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PRESENTACION

La revista Destellos cuyo primer numero presentamos en
esta ocasion es uno de los resultados del Seminario de Pen-
samiento en Espafiol que un grupo de profesores fundamos
en la Facultad de Filosofia y Letras de la Universidad Nacio-
nal Auténoma de México hace ya dos afios.

Uno de los objetivos de Destellos, por tanto, es dar a conocer
las investigaciones realizadas en dicho seminario pero tam-
bién busca convertirse en un foro abierto a las colaboracio-
nes de diversos investigadores independientes o adscritos a
instituciones publicas y privadas, que desean presentar sus
trabajos de investigacién a la comunidad académica.

Todos los trabajos que conforman este primer numero han
sido seleccionados por doble dictamen ciego y se ha cuidado
que cumplan los mas altos estandares académicos, aunque
sin desterrar la espontaneidad, la creatividad y la belleza de
nuestra lengua y del pensamiento.

El pensamiento en espafiol, consideramos quienes confor-
mamos esta revista, es una via de reflexidn ineludible, toda
vez que nuestra lengua es puente de dialogo y cultura de
diversos pueblos y tradiciones. Ademas consideramos que se
tiene una deuda pendiente con amplias tradiciones y nume-
rosos pensadores y pensadoras, cuya riqueza se ha ignorado
bajo el falso supuesto de que solo en ciertas lenguas y paises
se han hecho aportaciones significativas a la filosofia y las
humanidades.

La lengua espafiola es una lengua que en muchas latitudes
hemos hecho propia, mas alla del pasado colonial. Es una
de las lenguas mas hablada del mundo y sus hablantes van
en aumento. Pese a lo anterior, en comparaciéon con otras
lenguas, tiene un numero reducido de publicaciones acadé-
micas. Esperamos que esta revista contribuya a subsanar un
poco ese panorama.

Rogelio Laguna
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LA AGONIA DE PReTEO

THE AGONY OF PROTEUS

Mario Alberto Escalante Villegas
Facultad de Filosofia y Letras
Universidad Nacional Autéonoma de México

Recibido: 27 de enero de 2014.
Aceptado: 3 de junio de 2014.

Resumen. En el presente texto, a partir de lo planteado por Eduardo
Nicol en su obra La agonia de Proteo, intentaremos hacer ver, en pri-
mer lugar, que el ser humano es un ente cuya forma de ser es protei-
ca, es decir, multiforme; y, en segundo lugar, intentaremos hacer ver
en qué medida este ser proteico es también agonico: ;Proteo ago-
niza porque su fin estd cerca, o porque su ser es esencialmente una
constante lucha por ser mds hombre, esto es, hombre de diferentes
maneras?

Palabras clave: ser humano, ambigiiedad, posibilidad, uniformidad, diversidad.

Abstract. Building on Eduardo Nicol's book, Proteus’s agony, the pre-
sent paper will try to show that the human being has a multiform,
or protean, way of being. Furthermore, we will try to show how
this protean being is agonic. Is the agony of Proteus a result of the
fact that his end is near, or is it the struggle of his being trying to be
more human, i.e. a human in multifaceted ways?

Keywords: human being, ambiguity, possibility, uniformity, diversity.



LA AGONIA
DE PRCTEO

Mario Alberto Escalante Villegas
Facultad de Filosofia y Letras

Universidad Nacional Autonoma de México

“La agonia de Proteo anuncia su fin.”
Eduardo Nicol

La agonia de Proteo’, de Eduardo Nicol,
es la expresién consciente de un pensador
preocupado por los acontecimientos de su
época. En dicha obra, que no esta dirigida
unicamente a los amantes de la sabiduria,
pues el problema que quiere sefialar no es
exclusivo de la filosofia, sino que atafie al
hombre en tanto que lo que estd en juego
es su ser mismo, el filésofo mexicano nos
advierte sobre un fendmeno que pone en
entredicho la capacidad del hombre para
seguir siendo humano: el hombre, cuya
forma de ser es proteica, agoniza, y esta
agonia predice su fin. ;En qué consiste esta
agonia?, jes realmente indicio de su fin, de

su agotamiento?

ECCE HOMO: EL SER PROTEICO

La pregunta por la agonia de Proteo exige,
en un primer momento, una definicidén
del sujeto del cual ésta se predica. ;Qué
es lo que agoniza? El hombre. ;Qué es el
hombre? Es un modo de ser, un existente.
¢Cémo es su modo de ser, cudl es la forma
humana? Todas las cosas tienen una forma
determinada y es por esta forma que las

podemos re-conocer y Conocer. En ese

1 La agonia de Proteo (1981) se ubica entre La reforma de
la filosofia (1980) y la Critica de la razon simbolica. La
revolucion en la filosofia (1982).
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sentido, la forma es constancia de ser. Sin
embargo, nos dice el autor de La idea del
hombre, en el caso especifico del ser humano,
nos encontramos con el hecho de que su
forma de ser es inconstante: “el hombre es
un ser inconstante: la suya es una forma que
se transforma.”® A diferencia de otros entes,
cuya forma de cambiar es siempre constante
(p. e, la nuez siempre devendra en un nogal),
el ser humano nunca se presenta del mismo
modo, e incluso un mismo individuo puede
presentarse de diversas formas (p. e., una
bailarina de danza clasica puede interpretar,
en una misma noche, tanto a un inocente y
elegante cisne blanco, como a un sensual y
pasional cisne negro, con las consecuencias
que ello podria implicar)3. Y todavia mds, el
modo como se presenta es definitorio (pero
nunca definitivo)* de su ser mismo. Para el
hombre, su diversidad con-forma su ser: se
es hombre de diversos modos y cada uno de

estos modos es formalmente humano.

Hay que insistir en esto ultimo: el modo
como deviene el hombre no es cualquier
modo. A diferencia de los demds entes que
cambian sin por ello transformarse, es decir,
sin cambiar de forma, para el ser humano

su devenir es constante transformacidén

2 E. Nicol, La agonia de Proteo, §1, p. 9.

3 Nos referimos a la cinta de suspense psicoldgico de
Darren Aronofsky Black Swan.

4 Es definitorio en tanto que lo ubica en un contexto,
un “aqui y ahora” determinados. No es definitivo
porque el contexto no agota sus posibilidades.



que, sin embargo, no niega su mismidad,
sino que, como dice el efesio, cambiando
permanece.S Para el hombre “Mudarse es
mudar el ser. Cada mutacion deja huella, y
altera la conformacién anterior”® ;Cémo
es este cambio que no disuelve aquello que
transforma? Es un devenir proteico: “El
hombre es proteico.”? Nicol se vale de esta
figura mitoldgica para dar cuenta del modo

como el hombre se transforma.

