersi [...], quindi la liberta sarebbe una conseguenza o una proprieta della
ragione, dell’intelletto e della sensibilita: sarebbe il loro “fine” e “risultato”. Invece no! La liberta e
essa stessa il principio e la ragione di tutto» (Fabro, 1967-1968: 20).

28 No es raro encontrar en la obra del filosofo italiano frases en las que se explicita una relativa consonancia
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Por tanto, se 1lama vida voluptuosa la que constituye el fin en el placer sensible; vida civil la
que constituye el fin en el bien de la razon practica, por ejemplo, en el ejercicio de las obras
virtuosas; vida contemplativa la que constituye el fin en el bien de la razon especulativa,
esto es, en la contemplacion de la verdad (Tomas de Aquino, /n I Ethicorum: lect. 5)%

Es necesario distinguir entonces el fin ultimo formal al que cada hombre
se inclina segun su impulso natural, del fin ltimo existencial que cada individuo
elige por propia cuenta segun el secreto incomunicable de su libertad.*® En todo
este desarrollo queda asentada la superioridad dindmica de la voluntad, la cual se
erige como la primera responsable del obrar y de la eleccion concreta del fin —si
bien esta supuesta la intervencion de la razon—, puesto que por medio de la libertad
dicha potencia tiene la capacidad de gobernar las pasiones®! y de curvar la misma
inteligencia que presenta el objeto de aspiracion que es el bien en general.

4. El poder activo de la voluntad

Tanto en la tradicién escoléstica como en la escuela tomista se ha interpretado y
analizado la nocion de libertad en funcidn especialmente de su relacion con el objeto.
De este modo, el dominio que caracteriza a la voluntad sea sobre el acto, sea sobre
el objeto, ha sido considerado mediante el denominado “juicio de indiferencia”
que —en sentir de Fabro— es una manera extrana de entender el dominio que ejerce
dicha potencia sobre el acto y sobre el objeto para llevar a cabo la eleccion (cf.
Fabro, 19835: 70).

Esta posicion tiene una marcada impronta intelectualista que deja sin efecto,
en sus implicancias ultimas, la tension dialéctica de la libertad y la intensidad
radical del empefio personal por el bien o por el mal. Los momentos que componen
dicho enfoque son fundamentalmente dos y el fildsofo italiano los toma del insigne
comentador tomista Juan de Santo Tomas:

especulativa entre el doctor medieval y el existencialista danés. En relacion con este tema puede leerse
Rohr 2012: 289-311 y Basso 2005: 400-417.

29 «Vita igitur voluptuosa dicitur quae finem constituit in voluptate sensus, vita vero civilis dicitur,
quae finem constituit in bono practicae rationis, puta in exercitio virtuosorum operum. Vita autem
contemplativa, quae constituit finem in bono rationis speculativae, scilicet in contemplatione veritatis»
(Tomas de Aquino, In I Ethicorum: lect. 5).

30 Umberto Galeazzi considera que es menester ir un paso mas alla de lo que asevera el filosofo italiano
sobre esta cuestion y afirmar que en el obrar no solo se elige y persigue fines, sino también fines
intermedios, es decir, fines que se constituyen y son queridos como medios para arribar a otros fines
que confluyen o se subordinan al fin ultimo. Cf. Galeazzi 2007: 86.

31 Incluso obnubilada la razon por las pasiones, permanece un resto de libertad que permite la continencia
ante las mismas, aunque no sea posible su rechazo total (Cf. Tomas de Aquino, Summae Theologiae:
I-11, q. 10, a. 3, ad 2).
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1- La indiferencia de la libertad consiste en la potestad dominadora de la voluntad no solo
sobre su acto, hacia el que mueve, sino también sobre el juicio por el que es movido. 2- La
raiz proxima e inmediata de la libertad en la voluntad es la indiferencia del juicio en la
razon (Juan de Santo Tomas, Cursus Philosophicus Thomisticus: v. 111, 1V, q. 12, a. 2).3?

No parece hallarse en la obra de Tomas de Aquino, sin embargo, una expresion
que establezca de forma directa la “indiferencia” como nticleo constitutivo y esencial
de la libertad. Lo cierto es que para el doctor medieval la originalidad del acto
humano reside en el dominio de la razon sobre el acto del juicio:

El hombre por virtud de la razon que juzga sobre los operables, puede juzgar sobre su

juicio, en cuanto que conoce la razon del fin y de lo que se ordena al fin, y la relacion y

el orden de uno a otro; y por eso no es causa de si solo en el mover sino también en el

juzgar. Y por lo tanto es libre de arbitrio, como si se dijera libre de juicio acerca del obrar
o del no obrar (Tomas de Aquino, De Veritate: q. 24, a. 1).3

Este dominio de la razon es el que distingue justamente al hombre de los
animales y de su comportamiento instintivo. Ahora bien, se pregunta Fabro: ;Cémo
es que el intelecto llega a este juicio? En virtud de su reflexion sobre el acto y sobre
el objeto. Mas, como se trata del ultimo juicio practico (practico-practicum) al que
el filosofo italiano llama “existencial”, la voluntad, propiamente, es la que orienta
al intelecto o razon a una determinada direccion que esta en funcion del fin que
ella ha pre-elegido.**

No es correcto o adecuado acentuar entonces el momento de la inteligencia
en el dinamismo de la libertad, pues la misma no se sostiene en la indiferencia del
juicio, no se asienta sobre la indeterminacidn del juicio practico que precede a la
voluntad deliberada, sino que se funda en el poder activo del querer (volo velle,
volo quia volo).* El ntcleo de la libertad radica en su querer originario, querer
mediante el cual es capaz de dominar la inteligencia, de reformar el juicio practico
y por eso también de modificar todas las elecciones propias.

32 1- «Indifferentia libertatis consistit in potestate dominativa voluntatis non solum super actum suum,
ad quem movet, sed etiam super iudicium a quo movetur». 2- «Proxima et inmediata radix libertatis in
voluntate est indifferentia iudicii in ratione» (Juan de Santo Tomas, Cursus Philosophicus Thomisticus:
v. 11, 1V, q. 12, a. 2).

33 «Homo vero per virtutem rationis iudicans de agendis, potest de suo arbitrio iudicare, in quantum
cognoscit rationem finis et eius quod est ad finem, et habitudinem et ordinem unius ad alterum: et ideo
non est solum causa sui ipsius in movendo, sed in iudicando; et ideo est liberi arbitrii, ac si diceretur
liberi iudicii de agendo vel non agendo» (Tomas de Aquino, De Veritate: q. 24, a. 1).

34 Este fin pre-elegido por la voluntad no es otro que el fin ultimo existencial.

35 De alli que Fabro asevere que: «en el ambito existencial, que es el campo de la accion y, por tanto,
de la formacion del yo y de la persona, el primer principio es la voluntad, cuyo centro dinamico es la
libertad». (Fabro, 1981: 324).
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La esencia de la libertad, sefala Fabro, no se reduce a la indiferencia pasiva
del sujeto respecto de los bienes finitos. Su actividad, en efecto, no se limita a la
mera “suspension” del querer de frente a los diferentes y multiples bienes que
presenta el intelecto. Pues debe reconocerse que tanto la aceptacion que acoge
como el rechazo que niega o posterga, son actos que se encuentran comprendidos
en la potencialidad de la voluntad, de manera que la decision, cualquiera sea esta,
se realiza en funcidn de la eleccion activa —como es precisamente aquella del fin y
del bien existencial en concreto— que asume el singular de acuerdo con el propio
riesgo y peligro que su libertad conlleva (Fabro, 1983a: 49-50).

La peculiaridad de la voluntad, declara el filésofo italiano, se halla en la
“participacion” de la actividad creativa de Dios como espiritu, cuya razon profunda,
como lo recuerda el mismo Tomas de Aquino recurriendo a la ensefianza patristica,
no es otra que la creacion del alma a imagen de Dios:

Porque, como dice el Damasceno, se dice que el hombre estd hecho a imagen de Dios, en

cuanto que por imagen se entiende intelectual, con libre arbitrio y por si potestativo [...];

queda considerar su imagen, es decir, el hombre, segun que es principio de sus obras,

en tanto que tiene libre arbitrio y potestad sobre sus obras (Tomas de Aquino, Summae
Theologiae: 1-11, prologus)*®

La imago Dei, como se puede apreciar en la cita, es atribuida especialmente
alalibertad creada, la cual segun el pensamiento de Fabro expresa en su naturaleza
la “creatividad participada” que tiene de la “creatividad por esencia” que es propia
de Dios.”” Pues bien, esta cuestion conduce a un importante asunto que examina
con atencion el filosofo italiano y que se halla desarrollado en la obra del doctor
medieval, a saber, la diferencia entre la libertad de Dios y la libertad del hombre
(cf. Tomas de Aquino, De Veritate: q. 24, a. 3). Segun el Aquinate, la diferencia se
apoya en el diverso modo tanto de ser como de conocer que les compete a ambos.

La facultad del libre arbitrio presupone dos cosas, por un lado la naturaleza
y por otro lado la fuerza cognoscitiva. La naturaleza divina, siendo increada, se
identifica con el mismo ser y con la misma bondad, de lo que se sigue que en ella no
puede haber defecto alguno respecto del ser ni respecto de la bondad. La naturaleza
humana, en cambio, al ser creada, es decir, originada desde la nada, no se identifica

36 «Quia, sicut Damascenus dicit, homo factus ad imaginem dei dicitur, secundum quod per imaginem
significatur intellectuale et arbitrio liberum et per se potestativum; postquam praedictum est de exemplari,
scilicet de deo, et de his quae processerunt ex divina potestate secundum eiuss voluntatem; restat ut
consideremus de eius imagine, idest de homine, secundum quod et ipse est suorum operum principium,
quasi liberum arbitrium habens et suorum operum potestatem» (Tomas de Aquino, Summae Theologiae:
I-I1, prologus).

37 En cuanto a este asunto en particular puede leerse Ferraro 2009.
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con el mismo ser y con la misma bondad, de manera que en lo que tiene de propio
es capaz de defeccionar. Lo mismo sucede con la naturaleza angélica.

Por esta razon, el libre arbitrio de Dios no es bajo ningtn aspecto flexible
al mal, mientras que el libre arbitrio del hombre y del angel, considerado en su
misma naturaleza, es flexible al mal. La causa posibilitante de dicha flexion en las
creaturas espirituales no es otro que el conocimiento, el cual se encuentra en Dios,
en los angeles y en los hombres de manera distinta.

El hombre, declara Tomas de Aquino, tiene un conocimiento oscurecido pues
toma noticia de la verdad mediante el discurso y la inquisicion, de ahi que tenga
dudas y dificultades para discernir y juzgar. El angel, empero, al ser inmaterial y
simple en el orden de la substancia, toma noticia de la verdad sin necesidad de
discurso e inquisicion, de manera que no tiene dudas ni dificultades para discernir

y juzgar.

Ahora bien, ;Por qué el angel puede caer en el mal si su conocimiento,
pese a ser finito, carece de todo tipo de incertidumbre y dubitacion? No basta, por
consiguiente, con afirmar el conocimiento imperfecto de la creatura para explicar
su flexion al mal, como tampoco es suficiente con la aplicacion de la nocion de
contingencia a la accion moral para justificar o dilucidar la eleccion defectuosa de
su libre arbitrio.

Ciertamente, el oscurecimiento del conocimiento interviene —al menos en el
hombre—en la flexion al mal. No obstante, dicho conocimiento, antes de comportarse
como “causa” justa o errada, virtuosa o viciosa de la eleccion, es “efecto” de una
inclinatio que pertenece a la voluntad, la cual se da primeramente a si misma y
después comunica a todas las demads potencias del alma incluida la inteligencia, la
orientacion y direccion que elige, conforme con el acto de libertad que es propio del
sujeto. Fabro entiende en virtud de lo dicho, que desde el punto de vista metafisico
la libertad humana y la libertad divina se presenta como una cualidad del espiritu
que es por naturaleza idéntica:

Es necesario por tanto observar que la libertad, por lo que respecta a su cualidad metafisica

que es la capacidad de eleccion, es y debe ser idéntica en Dios y en las creaturas espirituales.

Por eso es que la creatura espiritual es llamada capax Dei: 1a diferencia esta en la potencia

operativa que es infinita en Dios y finita en la creatura, no en la libertad como cualidad
que es en si indivisible (Fabro, 19835: 71).%

38 «Bisogna pertanto osservare che la liberta, per quanto riguarda la sua qualita metafisica ch’¢ la capacita
di scelta, ¢ e deve essere identica in Dio e nelle creature spirituali ed ¢ per questo che la creatura
spirituale ¢ detta capax Dei: la differenza ¢ nella potenza operativa ch’¢ infinita in Dio e finita nella
creatura, non nella liberta come qualita ch’¢ in se indivisibile» (Fabro, 1983: 71).
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Lalibertad humana depende de la libertad divina, sin embargo, la voluntad del
hombre puede elegir o bien puede rechazar a Dios, aun cuando El causa y sostiene
en el ser la libertad de la creatura. De manera que la libertad del hombre goza de una
libertad plena, suprema, absoluta, impenetrable e intangible (cf. Fabro, 1968: 18).
He aqui una tesis verdaderamente polémica dentro del tomismo mas conservador
que muestra con eficacia la posicion transgresora del “tomismo esencial” que, como
se ha intentado translucir en estas paginas, promueve Cornelio Fabro.
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Pero jpor qué el conocimiento del mundo es conocimiento del ser humano? El
conocimiento del ser humano se puede entender o bien como conocimiento escolastico
o bien como conocimiento mundano. Este ultimo investiga qué es el ser humano solo
para extraer reglas acerca de qué puede éste hacer de st mismo o como usar a otros.
(Legado manuscrito. Antropologia. Reflexion 1502a. AA XV: 8§00)

(Warum aber ist Weltkentnis Menschenkentnis? Menschenkentnis also kann sich entweder
als Schulkentnis oder Weltkentnis verstanden werden. Die letztere ist die pragmatische
Anthropologie. Die letztere untersucht nur in so weit, was der Mensch ist, um daraus
Regeln zu ziehen, was er aus sich machen oder andere brauchen kann.)

Introduccion

En 1798 Kant publica la Antropologia en sentido pragmdtico.' Alli compila las notas
que utilizo para su curso sobre antropologia, un tema con el cual se ocup6 cada
semestre de invierno desde 1772-3 hasta 1796.% El poco interés que tradicionalmente
el texto ha despertado entre la filologia kantiana contrasta con el interés que el propio
Kant le otorgo6 a la materia. Si se tiene en cuenta, de una parte, que se trata de un
tema al que Kant dedic6 24 afios de su labor como profesor universitario, y, de

1 Para 1799 la Antropologia ya estaba agotada. En 1800 se publico la segunda edicion, que corregia
numerosos errores de la primera (acompafiada por ello de la anotacion “Segunda edicion mejorada”
[Zweite verbesserte Auflage]). La autoria de las correcciones ha sido objeto de discusion, pero en un
articulo que se publicard en la revista nimero 3 de 2015 de los Kant-Studien, Ernst-Otto Onnasch
(Utrecht), basandose en una carta de Kant recientemente descubierta, sugiere que las correcciones
deben atribuirse a este. Se trata de una carta dirigida al editor Friedrich Nicolovius del 7 de febrero
de 1800, donde Kant menciona un ejemplar de la Antropologia que acompana al documento y donde
estan seflaladas las correcciones para una segunda edicion del libro. Naturalmente, como lo indica
Onnach, de ello no se deduce que Kant sea el autor de las correcciones. Pero a partir de un detallado
analisis del documento y del contexto de la publicacion, Onnach presenta argumentos que hacen
plausible su hipétesis (véase Onnach, 2015). Sobre el modo de citacion: las obras de Kant se citaran
en su traduccion al espafiol, seguidas de la referencia a la Akademie Ausgabe (iniciales de la edicion
[AA], tomo correspondiente en nimeros romanos y cuando corresponda la(s) pagina(s) en numeros
arabigos). La Critica de la razon pura se citara del modo estandar: A / B, editada en los volumenes 111
(segunda edicion, 1787) y IV (primera edicion, 1781) de la Akademie Ausgabe.

2 El interés de Kant por la cuestion antropolégica irfa incluso mas alld, y se puede encontrar ya en el
escrito de 1764 Observaciones sobre el sentimiento de lo bello y lo sublime (AA 1I), en el tratado
del mismo afo titulado Ensayo sobre las enfermedades de la cabeza (AA 11), o en la resefia de 1771
del escrito de Moscati sobre la diferencia entre animales y seres humanos (AA II). En paralelo a las
lecciones de antropologia, Kant publica ademas muchos otros textos sobre el tema: Sobre la diferencia
de las razas (1775 / AA 1), Determinacion del concepto de raza humana (1785 / AA VIII), Sobre el
uso de principios teleologicos en filosofia (1788 / AA VIII). A ello se deben sumar los escritos sobre
filosofia de la historia tanto como los de pedagogia. Para una relacion historica detallada del vinculo
entre la leccion de antropologia y la de geografia fisica en el pensum desarrollado por Kant, véase
Wilson, 2006.
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otro lado, si se considera seriamente su afirmacion segln la cual las tres preguntas
mas importantes de la filosofia se resumen en una sola, a saber, qué es el hombre,
se debe sospechar entonces que la Antropologia no es un simple compendio de
notas, y mucho menos una suerte de melancolica despedida académica de un genio
filosofico ya dominado por la senilidad, sino, antes bien, que se trata de una obra
central en el sistema y de una suerte de culminacion filosofica. No obstante esto, y
para mantener el justo peso de la obra, tampoco se debe exagerar su importancia
y juzgarla entonces como filosoficamente “superior” a, por ejemplo, alguna de
las Criticas. Caer en esta Ultima tentacion seria no sélo confundir los asuntos
y las perspectivas desde las cuales opera cada una de las obras inmersas en la
comparacion, sino también perder de vista temas fundamentales que no aparecen
en la Antropologia pero que de algiin modo hacen parte de la base sobre la cual
esta operando la reflexion que se desarrolla en ella.

Debido a lo anterior, uno de los aspectos mas importantes a determinar es el
grado de tension o de concordancia entre los postulados y las consecuencias de la
Antropologia, y los principios alcanzados en la reflexion filosofico-moral llevada
a cabo en obras como la Fundamentacion de la metafisica de las costumbres o la
Critica de la razon practica. El problema de una posible tension o acuerdo con
dichas obras no es un problema arbitrario o una pregunta artificial. La razon de
ello es que es precisamente la antropologia —entendida como un tipo de reflexion
cientifica, para distinguirla del texto titulado Antropologia en sentido pragmatico—
el terreno escogido por Kant para delimitar negativamente el ambito propio de la
reflexion critica sobre la moral.® Por esta razon la relacion de la Antropologia con
la filosofia tedrica en Kant es, por su parte, menos problematica: las estructuras
cognitivas exploradas y descritas en la Critica de la razon pura corresponden al tipo
de sensibilidad y de estructura de la razon propias del ser humano. Si la reflexion
critica sobre la moralidad se inicia declarando la exclusion de toda determinacion
antropologica, la reflexion critica sobre el uso teodrico de la razén reconoce en
cambio como base suya precisamente tanto la especial constitucion de la sensibilidad
humana como la relacion especifica entre esta y la facultad de la razon.* En el caso

3 Conlaexpresion “reflexion critica” me refiero al tipo de fundamentacion caracteristico de la filosofia
trascendental, cuyo objetivo central es el establecimiento de las condiciones de posibilidad de algo
en general. “Critico” alude en este sentido, pues, no a la forma problematica que algo manifiesta
tener sino a la manera en que ese algo llega a constituirse como algo en general. Asi la moralidad,
en este caso.

4 Tales el sentido del “al menos para nosotros, los humanos” que delimita el campo de toda la investigacion
critica en el primer paragrafo de la Critica de la razén pura: “Cualesquiera sean la manera y los
medios por los que un conocimiento se refiera a objetos, aquella [manera] por la cual se refiere a ellos
inmediatamente, y que todo pensar busca como medio, es la intuicién. Esta, empero, sélo ocurre en
la medida en que el objeto nos es dado; pero esto, a su vez solo es posible —al menos para nosotros,
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de la reflexion critica sobre la moralidad, dicha delimitacion se lleva a cabo a partir
del juicio bésico segln el cual nada propio de la antropologia debe entrar en el
terreno de la fundamentacion filosofica de los principios morales. Por lo anterior,
la relacion entre la Antropologia y las obras de filosofia moral en Kant resume la
tension que para este pueda existir entre razon y materialidad, entre moralidad y
sensibilidad, entre normatividad y experiencia.’

El objetivo del presente articulo es determinar el lugar de la Antropologia
con respecto a las obras criticas sobre filosofia moral, asi como los limites del
enfoque pragmadtico pero también las posibilidades que el mismo ofrece para
la antropologia filosofica en general. Resulta demasiado facil cerrar la via de
exploracion aqui propuesta, afirmando que para Kant la moralidad determina
siempre a la sensibilidad, que la razon, en evidente estela del pensamiento estoico,
se levanta sobre la materialidad y la domina. Hay verdad en ello, pero no es toda
la verdad: la materialidad determina también el alcance de la racionalidad. Para
una antropologia filoséfica de corte materialista pero preocupada por mantener
un nicleo normativo claro resulta de particular interés el caso de la antropologia
kantiana, pues esta es formulada sobre la conviccion de que tanto su coherencia
interna como su potencia explicativa dependen de la manera en que pueda
(0 no pueda) definir el vinculo entre razén y materialidad, entre moralidad y
sensibilidad, entre normatividad y experiencia. El interés por una obra como
la Antropologia en sentido pragmadtico supera, pues, la discusion filologica y
lleva a considerar los problemas y posibilidades de lo que se ha dado en llamar
“antropologia filosofica”.

los humanos— en virtud de que ¢l afecta a la mente de cierta manera. La capacidad (receptividad) de
recibir representaciones gracias a la manera como somos afectados por objetos, se llama sensibilidad.”
(Critica de la razon pura, A19 / B33) La expresion “al menos para nosotros, los humanos” es un anadido
de la segunda edicion.

5 El uso teorico de la razoén también se basa en una determinada tension entre sensibilidad y razon,
tension que llega a su punto maximo en el momento en que la razén intenta sobrepasar los limites de
la sensibilidad: “la razén humana, acicateada por su propia necesidad, sin que la mueva a ello la mera
vanidad de [pretender] saber mucho, progresa inconteniblemente hasta aquellas preguntas que no
pueden ser respondidas por ninglin uso empirico de la razon ni por principios tomados de alli; y asi,
en todos los hombres, tan pronto como la razon se ha ensanchado en ellos hasta la especulacion, ha
habido siempre efectivamente alguna metafisica, y seguira estando alli siempre” (Critica de la razon
pura, Introduccion a la segunda edicion, B21). Parece ser, pues, que es la actitud de la razon ante la
sensibilidad lo que constituye el punto de quiebre. Mientras que en el uso tedrico esta tension genera el
tipo de autoengafio que Kant denomina “dialéctica” en cuanto se superan los limites de la sensibilidad,
en el uso practico la dialéctica se origina en tanto la razon permanece anclada a la sensibilidad. Asi lo
ilustra el capitulo “Dialéctica de la razon pura practica”, en la Critica de la razon practica.
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La tesis central del presente trabajo es que la Antropologia constituye una
pieza fundamental de la teoria moral en Kant pero no porque se trate de un fragmento
de filosofia moral sino precisamente debido a lo contrario: porque no se reduce ni al
modo ni al objetivo de la teoria moral. Tarea de la Antropologia no es fundamentar
el principio de la moralidad, sino ofrecer la ilustracion tanto de dicho principio
como de su realidad. Ya que su tarea no es llevar a cabo una fundamentacion de la
moralidad, la Antropologia no procede de la tipica manera racional a priori que se
puede observar en las obras criticas: si bien hay constantes referencias a estructuras
a priori, el ambito de la Antropologia es la experiencia, no las condiciones de
posibilidad de la experiencia misma. El programa trascendental se considera ya
cumplido, pero el asunto de la libertad no ha obtenido respuesta satisfactoria: la
Antropologia querria dar cuenta, desde otro punto de vista y de manera definitiva,
del problema en cuestiéon. Mas exactamente: Kant parece considerar que una
antropologia en sentido pragmatico puede mostrar las condiciones reales del
ejercicio de la libertad. Asi, respecto a las consideraciones sobre la libertad
trascendental que se encuentran tanto en la Critica de la razon pura como en la
Critica de la razon practica, la descripcion detallada de comportamientos “libres”
en la Antropologia constituyen no una demostracion del concepto sino la ilustracion
de su manifestacion real.

Divido el articulo en tres bloques tematicos: 1) los tres significados del
concepto “antropologia” en Kant; 2) el sentido del término “pragmatico” y el lugar
de la Antropologia dentro del sistema kantiano; y 3) la relacion entre la Antropologia
y las obras criticas en el horizonte del problema de la libertad. A modo de conclusion
mencionaré los que a mi juicio son los limites de la antropologia kantiana, asi como
algunas posibilidades tedricas que ofrece el enfoque antropoldgico-pragmatico
en el horizonte mas general de la antropologia filosofica. Este Gltimo pasaje tiene
un caracter programatico ya que solo se sugieren ciertas posibilidades sin llegar
a desarrollarlas.

La intencién del presente articulo es, en suma, exponer las razones por las
cuales se ha de considerar la Antropologia como un elemento necesario y relevante
dentro del sistema moral kantiano. Si bien se trata de una labor basicamente
filologica, la intension “practica” del presente articulo es ofrecer argumentos que
permitan pensar la antropologia filosofica a partir del vinculo entre materialismo
y normatividad, con el fin especifico de utilizarla como elemento de una teoria
critica de la sociedad.®

6 Entre normatividad y materialismo se juega el potencial emancipatorio de toda teoria critica de la
sociedad heredera de, pero al mismo tiempo enfrentada a, la Ilustracion. El presente articulo solo puede
presentar algunos elementos que apuntan en esa direccion.
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L.

Kant llega a la antropologia a través de la pregunta por la libertad. Esto decidira el
destino del preguntar antropoldgico como verdadero niicleo de la filosofia kantiana.
Pero para llegar a esto se debe seguir brevemente el concepto de inferés, pues en
¢l se reunira la inquietud antropologica con el problema de la libertad.

El problema de la libertad constituye el interés central y mas alto de la filosofia
de Kant, en la medida en que dicho asunto constituye el interés central y mas alto
de la razén humana. Es asi como en la Critica de la razon practica, en el apartado
titulado “Del primado de la razon pura practica en su enlace con la especulativa”,
se explica el primado del uso practico de la razon sobre el tedrico precisamente
mediante el concepto de interés:

Por primado entre dos 0 mas cosas enlazadas mediante la razon entiendo la prerrogativa

de una para ser el primer fundamento determinante del enlace con todas las demas. En un

sentido mas estricto y practico [engerer, praktischen Bedeutung], significa la prerrogativa

del interés de una en cuanto que a dicho interés (que no puede ser pospuesto a ningin

otro) esta subordinado el interés de las otras. A toda facultad del animo se puede atribuir

un interés, es decir, un principio que contiene la condicion bajo la cual unicamente se

favorece el ejercicio de esa facultad. La razon, como facultad de los principios, determina el

interés de todas las facultades del animo y el suyo mismo. El interés de su uso especulativo

consiste en el conocimiento del objeto hasta los principios mas elevados, el de su uso

practico, en la determinacion de la voluntad en la relacion con el fin Gltimo y completo.
(Kant, 2011a: 143 / AAV: 119)

El denominado “fin ultimo y completo” consiste en la unién de moralidad
y felicidad, y por lo tanto en la realizacion del bien supremo. Cada uso de la
razon posee su propio interés, pero el interés del uso practico es harto peculiar: la
realizacion de la libertad. En tanto en cuanto la libertad ha sido definida por el uso
teorico de la razon como algo meramente pensable, es el uso practico el encargado
de “superar” esa restriccion y realizar el transito de la idea trascendental al concepto
practico de la libertad.” Si se admitiese el primado del uso teorico, la critica que hace
la razon de su uso practico no iria mas alla de la solucion a la tercera antinomia de
la Critica de la razon pura. En lugar de ello, nos dice Kant en la Critica de la razon

7  Elapartado titulado “Explicacion de la idea cosmologica de una libertad en conexion con la necesidad
universal de la naturaleza”, de la Critica de la razén pura, concluye de la siguiente manera: “La
libertad esta tratada aqui s6lo como idea trascendental por medio de la cual la razon piensa comenzar
absolutamente la serie de las condiciones en el fendmeno mediante lo que es incondicionado
sensiblemente; en lo cual, empero, se enreda en una antinomia con sus propias leyes, leyes que ella
prescribe al uso empirico del entendimiento. Que esta antinomia se basa en una mera apariencia ilusoria,
y que la naturaleza no esta en conflicto, por lo menos, con la causalidad por libertad: eso era lo tnico
que podiamos alcanzar a demostrar, y era, ademas lo Ginico que pretendiamos.” (A558 / B586)
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practica, se debe admitir el primado del interés practico para salvar precisamente

la experiencia misma de la moralidad, es decir, de la libertad:
en el enlace de la razon pura especulativa con la razon pura practica para un conocimiento,
la ltima tiene el primado, suponiendo que tal union no sea contingente y arbitraria, sino
fundada a priori sobre la razon misma y, por ende, necesaria. Pues sin esta subordinacion se
generaria una contradiccion de la razén consigo misma, porque si estuvieran simplemente
coordinadas una y otra, la primera cerraria estrechamente su frontera y no admitiria en
su territorio nada de la segunda, pero ésta extenderia, de todos modos, sus limites a toda
cosa y, cuando su necesidad lo exigiera, trataria de incluir en ellos a la primera. Pero no se
puede exigir en absoluto a la razon pura practica que se subordine a la razon especulativa
invirtiendo asi el orden, porque todo interés es, al fin y al cabo, practico, y el interés
mismo de la razon especulativa es solo condicionado y tinicamente estd completo en el
uso practico. (Kant, 2011a: 145/ AA V: 121)

Se debe considerar, sin embargo, que si bien cada uso de la razon exhibe su
propio interés, la razon misma se encarga de unificar sus objetivos aparentemente
diversos. La forma en que se lleva a cabo esto es mediante la formulacion de las
famosas tres preguntas fundamentales en la Critica de la razon pura: “Todo interés
de mi razon (tanto el especulativo, como el practico) se retine en las tres preguntas
siguientes: 1) ;Qué puedo saber? 2) ;Qué debo hacer? 3) ;Qué puedo esperar?”
(B832). Este acto de unificacion de la razon se reduce atin mas en el manual de
logica publicado en 1800, donde surge la cuarta y definitiva pregunta que une todo
interés de la razon y todo cuestionar de la misma:

El campo de la filosofia en [...] significacion cosmopolita [weltbiirgerlich] se puede reducir
a las siguientes preguntas: 1) ;Qué puedo saber? 2) ;Qué debo hacer? 3) ;Qué tengo
derecho a esperar? 4) ;Qué es el hombre? A la primera pregunta contesta la metafisica,
a la segunda la moral, a la tercera la religion, y a la cuarta la antropologia. Pero en el
fondo se podria considerar todo esto en la antropologia, pues las tres primeras preguntas
se refieren a la Gltima” (Kant, 20105: 48 / AA IX: 25).8

Es aqui donde se revela por primera vez de manera clara el lugar fundamental
de la reflexion antropologica en la filosofia kantiana y donde se define el verdadero
hilo conductor de esta tltima. El interés central de la razon es, pues, la pregunta
por la naturaleza humana.’

8 Paralarelacion entre antropologia y logica aplicada (cuyo objeto son las reglas del uso del entendimiento
bajo las condiciones especificas del ser humano) véase Zikstok 2011.

9  En carta a Carl Friedrich Staudlin (mayo 4, 1793) Kant presenta las cuatro cuestiones fundamentales
como los puntos que orientaron todo su desarrollo tedrico: “The plan wich I have held myself to far a
long time consists in working out the field of pure philosophy toward the solution of the three tasks:
1) what can I know? (metaphysics) 2) what ought I do? (morals) 3) what may I hope? (religion); from
which the fourth question ought to follow: what is the human being? (anthropology) on which I have
held an annual lecture for more than 20 years” (Citado en Jacobs, 2003: 116).
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Resulta por lo menos inquictante que Kant sugiera como campo de
investigacion de los mas altos intereses de la razén a la antropologia, una ciencia
que apenas estaba naciendo y que ni siquiera contaba con manuales de texto para
su ensefianza. Pero quiza haya sido precisamente ésa la razon: se trataba para
entonces de una ciencia que por su caracter aun indefinido podia ofrecerle el espacio
de investigacion mas adecuado para articular una doctrina filosofica coherente y
completa del ser humano, distinta en su especificidad de una filosofia trascendental
valida para todo posible ser racional '

10 Howard Caygill cita al ministro Karl Abraham Freiherr von Zedlitz, encargado de asuntos pedagogicos
y religiosos en Prusia durante la época de actividad docente de Kant, quien excepciona a este del uso de
libros de texto para los cursos de geografia fisica por tratarse de una ciencia relativamente nueva para
la cual no se disponia atin de material pedagdgico. Lo mismo valia para la leccion de antropologia. La
importancia de los libros de texto apenas se puede exagerar, pues se les comprendia como manuales
de uso obligatorio. Con ello se determinaba ya el limite de la ensefianza y de la investigacion misma.
Una relacion de tal tipo tuvo que sostener Kant durante toda su carrera docente con los textos de
metafisica de Wolff y de estética de Baumgarten. Los cursos de geografia fisica y de antropologia
de Kant fueron, como se indica, la excepcion a esta regla: “This rule was affirmed by von Zedlitz, the
enlightened minister for Church and Educational Affairs, with the exception of “Professor Kant and his
course on physical geography, for which as is known there is not a suitable teaching text”.” (Caygill,
2003: 191. Originalmente en Vorldnder, 1977: 43). De otro lado, Allen Wood senala los motivos
teoricos que llevan a Kant en la década del 70 a plantearse la necesidad de un enfoque “filoséfico” del
ser humano que contrarreste el enfoque meramente fisiologico impulsado por el médico Ernst Platner
(1744-1818), quien en 1772 publica Anthropologie fiir Artze und Weltweise: “Kant’s desire to lecture
on anthropology, and even to reconceptualize the study of human nature, was apparently stimulated
in 1772 by his dissatisfaction with the “physiological” approach to the subject taken by Ernst Platner.
According to a 1773 letter to Marcus Herz, Platner’s popular treatise on anthropology provoked Kant
to institute an empirical study of human nature aimed at avoiding Platner’s “futile inquiries as to the
manner in which bodily organs are connected with thought”. Kant’s “pragmatic’ approach is grounded on
arepudiation of the idea that human beings can be fruitfully understood in merely physiological terms.
Human beings must be viewed as free agents, not as mere links in a causal mechanism; anthropological
inquiry must be the activity of a free agent engaging other free agents” (Wood, 2003: 40). También en
esta discusion —cuyo motivo profundo es la libertad de catedra— se puede encontrar el nacimiento
de la antropologia kantiana asi como su significado revolucionario para la época. En su monumental
Descripcion del ser humano, publicada poéstumamente, Hans Blumenberg enfatiza el caracter moderno
de la pregunta por el hombre, a despecho de su aparicion recurrente en la tradicion filosofica, lo que
llevaria a considerarla como una cuestion formulada ya desde los origenes histéricos del pensamiento:
“A pesar de [su] claridad, la pregunta por lo que es el ser humano no es tan antigua y congruente con la
historia completa de la filosofia como se deberia suponer por ser tan clara e incuestionable su posesion
del problema. Que el término esté documentado en Aristoteles y en otros autores de la Antigiiedad no
modifica para nada el hecho de que el concepto de antropologia con el significado de disciplina propia
o incluso solo de problematica aparezca por primera vez en la filosofia académica de los siglos XVI
y XVIL Su funcion es especificar la denominacion de psychologia, que se habia vuelto demasiado
general por la inclusion de animales.” (Blumenberg, 2011: 372) Mas adelante, Blumenberg ironiza
sobre la especificidad de la antropologia de Kant frente a la validez absoluta de su concepto de todo
posible ser racional: “Si alguien me preguntara cual seria la respuesta breve de Kant a la pregunta de
qué es el ser humano, tendria que recurrir a una respuesta que parece poco prolija: «El ser humano es
la edicion popular de la razon, a precio reducido».” (374)
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Si los intereses de la razon se aglutinan en una Gnica pregunta, entonces
es probable que Kant haya concebido la antropologia como la ciencia que debia
reunir los resultados alcanzados en otros ambitos del sistema (por ejemplo en los
trabajos criticos y de fundamentacion moral), sin tener que repetir cada uno de los
recorridos tedricos que lo llevaron hasta ellos, con elementos surgidos de la reflexion
sobre la historia, la politica, la psicologia, el derecho vigente y la moral aplicada.
El interés supremo de la razon tendria que haber dado lugar a una doctrina, o mas
exactamente a una ciencia del ser humano, que recogiera todos los rendimientos
alcanzados hasta el momento. La Antropologia en sentido pragmdtico podria haber
sido esa ciencia. Mas que como un libro de texto donde Kant resume su ocupacion
de décadas con el tema, esta obra se nos presenta como el ultimo gran esfuerzo por
completar y unificar la doctrina de la libertad, y por lo tanto del ser humano, que
se extiende por todas las obras anteriores. Y es en este nudo tedrico-practico donde
la Antropologia parece encontrar su peculiar objetivo, su objetivo no declarado:
entregar la prueba de la libertad. Formular una doctrina coherente del ser humano,
no solo bajo la forma de estructuras formales, sino de una descripcion definitiva,
significaria mostrar la realidad de la libertad en tanto caracteristica definitoria del
ser humano.

A pesar de lo anterior (y suponiendo que sea cierto), el valor que tiene la
Antropologia respecto a las obras criticas sobre moral es algo que esta lejos de estar
claro. Es asi como intérpretes tan representativos como Werner Stark y Reinhard
Brandt sostienen visiones opuestas de la obra: mientras que para éste ultimo la
Antropologia no es una obra relevante para la teoria moral kantiana, Stark considera
en cambio que si lo es.!" De igual modo, y a pesar de las indicaciones del texto,
el sentido del término “pragmatico” no es evidente por si mismo. Debido a todo
esto, la aclaracion del lugar y de la funcion de la obra dentro del sistema pasa por
la aclaracion del sentido de dicho término.

La doctrina filosofica sobre el ser humano recibe en Kant una triple
determinacion: como antropologia pragmatica, como antropologia moral, y como
antropologia fisiologica. Bajo “antropologia pragmatica” se ha de entender la
doctrina que ilustra tanto el uso como el mal uso de las facultades humanas. Con

11 Cfr. Jacobs & Patrick, 2003: 1-14. Segun Brandt, la Antropologia carece de una idea conductora y por
lo tanto el vinculo con la moral es sélo accidental. El foco de atencion de la obra seria la nocion de lo
pragmatico, lo cual reforzaria el caracter artificial del vinculo con la moral (Brandt, 2003). El enfoque del
presente articulo, como se ha explicado en la introduccion, toma precisamente como base de la relacion
entre antropologia y filosofia moral la diferencia especifica de la antropologia pragmatica (respecto a
la filosofia moral) como elemento que la convierte en parte importante de la teoria sobre la moral. Lo
que para Brandt es un problema, se presenta aqui como principio de solucion y de continuidad entre
uno y otro ambito.
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la expresion “antropologia moral” se alude a la ciencia que posibilitaria el influjo
de la razon sobre la voluntad. La “antropologia fisiologica”, por su parte, designa
la doctrina empirica del ser humano. Kant escribe una antropologia en sentido
pragmatico, sugiere una antropologia moral, y menciona de manera negativa la
tercera. Que para Kant la doctrina filosofica sobre el ser humano tenga tres vertientes
parece ser una muestra no sélo de que la pregunta de dicha doctrina fue en verdad
ocupacion central y constante de su reflexion, sino, sobre todo, de su conciencia
acerca de la dificultad inherente a la formulacion de una doctrina cerrada sobre el
ser humano. En lo que sigue se intentara discriminar el contenido de cada una de
estos enfoques.

Comenzaremos con la distincion establecida en el prologo de la Antropologia
en sentido pragmatico:

Una ciencia del conocimiento del ser humano, compuesta sistematicamente (antropologia),
puede ser [compuesta] tanto en sentido fisiologico como [en sentido] pragmatico. —EIl
conocimiento fisioldgico del ser humano se dirige a la indagacion de lo que la naturaleza
hace del ser humano; el pragmatico, a lo que él, como ente que actua libremente, hace, o
puede y debe hacer, de si mismo (Kant, 2010a: 11 / AA VII: 119).

Segun la distincion alli establecida, la antropologia pragmatica se ocupa de
las posibilidades de la existencia humana sobre la base del caracter nouménico del
hombre, mientras que la antropologia fisiologica tematizaria los condicionamientos
de la existencia humana cuya fuente es el caracter empirico del hombre. Sobre la
antropologia moral, la Metafisica de las costumbres dice lo siguiente:

El complemento de una metafisica de las costumbres, como el otro miembro de la
division de la filosofia practica en general, seria la antropologia moral, que contendria, sin
embargo, solo las condiciones subjetivas, tanto obstaculizadoras como favorecedoras, de
la realizacion de las leyes de la primera en la naturaleza humana, la creacion [Erzeugung],
difusion y consolidacion de los principios morales [moralische Grundsdtze] (en la
educacion y en la ensefanza escolar y popular) y de igual modo otras ensenanzas y
prescripciones fundadas en la experiencia; antropologia de la que no se puede prescindir,
pero tampoco debe en modo alguno preceder a la metafisica de las costumbres o estar
mezclada con ella: porque entonces se corre el peligro de extraer leyes morales falsas o, al
menos, indulgentes, que hacen que parezca inaccesible lo que no se alcanza precisamente
porque la ley no se contempla y expone en su pureza (como aquello en lo que también
consiste su fuerza), o se utilizan méviles inauténticos o impuros para lo que es en si bueno
y conforme al deber, ni para servir de hilo conductor al juicio, ni para servir de disciplina
al animo en el cumplimiento del deber; cuya precision, sin duda, s6lo ha de darse a prior
por medio de la razon pura (Kant, 2008: 21 / AA VI: 217).

A partir de las definiciones anteriores se puede distinguir claramente entre
antropologia pragmatica y antropologia fisiologica, pero también entre esta y la
antropologia moral: el enfoque fisiologico estudia al ser humano como ente empirico
determinado por las leyes de la naturaleza, mientras que los otros dos enfoques
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se ocupan del ser humano en cuanto inteligencia que se puede autodeterminar. Se
puede senalar, por el momento, que el enfoque pragmatico y el moral coinciden
en que se ocupan de posibilidades, en tanto que el enfoque fisioldgico trata de la
necesidad bajo la forma de determinaciones naturales. Para los dos primeros, el
ser humano es objeto de estudio en cuanto inteligencia; para el tercer enfoque, lo
es en tanto materia.

La idea misma de la “antropologia” esta dividida, pues, segliin la doble
naturaleza de la naturaleza humana. Esta diferencia en el seno de una naciente
ciencia como la antropologia reproduce la distincion entre naturaleza y libertad
que delimita los &mbitos de uso de la razon. Parece, pues, que si bien para Kant el
interés de la razon se resume en la pregunta por el ser humano, la complejidad de la
misma naturaleza del hombre impide la formulacién de una doctrina total, unitaria,
cerrada, sobre el ser humano, que se ocuparia de determinarlo como naturaleza y
(al mismo tiempo) como razon.

Pero si se examina atentamente, el caracter irreconciliable de la division
es aparente, pues el enfoque pragmatico, al introducir la idea de que el hombre
puede hacer algo de si mismo distinto a lo que ya la naturaleza ha hecho de €I, esta
introduciendo, si bien como condicion negativa, la determinacion natural que parece
inicialmente tema exclusivo del enfoque fisiologico. Asi, la antropologia pragmatica
superaria lo que en primera instancia parece ser la version epistemologica de una
dicotomia esencial: razén contra naturaleza, enfoque fisiologico contra enfoque
pragmatico-moral. Pero para poder presentar esta superacion es necesario exponer
primero el contenido de cada una de las tres antropologias.

Con el término “antropologia” Kant nos presenta una ciencia y tres enfoques
de la misma, segun la perspectiva desde la que se le considere al ser humano: en
primer lugar una ciencia del hombre como ente empirico (antropologia fisioldgica);
en segundo lugar, una doctrina del hombre como ser racional que puede ser
adiestrado moralmente; y, en tercer lugar, una doctrina del ser humano como ser
que puede modificarse a si mismo. La distinciéon atin no parece muy clara, pero
lo especifico del enfoque pragmatico consiste precisamente en que comprende
también toda prescripcion orientada a facilitar el actuar moral, pero también algo
mas: no s6lo de la moral se ocupa el enfoque pragmatico, sino de todo aquello que
el hombre haga de si mismo —por ejemplo en la busqueda de su propia felicidad
o de sus fines individuales, fines que no por ser individuales son necesariamente
fines inmorales.
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La antropologia moral se ocupa de las condiciones subjetivas tanto propicias
como adversas para la accion moral, asi como de las estrategias pedagogicas
necesarias para generar y mantener el influjo de la razén sobre las inclinaciones.
El peligro que presiente Kant en esta ciencia probable es que en su afan por hacer
accesible el mandato de la ley moral termine por “antropologizar” el nuicleo
normativo de la doctrina moral, relacionando de manera errada la idea de la ley con
las condiciones empiricas de la existencia humana, y en consecuencia operando
solo como estrategia raciocinante para la relativizacion del mandato moral. La
antropologia moral, si bien es el complemento de una metafisica de las costumbres,
no parece contar con la suficiencia potencia como para dar cuenta de manera
suficiente del fendomeno de la moralidad bajo las condiciones especificas de la
naturaleza humana, dada su tendencia a vincular de manera inmediata la naturaleza
humana con la pureza de la ley moral. Debido a esto, la antropologia moral no
dejaria al individuo sino dos opciones: o bien la resignacion a la imposibilidad
de la moral, dado que la naturaleza humana no puede reproducir la pureza de la
moralidad; o bien la adaptacion de la moralidad a lo facticamente dado, ya que si
ha de ser posible la moralidad solo podria serlo bajo las condiciones relativas y
contingentes del actuar humano. Con ello la antropologia moral parece portar una
aporia que no puede resolver: de una parte la condicionada naturaleza humana, y
del otro lado la incondicionalidad de la ley moral.

Un aspecto mas resulta problematico en el concepto de una antropologia
moral. Dado que dicha ciencia no esta concebida como doctrina total sobre el ser
humano, sino como doctrina parcial sobre los medios para convertir en agente
moral al ser humano, su orientacion resulta ser no precisamente moral sino
especificamente “instrumental”: una antropologia de este tipo tendria por objetivo
transformar al individuo en verdadero ser moral, no la explicacion total del ente
conocido como “ser humano”. El caracter de la antropologia moral resulta asi
paradodjico: su orientacion “instrumental” hace de ella un elemento pragmatico
dentro de la doctrina de la moralidad. Sin embargo, no se debe deducir de esto que
su orientacion instrumental la convierte ya en antropologia en sentido pragmatico,
y que la diferencia entre una y otra no seria mas que nominal. Si se la caracteriza
aqui como elemento “pragmatico” distinto de una antropologia pragmatica, no es
con el animo de formular alguna paradoja sino siguiendo uno de los sentidos del
término pragmatico en Kant: una ciencia tiene caracter pragmatico, se nos dice en
la Fundamentacion de la metafisica de las costumbres, “cuando hace prudente, esto
es, instruye al mundo sobre como puede procurar su provecho mejor o, al menos,
igual de bien que en el pasado” (Kant, 1996: 163 / AA 1IV: 417). Kant introduce
alli esta definicion con el objetivo de distinguir los denominados “consejos de la

74

Estudios Filosofia No.52 fecha 17-11-2015.indd 74 17/11/2015 3:25:24 p. m.



Lo que el hombre hace, o puede y debe hacer, de si mismo. Antropologia pragmatica...

prudencia [Ratschldge der Klugheit]” tanto de las “reglas de la habilidad” como
de los “mandatos (o leyes) de la moralidad”, afirmando que s6lo “asi se puede
determinar el auténtico significado de la palabra pragmatico” (Kant, 1996: 163 /
AA1V: 417).

Si bien el objetivo de una antropologia moral no seria convertir al individuo
en alguien prudente, es decir, en alguien dotado de “la habilidad en la eleccion de
los medios para el mayor bienestar propio” (Kant, 1996: 161 / AA IV: 416), sino
en un agente propiamente moral, el espiritu de la doctrina antropoldgico-moral
esta orientado hacia el establecimiento de ciertos medios (modos de ensefianza,
contenidos pedagdgicos, practicas éticas definidas mediante principios y ejemplos)
para la consecucion de un determinado fin (el actuar moral). Eso convierte la
antropologia moral en una ciencia aplicada que se estructura de modo pragmatico.
La antropologia en sentido pragmatico también estara estructurada de esta manera,
pero a diferencia de la antropologia moral no se limita a las condiciones subjetivas
para la realizacion de la moralidad. La antropologia moral puede ser considerada
el complemento de la metafisica de las costumbres, pero precisamente porque
se circunscribe a la realizacion de la moralidad. Por su parte, la antropologia en
sentido pragmatico constituye una doctrina sobre el ser humano como un ser que
no solamente es moral sino que esta orientado por muy diversos fines, necesidades
y capacidades. Para la antropologia moral es definitivo el caracter moral del
ser humano; para la antropologia en sentido pragmatico, el caracter activo del ser
humano." Esta distincion permite afirmar que la facultad de actuar moralmente, si
bien es fundamental para comprender la esencia de la naturaleza humana, es una
de las muchas posibilidades de la accion, una determinacion de la capacidad de
actuar en general.”?

12 En la Antropologia se alude al caracter activo del ser humano con la expresion “tener mundo™: “las
expresiones conocer el mundo y fener mundo tienen significado bastante diferente; ya que [una se refiere
a alguien que] sélo entiende el juego que ha observado, y [la otra se refiere a alguien que] ha tomado
parte en el juego.” (Kant, 2010a: 12 / AA VII: 120) Kant sugiere con ello dos cosas: 1) el caracter
activo es un caracter ideal, al cual se debe aspirar en razén de la plenitud existencial que representa;
2) la figura del caracter activo representa no solo una forma de existencia individual sino que alberga,
al mismo tiempo, una indicacion importante para la relacion entre teoria y praxis. Mientras el primer
punto tiene validez ética, el segundo contiene un imperativo practico-moral para la teoria: su necesario
vinculo con la praxis. Segtn el segundo sentido del “tener mundo”, no basta comprender para alcanzar
una vida plenamente humana, activa, sino que es necesario desarrollar cierto tipo de praxis sobre el
mundo de acuerdo a la comprension alcanzada. Solo asi se realiza el vinculo entre teoria y praxis, y
con ello lo que parece ser una determinacion esencial de la naturaleza humana: la libre actividad. Anos
después, Marx expresara esta exigencia de modo imperativo en la ultima de las tesis sobre Feuerbach.
13 Porello una teoria de la accion en Kant no puede limitarse a la descripcion del actuar moral como tinica
posibilidad del ser humano. Véase por ejemplo Brandt 2004, donde se aborda la prudencia como modo de
actuar esencialmente distinto de la moralidad pero al mismo tiempo fundamentalmente vinculado a esta.
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El tercer sentido del término, como antropologia empirica o fisiologica, si
bien tiene valor muy restringido resulta en todo caso necesario, pues comprende
la descripcion de las condiciones biologicas de la existencia humana. Desde un
punto de vista filosdfico, una descripcion del ser humano en sentido fisiologico
resulta relevante precisamente en cuanto aporta datos sobre los limites naturales
de la existencia humana. Como se vera, el sentido “pragmatico” de la antropologia
recoge los otros dos e intenta articularlos en una doctrina sobre las condiciones
subjetivas de la libertad humana que contemple, de una parte, las posibilidades
de fracaso y mal uso de la libertad, y de otro lado, al mismo tiempo, los limites
empiricos de la naturaleza humana como condiciones reales del uso de la libertad.
Con ello la antropologia en sentido pragmatico coronaria la doctrina de la libertad
kantiana en tanto exposicion de las posibilidades e imposibilidades de la libertad
humana. Pero precisamente por tratarse de una exposicion referida al campo de la
experiencia especificamente humana, la antropologia pragmatica constituiria una
determinacion especial de la doctrina general de la libertad en Kant, en tanto esta es
pensada como valida no so6lo para los seres humanos sino para todo ser racional en
general. En este sentido, la antropologia en sentido pragmatico muestra la realidad
de la doctrina de la libertad en el caso especifico del ser racional definido como
“ser humano”. Si la doctrina de la autonomia de la voluntad es valida para todo
ser racional posible, la antropologia pragmatica es una especificacion de aquélla,
valida sélo para un tipo concreto de ser racional: el ser humano. Es una tautologia
afirmar que la antropologia corresponde al ser humano, pero en el contexto general
de la obra de Kant, con ello se expresa una determinacion importante de la doctrina
moral, a saber: que aplicacion y realizacion de las leyes de la moralidad estan ligadas
a las condiciones de existencia del ser que las asume —en este caso el ser humano.

Separar el tercer sentido del término de los otros dos resulta relativamente
sencillo, ya que la antropologia en sentido fisiologico se ocupa de la naturaleza
empirica del ser humano y en ese sentido se ubica dentro de las consideraciones
bioldgicas y cientificas del mismo. No sucede lo mismo con la distincion entre los
otros dos sentidos. Es claro, en principio, que antropologia moral no es lo mismo
que antropologia pragmatica: mientras la primera se ocupa de las condiciones
subjetivas del actuar moral, la segunda trata de la libre disposicion sobre las propias
facultades y sobre la propia vida en sentidos que difieren del moral, tal como sucede
en la busqueda del propio bienestar y de la propia felicidad. A partir de esa sutil
diferencia se puede especificar la naturaleza de cada término. Asi, la antropologia
pragmatica supone la capacidad del hombre para perfeccionar sus facultades con
miras a cualquiera que sea su fin como individuo. Por su parte, la antropologia
moral estaria orientada hacia la activacion tanto de la capacidad del hombre para
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actuar moralmente, como de la consciencia del deber de actuar asi. Mientras que
la antropologia moral es teoria moral aplicada, la antropologia pragmatica puede
ser esto pero también algo distinto al uso moral de nuestras facultades practicas.

Se puede decir, entonces, que la antropologia pragmatica es mucho mas
que teoria moral aplicada, y que incluso mucho en ella podria no ser “moral” en
sentido estricto: mucho en ella es, de hecho, descripcion no-moral del hombre —la
pieza tedrica mas cercana a la antropologia pragmatica (y esto resulta ya bastante
significativo) es la doctrina de la prudencia.'* El proyecto de una antropologia
moral parece haber sido abandonado (suponiendo que la laconica observacion que
aparece en la Metafisica de las costumbres se pueda considerar como una nota
programatica), y su contenido resulta mas bien incorporado a la idea de una
antropologia pragmatica. De esa manera la antropologia en sentido pragmatico
retne, de un parte, las condiciones subjetivas para el ejercicio de la libertad, pero
también, y precisamente por ello, los extravios posibles en el uso de la libertad. Se
podria llevar la diferencia entre una y otra a una férmula sencilla: la antropologia
moral ilustra la realidad de la libertad humana; la antropologia pragmatica, la
realidad y los riesgos de la libertad. Tenemos, pues, una doctrina del hombre
como ser empirico (antropologia fisioldgica), una doctrina del hombre como ser
moral (antropologia moral), y una doctrina del hombre como ser empirico y moral
(antropologia pragmatica).

La Antropologia en sentido pragmdtico puede (;debe?) ser leida como una
teoria unificada del ser humano: en ella convergen las consideraciones morales de
las obras criticas pero al mismo tiempo las determinaciones empiricas fijadas por
la doctrina de la prudencia y la de la sensibilidad. Asi, la antropologia pragmatica
parece aspirar a nada mas y nada menos que dar cumplimiento tanto a las exigencias
de larazén como a las de la sensibilidad: orienta hacia el perfeccionamiento moral-
racional del ser humano, pero también, al mismo tiempo, hacia la consecucion de
la felicidad. De ser esto cierto, la antropologia pragmatica seria la pieza teérica
encargada de la realizacion del supremo bien fisico-moral, esto es, del vinculo
entre virtud y felicidad.

II.

La antropologia desarrollada desde la perspectiva pragmatica consiste en una
indagacion sobre la naturaleza del hombre, pero a diferencia de una ciencia

14 Véase también para ello Brandt 2004. El articulo de Brandt puede servir incluso como correctivo de la
valoracion “negativa” de la Antropologia que realiza el mismo autor en la obra aludida en la nota 11.
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meramente descriptiva (tal como sucede en una antropologia fisiologica), se planeta
con el fin de lograr una transformacion del objeto de estudio. La antropologia aparece
pues en Kant, primero, como ciencia que establece un conocimiento especifico, y
segundo como ciencia de la aplicacion de dicho conocimiento. La antropologia en
sentido pragmatico realizaria de este modo la deseada relacion entre conocimiento
tedrico y desarrollo practico. Esta relacion se podria expresar también de la siguiente
manera: todo conocimiento tiene un fin, que es su aplicacion. El uso y desarrollo de
facultades y talentos tiene un objetivo determinado, un resultado al que aspira'y que
se presenta bajo la forma de un ideal. El ideal, que en este caso no es otro que el de
una naturaleza humana desarrollada, se realiza en la medida en que se hace uso de
todo talento, de toda habilidad y de todo conocimiento adquirido. Perfeccionamiento
de la naturaleza humana es la expresion que resumiria el impulso pragmatico de la
antropologia kantiana. Se debe sefialar que la palabra perfeccion no designa aqui
la imagen de un estado inalcanzable, sino la puesta en obra de lo que el hombre
puede hacer (y debe hacer) dentro del marco de sus posibilidades. Recogiendo
el mandato formulado en la Doctrina de la virtud sobre el perfeccionamiento de
la propia naturaleza, la Antropologia fija como limite de la perfeccion humana
el poder especifico del ser humano, no la potencia irrealizable de una naturaleza
sobrehumana. De esta manera en la Antropologia se manifestaria el realismo de
fondo de la filosofia moral kantiana.'s

15 Enla Doctrina de la virtud se nos presenta el concepto de un fin que es la vez deber, es decir, de un fin
que no es meramente opcional sino que se debe perseguir como si fuese un deber. La propia perfeccion
es uno de estos fines (el otro es la felicidad ajena): “Si de la perfeccion correspondiente al hombre en
cuanto tal (propiamente hablando, a la humanidad) decimos que es un deber en si mismo proponérsela
como fin, entonces tenemos que ponerla en aquello que puede ser efecto de su accion, no en lo que es
solamente un regalo que el hombre tiene que agradecer a la naturaleza; porque, de lo contrario, no seria
un deber. Por tanto, no puede ser mas que el cultivo de sus facultades (o de las disposiciones naturales),
entre las cuales el entendimiento, como facultad de los conceptos, por tanto, también de aquellos que
conciernen al deber, es la facultad suprema, pero también el cultivo de la voluntad (el modo moral de
pensar) de cumplir todos los deberes en general. 1) Es para el hombre un deber progresar cada vez
mas desde la incultura de su naturaleza, desde la animalidad (quoad actum) hacia la humanidad, que
es la inica por la que es capaz de proponerse fines: suplir su ignorancia por instruccioén y corregir sus
errores; y esto no solo se lo aconseja la razon practico-técnica para sus diferentes propositos (de la
habilidad), sino que se lo ordena absolutamente la razon practico-moral y convierte este fin en un deber
suyo, para que sea digno de la humanidad que habita en ¢€l. 2) Progresar en el cultivo de su voluntad
hasta llegar a la mas pura intencion virtuosa, al momento en que la /ey se convierta a la vez en movil
de aquellas de sus acciones conformes con el deber, y obedecerla por deber, en lo cual consiste la
perfeccion practico-moral interna” (Kant, 2008: 238s. / AA VI: 386). Como se ve, no se trata de una
doctrina que pretenda convertir la naturaleza humana en sobrenaturaleza, sino de una instruccion que
conjunta la conciencia de los limites humanos con la conciencia de las posibilidades humanas. Se trata,
en suma, del programa humanista caracteristico de la Modernidad: ilustracion pedagogica e ilustracion
moral como medios (y fines a la vez) para una vida verdaderamente humana.
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La Antropologia estd orientada hacia la determinacion de las condiciones
subjetivas de una libre auto-disposicion, hacia la aclaracion de los elementos
constitutivos de la naturaleza humana que permiten al hombre trabajar sobre si
mismo, disponer libremente sobre su propia esencia. El término esencia no designa
aqui un fondo metafisico que subyace a la naturaleza empirica del hombre, sino
el conjunto de elementos que constituyen aquello que denominamos usualmente
naturaleza humana: dicho término resumiria tanto la constitucioén sensible del
hombre como su constitucidn inteligible.

La presencia de elementos empiricos y racionales hace de lo pragmatico una
reflexion sobre el uso de la facultad de la libertad atendiendo, paraddjicamente, a
fines propuestos por las inclinaciones. Definitivo aqui no es, sin embargo, el peso
de las inclinaciones, sino la unificacion, o reunion, de los fines empiricos bajo las
directrices de la razon. Se puede afirmar entonces que lo pragmatico intenta conciliar
el uso regulador de la razén con la realizacion de fines empiricos. La Antropologia
puede leerse también, por eso, como estudio de las condiciones de posibilidad
subjetivas de la felicidad segtn criterios racionales. Se podria hablar aqui incluso
de un aprovechamiento racional —en sentido kantiano— de la propia naturaleza.

Laidea sobre la que se funda la antropologia pragmatica no es otra, pues, que
la del auto-perfeccionamiento. Pero es en el vinculo entre perfectibilidad y utilidad
donde se evidencia de manera mas clara el caracter no preeminentemente moral
de lo pragmatico en Kant. Sin embargo, dadas las condiciones de la teoria moral
kantiana ello implica el reconocimiento de los principios morales como limites
negativos de todo proyecto individual de perfectibilidad.'®

Con todo, la Antropologia no es solamente algo asi como un conjunto de
prescripciones orientadas al perfeccionamiento del hombre. Su sentido no se agota

16 Liesbet Vanhaute (2011) constata la orientacion teleologica de la antropologia pragmatica, lo cual la
acercaria mucho a una antropologia moral —bajo la idea del perfeccionamiento moral, afiadimos—,
pero al mismo tiempo sefiala la presencia de elementos distintos a la pura moralidad en la obra, al
punto de sefialar que la moralidad no es el foco predominante en ella, razon por la cual no se le puede
reducir a antropologia moral. En una direccion similar a Vanhaute, y a la del presente articulo, Giinter
Zoller (2011) afirma la distincion entre filosofia critica y antropologia, con el fin de reconstruir una
antropologia politica en Kant. Dicha antropologia hace parte del potencial critico de la antropologia
kantiana, pero como tal constituye una posibilidad mas de aplicacion del enfoque pragmatico en
general. A pesar de realizar una reconstruccion cuidadosa, Zoller no se ocupa del concepto nucleo de
la antropologia politica, el de ciudadano, y por lo tanto no aborda la contradiccion fundamental sobre
la que esta construida la antropologia politica en Kant, no pudiendo por ello determinar la necesidad
de complementar el enfoque pragmatico en general ni la direccion especifica en que esto debe suceder.
En un articulo que aparecera en el proximo niimero de esta revista abordaré el nucleo problematico de
la antropologia politica en Kant: la distincion entre ciudadanos activos y ciudadanos pasivos.
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en el caracter instrumental de lo pragmatico. La Antropologia quiere ser también,
y quiza principalmente, la presentacion de la libertad, la ciencia mediante la
cual salen a la luz las condiciones de realizacion de la libertad misma. Con otras
palabras: la Antropologia querria ser la ilustracion practica de la libertad, y por lo
tanto el necesario correlato sistematico de su imposible deduccion critica. Asi, la
Antropologia parece querer realizar lo que ni la Fundamentacion de la metafisica de
las costumbres ni la Critica de la razon practica pudieron llevar a cabo, a saber: la
demostracion de la libertad. A pesar de esto, la Antropologia no se puede entender
como mero agregado de la teoria moral, como su mera ilustracion, y ello se hace
visible mediante el que se podria denominar significado amplio de la nocion de
cosmopolitismo:

Una antropologia tal, considerada como conocimiento del mundo [Weltkenntnis] que
viene después de /a escuela, no se llama todavia propiamente pragmatica... sino cuando
contiene un conocimiento del ser humano como ciudadano del mundo [ ...] las expresiones:
conocer el mundo y tener mundo tienen significado bastante diferente; ya que [una se refiere
a alguien que] solo entiende [versteht] el juego que ha observado, y [la otra se refiere a
alguien que] ha tomado parte en el juego [mitgespielt]. (Kant, 2010a: 12 / AA VII: 120).

Como se ha dicho, el ideal de lo pragmatico no es ni una pureza moral
imposible, ni una potencia sobre-humana, sino la participacion en lo que Kant
denomina “el juego del mundo”: formacion de la propia subjetividad mediante
toda praxis intersubjetiva. Es ése el ideal de naturaleza humana propio de una
antropologia en sentido pragmatico, y su realizacidon se da bajo la forma del
“ciudadano del mundo”. Este término no se reduce a su sentido politico, como
denominacion de todos los integrantes de una hipotética federacion de naciones,
sino que sugiere también la posibilidad —y el deber— de que el individuo se
apropie de las fuerzas y facultades con que ha sido dotado. Asi, las descripciones y
clasificaciones sobre el buen o mal uso de facultades que se encuentran en la primera
parte de la Antropologia, titulada “Didactica antropologica”, y que en principio
parecen algo meramente anecdotico, deben ser consideradas como descripciones
que ensefarian al individuo, mediante el ejemplo y la ilustracion, a apropiarse de
manera consciente, de manera practica, de su propia subjetividad. La formacién del
si mismo gracias la formacion de un nosotros es el nicleo de lo que se denomina
en Kant “ciudadano del mundo”, y por ello el sentido primario del término es el
de una auto-apropiacion racional. Asi, en un sentido mas amplio, la antropologia
pragmatica seria la realizacion practica de la filosofia moral bajo la forma del
trabajo tanto individual y como conjunto para la creacion de una comunidad de
ciudadanos del mundo.
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I11.

Es bien sabido que la Critica de la razén pura se ocupa del problema de la libertad
en la tercera antinomia, y que el resultado —desde cierto punto de vista— es
negativo: la libertad no se puede probar, aunque tampoco negar, y por lo tanto
mucho menos mostrar. El problema de si la libertad es real, o incluso el problema
de como sea posible, es, desde el punto de vista de una critica de la razén pura,
“algo que sobrepasa la capacidad de nuestra razoén” (AS557 / B585).

Por su parte, la Fundamentacion de la metafisica de las costumbres termina
con la declaracion de que “...dado que no se le puede adscribir nunca un ejemplo
segun alguna analogia, la libertad no puede ser nunca concebida, ni aun so6lo
comprendida” (Kant, 1996: 249 / AA 1V: 459). Por ello, continta Kant, ante la
pregunta por como ella —por si misma, sin otros resortes— puede ser practica, la
razon se revela como “enteramente impotente, y todo esfuerzo y trabajo en buscar
explicacion de ello sera perdido” (Kant, 1996: 255/ AAIV: 461). Ese es, pues, “el
limite supremo de toda indagacion moral”: de la libertad s6lo podemos llegar a
concebir su inconcebibilidad | Unbegreifflichkeit] (Kant, 1996: 255s./ AATV: 462s.).

Sobre el mismo asunto, la Critica de la razon prdctica no podia entregar
mejores resultados, y es asi como alli no sélo no es posible una deduccion de la
libertad sino que ni siquiera se puede esperar una ilustracion de la misma. Lo unico
que nos es dado esperar es el denominado faktum de la razon. La libertad es descrita
alli por ello como “facultad inescrutable, que ninguna experiencia puede probar”
(Kant, 2011a: 55/ AA V: 47).

Se debe tener en cuenta, sin embargo, lo siguiente: el “fracaso” de la
Fundamentacion y de las dos Criticas, en lo que a la deduccion y a la prueba
de la libertad se refiere, solo es tal si se busca someter el hecho de la libertad a las
reglas generales que determinan lo que es un hecho, un fenémeno. La acusacion de
fracaso es formulada por la concepcidn erronea de la libertad, por la interpretacion
de ésta como cosa en el mundo. Tal punto de vista seria el de la denominada
“fisiocracia trascendental”.!”

Desde otra perspectiva tedrica, la explicacion de como es posible la libertad
deriva en el problema de que el fundamento trascendental de la misma no puede ser
expuesto, pero si es posible, en cambio, mostrar tanto las condiciones subjetivas

17 Véase Critica de la razon pura, “Observacion a la tercera antinomia. Observacion a la antitesis” (A448
/ B476).
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del ejercicio de esa facultad como los obstaculos subjetivos para el mismo.'® Es
precisamente esto lo que hace el ntcleo de la Antropologia. Es claro que esta no
intentara superar el “fracaso” de las obras de fundamentacion; su labor consistira
mas bien en sacar a la luz las condiciones subjetivas, no trascendentales, del uso de
la libertad. Pero la pregunta por el uso de la libertad remitira justamente al sentido
del término “pragmatico” y a la figura del “ciudadano del mundo”. Otros enfoques
esclarecen los diversos modos de la libertad —como libertad politica, juridica,
social— pero solo el enfoque antropoldgico-pragmatico puede ligar la idea de la
libertad con aquello que en los seres humanos hace posible la realizacion de dicha
idea: los limites y posibilidades de la naturaleza humana.

El punto decisivo para la consideracion de la Antropologia como elemento
clave en la doctrina de la libertad se encuentra en la Critica de la razon pura. En el
apartado titulado “Explicacion de la idea cosmologica de una libertad en conexion
con la necesidad universal de la naturaleza”, Kant recoge el resultado de la tercera
antinomia y lo convierte en la base para una reconstruccion sensible de la libertad,
que seria la Ginica posible y que solo se puede realizar a partir de las manifestaciones
empiricas de esta. El ser humano se describe en ese pasaje segun la dicotomia —
metodologica, no ontologica— causa phaenomenon 'y causa noumenon. Bajo la
primera denominacioén, el ser humano es un ente empirico sometido a la causalidad
natural; bajo la segunda, inteligencia que puede darse leyes a si misma. El caracter
empirico da cuenta del sometimiento del ser humano a las leyes de la naturaleza,
pero es a la vez el “escenario” donde aparece una clase de causalidad distinta a la
natural: la causalidad por libertad. Decisivo aqui no es la separacion entre caracter
empirico y caracter inteligible (Denkungsart), sino el hecho de que aquello que
sucede debido al caracter inteligible sucede como un hecho en el mundo, como
hecho empiricamente perceptible: como decision, como palabra, como acto, como
omision. El caracter inteligible se manifiesta necesariamente de manera sensible,
pero en la sensibilidad no se encuentran —ni se agotan— las razones del actuar
autonomo. El caracter empirico se comportaria asi, pues, “como el signo sensible”

18 Es aqui donde la doctrina del faktum de la razon cumple su funcion explicativa: “la ley moral se da,
por asi decir, como un hecho de la razon pura [als ein Faktum der reinen Vernunfi] del cual tenemos
conciencia a priori y que es apodicticamente cierto, aun suponiendo que no se pueda encontrar en la
experiencia un solo ejemplo en el que se haya observado exactamente” (Kant, 2011a: 55/ AA V: 47).
Kant asume la imposibilidad de una deduccion de la libertad, y remplaza este procedimiento “juridico”
por la postulacion apodictica de la existencia de la ley moral en el &nimo humano, cuya consciencia
habra de servir como principio de la deduccion de la libertad misma. Se trata de un procedimiento
paraddjico, pues una vez aceptado el caracter apodictico de la ley moral, se debe aceptar la existencia
de la facultad que se manifiesta en esta, a saber: la libertad. Con ello toda deduccion se hace innecesaria.
En razon de esto el faktum de la razén no es tanto el principio de una deduccion como el instrumento
teodrico que elimina la necesidad de la misma.
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(das sinnliche Zeichen) del caracter inteligible, esto es, de la libertad trascendental
(A546 / B574). El caracter empirico, que es en esencia heterénomo, deja ver el
fundamento de la autonomia de la libertad en todo acto racional. La aparente
contradiccion (que el cardcter heterdonomo sea autonomia) se diluye si se considera
que no es en el cuerpo donde yace el fundamento de la autonomia (a ello se refiere
Kant cuando afirma que desde el punto de vista de su existencia como cuerpo el
hombre no es mas libre que cualquier otro cuerpo en la naturaleza), sino en la razon,
pero esta, a su vez, s6lo puede existir como razén encarnada: “desde el punto de
vista de este caracter empirico no hay libertad alguna, y sin embargo s6lo segiin
¢l podemos considerar al hombre, cuando solamente pretendemos observario e
investigar fisioldogicamente, como ocurre en la antropologia, los moviles de sus
acciones” (A550 / B579). Es con la paradoja de que so6lo a partir de su caracter
empirico se puede considerar al hombre como inteligencia que tiene que lidiar la
Antropologia, pero puede hacerlo porque ya antes se habia establecido la posibilidad
de que dicho caracter empirico no agotara la naturaleza humana. Por esta razon,
las obras criticas encuentran su correlato metodologico en la Antropologia, tanto
como esta posee su fundamento en ellas.

Larelacion tensa y constitutiva entre caracter inteligible y caracter empirico
se reproduce en Kant al nivel de la obra escrita, pero no de manera problematica
sino totalmente articulada y segun el principio de la division entre condiciones
trascendentales y manifestaciones materiales. Se debe sefialar, por ello, que la
manifestacion sensible del caracter inteligible no es la racionalidad misma que
funge como fuente de la accidn, sino la condicion material necesaria para que dicha
racionalidad se manifieste y se realice. Sin el caracter empirico, el caracter inteligible
permaneceria incognoscible —e inactivo. Lo que nos da, pues, toda manifestacion
del caracter inteligible es un “signo sensible” de la libertad trascendental. Es asi
como s0lo en el caso de la libertad se nos manifiesta lo trascendental, mas no
directamente sino mediante signos. No es la libertad misma la que se muestra
en nuestro actuar, no el fundamento trascendental en tanto facultad moral, sino
la realizacion empirica de un poder no reducible a circunstancias materiales. La
libertad, pues, no existe sino en sus hechos, pero estos so6lo pueden llegar a ser
si previamente hay en el ser que actlia la capacidad para ello. La dialéctica entre
facultad y manifestacion es clara: la primera es condicion de posibilidad de la
segunda, pero la segunda es aparicion real de la primera. No se puede concebir
la una sin la otra. Si bien la evaluacion de un hecho moral solo se puede realizar
desde el punto de vista del caracter empirico, ello no significa que dicho caracter
pueda dar cuenta de las razones morales para actuar: s6lo puede indicar que hay
razones distintas a la mera causalidad natural. Sé6lo desde el punto de vista de la
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evaluacion de los actos puede hablarse de una prioridad del caracter inteligible; de
otro modo, se debe considerar siempre la correlacion entre ambos caracteres.'” La
solucion de la tercera antinomia apunta precisamente a sostener, de una parte, la
necesidad metodologica de separar una causalidad de otra con el fin de superar el
reduccionismo fisicalista, pero, de otro lado, a la necesidad ontologica de mantener
la unidad de ambas al sefialar el peculiar modo racional-empirico de la existencia
humana: el dualismo kantiano refleja precisamente la existencia dual pero una del
ser humano. Caracter empirico y caracter inteligible son elementos constitutivos de
la accion humana y cada uno cumple una funcion especial. Si la Critica de la razon
pura opera en la direccion que va del caracter inteligible al empirico, la Antropologia
opera en la direccidn contraria. Asi, la Critica establece la posibilidad de la libertad
sin poder mostrar nada de ella, mientras que la Antropologia se ocupa de reconstruir
las manifestaciones sensibles de la libertad, sin tener que problematizarla y menos
aun sin verse obligada a establecer su fundamento.*

La Antropologia puede ser considerada una semiotica de la libertad en cuanto
recoge y cataloga los signos manifiestos de la facultad moral. La division de la obra
permite apreciar el modo en que esto se lleva a cabo. En primer lugar, se definen las
facultades basicas de acuerdo a la division entre sentidos externos (tacto, oido, vista,
gusto y olfato) y sentido interno (imaginacion, memoria, facultad de designar). En
segundo lugar, se tematiza el sentimiento de placer y displacer. En tercer lugar, la
facultad apetitiva (emocion, pasion). En cuarto lugar, las diferencias del caracter
y temperamento, de razas y de sexos, y, finalmente, las consecuencias pragmaticas
de toda la descripcion (que incluyen consecuencias morales, juridicas y politicas).
Pero la clasificacion no es una finalidad en si misma, sino que se realiza con el

19 “From the practical standpoint, one also considers the status of the empirical. An agent is interested
in evaluating actions or volitions that occur in the realm of experience. This is true for both moral
evaluation and moral deliberation. When one evaluates oneself or another, one evaluates an action or a
volition that is experienced. Only insofar as a volition enters the realm of experience can it be an object
of evaluation, but if a volition is considered as experienced, it must be considered according to the
perspective of empirical investigation. This does not mean that the empirical perspective is the proper
perspective for moral evaluation; it clearly is not. But when we evaluate something, the perspective of
empirical investigation is at hand. We can privilege the moral perspective for the purpose of evaluation
only because we consider the moral perspective more fundamental than the empirical one. The self
considered as free is the ultimate ground of what is observable, and not vice versa” (Frierson, 2003:21).

20 En Sturm 2011 se utilizan los conceptos de caracter empirico y caracter inteligible para contrastar la
antropologia kantiana con la nocioén de una ciencia del ser humano en Hume. En direccion similar,
pero ofreciendo una aplicacion del enfoque pragmatico, Alix Cohen (2009) interpreta la antropologia
kantiana como ciencia humana no modelada de modo matematico ni fisico sino biologico, y sugiere
su utilizacion como marco de referencia para una fundamentacion filosofica y epistemologica de las
ciencias sociales.
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objetivo de establecer la division entre buenos y malos usos de la totalidad de las
facultades humanas. Un buen uso seria aquel en el cual se manifiesta el caracter
inteligible, es decir, la libre disposicion sobre la facultad descrita. El mal uso, en
cambio, pondria de manifiesto el modo en que los condicionamientos naturales
o adquiridos determinan el uso de las potencias humanas. Si bien Kant no utiliza
las expresiones “buen uso” o “mal uso”, el sentido pragmatico de su antropologia
esta orientado a la caracterizacion del modo mas adecuado (por racional, es
decir, autobnomo) para el despliegue de toda facultad humana. En este sentido,
la Antropologia puede realizar la labor de clasificacion y lectura de signos de la
libertad a partir de la definicion del uso pragmatico de las capacidades humanas.
Ello determina un punto mas importante ain: la Antropologia no esta concebida
en primera instancia como taxonomia de los comportamientos morales, sino como
descripcion del modo en que dichos comportamientos surgen, como doctrina de la
produccion de signos libres.*' No se debe confundir aqui la produccion del signo
con su fundamento de posibilidad: la produccion del signo parte del faktum de la
existencia de la facultad que lo produce, y solo tiene que ver con el modo en que
el individuo puede hacer uso de dicha facultad —por ello se nos hablara de un
“modo pragmatico”. La pregunta por el fundamento de la posibilidad del signo
mismo (del acto perceptible), en cambio, no tematiza el uso de la facultad sino su
caracter de estructura general.

La especificidad de la Antropologia, frente a las obras criticas de filosofia
moral, permite afirmar, pues, que la teoria kantiana de la libertad posee dos ntcleos
y que solo si se les estudia en su diferencia pero al mismo tiempo en su necesaria
relacion es posible comprenderla como una doctrina coherente y robusta sobre la
moralidad: en primer lugar el nticleo formado por una doctrina trascendental de la
libertad, formulada en las obras criticas; y en segundo lugar, el niicleo constituido
por una semiotica de la libertad, que se encontraria en los escritos sobre historia,
politica, derecho, pedagogia y religion, pero sobre todo en la Antropologia en
sentido pragmdtico.

21 Véase Stephenson 2011 para una discusion de aspectos epistemologicos vinculados a la experiencia
del error perceptual en los casos de la ilusion y de la alucinacion, como formas de mal desempeflo
de las facultades descrito en la Antropologia. La leccion de antropologia le permitié a Kant no sélo
explorar nuevos enfoques y perspectivas, sino también reformular lo que en otras areas era materia
fija de ensefianza. Asi sucedié por ejemplo con el concepto de sensibilidad, que en la Antropologia
aparece como reformulacion del concepto de Baumgarten de una facultad inferior de conocimiento
(véase Wunsch 2011).
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Conclusiones

La Antropologia de Kant, a diferencia de otras escritas en su estela (las de Scheler
y Cassirer por ejemplo, pero también las de Gehlen y Plessner) no contiene una
definicion clara ni, por supuesto, una descripcion definitiva del hombre. A lo sumo
se podria decir, basandonos en las figuras y en las intenciones de la obra, que e/
hombre es el ser que puede y debe perfeccionarse a si mismo. Pero del hecho de
que no haya una definiciéon no se debe extraer la conclusion de que la empresa
entrega saldo negativo. Al contrario: la Antropologia encuentra un filon que puede
seguir explotandose, pues en ella la definicion de lo que sea un ser humano cede
a la descripcion.

Mientras una definicion fija la esencia del objeto definido, su naturaleza
y sus posibilidades, una descripcion entrega datos que permiten aprehender el
objeto como tal, pero en principio deja abierta la posibilidad de agregar cada vez
nuevos elementos a la figura trazada. La descripcion parte de la conviceion de que
el objeto tiene una historia y tiene también la posibilidad de continuar su historia.
En la Antropologia no hay por lo tanto un conocimiento de lo que es el hombre,
como cuanto una descripcion de las manifestaciones mediante las cuales cierto
ente puede alcanzar una determinacion especifica: la de “ser humano”. Es en este
sentido que se afirma que la definicion (“el ser humano es X”) cede su lugar a
la descripcion (“X es un ser humano™).?? Por ello en la Antropologia no hay un
concepto de hombre, sino mas bien el acumulado de un proceso de observacion.
De hecho, el concepto de lo pragmatico designa un proceso y por ello mismo no
entrega una definicion sino una descripcion.

Por lo demas, en este punto se hace evidente uno de los problemas centrales
de toda antropologia filosofica: la tension entre descripcion y prescripcion. Dicho
de otra manera: la tension entre normatividad y experiencia, entre ideal y realidad.
Una descripcion del ser humano implica dar cuenta de la complejidad y diversidad
de la existencia humana —o por lo menos sugerirla— desde la consciencia de la
imposibilidad de una teoria definitiva sobre la naturaleza humana.” En el caso

22 Naturalmente una descripcion del ser humano presupone una forma mas o menos definida de lo que es
el ser humano, pues de lo contrario no podria identificar aquello que define como un ser humano. La
cuestion definitiva reside aqui en el “mas o menos”, pues de las constantes antropologicas que permiten
identificar algo como un ser humano y de las que se nutre la descripcion, no se deriva un concepto
cerrado y completo del hombre. Con otras palabras: una lista de datos antropoldgicos fundamentales
(como el lenguaje, la capacidad de abstraccion, la imaginacion o el erotismo) no constituyen por si
mismos, considerados de manera abstracta, una teoria sobre el ser humano.

23 Este principio metodologico no se puede absolutizar: una antropologia filosofica coherente no es
precisamente aquella que se resigna a afirmar que el hombre es inefable. La imposibilidad de una
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especifico de la relacion entre antropologia y moralidad, el hecho de la complejidad y
diversidad de la existencia humana significa que la facultad de actuar moralmente, que
remite a un ideal de vida, es apenas una parte de dicha existencia. Por ello, la reflexion
normativa no coincide con la descripcion, y es con todo s6lo una parte de esta ultima.

Hay tres grandes complejos tematicos que se pueden explorar a partir de
la antropologia kantiana. Estos temas, mas que abrir nuevos sentidos para la
antropologia kantiana, podrian ser utiles a la hora de problematizar aquello que se
ha denominado “antropologia filosofica”, en concreto posibilitarian una articulacion
coherente entre antropologia filoséfica y filosofia moral, es decir, entre un discurso
filosofico de corte descriptivo y uno de corte normativo:

1. La relacion entre sensibilidad y moralidad: una antropologia filosofica
dotada de un enfoque pragmatico permitiria desarrollar una estética de las
costumbres —doctrina que Kant sugiere en la Doctrina de la virtud pero que
tematicamente estaria ubicada dentro de una antropologia pragmatica. Por
estética de las costumbres se ha de entender el estudio de los sentimientos
morales en su aparecer especifico, en sus formas concretas de manifestacion.
En este sentido basico, una estética de las costumbres seria una fenomenologia
de la vida moral de los individuos concretos. Una doctrina tal podria dotar de
un contenido determinado nociones necesariamente abstractas, tales como
autonomia, deber moral y responsabilidad. En este sentido, una antropologia
filoséfica formulada a partir de un enfoque pragmatico podria contribuir
a la evaluacion tedrica de los fendomenos del agrado y de la repugnancia
moral, importantes tanto para la manifestacion de valoraciones criticas de
hechos y comportamientos como para iniciar procesos de consolidacion
o de transformacion individuales o colectivos. La aprehension tedrica de
la moralidad concreta, de las propias condiciones empiricas de existencia
y de las de los otros individuos, llevada a cabo gracias al uso del enfoque
pragmatico, puede representar para al pensamiento critico una herramienta
epistemolodgica importante.?

teoria cerrada de la naturaleza humana presupone, de una parte, que hay ciertas constantes o datos
antropologicos fundamentales, y al mismo tiempo, de otro lado, que dichas constantes adquieren una
configuracion historica especifica, explicable a posteriori pero imposible de predecir. El caracter no
definitivo de una antropologia filoséfica debe ser tomado por ello s6lo como un principio metodologico,
nunca como el contenido de la misma.

24 “The first role that one might ascribe to empirical influences is an epistemic one. According to this
account, certain influences, such as polite society, a well-functioning political system, a good moral
education, or well-cultivated emotions, aid in discerning morally relevant features of a situation. One
who lives in a society with rigidly enforced gender or class roles, for instance, might not recognize the
harm done to women or to members of a lower class as morally relevant in deliberation. These empirical
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2. El problema de la motivacién moral: desde la perspectiva pragmatica, la
antropologia filosofica puede enunciar no sélo las condiciones subjetivas
negativas respecto al actuar moral, sino también las condiciones y estructuras
subjetivas que hacen posible el ejercicio de la autonomia moral, es decir,
podria arrojar luces sobre los elementos propios de la naturaleza humana
que posibilitan el actuar moral.

3. El vinculo entre descripcion y prescripcion: una manera tipica de proceder de
la antropologia filosofica es la descripcion de estados subjetivos, lo cual —
segun Kant— en lugar de veracidad y utilidad, “conduce facilmente al delirio
y alalocura [Schwdrmerei und Wahnsinn]” (Kant, 2010a: 31/ AAVII: 132).%

influences would thus hinder one from being morally good. On the other hand, emotional sensitivity
to the pain of others or a moral education that teaches one to recognize morally relevant features of
a situation can be invaluable aids to choosing rightly. By revealing or concealing morally relevant
features of one’s choices, empirical influences can —or so it seems— affect whether one turns out to
be good or evil. But because these influences affect merely one’s cognitive faculties, one still freely
chooses whether to act on good or evil maxims. Assigning this role to moral anthropology thus seems
to reconcile empirical influence with transcendental freedom” (Frierson, 2003: 70). Frierson adjudica
esta posibilidad a la antropologia moral, pero la comprension amplia de la antropologia pragmatica
que propongo aqui permite asignar esta funcion a dicho enfoque. En la Doctrina de la virtud Kant
sugiere que si bien una estética de las costumbres no haria parte de la metafisica de las costumbres en
cuanto seria mera exposicion subjetiva de esta, ocupandose solo del aspecto material de la vida moral,
si seria en cambio importante por cuanto permitiria evaluar racionalmente la relacion entre principios
morales y sentimientos morales concretos: en una probable estética de las costumbres “los sentimientos
que acompanan a la fuerza constrictiva de la ley moral hacen sensible su efectividad (por ejemplo, la
aversion, el miedo, etc., que hacen sensible la repugnancia moral) con el fin de aventajar a los estimulos
meramente sensibles.” (Kant, 2008: 263 / AA VI: 406). La estética de las costumbres estaria asi mas
relacionada, de un lado, con la doctrina de la prudencia, y, de otra parte, con la antropologia pragmatica.

25 Percepcion y descripcion serian modos de la investigacion antropoldgica. Percibirse a si mismo
[bemerken | animadvertere] no es todavia observarse a si mismo [beobachten / observaren]. Esto ltimo,
afirma Kant en el pasaje citado, consiste en una agrupacion metodica de las percepciones que tenemos
de nosotros mismos [methodische Zusammenstellung der an uns selbst gemachten Wahrnehmungen),
recoleccion de datos que suministra la materia para el “diario de un observador de si mismo y conduce
facilmente al delirio [Schwdrmerei] y a la locura [ Wahnsinn].” Al “observador de si mismo” que esta
dominado por el contenido de sus observaciones y que por lo tanto no puede imponer a estas un hilo
conductor con el objetivo del andlisis, le falta la capacidad de abstraccion que en pagina previa Kant ha
caracterizado como “libertad de la facultad de pensar”: “Poder hacer abstraccion de una representacion,
incluso cuando ella se impone al ser humano a través de los sentidos, es una facultad mucho mayor que
la de prestar atencion; porque demuestra la libertad de la facultad de pensar, y [demuestra] el poder de
la mente, de tener en su dominio el estado de las representaciones propias (animus sui compos). En
este respecto, la facultad de abstraer es mas dificil, pero también mas importante, que la de la atencion,
cuando concierne a representaciones de los sentidos” (Kant, 2010a: 30 / AA VII: 131). La capacidad
de dominio de las propias representaciones se reproduce en la moralidad bajo la idea del sometimiento
de las inclinaciones a la voluntad racional. Libertad, tanto en sentido tedrico (libertad de pensamiento)
como en sentido practico (libertad de accion), es para Kant esencialmente auto-dominio. Como se ha
afirmado, el concepto de lo pragmatico esta construido sobre esta idea y consiste en la realizacion de
dicho auto-dominio.
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Los argumentos normativos, al contrario, se establecen bajo las formas de
prescripciones. Una antropologia filosofica formulada desde una perspectiva
pragmatica ofrece la posibilidad de vincular el aspecto descriptivo con un
fondo normativo, a la manera en que la antropologia kantiana logra vincular
una idea tan altamente determinada como la de la bisqueda individual de la
felicidad con la idea abstracta de la virtud. El desafio consiste aqui en lograr
dicha articulacion dentro de otras coordenadas, ya no solamente dentro del
sistema kantiano. Se podria decir que de acuerdo al enfoque pragmatico, el
elemento normativo actiia como un doble correctivo: a nivel epistemoldgico
y a nivel practico. Con ello se podrian relativizar los dos grandes peligros
de toda antropologia filosdfica: la vacuidad y el idealismo. Por lo demas,
este parece ser el tema fundamental de toda antropologia filosofica que se
quiera critica y no meramente descriptiva: la construccion del vinculo entre
normatividad y experiencia sobre un fondo secularizado.

Si es valido lo que he dicho hasta el momento, la Antropologia en sentido
pragmadtico no constituye entonces una texto mas dentro del opus kantiano, sino que
mas bien debe ser leida como la obra donde, por un lado, convergen los rendimientos
alcanzados en las obras criticas en torno al problema de la libertad, y donde, de otra
parte, se tematizan problemas cruciales de las obras de aplicacion, como el problema
de la convivencia, la concepcion teleologica de la naturaleza humana (tanto en
sentido moral como pragmatico) y las relaciones entre determinaciones empiricas
y condiciones trascendentales (como sucede en las someras indicaciones acerca
del lenguaje y de la constitucion de la subjetividad empirica a partir de condiciones
dadas a priori, o en el breve tratamiento de la relacion entre las formas del cuerpo
humano y la forma especifica de la razén humana). Todo ello bajo la forma de lo
que de manera general se ha denominado aqui una semiotica de la libertad.