Proteo es wuna deidad griega
habilidades

forma técnicamente (es decir, con arte,

cuyas
principales son mudar de
con discernimiento) segin su conveniencia
y el conocimiento del tiempo. Estas dos
habilidades, que van necesariamente de la
mano pues una transformacién deliberada
implica una sabiduria del tiempo: “anticipar
el futuro, desde el presente, sobre la base del
pasado”®, las comparte el ser humano con
el vate de los mares, claro estd, guardando
las debidas distancias. El dios cambia
ocasionalmente y no por necesidad, ademas
de que sus transformaciones son siempre
superficiales, pues no alteran de forma
radical su ser: su esencia divina se mantiene
intacta. Por otro lado, el repertorio de
formas que este Proteus ambiguus puede
adoptar, estdin dadas de antemano: puede
convertirse en un ledn, un dragdén, una
pantera o0 un puerco gigantesco, en agua
corriente o un arbol frondoso, pero su arte
estd limitada a las formas dadas en la physis.
El Viejo divino es incapaz de improvisar o
crear una forma nueva y se limita a copiar
las formas existentes. Por el contrario, el
hombre cambia necesariamente, pues su
ser literalmente con-siste en este devenir

continuo; por ello, a diferencia de Proteo, el

5 B84a: Cambiando, reposa.
6 1bid, §1, p. 11.

7 Idem

8 Ibid, §2, p. 35.

hombre se ve afectado de manera radical por
su devenir mismo: es proteico no “porque
cambiede disfraz, porque oculte suverdadero
ser mediante sucesivas mutaciones pasajeras.
[...] No disimula las formas, sino que las crea
y exhibe.”? Esta es una caracteristica esencial

de la forma humana de suma importancia:

A Proteo, porque es divino, le basta la decision
de cambiar, cuando la ocasién se ofrece. La
decisién es mas compleja en el hombre. Las
formas que éste puede adoptar no le son
dadas como un repertorio completo. La
mutacién requiere una eleccién, en ambos
casos; pero, en el hombre, la forma elegida no
estaba dispuesta previamente, sino que debe

fraguarse. El ser proteico es mdsy es menos que

9 1bid, §1, p. 11.
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Proteo, porque debe crear formas para existir.*®

La accién humana es siempre poética (en
el sentido griego de la palabra: como accidon
creadora), su devenir es siempre novedoso,
novedad que, sin embargo, no rompe
completamente con la herencia a la que se
debe, sino que la retiene para transformarla,
para darle nueva forma; en esa medida, es
también siempre histérica. La temporalidad
proteica es esencialmente histdrica, es decir,
es una trans-formaciéon que implica una
relacion de constante tension entre el pasado,
el presente y el porvenir de aquello que se
transforma, es decir, el hombre. Ademds, es
importante agregar que dicha tensién, en
tanto constante, es literalmente in-definible.
Si, como hemos insistido, la forma del ser
proteico reside en su cambio mismo, es
menester senalar que su ser es indefinible,
pero determinado. Es determinado porque
se ubica siempre en un “aqui y ahora”; es
indefinible porque ninguna determinacién
agota las posibilidades de su ser: cada época
se define a partir de una cierta idea de lo que
“ser hombre” significa, y si bien cada una
de estas ideas del hombre son, en sentido
estricto, formas de ser humano, ninguna
agota la posibilidad de que el hombre pueda
ser, de otro modo, el mismo. Por eso sefiala Nicol:

Tal vez el hombre no sea definible, porque
nunca es definitivo; y entonces deba
comprenderse empleando unos recursos
légicos diferentes de los que tan bien nos
sirven para definir los seres no proteicos; los
que no tienen forma cambiante; los que ya
contienen su definicién completa desde que

vienen a ser.™

10 Ibid, §3, p. 41. Las primeras cursivas son nuestras.

11 Ibid, §1, p. 14. No podemos evitar notar la cercania
de esta afirmacién con la formulacién de la diferencia
ontoldgica heideggeriana de El ser y el tiempo, §2: “El
ser del ente no “es”, él mismo, un ente. [...] El ser, en
cuanto constituye lo puesto en cuestidn, exige, pues,
un modo particular de ser mostrado, que se distingue
esencialmente del descubrimiento del ente. Por lo
tanto, también lo preguntado, esto es, el sentido del
ser, reclamard conceptos propios, que, una vez mas,
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jEcce homo! ;He aqui el hombre!: el ser
proteico. Pero hace falta sefialar un aspecto
de suma importancia con respecto al ser del
hombre. Hasta ahora hemos sefialado al omo,
y aunque esta supuesto en cada explicacion
que hemos retomado del planteamiento
nicoliano, es necesario hacer explicito el
demostrativo ecce. Asi, nos dice Nicol que
el hombre, ademas de ser inconstante, es un
ser superficial: “es un ente cuya forma de ser
estd a flor de piel. La piel no es sélo metafora:
ella es expresiva, y por tanto no meramente
material. Fisioldgicamente cumple la
funciéon de una envoltura protectora de
ciertas interioridades somadticas que son
vulnerables. Ontoldgicamente, la piel no

encubre nada.”*?

Para el filésofo mexicano, el hombre lleva
su propio ser, su forma de ser, a flor de piel.
Si, como hemos dicho, la forma del hombre
cosiste en su devenir histérico y constante, es
necesario afirmar también que dicha forma
no estd detras, subsistente o mds alla de la
manifestacién del hombre mismo. No hay
accidentes en el hombre, todo lo con-forma,
todo constituye su forma. Por eso es pura
apariencia. El hombre es un ser que se dona
con su sola presencia y, en esa medida, su
ser es expresion; mas no la expresién de una
interioridad, que estaria oculta o mds alld de
lo expresado mismo, sino la expresién que
estd a flor de piel, manifestandose con su sola
presencia corpdrea: “El ser entero se hace
manifiesto en la presencia corpdrea. Mejor
aun:enlavariacion de esta presencia corporea.
[...] El ser del hombre es manifestacidn: existe

manifestandose a si mismo.”*3

Aun cuando el hombre se evada, guarde

secretos, silencios, calle, se oculte o

contrastan esencialmente con los conceptos en los que
el ente cobra su determinacién significativa.”

12 Ibid, §1, p. 15.

13 Ibid, §1, p. 20.



enmascare para pasar desapercibido, sigue
expresando: el silencio es tan expresivo
como la palabra, la mentira lo es tanto como
la verdad; en ninguna de estas expresiones
el hombre ofrece su ser en menor o mayor
medida que en la otra, la diferencia estd en el
modo, la forma determinada de ser hombre.
Por ello nos dice Nicol: “Por mds interior y
recondita que sea la localidad de alma, ella
consigue manifestarse en la carne: aflora en
ese dépog envolvente (pero alavez revelador)
[...] podria decirse que la fenomenologia del
hombre es una dermatologia. En la piel estd

el secreto de Proteo.” ™%

Ahora bien, que el ser del hombre se done
con su sola presencia no quiere decir que lo
haga por completo y de una sola vez. Como
sefialdbamos anteriormente, su ser no se
agota en una determinacion particular, sino
que permanece abierto a otras posibilidades.
De este modo, el ser humano, en tanto
expresivo, estd siempre a la vista y no hay
mas que mirar para percibir su forma, que
es siempre diversa. Sin embargo, en tanto
que su expresividad es diversa, es necesario
afirmar que, al mismo tiempo que el ser del
hombre se dona, se evade, pero no porque
deje de estar presente, sino porque no lo esta
a cabalidad:

El demostrativo ecce es digno de atencion.
Esa férmula latina seria trivial si no
envolviera una sorpresa. Qué duda cabe
de que el hombre estd ahi, exhibiendo su
forma de ser [...] Este exhibicionismo es
lo problematico. El hombre se da, pero es
lo buscado porque nunca se da entero: su
entereza actual no es definitiva. El ecce homo,
mas que una indicacién, es una revelacion.
Quiere decirse que el ser-hombre de cada
cual es una evidencia inmediata, y al mismo
tiempo es una incégnita. Ahi estd el ser

que se evade justo cuando se exhibe: que se

1241bid, §1, p. 18. Las cursivas son nuestras.

manifiesta como ser evasivo.’

Esta evasiéon no debe entenderse como
falta o carencia, como si una parte del ser
del hombre permaneciera oculta, velada
o que estuviese en otro lado. Insistimos, la
evasion es también expresiva. ;Qué es lo
que expresa? Apertura. Lo que esta evasion
sefiala es que el ser del hombre no esta
definido nunca por completo, que por el
contrario es siempre posible, alternativo,
ambiguo. ;En qué consiste esta ambigiiedad?
Esta ambigiiedad es lo que Nicol intentara
sefialar, en tanto constitutivo ontoldgico del
ser humano, como la agonia de Proteo. Sin
embargo, antes de abordar el planteamiento
nicoliano al respecto, es necesario apuntar lo
siguiente: Ecce homo: “...el hombre es el ser de

la expresién y [...] todo en él es expresivo.”®

LA AGONIA DE PROTEO

Proteo es denominado por Ovidio en la
Metamorfosis como Proteus ambiguus', por
su poder de mudar de forma. Nicol retoma
esta caracteristica de la figura proteica para
adjudicarsela al hombre. Al igual que Proteo,
el hombre es un ser ambiguo. ;En qué consiste
su ambigiiedad?, jen qué sentido la potencia

humana de transformarse es ambigua?