Se debe reconocer, de otra parte, que la Antropologia no constituye un
tratado exhaustivo sobre la naturaleza humana, y que mucho en su argumento es
mera substancia anecdodtica —ejemplo paradigmatico son las categorizaciones de
los sexos y las razas en la segunda parte de la obra. No hay que pensar, finalmente,
que la obra determina la totalidad de las posibilidades practicas del individuo
concreto, como si se ofreciese en ella una clave privilegiada para acceder a ese
estado optimo de desarrollo que alli se define como “la verdadera humanidad™?,
ya que, en su existencia, el individuo realiza todo esto de algiin modo. Pero esto
ya es objeto de otras discusiones.

26 0O, como se afirma en el mismo texto mas adelante, “...la union de la vida social regalada con la virtud
[die Vereinigung des geselligen Wohllebens mit der Tugend]” (Kant, 2010a: 262 / AA VII: 278).
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Introducciéon

Resulta ya todo un clasico entre los epistemodlogos disputar sobre cual es la base en
que se cimenta nuestro saber objetivo del mundo, a lo que se ha ido respondiendo de
multiples maneras que han ido abarcando desde la apuesta por un ser ingénito ideal
extrapolado hacia el otro lado de nuestros confines empiricos, hasta la mas simple
asuncion —extremada por pensadores como Condillac— de la nuda sensacion
como generadora autosuficiente de todo cuanto conocemos. A tal respecto, la
Teoria del Conocimiento no ha escatimado en propuestas variopintas; pero no
fue hasta bien entrado el siglo XIX, con la publicacion de los Grundziige der
physiologischen Psychologie de Wundt en 1874 y el consiguiente surgimiento de
la escuela asociacionista, que al problema filoso6fico de la interaccion sujeto-objeto
se le dio un moderno tratamiento cientifico y fisiologico y que afios después habria
derivado en el vigente paradigma gestaltico de la percepcion. Pues bien, muchos
de estos avances en la moderna psicologia ya tuvieron antes grandes intuiciones
filosoficas que le habrian servido perfectamente de apoyo; y entre estas grandes
intuiciones, una de las mas importantes fue sin duda la teoria schopenhaueriana
de la percepcion.

Ante todo, hay que notar a todas luces que ya desde la antigiiedad el
conocimiento humano ha supuesto la ineludible interaccién entre un sujeto
cognoscente y un objeto conocido. Pero si bien es cierto que para los pensadores
premodernos instalados en el realismo ingenuo el acto cognitivo constituia la
captura fidedigna de una realidad externa, de un mundo ahi fuera (como si lo
“fotografiaramos” con nuestra alma), subsistente y emancipado de nuestro poder
cognoscente, la mayoria de epistemdlogos modernos, sobre todo desde Descartes,
se hurtaron a dicha ingenuidad tras percatarse del papel inequivocamente activo y
constructivo que desempefiaba el sujeto. En efecto, el polo del “yo” tendria algo
que aportar al objeto conocido, pues este no lo obtendriamos ya mediante una
simple recepcion pasiva de data. Y Kant acometio por fin ese giro copernicano del
conocimiento merced al cual los objetos se amoldarian a las estructuras formales
que les impondria el sujeto, funcionando este como el baricentro de aquellos,
al igual que para Copérnico los planetas orbitarian en torno al Sol. El articulo
que nos ocupa, asi pues, pretende ofrecer una particular reflexion sobre la vision
schopenhaueriana del conocimiento empirico del mundo. Por un lado advertiremos
su cercania con Kant, a quien adeuda el apriorismo de la causalidad, pero por otro
comprobaremos, abundando en su intringulis, que dicho conocimiento empirico
toma la percepcion como hecho neurofisiologico del animal (en cuyo reino nos
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incluimos los seres humanos) excediendo el sentido lato de la sensacion. Esta
comprension adelanta ya los ulteriores avances de la Psicologia de la Forma en la
que el todo perceptivo desborda la mera suma de las partes sensitivas, con lo que
quedaremos debidamente facultados para atribuir un trasfondo psicologista a la
teoria schopenhaueriana de la percepcion.

1. El a priori causal en la configuracion del mundo percibido

Aunque Schopenhauer ganara para su gnoseologia todo un resorte neurofisioldgico
que habia brillado por su ausencia en el trascendentalismo kantiano, resulta
innegable su compromiso con la doctrina del regiomontano. Lo primero que,
para Schopenhauer, nos ensefia a simple vista hasta qué punto interviene nuestra
inteligencia para configurar el mundo percibido es el apriorismo de la causalidad.
Y es que, pese a descartar por completo su estatuto conceptual o categorial,
Schopenhauer si que coincide con Kant en no doblegar la causalidad al primado de
la experiencia. Junto con el espacio y el tiempo, la causalidad constituye la piedra
angular que articula la relacion representacional entre sujeto y objeto. Ni resulta de
un simple habito con que logramos predecir los conjuntos futuros de percepciones
(y por tanto quitaria la razon a la pretension humeana), ni tampoco resulta ser un
concepto puro de un entendimiento que no depende de los datos sensibles aunque
esté en contacto con ellos mediante la Imaginacion (contra Kant en este caso); por
el contrario,

la tinica demostracion auténtica de que conocemos la ley de causalidad antes de toda

experiencia radica en la necesidad de efectuar un transito desde la afeccion sensorial —que

solo se da empiricamente— hasta su causa para llegar a la intuicion del mundo externo.
(Schopenhauer, 2005: 67)

El apriorismo de la ley causal se debe por tanto a un proceso genético
fundamental en la construccién del mundo percibido. El sujeto perceptor
cuando reconoce el objeto presuntamente real que se le aparece no ha procedido
sino derivando de una mera afeccion subjetiva sin significado alguno —
gnoseologicamente, no autosuficiente— la causa que la provoca como exterior,
como fenémeno encuadrado simultineamente en el espacio y el tiempo (formas
puras de la experiencia sensible anexas a la causalidad). Sin la colocacion de lo
netamente sentido en unas coordenadas espaciales, en las que la afeccion remitiria
a una causa actuante que dariamos por cuerpo real, nada podriamos en el fondo
conocer. Asi pues,

No llegamos a intuir, es decir, a conocer un objeto, hasta que el entendimiento refiere
aquella impresion que recibe el cuerpo a su causa, instala esta en el espacio intuido por él a
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priori de donde parte el efecto, y asi reconoce la causa como efectiva [wirkend], como real
[wirklich], es decir, como una representacion del mismo tipo y clase que el cuerpo. Mas
ese transito del efecto a la causa es inmediato, vivo y necesario: pues es un conocimiento
del entendimiento puro y no una inferencia de la razon, una combinacion de conceptos y
juicios segun leyes logicas. (Schopenhauer, 2013: 47)

Debido a la ontologia voluntarista que preside el sistema schopenhaueriano,
tener experiencia objetiva de las cosas consistiria primariamente en intuir un
mundo embozado bajo mascaras y fachadas distintas: a esto es a lo que bien
podriamos llamar carnaval fenoménico del mundo donde lo plural y discontinuo
imperan por doquier. En efecto, todo cuanto intuimos adquiere rasgos, contornos
y determinaciones concretas; la materia, propiamente hablando, no es algo que
exista como realidad apartada y externa a nuestra psique, sino que, por el contrario,
supone una abstraccion propia de nuestra razon. “Materia” seria en este punto una
transposicion nominal de la causalidad en cuanto efectiva, en cuanto operacion
que escenifica un desfile de mascaras y disfraces (formas) o sencillamente lo que
obtenemos al abstraernos de estos embozos bajo los que se esconde la voluntad
metafisica.! Pues no olvidemos que la experiencia tiene que ver para Schopenhauer
con el ambito del engafio, del disfraz y la ilusiéon. O como €l mismo afirma, por
materia no hay que entender, al cabo de todo, sino la “mera visibilidad de la
voluntad” (Schopenhauer, 2005: 75), un transparentarse ella a la conciencia que,
en cuanto mero transparentarse, no ofrece significado ni objeto alguno, viniendo a
comportar asi la simple presencialidad del ser bajo el principium individuationis
espacio-temporal (esto es, el acto de transitar de la ausencia a la presencia, un
desocultarse del ser a la conciencia, dicho a la heideggeriana), y por tanto, otro de
los nombres con que designamos la causalidad cuando la entendemos desde la pura
abstraccion, o sea, desde una operacion logica y no intuitiva.

Sin ir mas lejos, avizorando claramente la equipolencia entre conocimiento
e intuicion, la profesora Avila Crespo ha circunscrito con bastante primor en qué
consiste el conocer segiin Schopenhauer:

Conocer es fundamente intuir. Es ordenar el mundo con el auxilio de las nociones puras
de espacio, tiempo y causalidad, pero es también estar en contacto directo con el mundo.

1 Son las formas las que, para Schopenhauer, se rigen por la ley causal, y no la materia propiamente
dicha, dado que, como estamos defendiendo aqui, esta no es mas que una simple abstraccion. Asi,
unicamente la forma da determinacion, essentia, a la materia abstracta, que en si misma solo origina
la existentia. Y, sintonizando con Aristoteles, el agregado entre materia y forma (sustancia hilemorfica)
daria lugar a los individuos concretos, que no son mas que esas modificaciones de la materia, sus estados
particulares (también recordando a Spinoza, los individuos como modos de “Deus sive Natura” —sive
Materia”, pudiéramos afiadir). En este sentido para Schopenhauer, que de alguna manera redefine la frase
heraclitea, la materia es lo unico de veras inmutable: “solo las formas cambian; la materia permanece”.
(Schopenhauer, 2005: 73).
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Conocer es, en fin, tomar parte activa en la representacion, en ese doble sentido que le
da Schopenhauer al término: como apariencia y como teatro, como fenémeno y como
espectaculo. (Avila Crespo, 1984: 155)

La perceptibilidad del objeto, esto es, la posibilidad de ser intuido por un
sujeto, nos sumergiria dentro de la arena cognoscitiva. Y ello conectaria con lo
que arriba he denominado carnaval fenoménico del mundo, metafora con la que
he designado el inextricable ensamblaje entre el principio de individuacion y la
ley causal que Schopenhauer ilustraba rescatando la metafora hindu del velo de
Maya. De ahi procede el sesgo ilusorio, onirico, que empafa a la materia como
sustrato de todas nuestras presuntas afecciones: conocer a nivel empirico (o sea, los
fenémenos) supone intuir el disfraz; pero el concepto, como meta-representacion que
es, constituye una mufieca rusa mas: el disfraz del disfraz. Por eso la ciencia, con
todas sus sofisticadisimas invenciones, solamente atrapa una verdad lejana, mas atin
que la del animal; cuanto mas elaborada y artificiosa la representacion, tanto mas nos
aleja de la vivencia primaria intuitiva. Una de esas verdades sin las que la ciencia
se esfumaria hogaio tiene que ver con el concepto de materia. Que la fisica tedrica
apueste por una teoria de las supercuerdas o de pabulo a microparticulas tales como
los hadrones, leptones, quarks etc. no agota lo que la realidad podria dar de si sin
que pretendamos atraparla con todo nuestro acervo cientifico. Aun con el boson de
Higgs descubierto, las supersimetrias, los taquiones o las singularidades astrofisicas,
no se despeja para siempre la incognita de como se comporta la materia en si misma;
antes bien, esto nos ensefa s6lo el modo como el ingenio humano comprende
su peculiar comportamiento. Cuanto mas objetivemos mediante conceptos, mas
tapaderas pondremos al indescifrable misterio del ser. Recordemos nuevamente que,
como diria Heraclito, “la naturaleza gusta de ocultarse”, y se oculta muchas veces
bajo estos dispositivos de la fisica teorica. Diriase pues que nuestra ciencia mas que
descubrir lo que son las cosas, las encubre con los variopintos y refinados ropajes
de los conceptos (representaciones abstractas) para cuya elaboracion han abstraido
lo singular y contingente de imagenes discretas (representaciones intuitivas) —
en el caso ejemplificado, la fisica tedrica, descontextualizandolas de su marco
empirico.? Pero como no pretendemos sustraernos a este marco, puesto que es en

2 (A quéaluden las supercuerdas, sino a un hipotético conjunto infinitesimalmente pequefio de las cuerdas
que percibimos en nuestro dia a dia? ; Con qué derecho alza Hawking, por ejemplo, a entidad astronémica
los famosos “agujeros negros”, sino con aquél que le faculta la experiencia de los agujeros concretos
y del color negro? Bien es cierto que, por mas que nos los imaginemos como fantasmas, con ellos se
persigue una comprension teorética mayor de la constitucion y funcionamiento de las subparticulas o del
€OsSmos, y por tanto su enunciaciéon nos sumerge en un plano absolutamente conceptual; pero en la medida
que nos falte la intuicion espacial de los mismos, no podemos decir que hayamos experienciado ni las
subparticulas ni los agujeros negros en parte alguna; en su construccion nos ha asistido la fantasia y por
ello empiezan siendo “fantasmas”, productos de nuestra facultad imaginativa que solo intuye en el tiempo.
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¢l donde alcanzamos a percibir objetos, lo que elabore el conocimiento cientifico
siempre vendria a posteriori de nuestras experiencias psicologicas sobre el mundo.
Es por ello por lo que la ciencia, tendiendo su manto sobre las representaciones
secundarias que son los conceptos, se fundamenta a fin de cuentas sobre los
poderosos cimientos de las representaciones primarias que son las intuiciones, o
lo que vale decir, las percepciones. El intuir intelectivo, y no el teorizar abstracto,
constituye la fuente auténtica de nuestros conocimientos, algo que compartimos
también con los animales. Y sobre este basamento comprenderemos mejor como
la intuicion empirica, equivalente a lo que la psicologia entiende por percepcion,
requiere un sistema nervioso que la haga posible.

2. Gnoseologia de la percepcion: el mundo como representacion
cerebral

El gran desmarque epistemologico de Schopenhauer con respecto a su influyente
Kant consistié en haber reformulado la intuicion (4dnschauung) segregandola de
la mera sensacion (Eindruck). La cuestion crucial es la siguiente: asi como para
Kant sentir equivale a intuir, y por tanto toda intuicion es implicitamente sensible,
para Schopenhauer no se da en rigor tal equivalencia. Su nocién de intuicion la
liga inexorablemente a la Eindruck, desde luego, pero eso no significa que el acto
intuitivo se identifique totalmente con la nuda sensacion. Para Schopenhauer,
intuir introduce un plus a la sensacion, tanto que bien pudiera afirmarse que es
una suerte de un “sentir con sentido”. Este sentido seria aquello que los elementos
aprioristicos aportan a la nuda sensacion, por lo que de momento nos bastaria con
decir que intuir es algo asi como intelectualizar la sensacion, o que la intuicion es
una sensacion intelectualizada, orientada en espacio y en tiempo; es la portadora
de la percepcion. El modo animal y humano de intuir es por tanto la percepcion
(Wahrnehmung); gracias a ella nos abrimos a un mundo objetivo, asignamos la
afeccion (impresidon, sensacion) propia a una causa exterior; y esto, como acto
inteligente que es, bien lo atestigua Schopenhauer al principio de Sobre la vision y
los colores, donde pontifica, a modo de insignia, su concepto de intuicion intelectual

en su modalidad empirica:
Toda intuicion es intelectual. Pues sin el entendimiento no llegariamos nunca a la intuicion,
a la percepcion o aprehension de objetos, sino que nos quedariamos en la mera sensacion,
que a lo sumo podria, en cuanto dolorosa o placentera, tener un significado en referencia a
la voluntad, pero por lo demés seria una variacion de estados vacios de significado y nada
que se asemejase a un conocimiento. (Schopenhauer, 2013: 47)
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Con esta divisa se concede partida de nacimiento al ya clasico problema
del conocimiento cassireriano, que Schopenhauer emparenta con su concepto de
Vorstellung. So6lo en el mundo de la representacion, es decir, un mundo en que la
nuda afeccion subjetiva se ha tornado intuicion objetiva, accedemos a un primer
estadio cognoscitivo. Para conocer no basta con sentir; hace falta intuir. Y el intuir
es lo que en puridad sostiene la percepcion. A menos que el entendimiento ejerza
su particular funcion causal conduciendo la Eindruck hacia su Ursache (causa), no
obtendremos ninguna representacion, no habra desdoblamiento entre sujeto y objeto.
Por eso afirma Schopenhauer que la neta sensacion queda justipreciada “en referencia
a la voluntad”, teniendo en cuenta que tal voluntad es lo que somos internamente,
desde nuestro lado invisible para los demas pero vivenciado internamente por
nosotros; y ni el placer (Genuss) ni el dolor (Schmerz) concomitantes podrian ser
nunca objetivados, jamas llegarian a poseer un rango gnoseoldgico preciso por
cuanto el entendimiento no interviene ahi para nada.

Al contrario de Kant, Schopenhauer sienta su gnoseologia de la percepcion
sobre unas claras bases fisiologicas, lo que bien podrian haber compartido los
psicologos desde la segunda mitad del siglo XIX. Por ello, el filésofo de Danzig se
pregunta por la linde que separa el sentir del percibir dentro de los seres orgénicos
que habitan la naturaleza. Grosso modo, en el reino de los vivientes Schopenhauer
solo parece adjudicar facultad intuitiva a los seres humanos y a los cordados
superiores, excluyendo segun se desprende de su obra tanto a las plantas como a
los animales inferiores (hoy dia los catalogados como protozoarios, platelmintos,
celenterados o poriferos). A nivel infimo, la planta es el primer ser vivo al que podria
atribuirsele sensacion, por cuanto se daria en ella la excitabilidad o irritabilidad,
esto es, la capacidad de reaccionar ante unos estimulos externos sin tener por ello
representacion de ninguna clase. No en balde la planta constituye asi el grado
mas bajo en que puede objetivarse a escala orgédnica la voluntad de vivir; lo
separa del animal la ausencia de representaciones intuitivas, y del ser humano, la
ausencia tanto de estas como también de representaciones abstractas; de ambos,
en resumidas cuentas, se distingue porque le falta la capacidad representativa:
“aparece, por lo tanto, conciencia enteramente clara y neta de la existencia tanto
propia como ajena, con la razén (facultad de los conceptos), facultad que eleva al
hombre tan sobre el animal como a este le pone sobre la planta su representacion
meramente intuitiva” (Schopenhauer, 1970: 119). Ahora bien, y al igual que todo
ente, el organismo vegetal si que expresa una clara voluntad de vivir, evidenciada
mediante su susceptibilidad a radiacién solar en el proceso fotosintético, gracias
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al cual sintetizan los nutrientes mediante los cloroplastos, cubriendo la necesidad
alimenticia; asi como se reproducen mediante polinizacion merced a la excitacion
de los pistilos.

En el apartado sobre “Fisiologia vegetal” de Sobre la voluntad de la
naturaleza, Schopenhauer cita un extracto perteneciente al volumen I de la Histoire
des progres des sciences naturelles depuis 1789 jusqu’a ce jour, escrita por Georges
Cuvier y publicada en 1826, donde entresaca una puntualizacion pertinente para
lo que aqui estamos tratando. Segun cuenta Cuvier, para el fisidlogo francés Henri
Dutrochet (1776-1847) “los movimientos de las plantas son espontaneos, esto
es, dependientes de un principio interno que recibe inmediatamente el influjo de
agentes exteriores. Y como siente escrupulo en atribuir sensibilidad a las plantas,
emplea en vez de esa palabra la de nervimotilidad” (Schopenhauer, 1970: 109).?
Junto con Schopenhauer, nosotros desharemos estos escriipulos discurriendo que la
planta no traspasa la facultad sensitiva, por mas que fisioldgicamente se le quiera
presuponer una cierta mocion pseudonerviosa a nuestro juicio so6lo asumible desde
una perspectiva metaforica. Asi que, llamesele como se prefiera, Eindruck seria
todo lo mas a lo que podria aspirar el organismo vegetal. Asunto distinto y no poco
interesante seria la cualidad de espontaneidad que Dutrochet le concederia.

La conclusion que aqui extraemos esta asi pues mas que cantada: la planta
siente, mas no percibe. Su incapacidad para percibir viene explicada por carecer de
un entendimiento que le reporte Vorstellungen, o sea, por serle imposible construir
un mundo objetivo. Por el contrario, todo su contacto con lo real es inconsciente y
desprovisto de inteligencia; lo tangible para ella es la sensacion del calor que excita
sus hojas o de la humedad penetrando en sus raices, pero siempre desde el puro
desconocimiento, lo cual no quita para que igualmente exprese un impulso vital,
un deseo traducible en la sobredicha espontaneidad, siendo asi que esta no haria
sino describir lo que como voluntad interna se nos hace manifiesto por fuera, bajo
la representacion intuitiva del espacio. (Schopenhauer, 1970: 109).

Comoquiera que fuese, esta claro que desde el orden vegetal hacia abajo (los
actuales reinos plantae, fungi, protista, bacteria y archea en la escala organica),
no cabria advertir ningln indicio cognitivo como tal. Puesto que sélo con la
actividad intuitiva en la que interviene la Verstand el ser vivo se construye un
universo representacional, s6lo a los animales (si bien no cualquier animal, sino
concretamente quienes posean un sistema nervioso con un cerebro, entre los que
destacan los cordados superiores) les esta destinado el privilegio de conocer. Para

3 Lacursiva es mia. Lareferencia también esta disponible en la obra original con traduccion al castellano
(Buffon et al., 1835: 176).
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Schopenhauer, en lo animal el conocimiento y la conducta motivada expresan sus
rasgos distintivos:

De ahi que el conocer, junto con el moverse por motivos condicionados por €l, constituya

el verdadero cardcter de la animalidad, al igual que el movimiento por estimulos es el

caracter de las plantas: pero lo inorganico no posee mas movimiento que el producido por
causas en el sentido mas estricto. (Schopenhauer, 1970: 24)

Lo inorganico obviamente sélo puede explicarse adoptando una etiologia
fisicalista: cualquier cambio en el estado de la naturaleza inorganica tiene su razén
en una causa motriz que le ha dado lugar; asi, por ejemplo, cuando un conjunto
de piedras compuestas por calcita se expone a temperaturas muy altas e influyen
en ellas la presion atmosférica o calorifica, metamorfosean a marmol, y por tanto
cambian de estado segun las condiciones ambientales y la indole metamorfica
que aquellas piedras ostentan. Pero para comprender el comportamiento animal,
precisamos mucho mas que etiologia fisicalista o incluso conductista; tendremos
que presuponerle el poder representarse fenomenos y, con ellos, el poder conocerlos.
Por si fuera poco, la misma voluntad que se esparce por todos los seres, organicos
o inorganicos, afecta de manera peculiar al organismo animal precisamente qua
organismo, o sea, gracias a su dimension corpoérea y, mas en concreto, gracias a su
sistema neuronal; le afecta por cuanto su querer va encauzado hacia el conocimiento:

Establezco, pues, primeramente la voluntad, como cosa en si, completamente originaria;

en segundo lugar su mera sensibilizacion u objetivacion, el cuerpo; y en tercer término el

conocimiento, como mera funcion de una parte del cuerpo. Esta parte misma es el querer

conocer (Erkennenwollen, la voluntad de conocer) objetivado (hecho representacion), en
cuanto necesita la voluntad para sus fines, del conocimiento. (Schopenhauer, 1970: 64).

Sea como fuere, hay algunos autores que no le conceden a la intuicion el
marchamo merecido, al decantarse por conectarla muy de lleno con el aprendizaje,
la imitacion, las costumbres recurrentes o el método por ensayo-error. Tal es el caso
en nuestro pais de José Luis Pinillos, quien a proposito de unos experimentos con
chimpancés sostiene:

Tras los famosos experimentos de Kohler en Tenerife, durante la primera guerra europea,

algunos psicologos exageraron un poco el papel de la Einsicht, o intuicion intelectual, con

que chimpancés especialmente dotados parecian resolver de pronto ciertos problemas.

Experiencias posteriores mas controladas han mostrado, no obstante, que el tanteo y la

experiencia previa, el azar y la observacion de modelos humanos o de animales mas viejos,

facilitan en gran manera la aparicion subita de esos «destellos» o intuiciones repentinas
de los animales. (Pinillos, 1993: 149).

Nosotros sin embargo no vamos a coincidir con esta postura. Cierto es que
cuanto mas experiencia acopiemos, mejor equipados iremos en el viaje de la vida.
Pero el acto intuitivo no se “alcanza” a modo de recompensa tras haberse enriquecido

103

Estudios Filosofia No.52 fecha 17-11-2015.indd 103 17/11/2015 3:25:25 p. m.



José Antonio Cabrera Rodriguez

con la experiencia; toda intuicion esta bafiada de inteleccion, y por tanto los elementos
inteligentes que intervienen en cada una de nuestras intuiciones son decisivamente
innatos. En el mismo tono se han expresado también los psicologos alemanes de las
formas a comienzos del siglo XX, entre cuyos representantes se hallarian Wertheimer,
Kohler o Koffka. Y es que no dudaria un instante de que Schopenhauer habria hecho
buenas migas con el paradigma gestaltico tan significativo para nuestra época,
donde la percepcion aventaja en el orden cognoscitivo a la simple sensacion. Segun
la Psicologia de la Forma o Gestalt, cuanto conocemos como objetivo del mundo
es un todo perceptivo, que excede la simple adicion entre las partes sensitivas.* A
finales del siglo XIX, la escuela asociacionista de Wundt, anticipandose al método
experimental de la naciente psicologia moderna, ya habia distinguido claramente
entre sentir y percibir: el atomo del conocimiento seria la sensacion, que ningun
significado aporta per se, mientras que la molécula o agregado de sensaciones lo
constituiria la percepcion. Esta manera quasi-mecanica de asociarse los estimulos
entre si impedia que en lo percibido hubiera algo mas que lo que de por si aportaban
sus estimulos sensibles. Sin embargo, los psicoélogos de la Forma confutaron esta
postura: bajo lo que denominamos “percepcion” se esconde la construccion mental
de un conjunto de estimulos sensoriales que adquieren orientacion significativa,
ilegitimando la reduccion de aquella a estos. Asi, por ejemplo, cuando Schopenhauer
advierte que en las ilusiones Opticas polarizadas nuestro entendimiento coliga un
conjunto de estimulos visuales desde una orientacion determinada, lo perspectiviza
en un determinado sentido, y a esto es a lo que se refieren los psicologos de la
Gestalt cuando sostienen que toda percepcion supone “con-figuracion” mental
de datos sensibles, incapaces por si solos de aportar informacion significativa. El
intuir un melocoton, verbigracia, presume asi pues la actividad indispensable de
un intelecto configurador al que se ordenan y por el que cobran sentido el peculiar
color, la aspera textura o el encantador aroma que reconocemos en la fruta. Por
ello Schopenhauer bien rubricaria el ideal gestaltico, subsumiendo la percepcion
bajo la categoria de intuicion.

No en vano, Schopenhauer llega a citar unas interesantes reflexiones
fisiologicas hechas por Flourens en Opposition entre les tubercules et les lobules
cérébraux, de gran vigencia, como digo, por el parecido tan asombroso que muestra
su explicacion con los ultimos resultados en neurociencia. Como el propio Flourens
distingue y recoge Schopenhauer, que los globos oculares pierdan la susceptibilidad
de recibir estimulos visuales (colores, figuras, etc.) no es lo mismo que perder la
vision del objeto, puesto que una cosa es el hecho sensorial y otra bien distinta el
hecho cerebral (Schopenhauer, 1980: 132). Alguien podria perder la vision objetiva

4  Para ahondar en el paradigma gestaltico, cfr. Koftka, 1973; o Ertel, Kemmler y Stadler (eds.), 1975.
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de larealidad si sus lobulos cerebrales fueran dafiados, aun cuando quedara intacto
el nervio optico, la retina y el iris de sus ojos y siguiera recibiendo igualmente
cualquier estimulo visual. La conclusion a todo esto no se haria esperar: “El percibir,
y no el sentir, es, pues, el primer elemento de la inteligencia. La percepcion es
parte de la inteligencia, porque se pierde con la inteligencia, y por la ablacion del
mismo o6rgano, los lobulos o los hemisferios cerebrales; y la sensibilidad no es
parte suya.” (Idem)

En Sobre la vision y los colores, Schopenhauer trata mas en concreto y sin
escatimar pormenores sobre la percepcion visual. El ojo, la vision y el espectro
cromatico son estudiados por el filésofo en este opusculo que congratuld a su
admirado Goethe. Y no solo a Goethe lleg6 a llamar la atencion esta obrita. Al
parecer el oftalmologo austriaco Anton von Rosas (1791-1855) fue claramente
influido por la posicion de Schopenhauer, tal y como este, acusandolo incluso
de plagio, confiesa en su tesis doctoral (Ibid: 101). Mas atn, en 1830, Rosas
llegaria a publicar la obra cientifica Handbuch der teoretischen und practischen
Augenheilkunde (Rosas, 1829), donde recogeria algunos de los supuestos que el de
Danzig lleg6 a exponer en su tesis, mayormente los que afectaban al modo como la
retina desintegraba el foco luminoso en los diversos colores que todos conocemos:
el color resulta de la actividad nerviosa de la retina ante los estimulos luminosos
que le llegan.

Pero de un modo y otro, lo que anticipa Schopenhauer sobre las funciones
cerebrales es un respecto muy conectado con la representacion, y que muestra con
absoluta claridad que lo que un realista ingenuo o una persona en “actitud natural”
estima absoluto, con entidad propia y subsistente aun cuando desapareciera toda
conciencia sobre la faz de la tierra, no es mas que un constructo generado por
nuestra actividad neuroldgica. Sincopado en una frase: que el mundo sea nuestra
representacion quiere decir, prima facie, que el mundo es representacion de nuestro
cerebro. Lo que llamamos “objetos externos” o “fenémenos” no son sin mas las
impresiones que registra pasivamente nuestro aparato sensorial, sino elaboraciones
que, a partir de los receptores que conforman nuestros cinco sentidos, produce
nuestro cerebro.

Actualmente existe toda una teoria neurofisiologica que abona las tesis
schopenhaueriana. En esquema, el proceso representativo empieza con 1) el impacto
de estimulos externos (impresiones) sobre nuestros érganos exteroceptores (sentidos
externos); 2) transmision de la informacion sensorial a través del nervio optico hasta
nuestro sistema nervioso central; 3) elaboracion via circuitos neuronales, desde el
primer impulso nervioso que llega al hipotalamo mediante los neurotransmisores,
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de la “imagen” del objeto y proyeccion de la misma como representacion externa.
Una vez completado el proceso, tendremos ante nosotros el fendmeno; su intuicion
es justamente la facultad que permite este mismo proceso con increible celeridad
(Mora, 2005).

Una prueba cientifica fehaciente de lo que Schopenhauer defendiera hace
poco menos de dos siglos la constituye la vision estereoscopica. En ella se explican
varios procesos sumamente curiosos que acentlian la divisoria entre nuestra
representacion cerebral y lo situado fuera de ella. La vision estereoscopica plantea
como cada globo ocular capta una imagen invertida que luego el cerebro se encarga
de ajustar mediante un enfoque binocular,’ proporcionando asi una sensacion de
tridimensionalidad al combinar la imagen derecha con el ojo izquierdo, y la imagen
izquierda con el derecho.® Si no fuera por este fenomeno bifocal, nuestro mundo
representado apenas tendria que ver con el que visualizamos a diario.” La intuicion
empirica agrega por tanto un plus de intelecto al bruto material capturado por los
sentidos, y la vision estereoscopica se presenta ad hoc como un motivo coadyuvante
a su adjetivacion de “intelectual”. ®

Hay otras razones por las que a Schopenhauer se le antoja ilegitimo identificar
la sensacion con la percepcion elaborada por el cerebro. Los sentidos, frente al
sensualismo de Locke y el de su epigono Condillac, adoptan un papel netamente
pasivo en su pensamiento, sin representar nada de por si ni otorgar significacion

5 “Del aprendizaje de la intuicion forma parte también el ver derechos los objetos, aun cuando su impresion
se da invertida.” (Schopenhauer, 2013: 30)

6  “De ahi que, aun viendo con los dos ojos y recibiendo dobles impresiones, lo conozcamos todo simple:
lo sentido doblemente se convierte en intuido simplemente: y ello, precisamente porque la intuicion es
intelectual y no meramente sensual.” (Ibid: 31).

7 Aqui entran en juego multitud de técnicas y mecanismos psiconeurales que posibilitan nuestra presente
facultad visual. Baste con citar algunos mecanismos como la disposicion de la iluminacion, el juego
entre luces y sombras, la superposicion de imagenes, la diplopia fisiologica (impresion de cercania con
la imagen mas grande y de lejania con la mas pequefia, siempre y cuando se ponga una junta a la otra) o
la paralaje por movimientos; y técnicas como cross eyed, parallel eyed, el método anaglifo, el sistema
Cromatek o el efecto Pulfritch, indispensables muchos de ellos para originar experiencias virtuales en
3-D (cada vez mas desarrolladas en el cine y en los videojuegos). El fenomeno de la estereoscopia, tan
de actualidad para nosotros, atrajo ya la atencion del propio Schopenhauer en un contexto cognoscitivo
algo mas larvario (Cfr. Ibid: 33).

8 Poco aportaria aqui la sensacion, mas que —si acaso— para lo que Cassirer interpretd como una cierta
“direccion” (por ella se orientan también las plantas sin en absoluto conocer nada de donde se sitian
ni hacia doénde se dirigen) sin repercusion alguna a efectos gnoseologicos: “La sensacion, en cuanto
que le atribuimos una determinabilidad cualquiera dentro del espacio, queda limitada simplemente a la
superficie; la percepcion y la intuicion aiaden a la vision planimétrica la estereométrica, a la superficie
la profundidad. La sensacion nos suministra, en todo caso, un determinado concepto de la direccion
en que se hallan los objetos, pero no la distancia a que se hallan ni, por tanto, el lugar que ocupan.”
(Cassirer, 1957: 195).
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alguna al percepto que fabrica el cerebro. Antes bien, Schopenhauer contempla en
la nuda sensibilidad una mera proétesis estimuladora del cerebro, sin cuya actividad
neuronal habria que descartar cualquier atisbo de representatividad o mundo
significativo para un sujeto.’ La vision condillacista, heredada como hemos indicado
de la lockeana, pretende sin embargo deducir la actividad animica (introspeccion)
desde la atencion primaria a los sentidos; ellos imprimen en nuestra mente, in-
formandola, todas y cada una de las ideas que somos capaces de concebir.!'

Schopenhauer salvaguarda el caracter neutral de las afecciones visuales y
auditivas, que caerian en el redil de los sentidos objetivos, mientras que concede
al tacto, y sobre todo al gusto y al olfato, un estatuto mas subjetivo, por cuanto
su receptividad con respecto al objeto va siempre acompaiiada de las sensaciones
concomitantes de placer y dolor. Esta postura es obviamente discutible, aunque el
de Danzig se preocupe por aclarar que tal aserto tiene validez siempre y cuando
consideremos la actividad sensorial en una franja estandarizada de accion. Desde
el momento en que se arrojara sobre nuestros 0jos un potente y cegador haz de luz
se irritaria nuestra esclerdtica, y otro tanto aconteceria con nuestro oido ante un
ascenso desmedido de los decibelios en derredor. Por lo demas, nada empece a que
la vista y la audicion nos informen de los objetos proyectados como externos sin el

9 “Los sentidos son simples prolongaciones del cerebro, por medio de las cuales este recibe de fuera (en
forma de sensacion) el material que elabora para la representacion intuitiva.” (Schopenhauer, 2005: 55)

10 A imitacion de la intentona cartesiana, Condillac se ensimisma para, buscando y rebuscando en sus
adentros, hallar el fundamento de la sucesion de nuestros pensamientos, sensaciones y juicios, asi como
de cualquier otra afeccion interna de nuestra psique. No deberia extrafiarnos en absoluto la conexion
natural entre los sentidos y las afecciones mentales, porque bioldgicamente hablando cada organismo
estaria preparado para transferir la informacion sensible hacia el entendimiento. Mas que de que el ojo
viera, se trataria de que, aprovechando que este posibilita la vision, nuestro “yo” consiguiera ver todo
lo que hubiera ante sus 0jos; y otro tanto se podria agregar de los demas sentidos. Sentidos e ideas se
hallarian entonces insensiblemente fundidas. Es por eso por lo que escribe Cassirer: “la unidad de la
persona presupone necesariamente la unidad del ser sensible, la existencia de una sustancia psiquica
simple que, merced a las diferentes impresiones que se hacen sobre el cuerpo y sus diversas partes, se
modifica multiplemente. Por esto los sentidos, hablando con rigor, sino apenas la causa ocasional de
todos nuestros sentimientos. No son ellos sino el alma la que siente con ocasion de los cambios que
ocurren en los drganos corporales.” (Cassirer, 1984: 122). Efectivamente, esta “unidad del ser sensible”
es la que suscribe Condillac como aprioristica y generativa en el “yo”, y de cuya radicalidad se nutre
la actividad psiquica; el idedlogo francés estima que el flujo de los estados animicos vendria motivado
por ciertos factores impulsivos y volitivos, mas concretamente por dos: la necesidad y la inclinacion.
Esto nos hace considerar que nuestras ideas no son ni mucho menos inocentes ni desinteresadas; antes
bien, el que ellas verdeen en nuestra conciencia se ve condicionado por tales motivos biologico que
no tendria poco que ver con la teoria evolucionista darwiniana naciente casi un siglo después y, en esta
misma medida, bien pudiera estar de acuerdo con ello Schopenhauer, quien desde luego respaldaba la
hipotesis de que el individuo de a pie —salvo casos infrecuentes como el genio bohemio, el compasivo
o el asceta— dirige su conducta guiandose por motivos interesados que favorecerian la autoproteccion
y perpetuacion de la especie.
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menor efecto colateral, ora agradable, ora desagradable; su radical indiferentismo
ofrece suficientes pruebas de su rango objetivo (Ibid: 56).

De esta forma el cerebro, como agente organico central para la construccion
del mundo objetivo, nos facilita las claves interpretativas basicas de su conocimiento
(el del mundo): la mutua colaboracion entre neurologia y filosofia (en la cada
vez mas boyante neurofilosofia) se vuelve entonces indispensable toda vez que
pretendamos abarcar con una mayor anchura de miras el grosor y riqueza de la
percepcion.

3. Conclusiones

Hasta aqui hemos visto que Schopenhauer adquiere una postura muy definida
con respecto a la percepcion. Sintetizando, asi pues, el trasfondo psicologista que
hallamos en Schopenhauer obedece a los siguientes puntos principales:

1)  Lapercepcion (Wahrnehmung) del objeto comporta la configuracion innata
que nuestro cerebro efectiia sobre las impresiones que reciben nuestros
organos sensoriales.

2)  El objeto percibido no se explica por si s6lo mediante sus sensaciones
constituyentes, sino que concita una legalidad aprioristica (la decretada por
nuestro entendimiento), que los psicélogos de la Forma reconvertirian en
las “leyes de la Gestalt”, conforme a las cuales se organizaria aquél.

3)  Elproceso perceptivo, al radicar en la actividad cerebral y no poder prescindir
por tanto de su soporte material, supera con creces los planteamientos
estrictamente idealistas de Fichte o Hegel, sin abandonarse tampoco en brazos
de Berkeley o Kant. Por mas que el representacionismo schopenhaueriano
arranque de estos ultimos, para nuestro autor no puede obviarse el estudio de
la fisiologia y la neurologia si queremos acercarnos a conocer empiricamente
las diferencias entre la actividad perceptiva de unos organismos inteligentes
y otros. La ventana hacia el naturalismo se abre, pues, aqui.

4) A consecuencia de todo ello, se colige que la representacion animal y humana
del mundo es fruto de las operaciones cerebrales, pues el cerebro es la cara
objetivada de nuestro entendimiento y, sin ¢l, ni siquiera podriamos llegar a
percibir.

Por todo lo expuesto, se evidencia a las claras que el concepto de “sensacion”
debe sustituirse por el de “percepcion” cuando hablamos de conocimiento empirico.
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Pese a todo, muy dificilmente acertaria el intelecto a objetivar nada si no fuera
por la sensacion, maxime cuando esta nos entrega su rico y variopinto material;
mas poco avanzariamos si delegaramos todo nuestro poder cognitivo en ella; nos
clausurariamos tanto dentro de nuestra mismidad que jamas nos abririamos hacia
ningiin mundo objetivo. Si bien ante ella nos encontramos con una condicion
necesaria para conocer un mundo externo, no basta por si misma; precisariamos
ademas de un entendimiento. Es en la armoniosa conjuncion entre entendimiento e
impresion sensible donde gravita toda percepcion. Y dado que poseemos asimismo
un nucleo de actividad cerebral, donde se manifiesta lo que por dentro concebimos
como entendimiento, el proceso cognoscitivo nos aboca sin remision hacia la
asuncion de los mecanismos neurofisiologicos operantes en el acto perceptivo.
Asi es como, con gran acierto, Cassirer o Segala han calificado el pensamiento
schopenhaueriano de una gnoseologia radicada en los procesos fisiologicos y
biolodgicos operativos en nuestro organismo (Cassirer, 1974; Segala, 2002) en tanto
que regulado como todos los demas cuerpos por las mismas leyes de la naturaleza.
Estas leyes, sin embargo, se originan por nuestro pensamiento discursivo, ya que
cualquier investigador de la fisica no podria trabajar sin sus constructos abstractos,
conceptos que extrae —y aqui se da el circulo vicioso— a partir de su experiencia
fundamentalmente intuitiva, por la que conoce y se desenvuelve en su vida diaria.
El mundo como representacion intuitiva nos permite intuirnos en tercera persona
como poseedor de cerebro —basta que nos hagan una trepanacion—; el problema es
que Schopenhauer contradiria entonces la prerrogativa idealista que a capa y espada
parece esgrimir varias veces en su obra, al dejarse convencer por los adelantos
de las ciencias naturales —hombre de sentido comun y con gran fe y respeto a la
ciencia— sefialando hacia una simple parte intuida de la experiencia (el cerebro con
su sistema nervioso) como lo que a su vez la hace factible. Pero, sea como fuere,
desde su tesis doctoral deja claro que sin el hecho cerebral no podria admitirse con
validez universal la perceptibilidad del mundo. Concluimos asi que neurofisiologia
y psicologia penetran a fondo esta peculiar gnoseologia schopenhaueriana de la
percepcion, anticipando los logros de un paradigma holistico y gestaltico que
pervive hasta nuestros dias.
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I. Introduccion

“La caza sera excelente, seiiores, si la divinidad lo quiere”

Jenofonte, Ciropedia

La obra mas afamada de Niccolo di Bernardo dei Machiavelli es, sin dudas, //
principe. En ella nombra inniimeros principes y liderazgos historicos, miticos y
contemporaneos al propio autor. No obstante, ;qué nos dicen Maquiavelo cuando los
menciona? ;Por qué aparecen las mismas figuras en otra obra, como por ejemplo, en
los Discorsi sopra la prima deca di Tito Livio? Sin desconocer el reto, el objetivo
general de nuestro articulo estara enmarcado en contribuir a elucidar como es el
proceso de construccion de liderazgos en Maquiavelo.

Cuando comenzamos nuestra investigacion y teniendo en cuenta la cantidad
de lideres historicos y miticos que Maquiavelo nombra a lo largo de su obra,
resolvimos acotar nuestro emprendimiento al tratamiento de una figura que aparece
en reiteradas oportunidades en I/ principe y en los Discorsi!, Ciro, es decir, aquel
lider que es llamado por nuestro autor como “principe nuevo”. En ¢él, creiamos
que seria posible hacer surgir los elementos que ilustrarian algun aspecto sobre los
interrogantes que la obra habilita.

Asi, nos interesaba abordar esta figura a partir de la intuicion, asentada
en lecturas previas, de que a partir de ellas podriamos visibilizar los liderazgos
magquiavelianos, lo cual a su vez nos hacia pensar que tal vez, para entender la
innovacion y la singularidad de la empresa maquiaveliana, fuera necesario pensar
en sus principes. Tras esta intuicion, nos propusimos rastrear y analizar cada
mencion de esta figura; descubrimos, asimismo, en el analisis de las menciones que
tendriamos que completar nuestra lectura con la Ciropedia de Jenofonte (1982) a
quien Maquiavelo nombra. A medida que realizabamos este trabajo, descubriamos
ejes, conceptos y problemas de la obra del autor italiano que fueron llevando a la
formulacion de las siguientes preguntas generales que, finalmente, guian nuestra
investigacion: jcomo se construyen los liderazgos en Maquiavelo? ;Qué lugar
ocupa el pueblo? ;Qué conceptos e interrogantes ilustra la figura Ciro?

En la figura de Ciro edificada por Maquiavelo habitan diversos sedimentos.
Hay un Ciro de Jenofonte, pero también el Ciro del propio Maquiavelo. Con sus

1 Por mas que el corpus tedrico primario seleccionado es I/ principe y los Discorsi, esto no implica
que no hagamos referencia a otras obras de Maquiavelo (La vida de Castruccio Castracani e Istorie
Florentine), sus textos literarios y las minutas de las misiones diplomaticas.
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giros, sus citas incompletas y la disposicion de los diferentes personajes, Maquiavelo
hace que no resulte del todo transparente cual es efectivamente su lectura. Lejos de
ser azaroso, este modo corresponde a la intencion de condensar en la figura de Ciro
interrogantes mas amplios. Ciro es un exemplum de liderazgo porque a través de
¢l se comprenden problemas mas amplios que afectan el modo en que Maquiavelo
piensa y entiende la cosa politica.

Para poder sistematizar como construye Maquiavelo este tipo particular
de liderazgo a través de la figura de Ciro, es necesario dirigirse hacia dos frentes:
primero, analizar meticulosamente las referencias que Maquiavelo hace de
Ciro; segundo, ver como opera la lectura que Maquiavelo hace de Jenofonte en
esas menciones. Estos dos aspectos se comprenden mutuamente, pues uno de
los misterios que habita en la obra maquiaveliana es el papel central que ocupa
Jenofonte, a diferencia de otros filosofos antiguos. Jenofonte es el autor clasico
que mas menciona Maquiavelo luego de Tito Livio, y se encuentra en un lugar
mucho mas visible que Platon, Aristoteles y hasta Ciceron mismo?®. Es por ello
que, a diferencia de otros liderazgos como son César Borgia y Moisés, la figura
de Ciro no debe interpretarse aisladamente: interrogar las menciones que realiza
Magquiavelo de Ciro nos dirige, también, a las referencias en torno a Jenofonte.

El articulo se presentara del siguiente modo: en el primer apartado,
analizaremos la figura de Ciro en I/ principe y los Discorsi. En el segundo,
detallaremos la lectura de Jenofonte. Para la tercera parte analizaremos cual es la
lectura de Maquiavelo del Ciro de Jenofonte, que tendra como resultado, en efecto,
el propio Ciro de Maquiavelo. Para finalizar, sistematizaremos los interrogantes
y las caracteristicas que se derivan de este tipo particular de liderazgo al que
denominamos: I/ cacciatore.

I1. La figura de Ciro en 1l principe y los Discorsi

La figura de Ciro esta presente en tres capitulos tanto de I/ principe como de los
Discorsi. Las primeras dos menciones, al igual que la de Moisés, se encuentran en
el capitulo VI de /I principe. En la primera, Ciro es el modelo de principe nuevo que
funda un nuovo ordine con armas propias y virtud. En ese capitulo, es ubicado entre
Moisés y Romulo vy, al igual que éstos, debe ser admirado. En la segunda, se lee:

2 Las menciones explicitas a Aristoteles y Platon solo son dos, y ambas estan en el tercer libro de los
Discorsi: 1a de Aristoteles, en el capitulo XXVI, y la de Platon, en el capitulo VI. De Cicerén hay dos
menciones explicitas en las que aparece con el nombre de Tullio y no como Cicerdn, y ambas encuentran
en los Discorsi (DLIV; 1., LIX). Hay otras referencias mas indirectas a Ciceron en el mismo libro: L.IV;
LXVI; LXXXIIL 111 VL
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Fue necesario que Ciro hallase a los persas descontentos con el imperio de los medos, y a
los medos, blandos y afeminados por la larga paz. (Maquiavelo, 2012: 28)

Del mismo modo que en la referencia a Romulo, Moisés y Teseo, en esta cita
Magquiavelo presenta un Ciro adjetivado: Ciro es un lider armado que se opone a
aquella condicion afeminada de los medos. Luego de mencionar a estos “grandes
hombres”, entre los que se encuentra Ciro, Maquiavelo hablara sobre un “ejemplo
menor”, pero que merece ser narrado. El autor refiere entonces a Hierén, una
mencion por demas enigmatica:

A tan altos ejemplos yo quiero agregar un ejemplo menor, que no obstante habra de tener

una proporcion con aquellos, y quiero que baste para todos los demas similares. Se trata de

Hieron de Siracusa. Este, siendo un particular, se convirtio en principe de Siracusa; y de la

fortuna no conocio otra cosa que la ocasion: porque cuando los siracusanos se encontraban

oprimidos, lo eligieron su capitan; desde donde merecio ser erigido su principe. Y fue

tanta su virtud, incluso en cuanto a su fortuna privada, que quien de ¢l escribe dice “que

nada le faltaba para reinar excepto un reino”. Este elimino la vieja milicia, organizé una

nueva, dejo las antiguas amistades, recogio nuevas, y como tenia amistades y soldados

que eran suyos, pudo sobre esos fundamentos edificar todo el edificio: de manera tal que
lo que tanto trabajo le costd conquistar, poco le costdé mantenerlo. (Maquiavelo, 2012: 31)

Magquiavelo no define si se refiere al Hierdn historico, que vivio de 272a 216
a.C., o al Hieron de Jenofonte (1984), ni tampoco indica que este ejemplo menor
fue, en efecto, un tirano en Siracusa®, ambigiiedades que trabajaremos cuando
veamos los usos que Maquiavelo hace de las figuras.

Ciro vuelve a aparecer en el capitulo XIV: “Lo que concierne al principe
en relacion a la milicia”. El apartado comienza con una aseveracion taxativa: los
principales objetivos que debe tener todo principe son “[...] la guerra y los 6rdenes y
la disciplinarelativos aella [...]” (Maquiavelo, 2012:75). Asi Maquiavelo reafirma
aquello que ya habia dicho en el capitulo VI: la importancia de estar armado. Pero
estar armado no implica solamente una cuestion belicosa; en tiempos de paz, se debe
instruir el ejercicio de la guerra a través de la obra y de la mente. Con respecto a la
primera, Maquiavelo sugiere que es necesario dedicarse a la caza, y con ella, habituar
al cuerpo a los diferentes terrenos, observar los diferentes territorios. Por ejemplo,
conocer muy bien la textura de Toscana puede conducir a poseer conocimiento
sobre como es la disposicion de otras regiones con similares caracteristicas. Con

3 Encel final de la dedicatoria a Zanabi Buondelmonti y Cosimo Rucellai en los Discorsi, Maquiavelo
menciona al Hier6n de Siracusa: “Ademas, los escritores alababan mas a Hieron de Siracusa cuando
era un particular que a Perseo de Macedonia cuando era rey, porque a Hierdon para ser principe no le
faltaba mas que el principado, mientas que el otro no tenia nada de rey, excepto el reino. Gozad, pues,
del bien o el mal que vosotros mismos habéis querido, y si queréis permanecer en ese error de que o0s
agraden mis opiniones, proseguiré con el resto de la historia, segun os he prometido [...].” (Maquiavelo,
2000: 26)
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respecto a aquella gimnasia de la mente necesaria en torno a temas de la guerra,
Magquiavelo aconseja leer las investigaciones de hombres excelentes. Es en este
ultimo aspecto en el cual aparece la figura de Ciro:

Pero en cuanto al ejercicio de la mente, el principe debe leer las investigaciones en las

que pueda considerar las acciones de los hombres excelentes: ver como se han gobernado

durante las guerras, examinar las razones de sus victorias y derrotas, para poder escapar

de estas e imitar aquellas; y sobre todo debe hacer como hizo, por otra parte, todo hombre

excelente, que se ha puesto a imitar si algun otro antes que ¢l ha sido alabado y honrado

por la gloria y ha mantenido siempre presentes las gestas y acciones de aquel; como se dice

que Alejandro Magno imitaba a Aquiles, César a Alejandro y Escipion a Ciro. Y cualquiera

que lea la vida de Ciro escrita por Jenofonte reconoce después en la vida de Escipion en

qué medida esa imitacion sirvio a su propia gloria, y en qué medida, en lo que hace a la

castidad, afabilidad, humanidad y liberalidad, Escipion se ajusto a las cosas que Jenofonte

escribio sobre Ciro (Maquiavelo, 2012: 78-79)

En reiteradas oportunidades, Maquiavelo organiza su pensamiento en
oposiciones y pares. En torno a las oposiciones se encuentran la dialéctica entre
virtud y fortuna y la tension entre los grandi 'y el popolo. En los pares tenemos, por
ejemplo, las figuras de Alejandro Magno y Aquiles, y, en este caso particular, Ciro
y Escipion. Este ultimo, siguiendo de cerca la prosa de Maquiavelo, era un hombre
excelente que pudo imitar la grandeza y gloria de Ciro*, pero se trata no de cualquier
gloria, sino de aquella descrita por Jenofonte. Mas adelante, Maquiavelo agrega
que Escipion imit6 de Ciro su castidad, afabilidad, humanidad y liberalidad. Habra
que ver si el Ciro de Jenofonte y el de Maquiavelo se ajustaron, efectivamente, a
estos calificativos (Maquiavelo, 2012).

La otra mencién esta presente en el capitulo XVI: “De la liberalidad y
parsimonia”. La liberalidad, aquella cualidad que implica una generosidad para
gastar y repartir bienes propios, contribuye a iluminar en qué consiste la imagen
que el principe construye de si en relacion con el pueblo. Maquiavelo afirma que es
mejor ser considerado miserable —y por lo tanto no liberal—, porque se genera una
infamia, pero sin odio. En cambio, un principe liberal origina a la vez la infamia
y el odio por parte del pueblo:

[...] para no verse forzado a convertirse en rapaz no debe preocuparse por incurrir en la

fama de miserable, ya que éste es uno de esos vicios que lo hacen reinar. [...] Y con lo

que no es tuyo o de tus subditos puedes ser mas generoso, como lo fueron Ciro, César y

Alejandro. Porque gastar lo que es de otros, no quita reputacion sino que, al contrario, te
la aumenta; solamente gastar lo tuyo es lo que te perjudica. (Maquiavelo, 2012: 84-85)

4 Newell parte del horizonte en comtn que tienen Maquiavelo y Jenofonte para la comprender la cosa
politica. No obstante, esa compresién comun y tan cercana entre ambos es la que, segun Newell (1988),
habilita a Maquiavelo a refutarlo. Por mas que estemos de acuerdo en esta argumentacion, nos separamos
de ¢l cuando dice que en este capitulo no parece del todo claro a quién debe imitar Escipion: si la vida
del Ciro historico o la vida escrita por Jenofonte.
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No hay que preocuparse, entonces, por la fama de miserabilidad. Como no
se preocuparon por ella ni el Papa Julio II, ni el rey de Francia, ni Fernando el
Catolico. Pero si alrededor del principe se construye la fama de liberal, es decir, de
ser generoso con aquellos bienes propios y los de sus stubditos, acaece el odio mas
profundo. Ciro, al igual que César y Alejandro, fue generoso, pero con lo ajeno,
con aquello que le regalaban, no con sus riquezas ni con las de sus stbditos.

La ultima mencion de Ciro en // principe esta presente en el afamado capitulo
XXVI, el ultimo del libro. Al igual que Moisés, Ciro es un ejemplo a imitar por
aquellos que desean fundar nuevos o6rdenes y modos. Maquiavelo insiste en aquello
que menciond en el capitulo VI: la grandeza de su animo estuvo facilitada por lo
oprimidos que se encontraban los persas. Si la grandeza de Moisés tuvo que ver
con esa capacidad de pendular entre profesar y ejercer la violencia y, sobre todo,
de mostrarse para el pueblo como el tnico representante legitimo de Dios, jen qué
consiste la grandeza de Ciro?

Antes de comenzar con los Discorsi, cabe sintetizar lo expuesto hasta aqui.
En 1l principe, el lider persa aparece en cuatro oportunidades: la primera mencion
de Ciro (capitulo VI) es la que refiere a aquel ejemplo a ser imitado y que aspira a
la gloria; la segunda (capitulo XIV) es la tinica mencion que es acompanada con
la fuente de Jenofonte; la tercera (capitulo XVI) entiende la reputacién como un
elemento fundamental para cualquier lider; la ultima (capitulo XXVI) es aquella
en la cual Maquiavelo vuelve al argumento del comienzo: Ciro como el ejemplo
a ser imitado.

Pasemos ahora a Discorsi 11.2: “Con qué pueblos tuvieron que combatir
los romanos, y qué obstinadamente defendian aquellos su libertad”, en el cual
Magquiavelo no menciona la figura de Ciro, pero si a Jenofonte. No obstante, como
hemos mencionado al comienzo, es necesario reparar en ello, pues es a partir de
Jenofonte que podremos encontrar elementos para seguir analizando la figura de
Ciro. Ahora bien, el titulo adelanta dos grandes topicos: el pueblo y la libertad, cuyo
desarrollo se confirma, ya en el texto, cuando Maquiavelo dice: “Es facil conocer
de donde le viene al pueblo esa aficion a vivir libre, porque se ve por experiencia
que las ciudades nunca aumentan su dominio ni su riqueza sino cuando viven en
libertad” (Maquiavelo, 2000: 196) Maquiavelo menciona a Jenofonte en relacion
al escueto didlogo entre un poeta sabio llamado Simoénides y el tirano Hieron. En
la referencia al pequeno tratado de Jenofonte’, Maquiavelo ilustra el odio de los

5 La referencia a Jenofonte es la siguiente: “Y quien quiera confirmar esta opiniéon con multitud de
razones diferentes, lea a Jenofonte en el tratado que tiene De Tyrannide. No hay que maravillarse,
pues de que los antiguos pueblos persiguiesen con tanto odio a los tiranos y amasen a la vida libre, y
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pueblos a la tirania y luego, casi inmediatamente, recupera el conflicto de Corcira en
Grecia durante la guerra del Peloponeso que tenia dividido al pais en dos partidos:
uno mas popular, que favorecia a los atenienses, y el otro mas aristocratico, que
beneficiaba a los espartanos. En aquella ciudad se arrebaté la libertad al pueblo,
pero los democratas, ayudados por los atenienses, pudieron encerrar a los nobles
en una prision y hacerlos morir “con diversos castigos ejemplares”.®

La narracion de este episodio no es aleatoria, sino que conduce a Maquiavelo
ainterrogarse por la diferencia entre ese amor por la libertad que tenian los hombres
antiguos y el que tienen los hombres modernos. La oposicion la encuentra a través
de la religion: esta glorifica a hombres contemplativos y desestima la busqueda
de honores mundanos, mientras que los hombres antiguos, al estimar los honores
mundanos demasiado, eran mucho mas audaces. A partir de esa interrogacion en
forma de oposicion, podemos ubicar la figura de Ciro, que se encuentra, en efecto,
del lado de los hombres antiguos por no ser un hombre contemplativo, sino mas
bien un lider, un fundador y un ejemplo a ser imitado. Es mas: a esta contraposicion
entre hombres antiguos y modernos, donde los primeros eran mas audaces,
feroces y activos, y los otros, mas afeminados y serviles, Maquiavelo agrega una
contraposicion entre la religion antigua y la moderna. Mientras la religion antigua
ponia acento en la grandeza del d&nimo y la fortaleza corporal, la moderna también
habilitaba una interrogacion por la fortaleza, pero no como un acto de fuerza, sino
de aquello que el cuerpo sea capaz de soportar.

Recién diez capitulos después, en Discorsi 11.12, luego de la mencion de
Jenofonte, Maquiavelo hace referencia a Ciro. Esta aparece en relacion con qué
disposicion se debe adoptar si existe un temor a ser atacado. A través de este
interrogante, Maquiavelo ubica el episodio donde Creso —ultimo rey de Lidia—
aconsejo a Ciro que fuera en busca de la reina Tamiri y le iniciara la guerra en su
propio territorio, asi podria arrebatarselo. Ademas, como afirma Maquiavelo mas
adelante, “quien asalta viene con mayor animo que quien espera, lo que da mayor

de que el nombre de la libertad fuese tan estimado por ellos, como demuestra lo que sucedi6é cuando
Hierénimmo, fue asesinado en Siracusa que llegando las nuevas de su muerte a su ejército, que no
estaba muy lejos, éste al principio comenz6 a agitarse y a tomar las armas contra los asesinos, pero
luego, oyendo que en Siracusa se gritaba “jLibertad!”, halagado por el nombre, se aquietd, depuso la
ira contra los tiranicidas, y pensd como se solia organizar la vida libre en aquella ciudad. Tampoco
debe asombrarnos que los pueblos tomasen venganzas extraordinarias contra quienes les arrebatan la
libertad” (Maquiavelo, 2000:197).

6 Elpueblo termina accediendo al poder luego de encerrar a todos los nobles en una prision y asesinarlos
através de crueles castigos. Este relato demuestra que el odio a la tirania produce la espectacularizacion
de la crueldad pero por parte del pueblo, y que este, en defensa de la libertad, parece alejarse de los
ejemplos tumultuosos.
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confianza al ejército. [...] Ademas de esto, sus soldados, al encontrarse en pais
extraflo, se ven mas necesitados de combatir, y hacen de esa necesidad virtud,
como otras veces hemos dicho” (Maquiavelo, 2000: 127)".

En el siguiente capitulo, el XIII, denominado “Si se pasa de baja a gran
fortuna mas que con el fraude que con la fuerza”, Maquiavelo comienza con una
afirmacion en primera persona:

Yo pienso que es ciertisimo que raras veces o nunca sucede que un hombre de pequefia
fortuna llegue a un puesto importante sin hacer uso de la fuerza y el fraude, a no ser que
aquella posicion que ha alcanzado le haya sido donada o dejada en herencia. No creo que
se den casos de que la fuerza sola sea suficiente, pero se vera en muchas ocasiones que el
fraude, por si solo, es bastante, como comprobara con claridad cualquiera que lea la vida
de Filipo de Macedonia, la del siciliano Agatocles y muchos otros semejantes en las que
hombres de infimo o bajo estado han alcanzado reinos o imperios enormes.(Maquiavelo,
2000: 230)

El fraude, entonces, se presenta como aquella capacidad de engafar necesaria
para construir cualquier orden. Pero también, a medida que vamos avanzando, el
fraude se torna antonimo de la violencia. Y es asi como, dentro de este entramado,
aparece nuevamente Ciro:

Jenofonte, en su vida de Ciro, muestra lo necesario que es engaiar: considerando que la
primera expedicion que hizo Ciro contra el rey de Armenia estuvo llena de fraude y fue
con engailos, y no por la fuerza, como logré ocupar ese reino, concluye, a la vista de tales
acciones, que un principe que quiera hacer grandes cosas necesita aprender a engafiar.
Ademas, lo presenta engainando a Ciaxares, rey de los medos, su tio materno, en diferentes
ocasiones, y demuestra que sin tales fraudes no hubiera alcanzado Ciro aquella grandeza
a la que llegd. No creo que se encuentre nunca a nadie que, nacido en bajo estado, llegue
a gran estado usando solo la fuerza abierta e ingenuamente, pero si encuentran casos en
que lo hace valiendo tinicamente el fraude, como hizo Giovan Galeazzo para arrebatar el
imperio y el estado de Lombardia a su tio, el sefior Bernabo.(Maquiavelo, 2000: 230-231)

La vida de Ciro, segin Jenofonte, implico el ejercicio del fraude, mas que
el de la violencia pura. Asi, con aquellos movimientos maquiavelianos de jugar a
las duplicidades®, Maquiavelo reemplaza ahora la figura de Ciro por la de Giovan

7  Eneste capitulo, Maquiavelo realiza dos menciones de dos figuras que nos gustaria resaltar. La primera
es Escipion, pues ya en el capitulo XIV de I/ principe habia dicho que Escipion imité de Ciro su castidad,
afabilidad, humanidad y liberalidad. La actual referencia a Escipion es para narrar la disposicion de
este, que para alejar la guerra de Italia asalto Africa. La segunda es Castruccio Castracani, como una
figura a la que “los florentinos no encontraban remedio”, porque ¢l les hacia la guerra en casa. Este era
condottiero de Lucca, una ciudad que jamas desistio de su institucionalidad republicana por mas que
fue rehén de guerra de papas, emperadores y de otras “reptblicas” toscanas, como Florencia y Siena.

8 EnllIl.21 de los Discorsi, Maquiavelo hace operar, nuevamente, el juego de las duplicidades, pero entre
las figuras de Escipion y Anibal. El primero es el ejemplo de humanidad y piedad; el segundo, por el
contrario, se caracterizé por un comportamiento de “crueldad, violencia, rapifia y toda clase de actos
desleales”. No obstante, ambos llegaron al mismo resultado: conseguir el apoyo del pueblo. Y esto
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Galeazzo para mostrar como ambos cultivaron el arte del engafio, lo que implicod
hasta poder engafiar a sus propios tios: Ciaxares y el sefior Bernabo, respectivamente.

Recién en Discorsi 111.20, titulado “Un ejemplo de humanidad tuvo mas
poder con los faliscos que toda la fuerza romana”, se vuelve a mencionar a Ciro. Si
en la anterior referencia Ciro aparecia asociado al uso del engaiio, en este capitulo
es presentado como ejemplo de lo “humano y afable”. Ahora bien: el capitulo no
comienza con una referencia a Ciro, sino a Camilo. Este ultimo se habia dirigido a
la ciudad de los faliscos con su ejército, y una vez instalado en el campamento se
le acercod un maestro de la ciudad para entregarle los nifios, para que la conquista
de la ciudad fuera mas facil. Camilo rechazo esa entrega e hizo desnudar a aquel
maestro, le at6 las manos e impartid varas a los nifios para que lo azotaran. Luego
de realizar esto, los ciudadanos, muy agradecidos, le entregaron la ciudad. Por
haber protegido a los nifios, Camilo fue un ejemplo de humanidad, o también,
aunque Maquiavelo no lo dice, por haber impartido un castigo con azotes puede ser
pensado como un ejemplo de crueldad bien usada. Lo que Maquiavelo si menciona
es que hay conquistas que pueden resultar exitosas mostrando disposiciones de
“humanidad, de piedad, de castidad o liberalidad™. Luego de mencionar estas
virtudes morales, Maquiavelo se dirige a Escipion, aquel que imitd a Ciro segin
el capitulo XIV de // principe, porque también resulta un ejemplo del ejercicio de
esas virtudes bondadosas!® que tienen como correlato situaciones afortunadas. He
aqui el final del capitulo y la mencién de la figura de Ciro que acaece de manera
contigua a la de Jenofonte. Pues Jenofonte fue quien ha resaltado:

[...] Cuanta buena fama gano Ciro por ser humano y afable, por no mostrarse en ninguna

ocasion soberbio ni cruel, ni lujurioso, ni con ninguno de esos vicios que manchan la vida
de los hombres. (Maquiavelo, 2000: 379)

pudo ser logrado por la virtud que tenian, que permitia ocluir los errores cometidos. Cuando parece
llegar a una aseveracion taxativa, con sus giros Maquiavelo vuelve a mitigar esa afirmacion. Por mas
que Escipion y Anibal fueran virtuosos y completamente diferentes, la bondad de Escipion tuvo un
limite cuando los soldados de Espaia se rebelaron y ¢l se vio “obligado hacer uso de esa crueldad”.
En un mismo sentido, la reputacién de impio de Anibal, al ejercer una excesiva crueldad, lo convirtio
a los ojos del pueblo romano “en mas odioso que ninguno de los enemigos que habia tenido aquella
republica”, hasta el punto de “que lo hicieron morir”. Estos dos reveses ayudan a indagar en la no
existencia en Maquiavelo de una naturaleza humana fija, sino que, mas bien, como en Escipion y Anibal,
y también en Ciro, habitan duplicidades que pendulan entre la imagen de bondad y de crueldad, que
se proyectan en el pueblo. Es mas: en este capitulo se habla de reputacion y de fama de bondadoso
y cruel, pero jamas hay datos empiricos para sustentar esas acciones. (Maquiavelo, 2000: 379-382).

9  Esnecesario recordar que estas virtudes son las mismas mencionadas en el capitulo XIV de I/ principe,
virtudes clasicas y morales.

10 Al respecto, Escipion “no consiguio tanta reputacion en Espafia con la toma de Cartago Nova como
con el ejemplo de su castidad al devolver a su marido una mujer joven y bella, pues la fama de esta
accion le gano la amistad de toda Espafia”. (Maquiavelo, 2000: 379).
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Magquiavelo parece dar cuenta de la necesidad de virtudes morales y clasicas
para cualquier orden. La humanidad, la afabilidad y, sobre todo, la no crueldad
son afirmaciones taxativas que parecen alejarnos de los liderazgos que hemos
tematizado. Habra que dirigirnos a Jenofonte para discernir si efectivamente estos
adjetivos le pertenecen a Ciro.

Finalmente, llegamos a la tltima referencia a Ciro en Discorsi 111.22: “Que
la dureza de Manlio Torcuato y el compafierismo de Valerio Corvino conquistaron
para ambos la misma gloria”. Antes de nombrar a Ciro, Maquiavelo contrapone
a aquellos capitanes romanos que ya menciond en el titulo del capitulo: Manlio
Torcuato y Valerio Corvino. El primero fue un consul y dictador romano en varias
ocasiones. Valerio Corvino alcanzd el consulado por primera vez siendo muy joven,
fue consul en seis oportunidades y también fue dictador. Ambos, entonces, fueron
consules y dictadores, pero existia entre ellos una diferencia tajante. Mientras
Manlio mandaba a sus soldados con mucha severidad —tanto que para obtener la
obediencia de aquellos asesino a su propio hijo—, Valerio —descendiente de Publicola,
de quien recibio su popularidad— fue siempre mas amable y nunca ofendi6 a nadie.
A pesar de que eran muy distintos, ambos consiguieron el mismo efecto: lograron
ser obedecidos. Cuando parecia que los dos personajes se encontraban en pie de
igualdad por haber logrado lo mismo, Maquiavelo cambia de registro y se interroga
cual de estos dos procedimientos es mas digno de alabanza:

Sin embargo, los que escriben sobre como debe comportarse un principe se inclinan mas
a Valerio que a Manlio y Jenofonte, al que antes he citado, al dar muchos ejemplos de la
humanidad de Ciro se aproxima bastante a lo que Tito Livio cuenta de Valerio.(Maquiavelo,
2000: 385)

Si antes habia hablado de la humanidad que poseia Ciro segun el relato de
Jenofonte, ahora emparienta al lider persa con aquel consul romano compasivo.
Pero Maquiavelo no finaliza aqui:

Pero si hablamos de un principe, como hace Jenofonte, es conveniente que imitemos en
todo a Valerio, olvidando a Manlio, porque un principe debe buscar en sus soldados y
en sus subditos la obediencia y el amor. La obediencia se lograra observando las leyes y
siendo virtuosos; el amor lo conquistara con afabilidad, humanidad, piedad y otras dotes
que tenia Valerio y que, segiin Jenofonte, adornaban a Ciro. (Maquiavelo, 2000: 387)"!

Valerio se parece al lider persa, pues posee, seglin estas lineas, las mismas
virtudes que “adornaban a Ciro”. La apelacion a las virtudes tradicionales en
Magquiavelo nos puede dejar de producir perplejidad.

11 Traduccion ligeramente modificada.
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El capitulo termina con la afirmacion de que poseer la conducta de Valerio es
util para un principe y peligroso para un ciudadano, pues “perjudicaria a la patria
y a si mismo: a la patria, porque esos métodos preparan el camino a la tirania;
a si mismo, porque la ciudad sospechara de su actuacion y se vera obligada a
asegurarselo, causandole dafio. Y, por el contrario, afirmo que el proceder de Manlio
seria nocivo para un principe, pero util para un ciudadano y, sobre todo, para la
patria, y raras veces tiene malas consecuencias para quienes lo practican, a no ser
que el odio que su severidad despierta se vea acrecentado por las sospechas que
pueda levantar su gran reputacion, ganada por sus otras virtudes [...]” (Maquiavelo,
2000: 388).

Si el modo de actuar de Valerio, afable y humanitario, parece asemejarse al
de Ciro, entonces, el liderazgo del persa, a diferencia del de Borgia y del de Moisés,
parece ser el de un hombre bondadoso. Como hemos argumentado anteriormente,
esta exhortacion a las virtudes morales por parte de Maquiavelo llama nuestra
atencion. Por ello, es necesario dirigirnos a la Ciropedia de Jenofonte para ayudarnos
a iluminar caracteristicas de este enigmatico personaje y, sobre todo, elucidar qué
nos esta diciendo Maquiavelo con sus sutiles — y laconicas— menciones.

II1. El Ciro de Jenofonte

La Ciropedia es una biografia de Ciro —el Grande, el fundador del Imperio Persa—
escrita por Jenofonte. Existen importantes distancias entre el Ciro historico y el
Ciro que construye Jenofonte: Media fue subyugada por el engano y la fuerza en
tiempos de Astiages y no cedida voluntariamente a Ciro por Ciaxares, como dice
Jenofonte, y la conquista de Egipto, en este mismo sentido, no fue consumada por
el propio Ciro, sino por su hijo y sucesor, Cambises. Pero tampoco es mera ficcion:
dentro de la obra hay innumerables interrogantes alrededor de la figura de Ciro
que abren, a su vez, resquicios para pensar la empresa de Maquiavelo. Para llegar
a eso es necesario, entonces, leer a Jenofonte. Primero, porque Jenofonte es el
autor antiguo, ademas de Tito Livio, mas citado por Maquiavelo. Segundo, porque
a través de la lectura de la Ciropedia podremos comprender, no sin tensiones, las
numerosas referencias que realiza Maquiavelo de Ciro. Es decir, qué elementos
recupera Maquiavelo de la lectura de Jenofonte, pero también cudles son sus
desplazamientos, criticas y omisiones. Por ultimo, como a través de la figura de
Ciro construida por Jenofonte podemos indagar hasta qué punto Jenofonte fue
fuente de inspiracion para lo escrito y pensado por Maquiavelo.
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En el final del proemio de la Ciropedia, Jenofonte habla de Ciro de esta
manera:
Nosotros, considerando que este varon es digno de admiracion, nos pusimos a investigar

cual fue su linaje, qué dones naturales tuvo y qué clase de educacion recibio para distinguirse
tanto en el gobierno de los hombres. (Jenofonte, 1982:75)

El Ciro de Jenofonte era, al igual que el Moisés de Maquiavelo, un hombre
digno de admiracion. Y su historia merecia ser narrada. La Ciropedia de Jenofonte
tiene ocho libros, y es el ultimo capitulo del libro VIII el que ha suscitado
innumerables controversias, al ser condenado por algunos editores como apdcrifo'?.
Respecto de la vida de Ciro, su educacion fue impartida en dos sitios: en Persia y
en Media. El primer régimen que Jenofonte describe en la Ciropedia es 1a reptblica
de Persia. Las leyes persas ordenaban que, desde el principio, los ciudadanos
recibieran la educacion que los alejara de “alguna accion ruin o vergonzosa”
(Jenofonte, 1982: 79).

Cabe destacar un tema vital en Jenofonte —y, sobre todo, en Maquiavelo— que
se menciona en este primer libro de la Ciropedia, pero que también sera reiterado
a lo largo de la obra, a saber: la cuestion de la caza. Cuando Jenofonte comienza a
explicar sobre qué cosa util deben aprender los efebos —aquellos muchachos que
tienen entre quince y veinte afios de edad—, se refiere inmediatamente a la caza
“como actividad ptblica [...], porque es opinion general que este es el ejercicio mas
auténtico para el entrenamiento bélico” (Jenofonte, 1982:83). Ciro aprendio el arte
de la caza con un excelente virtuosismo, segun Jenofonte, “[...] eran evidentes sus
diferencias con los nifios de su edad por la rapidez con que aprendia sus deberes y
por la perfeccion y valor con que hacia todo” (Jenofonte, 1982:88).

Pero la educacion de Ciro continué en Media, donde reinaba su abuelo
Astiages. Al abordar esta nueva etapa de formacion, Jenofonte comienza a narrar
las particularidades de la personalidad de Ciro. El futuro lider era un nifio “amante
de la belleza y de los honores” (Jenofonte, 1982:90) y de una disposicion muy
generosa, ilustrada en aquel episodio que relata Jenofonte segun el cual Ciro hizo
distribuir trozos de carne que su abuelo le habia regalado solo a €l. Y, sobre todo,
Ciro era un nifio audaz que no se intimidaba por nada ni por nadie, y es por esa
cualidad que solicit6 ser el jefe de Sacas, el escanciador que era el favorito del rey
Astiages. Hay un momento particular de este relato, que ocurre cuando Ciro decide
quedarse en Media cuando su madre, Mandane, se disponia a volver con su marido
a Persia, y Astiages le suplico que dejara al nifio. La madre le pregunt6 al nifio
cual era su deseo. Ciro respondio que preferia quedarse porque era inferior a sus

12 Como, por ejemplo, figura en el estudio introductorio de la edicion de Gredos.
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camaradas en el caballo, y como esa situacion lo fastidiaba mucho, podia aprender

en Media de aquellos que cabalgaban bien. En este interesante dialogo, la madre

lo interpela al preguntarle como es que pretende aprender en Media la virtud de la

justicia si los maestros estan en Persia. Es mas, sobre el final, Mandane le advierte:
De modo que ten cuidado, no vaya ser que mueras de latigazos cuando estés ya en casa, si

vuelves habiendo aprendido de tu abuelo en vez del poder del rey el del tirano, que, entre
otras cosas, consiste en creer que el tirano debe poseer mas que nadie. (Jenofonte, 1982:90)

Con estas palabras, Mandane marca una tajante diferencia entre Media y
Persia. Y revela asi que Astiages era un tirano. El interrogante que se decanta de
esta afirmacion es aquel que Mandane le dirige a su hijo: ;como va a saber Ciro
cuestiones de justicia estando en un lugar donde gobierna un tirano? Ciro le responde
a su madre sobre el aprendizaje que tuvo a través del problema planteado entre
dos niflos por dos sacos: habia un nifio mas pequefio que tenia un saco mas grande
y uno mas grande que tenia un saco mas pequeio. Ciro tuvo que explicar lo que
para él era correcto: al pequeiio le correspondia el saco mas pequeiio. Con esta
aseveracion, Ciro negaba la ley persa que prohibia quitar a alguien su propiedad
por la fuerza. En el conflicto entre la ley persa y qué era justo y bueno, Ciro juzgo
elegir lo que efectivamente era justo para €l: un nifio pequeilo con un saco pequeiio
y uno grande con un saco grande. El episodio recordado por Ciro para argumentar
el aprendizaje vivido termina con la confesion del castigo que recibid por juzgar
mal. Con este relato, Jenofonte nos revela una ensefianza: el establecimiento de un
criterio incuestionable de lo justo no esta exento de problemas.

Ciro se queda por un tiempo en Media y, a medida que relata su crecimiento,
Jenofonte va realizando una sutil pero importante modificacion en la personalidad
de aquel. Jenofonte dice que el lider persa se convierte en un Sacas para si mismo.
Sacas era un hombre allegado a Astiages que controlaba a las personas que se
acercaban al rey. Ciro, “convirtiéndose en un Sacas para si mismo”, da cuenta de
como aquella personalidad, audaz e intrépida, comienza a ser reconfigurada en la
de un hombre mas cauto y dubitativo que se controlaba a si mismo, sobre todo en
aquellos momentos en que tenia que hablar con su abuelo.

Justo cuando parece establecerse este Ciro miedoso, Jenofonte vuelve hacia
el episodio de la caza (Jenofonte, 1982:105). La cuestion de la caza es un punto
fundamental en los interrogantes maquiavelianos que, como veremos mas adelante,
cuando hagamos referencia a los usos que realiza Maquiavelo de Ciro, muestra una
nueva dimension sobre el tema del engafo y su lazo con las acciones de un lider.
Pero por mas que la cuestion de la caza sea elemental en Maquiavelo, al igual que
en Jenofonte, habra que registrar la distancia entre ambos y observar como opera
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en cada uno. Hay un salto entre lo dicho por Jenofonte en referencia a la caza y
lo que escribe Maquiavelo. Es esta ambigiiedad la que despierta perplejidad y la
que, a su vez, nos ayudara a formularnos preguntas. Vayamos, por el momento, a
este episodio sobre la caceria.

Jenofonte asevera que al darse cuenta Astiages del profundo deseo que
poseia Ciro de salir de caza, lo dejo hacerlo. La caza, narra Jenofonte, siempre
fue una actividad que le caus6 alegria y entusiasmo a Ciro y que implicaba un
constante desafio para medir la propia fuerza con la de las fieras, rivalizar con ellas
y dispararles con lanzas. Esta cuestion ludica que implicaba la caceria comienza
a enlazarse con la disposicion a la guerra cuando, casi a continuacion, Jenofonte
menciona el ataque asirio a Media. Este episodio empieza con la manifestacion
del deseo del rey de los asirios, en visperas de su boda, de salir de caza, deseo que
luego se transfigura en la voluntad de saquear la tierra de los medos, pues “esta
accion resultaria mas lacida que la de cazar y proporcionaria, segiin pensaba, gran
cantidad de ofrendas para los sacrificios” (Jenofonte, 1982:106). Con el inminente
ataque asirio al territorio medo, y al ver que los demas habian salido a defender la
frontera, Ciro salié también con las mismas intenciones. Este desplazamiento no
es una cuestion casual. La confusion que genera entre lo que es una mera actividad
de caceria y lo que es propio de la guerra permite vislumbrar como se entrelazan
ambas actividades. Jenofonte muestra como la destreza necesaria para la caceria
se emparienta con aquella que debe exponerse en la guerra.

El relato contintia sobre este episodio de la guerra, y cuando menciona la
aguda temeridad que Ciro logré mostrar, Jenofonte lo compara con un perro de
pura raza que “falto de experiencia se precipita imprudentemente contra un jabali”
(Jenofonte, 1982:108). Este nuevo elemento es la animalidad asociada a una figura
humana que también se encuentra presente en la obra de Maquiavelo'.

13 Hacemos referencia al Quirdn presente en el capitulo XVIII de 7/ principe:

[D]eben ustedes saber, entonces, que hay dos modos de combatir: uno con las leyes y el otro con
la fuerza. El primero es propio de los hombres, el segundo de las bestias; pero, como muchas
veces el primero no es suficiente, conviene recurrir al segundo. Por tanto, para un principe
es necesario saber bien emplear a la bestia y al hombre. Esta parte ha sido ya ensefiada a los
principes, de manera encubierta, por los antiguos escritores, quienes escribieron como Aquiles
y muchos otros aquellos antiguos principes fueron entregados para su crianza al centauro
Quiron, para que los educara baja su disciplina (Maquiavelo, 2010: 92).

El articulo de Diego Rosello (2013) titulado “La wertud maquiaveliana. El principe como centauro”
ofrece una lectura para pensar el concepto de virtud en Maquiavelo desde la animalidad y desde la
perspectiva derrianana. En este sentido, Rosello piensa el concepto de virtud a través del poema
inconcluso de Maquiavelo El asno de oro. En ese poema, el personaje principal, un joven vital amante
de la libertad que huye de su casa, se encuentra en un bosque, en el cual conviven animales —que en
realidad son hombres que han devenido animales— comandados por una figura femenina, una ninfa: Circe.
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En la figura de Ciro habita esa misma duplicidad de la naturaleza humana
y la naturaleza animal. Ciro es humano y, a la vez, perro de caza. La eleccion de
Jenofonte de que sea un perro podria remitir a aquel mito fundacional de Roma en
el que Rémulo y Remo son alimentados por la accién de una loba'®. Pero también
nos evoca en nosotros, lectores de Maquiavelo, indirectamente, a la zorra que esta
presente en el capitulo XVIII de /I principe, que, justamente, es aquel animal que
se caracteriza por el arte del engafio y el solapamiento.

Al erigirse Ciro como protagonista de la victoria sobre los asirios, su nombre
comienza a estar en boca de todos, en sus relatos y en sus canciones. Pero no solo
por haber sido temerario y exitoso en la guerra, sino también por haber donado
aquellos regalos que Astiages habia dado a los subditos. Luego de la larga e intensa
estadia en Media, Ciro retorna a Persia y permanece un afio mas en las clases de los
nifios. Mientras tanto, en Media, Astiages muere y asume su hijo, Ciaxares. Una
vez que Ciro se instala en Persia, Jenofonte narra una conversacion que mantiene
con su padre, Cambises:

—Quieres decir, padre, que para hacerse obedecer no hay medio mas eficaz que aparecer
mas diestro que sus subordinados? —pregunt6 Ciro.

—En efecto —dijo Cambises—, eso digo.
—-Y (como, padre, podria uno ofrecer rapidamente tal imagen de si mismo?

—Hijo mio —contestd Cambises—, para aparentar ser diestro en lo relativo a los asuntos que
quieras, no hay camino mas corto que llegar a ser diestro en ellos. Cuando los examines uno
a uno comprenderas que te digo la verdad. En efecto, si t0, no siéndolo, quieres aparentar
ser un buen campesino, un buen jinete, un buen médico, un buen flautista o cualquier otra
cosa, imaginate cuantos ardides habras de ingeniar para aparentarlo. Incluso si convencieras
amucha gente para que te alabaran con visas a adquirir fama, y te procuraras bellos equipos
para cada uso de estos oficios, de momento engafiarias, pero, poco después, cuando dieras
en intentarlo, te revelarias ademas como un cumplido fanfarron. (Jenofonte, 1982:132)"

14 En la Ciropedia, no solo hay una continua apelacion al rol del perro, sino que ademas este, en
determinados momentos, aparece como contrafigura de la liebre, que es siempre asociada, como la
fortuna, a la condicion huidiza: “Y para cazar la liebre, ya que come en la oscuridad de la noche y se
esconde durante el dia, criabas perras que por el olfato la encontraran. Pero, como huia rapidamente
en cuanto la encontraban, tenias adiestradas otras perras para que la atraparan a la carrera; y si se les
escapaba también a éstas, como conocias sus vias de escape y a qué clase de sitios huian, las liebres
eran atrapadas, que ya que en esos sitios extendias unas redes que no vieran, y la propia liebre, en la
precipitacion de la huida, caia y se enredada”. (Jenofonte, 1982:140).

15 En Econémico de Jenofonte (1967), Socrates refiere a la importancia de contar con habilidades
especificas para la administracion de la casa, asi como se las requiere para otras tareas. En ese didlogo,
hay una insistencia en la importancia de que ese dominio sea real, y también se menciona a Ciro como
ejemplo del buen administrador doméstico, o econdmico, que para Jenofonte es un rasgo que tiene que
tener todo “gentleman” que quiera dedicarse a la politica. (Rodriguez, 2014).
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En este dialogo, hay dos aspectos que es necesario sistematizar. Primero,
Cambises le dice a Ciro que para dominar, o para que exista una creencia en su
autoridad, es necesario parecer mas capaz que los subordinados, lo que se logra
a través de la construccion de una imagen de lider que dé cuenta de que es mas
avisado que el resto. Sin embargo, esas capacidades que se aparenta poseer no
pueden ser muy diferentes de lo que se posee en realidad, pues se corre el riesgo de
ser catalogado como un mero jactancioso. Luego de decirle a Ciro que, en efecto,
la habilidad mas relevante es lograr el amor de los soldados, Cambises asevera
que es posible conseguirlo mediante la disposicion a beneficiarlos, a mostrar que
se comparte sus dichas, alegrias y desconsuelos. Estas disposiciones contribuyen
a ganarse el afecto de los subditos.

No obstante, es necesario poner en suspenso estas aseveraciones. Luego de
que su padre afirma que el lider debe generar una apariencia de si mismo, Ciro le
pregunta cual es el mejor medio para ser superior al enemigo. Cambises le responde
que se “debe ser conspirador, disimulado, tramposo, mentiroso, ladréon, bandido
y superior en todo a sus enemigos”. Cuando Ciro le replica que las ensefianzas
que habia aprendido cuando era nifio contradicen aquello que ahora le aconseja,

Cambises le responde:
—Entonces —pregunté Cambises—, {para qué aprendiais a tirar al arco, a disparar la lanza,
a cazar jabalies enganandolos con redes y fosas, y a ciervos con cepos y cuerdas? ;Por
qué no luchabais con leones, osos y leopardos en igualdad de condiciones, y siempre
intentabais combatirlos con algtin tipo de ventaja? ;O no comprendes que todo eso son
malicias, engafos, trampas y ventajas fraudulentas? (Jenofonte, 1982:135)

Estas interrogaciones se oponen, en efecto, a las ensefianzas impartidas a
Ciro. Un lider debe saber engafiar, en palabras de Cambises; es mas: el engafo
se aprende a través de aquellas practicas de caceria que Ciro tanto adoraba. Asi
pues Jenofonte emparienta, a través de las palabras de Cambises, la ldgica y los
procedimientos presentes en la caceria con aquellas capacidades que tiene que
tener un lider: saber engafiar. Esa disposicion al engafio, sin embargo, no implica
pura perversidad:

—Asi que, padre —dijo Ciro—, si es Util conocer ambas conductas: beneficiar y perjudicar

a los hombres, se nos debian haber enseflado también ambas en el caso de los hombres
(Jenofonte, 1982:136)

O como dice mas adelante:

—Por Zeus —dijo Ciro—, ciertamente yo alardeo con mucha mas satisfaccion de los actos
de generosidad que de los de estrategias.

—{Cémo es eso posible? —preguntd Gobrias.
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—Porque —contestd Ciro— hay que demostrar que con unas acciones se perjudica a los
hombres y con otras se beneficia (Jenofonte, 1982:463).

Se debe saber beneficiar a los hombres. El liderazgo de Ciro, entonces, debe
saber pendular en esa condicion de engafio y beneficio entre los hombres. En el
libro II, Ciro vuelve a Media para auxiliar a los medos frente a un ejército y se
encuentra con su tio Ciaxares. Uno de los puntos importantes de este libro, que
Magquiavelo recuperara no sin tensiones, es nuevamente el momento de la caza y
la idea de simulacion. Es decir, cuando Ciro proyecta atacar al armenio rebelde lo
hace a través de la simulacion de una caza:

Acto seguido, Ciro dijo lo siguiente:

—Si quisieras enviarme alli —comenzo—, después de entregarme el nimero de caballeros
que te parezca apropiado, creo que, con la ayuda de los dioses, conseguiria que el armenio
te envie el ejército y te pague el tributo. Y, ademas, confio en que ¢l vaya a convertirse en
un amigo mejor para nosotros de lo que es ahora.

—También yo confio —replicé Ciaxares— en que aquella gente acuda mas docilmente a tu
llamada que a la mia, pues s¢ de oidas que unos hijos suyos han sido compaieros tuyos de
caza, de suerte que quiza volverian de nuevo a tu lado y, una vez sometida parte de ellos,
todo saldria como nosotros queremos.

—Asi que —dijo Ciro—, /no te parece que es conveniente mantener en secreto nuestros planes?

—En efecto —replicé Ciaxares—, asi seria mas facil que alguno de ellos cayera en nuestras
manos y, si nos movilizaramos contra ellos, se los cogeria desprevenidos.

—Pues bien, escucha —dijo Ciro—, a ver si te parece bien lo que voy a decirte. A menudo yo,
acompaiiado de un elevado numero de persas, he cazado en la tierra proxima a la frontera
entre tu pais y Armenia y he llegado ya, otra vez, con algunos caballeros tomados de entre
mis compafieros aqui.

—Si ahora hicieras algo parecido —dijo Ciaxares—, no serias visto con desconfianza, pero si
las tropas que te acompaiian se manifiestan mucho mas numerosas que las que acostumbras
a llevar de caza, esto ya seria sospechoso.

—Se puede inventar un pretexto —dijo Ciro—, que aqui mismo no es inverosimil, si se anuncia
que yo quiero hacer una gran caceria y —prosiguio— yo te pediria caballeros ptiblicamente.

—Tu idea es magnifica —dijo Ciaxares—, y yo no querré entregarte mas de los suficientes,
con la excusa de que tengo la intencion de ir a las guarniciones proximas a Asiria, y
realmente quiero ir alli para reforzarlas lo mas posible. En cuanto ta hayas llegado con las
tropas que tengas y hayas cazado durante dos dias, yo te enviaria un nimero suficiente de
caballeros e infantes tomados de entre las guarniciones reunidas bajo mi mando, con las
cuales tu marcharias inmediatamente; y yo, con el resto del ejército, intentaria no estar
lejos de vosotros para, si fuera oportuno, hacer mi aparicion (Jenofonte, 1982: 180-181).