Para dar razén de esta ambigiiedad, el autor
de Los principios de la ciencia comienza
sefialando que lo ambiguo implica siempre
“un doble sentido: es lo que tiene dos caras,
o apunta hacia dos direcciones. La falta de
univocidad es la clave.””® Lo ambiguo puede
apuntar tanto a lo multivoco como a lo
equivoco, pero nunca, esto es lo importante,
hacia lo univoco. ;Cual es el sentido en que
hay que comprenderlo para que nos permita

entender la forma humana? Nicol nos

15 Ibid, §1, p. 22.

16 1bid, §1, p. 18.

17 Metamorfosis 11, 9; VIII, 730.

18 E. Nicol, La agonia de Proteo, §3, p. 43.
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«...dejara de haber forma, forma
humana, cuando nadie sea capaz
de transformarla...»

remite a la etimologia de esta palabra para
recuperar su significado radical, que es el
que se quiere sefialar cuando se afirma que el

ser del hombre es ambiguo:

Esta palabra ambigum, y todos sus derivados,
son compuestos que se forman con la raiz
del verbo agere, que significa empujar hacia
delante, o sea promover, guiar, conducir;
asi como el griego Oy, del cual proviene.
La idea de accién estd envuelta en estos
términos. La misma palabra es un acto
derivada de agere. En castellano, la agi-
tacidn es una accion excitada; agir es actuar
en francés; accionar es gestire en italiano. La
sapiencia del lenguaje revela esa inclusion
de la dualidad en la actividad. Actuar es
elegir entre alternativas. 2

La forma de ser del hombre lleva implicita
la ambigiiedad en tanto que consiste en un
actuar como eleccidon entre alternativas.
Es, pues, ambigua porque es posible. Esta es
la clave del modo de ser humano: en el ser
humano, “la ambigiiedad es forma.”° Pero
es forma, no como una entidad o estructura,
sino en tanto acto de trans-formacidn,?!
es el modo como deviene el hombre para
ser hombre. Por ello puede decir Nicol que
“la ambigiiedad, radicada en la condicién
proteica del hombre, es como una mocién
que se bifurca: una indole de pro-mocién
esforzada que implica dualidad, o sea
posibilidad de lo uno y de lo otro. [...] Sin

ambigiiedad no hay decisidn; la decisién es

19 1bid, §3, Pp. 43-44-

20 1bid, §3, p. 45.

21 “No hay entidades metafisicas. Lo metafisico es
el acto de la transformacién”, E. Nicol, La agonia de
Proteo, §1, p. 20.
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EDUARDO NICOL

ambigua y transformadora.”?

Pero hay que aclarar bien lo siguiente:
la ambigiiedad no se refiere a una cierta
posibilidad determinada, no es probabilidad;
no se trata de una serie de alternativas dadas
de antemano entre las cuales el hombre
tuviera la posibilidad de decidir Esta no
es la posibilidad ni la decisién a las que se
refiere Nicol. La posibilidad es apertura que,
no obstante que el hombre debe decidirla en
un sentido determinado, no se cierra ni se
agota, sino que se mantiene abierta. Por ello la
decision es radical y afecta al ser del hombre,
literalmente lo trans-forma, pero no lo
termina nunca de definir por completo, nunca
a cabalidad. La decisién radical es aquella que
tiene que decidirse constantemente, que tiene
que retenerse para poder persistir, es decir,
ser si misma, como una auténtica forma de
ser humano. Es, en dltima instancia, lucha,
constante agonia. Esaqui donde Nicol recupera
este vocablo, que etimoldgicamente tiene la
misma raiz que ambigiiedad: “Es sintomdtico
que los griegos eligieran esa raiz del verbo Gryw
para formar el sustantivo dymv, que designara
la competencia deportiva, y en general toda
suerte de lucha o esfuerzo. Nuestro lenguaje
recibe por herencia, sin alterarla, la palabra

agonia.’?3

Esta es la auténtica agonia de Proteo, que
es constitutiva del ser proteico. En sentido
estricto, cada transformacién que lleva a

cabo el hombre tiene un caricter agoénico,

22 Ibid, §3, p. 44-
23 Idem



pues es constante lucha por decidirse
de cierta forma ante la ambigiiedad que
conlleva su ser, aun a sabiendas de que esta
lucha no cancela la ambigiiedad, sino que
la mantiene. Sélo porque el hombre pugna
por ser hombre es que puede ser siempre
mds hombre, es decir, hombre de diferentes
modos o formas. El ser proteico es, entonces,
esencialmente agdnico: su forma es la

agonia, la ambigiiedad.

Sin embargo, este sentido de agonia que
Nicol recupera no es el que hoy prevalece.
Hoy la agonia tiene otro sentido para
nosotros, y si bien la intencién de Nicol es,
por un lado, sefalar esta ambigiiedad como
constitutiva del ser humano, también quiere
advertirnos, aludiendo al sentido que este
vocablo tiene actualmente para nosotros,
que el ser proteico estd agonizando y que
pudiera morir en vida. ;En qué sentido

agoniza hoy Proteo??*

Flagénicoyanoesaquél cuyaacciéneslucha;
éste va hacia delante, aunque su esfuerzo es
ambiguo porque el resultado de su lucha es
incierto. La lucha lo transforma por esta
misma incertidumbre. Para nosotros, quien
agoniza estd empefniado en una lucha cuyo
resultado no es ambiguo, sino infaliblemente
adverso. Pero, incluso entonces, hay una

posibilidad de transformacién...2

Esta es la advertencia que nos hace Nicol:
agoniza el hombre porque su porvenir es
“infaliblemente adverso”, la posibilidad del
por-venir se cierra, la ambigiliedad deviene

univocidad, uni-formidad.

PROTEO AGONICO
Nos dice Nicol:

Del porvenir sabia el hombre que tenia un

fininfalible, que esla muerte. No podia saber

22 Entiéndase, a partir de aqui, Proteo como sinénimo
del ser proteico, el hombre.
25 Idem. Las cursivas son nuestras.

que tal vez tuviera la vida un fin en plena
vida: que pudiera morir Proteo mientras la
humanidad subsistia. El porvenir cerrado
es la agonia de Proteo, su muerte vendra
cuando todos seamos iguales, y no ocurra
nada nuevo. Sabemos, por lo menos (pero
esto es triste ganancia), que dejard de haber
forma, forma humana, cuando nadie sea

capaz de transformarla.2

Proteo agoniza porque, segun el diagndstico
del autor de la Metafisica de la expresion,
actualmente (1981) la capacidad proteica del
hombre ha disminuido considerablemente. El
hombre no es ya capaz de transformarse, ni
para bien ni para mal, ni para ser mas ni para
ser menos hombre. Ha quedado suspendido
en la indiferencia que se manifiesta en la uni-
formidad a la que tiende la humanidad:*¢
“Indicio de esta agonia de Proteo es el hecho
de que ya no hay vida nueva; [...] todos los
hombres parecen iguales, cualquiera que sea
su afiliacién y el régimen de su comunidad.
[...]lo que sobresale ahora es la uniformidad:

el ocaso de lo sobresaliente.”?8

No es que Proteo haya dejado de cambiar,
es evidente que hay cambios en la vida
del ser humano: el desarrollo, cada vez
mas acelerado, de nuevas tecnologias de
comunicacion, biotecnologia, avances en
el campo de la medicina, etc. Pero estos
cambios, este desarrollo que es a todas luces
humano, no versa sobre lo humano: no es el
hombre su finalidad principal, sino una serie
de necesidades hacia las cuales el hombre ha
volcado porcompletosuser. Lafinalidad del ser
humano no responde ya a si mismo, sino a una
“razén de fuerza mayor”, razén pragmdtica,

que responde a la pura necesidad.?? Cuando

26 Ibid, §9, p. 124.

27 Esta es una idea que ronda constantemente el
pensamiento de varios contempordneos de Nicol,
como Heidegger, T. Adorno, W. Benjamin y M.
Horkheimer, por mencionar algunos.