Esta extensa cita da cuenta de que, a diferencia de lo que al principio ensefiaba
Cambises a su hijo, el arte de simulacidon es un punto fundamental y edificante.
Simular una caza de animales tiene el objetivo de no dejar en evidencia que a quien
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en realidad iban a cazar era precisamente al rey armenio. Simular y aparentar, asi son
las palabras de Ciro a Crisantas: “Piensa que, como en una caceria, nosotros seremos
los rastreadores y tu, el encargado de tender las redes” (Jenofonte, 1982:184).

El engaio y la simulacion son dos aspectos que la figura de Ciro implica.
Audaz y temerario son dos adjetivos que lo guardan. Sin embargo, estos aspectos
y adjetivaciones nunca pueden ser del todo suficientes. Por ejemplo, Ciro perdono
la vida a aquellos que habia conquistado, lo que le otorgd fama de benevolente y
se asemejo, asi, al trato que un padre tiene hacia un hijo:

Asi hablo Ciro, y tras €l se levantd Crisantas, que hablé como sigue: “Muchas veces,

sefiores, en anteriores ocasiones, he pensado que un buen gobernante en nada se diferencia

de un buen padre; pues los padres se preocupan de sus hijos para que nunca les falten

bienes, y me parece que ahora Ciro nos aconseja la mejor manera de pasar una existencia

feliz; pero aquello que me parece que ha demostrado con menos detalle del que hubiera
sido necesario (Jenofonte, 1982: 426).

La imagen que se desprende de Ciro combina elementos variopintos: un
lider benevolente y generoso, pero también aquel que engafia y mata. A través de
estos elementos y disposiciones, la figura de Ciro tiene que buscar evitar el odio
y la envidia:

Acto seguido, Ciro, que ya tenia deseos de organizar la ciudad como ¢l consideraba

conveniente para un rey, decidié hacerlo con ayuda de la opinion de sus amigos, porque

pensaba aparecer en publico rara vez y revestido de solemnidad para despertar la minima
envidia posible (Jenofonte, 1982:413).

Cuando esto resulto evidente, se dice que Ciro dijo: “; Ves, Creso, como yo también tengo
tesoros? T me invitas a hacerme envidiar y odiar por almacenarlos en mi palacio y a poner
vigilantes al cargo de ellos y confiarselos bajo sueldo. En cambio, yo, haciendo ricos a
mis amigos, creo tener en ellos tesoros y, al mismo tiempo, guardianes de mi persona
y de nuestros bienes mas dignos de confianza que si les pusiera vigilantes a sueldos”.
(Jenofonte, 1982:445).

El odio y la envidia que se pueden generar tanto en los soldados como en el
pueblo merecen ser evitados. A lo largo de los diferentes didlogos que Ciro mantiene
con su padre, su tio o los stibditos, se vislumbra la importancia de construir una
cierta reputacion, una fama. Es una imagen que se desprende de ¢l y que mediatiza
las relaciones con los otros:

Yo, por mi parte, obedezco a los dioses y anhelo siempre mas; pero, cuando consigo aquello
que veo que sobrepasa mis necesidades, lo empleo en satisfacer las necesidades de mis
amigos —y, al mismo tiempo que me enriquezco y beneficio a la gente, consigo su simpatia
y amistad—, y obtengo como fruto de estas mercedes seguridad y buena fama, bienes que
ni se echan a perder ni perjudican por exceso; por el contario, la buena fama, cuando se
extiende mas grandiosa, hermosa y ligera de llevar resulta. (Jenofonte, 1982:445).
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Es asi que el liderazgo de Ciro pendula entre la benevolencia de otorgar
beneficios por medio de riquezas a sus amigos (Jenofonte, 1982:443) y tropas
(Jenofonte, 1982:476) y la disposicion al engaio, oscilacion que es explicada por
Jenofonte a través de su doble educacion impartida en Media y en Persia. Es un
continuo desplazamiento que va desde un Ciro benevolente y generoso hacia uno
estratega y gran maestro del engano.

El epilogo del libro VIII esta dedicado al final del imperio. Con la muerte
de Ciro reaparece un problema fundamental que esta inscripto en los liderazgos
notables: el problema de la sucesion. En los albores de su inminente muerte, Ciro
problematiza su angustia por la sucesion del trono y por la necesaria convivencia
entre hermanos. Ya en Roma, por cierto, se habia manifestado lo problematico que
resultan los conflictos entre hermanos. Si bien el trono quedd para Cambises I,
su hijo mayor, el imperio no pudo evitar su propia decadencia, como el revés que
tiene toda vida: la muerte permanece ahi. El libro que habia comenzado narrando el
ascenso de Ciro y celebrando su excepcionalidad termina con la propia decadencia
del Imperio Persa y la vislumbre de la irrespetuosidad y la cobardia. A diferencia
de 1l principe, que termina con un canto de exhortacion, la Ciropedia finaliza con
la desazon de la caida de un orden imperial.

IV. Ciro y Jenofonte. Los usos de Maquiavelo

En los dos apartados anteriores, hemos reparado en las citas al exemplum Ciro en
1l principe y en los Discorsi, asi como también en el modo en que aparece la figura
de Ciro en el libro de Jenofonte. Tenemos, entonces, dos Ciros, que se entrelazan
y se tensionan mutuamente.

Nos quedan por ver entonces los usos que hace Maquiavelo de aquellas
presencias: /qué nos muestra la figura de Ciro de Jenofonte? ;Por qué Maquiavelo
realiza una referencia incorrecta a un episodio desarrollado en el libro II de
la Ciropedia? Para poder responder a estas preguntas, es necesario articular
esas menciones con conceptos edificantes de la obra de Maquiavelo. Asi pues,
conduciremos la presencia del exemplum Ciro, como hicimos con los anteriores
tipos de liderazgos, a tres ejes que se desprenden del tratamiento de esas menciones:
el engano y la caza, las virtudes y las pasiones. Es a través de estos conceptos e
interrogantes que alcanzaremos a aprehender la densidad del exemplum Ciro, pero
también, como ya mencionamos, a indagar en el enigma que habita y habilita la
propia obra maquiaveliana'®.

16 Cabe destacar que estos ejes, en determinados momentos, se superponen por la afinidad que existe
entre ellos.
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La caza es el primer elemento que nos sirve para entrelazar estos dos Ciros,
pues es en esta actividad detallada tanto por Jenofonte como por Maquiavelo donde
podemos inquirir en los elementos que atafien a este tipo particular de liderazgo
que ilustra Ciro. Hay dos capitulos que trabajan la cuestion de la caza: uno en //
principe y otro en los Discorsi.

En el capitulo XIV de /I principe’’, Maquiavelo habia sugerido que es
necesario dedicarse a la caza para habituar el cuerpo a los diferentes terrenos.
En Jenofonte, hemos resaltado en varias oportunidades como la caza era fuente
de alegrias para el joven Ciro tanto en Persia como en Media. La caza, asevera
Jenofonte, era una actividad publica, y “el rey es en ello, como en la guerra, su
caudillo, y ¢l mismo caza y cuida de que cacen los demas, porque es opinion general
que este es el ejercicio mas auténtico para el entrenamiento bélico” (Jenofonte,
1982:83). Para ambos, la caza es una destreza que debe practicar todo lider politico
que se jacte de tal, pues ella, como dice Jenofonte, genera habitos y potencialidades
que son provechosos en futuros tiempos bélicos, a saber: despertarse temprano,
soportar el frio y el calor, atacar a fieras cuando afloren de imprevisto. Para
Magquiavelo, en plena sintonia con Jenofonte, es necesario practicar la caza para
tener un registro de las diferentes texturas que componen los territorios y generar
asi una mejor adaptacion a aquel entorno por descubrir y, sobre todo, conquistar.

Respecto de los Discorsi, la caza aparece en el libro 11.12, pero es una
referencia extrana. Maquiavelo describe cémo le gustaba cazar a Ciro y, sobre todo,
menciona la expedicion que este realizé hacia Armenia, pero en ningin momento da
cuenta de que el lider persa simul6 esa caza para que sus enemigos no sospecharan
su plan de conquista. Jenofonte habia escrito: “Se puede inventar un pretexto, dijo
Ciro, que aqui mismo no es inverosimil, si se anuncia que yo quiero hacer una
gran caceria; y, prosiguid, yo te pediria caballeros publicamente”. Efectivamente,
Maquiavelo hace mencion en los Discorsi 111.39 de este episodio narrado en el
libro II de Jenofonte, pero ;por qué esta omision?

Frente a esta pregunta, se alza aquello que Maquiavelo habia dicho en el
capitulo XVIII de /I principe: “Que quien engafia encontrara siempre quien se
deje engaiar”. Con esto queremos decir que el arte del engafio no solo se puede
adjudicar a Ciro o a otro lider, sino que también puede leerse como una autoalusion

17 Hacemos referencia al siguiente apartado del capitulo que fue, asimismo, fuente de inspiracion para
denominar a este tipo de liderazgo (i cacciatore): “Debbe per tanto mai lavare el pensiero da questo
esercizio della guerra, en ella pace vi si debe pitl esercitare che nella guerra; il che puo fare in dua modi:
I’uno con le opere, I’ oltre con la mente. E, quanto alle opere, oltre al tenere bene ordinati et esercitati
li sua, debe strare sempre in su le caccie, e mediante quelle assuefare el corpo a’ disgi; e parte impare
la natura de’ siti, e conoscere come surgono ¢’ monti [...]” (Machiavelli, 1971:63)
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a la practica de escritura y de pensamiento del propio Maquiavelo. Es decir, en
ningtin momento Maquiavelo menciona cdmo Ciro busca engafiar a sus enemigos
con la expedicion hacia Armenia ni da cuenta de la puesta en escena de “ir de caza”
cuando de hecho era una conquista. Es mas: el titulo de ese capitulo —“Que un capitan
debe conocer bien el terreno”— no se corresponde, en efecto, a la intencion de las
lineas. Podriamos aseverar, en este sentido, que el titulo mas acorde se encuentra
en el capitulo siguiente, el 40, que se llama: “Que emplear el engafio en la guerra
es algo digno de alabanza™'8. Este episodio parece mostrar, una vez mas, que no
hay una voluntad tan transparente de Maquiavelo; hay giros, desplazamientos,
errores y omisiones deliberados. Es decir, que no mencione la farsa de ir de caza
no es un error de interpretacion de Maquiavelo. Como nos recuerda Strauss, los
silencios de hombres importantes nunca son un hecho azaroso. El silencio da cuenta
de la existencia de un asunto relevante en la empresa maquiaveliana. Y muestra,
sobre todo en este caso particular, que la caracterizacion que hace Maquiavelo de
Ciro en el capitulo XIV de // principe —donde menciona su castidad, afabilidad,
humanidad y liberalidad en relacion con Escipion—, queda un poco mas matizada
cuando notamos la disposicion hacia el engafio y la simulacion.

Es necesario dirigirnos a Discorsi 11.13, pues es ahi donde se encuentra que
Magquiavelo celebra mas el engafio que el uso de la fuerza. Este capitulo empieza
con un “Yo pienso” [/o stimo], y a medida que avanza la lectura el uso del fraude
comienza a desplazar al de la fuerza. Y en este desplazamiento la figura de Ciro
—y la de Jenofonte— toma protagonismo: “Jenofonte, en su vida de Ciro —asevera
Magquiavelo—, muestra lo necesario que es enganar” (Maquiavelo, 2012: 230). Es
mas: podemos asegurar que, segin Maquiavelo, sin tales fraudes Ciro no hubiera
alcanzado la grandeza que obtuvo. Y, sobre todo, Maquiavelo asevera que es dificil
encontrar un gran estado “usando solo la fuerza abierta e ingenuamente”, pero que
si se encuentran casos que se valieron tinicamente del fraude, como hizo Giovanni
Galeazzo. Por mas que Maquiavelo le asigne el arte del engafio a Jenofonte, a
esta altura ya sabemos que // Machia también hace uso de sus propios artilugios
argumentales. Cuando hace una celebracion del arte del engaiio que debe tener
un lider no demuestra, sin embargo, que esta sea una perversa manipulacion de lo
considerado real. Lo que viene a demostrar la disposicion al engafio de Ciro —y,

18 Es asi como Ciro, con el empleo de la astucia, muestra un procedimiento similar al de Epaminondas
mencionado en el capitulo I11.38: mas que una actividad para ensefar las artimafas de la guerra, la caza
opera como una empresa para simular intenciones. La mencion mas extensa a Epaminondas esta en
Discorsi 1.21, donde relata como los tebanos fueron liberados por Pelopidas y Epaminondas. Después
del acto de liberacion, ambos se encontraron con una ciudad servil sin ninglin tipo de habito por la
guerra. No obstante, Maquiavelo resalta que con su virtud pudieron someterla a la disciplina militar y
marchar con ellos al encuentro de ejércitos espartanos. (Maquiavelo, 2000: 96).
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podemos agregar, en la propia manera de escribir del propio Maquiavelo al ocultar
referencias— es que la politica tiene mas que ver con el aparentar que con el ser.
Con esto ultimo no queremos decir que haya una tergiversacion de aquello que se
presenta como verdadera esencia; es decir, si decimos que la politica —que se da
entre los hombres— tiene que ver con el engafio es porque ella implica un juego
de apariencias y representaciones que no remite a una esencia que opera como
sustento. El engafio, reiteramos, no es la manipulacion de lo real, cuya transparencia
pareceria estar fuera de duda'®; es, mas bien, una compresion de lo que son las cosas
politicas. Si Maquiavelo recuerda constantemente la importancia del aparecer, de
lo peligroso de tener fama de liberal, es porque esa fama, reputacion o apariencia
siempre se construye en relacion con la mirada de otro, que en el caso de Maquiavelo
siempre es el pueblo.

A partir del problema de asimilar el engafio como tergiversacion de lo real,
es necesario dirigirnos a la tension que detectamos entre las virtudes morales que
Magquiavelo le asigna a Ciro y la disposicion al engafio, que pertenece al orden de
la apariencia. Esta tension es la que sustenta el segundo eje en la figura de Ciro
—y de Maquiavelo—: las virtudes. Habiamos mencionado que en el capitulo XIV
Magquiavelo dijo que Escipion imit6 a Ciro en su “humanidad, piedad, castidad o
liberalidad”. Estas virtudes son aquellas mismas mencionadas en el capitulo XIV
de 1l principe, virtudes clasicas y morales. Es mas: Escipion resulta un ejemplo
del ejercicio de esas virtudes bondadosas que tienen como correlato situaciones
afortunadas. Es en los Discorsi 111.20 donde Maquiavelo menciona que hay
conquistas que pueden resultar exitosas mostrando disposiciones hacia la humanidad
y afabilidad. Estas adjetivaciones que le van a Ciro a través de su imitador, Escipion,
generan una efectiva contradiccion con lo que Maquiavelo habia escrito en el
capitulo XVIde I/ principe “De la liberalidad y parsimonia”. Ser liberal, recordemos,
es sumamente perjudicial para un principe, pues genera odio por parte del pueblo al
gastar lo propio. Es mejor ser considerado miserable; es decir, generar una infamia,
pero sin odio. Ciro, en este sentido, fue generoso, pero no con lo propio: siempre
regalaba y donaba a sus compafieros y stibditos aquellas cosas que, a su vez, se le
habian dado a ¢l o que habia quitado a los pueblos conquistados.

Los dos adjetivos anteriores, la afabilidad y la humanidad, no parecen
asentarse de manera taxativa ni en el Ciro de Jenofonte ni en el del propio
Magquiavelo. Ya sabemos que la afabilidad de Ciro queda patentizada en la etapa
de su juventud, pero luego, cuando comienza a crecer, se vuelve un “Sacas para

19 Pierre Manent (1977) marca la tensién que prevalece entre la interpretacion realista y la centralidad
del engafio.
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si mismo”, mucho mas retraido y menos afable. Su humanidad era un halo que
recubria la figura de Ciro en la narracion de Jenofonte. No obstante, como hemos
mencionado, Ciro ejercia el arte de la simulacion y el engafio y gracias a ello la
voluntad de conquista se hacia asequible.

A pesar de esto, hay que ver qué ocurre con la siguiente afirmacion de
Magquiavelo: “Cuanta buena fama gand Ciro por ser humano y afable, por no
mostrarse en ninguna ocasion soberbio ni cruel, ni lujurioso, ni con ninguno de
esos vicios que manchan la vida de los hombres” (Maquiavelo, 2012: 79). Esta
aseveracion y aquella que habla de virtudes morales de Ciro parecen contradecir
lo que sefialamos anteriormente (Skinner, 1998). Es un Maquiavelo que apela a
las virtudes tradicionales y no a la virtiz como aquella potencialidad de domar a la
fortuna. Sin embargo, es importante notar que junto a la cadena de adjetivos que
adornan la figura de Ciro esta presente la nocion de “fama”?. Esta y la reputacion
son, en suma, las nociones que dan cuenta de como la apariencia se juega, siempre,
en un entre, es decir, en un vinculo entre dos partes. Es mas: cuando comparamos
al Ciro de Maquiavelo con el de Jenofonte observamos que la celebracion que hace
el primero sobre la figura del lider persa se sustenta en pocas acciones empiricas,
como si no fueran del todo importantes. La escueta referencia a hechos que
sustenten la humanidad, la afabilidad y la castidad es ain mas llamativa cuando sus
argumentaciones estan repletas de datos facticos. Con esto queremos decir que, mas
que acciones facticas que respalden lo afable, hay un elemento de lo imaginario,
es decir, de la fama y el arte de aparecer frente a un otro que resulta fundamental
para la construccion de un liderazgo.

Para pensar en como se construyen los liderazgos, es necesario dirigirse al
tercer eje, a saber: las pasiones y la relacion que se mantiene entre el pueblo y el lider
através de ellas. Para poder pensar esto, hay que abordar nuevamente el tratamiento
que realiza Jenofonte sobre las pasiones, y luego analizar cual es la operacidon que
realiza Maquiavelo de ello. Jenofonte marco en reiteradas oportunidades como Ciro
tratd de evitar el odio y la envidia. Recordemos el episodio citado en el anterior
apartado en el que Ciro le menciona a Creso lo necesario de evitar la envidia y
el odio, pues esos dos sentimientos, en efecto, dafian la reputacion del lider. O,
también, como la generosidad de Ciro siempre tomaba presencia con aquello que
le regalaban a ¢l y que no era de propiedad de sus subditos. La generosidad y la
preocupaciéon de Ciro con sus subditos, ya fuera con soldados o con compatfieros,
le otorgaron la fama de lider benevolente, aunque no sin tensiones, pues el Ciro

20 Al respecto: “Cuanta buena fama gand Ciro por ser humano y afable, por no mostrarse en ninguna
ocasion soberbio ni cruel, ni lujurioso, ni con ninguno de esos vicios que manchan la vida de los
hombres” (Maquiavelo, 2000: 379)
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de Jenofonte era un cazador, un cacciatore, no solo de animales, sino también de
Sus enemigos.

Al llegar a este punto, es decir, a la edificacion de la imagen de lider
benevolente, puede resultar conveniente notar algo que ocurre en el libro VIII de
la Ciropedia que iluminard aun mas la empresa maquiaveliana. Alli, Jenofonte
relata de manera mas taxativa el método de Ciro para conseguir la adhesion de los
hombres. Es, pues, de suma importancia notar como Ciro solicitaba que en su mesa
“se sirvieran siempre unos platos muy similares a los que ¢l comia, y en cantidad
suficiente para gran numero de personas; y toda la comida presentada, excepto la que
se sirvieran ¢l y sus comensales, la distribuia entre aquellos de sus amigos a quienes
queria demostrar su recuerdo o su amistad” (Jenofonte, 1982:439). La insistencia
de Ciro, a través de Jenofonte, es sugerente. El acto de favorecer a los otros a través
de compartir comidas y bebidas resultaba un recurso necesario y fundamental,
por supuesto, para construir esa imagen. Esta descripcion presente en el libro VIII
muestra como la construccion de una imagen implica un acto performativo, una
puesta en escena que involucra siempre a otros. Al decir imagen, lo que estamos
argumentando es que las relaciones entre los hombres, apoyadas en las pasiones
que se generan entre ellos y no en caracteristicas inmanentes, se juegan en el orden
de la representacion, es decir, en el juego de miradas entre ellos.

Recordemos que en el capitulo X VI de /I principe, Maquiavelo problematiza
el célculo pasional que implica la construccion de un liderazgo. Sefiala como la
generosidad con lo propio termina generando el odio de los subditos. Es més, cuando
Maquiavelo describe la personalidad de Ciro, lo caracteriza como aquel hombre
generoso que logro evitar el odio de su pueblo. Gracias a esa fama de benevolente
que se preocupaba por sus subditos, pudo edificar una imagen de si mismo que,
a su vez, se desprendi6 de ¢l hacia el pueblo: una imagen de lider bondadoso. Y,
cabe reiterar, siempre es una imagen, porque de las cosas no se conoce mas que su
apariencia y, en este sentido, no hay una verdad de las cosas independiente de los
juicios de los que les son externos.

Magquiavelo ha insistido en la importancia que reviste para un lider no generar
odio en el pueblo, pues el acaecer de esa pasion no genera mediaciones: pone a las
dos partes tan ensimismadas que las anula, es decir, no genera la distancia necesaria
para poder ser visto y poder ver. El Ciro de Maquiavelo es el exemplum no solo
de liderazgo, sino también de aquello. En Jenofonte, por momentos esto es mucho
mas claro. En Maquiavelo, como mencionamos anteriormente, al no sustentar sus
aseveraciones con datos empiricos, parece mas dificil detectarlo. No obstante, no
solo en las menciones de Ciro o de Jenofonte que completamos con la lectura de
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la Ciropedia, sino también en la contraposicidon que esta presente en los Discorsi
II1.22 entre los consules romanos Valerio Corvino y Manlio hay elementos sobre
este interrogante. Pues estos consules, tan diferentes entre si, interrogan el circuito
que habita entre el pueblo y el lider a través del juego de las pasiones. Luego de
indagar sobre estas dos figuras que parecen contrapuestas nos dirigiremos a la
mencion de Ciro en el final del articulo para observar qué lugar ocupa.

Como hemos sistematizado en el anterior apartado, la figura de Valerio
Corvino es ejemplificada como aquel capitan que buscod darles confianza a sus
soldados (II1.38), con un trato repleto de “doméstica familiaridad” (Maquiavelo,
2000: 382). A este excelente capitan se le opone otro también igual de excelente:
Manlio Torcuato, quien, como afirmamos, se caracterizo por su severidad, y fue
asi como pudo obtener la obediencia de sus soldados. Una severidad que quedo
demostrada cuando lleg6 a asesinar hasta a su propio hijo, e hizo asi a su ejército
mas obediente. Valerio, por otro lado, jamas ofendi6 a nadie.

Cuando parece clara la oposicion que existe entre ellos por los diferentes
tratos que mantenian con sus subditos, Maquiavelo los pone en el mismo nivel
al decir que ambos obtuvieron el mismo resultado a favor de la republica. Cada
uno de ellos genero6 un tipo de lazo con sus tropas: uno a base del companerismo
(Valerio); el otro, a través del uso del temor y la fuerza (Manlio). Estas dos figuras
que parecen contradictorias nos dicen algo sobre el lazo que se mantiene con los
subditos. Primero, si las dos son alabadas por igual es porque para Maquiavelo
no hay una conducta buena en si. Pero esto también indica que en determinadas
circunstancias, cuando los hombres deben enfrentarse a un gran peligro, es necesario
que haya un lider que sea capaz de otorgarles confianza y que renuncie, como dice
Lefort (1986), al prestigio que le da la investidura de rango. Valerio fue un capitan
popular y, sobre todo, fue virtuoso por tener el mérito de hacer olvidar a sus tropas
que provenia de la casta patricia. O, como dice Maquiavelo en Discorsi I11.22: ““[...]
pues no son los titulos los que hacen ilustres a los hombres, sino los hombres a
los titulos” (Maquiavelo, 2000: 382-383). En aquella virtuosidad de hacer olvidar
su origen patricio, Valerio —como contracara de Manlio— sirve para mostrar que a
veces la disciplina severa no es suficiente, sino que hay algo mas: se necesita lograr
otro tipo de comunion, basada en la persuasion y la confianza.

Si habiamos puesto en suspenso aquellas virtudes que supuestamente
“adornaban” la figura de Ciro para matizarlas a través de la idea de imagen y
representacion, y al observar como en €l también estaban presentes las practicas de
la simulacion y el engafio, podemos entonces encontrar en aquella contraposicion
entre Manlio y Valerio dos aspectos del propio Ciro: la severidad de liberador de
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los persas y conquistador con la de aquel capitan del ejército que se posiciona
siempre como un compatfiero de sus soldados. En el final del capitulo, Maquiavelo
asevera que el Ciro de Jenofonte aparecia en las cualidades y dotes de Valerio, mas
precisamente en su “afabilidad, humanidad y piedad”. Pero si habiamos dicho que
es necesario pensar en la fama de esas virtudes, en su representacion, mas que en
ellas en si mismas, y que hay otros elementos que conviven en el exemplum, es
necesario no olvidar que Maquiavelo introduce a Manlio para hacer operar esa
duplicidad (Manlio-Valerio) en la figura de Ciro. Volvemos sobre esto en nuestra
conclusion del articulo.

Magquiavelo realiza constantes desplazamientos espaciales y temporales —de
la antigua Roma a la Florencia del quattrocento—; omisiones deliberadas, como
el rol fundador que tuvo Moisés en la religion; coloca titulos de capitulos que no
corresponden al desarrollo del argumento, y presenta contradicciones deliberadas,
como en el caso de las virtudes. Con esto queremos decir que en el pensamiento de
Magquiavelo habitan de manera constante las duplicidades. Como en César Borgia,
quien pendulaba entre el ejercicio de la crueldad y esa disposicion de liberador de
la Romagna, y en Moisés, con su liderazgo de profeta y aquel que pudo cometer
infinitos asesinatos, en Ciro también estan presentes esos dobleces. El liderazgo
de Ciro se construy6 en relacion con otros —sus stbditos y su tropa—, pues pudo
proyectar hacia ellos la imagen de un lider benevolente. Esto no es otra cosa que
vislumbrar el poder representado sobre el otro*'. En unos se proyecta la crueldad,
y en otros, la bondad. Pero también a través de la simulacion de la caceria, Ciro
mostro como la politica tiene que ver con el engaio, es decir, con las apariencias
que conduce, en efecto, a una manera de comprender el vinculo politico en tanto
imaginario.

V. El liderazgo de Ciro: il cacciatore

En la obra maquiaveliana, insistamos, habita la duplicidad: virtud-fortuna, odio-
temor, crueldad-bondad, persuasion-violencia, zorra-ledn, innovar-imitar. La
figura de Ciro no es la excepcion: como las dos caras que tenia el dios romano
Jano, Manlio y Valerio representan las dos fisonomias del mismo Ciro. De un Ciro
generoso y benevolente hacia el ejemplo de un Ciro que engafia, simula y ejerce

21 Oen palabras de Jenofonte: “Y debemos diferenciarnos de los esclavos en la medida en que los esclavos
sirven a sus amos en contra de su voluntad, en cambio nosotros, si pretendemos ser libres, debemos
hacer voluntariamente lo que se revela de la mayor importancia”. (Jenofonte, 1984: 427).
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su plan de conquista sin par. Ciro, como Jano y sus dos caras, expresa en ¢l mismo
esas duplicidades que hacen de ¢l un ejemplo de liderazgo maquiaveliano y, sobre
todo, deja una ensefianza del propio Maquiavelo. Con la simulacion de ir de caza
cuando en realidad se partia para conquistar a los armenios, el Ciro de Jenofonte
se ubica como “el maestro del arte del engafio”. No obstante, esa es una primera
lectura. Que Jenofonte sea, luego de Tito Livio, el autor antiguo que mas cite
Magquiavelo no quiere decir solo que de él aprendiera ese arte de la simulacion. En
una segunda y pormenorizada lectura, se descubre a Maquiavelo como el verdadero
maestro del engafio, en tanto que en su escritura practica el engafio como una forma
de autoalusion. En este sentido, a partir de la sistematizacion de las menciones
que hace Maquiavelo de Ciro y el estudio de la Ciropedia de Jenofonte, podemos
rastrear tres puntos como conclusiones de este articulo y, sobre todo, capturar cuél
es la innovacion maquiaveliana en torno a la figura del lider persa.

Primero, que Jenofonte haya sido el autor de la filosofia antigua mas citado
—junto a Tito Livio— tiene ahora mas sentido. Maquiavelo aprendi6 de ¢l muchas
cosas: que la politica tiene que ver con el engafio y las apariencias; la duplicidad
en las caracterizaciones —recordemos que ¢l padre de Ciro le ensefa a su hijo a
mentir, pero también en el mismo libro hay ensefnanzas de las virtudes clésicas al
propio Ciro—, y las alegorias a la animalidad —la perra de caza—, que poseen una
clara reminiscencia a la idea del Quirdon maquiaveliano presente en el capitulo
XVIII de Il principe.

Sin embargo, Maquiavelo no se queda en reiterar las ensefianzas de Jenofonte.
Un segundo aspecto de este capitulo es la oposicion entre Maquiavelo y Jenofonte
en torno a Ciro. Pero no se trata de enfrentar el realismo maquiaveliano con el
supuesto utopismo de Jenofonte. Ni tampoco la celebracion de la inmoralidad
por parte del primero y la moralidad por parte del segundo. Ya hemos visto que el
propio Jenofonte, a través de Cambises, le dio a Ciro ensefianzas “inmorales” y que
Magquiavelo no sustenta las afirmaciones sobre Ciro a través de datos empiricos.
Mas bien, el uso que hace Maquiavelo del Ciro de Jenofonte, y que tiene como
resultado un nuevo Ciro, ilumina problemas fundamentales en torno al poder y la
cosa politica. A través de la disposicion a simular que el exemplum Ciro vehiculizo,
Magquiavelo mostrd que la politica tiene que ver con un aparecer, con una puesta
en escena —simular ir de caza, por ejemplo—y con un vinculo con el otro.

Por tltimo, esa novedad del propio Maquiavelo sobre como piensa el poder
deja por fuera cualquier comprension instrumental de este. Cuando Maquiavelo
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asevera: “No es que yo crea que no deban emplearse las armas y la fuerza, pero
deben reservarse como ultimo recurso, cuando los demas procedimientos no
sean suficientes” (Maquiavelo, 2000: 263), esta poniendo en escena esos “demas
procedimientos” que implican, en efecto, el lazo con el otro en forma aparencial
y representativa.

En resumen, y cerca de sonar reiterativos, Ciro es un lider maquiaveliano
y no un lider de Jenofonte que Maquiavelo recupera en sus narraciones, porque
a través de su figura se condensan y se desprenden problemas fundamentales de
su propia empresa. Pero, sobre todo, ver en Ciro un lider maquiaveliano implica
reconocer como es el proceso de construccion de un eminente liderazgo que vincula
al pueblo. Si la politica tiene que ver con la apariencia, y los hombres, como sefiala
Magquiavelo, juzgan por lo que ven y no por lo que tocan, la construccion de un
liderazgo implica reconocer al sujeto popular, que, sin importar su necesidad ni su
satisfaccion —que en ningtn ser humano jamas son absolutas—, puede very, a la vez,
ser visto (o hacerse ver). Maquiavelo parece dar cuenta a través de Ciro del proceso
de construccion de un liderazgo que no excluya —o al menos no tanto— al pueblo.
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1. La polémica sobre el método

Wittgenstein mismo llegd a afirmar en una de sus conferencias en Cambridge,
posiblemente la ultima del afio académico 1932-1933,! que los problemas de
los que ¢l se ocupaba no eran nada nuevo, eran los mismos problemas que la
tradicion filosofica habia enfrentado. Mas bien, que ¢l en realidad lo que ofrecia
era un nuevo método, una nueva forma de enfrentarse con esos viejos problemas.
Y ciertamente abundan los estudios dedicados a aclarar cual es ese nuevo método
que caracteriza y distingue el pensamiento wittgensteiniano del pensamiento
filosofico tradicional. De hecho la mayor parte de los intérpretes coinciden sobre
diversos aspectos caracteristicos de ese método, aunque se enfatice en menor o
mayor medida alguno de ellos, especialmente cuando la reflexion se centra en
las Investigaciones Filosodficas (IF), donde Wittgenstein ofrece explicitamente
aclaraciones y observaciones sobre su propia concepcion del quehacer filosofico
y sobre la manera como, segun esa concepcion, el filésofo deberia llevar a cabo
su tarea de analisis. Pero es interesante que no suceda lo mismo con los estudios
dedicados a las tltimas reflexiones de Wittgenstein, una coleccion de notas escritas
entre mediados de 1949 y abril de 1951, publicadas luego bajo el titulo de Sobre
la Certeza (SC). Existe, de hecho, una profunda divergencia entre los intérpretes
a la hora de precisar los aspectos metodologicos de esa reflexion, agregando la
circunstancia de que en dichas notas no aparece ninguna reflexion explicita por
parte del mismo Wittgenstein en torno a las caracteristicas del método de analisis
filosofico que alli se pone en practica.

1.1 Divergencias sobre el método y el ‘tercer Wittgenstein’

Se puede afirmar que entre los intérpretes existe un verdadero combate entre los
que podrian denominarse entusiastas y detractores de un ‘tercer Wittgenstein’.?
Segtin Moyal-Sharrock, una de las razones generales que la motivan a insistir en
la necesidad de introducir un tercer Wittgenstein es la de resaltar “[e]l movimiento
de Wittgenstein hacia un método mas conservador de hacer filosofia” (Sharrock,

1 Segtn el testimonio de Moore (1983: 259).

2 La propuesta de un ‘tercer Wittgenstein’ es de Moyal-Sharrock (2004) y naturalmente ha contado
con simpatizantes, contradictores e indiferentes. Entre los simpatizantes estan Lawrence Goldstein,
Avrum Stroll, Rom Harré y Hans-Johann Glock para mencionar algunos. Entre los detractores de la
propuesta cabe destacar a P. Hacker, Alejandro Tomasini, Nuno Venturinha y Carlos Cardona. Y entre
los indiferentes a la cuestion destaco principalmente a John H. Whittaker (2006) y Analiza Coliva,
quien comenta: “/ am not entirely convinced of the utility of classifying Wittgenstein's production into
a specific number of phases, as there are continuities as well as changes throughout all his work. The
counting will thus depend on what one focuses on...” (2010: 228).
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2009: 559).3 La misma autora en Perspicuous Presentations (2007) ofrece un
panorama de las tesis centrales de los entusiastas del tercer Wittgenstein, relativas
a los aspectos metodoldgicos de su produccion tardia:

Los comentaristas han discernido en Sobre la Certeza ‘un cambio pronunciado en la actitud

de Wittgenstein hacia formas constructivas y sistematicas de hacer filosofia’y una ‘pérdida

de interés en la “finalidad terapéutica’ de la eliminacion de “calambres mentales™’. Frongia

y McGuinness (Wittgenstein, Una guia bibliogrdfica. 1994, 35). Hans-Johann Glock, [...],

también sefala que en vez de terapéutico y de ‘textura abierta’, el tercer Wittgenstein tiende

a ser constructivo y directo. La forma mas constructiva de Wittgenstein hacer filosofia

se puede ver en el hecho y en el método de su respuesta a la epistemologia de Moore en

Sobre la Certeza... (Stéphane Chauvier, Gramadtica wittgensteiniana y Filosofia de la
mente).Moyal-Sharrock (2009: 560).

A pesar de la insistencia sobre la presencia de un nuevo método, ninguno de
los defensores del tercer Wittgenstein, incluyendo a Moyal-Sharrock, ofrecen una
reconstruccion precisa de dicho método. De hecho el unico intento decidido por
detallar aspectos del método en SC es el de Stroll* quien sugiere que el método de
Wittgenstein posee tres aspectos distintivos: “En primer lugar, su conexion intima
con su concepcion de la naturaleza de la filosofia; segundo, su manifestacion en
un estilo literario especial que es llamado “el texto roto”; y, finalmente, su objeto
o finalidad, es decir, lo que Wittgenstein espera lograr con su uso” (Stroll, 1994:
83). Sobre el primer y el tercer aspecto no hay nada que agregar. Es evidente que
el método, sea cual sea, esta conectado con la concepcion wittgensteiniana del
quehacer filosofico, de la misma manera que con la finalidad del analisis. Stroll
apela a una serie de numerales de las IF, que le sirven para enfatizar la manera
como Wittgenstein contrapone su propia concepcion de la filosofia con la filosofia
tradicional y, parafraseando a Wittgenstein, enfatiza que la finalidad del analisis
filosofico es disolver confusiones que surgen en torno a conceptos que intentamos
comprender y que surgen porque los desligamos de los contextos en los que
tienen lugar, llegando a paradojas y confusiones de las que ya no podemos salir,
excepto mediante un atento examen de nuestras formas de expresion. En relacion
con el segundo aspecto, lo que Stroll llama ‘the broken text’, cabe aclarar que
hace referencia al estilo fragmentario, aforistico y asistematico de la reflexion
en SC. Caracteriza, segin Stroll, “un estilo literario de escritura no sistematico,
desordenado, inconexo, discontinuo, tematicamente interrumpido, y marcado
por transiciones rapidas de un tema a otro” y “toma la forma de declaraciones

3 Las otras dos razones que aduce la autora son: “1. la necesidad de aislar y destacar la parte I del corpus
posterior a las IF —particularmente la obra maestra que es Sobre la Certeza — de lo que se conoce
muy globalmente como «el Gltimo Wittgenstein»; 2. La importancia de sefalar que Wittgenstein,
filosoficamente, ha ido mas alla de las Investigaciones” (Sharrock, 2009: 559).

4 Encel capitulo seis, Finding the Beginning (Stroll, 1994).
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concisas, como maximas, apotegmas, aforismos, paragrafos cortos, u otros tipos
de fragmentos dispersos”(Ibid.: 88), pero como advierte el mismo autor:
La nocion del texto roto no debe ser ella misma identificada con cualquier método en
particular, aunque una vez mas en el caso de Wittgenstein su método y el uso del texto
roto estan enganchados. En este caso se podria pensar en el texto roto como un dispositivo
o técnica especial usada para mejorar la eficacia de un cierto método. En tercer lugar, el
método de Wittgenstein, utilizando la técnica del texto roto, esta disefiado para ciertos
propositos especificos, principalmente para romper el control que ejercen modelos
conceptuales sobre los filosofos, incluyendo aquellos atraidos al escepticismo (Ibid.: 89).

Aunque la caracterizacion que hace Stroll sobre la forma como Wittgenstein
consigna sus reflexiones es admisible, la cuestion sobre el método queda sin aclarar
pues en ningln lugar explica en qué consiste propiamente ese método ligado al uso
del ‘broken text’. En realidad Stroll no logra delimitar o caracterizar un método en
SC pues no exhibe cudl es el mecanismo de analisis que alli opera.

Las imprecisiones a la hora de caracterizar el método en SC, junto con la
ausencia de aclaraciones explicitas por parte de Wittgenstein, incide en que los
criticos y detractores de la propuesta de un tercer Wittgenstein se opongan al
argumento del giro metodologico en SC. Carlos Cardona (2011) ilustra bien este
punto de vista cuando comenta criticamente los argumentos de Stroll en Moore
and Wittgenstein on Certainty. Para Cardona, Stroll sugiere erroneamente que
Wittgenstein esta defendiendo tesis sustanciales que pueden definirse como una
especie de fundacionalismo filosofico; posteriormente afirma que “estudiar la
naturaleza de la imposibilidad de dudar acerca de una proposicion de Moorees [...]
el proyecto de Sobre la Certeza. Este es un proyecto que extiende las preocupaciones
de IF y puede adelantarse con el mismo tipo de arsenal metodoldgico estipulado
en [F” (Cardona, 2011: 90). Pero ;cual es ese arsenal metodologico?

Claro esta que del lado de los detractores no hay ninguna intencion de
reconstruir los aspectos del método en SC, pues ellos asumen que es el mismo
mecanismo de analisis que se caracteriza y se exhibe de distintas maneras en IF; son
quienes proponen un giro metodologico los llamados a especificar las condiciones
metodologicas de la investigacion wittgensteiniana sefialando sus diferencias
con respecto a la forma del analisis en otras etapas del pensamiento del autor,
especificamente con relacion a las IF.’

5 En general la polémica se ha centrado sobre la idea de las proposiciones ‘bisagra’ o ‘eje’ y sobre el
papel estratégico que juegan dichas proposiciones en SC. Los entusiastas del tercer Wittgenstein tratan
estas proposiciones eje o bisagras como la maxima adquisicion filosofica de Wittgenstein en SC, pues
dicha categoria, seglin éstos, permite finalmente a Wittgenstein exhibir la esencia misma de nuestros
multiples juegos de lenguaje (Cf. Harré, 2008), algo que en las IF Wittgenstein no s6lo se niega a
formular, sino que explicitamente se opone a tal formulacion. Los criticos del tercer Wittgenstein, en
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1.2 La ausencia de aclaraciones sobre el método en SC

Stephen Mulhall (2004: 68) comenta que la ansiedad caracteristica del Wittgenstein
de las IF 108b-133, que se esfuerza por caracterizar y delimitar su propio método y
estilo analitico, ha desaparecido por completo en SC; en las cerca de 20 anotaciones
donde alli Wittgenstein alude al filosofo o a la filosofia no hay referencia alguna
al problema del método de andlisis, tampoco comentarios sobre la naturaleza de
los problemas filosoficos. Y esa ausencia de aclaraciones por parte del mismo
Wittgenstein en torno a los aspectos metodologicos que caracterizan su propia
investigacion en SC contribuye a la polémica entre simpatizantes y detractores del
giro metodologico. Los entusiastas del tercer Wittgenstein, especialmente Stroll,°
insisten en que el hecho de que no haya interés alguno por parte de Wittgenstein
en explicitar las condiciones metodoldgicas de su investigacion, no implica que,
metodoldgicamente, no haya nada diferente. La dificultad radica en que no se
aclara qué es eso que funciona de manera diferente en el analisis con respecto, por
ejemplo, a las IF. Pero en la linea interpretativa de los detractores, que no existan
aclaraciones explicitas sobre el método es indice de que no hay nada nuevo que
decir al respecto. Es frecuente el recurso de estos intérpretes a los fragmentos 89-
133 de IF para caracterizar el método que opera en todos los escritos posteriores al
Tractatus, como si estos constituyesen una especie de exposicion oficial sobre las
condiciones metodologicas del analisis filosofico.” Sin embargo esta interpretacion
es problematica por dos razones. Primero porque esas anotaciones, mas que detallar

general, consideran que en SC no se formula explicitamente la existencia de tal tipo de proposiciones.
Si bien sobre este tema de las proposiciones bisagra no me ocuparé directamente, hacia el final de este
articulo introduzco unas observaciones generales sobre el papel que desempeia dicha idea en el marco
del método de analisis en SC.

6  Cf Stroll, 1994: 80, 91.

7 Algunas de esas controvertidas y a la vez originales observaciones son las siguientes: “La filosofia
no puede en modo alguno interferir con el uso efectivo del lenguaje; puede a la postre solamente
describirlo. Pues no puede tampoco fundamentarlo. Deja todo como esta” (124); “...el hecho
fundamental es aqui: que establecemos reglas, una técnica, para un juego, y que entonces, cuando
seguimos las reglas, no marchan las cosas como habiamos supuesto. Que por tanto nos enredamos, por
asi decirlo, en nuestras propias reglas. Este enredarse en nuestras reglas es lo que queremos entender,
es decir, ver sinopticamente...” (125); “Una fuente principal de nuestra falta de comprension es que
no vemos sinopticamente el uso de nuestras palabras —a nuestra gramatica le falta vision sindptica—la
representacion sinoptica produce la comprension que consiste en ‘ver conexiones’” (122); “No queremos
refinar o complementar de maneras inauditas el sistema de reglas para el empleo de nuestras palabras.
Pues la claridad a la que aspiramos es en verdad completa. Pero esto solo quiere decir que los problemas
filosoficos deben desaparecer completamente. El descubrimiento real es el que me hace capaz de dejar
de filosofar cuando quiero... se muestra ahora un método con ejemplos y la serie de estos ejemplos
puede romperse. Se resuelven problemas, se apartan dificultades, no un #nico problema. No hay un
unico método en filosofia, si bien hay realmente métodos, como diferentes terapias™ (133).
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un método de analisis, ofrecen es criterios generales para demarcar la naturaleza
lingliistico-conceptual de los problemas filosoficos —de ahi, por ejemplo, la
insistencia de Wittgenstein en la necesidad de diferenciar entre el tratamiento de
una cuestion empirica y el de una cuestion lingiiistica o conceptual— a la vez que
contribuyen a hacer explicitos algunos compromisos tedricos que acompafian dicha
comprension, los que sustentan la imagen del lenguaje que Wittgenstein mismo
defiende y que caracteriza, por ejemplo, a través del recurso a analogias como la del
‘juego’ cuyo aprendizaje presupone la adquisicion de reglas implicitas, contingentes
en principio pero de aplicabilidad obligatoria una vez puesto en marcha el juego;
o la de las ‘palancas de una cabina de locomotora’, donde la funcion de una parte
solo puede determinarse en relacion con el resto del mecanismo. Por tanto esas
observaciones mas que detallar o caracterizar un método de analisis, caracterizan
una manera de comprender el quehacer filosofico. La segunda razén por la cual
es problematico interpretar los fragmentos 89-133 de IF como una exposicion
sobre el método es, siguiendo el estudio de Stephen Mulhall (2004), porque en
estos pasajes hay fluctuaciones y cambios que no permiten hablar estrictamente
de una perspectiva univoca acerca del método o incluso de un tinico concepto de
filosofia. Por ejemplo, los numerales 108b-133, escritos en 1931 tienen atn el tono
fuerte, rigido y arrogante de las proposiciones del Tractatus en las que se pretende
cualificar de una vez y para siempre la filosofia y su método. Estas observaciones,
dice Mulhall, que muestran una ansiedad caracteristica de quien pretende tener la
ultima palabra, apelan ademas a un estilo retorico que da la impresion de estar en
posesion de una vision pura y cristalina del método en filosofia, en contraste con
una vision errénea y oscura, esa que acoge el paradigma de las ciencias naturales; en
contraste los numerales del 89-108a, escritos en 1937, estan claramente consignados
en otro tono. Alli aparece la voz persuasiva y el estilo dialdgico que se impone con
la introduccion de ‘la voz del interlocutor’ que caracteriza la parte inicial de las IF.
Aqui, segiin Mulhall, Wittgenstein elude esa idealizacion de la filosofia y su método,
y enfatiza el vinculo de su propio trabajo filosofico con la filosofia tradicional, al
reconocer que €l también intenta responder a la pregunta por la esencia del lenguaje,
aunque no ve en ella algo oculto, sino algo que esta ante nuestros 0jos.’

Ante este panorama es pertinente intentar una caracterizacion del método
en SC para, posteriormente, realizar un estudio comparativo con respecto a las IF
y determinar si efectivamente existe un giro metodologico o no.

8 “—Pues si también nosotros en nuestras investigaciones tratamos de entender la esencia del lenguaje
— su funcidn, su estructura—, no es sin embargo esto lo que esta pregunta tiene a la vista. Pues ella
ve en la esencia no algo que esté ya abiertamente de manifiesto y que se vuelva visible sindpticamente
mediante una ordenacion, sino algo que yace bajo la superficie. Algo que yace en el interior, que vemos
cuando penetramos la cosa y que un analisis debe desenterrar” (IF 92).
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2. El analisis de las proposiciones de Moore

Para reconstruir los aspectos metodologicos de SC es necesario determinar lo que
constituye alli el objeto de analisis; sin duda alguna son las famosas proposiciones
que Moore introduce en sus controvertidos trabajos ‘Prueba del Mundo Exterior
(PME)’ 1939, y ‘Defensa del Sentido Comun’ (DSC) 1925. En PME, Moore intenta
responder al desafio del filésofo que pide una prueba de que existen cosas exteriores
a nosotros, para lo cual Moore ofrece, no solo una, sino una multitud de pruebas
que involucran afirmaciones del tipo ‘aqui hay una mano’, o ‘ahi hay una pompa
de jabon’ o ‘hay dos perros’; para Moore una sola de estas afirmaciones basta para
probar que hay cosas exteriores a nosotros (Cf. Moore, 1983: 156 y ss.). En DSC,
intenta caracterizar su propia filosofia, la del punto de vista del sentido comun,
exponiendo las tensiones que se dan entre este punto de vista y el de otros fildsofos.
Una de sus estrategias consiste en introducir una serie de afirmaciones bastante
peculiares, respecto de las cuales, segiin Moore, todos nosotros reconocemos su
verdad de forma indiscutible. Algunas de esas afirmaciones son: ‘yo sé que hay
un cuerpo humano vivo que es mio’, ‘sé que mi cuerpo existio ayer’, ‘sé que hay
otros cuerpos humanos que han nacido en algiin momento’, ‘la tierra ha existido
desde hace muchos afios en el pasado’, etc. El punto de vista del sentido comun es
el que admite la verdad de esas proposiciones, aunque no se pueda explicar cémo
llegamos a establecerla, y cualquier posicion filoséfica que sostenga que alguna
de esas afirmaciones es falsa o parcialmente falsa, contradice el punto de vista del
sentido comun.

Si bien ambos textos tienen objetivos diferentes hay dos aspectos que llaman
la atencion de Wittgenstein en relacion con las diversas proposiciones que utiliza
Moore: en primer lugar, el énfasis de Moore en que “él sabe’, y de igual forma,
cualquiera de nosotros sabe, todas esas cosas,’ “‘si s¢ que todas esas proposiciones
son verdaderas, entonces considero indudable que también otros seres humanos
han conocido proposiciones correspondientes” (Moore, 1983: 60). Por eso el texto
de Wittgenstein, de principio a fin, se enfrenta con la cuestion sobre los problemas,
aciertos y desaciertos de la manera como Moore hace uso de la expresion ‘saber’.
Lo segundo que llama la atencion de Wittgenstein son las proposiciones mismas
que Moore elige como casos ejemplares de esas cosas que ¢l sabe y, de manera
semejante, todos sabemos con certeza, aunque no podamos decir como ni de donde
hemos obtenido un conocimiento de esas verdades. En relacion con este ultimo

9 (f.SC1,6,8.
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punto el analisis de Wittgenstein intenta responder al menos a dos cuestiones
fundamentales: ;cudl es el empleo que Moore reclama para esas proposiciones? y
,es correcto dicho empleo?

En lo que sigue procuraré aclarar los aspectos fundamentales del método
con el cual Wittgenstein enfrenta y responde a estas preguntas. Para ello seguiré
la estrategia que propone Edward Minar (2005), donde busca aclarar los aspectos
fundamentales de la contraposicion que Wittgenstein construye entre Moore y el
escéptico. Su estrategia consiste en prestar atencion a lo que acontece en los primeros
numerales de SC, los que van del 1 al 65, los cuales se pueden considerar la primera
etapa de toda la reflexion.!® La idea de Minar es que dicha contraposicion, que
aparecera luego a lo largo de toda la reflexion, se entiende mejor si se comprende
su génesis en esos primeros numerales. De forma semejante creo que en esa primera
parte de SC se consolida y se exhibe el método de analisis que va a ser determinante
en el resto de la reflexion, de ahi que profundizar en esos fragmentos es vital para
esclarecer la naturaleza y las caracteristicas del método. Lo que mostraré es que en
los fragmentos 1 - 65 se aprecia como Wittgenstein formula de manera recurrente
la pregunta por ‘el tipo de proposicion’ para las distintas expresiones que requieren
aclaracion, y que una vez identificado el tipo al que pertenece cada enunciado, se
ofrece un diagnoéstico sobre las dificultades que conlleva la confusion de tipos que
subyace al discurso del filésofo. El éxito de todo el analisis descansa en la posibilidad
de dar una respuesta satisfactoria a la pregunta por el tipo de proposicion para cada
uno de los enunciados que se tornan problematicos. Existen tres lugares clave
donde aparece explicita la pregunta wittgensteiniana por el tipo de proposicion. A
continuacion reconstruyo el analisis que tiene lugar en cada uno.

2.1 El andlisis de ‘hay objetos fisicos’

En el paragrafo 35 aparece por primera vez la preocupacion wittgensteiniana por el
tipo de proposiciones con las que se enfrenta el analisis. En ese numeral Wittgenstein
se ocupa de una proposicion vinculada con lo que para Moore constituye uno de los
desafios intelectuales clasicos mas problematicos, el relacionado con la existencia
del mundo externo; segiin Moore para probar dicha hipotesis, es necesario demostrar
la existencia de objetos fisicos. Y éste es el blanco del andlisis, la expresion ‘hay
objetos fisicos’. Dice Wittgenstein: “pero, ;no es posible imaginarse que no hay
objetos fisicos? No lo sé. De cualquier modo, ‘hay objetos fisicos’ no tiene sentido
(Seria una proposicion empirica? —” lo cual se niega a continuacion “La instruccion

10 Los numerales 1 - 65 corresponden a un solo manuscrito, mas o menos continuo, el MS-172 paginas
S a 24 escrito, segun los editores, entre 1949 y 1950.
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‘A es un objeto fisico’ se la damos so6lo a quien todavia no comprende el significado
de ‘A’ o el de ‘objeto fisico’. Por tanto se trata de una instruccion sobre el uso de
las palabras...” (SC 36). Estipular que “hay objetos fisicos” no es una proposicion
empirica, alerta sobre lo erréoneo de suponer para dicha expresion, por ejemplo, un
valor de verdad, esto es, suponer que es posible decidir a favor o en contra de ella,
o que exista de hecho una via de verificacion para tomar esa decision. Junto a esto
la observacion de que toda expresion con sentido donde se haga un uso correcto del
concepto ‘objeto fisico’ es una instruccion sobre el uso de las palabras, contribuye a
establecer lo que Wittgenstein mismo en el paragrafo 36 denomina el caracter logico
del concepto ‘objeto fisico’. En el Tractatus un concepto logico, como significado,
proposicion, objeto, etc., es una nocion que pertenece al marco conceptual que se
propone para caracterizar nuestro lenguaje, sus reglas y sus partes, etc.!! Aqui en
SC la idea no es muy diferente.'? Decir que una mesa o un perro son objetos fisicos
no dice nada sobre la mesa o el perro, esta afirmacion ayuda es a comprender la
gramatica de las palabras mesa, perro o mano, esto es, a determinar los juegos de
lenguaje a los que pertenecen esas nociones. Esta parte del analisis denuncia lo
ilegitimo que subyace a la estrategia de Moore cuando asume erroneamente que
‘hay objetos fisicos’ es una tesis o hipotesis susceptible de verificacion, para la cual
es valido ofrecer como prueba una mano, un perro o una planta y dicha asuncion
tiene su origen en que la expresion ‘hay objetos fisicos’, es semejante a expresiones

11 Asi como Stroll (1994: 104) muestra que podemos comprender la idea de sinsentido en SC de forma
analoga a como la define Wittgenstein en el Tractatus, puede entenderse la idea de objeto fisico en
SC de forma analoga a como se entiende también en el Tractatus, como un concepto logico. Alli lo
que determina el caracter 16gico de un concepto es su papel en la caracterizacion o delimitacion de
nuestro propio lenguaje. De la misma forma en SC Wittgenstein advierte que si nosotros construimos
proposiciones gramaticales con nociones como color, medida, objeto fisico, etc., dichas proposiciones
constituyen herramientas para delimitar la gramatica de ciertas expresiones, no para describir el mundo
de la experiencia. Se sugiere introducir el articulo [la] porque determina especificamente un sustantivo
concreto: la experiencia.

12 Stroll sugiere que Wittgenstein estipula el caracter gramatical de todas las proposiciones de Moore, y
en general muchos intérpretes parecen aceptar sin mas la sugerencia de Stroll (Cf. Moyal-Sharrock,
2004: 90; Coliva, 2010: 113). Debo insistir en que difiero de esta interpretacién pues, en mi opinion,
Wittgenstein no sugiere en ningtin lugar que la expresion ‘hay objetos fisicos’ pueda concebirse como
una proposicion gramatical y es incorrecto derivar el caracter gramatical de la expresion por la negacion
de su caracter empirico. El paragrafo 37 de SC también puede dar claves para entender la observacion
de Wittgenstein, pues ¢l dice que tanto para el realista como para el idealista, dicha afirmacién no es
obviamente un sinsentido, esto muestra en parte que Wittgenstein no esta jugando con una nocion
especial de sinsentido, un concepto técnico, como sugiere Moyal-Sharrock (2004: 90). Es igualmente
problematico el supuesto de que Wittgenstein hace un uso técnico de la expresion sinsentido en este
contexto. Una posible objecion es que para una proposicion gramatical podemos imaginar un contexto
en el que la expresion sirve como una pieza de instruccion sobre una parte de nuestro lenguaje, a un nifio,
0 a quien no lo domina, lo que es evidente para casos como ‘el rojo es un color’, o ‘las sensaciones son
de cada cual’. Pero es imposible articular el mismo escenario para la expresion ‘hay objetos fisicos’.
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como ‘hay mamiferos voladores’, que puede ser controlada por distintas vias y de
la que puede decirse finalmente, es verdadera o es falsa. Wittgenstein sera bastante
insistente sobre el hecho de que no puede encontrarse un juego de lenguaje efectivo,
esto es, un escenario en nuestra praxis lingiiistica ordinaria, donde esa afirmacion
tenga lugar, y eso es indice de que la afirmacion “‘hay objetos fisicos’ es absurda”.
Y si la afirmacidn es absurda carecen de sentido tanto la expresion de duda sobre
ella como la prueba.'

2.2 El andlisis de la expresion “yo sé...”

Luego de denunciar que la reflexion de Moore es motivada por un malentendido, el
de intentar dar respuesta a la pregunta que se formula sobre una expresion erronea,
y de invalidar cualquier pretension de especular en torno a una posible prueba que
satisfaga las exigencias de quien formula dudas sobre la proposicion ‘hay objetos
fisicos’, Wittgenstein centra su interés en la expresion ‘yo sé€ que esta es mi mano’,
la que Moore usa para responder al desafio del escéptico. Segiin Wittgenstein el
‘yo sé...” que introduce Moore para ésta y las demas afirmaciones, como garantia
de que efectivamente conocemos con toda certeza la verdad de esas proposiciones,
es bastante extrano. Wittgenstein dice que Moore utiliza abusivamente (missbraun)
la expresion ‘yo sé’, ya que introduce para ella un uso totalmente distinto al que la
expresion tiene en contextos ordinarios donde es claramente significativa. El primer
paso en esta etapa del analisis consiste en reconstruir multiples contextos en los que
introducimos la expresion ‘yo sé...°, por ejemplo, yo sé que hay una mesa en tal
habitacion, yo sé que 12x12=144 o yo s¢ que el rojo es un color. Si bien el estudio
de estos casos revela que todas estas expresiones pertenecen a juegos de lenguaje
diferentes, uno empirico, otro aritmético y otro gramatical, no obstante hay rasgos
comunes como el hecho de que en dichos escenarios la afirmacion de saber puede
acompanarse legitimamente de una prueba, de declaraciones relativas a como
se sabe lo que se afirma —aunque en cada caso sea de un tipo distinto. Que esto
pueda hacerse explicito esta ligado a la posibilidad de expresar dudas igualmente
legitimas en torno a esas afirmaciones, y si la duda puede tener lugar es porque
se concibe y se concede también la posibilidad del error. Asi pues, prueba, duda
y error son nociones vinculadas a estos juegos de lenguaje donde tiene lugar la
expresion de saber. La dificultad con las proposiciones de Moore es que, como ¢l

13 En palabras de Stroll “el criticismo de Wittgenstein es que Moore ha fallado al formular la pregunta
correcta, pues no es ¢qué tipo de prueba habria que dar? sino ;qué tipo de dudas son esas?” Y por eso
es que su prueba no ha tenido éxito al hacer frente a las objeciones que sus oponentes han presentado
al realismo. Para Stroll lo que Wittgenstein muestra aqui finalmente es que la prueba de Moore “es por
ello no solo intil, sino también carente de contenido cognitivo” (1994: 103).
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mismo afirma reiteradamente en DSC, no podemos explicar como sabemos esas
cosas ni como hemos llegado a reconocer la verdad de esas afirmaciones,' pero a
la vez sabemos que en esas proposiciones no puede haber error, todos sabemos que
son absolutamente verdaderas. La critica de Wittgenstein es clara en 243: “Se dice
‘sé¢’ cuando se esta en condiciones de dar razones apropiadas. ‘Sé’ esta vinculado
a la posibilidad de demostrar la verdad. Si alguien sabe algo... se puede poner esto
de manifiesto. Pero si lo que cree es de tal tipo que las razones que puede dar no
son mas seguras que su asercion, no puede decir que sabe lo que cree.” En este
sentido es claro que el uso que hace Moore de la expresion ‘yo sé...” es erroneo y
de ahi el interés de Wittgenstein en exhibir qué problemas subyacen y conducen
a ese uso particular que Moore hace de la expresion. A continuacion transcribo el
nucleo de éste analisis.

Ahora bien, ;no podria concebirse “Yo sé que aqui hay una mano, (...no solo lo supongo...)”

como una proposicion gramatical”? (Y, por lo tanto, no temporal.)-- Pero, en ese caso, ;no

es como ésta: S¢ que veo rojo, no solo lo supongo? ;Y no es la consecuencia “de modo
que hay objetos fisicos” similar a la consecuencia: “de modo que hay colores™? (SC 57).

Si concebimos el “Yo sé...” como una proposicion gramatical es obvio que el ‘Yo’ no puede
ser importante. Lo que, en el fondo, quiere decir es ‘No hay, en este caso, nada como una
duda’ o ‘la expresion ‘No lo sé’ carece aqui de sentido’... Por supuesto de ello se sigue
que ‘Yo sé que esto es una mano...” tampoco tiene sentido (SC 58).1

Quiero ordenar un poco las ideas que Wittgenstein expresa de forma
compleja.'® Lo que ¢l dice es que si se admite que la afirmacion ‘yo sé que esto es

14 “Creo que todos nos encontramos en esa extrafia situacion consistente en conocer muchas cosas que
no estan totalmente fundadas. Sin embargo, no sabemos cémo las conocemos; es decir, no sabemos en
qué consiste ese fundamento” (Moore, 1985: 60).

15 Quiero llamar la atencion sobre éste dificil fragmento en el que explicitamente se sugiere que es
posible considerar la proposicion de Moore “yo sé... esto y lo otro’ como una proposicion gramatical,
segun sugiere Moyal-Sharrock la proposicion “yo sé...” es gramatical. Pero segun Wittgenstein si
esa expresion es gramatical el “yo sé” es superfluo y es claro que Moore no pretende hacer un uso
gramatical de ‘ahi hay una mano’ ni de ‘yo sé que ahi hay una mano’. Dicha lectura induce a graves
errores en la interpretacion de analisis wittgensteiniano pues se borra la diferencia entre ‘esto es una
mano’y ‘yo sé€ que esto es una mano’.

16 Stroll (1994: 113) también ofrece una reconstruccion tentativa del argumento. Los puntos principales
de divergencia con mi interpretacion son los siguientes:

e [“Yo sé que aqui esta mi mano” es tomada por Moore como un enunciado empirico. Pero como
hemos visto en el paragrafo 55, esta observacion implica “Hay objetos fisicos”. Como este lltimo,
segin hemos visto en la primera parte, no tiene sentido, entonces tampoco la primera.] Considero
que Wittgenstein en ningun lugar afirma que “Yo sé¢ que aqui hay una mano” no tenga sentido. Es
una expresion que podria ser gramatical, pues lo erroneo no es la expresion sino el uso que Moore
estd haciendo de ella.

e [Pero decir que es absurdo deja abierta la posibilidad de que sea una proposicion gramatical, que
se utiliza para describir la 16gica de “dudar” y por lo tanto para hacer una observacion logica. Por
lo tanto, no debe tomarse temporalmente (es decir, como una proposicion empirica, como piensa
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una mano’ es una proposicion gramatical, inmediatamente se revela que o el ‘yo
sé’ es una expresion superflua porque “yo sé...” no tendria otro uso mas que “algo
parecido a: puedo utilizar enunciados como ‘tengo dolor en esta mano’ o ‘esta mano
es mas débil que la otra’...” (SC 371), es decir, no habria diferencia entre afirmar
‘esto es una mano’, y afirmar ‘yo s€ que esto es una mano’, puesto que ‘esto es
una mano’ funcionaria claramente como expresion normativa en contextos como
la ensefia a un nifio por primera vez el lenguaje, o a un extranjero del castellano.
Pero si no se esta haciendo un uso gramatical, como de hecho no lo esta haciendo
Moore, lo que confirma el hecho de que Moore pretende significar con ella ‘aqui
es imposible la duda’ o ‘aqui no hay nada como un error’, la expresion ‘yo sé...’
es, en realidad, una expresion erronea.'” Wittgenstein considera que Moore lo que
quiere decir cuando afirma que todo ser humano sabe todas esas cosas, es que tales
proposiciones son incuestionables para cualquiera, que en condiciones normales
ninguno duda de que ‘hay otros seres humanos’, ‘la tierra ha existido desde hace
mucho’, o de que ‘esto es una mano’.

Pero ;de donde viene este uso que Moore hace de la expresion ‘yo sé’?
Segtin Wittgenstein el uso que hace Moore de esta expresion es analogo al uso de
expresiones como ‘yo creo’, ‘yo estoy seguro’y ‘yo dudo’. Wittgenstein argumenta
al respecto: “El punto de vista de Moore viene a ser el siguiente: el concepto ‘saber’
es analogo a los conceptos creer, conjeturar, dudar, estar convencido, en tanto que
la afirmacion ‘yo sé...” no puede constituir un error.” (SC 21) La semejanza entre
‘yo sé que mi cuerpo también existio ayer’, y ‘yo estoy seguro de que hay otras
personas ademas de mi’, conduce a Moore erroneamente a determinar que el ‘yo
s¢’ expresa un estado individual peculiar, el que podriamos denominar ‘certeza’,

Moore). (O.C., 57)] El razonamiento de Stroll es totalmente erroneo, que una proposicion no sea
empirica abre la posibilidad de que sea gramatical o absurda, pero que sea absurda no conduce a
que sea gramatical.

e [Pero en ese caso es como “Yo sé, no solo estoy suponiendo, que estoy viendo rojo”. De esta
proposicion se sigue “Hay colores”. “Hay objetos fisicos” es entonces como “Hay colores”. Se
sigue de “Yo sé que aqui esta mi mano” (O.C., 57)] Stroll interpreta erroneamente el pasaje, pues
la analogia de Wittgenstein pretende hacer explicito lo absurdo de extraer como consecuencia ‘hay
objetos fisicos’ de la afirmacion ‘yo sé que ahi hay una mano’. Wittgenstein afirma que si ‘hay
objetos fisicos’ se deriva de ‘aqui hay una mano’, tal procedimiento seria analogo a derivar ‘hay
colores’ de una afirmacion como ‘esta mesa es café’, pero tal derivacion es ilegitima.

e [“yosé,etc.” por lo tanto constituye una observacion logica, es decir, que sirve como una proposicion
gramatical sobre el uso de ciertas palabras. (O.C., 59)] Hay una imprecision en la forma como
Stroll delimita las categorias ‘proposicion logica’ y ‘proposicion gramatical’. Los dos tipos son
distintos y no deben confundirse en el analisis.
17 Moyal-Sharrock, a partir de este numeral, imputa de forma errénea a Wittgenstein una asimilacion
de las expresiones ‘proposiciéon gramatical’, ‘proposicion logica’ y ‘proposicion bisagra’, por una
generalizacion indebida de algunos rasgos compartidos, como la carencia de bipolaridad, etc.
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que ¢l presume es el mismo para cualquier ser humano que considere alguna de
las afirmaciones de su lista de verdades del sentido comtn. Pero, como se indico,
la expresion de saber pertenece a un juego de lenguaje donde también tienen lugar
expresiones de duda, donde se admite el error y la prueba, y que por tanto presuponen
condiciones publicas para validar o sancionar, por ejemplo, las afirmaciones de que
se sabe esto o lo otro. Esto nos lleva al tercer momento.

2.3 El anadlisis de “aqui no puede haber error”

Para la expresion “aqui no puede haber error” también se formula la pregunta acerca
del tipo de proposicion: “;qué tipo de proposicion es “no puedo equivocarme al
respecto o ahi no puede haber error”? y a esto se responde en 51: “Deberia ser una
proposicion de la logica. Pero se trata de una logica distinta a la habitual porque
lo que ensefia no lo ensefia por medio de proposiciones. - Es una proposicion
logica dado que describe, precisamente, la situacion conceptual.” Para entender
el sentido de esta observacion hay que tener en cuenta la advertencia del mismo
Wittgenstein con relacion al concepto de légica. Para los problemas que nos
ocupan, la légica no se entiende como un estudio de las condiciones formales que
subyacen a todo uso con sentido del lenguaje, sino como una serie o conjunto de
descripciones orientadas a caracterizar o delimitar nuestros juegos de lenguaje,
“[t]odo lo que describe el juego de lenguaje pertenece a la logica” (SC 56), aqui lo
que se describe es entonces una practica. Asi ‘describir una situacion conceptual’
quiere decir describir el escenario complejo en el que usamos un concepto o una
expresion en el marco de un juego de lenguaje especifico. Decir que no puede
haber error en que ‘esto es una mano’, o en que ‘mi cuerpo también existio ayer’,
o en que ‘hay otros seres humanos’, nos ayuda a entender que esas afirmaciones
no constituyen una descripcion de una parte de nuestra experiencia, sino que esas
expresiones sirven como trasfondo de tales descripciones. Por ejemplo, cuando
formulamos explicaciones, justificaciones, dudas, razones, sobre hechos, situaciones
o experiencias donde estén involucrados cuerpos humanos, manos humanas, o
cosas semejantes a manos como ‘esa mano es mas grande que esta’, ‘esta mano
esta herida’, ‘me duele esta mano’, etc., que ‘esto es una mano’ es algo que no se
pone en duda, mas aun, ni siquiera se menciona, es un presupuesto que subyace a
todas esas afirmaciones. Si nuestro lenguaje es como una red donde se conectan y
coordinan expresiones, con acciones, gestos y practicas de indole diversa, describir
un juego de lenguaje es mostrar conexiones, trazar limites, reconocer regularidades
propias de nuestra practica lingiiistica ordinaria. La expresion ‘aqui no hay error’
o ‘aqui no hay nada como una duda’, se introduce para trazar un limite entre las
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afirmaciones que funcionan como descripciones y las que sirven como punto de
apoyo o fundamento para esas descripciones.

3. Las etapas del método

Hasta aqui he mostrado que la pregunta por el tipo proposicional es fundamental
desde los primeros paragrafos de SC. Y es justamente dicha pregunta la que pone
en evidencia el recurso de Wittgenstein a un esquema o cuadro ‘tipoldgico’, como
herramienta de analisis para evaluar los aciertos y desaciertos relativos al rol que
Moore reclama para sus expresiones. A continuacion adoptaré un esquema en tres
pasos para caracterizar el mecanismo de analisis por tipos proposicionales: 1) la
construccion de un cuadro o esquema tipoldgico; 2) la evaluacion de la expresion
problematica en términos de la tipologia construida; 3) el diagnodstico sobre la
expresion problematica.

3.1 La construccion del cuadro o esquema tipologico

La estrategia de clasificar proposiciones por tipos aparece tempranamente en el
pensamiento de Wittgenstein. En el Tractatus logico-philosophicus, segin aclara el
mismo autor en el prologo, la meta del analisis es trazar limites a las expresiones, sin
embargo en el Tractatus la delimitacion de los tipos proposicionales es resultado de
la aplicacion de un método especifico, el del analisis l6gico-sintactico, que conduce
al reconocimiento de la famosa triada: proposiciones con sentido (Sinn), carentes
de sentido (Sinnlos), y absurdas (Unsinn).!® Sera solo hasta las IF que aparecera
una estrategia de analisis filoséfico donde se recurre a un esquema tipologico
como herramienta para el analisis. La diferencia en relacion con SC esta en que el
esquema tipologico que se introduce en las IF estd constituido inicamente por dos
categorias, las de proposicion empirica y proposicion gramatical,” introducidas
especificamente en los paragrafos 251 y 295 con el fin de aclarar algunas expresiones

18 Las proposiciones con sentido son las que describen hechos o situaciones, las proposiciones carentes
de sentido, como las tautologias o las contradicciones, no describen nada, pertenecen a la logica, y
las absurdas son combinaciones ilegitimas de simbolos, como el caso de ‘Socrates es idéntico’. Los
intérpretes denominados ‘resueltos’ sostienen que Wittgenstein delimita solo dos tipos de proposiciones,
las proposiciones con sentido y los absurdos, pero aqui dicha polémica es irrelevante, pues tal
delimitacion es consecuencia del analisis, no la herramienta para el analisis.

19 Gordon Baker (2004: 263) identifica tres tipos diferentes de proposiciones en IF, las empiricas, las
gramaticales y las que ¢l denomina ‘figuras’ o ‘iméagenes’ como “la posibilidad de movimiento debe
ser mas bien como una sombra del movimiento mismo” (IF 94); “Mientras le hablaba, yo no sabia qué
ocurria dentro de su cabeza” (IF 427); etc., pero Baker no concibe el recurso a estas tipologias como
un mecanismo de analisis especifico.
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problematicas como “las sensaciones son privadas” y “s6lo yo puedo saber si
tengo dolor”. Segin Wittgenstein existe una inclinacion en filosofia a tomar esas
afirmaciones, que son ‘gramaticales’ en tanto expresan reglas sobre conceptos
o palabras, como si fueran ‘empiricas’, esto es, como si describieran hechos o
situaciones del mundo natural.?® En SC se introducen otros tipos proposicionales y
el esquema se torna altamente complejo, ademas el analisis por tipos aparece como
eje de toda la reflexion desde sus inicios. Ahora bien, en SC no se dice nada sobre
la génesis de dicha tipologia, y excepto para el caso de las proposiciones ldgicas, no
hay criterios explicitos ni aclaraciones sustanciales para definir los distintos tipos
proposicionales. Ademas de los dos tipos ya definidos, ‘proposicion gramatical’
y ‘proposicion empirica’, se agregan cuatro adicionales que dan forma al cuadro
tipologico completo. Este cuadro lo componen, junto con los dos tipos anteriores,
las categorias de ‘proposicion logica’, ‘proposicion que describe la imagen del
mundo’, ‘proposicién metodoldgica’, y las controvertidas ‘proposiciones ejes 0
bisagras’.?! Sobre los tipos ‘proposicién empirica’ y ‘proposicion gramatical’ no
incluye ninguna precision, posiblemente por el tratamiento que de ellos se hace a
lo largo de los numerales mencionados de las IF. La categoria de proposicion 1ogica
es la unica que se introduce a través de una especie de definicion, en los paragrafos
51 y 56, segln se vio previamente en el analisis de la expresion “aqui no puede
haber error”. El caso de las ‘proposiciones que describen la imagen del mundo’ es
especial. Para este tipo proposicional Wittgenstein introduce expresiones modelo
en lugar de formular una definicion, los cuales utiliza como guia para trazar los
limites del tipo proposicional. Wittgenstein usa dos casos: ‘hemos pasado toda la
vida sobre, o muy cerca de, la superficie de la tierra’ (93), y ‘nuestro cuerpo nunca
ha desaparecido para volver a aparecer enseguida’ (101), y agrega una metafora, la

20 Para un estudio minucioso sobre la forma como se delimitan estos dos tipos proposicionales en el
pensamiento de Wittgenstein remito al analisis Grammatical Propositions de Barbara Shmitz (2006).
Segtin la autora son tres las caracteristicas fundamentales de las proposiciones gramaticales: 1) estan
exentas del juego con los valores de verdad, ya que no pueden ser confirmadas o descartadas por medio
de la experiencia; 2) describen una practica; 3) son esclarecedoras de nuestros conceptos y expresiones.

21 Uno de los esfuerzos mas decididos por aclarar la idea de proposicion eje o bisagra es el de Moyal-
Sharrock (2004). La autora defiende que existen diversos tipos de ejes o bisagras, culturales, biologicos,
familiares, etc., y que dichos ejes tienen la forma de creencias tacitas o implicitas que se muestran en
nuestra manera de actuar pero que no se expresan, al menos ordinariamente, en forma de enunciados
o proposiciones. Piénsese en el caso de expresiones como ‘las cosas no desaparecen cuando nadie
las mira para volver a aparecer enseguida’ o ‘todos tenemos un cuerpo’, etc. Sin embargo una de las
dificultades de la interpretacion de Moyal-Sharrock es la confusion entre este tipo de proposiciones
con las proposiciones logicas y las gramaticales (Cf. Moyal-Sharrock, 2004: 91). La confusion se debe
a que la autora generaliza estos tipos de expresiones a partir de una caracteristica comun, la de “no ser
verificables por la experiencia”, lo que conlleva a que no se pueda determinar que sean verdaderas o
falsas. Esta generalizacion suprime las diferencias que, como se ha visto, Wittgenstein introduce entre
las proposiciones gramaticales y las logicas.
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de la corriente de un rio y su sustrato, asimilando esas proposiciones que describen
nuestra imagen del mundo al sustrato del rio que, puede decirse, esta fijo o estatico
en relacion con la multiplicidad de proposiciones ligadas a nuestras formas de vida
particulares, las cuales cambian y fluyen como el agua del rio sobre aquel trasfondo
fijo; Wittgenstein también ofrece en el paragrafo 95 una analogia entre estas
proposiciones y los mitos sugiriendo que las proposiciones que describen nuestra
imagen del mundo tendrian, de forma analoga a un mito, una funcion semejante a
las de las reglas de un juego, que estan para regular una practica y se aprenden sin
necesidad de reglas explicitas. En el caso de las proposiciones metodologicas ni
siquiera hay indicios claros acerca de los criterios que definen este tipo proposicional,
que se introduce en el paragrafo 318. Wittgenstein argumenta que no siempre hay
una delimitacion clara entre una regla y una proposicion empirica, pues a veces
ambas tienen la misma forma, como es el caso de “esto es una mano”. Y lo mismo
sucede con las proposiciones en el seno de un método y aquellas que sirven para
caracterizar el método. El caso que Wittgenstein propone es el de la expresion “la
pregunta ni siquiera se plantea”, para el caso de una proposicion como ‘las cosas
no desaparecen cuando nadie las mira’. ;Qué tipo de expresion es “la pregunta ni
siquiera se plantea”? Puede servir tanto para caracterizar un método, el método
de la duda, como para instruir a alguien sobre como hacer preguntas legitimas al
interior de un juego de lenguaje especifico. En sintesis, es posible afirmar que la
tipologia proposicional de SC constituye un marco analitico sin precedentes en el
pensamiento del autor, pues en estas reflexiones Wittgenstein involucra de forma
simultanea una amplisima gama de ‘tipos proposicionales’, algunos nuevos y otros
viejos, articulando asi una valiosa herramienta para el analisis de las proposiciones
de Moore a lo largo de toda la reflexion.

3.2 Evaluacion de las expresiones problemadticas

Sobre cémo se aplica el cuadro tipolégico no hay reglas estrictas ni criterios
exclusivos. Como se vio en la seccion previa, Wittgenstein recurre a multiples
estrategias a lo largo de los primeros numerales de SC con el fin de lograr una
clasificacion tipologica adecuada de las distintas expresiones que se ponen a
prueba. Por eso es importante no perder de vista la distincion entre el método de
analisis en sentido estricto y las multiples estrategias de las cuales Wittgenstein se
sirve para operar con el esquema de tipos proposicionales.?? Entre esas estrategias

22 Hago énfasis en esta distincion ya que algunas interpretaciones, como la de Stroll, confunden ambos
componentes. Es pertinente aqui la reflexion de Stephen Hilmy en el apartado, Matters of method and
matters of style, donde advierte que aunque ambos elementos estan ligados, se puede afirmar que las
cuestiones de estilo son secundarias y extrinsecas a su método de analisis filosofico (Cf. Hilmy, 1987:
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que permiten determinar si una expresion pertenece o no a alguno de los tipos
proposicionales se encuentran, entre otras, el estudio de casos reales o imaginarios
de aplicacion de las expresiones; el ejercicio de comparacion de diversos juegos
de lenguaje; la construccion de proposiciones modelo de los tipos proposicionales
para comparar su gramatica con la de las expresiones problematicas, etc. Algunas
de esas estrategias se aplican a lo largo del analisis de las tres expresiones que se
trataron previamente, por ejemplo: en el analisis de ‘hay objetos fisicos’” Wittgenstein
desafia a imaginarse que no hay objetos fisicos, de la misma manera en que podria
imaginarse, por ejemplo que no hay gatos blancos. Ese ejercicio de la imaginacion
revela que no podemos establecer criterios para determinar una situacion especifica
en la que dicha proposicion pueda ser falsa, es decir, parecer que siempre es
verdadera. Esto conduce al reconocimiento de que dicha expresion, al estar al
margen del juego con los valores de verdad, no puede ser caracterizada como una
proposicion empirica, por lo cual tampoco puede ser una hipdtesis susceptible
de verificacion. En el analisis de ‘sé que aqui hay una mano’ la estrategia es muy
diferente; Wittgenstein propone comparar las afirmaciones sobre la mano, y sus
consecuencias, con afirmaciones sobre los colores, y sus consecuencias, con el fin
de ayudarnos a reconocer, primero, que ‘hay objetos fisicos’ no es una consecuencia
de la afirmacion ‘ahi hay una mano’y, segundo, que ‘yo sé que ahi hay una mano’
no es una proposicion gramatical. En efecto, si alguien afirma que sabe que ve algo
rojo no se sigue, como consecuencia, la afirmacion de que ‘existen los colores’;
cuando mucho podriamos concluir que el que habla ‘ve un color’. En este caso se
aprecia con mayor claridad cual es la conexion gramatical entre las palabras ‘rojo’
y ‘color’ pues el que usa correctamente la palabra ‘rojo’ reconoce que ésta delimita
uno de los ‘colores’, de la misma manera que quien hace uso de la palabra ‘mano’
sabe que ésta cuenta como un objeto fisico. En el tercer momento, el analisis de ‘no
puede haber error en que aqui hay una mano’, Wittgenstein introduce una definicion,
la del tipo “proposicion logica’. Esta definicion es aqui la guia para determinar que
dicha afirmacion sirve como descripcion de un juego de lenguaje, aquel donde
intervienen expresiones sobre el cuerpo humano, y no como descripcion de una
situacion empirica o de un estado mental particular.

3.3 Diagnostico sobre la expresion problemadtica

Una vez se identifica el ‘tipo proposicional’ al que pertenece la expresion que es
objeto del analisis, Wittgenstein expone las dificultades que subyacen a los usos

15). Aqui, de forma semejante, las estrategias para determinar el tipo proposicional de las distintas
expresiones varian, no son esenciales al método, no lo definen ni lo caracterizan.
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erroneos de dicha expresion por parte del filosofo y ademas propone una posible
via de solucion a dichas dificultades. Asi, en el primer momento, al determinar
que la expresion ‘hay objetos fisicos’ no pertenece a ningln tipo, Wittgenstein
advierte que es una expresion completamente absurda, por eso sugiere desecharla.
Si no podemos hacer nada con esa expresion, no tiene sentido tampoco formular
preguntas y respuestas sobre ella, lo que invalida inmediatamente el esfuerzo de
Moore por responder al desafio del escéptico usando dicha expresion como una
hipotesis que puede probarse de manera satisfactoria. En el segundo momento, en
relacion con la expresion ‘yo sé que ahi hay una mano’, el diagndstico es que el “yo
s€” no sirve para expresar, como pretende Moore, certeza objetiva. Por tanto es una
expresion erronea, pues la afirmacion completa “yo sé que esto es una mano” no esta
vinculada a un contexto gramatical ni tampoco empirico, en los cuales esa afirmacion
puede ser legitimamente significativa. La sugerencia de Wittgenstein, en este caso
particular, es sustituir la expresion ‘yo sé’ por otra que muestre correctamente lo
que Moore pretende, como ‘no puede haber error’ formando asi la expresion ‘no
puede haber error en que ahi hay una mano’, pues lo que ¢l pretende es ofrecer un
modelo de una expresion cuya verdad sea indudable para cualquiera, como “esto
(con el ademan demostrativo) es una mano”. En el tercer momento, la sugerencia
es tomar la afirmacion de Moore modificada ‘no puede haber error en que aqui hay
una mano’ como la descripcion de un juego de lenguaje, y no como una hipdtesis
que se puede verificar o como la expresion de un estado mental particular, el de
certeza. Que la expresion describe un juego de lenguaje quiere decir que caracteriza
y hace explicitas las condiciones publicas y compartidas que delimitan el uso de
expresiones relativas, por ejemplo, a ciertas partes del cuerpo humano. Esto invalida
la pretension de usar la expresion como la descripcion o manifestacion de un estado
individual peculiar, el de certeza, ya que segln el diagndstico de Wittgenstein la
proposicion de Moore no expresa, de hecho, algo que sabemos, que esto es una
mano, sino algo que sirve como fundamento de los juegos de lenguaje donde hay
referencias, por ejemplo, a manos o cosas semejantes a manos.

Conclusion

He procurado reconstruir algunos de los aspectos fundamentales del método de
analisis en SC, cuyo eje es el recurso de Wittgenstein a una amplia y compleja
tipologia proposicional que propone con el fin de responder a la necesidad particular
de entender los problemas que conlleva el recurso de Moore a unas expresiones
bastante peculiares, como “yo sé que esto es una mano”. Dicha tipologia no
constituye una delimitacion definitiva y completa de las multiples expresiones
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que dan forma a nuestro lenguaje ordinario. En IF 68 Wittgenstein nos recuerda
que siempre que trazamos limites entre nuestros conceptos y nuestras expresiones
es con una finalidad determinada. Por eso la tipologia proposicional no se debe
considerar cerrada o concluida, estd abierta para incluir nuevos tipos o suprimir
los que se tornen problematicos pues de lo que se trata es de reconocer distintos
usos que conciernen a nuestros propios conceptos y expresiones, que se tornan
confusos cuando colocamos las palabras en contextos filosoficos. Admitir este
caracter abierto de la tipologia proposicional permite una lectura alternativa de uno
de los problemas mas dificiles y polémicos para los intérpretes de SC, el relativo
al estatus de las proposiciones denominadas ‘eje o bisagra’. Desde la perspectiva
de las tipologias proposicionales no hay inconveniente en admitir que Wittgenstein
introduce la idea de ‘proposicion bisagra’ como parte del marco para el analisis y el
esclarecimiento de las expresiones de Moore sin necesidad de suponer, como Moyal-
Sharrock (2004), que se trata de una tesis filosofica, en el sentido convencional, en
contra del escepticismo. Pero este es un problema que supera los alcances de esta
reconstruccion sobre el método.

Finalmente, la pregunta sobre si hay o no un nuevo método no puede
plantearse en esos términos. En mi opinion hay aspectos nuevos y aspectos viejos,
por lo que las posiciones de defensores y detractores del tercer Wittgenstein con
respecto al método son ambas insuficientes y es preferible, en este caso, una
perspectiva conciliadora, ya que hay tanto aspectos viejos como nuevos.
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Resumen. Las nuevas propuestas romdnticas aportadas sobre todo por los numerosos viajeros (cientificos, exploradores,
artistas, técnicos, hombres de negocios, etc.) que arribaron al Ecuador —principalmente a partir del primer
tercio del siglo XIX— mediante textos (teoricos y/o literarios posteriormente algunos traducidos al espaiiol),
laminas, fotografias, etc., supusieron un paulatino cambio en el gusto estético-artistico neocldsico vigente.
Al tiempo, hubo una adaptacion sincrética entre aquellos postulados y las propias idiosincrasias locales (cos-
tumbres, creencias, tradiciones, formas vida, etc.) que hallara su mayor concrecion en las ideas de Herder y
su, en parte, ulterior aplicacion al tema de la naturaleza y, mas particularmente, en la representacion plastica
y literaria del paisaje autoctono desde las categorias estéticas de lo sublime romdntico. Asi mismo, dichas
formas de representacion serviran simbdlicamente para afirmar y construir el proyecto unitario de nacion
(ecuatoriana). Por ello y desde esa dptica, se abordard, en este ensayo, su repercusion en los campos de la
pintura y la literatura.

Palabras clave: Herder; Estética Romantica; Paisaje; Literatura; Ecuador; siglo XIX

Abstract. New romantic proposals made above all by numerous travelers (scientists, explorers, artists, technicians,
businessmen, etc.) who arrived to Ecuador - mainly from the first third of the 19th century - through text
(theoretical or literary subsequently some translated to the Spanish), films, photographs, etc., accounted for a
gradual change in the existing neoclassical esthetic-artistic taste. At the time, there was a syncretic adaptation
among those postulates and the local idiosyncrasies (customs, beliefs, traditions, forms life, etc.) that found
its greatest specificity in the ideas of Herder and in part, its implementation of the themes of nature and, more
particularly, in the plastic and literary representation of the romantic native landscape from the aesthetic cat-
egories of the sublime. Likewise, these forms of representation would symbolically affirm and build the unitary
project of nation (in Ecuador). Therefore, and from that standpoint, its impact mainly in the fields of painting
and literature will be addressed in this essay.
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Los rigidos canones y normativas que el neoclasicismo estético —de raiz
ilustrada— habia impuesto en la creacion artistica (predominio de la razon/idea/
verdad sobre las meras apariencias, jerarquizacion de los géneros, observancia de
las reglas, estimacion de la “claridad” y la “simplicidad” como expresion del “buen
gusto”, etc.) como alternativa a los excesos barrocos, seran fuertemente cuestionados
a mediados del siglo XIX por las nuevas propuestas romanticas. Estas, aportadas
sobre todo por los numerosos viajeros (cientificos, exploradores, artistas, técnicos,
hombres de negocios, etc.) que arribaron al Ecuador —principalmente a partir del
primer tercio de dicho siglo— mediante textos (tedricos y/o literarios posteriormente
algunos traducidos al espaiiol), laminas, fotografias, etc., supusieron un paulatino
cambio en el gusto estético-artistico neoclasico vigente, en favor del romantico.'

Y a este respecto, conviene aclarar varias cuestiones. En primer lugar,
la recepcion en el Ecuador del Romanticismo fue bastante tardia, pues este

1 Ingente es el nimero de publicaciones actuales y que bajo diversos formatos (estudios cientificos,
memoria de viajes, diarios, informes diplomaticos, militares o econdémicos, relatos, etc.) realizaron
en su dia los numerosisimos extranjeros que a partir de ese periodo —y antes—, arribaron, tanto a
Latinoamérica como especialmente al Ecuador. Asi, referido al Ecuador y exclusivamente en el
ambito histdrico-cultural y especialmente en el de la memorialistica, muy seleccionadamente y por
su indudable interés, véase Toscano, Humberto. E/ Ecuador visto por los extranjeros: viajeros de los
siglos XVIII y XIX, Cajica, Puebla (México), 1960; Lara, Dario. Viajeros franceses al Ecuador en el
siglo XIX, Casa de la Cultura Ecuatoriana, Quito, 1972; Lisboa, Miguel Maria. [1843-44/1852-54].
Relacion de un viaje a Venezuela, Nueva Granada y Ecuador, Biblioteca Ayacucho, Caracas, 1992;
MacFarlane, Thomas. Hacia los Andes: notas de viaje a América del Sur (1876), Abya-Yala, Quito,
1994; Spruce, Richard. [1908]. Notas de un botanico sobre el Amazonas y los Andes: apuntes de los
viajes por el Amazonas y sus tributarios, el Trombetas, Rio Negro, Usupés, Casiquiari, Pacimoni,
Huallaga y Pastaza: también por las cataratas del Orinoco, a lo largo de la cordillera de los Andes
ecuatorianos y peruanos y por las costas del Pacifico durante los aiios 1849-1864, Abya-Yala, Quito,
1996; Whymper, Edward. [1893]. Viajes a través de los majestuosos Andes del Ecuador, Abya-Yala,
Quito, 1994, 2% edicion; Hassaurek, Friedrich. [1867]. Cuatro aiios entre los ecuatorianos, Abya-
Yala, Quito, 1997, 3% edicion; Avendafio, Joaquin de. [1859 y 1861]. Imagen del Ecuador: economia
v sociedad, vistas por un viajero del siglo XIX, Introduccion y organizacién documental de Leoncio
Lopez-Ocon Cabrera, Corporacion Editora Nacional, Quito, 1985; Terry, Adrian R. [1834]. Viajes por
la region ecuatorial de América del Sur, 1832, Abya-Yala, Quito, 1994; Simson, Alfred. [1877]. Viajes
por las selvas del Ecuador y exploracion del rio Putumayo, Abya-Yala, Quito, 1993; Kolberg, Joseph.
[1897]. Hacia el Ecuador. Relatos de viaje, Pontificia Universidad Catolica del Ecuador, Quito, 1977;
Pierre Francois, Padre. Viaje de exploracion al oriente ecuatoriano 1887, Abya-Yala, Quito, 1998;
Osculati, Gaetano. [1854]. Exploraciones de las regiones ecuatoriales. A través del Napo y de los Rios
de las Amazonas. Fragmento de un viaje realizado en las dos Américas en 1846-47-48, Abya-Yala,
Quito, 2000 (consultese la web —en italiano-: http://www.codazzi.mitreum.net/es/figura/gaetano.php);
Botasso, Juan (compilador). Los Salesianos y la Amazonia (Relatos de Viajes, 1893-1909), Tomo I, Abya
Yala, Quito, 1993; Espada Marcos, Jiménez de la, Martinez, Francisco de Paula, Almagro, Manuel y
Isern, Juan [1928] EI Gran Viaje [Comision Cientifica del Pacifico —espanola—, 1862-65], Abya-Yala/
Agencia Espafiola de Cooperacion. Internacional, Quito, 1998 (consultese las web: www.csic.es/cbic/
BGH/espada/pagina.htm. y www.pacifico.csic.es.).
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movimiento ya estaba periclitando en Europa (se comenzaba a imponer con fuerza
el impresionismo y, un poco mas tarde, el realismo y/o naturalismo), cuando arribo
al pais. En segundo lugar y muy fundamentalmente, el Romanticismo hall6 su
mayor implantacion en la literatura, ya que en el propio terreno del pensamiento
y/o de las ideas, la escolastica seguia muy vigente y ello condicion6 y determino
sobremanera los propios conceptos originales del movimiento; no obstante y como
enseguida se vera:

El movimiento romantico en el Ecuador puso al descubierto sus implicaciones no s6lo

literarias sino también politicas, al establecer contacto con problematicas de corte

nacionalista que entendieron al pueblo como un organismo vivo, animado por una especie

de espiritu peculiar, que se expresaba a través del idioma, las costumbres, la religion, el
derecho, las instituciones y la literatura de un pueblo (Paladines, 1990: 146).