28 1bid, §8, p. 118.

29 El concepto de “razén de fuerza mayor” lo desarrolla
Nicol in extenso en La reforma de la filosofia.
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sucede esto, el porvenir del hombre se cierra,
no porque ya no tenga un futuro, sino porque
su futuro tiene una sola direccion, y la forma
de alcanzarlo es idéntica en cada caso: el ser
que era esencialmente proteico, multiforme,
« . » . «

deviene” un ser uni-forme: “Proteo ya no se
evadiria: se desvaneceria. El hombre amorfo

representa la agonia de Proteo.”3°

Esto es lo sorprendente del planteamiento
nicoliano y es lo que nos interesa traer a
discusion. Resulta asi que Proteo es causa
de su propia muerte en vida al atenerse
a esta “razén de fuerza mayor”, que en
tanto razén sigue siéndole propia, pero en
tanto que responde a una “fuerza mayor”,
a una necesidad, le es ajena. ;Cémo es esto
posible?, ;como puede el ser proteico llevar a
cabo una accién que sea de-finitiva, en tanto

que lo lleva a su fin, a su muerte en vida?

La indiferencia lleva a la indiferenciacién.
Esta es existencial y a la vez social. La auto-
destruccién de la mediocridad, que es la
caida fatal del hombre en la insensibilidad,
se produce insensiblemente, como una
lenta, callada iconoclasia que corroe los

paradigmas y que no puede imputarse a

nadie porque justamente 70 es activa.3!

La pregunta radical acerca de este
planteamiento nicoliano es la siguiente:
Jesta, podria decirse, dltima transformacion
que lleva a cabo Proteo, es irreversible?,
es decir, jes de caracter ontoldgico o
es simplemente existencial y, por ende,
definitoria de una época pero no definitiva?
Si lo primero, entonces resulta que tenemos
un fendmeno histéricamente producido, una
forma humana que consistiria en una “idea
del hombre uni-forme” y que tendria su mds
acabada “expresiéon” en la “razén de fuerza

mayor”, pero que en su misma manifestacién

30 Ibid, §1, p. 25.
31 Ibid, §9, p. 131. Las cursivas son nuestras.
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trastocaria la capacidad proteica del hombre,
es decir, transformaria de manera radical la
base de todo fendmeno expresivo, por ende
histérico, para cerrar por completo cualquier
otra posibilidad: desde la historia negaria
su base misma, la anularia y la extinguiria.
Si lo segundo, entonces, tanto la idea de un
“hombre uniforme” como la de una “razén
de fuerza mayor”, son una posibilidad mas
del ser proteico y no anulan ni modifican
su base. La uniformidad, la indiferencia,
es también una forma de ser hombre que,
ciertamente, es una forma muy pobre, pues
mdas que aumentar el ser del hombre, en
vez de ser mds, lo convierte en un ser im-
potente al reducir su accién a una necesidad
que le es ajena. Literalmente lo abstrae de si
mismo, lo vuelve ajeno a su ser y le impone
(pues no es un decisién consciente) una
finalidad externa. Cabria incluso decir, en
ese sentido, que el hombre uniforme es el
menos hombre que hay, pues renuncia a su
apetencia constitutiva de ser mds hombre, de
ser posible. Pero, insistamos en esto ultimo,
sigue siendo una posibilidad de ser humano:
la uniformidad y la indiferencia serian

también, de alguna manera, expresivas.

El planteamiento es paraddjico desde
cualquiera de las dos perspectivas. Sin
embargo, preferimos considerarlo desde
la segunda, contrariamente a Nicol. Ahora
bien, no negamos la posibilidad de que un
dia Proteo deje de existir: la muerte es una
necesidad intrinseca de aquello que por
“definicién” es finito, asi como también lo
es la vida. Pero esta muerte final, en sentido
estricto, le es totalmente indiferente a Proteo:
no puede hacer nada para remediarla ni tiene
remedio alguno. Lo que no estamos dispuestos
a aceptar es que Proteo pueda morir en vida.
Si Proteo es agonico, lo es por la constitucion

misma de su ser, la cual posibilita incluso



las actitudes mads cercanas a lo inhumano,
pero esta agonia nunca puede ser indicio de
una muerte definitiva. Incluso cabria decir
que Proteo es in-mortal: en sentido estricto
no puede morir, la muerte concebida como
ausencia total de vida no es una posibilidad
proteica, es algo que trasciende de manera
total lo humano. Es ademas inmortal porque,
mientras su ser dura, dura in-definidamente.
El ser proteico, pues, no agoniza porque su fin
esté cerca,agoniza porqueenellolevaelseryla
vida misma: en decidirse ante la ambigiiedad
que lo constituye ontoldgicamente, es decir,
en mantener siempre abierta la posibilidad

de ser mas (0 menos) hombre.
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Resumen. El objetivo de este articulo es realizar un andlisis critico de la
explicacion del cambio de los sistemas sociales desarrollada por Sanchez
Vazquez. Retomando algunos elementos de la teoria socioldgica contem-
poranea, recuperamos las tesis de que dicho cambio se explica como una
consecuencia inintencional de la actividad practica intencional desplega-
da por multiples individuos. Asimismo, recuperamos la afirmacion segin
la cual el sistema existente influye tanto en la actividad practica de cada
individuo como en el proceso desencadenado por su accidn.

Palabras clave: fendmenos sociales, leyes sociales, actividad practica, accidn inten-
cional, accién inintencional.

Abstract. The aim of this article is to perform a critical analysis of the
explanation of social systems of change as developed by Sanchez Vaz-
quez. We incorporate elements of contemporary sociological theory and
we advance the thesis that social change can be explained as the non-
intentional consequence of the intentional practical activity performed
by certain individuals. Moreover, we endorse the thesis that the existing
system influences the practical activity of individuals, and the process
triggered by their activity as well.

Keywords: social phenomena, social laws, practical action, intentional action, unin-
tentional action.

1 Agradecemos los comentarios criticos del dictaminador anénimo de la revista Destellos, los cuales permitieron
enmarcar el enfoque de la lectura que proponemos de la obra de Sdnchez Vizquez, asi como incorporar algunos
elementos fundamentales en la elaboracién de nuestra lectura.
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El objetivo de este articulo es realizar una
lectura critica de la obra de Sinchez Vizquez.
Incorporando algunos elementos de la teoria
socioldgica contempordnea, estudiamos
algunos aspectos de su explicacién de la
dindmica del cambio social desplegada en
las sociedades capitalistas y precapitalistas.”
En particular, dentro del marco de establecer
explicaciones de fendmenos sociales por
medio de mecanismos, recuperamos dos
ideas fundamentales de su propuesta: (a)
el cambio social se explica en términos
de la actividad practica desplegada por
individuos, sin embargo (b) tanto ese cambio
como esa actividad estan condicionadas por

la estructura social imperante.?