Al tiempo, otros aspectos del neoclasicismo siguieron vigentes y se hibridaron
con los del romanticismo. Y en tercer lugar, hubo una adaptacion sincrética entre
aquellos postulados y las propias idiosincrasias locales (costumbres, creencias,
tradiciones, formas vida, etc.), resultando de ello una muy peculiar forma
“romantica” como enseguida se comentara. Ademas, cabe afiadir que en esta
recepcion,’ se solapan tanto algunas ideas correspondientes al primer romanticismo
como a las del segundo, asi como a las marcadas diferencias segtin paises (Inglaterra,
Alemania, Francia, [talia y Espafia) aunque, cabria matizar, que muy principalmente
se conoce en Latinoamérica y el Ecuador al romanticismo europeo —sobre todo
el literario— mediante el pensamiento y traduccion francesa, bien por la llegada
de numerosas publicaciones, bien por los viajes que realizaron a Francia diversos
intelectuales y/o artistas de la época.

Si lineas arriba apuntaba el peculiar sincretismo de la recepcion romantica en
el Ecuador, ésta hallara en sus diversas facetas (pensamiento, pintura y literatura) su
mayor concrecion en las ideas de Herder y su, en parte, ulterior aplicacion al tema
de la naturaleza y, mas particularmente, en la representacion plastica y literaria del
paisaje autoctono desde las categorias estéticas de lo sublime romantico.

Efectivamente y siguiendo los postulados mas historicistas del aleman J. G.
Herder,® a saber, la determinacion del espiritu de los pueblos (Volksgeist) como

2 Parauna Estética de la recepcion, véase la compilacion de ensayos del mismo titulo de Warning, Rainer
(ed.). La Balsa de la Medusa, Visor, Madrid, 1989; el clasico trabajo de Jauss, Hans Robert. Experiencia
estética y hermenéutica literaria: ensayos en el campo de la experiencia estética, Taurus, Madrid, 1986
[traduccidn parcial del original aleman] e, Iser, Wolfgagng. E/ acto de leer, Taurus, Madrid, 1987.

3 El movimiento romantico (Sturm und Drang —Tormenta e impetu”—) en el Gltimo cuarto del siglo
XVIIIL, reivindicara una nueva filosofia de la historia que, en contra de los postulados ilustrados al
respecto (historia universal basada en la idea de progreso y a partir de criterios absolutos y evolutivos
de caracter netamente eurocéntrico —escala comparativa entre pueblos, culturas y/o naciones— y, en
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verdadero forjador de la(s) Historia(s), se valorara a la naturaleza autdctona, a su
extrema variedad y riqueza (climatoldgica, geoldgica, botanica, zooldgica, etc.)
como una recuperacion de lo propio y, por tanto, de afirmacion de lo nacional. Y en
el mismo sentido, también se valorara la variedad de usos y costumbres, tradiciones,
lenguajes, razas, etc. como parte forjadora de la (propia) historia y, por tanto y asi
mismo, de la fundamentacion —diacronica y sincronica—y reconocimiento del hecho
nacional. En consecuencia:

“No pertenecemos a la Nacion por un acto politico de libre eleccion, sino siempre por

algunas de esas determinaciones historicas [climatologia, lenguajes, usos y costumbres,

etc.]; no ingresamos a ella, sino que la integramos y, ademas (...), no como individuos

singulares, sino como seres sociales, como miembros de una estructura mediadora que es la

sociedad civil. La Nacion es una configuracion organica emergente de la sociedad, pero mas
amplia y compleja que ésta, porque reune otros valores y principios (Agoglia, 1988: 45).

Y ello, qué duda cabe, entronca y refuerza, tanto la conciencia como la
perspectiva constructiva del estado nacional garciano.

Asi, la vivencia y el sentimiento estético de la naturaleza y dada su intrinseca

relacion a ello, la creencia en el concepto de “hombre en general”, hallara su sentido en funcion del
conocimiento particular de cada pueblo y/o cultura en cada periodo especifico de su propia historia
y basado en sus respectivos parametros. Por ello, no puede hablarse de una Historia Universal de la
Humanidad (ni de “hombre en general”), si no de multiples “historias”, diferentes y, fundamentalmente,
inconmensurables entre si. A su vez, la autonomia de cada “historia”, estd determinada por factores
netamente intrinsecos y entre los que destaca muy especialmente el entorno geografico de cada uno
de ellos que, en la constante interrelacion evolutiva de aquélla(s) mediante un principio vital que se
modifica internamente a si mismo —autorregulacion— para una mejor adecuacion a las circunstancias
exteriores, constituye asi su propio “caracter nacional” (Herder denomina “fuerza genética” a la causa
de la diversidad humana dependiente del clima); es decir y en palabras del propio autor, el “espiritu
de los pueblos” (Volksgeist). De ello se deduce, la profunda simbiosis entre el contexto geofisico (por
ejemplo, el sentimiento ante el paisaje propio) y el particular “caracter nacional” y, en consecuencia,
la historia de cada pueblo y/o cultura. Y a su vez, aquéllas “historias” se interrelacionan organicamente
con la Naturaleza mediante cada pueblo particular, ahora entendida ésta como natura naturans, es
decir, como principio generador de todo lo existente. Finalmente y en relacion a este tltimo concepto
afadir que, aunque en un principio Herder lo asociaba con Dios, paulatinamente lo ird reemplazando
por una suerte de panteismo naturalista.

Veéase de Herder, Johann Gottfried von. [1774]. Otra filosofia de la historia para la educacion de la
humanidad. Contribucion a otras muchas contribuciones del siglo, en Obra Selecta, Traduccion y notas
de Pedro Ribas, Ediciones Alfaguara, Madrid, 1982, pp. 273-367 y, muy especialmente, [1784-1791]
Ideas para una filosofia de la historia de la humanidad, Editorial Losada, Buenos Aires, 1959.

Finalmente, sefialar que el libro Ideas para una filosofia de la historia de la humanidad citado, llegd
al Ecuador en traduccion francesa y prologado por Edgar Quinet que incidia sobremanera en el
determinismo humano por el medio fisico, “preludiando una interpretacion generalizada de las culturas
y de los “genios” nacionales [...] a partir del clima y el ambiente geografico”, en Agoglia, Rodolfo.
Pensamiento Romantico Ecuatoriano, Banco Central del Ecuador-Corporacion Editora Nacional, Quito,
1988, 2* ed., pag. 39.
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especificidad, tanto histérica como formal, no podra ser representada bajo los
canones europeos, si no que buscara unas formas propias en su plasmacion
artistica. Por ello, se puede afirmar que por primera vez en el Ecuador, asistimos a
la fundamentacion de unas poéticas nacionales que buscan, a partir de los modelos
romanticos europeos, sus propios caminos de expresion para, ademas, poder
proyectarse como cultura propia en el ambito universal.

Autores como Juan Ledn Mera, Juan Montalvo, Elias Laso, Federico
Gonzalez Suarez, Remigio Crespo Toral, Luis A. Martinez, Jests Quijada, César
Alfonso Pastor, Angel Modesto Paredes, Ricardo Larrain y Bravo, Anastasio Viteri,
Aurelio Espinosa Polit y José Maria Vargas,* comparten en sus escritos, mas alla de
los 16gicos matices propios, la mayoria de las propuestas herderianas sobre su vision
de la historia universal, los pueblos y sus razas o, el paisaje propio como forjador de
las naciones, el caracter de €stas y, por tanto, sus propias historias, aunque y como
también sefialaba lineas arriba, tamizadas por una profunda fe catélica que, en tltima
instanciay a través de su escolasticismo y dogmatica, trascendentalizaba teologica
y/o providencialistamente sus respectivos pensamientos en la mayoria de ellos.’

En los anteriores términos y por su importancia e influencia en toda una
generacion de literatos ecuatorianos, cabe destacar el ensayo de Juan Ledén Mera ;Es
posible dar un caracter nuevo y original a la poesia sudamericana?, perteneciente

4 No todos los autores citados se corresponden con la época descrita pues, en algunos casos, se prolonga
hasta entrado el siglo XX; no obstante, he valorado la pertinencia de su inclusion porque y ademas de
su incuestionable importancia, suponen la diacronia historica del pensamiento romantico ecuatoriano.
Asiy en el caso de los seis primeros autores, se hallara una interesante antologia de textos, asi como
una brillante introduccion tanto al Romanticismo en general como al Romanticismo ecuatoriano en
particular, en Agoglia, Op. cit. En el mismo sentido y para los siete autores restantes, véase Prieto
Castillo, Daniel, Estudio Introductorio y Seleccion, Pensamiento Estético Ecuatoriano, Banco Central
del Ecuador-Corporacion Editora Nacional, Quito, 1986. Y también y en el mismo sentido, puede
consultarse la antologia Teoria del Arte en el Ecuador, Estudio Introductorio de Edmundo Ribadeneira,
Banco Central del Ecuador-Corporacion Editora Nacional, Quito, 1987; no obstante dicho titulo,
conviene precisar que mas que una teoria del arte al uso, se trata, mas bien, de diversos cortos articulos
referidos a poesia, musica, arquitectura, pintura e historia del arte —principalmente— y escritos por una
serie de autores del siglo XIX y XX (por ejemplo, Juan Leén Mera, Honorato Vazquez, Remigio Crespo
Toral, Quintiliano Sanchez, Manuel J. Proafio y un largo etcétera), pero que no llegan a desarrollar
en ninglin caso, un corpus tedrico y/o un desarrollo conceptual sistematico que pueda abocar a una(s)
teoria(s) artistica(s). En definitiva, resultan mas bien pensamientos sueltos sobre diversos aspectos y/o
cuestiones artisticas.

5 Porejemplo, sera el escrito apologético El genio del Cristianismo [1802] del francés Francois-René de
Chateaubriand, uno de los libros mas leidos y referenciados por los escritores romanticos ecuatorianos;
véase el estudio que le dedica Federico Gonzalez Suarez Chateaubriand (Cf- Agoglia, 1988: 321-335).
Sobre la citada obra de Chateaubriand, véase la edicion El genio del cristianismo, Traduccion de M.
M. Flammant. Ciudadela Libros, Madrid, 2008 (varias edit.).
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a su libro “Ojeada Historico Critica sobre la poesia ecuatoriana” de 1868.° En este
ensayo, Mera hace suyos los postulados herderianos sobre la organicidad relacional
entre el ser humano y las leyes de la naturaleza/universo:

El poder del ingenio, de las ciencias y de la ambicion humana, escolla y se rompe al

tropezar con las leyes superiores que reglan y gobiernan las infinitas partes del universo:

leyes ocultas y misteriosas, y que estan por lo mismo lejos de la comprension y del poder

del hombre, por mas que la sabiduria le eleve sobre sus semejantes y éstos le proclamen
semidios... (pag. 69).

Al tiempo, también sefalara la decisiva importancia de los “localismos”
geograficos para justificar el determinismo que éstos ejercen en la diversidad cultural

y racial humana, eso si, en clave teoldgica:
En la variedad de la naturaleza esta la variedad del hombre. Este, llamado rey de la creacion,
es a su vez esclavo de cierta fuerza oculta que hay en la misma creacion y que le gobierna
de manera absoluta e irresistible. Si ¢l abate las selvas, aplana los montes y se burla de las
ondas del océano, las selvas, los montes y los mares le dan ideas, caracterizan su indole,
forman su vida, y éste es la fuerza a que no puede resistir, y le obliga a ocupar un punto
determinado y fijo en el mundo (pag. 70).

Y a aquéllos determinismos, se sumaran como factores secundarios que
inciden en la constitucion de sus irreductibles especificidades, los plurales usos
y costumbres, tradiciones, creencias, etc. de los diferentes pueblos: “otras causas
(...) que contribuyen a establecer la variedad entre los hombres considerados como
seres racionales y pensadores. Tales causas son las religiones, las historias y las
costumbres” (pag. 70).

No obstante y para Mera, seran las costumbres el factor mas importante en
la fundamentacion de la identidad de los pueblos, ya que aquellas y en definitiva,
se constituyen en su moral y, lo que es mas importante para un romantico, en su
espiritu:

Las costumbres son los rasgos tipicos de los pueblos y forman su aspecto material y moral;

son una especie de espiritu, si se me permite la expresion, que pone en movimiento todos
los resortes del organismo individual y social con tal fuerza y poder que su operacion, si

6 Las referencias (citas y paginacion al final de éstas) a este ensayo de Juan Leon Mera se encuentran
en la antologia de Agoglia (1988: 68-80). La importancia de Juan Leén Mera en la construccion de
“lo nacional” desde una perspectiva romantico-herderiana y mediante la literatura (especialmente de
la poesia, tan cara a los romanticos europeos), ha sido acentuada por Paladines (1990:227-232): “En
1868 se editd Ojeada Historico Critica sobre la poesia ecuatoriana, obra de Juan Leén Mera (1832-
1894), en la cual quedaron grabadas las claves que sobre lo “americano” y lo “nacional”, no solo ¢él,
sino toda una corriente habria de nutrirse, al compartir sus planteamientos a lo largo del pais y del siglo
XIX, Remigio Crespo Toral, Gonzalez Suarez, Julio Zaldumbide, Miguel Rioftrio...” (pag. 228); en
definitiva, esta obra supuso un cambio absolutamente radical en la literatura ecuatoriana de su tiempo.
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alguna vez se modifica, es solo por el constante trabajo de los siglos que ruedan sobre las
naciones (pag. 72).

A tenor de lo citado y una vez enunciadas esas irreductibles especificidades
de los pueblos, y en la reivindicacion de una literatura verdaderamente autdctona
(“americana” y, por ende, ecuatoriana) y que prescinda de las influencias foraneas
(europeas principalmente), Mera afirmara que “la literatura es el pueblo; si en el
estilo se refleja el caracter intimo del individuo, en la literatura aparece entera el
alma de la sociedad” (pag. 73).

En definitiva, el autor entiende que —como otros literatos y pensadores de su
generacion—, la literatura y ademas de creativa, debe ser ante todo “pedagogica”, es
decir, servir a través de sus propuestas artisticas, a la concienciacion en la (necesaria)
construccion de la nacion —identidad— ecuatoriana.’

También abordaran muchos de los autores anteriormente resefiados y desde
esa Optica religiosa citada, otros temas importantes como las relaciones entre belleza
y verdad, el arte y la filosofia, el sentimiento y conocimiento estético, lo moral y
lo religioso, etc. Y, siquiera apuntar, la importancia que por vez primera adquiere
en el Ecuador (y en el resto de Latinoamérica) el género del ensayo, ya que éste
facilitaba un tipo de escritura mucho mas personal y/o subjetiva, a la vez que no
sujeta a determinados canones narrativos, permitiendo asi poder abordar con una
mayor amplitud uno de sus principalisimos temas: el ser del ser humano.®

Igualmente constatar que surgen a partir de esta época y por primera vez
en el pais, numerosos estudios referidos casi exclusivamente a la historiografia
autdctona y, siendo obra cumbre, la magna Historia General de la Republica del
Ecuador (1890-1903) en siete voliimenes de Federico Gonzalez Suarez.’

En esta reivindicacion del paisaje autoctono,'” merece destacarse el ambito

7 O como escribe Paladines (1990: 132): “La identificacion romantica del tercer estado y en general
de todos los grupos y estamentos sociales en la categoria “pueblo” y esta a su vez en la de “nacion”,
universal integrador, formado y articulado ya no a partir de grupos opuestos sino mas bien unificados
bajo un solo gobierno, una sola constitucion y un solo derecho y administracion comunes. La unidad
indiferenciada reemplazoé de este modo a la desintegracion diferenciada de tiempos de la ilustracion y
asumio dentro si, seglin su criterio, las multiples divergencias existentes”.

8 Para estas cuestiones, véase Paladines (1990: 322-331).

9 Ademas, Gonzalez Suarez fundo la “Sociedad Ecuatoriana de Estudios Historicos Americanos” (1909)
que, en 1920, devendria en la “Academia Nacional de Historia”. /dem nota anterior y con abundantes
resefias bibliograficas, pp. 343-368.

10 Por ejemplo y todavia tardiamente (1908), en el divulgado ensayo de Federico Gonzalez Suarez
Hermosura de la Naturaleza y sentimiento estético de ella, leemos: “No s6lo curioso, sino interesante,
seria un estudio acerca de los poetas y prosadores americanos que en sus producciones literarias se han
manifestado verdaderamente americanos, mediante la genuina expresion del sentimiento de la Naturaleza
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de la creacion literaria —prosa y poesia— ya que, su alto y cuidado valor descriptivo-
visual de la naturaleza (“ekfrdtico”, diria), conectaba con el (nuevo) gusto
romantico-nacionalista imperante, procurandole asi una muy amplia difusion entre
el publico de la época. Ademas y particularmente la literatura, gozaba de mucha
demanda entre las clases “ilustradas” del segundo tercio del siglo XIX en el pais.!!

Efectivamente, una de las novelas mas famosas en su época —y aun mucho
después— fue Cumanda (1879 en su primera edicion) de Juan Ledén Mera,"?
colaborador del Presidente Gabriel Garcia Moreno tras un inicial rechazo a su
gobierno. En ella y ademas de la pareja protagonista (Carlos y Cumanda), cobra
especialisima importancia y en el sentido herderiano ya descrito (conformacion

propia y caracteristica del Nuevo Mundo en que cada autor haya vivido. jQué chocante es el empleo de
la mitologia greco-latina en las poesias americanas!... Si describen sitios, lugares, paisajes americanos,
deben describirlos con sus rasgos propios, con sus colores naturales, para que la poesia sea nacional, y
no exotica y ficticia”, Est. Tipografico “Sucesores de Rivadeneyra”, Madrid, 1908, pp. 61-62. Destacar
que en el Gltimo capitulo (Cap. IV) de dicha publicacion y titulado “Descripciones naturales”, pp.99-
132, el uso de los términos pintoresco (variedad, cambio, novedad, abundancia, encanto, etc.) y sublime
(grandioso, grandeza, solemne, aterrador, terrorifico, inmensidad, etc.) a propdsito de las descripciones
geologico-geograficas y de la fauna y flora del Ecuador, son constantes. Finalmente, informar que
existen ediciones mas contemporaneas de esta obra en —entre otras— Prieto Castillo (1986: 191-242) y
Agoglia (1988: 265-319); en esta ultima edicion con mas escritos antologizados de Gonzélez Suérez.

Para las relaciones entre arte, literatura e identidad nacional, véase Kennedy-Troya, A. Paisajes Patrios.
Arte y literatura ecuatorianos de los siglos XIX y XX, en Idem (coord.), (2008: 83-107).

11 Los literatos romanticos espafioles (Zorrilla, Espronceda, Bécquer, Larra, Campoamor, etc.) y franceses
(Victor Hugo, Chateaubriand, etc.) fueron profusamente leidos en el Ecuador; véanse los diversos
ensayos de otros tantos autores que componen el volumen coordinado por Araujo Sanchez, Diego.
Historia de las literaturas del Ecuador, Literatura de la Republica, Volumen I1I, 1830-1895, Universidad
Andina Simoén Bolivar-Corporacion Editora Nacional, Quito, 1987/2002, especialmente pp.55-124.

12 Cumanda [1879], edicién preparada por Diego Araujo Sanchez (con importante bibliografia al
respecto), LIBRESA, Quito, 1985y, el interesante estudio de Ratl Vallejo, Juan Leon Mera en Araujo
Sanchez, Diego (1987/2002:207-254). Sobre sus pensamientos acerca de las artes, véase Conceptos
sobre las artes [1894] en Ribadeneira (1987:291-321). Una antologia de textos en Juan Leon Mera,
Pensamiento Fundamental, Estudio, Seleccion y Notas de Vallejo Corral, Raul, Corporacion Editora
Nacional, Quito, 2006. Una vision “cartografica” de las diversas facetas de Juan Leon Mera —escritor,
ensayista, periodista, etc.— en la publicacion colectiva correspondiente al congreso “La produccion
de Juan Ledn Mera: una vision actual” en Pazos Barrera, Julio (editor), Juan Leén Mera. Una vision
actual, Pontificia Universidad Catélica del Ecuador/Universidad Andina Simon Bolivar, Sede Ecuador/
Corporacion Editora Nacional, Quito, 1995. También puede consultarse de Ledn Pesantez, Catalina.
Hispanoamérica y sus paradojas en el ideario filoséfico de Juan Leon Mera, Universidad Andina
Simon Bolivar, Sede Ecuador/Abya-Yala/Corporacion Editora Nacional, Quito, 2001. Para la polémica
que sostuvo Mera con el Presidente José Maria Placido Caamafio en 1886 y otras cuestiones, véase de
Barrera-Agarwal, Maria Helena. Leon americano. La ultima gran polémica de Juan Leon Mera, Casa
de la Cultura Ecuatoriana “Benjamin Carrion” Nucleo del Tungurahua, Ambato/Sur Editores, 2013 y,
Vegay Vega, Wilson C. Juan Leén Mera intimo. Correspondencia familiar del autor del himno nacional
1848-1889, Edit. Nuestro Guayaquil, Quito, 2007. Finalmente, sefialar que las citas reproducidas en el
texto y con fecha y paginacion al final, son las correspondientes a esta edicion de la novela.

168

Estudios Filosofia No.52 fecha 17-11-2015.indd 168 17/11/2015 3:25:27 p. m.



Una introduccion a la recepcion y adaptacion de la estética romantica en el Ecuador...

de caracteres propios de los pueblos, etc.), el paisaje selvatico. Ademas, éste se
convierte en modelo a imitar (mimesis) por las artes:
En este laberinto de la vegetacion mas gigante de la tierra, en esta especie de regiones
suboceanicas, donde por maravilla penetran los rayos del sol, y donde s6lo por las aberturas
de los grandes rios se alcanza a ver en largas fajas el azul del cielo, se hallan maravillosos

dechados en que pudieran buscar su perfeccion las artes que constituyen el orgullo de los
pueblos cultos (1985: 47).13

Y es que para Mera, esa naturaleza es intrinsecamente armonica, idealmente
bella y solo es alterada esa armonia por la presencia colonizadora del ser humano
“salvaje” u occidental). Al tiempo, su percepcion sentimental procura una vivencia
de sublimidad contemplativa, mistica, ya que es la via mas pura para el encuentro
con Dios:
Y cierto, una vez coronada la cima, se escapa de lo intimo del alma un grito de asombro:
alli esta otro mundo; alli la naturaleza muestra con ostentacion una de sus fases mas

sublimes: es la inmensidad de un mar de vegetacion prodigiosa bajo la azul inmensidad
del cielo [...] en la que se mueve el espiritu de Dios (1985: 44).14

En un contexto politico distinto (la revolucion liberal de Eloy Alfaro en
1895)'5 y cronologicamente mas tardio, conviene resaltar la figura del politico,
escritor, pintor y senderista Luis. A. Martinez Holguin por su conocida y divulgada
unica novela impresa A la costa (1904),'® ademas de algunos de sus escritos

13 Me permito sefalar que en la pagina anterior —la 46— de esta edicion y en un largo parrafo, Mera describe
pormenorizadamente y casi en los mismos términos, la fundamentacion del sujeto moral kantiano (en
la Analitica de lo sublime de éste —ver apartados 25, 26 y 27, y especialmente 28 y 29 en la “Critica
del Juicio”, 1989:149-169) merced al apriorismo que como idea de la razon supone nuestra conciencia
suprasensible.

14 Siquiera sefialar que, a lo largo de la novela, las descripciones que sobre la naturaleza realiza Mera
son numerosisimas, tanto en lo que respecta al mundo vegetal como al animal, ademas del geologico
y de determinados fenémenos metereologicos y atmosféricos. Ademas y en todas ellas, cabe resaltar
el alto valor ekfrdtico desarrollado.

15 Para este periodo, véase el documentado estudio y con amplia bibliografia de Ayala Mora, Enrique.
Historia de la Revolucion Liberal Ecuatoriana, Corporacion Editora Nacional, Quito, 2002, 2%. edicion.
Asi mismo y del mismo autor como editor (volumen colectivo), Nueva Historia del Ecuador, Epoca
Republicana III, Cacao, capitalismo y Revolucion Liberal, Volumen 9, Corporacion Editora Nacional,
Quito, 1988. También resulta muy interesante el trabajo de Paz y Mifio Cepeda, Juan José Eloy Alfaro.
Politicas Economicas, Ministerio de Coordinacion de la Politica Econdmica, Quito, 2012; y también
en relacion a dicho periodo, el imprescindible trabajo de Ortiz Crespo, Gonzalo. La incorporacion
del Ecuador al mercado mundial. La coyuntura socioeconomica, 1875-1895, Corporacion Editora
Nacional, Quito, 1988. Mas monograficamente, puede consultarse Castillo Illinworth, Santiago. La
Iglesia y la Revolucion Liberal. Las relaciones de la Iglesia y el Estado en la época del Liberalismo,
Banco Central de Ecuador, Quito, 1995.

16 Luis A. Martinez. 4 la costa [1904], Edicion preparada por Diego Araujo Sanchez, LIBRESA,
Quito, 1989. En realidad, esta novela la dictd a su esposa un par de aflos antes de su primera edicion,
mientras estaba convaleciente en Piura (Perti) de una grave enfermedad (paleneuritis malaria). Los
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recogidos en Andinismo, Arte y Literatura'’ dada su vision preeminentemente
romantica de la naturaleza en estos ultimos.

Asiy en la primera, seria erroneo calificar de romantica a esta obra a pesar
de numerosos atisbos en ese aspecto, sino mas bien como la primera novela realista
en la historia de la literatura ecuatoriana. No obstante, tanto por su extraordinaria
calidad literaria como y en lo que respecta particularmente a su narrativa sobre la
naturaleza, entiendo que algunos comentarios al respecto, pueden resultar utiles
en este apartado.

Luis A. Martinez establece una clara dicotomia (no solo fisica, si no
fuertemente simbolica) entre el paisaje andino, el de la meseta andina y el de la costa.
El primero es presentado asi: “Atras dejaba la bruma plomiza, el cierzo destemplado,
la desnuda y triste cordillera, el gemido melancoélico del viento entre rocas peladas
o en las gramineas marchitas del paramo” (1989: 175). Al tiempo, este paisaje
corresponde simbdlicamente y en funcion de la trama narrativa de la obra, a un pasado
descorazonador y sin esperanza de futuro, regido por el reaccionarismo politico,
la hipocresia clerical, la determinante moral catélico-conservadora y la extendida
y provocada pobreza —cuando no, miseria— en un amplio sector de la poblacion.

Por el contrario, la meseta andina es descrita en su transicion geografica y
simbolica hacia la costa, como un lugar de sosiego y de reencuentro con la naturaleza
(y con uno mismo). Y a este respecto, notorio es el capitulo XVI de la novela; por
ejemplo y entre otros, se lee:

Los campos de la admirable meseta andina, estaban entonces cubiertos de tiernas mieses.

Las abundantes lluvias de abril habian dado un nuevo impulso a la fertilidad de la incansable
tierra (...) El verde palido de la cebada en flor, ondeando a la brisa de la mafiana, formaba

textos citados y su paginacion corresponden a los de esta edicion. Para el contexto historico-artistico
y la propia novela, puede consultarse al respecto, Historia de las literaturas del Ecuador, Literatura
de la Republica, Volumen 1V, 1895-1925, Julio Pazos Barrera coordinador del volumen, Universidad
Andina Simoén Bolivar/Corporacion Editora Nacional, Quito, 1987/2002. También, el interesante
articulo de Sinardet, Emmanuelle 4 la costa de Luis A. Martinez: jla defensa de un proyecto liberal
para Ecuador? Bulletin de I'Institut Frangais d’Etudes Andines [en linea] 1998, 27 (Sin mes):[Fecha
de consulta: 24 de abrilde2014]. Disponible en: http://www.redalyc.org/articulo.oa?id=12627205
ISSN 0303-7495; Pachano Lalama, Rodrigo. El pintor de la soledad, Editorial Pio XII, Ambato, 1975;
Jurado Noboa, Fernando Luis. A. Martinez, Banco Central del Ecuador, Quito, 2010; Balarezo D, Julio
E. Conozcamos a Luis A. Martinez, llustre Municipalidad de Ambato, Ambato, 2009; Cobo Barona,
Mario. Luis A. Martinez: el arte de vivir y morir, Quito, Imprenta Flores, Quito, 2003; Arias, Augusto.
Luis A. Martinez, Imprenta del Ministerio de Gobierno, Quito, 1937 y, la sentida semblanza del gran
escritor ecuatoriano Calle, Manuel J. [1917]. “Don Luis A. Martinez” en Biografias y semblanzas,
Imprenta Nacional, Quito, 1921, pp. 227-257.

17 Luis A. Martinez. Andinismo, Arte y Literatura [1899, 1900y 1906], Ediciones Abya-Yala/Agrupacion
Excursionista “Nuevos Horizontes”, Quito, 1994.
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el cinturdn alegre de los cerros, coronados de paja, ora aceitunada, ora gris, ora amarillenta.
Alla en un oscuro barranco boscoso, escarmenado jiron de nieblas blancas, se desvanecia
lento al beso del sol matutino, y de las chozas y caserios que animan el inmenso territorio,
se levantaban ligeras columnas de humo que se evaporaban y confundian en el cielo azul
y profundo de la mafiana (1989: 130)."

Finalmente y a partir de la segunda parte de la novela, el paisaje de la costa
desde su inicial descubrimiento por el protagonista en Babahoyo, su descenso
por el rio Guayas en un vapor fluvial hasta su arribo a Guayaquil, el fuerte calor
himedo y el incesante trafago de la ciudad y, posteriormente la selva tropical (y
sus virulentas tormentas), son descritos no solo con una espléndida profusion de
detalles, sino que, simbolicamente, representan la esperanza en una nueva vida
para aquél mediante la intensa y profunda experiencia estética que le proporciona
la contemplacion de ese nuevo paisaje:

La imaginacion, cuando es herida por lo bello, deja de cavilar en las tenebrosas cavidades
del odio o del escepticismo, y goza con un rayo de sol hiriendo una nube, con una graminea
nacida al pie de una roca, con una gota de agua que centellea suspendida en una hoja, o
con el murmullo de un torrente, o el lamento de la brisa entre las selvas [...] Salvador [el
protagonista de la novela] tenia la intuicion de haber vivido, no sabia decir cuando, en ese
paisaje, de haber formado parte de esa naturaleza, de haber sido parte de esa vida [...].
En todo el organismo sentia un bienestar indefinido, inexplicable, algo como el principio
de la embriaguez de vinos generosos. El calor térrido del medio dia, en vez de causarle
mortificacion, causabale placer intenso, la sangre circulaba mas ardiente, el cerebro era
un mar de ideas nuevas; y un loco deseo de moverse, de gritar, de agitarse, invadi6 todo
su ser (1989:174-175)."

18 Este mismo capitulo finaliza con el siguiente parrafo que recuerda muy vivamente los paseos pintorescos
del siglo XVIII y su consiguiente goce estético como afirmacion de la propia identidad: “...recorria
durante largas horas las soledades andinas. En estas alturas, rodeado de la inmensa poesia de los
paramos, era otro hombre, otro ser diverso, mas imaginativo, mas valiente, si cabe, y mas duefio de si
mismo. Nada le gustaba tanto como trepar a uno de esos picos resquebrajados por las intemperies de
los siglos, y dominar desde alli, sobre un dosel de nieblas, la confusion sublime de cordilleras, valles
solitarios y gigantes nevados. En cada lagunilla, en cada mancha de bosquecillos negros, en cada
roca, en cada hilera encontraba la poesia de la verdad, la poesia de la naturaleza; y no esta fingida y
académica cantada por poetas enfermos de vaciedad e impotencia. Luciano tenia, jcosa rara! Para su
organismo moral fuerte y atrevido, una innata aficién a los paisajes solitarios y agrestes en medio de
los cuales su imaginacion encontraba goces multiples y desconocidos” (1989: 136).

19 Un poco mas adelante y muy en consonancia con el pensamiento de Heraclito se lee: “Si, alli estaba
la vida, esa exuberante vida, prodigiosa, magica, nacida al beso amoroso del sol fecundo que incuba
millones incontables de vegetales gigantes y de seres que se mueven por todas partes. Si, alli estaba la
vida, la creacion incansable que no deja una pulgada de tierra abandonada por el hombre sin cubrirla
con una planta, ni una hoja sin un insecto. Pero alli estaba también la muerte, que no es mas que una
transformacion de la vida. La creacion y la destruccion, la vida y la muerte activas, incansables, eternas”
(1989: 177-178). Para la cuestion heracliteana citada, véase de Paniker, Salvador. Filosofia y mistica.
Una lectura de los griegos, Anagrama, Barcelona, 1992, pp. 80-86.
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Luis A. Martinez, Babahoyo (s/f)
Oleo/lienzo, 108 x 171 cm.
Museo Provincial Casa del Portal, Ambato.

En definitiva, el inusitado protagonismo —fisico/geografico, simbolico y hasta
“moral”— que la naturaleza adquiere en numerosas y prolijas partes de la novela,
la erigen asi y a pesar de su marcada influencia en el ser humano, en protagonista
mudo ¢ indiferente de los avatares de aquél; su reino es —literalmente— otro, aunque
parece presidir el destino de los humanos...

Dicho lo anterior, sin embargo y en algunos de los escritos recopilados en
la publicacion antoldgica Andinismo, Arte y Literatura ya citada, el autor muestra
netamente su romanticismo frente/con la naturaleza a partir del sentimiento sublime
que ésta le procura. Asiy en Ascension a la cima del Tungurahua —el 6 de febrero
de 1900- se lee:

Dificil es describir lo indescriptible, y lo es mas cuando no se encuentran
términos para la comparacion. La primera sensacion que mi alma experimento al
presentarme delante del enorme abismo, fue la del completo estupor y asombro.
Una mezcla de admiracion sin limites, de entusiasmo, y, ;por qué no decirlo?, de
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impotencia. Mi paleta de artista era inutil delante de esa manifestacion sublime de
las fuerzas de la creacion. Mi pluma era mas deficiente atin para describir lo informe
y cadtico de esa resurreccion del mundo primero (1994: 28).2°

Para concluir dicho escrito con las siguientes palabras: “y bueno es aspirar,
mediante la contemplacion de lo sublime y lo bello, a subir a las regiones de ideal”
(1994: 32)

Pero donde sera mas patente su romanticismo, €s en su creacion pictdrica ya
que —y a pesar de que ¢l considera que “el paisaje no debe ser solo una obra de arte,
sino un documento pictorico-cientifico”?!— su representacion del paisaje obedece a
las pautas de lo sublime romantico; es decir, a partir de una esmerada descriptiva
realista-cientifica de los macizos, nevados, rocas, arboles, plantas, celaje, etc. y que
tan bien conocia por sus multiples y constantes ascensiones, proyecta ese peculiar
sentimiento sobre la naturaleza (las grandes vistas panordmicas en profundidad, el
punto de vista elevado, el protagonismo de los ingentes macizos, la composicion de
la obra en suma, mas el uso de la luz y de los tonos cromaticos, etc.),? constituyendo
asi una obra profundamente sublime y que apela constantemente a la experiencia
estética de lo Absoluto (Dios), tal y como su coetaneo Rafael Troya hara en muchas
de sus obras paisajisticas.

La sensacion que produce la costa es indefinible: da la idea de la inmensidad; y el hombre
se ve chico, miserable, al lado de esa naturaleza tan potente... [...]. Es necesario ver el
objeto para comprender lo grande, lo bello, lo magnifico, lo rico de esta maravilla que
Dios ha colocado en los tropicos... La selva cansa pronto, porque uno se siente como
aplastado por ella (1994: 41).

20 Y en este mismo escrito y un poco mas adelante (pag. 31) se lee: “En estas alturas, y admirando las
maravillas de la creacion, se palpa la grandeza y poderio de Dios y la pequefiez de nuestras obras; la
fuerza creadora sin limites, y lo vano y pequeiio de nuestras filosofias...”.

21 Tomado de su cortisima y sucinta “Autobiografia” que escribid muy poco antes de su fallec-
imiento. También y justo antes del parrafo citado en el texto, se lee: “;Algo sobre arte? No
pertenezco a ninguna escuela; soy profundamente realista y pinto la naturaleza tal como es y no
como ensefian los convencionalismos”; para ambas citas, 1994: 12.

22 Enun articulo escrito en 1897 titulado “La pintura de paisaje en el Ecuador” y publicado en la Revista
de Quito (1898), fundada por el mismo junto a su amigo el escritor y periodista Manuel J. Calle, leemos:
“El mérito de un cuadro de paisaje, consiste en la fiel y exacta reproduccion de la naturaleza, pero con
su misma alma (...) No es solo una servil imitacion, rasgo a rasgo, no es una fotografia; es un algo
mas, mas libre; en las brochadas que llenan la tela hay un poco del alma del artista, un soplo divino,
conservado y fijado por el lapiz y los colores”, Revista de Quito, Quito, Volumen I, 23 de Marzo de
1898, Num. XII, pag. 389.
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Luis A. Martinez, A la costa (1904)
Oleo/lienzo, 48 x 88 cm.

Col. Maria Luis Quevedo

Fuente: Kennedy-Troya, A. (coord.) (2008:87)

Luis A. Martinez, Chimborazo desde Occidente
Oleo/lienzo, 98 x 68 cm.
Museo Provincial Casa del Portal, Ambato.

“...y mi alma se despertaba entonces a las sublimes emociones que brotan
de los grandes espectaculos de la naturaleza” (1994: 43).
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Luis A. Martinez, El réquiem (1908)

Oleo/lienzo, 79 X 105 cm.

Museo Nacional del Banco Central del Ecuador, Quito.

Comentario: esta obra fue realizada tras el fallecimiento de la esposa del artista y muy poco
antes de su propio deceso.

Llegué a la roca, testigo mudo de mis ilusiones antiguas, tan puras y tan ricas; y de alli,
cansado, triste, preocupado, tendi mi vista por el inmenso panorama [...]. Pero en vez
del entusiasmo enloquecedor de antes, solo encontré en mi alma el vacio, mezclado a
una profunda tristeza [...]. El fuego de artista, de poeta, de sofiador, estaba apagado,
y al revolver las cenizas no encontraba nada, a no ser hastio de vivir una vida vacia y
miserable (1994: 46).

Conclusivamente y en este estudio introductorio que tinicamente pretende
aportar algunas claves interpretativas en la recepcion del Romanticismo en el
Ecuador, cabria afirmar la importancia para la creacion —sobre todo simbolica—
de una conciencia unitaria y diferenciada de nacion, del fundamental rol que el
pensamiento herderiano ejerce al respecto, asi como su plasmacién plastica y
literaria en una estética de lo sublime (romantica), tamizada en ambos casos por los
propios formalismos y/o idiosincrasias locales. Asi y en esas dos manifestaciones
artisticas, los conceptos y formas representacionales que el nuevo gusto emergente
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propicia y constituye, hallan sus fundamentos en la necesidad de visualizar un
marco propio y comun y, por tanto, peculiar a la par que homogéneo de lo nacional
(“patria”); y es en este sentido que seran propiciadas e instrumentalizadas por el
poder politico. Esta apropiacion supondra, histéricamente y entre otras cuestiones,
la invisibilizacion de cualquier problematica social (explotacién laboral y de
género, discriminacion y/o exclusion del corpus social de los indigenas, etc.) o
politica (corrupcidn institucional, elecciones restringidas y/o amafiadas, rol de
ejército en la vida politica, etc.), a la par que la hegemonia de una nueva mentalidad
ascendente, a saber, aquella que define a la burguesia liberal (agroexportadora
y financiera principalmente) bajo la retorica de las ideas/fuerza de civilizacion,
progreso y libertad. Por ello, el nuevo “artista romantico” y que en principio suponia
la liberacion de un pasado colonial y/o neocolonial (éste ultimo entendido como
modelo europeo a seguir) en la bisqueda de un arte nacional propio, serd mostrado
—salvo contadisimas excepciones— como vehiculo creador, representacional y
simbolico, del “paisaje patrio”, es decir, de una exclusiva y excluyente “forma de
vida” (valores, ideas, cosmovision, lenguaje, status, etc.) ligada a la nueva clase
emergente.
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José Manuel Osorio
Introduccion

La intencion del trabajo sera utilizar la morfologia o fenomenologia naturalista de
Goethe como guia de lectura del proyecto histérico-antropologico de Alfred Kroeber.
El estudio comparativo nos servird para darle unidad y sentido a las reflexiones
metodolégicas sobre los conceptos de historia y patréon en la investigacion
etnografica del antrop6logo norteamericano.

Procederemos de la siguiente manera. El trabajo estara dividido en dos partes.
En la primera se vera brevemente en qué consiste, cual es el objeto de estudio
y cudl es la finalidad del analisis morfologico de la naturaleza en los trabajos
cientificos de Goethe. En la segunda parte se estudiara qué entiende Kroeber por
investigacion historica, cultura y el concepto de patron (pattern). El objetivo de
la segunda parte serd mostrar que la epistemologia y metodologia de Kroeber no
solo estan profundamente influenciadas por la morfologia naturalista goethiana,
sino que de facto la perspectiva metodologica del etnografo norteamericano y la
investigacion antropologica que lleva a cabo desde sus escritos son morfoldgicas.

I. Goethe

Johann Wolfgang von Goethe es conocido, sobre todo en los circulos académicos
italianos y espafoles, como una de las figuras poéticas mas importantes del siglo
XVIIL. Sin embargo, en los Gltimos 30 afios la produccion cientifica de Goethe, quien
fue un entusiasta estudioso de la naturaleza, esta siendo recuperada, estudiada y
revalorada. Hoy en dia la opinidén académica sobre el trabajo cientifico de Goethe (a
pesar de que, como indica Smith, la historia de la recepcion intelectual e influencia
de la obra naturalista de Goethe esta aun por ser escrita) (Smith, 2000: 319) es
altamente original y provocador, a pesar de que no fue comprendida del todo en su
momento. Esta opinion se fundamenta en el hecho de que Goethe no solo concibio
una metodologia cientifica alternativa, denominada “empirismo delicado” (zarte
Empirie) (Goethe, 1995: 307) y en abierta oposicion a la reinante perspectiva
cientifica de su tiempo (cuantitativa, mecanicista y causal) (Seamon, 1998: 1),
sino que ademas esboz6 muchos de los temas que la tradicion fenomenologica
husserliana elaborara a inicios del siglo XX.

Si se tiene en cuenta, entonces, la naturaleza altamente original de los escritos
cientificos de Goethe, en especial sus reflexiones metodologicas en Metamorfosis
de las plantas y Teoria del color, el rol que Goethe ocupa en la historia de la
ciencia debe ser seriamente repensado. La originalidad metodoldgica de la que
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hablamos es apreciable principalmente en el uso de los conceptos de método,
morfologia'y Urphdnomen en la obra del aleman. En esta primera parte del trabajo
nos encargaremos de estudiar estos conceptos con la intencion de mostrar en qué
consiste el enfoque metodolégico de Goethe y qué se estudia con éste.

Para poder comprender la originalidad de Goethe es necesario poner sus
reflexiones teoricas en el contexto historico en el cual se inscriben. Grosso modo,
el procedimiento cientifico tradicional, tal como es explicado por Kant en La critica
de la razon pura, consiste en la reduccion de los fendomenos sensibles naturales
mediante principios categoriales trascendentales. Es decir, el cientifico, al estudiar
la naturaleza, implanta categorias a la naturaleza reduciendo su complejidad a
unidades inteligibles y cuantificables. De esa manera, el cientifico puede medir,
descubrir leyes y predecir el comportamiento de la naturaleza. Sin embargo, Goethe
creia que la forma tradicional de hacer ciencia natural, cuya finalidad, a través de la
experimentacion y la comprobacion técnica, es la explicacion de las leyes causales
de lo orgénico, en realidad limitaba futuros descubrimientos y turbaba la claridad
de la mente del investigador (Goethe, 1971: 2). En este sentido, Goethe pensaba
que el mayor peligro al hacer ciencia (al menos como esta se entendia en el siglo
XVIII) estaba en que al imponerle una categoria cientifica al fenémeno natural
con el objetivo de explicarlo, el fendmeno natural resultaba eliminado (Goethe,
1995: 275).

Abhora, ;qué se entiende por eliminacion? Goethe cree que el proceder
cientifico ortodoxo oculta el fenémeno tal como es en si mismo tras una categoria
y que el cientifico, al ocuparse ya no del fenémeno mismo, ha transformado
radicalmente lo orgénico y, consecuentemente, lo ha borrado de su mente.
Eliminacion, en este sentido, pues, significa la supresion de la multiplicidad
cualitativa del fendbmeno mismo que resulta, aunque sea como un subproducto, de
la traduccion de la naturaleza al lenguaje cientifico. En el fondo, las reflexiones
epistemologicas de Goethe pueden entenderse como una advertencia acerca de
la ciega y desmedida confianza en el poder deductivo de la razon: al basar las
investigaciones cientificas exclusivamente en ella perdemos de vista el fendmeno
en si(Zajonc, 1998: 20), nos volvemos ciegos y, en el proceso de hacerlo, volvemos
muda a la naturaleza: “Nature becomes mute under torture. Its true answer to an
honest question is: ‘Yea, yea, nay, nay: Whatsoever is more than these cometh of
evil” (Heitler, 1998: 64).

Goethe recomienda un camino metodologico diverso al de la ciencia de su
tiempo. La ciencia debe ocuparse de la naturaleza tal como ella es en si misma
sin reducirla o traducirla a otro lenguaje. Es decir, no debe implantarle ninguna
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categoria reduccionista que haga desaparecer el objeto de nuestra comprension:
“[The student] should form to himself a method in accordance with observation,
but he should take heed not to reduce observation to mere notion, to substitute
words for this notion, and to use and deal with these words as if they were things”
(Zajonc, 1998: 24). El estudioso de la naturaleza debe evitar a toda costa reducir
la naturaleza y ocuparse de conceptos abstractos y categorias analiticas como si
ellos fuesen reales y existentes por si mismos. Esta, sin duda, es una tarea dificil,
pero con el tiempo y el apropiado entrenamiento el estudiante podra evitar esta
practica cientifica (/bid.. 24). Por el contrario, el investigador debe ocuparse de la
naturaleza de la forma opuesta como lo ha hecho usualmente la ciencia: “Natural
objects should be sought and investigated as they are and not to suit observers, but
respectfully as if they were divine beings” (Goethe, 1971: 2). De manera analoga
al viejo motto de la fenomenologia husserliana (Zuriick zu den Sachen selbst!), 1o
que propone Goethe es en el fondo una ciencia que vuelva a las cosas mismas, en
este caso, a la naturaleza mima.

En este punto, sin embargo, debemos preguntarnos ;qué se gana con este
nuevo enfoque naturalista? La finalidad de la ciencia, tal como la entiende Goethe, y
larespuesta a la pregunta que nos acabamos de hacer, no consta en el descubrimiento
de las leyes que gobiernan la naturaleza, sino en la comprension de los fendmenos
mismos. La ciencia tradicional, al ocuparse de la naturaleza mediante categorias
trascendentales y a través de instrumentos cientificos genera, en opinién de Goethe,
un divorcio entre el ser humano y la naturaleza. Como Emerson escribira varios afios
después en Nature, la naturaleza, en la concepcion cientifica de la modernidad, ha
sido entendida como un not me o como un otro radicalmente distinto. La naturaleza
no solo es algo extrafio al yo, sino que, en tanto no es idéntica con la humanidad, es
posible controlarla, modificarla y transformarla. Pero en opinién de Goethe, como
en la de Emerson, entre el ser humano y la naturaleza no hay sino continuidad
¢ identidad. Ser humano y naturaleza son partes de un mismo continuum. Para
descubrir el sentido de los fenomenos, la riqueza cualitativa que ellos exhiben
(Hensel, 1998: 74), y para superar el abismo que la ciencia moderna impone sobre
los seres humanos en su relacion con la naturaleza, se debe renunciar al uso de
instrumentos cientificos, pues ellos solo colaboran a distorsionar la comprension
de la naturaleza: “The human being in himself, when he makes use of his healthy
senses, is the greatest and most precise physical instrument that can exist, and
Jjust this is the greatest evil of modern physics: that one has as it were divorced
the experiments from man, and wants to know nature only in that which artificial
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instruments show, to limit and prove thereby what nature can accomplish” (Ibid.:
74). El ser humano, como indica el pasaje citado, solo requiere de la capacidad de
sus sentidos, especialmente la vista, para poder estudiar la naturaleza.

Entonces, en vez de recurrir a la observacion cientifica mediada por el lente
del microscopio, por ejemplo, Goethe recomienda la “simple” observacion de
la naturaleza, pues toda mirada en si ya es teorica: “Every act of seeing leads to
consideration, consideration to reflection, reflection to combination, and thus it may
be said that in every attentive look on nature we already theorize.” (Zajonc, 1998:
24). La tesis de Goethe, al afirmar que “lo supremo es reconocer que todo hecho
es ya teoria”, es que toda contemplacion, incluso la més sencilla y desinteresada
cientificamente, se encuentra ya estructurada tedricamente en alguna medida.
Si toda vision es teorica, es decir, si toda observacion empirica se da desde un
presupuesto especifico racional, entonces, como afirma Zajonc, “Goethe valued
the rational as well as the empirical dimension of science. He sought to bring
the rational element consciously into science, but not as an autonomous activity
operating upon observation. Rather, he endeavored to imbue seeing itself with
the rational” (Ibid.: 24). Ademas, como indica Amrine, si toda vision es teorica,
entonces toda teoria no sera puesta a prueba a partir de axiomas l6gicos deducidos
de una hipotesis abstracta; al contrario, la teoria sera puesta a prueba a partir de
la contemplacion directa de los fendmenos, porque ellos son inteligibles por si
mismos (Amrine, 1998: 37).

El resultado de esta nueva forma de hacer ciencia es llamado por Goethe
“empirismo delicado™: “There is a gentle empiricism that makes itself in the most
intimate way identical with its objects and thereby becomes actual theory. This
heightening of the spiritual powers belongs, however, to a highly cultivated age”
(Zajonc, 1998: 25). Como ya se habia mencionado lineas arriba, la finalidad de la
ciencia, segiin Goethe, no es la explicacion de los fenomenos, sino la comprension
empatica de la naturaleza. Ademas, con esta forma de empirismo Goethe cree que
es posible desvanecer el hiato o el abismo que existe entre el sujeto cognoscitivo
y objeto de conocimiento tipico de las ciencias cuantitativas. Con la ayuda de la
intuicion interna (innere Anschauung), el observador serd capaz de alcanzar el
sentido de cada fendomeno natural. De hecho, la epistemologia de Goethe esta
construida sobre la base de la capacidad cognoscitiva de este tipo especial de
percepcion, llamado apercu, que es capaz de traer hacia nuestra atencion el patron
o la esencia de los fenomenos naturales: “Everything in science depends on what
one calls an aper¢u, on becoming aware of what is at the bottom of the phenomena.
Such becoming aware is infinitely fertile” (Ibid.: 26).
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Goethe llamard a esta nueva forma de hacer ciencia morfologia. La disciplina
morfolodgica, tal como es definida por Goethe mismo, es la ciencia que “pretende
tan s6lo exponer y no explicar... la teoria de la forma, de la formacion (Bildung) y
de la transformacion de los cuerpos organicos” (Goethe, 2007: 48-49). La botanica
imperante en tiempos de Goethe era la de Carl Linnaeus (1707-1778). En el sistema
de Linnaeus las plantas eran clasificadas de acuerdo a su relacion con otras plantas
en especies, géneros y reino. En tanto método empirico, la taxonomia de Linnaeus
ordena caracteristicas externas —el tamafio, nimero y ubicacion de los 6rganos
individuales— como rasgos genéricos. Segin Goethe en la Metamorfosis de las
plantas, el problema de la metodologia de Linnaeus es que este sistema es incapaz
de dar raz6n de la variabilidad y dinamicidad de los érganos de las plantas. Es por
esta razon que Goethe considera necesario buscar un método alternativo:

To be sure, I recognized the necessity of this [Linnaean] procedure which had as its goal

the discussion of certain external plant phenomena, according to general agreement and

the elimination of all phenomena that are uncertain and difficult to represent. Nevertheless,

when I attempted an accurate application of the [Linnaean] terminology, I found the

variability of organs the chief difficulty. I lost courage to drive in a stake, or to draw a

boundary line, when on the self-same plant, I discovered first round, then notched, and

finally almost pinnate stems, which later contracted were simplified turned into scales,
and at last disappeared entirely (Smith, 2000: 324).

Goethe, entonces, llega a la conclusion de que es necesario reemplazar la
perspectiva de Linneo, de caracter estatico y enfocado en los aspectos externos
de las plantas, sobre todo en el aspecto reproductivo, por una nueva perspectiva
que pueda hacer comprensible el aspecto dinamico y secuencial de la naturaleza
orgénica (/bid.: 325). Goethe descubre que debajo de la multiplicidad y variabilidad
de formas de los 6rganos de las plantas es posible encontrar los procesos regulares
de formacion y mutacion. A través del “delicado empirismo” que caracteriza su
método, Goethe cree posible describir la l6gica interna que gobierna los procesos
de transformacion de las plantas, llamada metamorfosis: los procesos que van de
lo complejo a lo simple y de lo simple a lo complejo. Con ello se consigue una
descripcion de las leyes de crecimiento y desarrollo de la vegetacion.

La perspectiva morfologica pueda dar cuenta de manera holistica del proceso
vital mismo de las plantas. Ella no se ocupa de clasificar taxondmicamente o de
clasificar las plantas a partir de criterios externos, sino de comprender intuitivamente
el patron esencial o el proceso que regula la transformacion de las plantas. Como
indica Jensen, el objetivo de la morfologia de Goethe es el de “Intuiting the inner
working of nature itself, whole and entire. Since all organisms undergo a common
succession of internal forms, we can intuitively uncover within these changes
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an imminent ideal of development” (Ibid.: 324). Los conceptos de “formacion”
(Bildung) y “metamorfosis” que se utilizan en esta metodologia evidencian la
intencion de Goethe no solo de resaltar el caracter dinamico de la naturaleza —la
descripcion del ciclo de vida de lo organico—, sino, de igual forma, de la identidad
interna (innere Identitdr) de aquellos procesos mismos. En el caso de las plantas, por
ejemplo, la constitucion interna de cada una de ellas sigue siendo idéntica a pesar
del hecho de que en las distintas fases de su crecimiento, sus partes y 6rganos sean
distintos. A pesar de que desde una perspectiva diacronica la planta es exteriormente
diversa, en esencia, ella siempre es hoja, desde el inicio de su desarrollo hasta el
final de este: “Everything is leaf and through this simplicity the greatest diversity
becomes posible” (Ibid.: 326). En una carta a Herder de mayo de 1787, Goethe
afirma el lugar que la hoja ocupa dentro del sistema de desarrollo de la planta: “/¢
had occurred to me that in the organ of the plant which we ordinarily designate as
leaf, the true Proteus lay hidden, who can conceal and reveal himselfin all forms.
Forward and backward, the plant is always only leaf” (Ibid.: 326). La tarea de
la morfologia, entonces, es la identificacion de este substrato y la descripcion e
intuiciéon de los procesos de transformacion que sufre lo organico.

La perspectiva morfologica tiene como objetivo y objeto el substrato o
forma logica que regula los procesos orgéanicos de las plantas, el cual es llamado
Urphdnomen, el fenomeno primigenio. Este fenomeno primigenio no es pensado
por Goethe como la reificacion o hipostatizacion de los atributos comunes de una
multiplicidad de fenomenos. El patron o substrato que estudia la morfologia no es el
resultado de un proceso de abstraccion inductivo cuyo material es la multiplicidad
fenoménica. No se llega al Urphdnomen a través de una epagogé. En otras palabras,
el fenomeno primigenio no es una unidad conceptual abstraida de la multiplicidad
(Cf. Bortoft, 1996: 247-289). El problema con una unidad categorial es que ella, al
ser el resultado de un proceso de induccion, elimina la diversidad y particularidad
de los fenomenos individuales. Al abstraer lo que hay de comun en lo multiple
con miras a alcanzar una Vorstellung universal que abarque la multiplicidad, de
facto eliminamos lo particular y especifico que cada fenomeno natural exhibe.
En otras palabras, solo se llega a un universal cancelando lo diferente. Este es el
procedimiento logico, de cardcter eminentemente inductivo, que caracteriza a las
ciencias tradicionales y contra el cual Goethe discute. Por el contrario, si se quiere
preservar la diferencia, pero sin renunciar a alcanzar una unidad cognoscitiva, se
debe mirar la naturaleza de otra forma, con una logica distinta.

Goethe explica qué es este Urphdnomen:
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[TNhe circumstances which come under our notice in ordinary observation are, for the
most part, insulated cases, which with some attention, admit of being classed under
general leading theoretical rubrics which are more comprehensive and through which we
become better acquainted with certain indispensable conditions of appearances in detail.
From henceforth everything is gradually arranged under higher rules and laws, which,
however, are not to be made intelligible by words and hypotheses to the understanding
merely, but, at the same time, by real phenomena to the senses. We call these archetypal
phenomena (Urphdnomen), because nothing appreciable by the senses lies beyond them,
on the contrary, they are perfectly fit to be considered as a fixed point to which we first
ascend, step by step, and from which we may, in like manner, descend to the commonest
case of everyday experience” (Zajonc, 1998: 25).

Segun Goethe, entonces, nada yace mas alla de la naturaleza misma, no hay un
topos uranos donde resida el conocimiento y la verdad. Por el contrario, los fenomenos
naturales, tal como son ellos en si mismos, son todo lo que se nos presentan ante la visa
y nuestros sentidos estan capacitados para conocerlos. Tal como explica Bortoft en The
Wholeness of Nature, Goethe busca que miremos la naturaleza de una forma nueva
en la cual la unidad a la cual llegamos, lejos de excluir las diferencias, lejos de ser
una idea platonica (al menos como se la entiende en los didlogos intermedios), las
preserve. Se trata de llegar a una unidad multiple o una multiplicidad unitaria, un
patron que pueda dar cuenta de la dinamicidad de los fenémenos naturales sin dejar
¢l mismo una unidad: “Moreover, an archetypal phenomenon (Urphdnomen), is not
to be considered as a principle from which manifold consequences result; rather it
is to be seen as a fundamental appearance within which the manifold, is to be held”
(Ibid.: 26). Como ya hemos visto, a diferencia del enfoque de las ciencias del siglo
XIX, lamorfologia de Goethe no trata al patron que el investigador descubre como
una unidad desde la cual deducir los casos particulares ni como una ley que los
rige. En esa medida, la morfologia no busca las causas historicas de los fenomenos
ni de las unidades abstractas: “...man in thinking errs particularly when inquiring
after cause and effect; the two together constitute the indisoluble phenomenon”
(Zajonc, 1998: 26), “It is rightly said that the phenomenon is a consequence without
a ground, an effect without a cause” (Ibid.: 26). La morfologia esta interesada en
comprender el fendmeno natural como una totalidad, sin dividirlo y tratar cada
parte como una entidad ontoloégicamente distinta de la otra.

En el caso botanico, el estudio morfologico conduce a Goethe a postular
una Urpflanze, una unidad puramente logica y arquetipica que retine en si misma
la simultaneidad y diversidad de los procesos de transformacion que la hoja
experimenta:

1 must confess to you that I am very close to discovering the secret of the
creation and organization of plants.... The Urpflanze is to be the strangest
creature in the world-Nature herself shall be jealous of it. With such a model...
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it will be possible to invent plants ad infinitum. —They will be strictly logical
plants-that is to say, even though they may not actually exist they could exist-
they would not be mere picturesque or poetic shadows or dreams, but would
possess an inner truth and necessity— (Smith, 2000: 327).

El fenomeno primigenio, la planta primigenia por ejemplo, es “an ultimate
which cannot itself be explained, which is in fact not in need of explanation, but from
which all that we observe can be made intelligible” (Seamon, 1998: 4). De manera
similar a Hegel, el Urphdnomen, el patron, el fendémeno primigenio, es un universal
concreto, porque es una unidad que abarca la multiplicidad sin destruirla y que se
alcanza solo al final del estudio y la comprension del movimiento total de lo natural
(Amrine, 1998:39). Por eso, tanto Goethe como Hegel' consideran, en lenguaje usual
del romanticismo aleman, que el Urphdnomen es un objeto divino: “the Divine, which
reveals Itself in Urphdnomene, physical and moral, behind which it dwells, and
which proceed from If”*. El fendmeno primigenio es un universal real, no abstracto ni
separado del rio de la multiplicidad sensible; es percibido como una realidad concreta
y simbdlica a la vez porque comprende la totalidad. Mediante la combinacion de
empirismo e intuicion, entonces, parece ser posible penetrar la naturaleza misma y
alcanzar su esencia.

Recapitulando las caracteristicas mas importantes de la epistemologia de
Goethe, recapitulacion que a su vez nos servird para comprender en qué sentido
las reflexiones metodologicas de Alfred Kroeber se pueden considerar como
morfologicas, podemos afirmar que la morfologia de Goethe es la ciencia que busca
alcanzar, a través de la contemplacion paciente e intuitiva de la naturaleza, un
patron que reuna de manera sintética y harmonica la plasticidad y dinamicidad de
los procesos de lo organico sin sacrificar la particularidad y originalidad de cada
momento temporal de la naturaleza. La morfologia de Goethe busca aprehender
la naturaleza tal como ella es en si misma, describirla, comprender su sentido y
sus cambios sin reducirla a categorias cientificas.

II. Kroeber

Alfred Kroeber, como Goethe, se interes6 desde muy temprana edad por el estudio
de la naturaleza (Kroeber, 1968: 57, 89). Como indica Wolf (1981: 37), Kroeber fue
criado en la tradicion germdnica de intereses historico-naturales y desde nifio se le
ensefio a preparar herbaria, coleccionar escarabajos y mariposas e ir al parque a

1 Enel caso de Hegel, la figura de lo universal concreto equivale a Jests.
2 Tomado de Blunden, A., “The Urphdnomen and the Absolute” [sitio en internet], disponible en: http://

home.mira.net/~andy/works/religion.htm. (s.f.).
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explorar minerales y fosiles. En sus articulos académicos, desde aquellos escritos
en el inicio de su vida académica hasta los mas tardios y escritos cerca del retiro
de la vida profesional, Kroeber hace uso de y demuestra una profunda erudicion
en las ciencias naturales, especialmente en asuntos botanicos y biologicos. La
similitud con respecto al mismo tipo de formaciéon cultural recibida por ambos
autores no pasaria de ser una simple curiosidad biografica si no fuese por el hecho
de que esta formacion naturalista molded en ambos no solo los intereses académicos
que cada uno tendria de adulto, sino aun y mas importante la forma especifica de
ocuparse de aquellos. En el caso de Goethe, como ya hemos visto, su formacion
e intereses naturalistas lo llevaron a reformular el modo en el cual se debe hacer
ciencia natural. En el caso de Kroeber, el interés naturalista en el cual fue formado
lo llevo a buscar adaptar los métodos de la ciencia naturales, con especial énfasis
la “delicada epistemologia” de Goethe, a la investigacion historica y antropologica.

En esta segunda parte del trabajo nos ocuparemos de estudiar las reflexiones
teoricas antropologicas de Kroeber y las similitudes metodologicas que existen
entre la morfologia de Goethe y la etnografia de Kroeber. Como se anuncié en la
introduccion, el proposito de esta segunda seccion no sera tanto la de escribir la
historia de la recepcion de la obra de Goethe en la de Kroeber, pues esta recepcion
se encuentra medida por la influencia de Spengler (Cf. Smith, 2000: 321) en la
obra del antrop6logo norteamericano, también profundamente influenciada por la
morfologia goethiana, sino de comprender, a partir de las categorias goethianas
arriba estudiadas, el intento de Kroeber de fundar una antropologia histérica
descriptiva, una disciplina que se ocupe de describir y comprender el sentido de
los patrones culturales desde una perspectiva antropologica.

La perspectiva morfologica de Kroeber puede comenzar a apreciarse desde
sus primeros trabajos. El mas importante de sus trabajos de juventud es The
Superorganic de 1917 publicado en American Anthropologist. Kroeber, ya desde
este temprano articulo, se encuentra interesado, en primer lugar, en distinguir
clara y formalmente los procedimientos cientificos de las ciencias naturales de
las ciencias humanas: en su opinidn, la diferencia entre un sistema explicativo y
el otro, el orgénico y el cultural, es tan clara que inclusive un nifio o un salvaje la
tiene presente (Cf. Kroeber, 1975: 48). En lineas generales, la diferencia esencial
radica en que solo en el mundo humano existe cultura. En esa medida, y este serd un
tema recurrente en la obra de Kroeber, el objeto de las ciencias sociales, en especial
la antropologia y la historia, serd la cultura, o también llamado lo superorganico.
En segundo lugar, el antrop6logo norteamericano busca, como lo estuvo Goethe,
estudiar y comprender los procesos de desarrollo y transformacion de la cultura.
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En el articulo de 1917, Kroeber sostiene que: “el proceso del desarrollo de la
civilizacion es, claramente, de acumulacion: lo antiguo se mantiene, a pesar del
nacimiento de lo nuevo. En la evolucion organica, por regla general, la introduccion
de nuevos rasgos so6lo es posible mediante la pérdida o modificacion de los 6rganos
o facultades existentes” (Kroeber, 1975: 49). La cultura, a diferencia de lo organico,
se desarrolla por acumulacion. Los procesos acumulativos, sin embargo, no hunden
sus causas en procesos bioldgicos ni genéticos; el desarrollo cultural, entonces, es
independiente de la evolucion organica o biologica. Al trazar la diferencia entre
el desarrollo cultural y la evolucion organica, Kroeber no solo ataca la tesis del
neo-darwinismo, como indica Remotti (Cf. 1974: XII), sino indica también cual
debe ser el objetivo de la disciplina histérica-antropologica: estudiar los procesos
por los cuales la cultura se transforma.

Ahora bien, las causas de lo culturalmente nuevo, de lo que se acumula en la
cultura, no son evidentes para el lector del ensayo del norteamericano. La cultura,
dice Kroeber, no se crea a partir de las grandes personalidades individuales que
existen dentro de un grupo cultural especifico, por ejemplo, los artistas, inventores
o grandes politicos —Kroeber estaria en contra de la forma de hacer historia de
Jacob Burckhardt—, sino por ella misma. La cultura es una entidad autébnoma e
independiente que causa, ella misma, su propio desarrollo (Cf. Kroeber, 1975: 79).
La antropologia no se ocupa de estudiar el aporte concreto de las personalidades
individuales, sino la civilizacion o cultura misma en su aspecto dinamico y
transformativo. Si bien en sus articulos mas tardios Kroeber dejara de pensar la
cultura como una entidad auténoma per se y pasara a pensarla como si fuese una
entidad independiente (Kroeber, 1968: 111), la concepcion de la cultura como
una entidad de orden superior, independiente y esencialmente distinta que los
planes organico, psicologico o mental serd un tema recurrente en toda su obra. La
concepcion de lo cultural como una instancia distinta y separada de lo orgénico
le permitird a Kroeber enfocar exclusivamente su metodologia historica en el
estudio de lo cultural dejando de lado, como veremos en los siguientes parrafos, las
preocupaciones causales o evolucionistas que reinaban en su época (Cf- Remotti,
1974: X1I-XIII).

Ahora, jcomo se debe estudiar el proceso de acumulacion de la cultura?,
,como debe el antropdlogo ocuparse de lo superorganico? Ya que lo social o
cultural es de un orden cualitativamente diverso que lo organico, le correspondera
respectivamente una epistemologia diversa. Kroeber lo explica de la siguiente
manera:
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Los procesos de la actividad civilizadora nos son casi desconocidos. Los factores que
determinan su funcionamiento estan por dilucidar. Las fuerzas y principios de las ciencias
mecanicas pueden, de hecho, analizar nuestra civilizacion; pero, al hacerlo, destruyen su
esencia y nos dejan sin ninguna comprension de lo que perseguiamos. Por el momento
el historiador puede hacer poco mas que describir. Rastrea y relaciona lo que parece muy
alejado; equilibra; integra; pero realmente no explica ni transmuta los fendmenos en nada
distinto. Su método no es mecanicista... (Kroeber, 1975: 83).

Aqui, in nuce, puede apreciarse el método fenomenologico de Kroeber.
Con la ayuda de otros articulos incluidos en The Nature of Culture sera posible
reconstruir con mayor precision el método morfoldgico de Alfred Kroeber a partir
del analisis de este pasaje.

En primer lugar, como el pasaje lo indica, el método historico es descriptivo
(o pictorico) y no explicativo. Es decir, la historia no busca las causas, origenes
o inicios de la cultura ni leyes mecanicas que rigen de los procesos culturales
(Cf. Kroeber, 1968: 80). De igual modo, recomienda Kroeber, la historia no debe
abstraer ni generalizar (/bid.: 71). El objetivo de la historia es distinto: ella busca,
en lineas generales, describir los procesos culturales, integrar los fendmenos
socioculturales de la historia en una unidad y reconstruirlos en una sintesis (/bid.:
63, 71). El historiador o antropdlogo tiene como meta, entonces, trazar las relaciones
y los nexos que unen a los fendémenos para darles unidad y lo hace de la siguiente
manera: el historiador infiere relaciones de significado, da un juicio y obtiene un
patron, una estructura o un disefio de las interconexiones harménicas que unen a los
fenémenos (/bid.: 79). En White s View of Culture, Kroeber llama a la entidad que la
historia construye como su objeto de estudio pattern (Ibid.: 114), que, utilizando el
esquema causal aristotélico, equivaldria a la causa formal de los proceso culturales.
En otras palabras, y sobre esto volveremos mas adelante, al estudiar el desarrollo
y la transformacion de la cultura, el antropdlogo, como sostiene Kroeber en The
Concept of Culture in Science, busca con ello encontrar patterns of events de la
cultura, su significado y su valor (/bid.: 125). El antrop6logo debe conceptualizar
(conceptualize) y no abstraer la historia para comprender su significado y sentido.

En segundo lugar, la antropologia procede descriptivamente para asi poder
evitar el peligro que caracteriza los enfoques naturalistas; tal como Goethe lo
afirmé en su momento, este peligro radica en la eliminacion y transformacion de
la esencia de los fenomenos culturales. La historia humana, como Kroeber indica
en The Possibility of a Social Psychology, es infinitamente rica y compleja. Esta
complejidad abarca no solo el aspecto cuantitativo, en tanto los hechos histéricos
son casi infinitos, sino también el aspecto cualitativo, pues cada fendémeno cultural
es un hecho historico tnico e irrepetible. Pero al reducir un fenomeno cultural a una
categoria cientifica se corre el riesgo de no preservar su infinita riqueza cualitativa.
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Este movimiento metodolédgico, el cambio de una perspectiva explicativa a una
descriptiva con la finalidad de aprehender el objeto en su unicidad y particularidad,
hace recordar a la morfologia de Goethe. El enfoque cientifico, si es aplicado a
la cultura, destruye (destroys) los fendmenos. Al buscar extraer de ellos leyes o
principios generales se elimina su particularidad. Si no se debe reducir un fenomeno
cultural a otro de orden inferior, cosa que Kroeber recomienda constantemente en
sus articulos metodologicos (/bid.: 66, 69), entonces la cultura se debe comprender
apartir de otros elementos culturales, los que necesariamente seran del mismo orden
(Ibid.: 69). Con ello se busca, y este es el criterio de validacion de una conclusion
historica, que los fendmenos se ajusten (fif) € integren ellos mismos en la totalidad
de los descubrimientos historicos (/bid.. 71). Tal como lo afirmo Goethe en su
momento, los fendmenos, segin el antropologo, deben ser puestos unos juntos
a los otros de tal manera que ellos se adapten de manera natural y no de acuerdo
a una hipotesis cientifica que responda a los intereses del investigador. Kroeber
explica que los resultados de la descripcion histdrica consistirdn en una sintesis
que no elimine la cualidad intrinseca de los fendmenos culturales que se dan en el
tiempo y en el espacio (/bid.: 70). La meta de la epistemologia kroeberiana, por
tanto, es la comprension de la esencia de los fendmenos culturales a partir de otros
fendmenos culturales (/bid.: 54, 66).

En tercer lugar, el método histoérico-antropolégico de Kroeber tiene como
finalidad el descubrimiento y el estudio de patrones culturales (/bid.. 127). Pero,
Jen qué consisten y qué son estos patrones de cultura? En palabras de Kroeber,
los patrones culturales son “the more pervasive and permanent forms assumed by
a specific mass of cultural content, and they tend to spread from one society to
others. In short, basic patterns are nexuses of culture traits which have assumed
a definite and coherent structure. Which function successfully, and which acquire
major historic weight and persistence” (Ibid.: 92). Como indica Wolf (Cf. 1981:
44), se debe pensar estos patrones culturales no como las leyes de causalidad,
sino como las leyes de variacion formal de la cultura. Por ejemplo, los patrones
culturales se pueden apreciar con mayor facilidad en el caso del estilo y la moda
femenina (Cf. Kroeber, 1968: 127). Los estudios de Kroeber sobre los cambios en
la moda femenina revelan el interés del antropologo en descubrir los patrones o
las leyes de variacion (Cf- Wolf, 1981: 44). Kroeber sostiene que, en un caso que
podria ser tomado del estudio de Goethe sobre las mutaciones de las plantas, las
modificaciones ciclicas, que van hacia adelante y hacia atras en el estilo y la forma,
forman un patrén particular (/bid.: 45). Estos, sin embargo, no son los unicos tipos de
patrones culturales que Kroeber cree que existen. En la cultura, sobre todo aquellas
sociedades bien documentadas como el judaismo o el hinduismo, son apreciables
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diferentes tipos de patrones o fendmenos recurrentes: por un lado, existen patrones
culturales pasajeros y accidentales, como el totemismo o el animismo, pero, por el
otro, hay aquellos que son constantes en el tiempo, como el matrimonio, la familia,
el abecedario, etc. En ambos casos, los estudios antropologicos de Kroeber se
enfocan en el reconocimiento, delimitacion y caracterizacion de los patrones y de
los cambios que se dan a su interior (/bid.: 46), pues ellos son considerados como
los marcos (frames) en los cuales el cambio puede tener lugar. Se busca identificar
un patrén no con la intencion ni de reificarlo ni de deducir las leyes de formacion
causales, sino de utilizarlo como una categoria l6gica que permita entender por igual
la identidad y la diferencia de los fendmenos culturales a través del tiempo. En esa
medida se puede afirmar que los patrones de cultura, en tanto son el objetivo de la
investigacion antropologica, son el locus de lo cualitativo, de lo singular y inico
que hay en cada momento historico y en cada cultura o sociedad (Cf. Kroeber, 1968:
330). Los patrones, si bien no recurrentes ni ciclicos, pues eso esta por ser probado
(Ibid.: 27), expresan el valor de una cultura y, por ello, son un fin en si mismo.
Si bien Kroeber dejo sin explicar en detalle el sentido de value en sus obras, en
Roster of Civilizations and Culture de 1962, el antrop6logo norteamericano llego6 a
indicar en qué consistiria la naturaleza de los valores culturales: ellos son el ambito
de lo estético y de lo puramente intelectual, de 1o moral, y de la creatividad (/bid.:
9-10). Los patrones culturales, en otras palabras, expresan los valores originales
de cada civilizacion, la cualidad y el aporte especifico de cada una de ellas a la
historia universal. Los valores culturales, entonces, son los rasgos caracteristicos
y distintivos de cada cultura. Una vez que se entiende qué es y qué expresa un
patron se puede comprender en su total dimension la constante advertencia de
Kroeber por evitar el uso de metodologias causales en el estudio de la cultura. Al
utilizar las mismas categorias analiticas para explicar lo cultural, cualquier enfoque
materialista y explicativo reducird y convertira en lo mismo todo aporte cultural
sin considerar que cada fenomeno cultural no solo es historicamente distinto del
otro, sino valorativamente original e irrepetible.

II1. Conclusiones

(Cuales son los motivos por los cuales se puede decir que la antropologia de Kroeber
es morfologica? El vinculo entre la morfologia naturalista de Goethe y la de Kroeber
hunde sus raices en similitud metodologica que Kroeber encuentra entre la biologia
y la antropologia. Los procesos culturales, en opinion de Kroeber, se encuentran
mas cerca de la historia natural que de las ciencias sociales, porque las ciencias
naturales se enfocan en el aspecto cualitativo antes que en el cuantitativo (Kroeber
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1968: 57, 81). Esto, sumado a la formacion naturalista del joven Kroeber, lo llevo
a basar sus reflexiones metodologicas en un conjunto de metaforas naturalistas
como crecimiento, desarrollo, transformacion y patron (/bid.: 87). Kroeber, sin
embargo, en ningiun momento pierde de vista que esta es una similitud y que las
metaforas bioldgicas deberan ser reinterpretadas en el ambito del estudio de la
cultura. Se puede decir que la perspectiva antropoldogica de Kroeber es morfologica
en sentido goethiana en tanto la vinculacidon entre una disciplina y la otra lo lleva
a realizar un estudio histérico-descriptivo de los procesos y transformaciones
culturales cuya finalidad es la identificacion y aprehension del aspecto cualitativo
de los fenémenos, es decir, de los patrones basicos que rigen el movimiento de la
cultura. Ademas, pero sin hacerlo explicito, Kroeber, como Goethe, busca establecer
una nueva forma de hacer ciencia social que pueda dar cuenta de los fenomenos
mismos, tal como ellos son, sin transformarlos, pero al mismo tiempo conservando
su unidad en la diversidad. Ambos buscan una ciencia que se ocupe del desarrollo
transformativo, de lo organico en un caso y de la cultura en el otro, pero que al
mismo tiempo permanezca estaticamente descriptiva (statically descriptive) (Ibid..
71). El concepto de patron basico surge a partir de la exigencia metodologica de
preservar la cualidad de los fenomenos y la vez dar razon de su transformacion. Es
decir, de hacer comprensible la identidad interna de los fenomenos. Ellos equivalen,
salvando las distancias, a los fendmenos primigenios de los estudios naturalistas
del aleman, pues tanto los patrones como el Urphdnomen expresan la cualidad
irreducible de la naturaleza organica o social.
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De manera fortuita he conocido recientemente una réplica de Inmaculada
Murcia, publicada en 2011 en la Revista Estudios de Filosofia de la Universidad de
Antioquia, a un articulo mio publicado doce afios antes en el nimero seis de la revista
Area Cinco de la Universidad Complutense. Creo que esta distancia temporal no es
importante y que el tema tratado sigue vigente, quizas incluso mas que entonces.

La Revista Estudios de Filosofia tiene la gentileza de aceptar unos
comentarios (2000 palabras), no suficientes para practicar un dialogo fructuoso
pero si para aclarar los puntos que me parecen mas importantes.

Ante todo, considero un honor haber sido objeto de lectura y de atencion,
aunque, en este caso, para catalogar mi articulo como paradigmatico de los
principales errores de la relacion entre el arte y la publicidad.

Sin embargo, pienso que mi texto, mas que entendido como erréneo (lo
cual ciertamente hubiera merecido una buena y deseable reprimenda), por alguna
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razon, que luego sugeriré, parece no haber sido entendido en su conjunto ni en su
proposito. Por eso pienso que la contestacion, en todo caso legitima, de algunos
temas parciales y a veces descontextualizados de mi escrito resultan distractivos
de ese proposito central.

Conforme iba leyendo el articulo de la profesora Murcia me iba sintiendo
menos concernido por él, aun apreciando el caracter erudito del tratamiento de
algunos asuntos y otros elementos interesantes de su escrito de los que sin duda
he disfrutado. Sin embargo, es sabido que incluso en la literatura académica hay
suficientes autores y ejemplificaciones casuisticas citables para respaldar cualquier
posicion que se quiera defender, pero eso no facilita una confluencia intelectual
util, ya que tanto los autores como las tesis pueden clasificarse en grupos a veces
poco conciliables, como indicaré.

Podria ser ilustrativo volver a leer mi articulo después de leer el de la
profesora Murcia, para constatar el desvio de fondo, que luego me permitiré
interpretar como interesado, y no exactamente desde el punto de vista individual,
intelectual o tedrico. Creo que también la sola lectura atenta y desprejuiciada de
su escrito permite constatar ciertos términos o giros claramente “marcados” o
cargados, no deducibles sin mas de mi texto. Por ejemplo, en mi escrito se utilizan
por separado los términos contemplar y ensimismar —o derivados de ambos—
pero nunca se unen en “contemplacion ensimismada”, que es cosecha propia de la
autora, y determina un significativo desvio del sentido. El término “obsoleto” al
que se me acerca (la peor descalificacion posible hoy), resulta muy sonoro, pero
no creo que se pueda sostener si se lee todo mi texto.

Hablar de “en contra de lo que sostiene Solas...” referido a “la vanguardia
artistica”, resulta otra atribucién que puede parecer conveniente, pero resulta tan
gratuita como la de que “Solas es preso del prejuicio idealista de la novedad”,
que me condena a la mazmorra de la inconsciencia, incompatible con mi supuesta
obsolescencia.

En estos y otros ejemplos de supuesta argumentacion el autor replicado
queda realmente como un retardatario o nostalgico rezagado (“eso a lo que Solas se
aferra”) frente al valor de “lo actual”. Es cierto que esas expresiones pueden deberse
a formulas retdricas rituales, por las que muchos nos dejamos llevar a veces, pero
también da la sensacion de que la profesora Murcia ha rediseniado mi articulo a su
medida, creando un adversario comodo y a la altura de sus argumentos (a pesar de
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que algunos de ellos y varios de sus autores citados abonarian mi posicion). Por una
parte, los entrecomillados anteriores pueden quedar invalidados ya desde dentro de
mi propio texto. Y por otra, podria entrar a contrarreplicar sus argumentos sobre
el placer estético, la libertad del arte o la originalidad... pero, aunque el dialogo
podria ser interesante y fructifero, el espacio concedido no lo permite. Apunto
solo que sus argumentos podrian haber sido precisamente el motivo de mi escrito,
aquellos que mi articulo pretendia desactivar. Se diria que mi propdsito de invalidar
ciertos topicos hubiera sido rebatido con esos mismos topicos de manera literal y
mecanicista. Otra cosa seria si yo consegui mi propdsito o no, pero, ciertamente, no
me reconozco en sus réplicas, y este método especular podria terminar convirtiendo
el posible didlogo en un bucle automatico e interminable, un didlogo de sordos.

En Arte & Publicidad. La estrategia de la sustitucion, el subtitulo expresa
claramente la intencion fundamental del autor. Pese a que mi argumentacion pudo
en parte ser tan escueta, insuficiente o ingenua, que incitase a una contraoferta,
pienso que —a la vista de la citada réplica—, puedo seguir sosteniendo en general lo
expuesto en mi articulo, y que la divergencia es mas un problema de posicionamiento
y de eleccion que de errores.

Me gustaria creer que desde la fecha de este articulo, un poco primerizo
y de ocasion, mis ideas y escritos han ido ganando en precision, a la vez que
han ido desarrollando aspectos complementarios del mismo tema, e incluso han
ido modificando algunas posturas del inicio, asi como afinando apreciaciones y
argumentaciones. Al mismo tiempo he intentado complejificar cualquier definicion,
completando las esencialistas, mas convencionales y comodas, con definiciones
procedentes del analisis historico, y por fin con definiciones institucionalistas, de
corte pragmatico, para terminar teniendo en cuenta los tres tipos, en una vision
poliédrica. De este modo pienso que se pueden lograr suficientes acercamientos al
objeto de discusion como para obviar algunos malentendidos de lenguaje, no solo
cuando se pretende una definicion de arte —a la que la autora parece renunciar, a
pesar de que las notas que le atribuye son bastante concretas—, sino también a sus
categorizaciones y grados, evitando asi las posibles mixtificaciones entre arte y artes,
estética y estéticas, arte y estética, decoracion y adorno, creatividad y kitsch (mejor
con Giesz que con Greenberg), o entre usos y practicas, entre filosofia, sociologiay
antropologia del arte, o entre “mundos”y “circulos” del arte, (en términos de Danto
y Dickie), etc. Es decir, una minima precision o convencion terminoldgica atin no
conseguida, para que la diferenciacion nos haga menos manipulables.
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En varios articulos sobre los campos proximos de la publicidad y del
disefio he ido desarrollando diversos aspectos parciales y complementarios. Por
ejemplo, en Kitsch y Publicidad; Heraldica, historia y postmodernidad; Disefo
mono o plurifuncional; Creatividad y metacreatividad, Proxémica de la publicidad
televisiva, El Disefio es un cuento: como nos contamos la historia del disefio; Las
instituciones frente a la estetizacion de la sociedad; Lujo topico y distopico; El
arte como souvenir del mundo del arte; Grupo 13: publicitarios entre el arte y el
disefio, y, a modo de diagnostico de la situacion actual, Antes del disefio, en 2014,
donde planteo algunas cuestiones generales previas que serian apropiadas para esta
ocasion. Esa viene a ser mi gramatica, de la que Arte & Publicidad fue el inicio.
Casi ninguno de esos articulos tiene un proposito dominantemente tedrico sino
divulgativo y de aplicacion sistematica de diversas teorias a practicas o procesos
concretos. Con esto no pretendo hacer una exhibicion de trabajos, sino ofrecer la
comprobacion de que mi postura, sostenida en el tiempo, no es ni ha sido la que
Inmaculada Murcia parece haber entendido. Por supuesto, buena parte de estos
textos existian ya en el momento en que la autora escribia su contraataque, pero
esto no cambia el hecho de que mi articulo pudiera ser ya inteligible en los términos
expresados en ¢€l, ni de que el contenido de la réplica parezca ahormar lo dicho
en un enemigo prefigurado o deseado. En cualquier caso, pienso que no soy un
contendiente adecuado para hacer méritos derrotandole.

Entonces (donde, a mi juicio, estaria la divergencia de fondo, por la que los
mismos autores o los mismos términos son interpretados en sentidos tan divergentes?
Porque autores citados por la profesora Murcia, tales como Benjamin, Bourdieu
o Williams, no son mis mismos autores. Ni su publicidad es la que yo sufro. Ni
afirmo en principio que lo que sostiene la profesora Murcia no sea cierto, pero no
es mi certeza. ;Es posible que no sea Kant quien centre el interés de la discusion,
sino la publicidad? La inicial supuesta mayor competencia de la autora en el terreno
filosofico ;pareceria haber opacado un interés particular o corporativo cuando habla
de la publicidad?

Lo que intento aqui no es un juicio de intenciones, sino deconstruir un
discurso. Mi ensayo de respuesta breve y provisional tomaria dos caminos. El
primero llevaria a preguntar por qué resulta impensable un ataque a algo que parece
haberse establecido ya como base, no solo de nuestro sistema socio-economico-
politico, sino de una nueva episteme, de nuestra forma de pensar el mundo. El
segundo sefialaria la apropiacion del lenguaje, seguida de su perversion, por parte
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de instancias hegemonicas, hasta el punto de que el pensamiento gestionado por
ellas ha podido establecerse como un valor a la vez de uso y de cambio (sin mediar
critica del valor), homologable con lo que, en una version vulgarizada y también
pervertida, se ha llamado “lo postmoderno”, clasificable como una “logica cultural”
del mismo sistema aludido. De manera mas clara: el mercado y sus argumentos
parecen haberse transformado en la forma final de un naturalismo postmoderno, en
el que el objeto material (en términos clasicos) podria ser “visto como” lo que el
dogma de cada sujeto le inspirase en cada momento, como p. €., ver la publicidad
como arte (muy lejos del détournement o de la transfiguracion de lo banal),
pervirtiendo a su vez la famosa subjetividad kantiana de tipo societario (mas alla
de la estética de la recepcion).

Este planteamiento se corresponderia con el recurso a autores especificos (los
llamados por Gramsci “intelectuales organicos”, término que yo actualizo), y con
otros autores subjetivamente interpretados (“vistos como”: por ejemplo, el sujeto
que Benjamin prefigura no es precisamente el sujeto de la publicidad). En terrenos
como la television, la publicidad o el disefio —integrados, sin mas, en lo que nuestra
autora denomina “cultura popular”, ya desmontada en su epicentro, Las Vegas, por
autores como Bruce Bégout o Siméon Marchan—, podrian citarse algunos autores de
ese tipo. Por ejemplo, Colin Campbell (con su bien usufructuado Etica romantica
y el espiritu del moderno consumismo), o Giovanni Cutolo, Gilles Lipovetsky,
Francesco Morace, Tom Peters, Achille Bonito..., incluso Michel Maffesoli, en
sus excesos verbales al detractar lo moderno. A los que muy posiblemente podria
afiadirse Noel Carroll, (su oposicion a Pierre Bourdieu es significativa), tan citado
por la profesora Murcia. Es una pequena lista improvisada y desigual, tal vez injusta
y peligrosa por no explicada, o porque no debiera atribuirse a los autores el uso que
se ha hecho de sus escritos, pero espero que ninguno de ellos se sienta molesto en la
compania en que los sitiio. En los usuarios de estos autores, cierta erudicion (o simple
acumulacion de citas) puede también distraer del acto ilocucionario, de la posicion
desde la que se habla, porque todo autor es portador de un “inconsciente politico”.

Y la pregunta realista podria ser ;a quién interesa? Cui prodest?, que decia
Séneca. Porque como ni la filosofia ni el arte son construcciones autdnomas, la labor
de la intelectualidad organica resulta perfectamente coherente y productiva para un
sistema que promete la liberacion de aquella moderna y estigmatizante “conciencia
de siervo”, para ofrecer, sin mas procesos intermedios, una reconfortante utopia
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postmoderna de protagonismo “popular”. No pretendo identificar a la autora con
este discurso, sino aclarar que este era el mio, y no otro.

(Por qué cuando se discuten ciertas practicas sentimos que se nos quita el
suelo bajo nuestros pies? ;Se trataria de un sindrome de Estocolmo? Pero ;existe
algln interés por encima de nuestra obligacion analitica y critica? Si no, es dificil
comprender que, justo cuando se dice que el arte se relativiza, se liquida (lictia) y
se hace futil, se intente integrar en ¢l a la publicidad.

Tal vez una respuesta sencilla la diera ya Johann Heinrich Fiissli en su
profético aforismo: “El arte en una estirpe religiosa produce reliquias, en una
guerrera trofeos, en una comercial, articulos de comercio”, en cuyo caso el arte
de hoy seria ya solo una mercancia y, por lo tanto, la publicidad bien pudiera ser
equiparable al arte, representarlo o incluso sustituirlo. La contradiccidon no se ha
ideologizado en antinomia, como es habitual, sino en identidad de contrarios.
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