1 Aqui empleamos la expresiéon cambio social para
abarcar tanto el desplazamiento, transformacion
y creacidén de este tipo de sistemas. Cabe sefalar,
Sanchez Vizquez no sélo explica el cambio social en
sistemas sociales empiricamente constatables, como el
esclavismo, sino también en sistemas que, por funcién
de su argumento, podemos suponer que estdn en una
etapa de gestacion, como el socialismo. La descripcion
del cambio social en estos dos tipos de sistemas es
sustancialmente distinta. Como veremos, mientras
los primeros se explican como la consecuencia
inintencional dela actividad prictica de los individuos,
los segundos como una consecuencia intencional de su
accion. Debemos sefialar que a lo largo de este trabajo
asumimos que la idea de sistema social incorpora un
elemento econémico en su estructura.

2 Dentro del proyecto de dar cuenta de los fenémenos
sociales por medio de mecanismos, un mecanismo
describe una constelacién de entidades articuladas de
tal manera que producen de manera regular ciertos
fendmenos. Dentro de este enfoque, la nocién de
entidad debe entenderse en un sentido amplio, de
tal manera que abarque a cualquier elemento capaz
de obrar de cierta manera. Asimismo, una entidad
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La finalidad de realizar este cruce tedrico
es colocar algunos elementos de la idea del
cambio social de Sanchez Vizquez bajo un
enfoque que permita entablar un didlogo
con algunas discusiones del pensamiento
critico contempordneo que, en principio,
permanecen distantes a la tradicién de
pensamiento a la cual pertenece Sanchez
Vazquez. Para llevar a buen puerto
este proyecto, organizamos el articulo
de la siguiente manera. En un primer
momento, analizamos algunos elementos
bésicos de la idea de la actividad practica.

Posteriormente, estudiamos el mecanismo

cuentan con un conjunto de propiedades que
condicionan las modalidades que puede alcanzar su
actividad. Finalmente, la manera en que se estructuran
las actividades desplegadas por distintas entidades
genera cambios de manera regular pues, bajo
condiciones semejantes, la misma configuracién de
entidades y actividades suele provocar el mismo tipo de
resultado. En una explicacién basada en mecanismos
damos cuenta de un fendémeno identificando sus
partes constitutivas y describiendo detalladamente
cémo ellas se estructuran para generarlo. Ahora
bien, un mecanismo social remite a una constelacién
de comportamientos individuales estructurados de
tal forma que producen de manera regular cierto
fendmeno social. A diferencia de otros mecanismos,
los elementos centrales de un mecanismo social son los
comportamientos individuales y la interaccién entre
ellos. Por otro lado, la manera en que se articulan estos
elementos suele desencadenar la formacién de un
fenémeno social dado. En cuanto a la explicacién de
este ultimo, se conserva el mismo principio explicativo
empleado en los demds mecanismos: damos cuenta de
un fenémeno social incorporando una descripcién
del mecanismo mediante el cual fue producido, el
cual remite en ultima instancia al comportamiento de
distintos individuos y ala manera en que interaccionan
entre si. Sobre el proyecto de explicar fendmenos
sociales mediante mecanismos, véase a P Hedstrom.
Dissecting the Social. On the Principles of Analytical
Sociology, 11-33.



por medio del cual esta actividad genera
un sistema social determinado. Finalmente,
analizamos el desplazamiento de un sistema
a otro, enfocidndonos en cémo el sistema ya
existente influye en el mecanismo desplegado
por la actividad practica de los individuos y

en el resultado producido por ella.

1. LA IDEA DE ACTIVIDAD PRACTICA

Dentro del marco tedrico de Sanchez
Véazquez, la actividad prictica o praxis esta
compuesta tanto por la anticipacion ideal
de un fin a realizar como por la produccién
de un resultado objetivo.3 Mientras en la
primera afirmacién se describe al hombre
como un ser capaz de trazarse fines en su
conciencia, en la segunda es descrito como
un ser que se objetiva en la naturaleza y hace

un mundo propiamente humano por medio

de su accién.* Aunque ambos elementos

3 Sénchez Vizquez sefala que podemos utilizar
indistintamente la nocién praxis o actividad préctica.
Sin embargo, dado que la primera no estd asociada con
algunos elementos que el uso cotidiano le ha otorgado
alasegunda, en su exposicién emplea preferentemente
la nocién praxis (S. Vizquez. Filosofia de la praxis,
27). En este trabajo utilizaremos indistintamente
ambas nociones, pues nuestra investigacioén se ubica
exclusivamente en el marco tedrico de Sdnchez
Vazquez. Para una discusién acerca del uso de la
nocién de actividad prictica y praxis en la obra de
Sanchez Vazquez, véase reconstruccion de S. Gandler.
Marsxismo critico en México: Adolfo Sanchez Vizquez y
Bolivar Echeverria, 149-156.

%4 Debemos sefialar que dentro del marco tedrico de
Sanchez Vézquez, al momento de hablar del hombre
como categoria tedrica, éste conserva siempre una
cualidad social en su estructura. En relacién con
este punto, Sdnchez Vézquez realiza el siguiente
senalamiento mientras comenta la universalidad de la
cualidad social en la obra de Marx: “Esta universalidad
de la cualidad social se da siempre que el hombre actie
como tal, independientemente de que se trate de una
actividad en comun o no se dé directamente como tal.
Lo que hago por mi o individualmente tiene también
ese cardcter social, pues el individuo es un ser social,
con lo cual se vuelve una abstraccién contraponer
la sociedad al individuo y desaparece, por tanto,
la distincién entre vida humana individual y vida
genérica. En suma, la vida individual es s6lo una forma
de la vida genérica o de la vida del hombre conforme
a su género, es decir, como ‘hombre humano, social’”
(S. Vazquez. El joven Marx. Los manuscritos de 1844,
145-146). En otro lugar de su obra, retoma el tema de
la cualidad social como rasgo del hombre mediante los
siguientes términos: “La individualidad y las formas
de relacionarse los individuos se hallan condicionados

pueden distinguirse analiticamente, forman
parte de un mismo proceso que en términos
generales atraviesa por tres etapas: (a) la
prefiguracion de un resultado ideal en la
conciencia, (b) la transformacién de una
materia prima dada y (c) la produccién
de un resultado objetivo. A continuacién

describiremos los rasgos centrales de cada
modalidad.

Sanchez Vazquez sostiene que el despliegue
de la actividad practica se inicia con la
Dicha

intervencién consiste en prefigurar por

intervenciéon de la conciencia.
anticipado un determinado suceso o estado
de cosas. En relacién con este punto, Sanchez
Vazquez senala que a diferencia de otros
animales, el ser humano tiene la capacidad de
anticipar idealmente los fines que desea llevar
acabo. Debemos senalar que esta intervencion
de la conciencia debe entenderse como la
conciencia de un hombre social5 Dentro
de este enfoque, cada individuo siempre
se presenta inmerso en relaciones sociales
histéricamente configuradas que condicionan
la actividad de su conciencia. Por ejemplo,
podemos capturar este componente social en
la formulacién misma de un fin, la cual suele
responder a las condiciones establecidas por

un sistema lingiiistico.

Sanchez Vazquez sefiala que la anticipacion
ideal de un fin a realizar incorpora un
elemento conativo en su estructura. En

relacion con este punto, sigue la teoria

histérica y socialmente. El modo como producen o se
insertan en el proceso de produccién, su vinculacién
con los drganos de poder, su modo de amar y de
enfrentarse a la muerte, sus gustos y preferencias, se
hallan condicionados socialmente. En el individuo se
anudan toda una serie de relaciones sociales. Esto es lo
que Marx ha querido subrayar al hablar de su socialidad
o cualidad social” (S. Vézquez. Filosofia de la praxis,
2409). Tal como estos pasajes sugieren, Sdnchez Vizquez
usa indistintamente la idea de hombre e individuo; en
este articulo, emplearemos preferentemente esta ultima
expresion.

5 S. Vazquez. Filosofia y circunstancias, 174.
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humeana de la motivacién. Para Hume, la
motivacidon es una fase de la deliberacion
practica integrada por estados motivadores
como deseos y creencias. El papel de los deseos
en la motivacidn consiste en proporcionar el
impulso a actuar de tal modo que se produzca
el estado de cosas deseado; por su parte, la
funcién de las creencias es proporcionar la
informacién pertinente para obtener los
medios adecuados para satisfacer ciertos
deseos.® Al igual que Hume, Séanchez Vazquez
considera que los deseos constituyen la
fuerza motivacional que desencadena cierta
actividad practica. Efectivamente: “[el fin]
no es sélo anticipacion ideal de lo que esta
porvenir, sino de algo que, ademads, queremos
que venga. Y, en este sentido, es causa de

accién [...]7.7

6 D. Hume, Treatise of Human Nature, %55-470.
Para una reconstruccién de la teoria humeana de la
motivacidn, véase a G. Ortiz. “La irrelevancia de los
deseos. Problemas con teorias antihumeanas de la
motivacién”, 103-130.

7 S. Vazquez. Filosofia de la praxis, 268 (el subrayado
€s nuestro).

20| DESTELLOS-1{ MAYO 2014

Si bien Sanchez Vizquez sigue la teoria
humeana de la motivacién en este punto,
realiza dos especificaciones relevantes:
los deseos que causan la accién remiten
a necesidades humanas y conllevan una
negacion ideal de la realidad. En relacion
con el primer punto, senala que cuando
un individuo se pone un determinado fin,
expresa que el estado de cosas presente no
le permite satisfacer sus necesidades y por
eso debe transformarlo mediante su accién.?
Sanchez Vizquez advierte que lo anterior
implica una negacién ideal de la realidad,
pues “[s]i el hombre aceptara la realidad que
le rodea como es, es decir, la perpetuacion de
su presente, no necesitaria irrumpir en ella,
transformarla y, por consiguiente, prefigurar

idealmente el resultado de su accién.”?

Tal como el planteamiento anterior senala,
al buscar satisfacer las necesidades presentes
en sus fines, los individuos pasan de un nivel
ideal a una dindmica dirigida a transformar
su realidad objetiva. Este transito se explica
en gran medida por la idea de exigencia de
realizacion. Sanchez Vazquez senala que el fin
prefigurado idealmente en la conciencia no
es una mera anticipacion de una posibilidad
futura o una simple negacién ideal de la
realidad. Debido a que expresa una necesidad
que solo se puede satisfacer con la obtencién de
dicho fin, este ultimo contiene en su estructura

una exigencia de ser llevado a cabo.™®

8 Cabe sefialar, el objeto de estas necesidades
regularmente se presenta de manera humanizada. Por
ejemplo, si bien las personas suelen tener la necesidad
de ingerir ciertos nutrientes a fin de garantizar su
supervivencia, en condiciones no extremas, ellas
suelen definir esta necesidad mediante la idea cultural
de la comida. Al definir de esta manera sus necesidades
mds bésicas, el hombre generalmente incorpora un
elemento social en la caracterizacién del componente
volitivo de su actividad préctica.

9 S. Vézquez. Filosofia y circunstancias, 179.

10 Mientras analiza la idea de necesidad dentro del
marco tedrico de Marx, Sdnchez Vizquez realiza el
siguiente sefialamiento: “El hombre tiene necesidades
o0 es un ser necesitado, y para satisfacerlas pone en
juego sus fuerzas. Pero la necesidad hay que entenderla



Para satisfacer la exigencia de realizacion
presente ensus fines, los individuos despliegan
su actividad practica sobre una materia
prima dada.ir En este contexto debemos
entender la materialidad transformada en
un sentido amplio, de tal manera que no
solo abarque ciertas entidades accesibles a
la vista o al tacto, sino también formas de
organizaciodn social, como una correlacion de
fuerzas o relaciones sociales de produccién.12
Asi mismo, dicha materialidad se presenta
como un producto configurado socialmente.
Por ejemplo, incluso en los casos donde el
hombre transforma elementos simples como
la estructura de una roca, su interaccién con
estos objetos esta mediada por construcciones

sociales como el lenguaje.

Cabe senalar, la transformaciéon de una
materia prima dada no se realiza de manera
accidental o cadtica. Recurriendo a ciertos
instrumentos o medios, un individuo suele
articular sus distintos actos fisicos conforme
a un curso de acciéon que considerd mas
adecuado para realizar su fin. Esta modalidad
del proceso productivo conserva una fuerte
carga social. Independientemente de que las
relaciones entre los individuos estén marcadas
por el egoismo individualista o por un sistema
cooperativo, cada uno siempre despliega su
actividad practica socialmente, contrayendo
determinadas relaciones con los demas en el
proceso productivo.”3 Siguiendo esta linea
senala

argumentativa, Sanchez Vazquez

que los medios empleados para modificar

asimismo como impulso hacia a aquello que permite
satisfacerla.” (S. VAzquez. Eljoven Marx. Los manuscritos
de 1844, p. 223).

11 S. Vazquez. Filosofia y praxis, 270-271.

12 C. Pereda. “Sobre la practica tedrica”, 302-303.

13 S. Vazquez. El joven Marx. Los manuscritos de 1844,
236 y 244. Incluso en los casos donde el proceso
desplegado por la actividad prictica se lleve de manera
aislada, se mantiene el elemento social en el proceso
productivo. Pensemos en el caso de un escritor que, a
pesar de pasar largas horas en soledad para concluir
una novela, emplea elementos socialmente construidos,
como una determinada gramdtica o un ordenador.

una materia primada dada son un producto
socialmente construido. Pensemos en el caso
de cualquier herramienta, que suele ser el
producto de un trabajo social desarrollado
en amplios estratos temporales. Asi mismo,
las estrategias empleadas para modificar una
materia prima dada generalmente dependen
del dominio de conocimientos que alguien
puede adquirir dadas las restricciones

impuestas por su marco social.'#

Ahora
despliega su actividad practica sobre una

bien, mientras un individuo
materia prima, pueden surgir dificultades
provocadas por acontecimientos
imprevisibles o por la resistencia que
presenta la materia de ser transformada.
Ambos elementos pueden provocar que el
resultado de su praxis se aparte del estado
de cosas configurado idealmente en su
consciencia. Para adecuar el resultado
efectivo con el fin ideal, Sinchez Vazquez
sefialada que la conciencia debe intervenir
nuevamente en el proceso productivo.
Sin embargo, a diferencia de su primera
participacidn, en este caso su papel no
consiste en trazar un determinado fin,
sino en buscar adecuar el estado de cosas
disefiado idealmente con el resultado

efectivo.’

14 En relacién con este dltimo punto, resulta
ilustrativo el fenémeno de la ciencia de acuerdo con la
interpretacion de Sdnchez Vazquez. Dentro del marco
de su propuesta, el desarrollo del saber cientifico
depende del desarrollo de las fuerzas productivas.
En especial, un bajo nivel de desarrollo de las fuerzas
productivas se corresponde con un desarrollo menor
del saber cientifico (S. Vazquez. Filosofia de la praxis,
293). De ahi que el acceso a este tipo de conocimiento
para disefiar un determinado curso de accién dirigido
a satisfacer cierto fin, esté condicionado por la
dindmica social presente en la comunidad y marco
epocal al cual pertenece el agente.

15 A pesar de intentar conservar esta paridad, puede
suceder que el agente no logre que el resultado real
concuerde con el resultado ideal. En relacién con este
punto, Sinchez Vizquez considera que para hablar
de una intervencién de la conciencia en el proceso
productivo, no se requiere una adecuacién perfecta
entre el resultado real y el prefigurado idealmente.
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De esta actividad conscientemente dirigida,
finalmente se forma un nuevo objeto que
tiene por lo menos dos caracteristicas en el
marco de la propuesta de Sanchez Vazquez:
(a) permite satisfacer una determinada
necesidad humana y (b) subsiste
independientemente del sujeto que lo creé.
Dada la primera cualidad, el hombre ya
no se enfrenta ante un mundo inhdspito:
mediantesuaccionlograformarunarealidad
donde sus necesidades pueden encontrar
satisfaccion. Por su parte, siguiendo el
lado objetivo de su actividad practica, nos
encontramos con el componente material
de su praxis. Al colocarnos dentro de este
enfoque, reconocemos que la actividad
practica consiste en una transformacidon
de la realidad objetiva, y que refiere a
cosas palpables, que van desde elementos

naturales hasta sociales.

En las siguientes secciones nos ocuparemos
de una de las multiples modalidades que
puede adquirir la actividad practica: la praxis

social.’® Como veremos a continuacion, en este

caso la unidad de analisis son distintas praxis
individuales y el resultado de su actividad
practica consiste en la creacion, transformacion

o desplazamiento de un sistema social dado.

Independientemente de cémo se realice el estado de
cosas anticipado en la conciencia, si ésta participa
en alcanzar la aproximacién més cercana al fin que
se desea realizar, podemos hablar de su intervencién:
“..la adecuacién no tiene por qué ser perfecta. Puede
asemejarse poco, e incluso nada, al fin originario, ya
que éste sufre cambios, a veces radicales, en el proceso
de su realizacién. Ahora bien, para que pueda hablarse
de actividad humana es preciso que se plantee en ella
un resultado ideal [...] y una intencién de adecuacion,
independientemente de cémo se plasme, en definitiva,
el modelo ideal originario...” (1bid., 265).

16 Debemos advertir que en el marco tedrico de
Sanchez Vdzquez, la praxis social sélo es una de las
distintas modalidades que puede adquirir la actividad
préctica. En términos generales, dichas modalidades
pueden abarcar desde un nivel politico y moral hasta
uno artistico o epistemoldgico. Sobre este punto, véase
a T. Yurén. Praxis y emancipacion: el pensamiento de
Adolfo Sdnchez Vizquesz, 13-18.
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2. LA ACTIVIDAD PRACTICA EN LA
CREACION DE UN SISTEMA SOCIAL

A partir de la actividad practica desplegada
por una constelacién dada de individuos, se
crean o desplazan sistemas sociales como
el esclavismo o el capitalismo. Mientras
el desplazamiento de un sistema social
presupone un sistema anterior, la creacién
de uno no mantiene necesariamente esta
relacién. Por esta razdén, de una manera
un tanto estilizada, incorporando algunos
elementos de la propuesta de Sanchez
Vazquez, iniciaremos con el andlisis del
proceso que podria explicar la creacién de

este tipo de sistemas.’?

Antes de iniciar nuestra exposicion, tal vez sea
conveniente incorporar algunos elementos
bésicos de los sistemas sociales tal como los
concibe Sanchez Vazquez, quien defiende
una concepcidn holista de la sociedad. Segun
esta concepcidn, la sociedad no consiste en
una unidad donde sus elementos se conjunten
de manera desarticulada o cadtica, sino en un
sistema estructurado de tal forma que sus
distintos componentes quedan integrados
funcionalmente al sistema.”® Dentro del
marco tedrico de Sanchez Vizquez estos
sistemas forman, en particular, una estructura

social donde sus distintos elementos se
integran como una totalidad sobre la base de

un modo de produccién determinado.

Dichos elementos se integran como una

17 Debemos sefialar que Sdnchez Vdzquez no aborda
de manera sistemitica el problema de la creacién de
un sistema social, aunque proporciona elementos
fundamentales para alumbrar cudl puede ser la
dindmica que puede desencadenar este fendmeno
social. Mas bien, su propuesta se centra en estudiar
cémo se modifican y desplazan los sistemas sociales.
Por eso, aunque seguimos trabajando con elementos
del marco tedrico de Sinchez Vizquez, nuestra
reconstruccion se aparta de la estructura general de su
propuesta en este nivel del andlisis.

18 M. Palazén. “La praxis en la filosofia de Adolfo
Sanchez Vizquez”, 237-256, y M. Palazén, jFraternidad
o dominio? Aproximaciones filosdficas a los nacionalismos,
41-42.



totalidad, pues configuran un sistema

organico internamente relacionado,
compuesto por relaciones y dependencias
estructurales. Cabe sefalar, al formar un todo
estructurado, ningin elemento puede ser
abstraido del sistema sin quedar fuertemente
distorsionado. Por lo que se refiere a la idea
de modo de produccidn, esta nocién remite
al modo en que los hombres producen sus
medios de vida. De manera mds precisa,
un modo de produccidn estd compuesto
por determinadas fuerzas productivas y
relaciones de produccion.®® Las fuerzas
productivas son los elementos que permiten
dominar la naturaleza para satisfacer ciertas
necesidades. Por su parte, las relaciones
de produccién se articulan a partir de la
propiedad de las fuerzas productivas; en
particular, se determinan senalando quién
posee la fuerza de trabajo y quién ejerce

dominio sobre los medios de produccion.

Dentro del andlisis societal marxista, la manera
en que se articulan las relaciones de producciéon
en un modo de produccién define las clases
sociales presentes en un sistema social dado.
De acuerdo con este enfoque, las clases sociales
se distinguen entre si por la relacién que sus
miembros entablan frente a la propiedad de
los medios de produccién. Por ejemplo, en un
sistema social como el capitalismo, existen una
clase social que es propietaria de los medios
de produccién (la burguesia) y una clases
que no lo es (el proletariado). A partir de esta
reparticion desigual de la propiedad de los
medios de produccién, histéricamente se ha
generado una polarizacidn social entre clases

dominantes/explotadoras y clases dominadas/
explotadas.>©

19 K. Marx. La ideologia alemana.

20 Para una discusién mas amplia de la
articulacidn social por medio de las clases sociales
dentro de un marco tedérico marxista, véase a J.
Osorio. Fundamentos del andlisis social. La realidad
social y su conocimiento, 100-124.

Debemos sefialar que si bien un sistema
social se organiza sobre la base de un modo
de produccién y las relaciones de fuerza
que genera, esto no significa que de este
componente se deriven todos los demais
elementos del sistema social. Madas bien,
Sanchez Viazquez introduce el modo de
produccién como el elemento determinante
de un sistema social, para sefialar que la
dindmica desplegada por las relaciones
materiales de produccién condicionan todas
las relaciones que contraen los miembros de

un sistema social. Por decirlo con sus palabras:

Lo econdmico es determinante en ultima
instancia porque las relaciones materiales
productivas del hombre con la naturaleza
y las que se establecen, en consonancia con
ellas, como relaciones econdOmicas entre
los hombres determinan todas las demas.
Pero no se trata de un condicionamiento
unidimensional —de causa a efecto— sino en
y por una totalidad.*®

Ahora bien, para comprender como a partir
de la praxis de distintos individuos se crea
un sistema social, debemos introducir las
nocionesde praxisintencional einintencional,
asi como las nociones de praxis individual
y colectiva. Dentro del marco tedrico de
Sanchez Vazquez, una praxis es intencional
cuando se cumplen dos condiciones: (a) la
conciencia del agente anticipd idealmente el
producto generado por su actividad prictica
y (b) el agente dirigié conscientemente el
proceso practico para adecuar el resultado
anticipado con el resultado efectivo.??> En
este marco tedrico, cuando no podemos
describir una accién de manera intencional,
nos encontramos en el dominio de la praxis
inintencional. Dada esta relacién, una praxis
serd inintencional cuando satisfaga una de

estas condiciones: (c) la actividad préctica

21 S. Vézquez. Filosofia de la praxis, 421.
22 Ibid., 397-398.
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no puede ser referida a un fin previo o (d)
no existe una intencién de adecuacién entre
un fin prefigurado idealmente y un resultado

efectivo.?3

De acuerdo con Sanchez Vizquez, tanto una
praxis individual como una praxis colectiva
pueden ser descritas en términos intencionales
o inintencionales.?* Pensemos en los siguientes
casos para ilustrar el caracter intencional de la
praxis individual y colectiva. Joyce escribid de
manera intencional Ulises, ya que podemos
referir esta obra a un proyecto previamente
trazado; por su parte, la toma de la Bastilla
en Francia el 14 de julio de 1789 fue el
producto intencional de una accién colectiva,
pues varios individuos se organizaron para
realizar un fin comun: destruir un bastién
del absolutismo. Por su parte, los siguientes
casos ilustran el cardcter inintencional de la
praxis individual y colectiva. Joyce escribid de
manera inintencional una de las novelas mas
importantes del siglo XX, ya que no intervino
conscientemente en la formacién de este
resultado; en cuanto a la toma de la Bastilla,
esta accion colectiva produjo el resultado no

buscado de desencadenar el proceso histérico

23 Ibid., nota 2, 397 y 40%. Sdnchez Vazquez simplifica
en ocasiones su exposicion sefialando que una praxis
intencional es aquella donde la actividad practica de
un agente puede ser referida a un fin o proyecto previo,
mientras que en una praxis inintencional no podemos
hacerlo. Esta simplificacion se explica en gran medida
porque las condiciones (a) y (b) no son independientes
légicamente. Dado que (b) implica la existencia de un
fin prefigurado idealmente en la conciencia del agente,
en caso que dicho fin no esté presente, la condicién
(b) no se podria cumplir. Lo mismo sucede con las
condiciones (c) y (d), pues si la actividad préctica no
se puede referir a ningin fin previo, tampoco podra
existir una intencién de adecuacién. En nuestra
exposicién no hemos simplificado estas condiciones
debido a que en la explicacién del cambio social
tanto la condicién dependiente como la condicién
independiente intervienen en la descripcién de este
proceso.

25 Cabe sefialar, podemos encontrar varios tipos de
praxis colectiva. Sin embargo, a nivel del andlisis social,
por lo menos dentro del marco tedrico de Sinchez
Vazquez, el tipo de praxis colectiva central es la que
remite a la praxis desplegada por distintos individuos
que pertenecen a una misma clase social.
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conocido como la Revolucidn Francesa.?>

Pues bien, para explicar la creacién de un
sistema social por medio de la actividad
practica, incorporaremos el andlisis que
Sanchez Vazquez realiza de la relacion entre
la praxis individual intencional y la praxis
colectiva inintencional. La estructura de su
explicacién es la siguiente.2® El parte de que
cada individuo realiza una actividad practica
dirigida a realizar sus propios fines. En este
nivel las distintas praxis individuales pueden
ser remitidas a una intencidon originaria.
Sin embargo, esta relacién suele perderse
cuando los individuos conjugan su actividad
practica dentro de redes sociales complejas.
En particular, al desplegar su actividad en un
marco articulado por una trama compleja de
relaciones sociales, los individuos generan
una dindmica donde sus distintas praxis
intencionales se contraponen, equilibran y

subordinan entre si.

A partir de esta dindmica se genera una
praxis colectiva que posee por lo menos
dos caracteristicas: no remite a ningun
fin disefiado previamente y el proceso

productivo que desencadena no esta dirigido

conscientemente. De esta manera, la praxis

25 En algunas explicaciones sociales, los individuos
que despliegan una accidn intencional o inintencional
son descritos como agentes cuyo comportamiento
es independiente de condiciones sociohistéricas (L.
Udehn. Methodological Individualism: Background,
History and Meaning, 346-349). A contracorriente de
posturas de este tipo, Sdnchez Vdzquez sostiene que sea
a nivel individual o colectivo, asi como en un dominio
intencional o inintencional, debemos entender la
individualidad constituida por un componente social:
“La sociedad no existe al margen de los individuos
concretos, pero tampoco existen éstos al margen de
la sociedad, y, por tanto, de sus relaciones sociales.
Quienes actian practica, real o materialmente son los
individuos concretos y las relaciones sociales no son
sino las formas necesarias bajo las cuales se despliega
su actividad. Por desplegarse precisamente bajo esas
formas, las praxis individuales se integran en una
praxis comun cuyos resultados trascienden los fines
y resultados de la accién individual” (S. VAzquez.

Filosofia de la praxis, 410).
26 1bid., 265, 403-406 y A41II.



intencional de cada individuo se funde en una
praxis colectiva inintencional. De esta praxis
se produce un resultado global no buscado
que no puede ser referido a ninguna intencién
particular ni a un proyecto comun. De ahi
que la historia humana registre resultados
que nadie disend intencionalmente. Dentro

de estos resultados se encuentra las distintas

modalidades del cambio social.

Notemos que esta explicacion es semejante a la
explicacion de la teoria del orden espontaneo.
En términos generales, esta teoria sostiene que
las instituciones sociales son las consecuencias
no buscadas de las acciones intencionales
de distintos agentes.>’ Parece que Sdnchez
Vazquez acepta esta postura cuando afirma que

el cambio social “no surge histéricamente como

27 La teoria del orden espontdneo fue formulada en
los trabajos de Friedrich von Hayek, pero encontramos
su tesis central en las investigaciones de economistas
clasicos como Adam Smith. Sobre este planteamiento,
véase L. Udehn, 0p,, cit., 10.

«...s1 el hombre aceptara
la realidad que le rodea
como es, es decir, la
perpetuacion de su
presente, no necesitaria
irrumpir en ella,
transformarla...»

ADOLFO SANCHEZ VAZQUEZ

realizacién o plasmacién de una intencién o

proyectos de un sujeto, sino espontineamente

[...]”.28 Sin embargo, a diferencia de algunas

versiones de la teoria del orden espontaneo, el
planteamiento de Sdnchez Vizquez permite

realizar dos distanciamientos.

Por principio, si bien las praxis individuales
intencionales se funden en una praxis colectiva
inintencional, no se conjuntan de una manera
completamente aleatoria. Debido a que las
praxis individuales forman parte de una red
de relaciones sociales definidas de acuerdo con
la propiedad de ciertos medios de produccion,
ellas estin en principio subsumidas a
determinadas clases sociales y; en consecuencia,
quedan articuladas por relaciones asimétricas
como dominador/dominado y explotador/
explotado dentro del marco social donde se

despliegan.

Por otro lado, el componente espontaneo no es
intrinsecoal cambiodelossistemassociales, sino
una condicién histéricamente configurada.
De hecho, Sinchez Vaizquez considera que
existen algunos ejemplos histdricos donde
los hombres han iniciado intencionalmente
la transformacién de un sistema social: “el
paso de un sistema econdmico-social (el

capitalismo) a otro (el socialismo) es por

28 S. Vézquez. Filosofia de la praxis, 205. En este
contexto Sdnchez Vizquez usa el término espontdneo
en sentido técnico. A fin de entender su significado,
debemos introducir el concepto de conciencia de la
praxis. Decimos que un agente tiene conciencia de
su praxis cuando reconoce que la actividad que rige
las distintas modalidades del proceso prictico es suya
y que, por otro lado, realiza intencionalmente esta
actividad (Ibid., 352). Sanchez Vizquez sefiala que
cuando el agente tiene un grado elevado de conciencia
de su praxis, realiza una praxis reflexiva; en caso
contrario, describimos su actividad como espontédnea.
Notemos que en el cambio social no se cumplen las
dos condiciones de la conciencia de la praxis. Aunque
los individuos pueden reconocer que ellos provocan
los cambios de las estructuras sociales, estas ultimas
siguen modificdndose de manera inintencional. De ahi
que el cambio social conserve su caricter espontdneo
en este tipo de casos.
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primera vez un proceso histdrico consciente.
En efecto, por primera vez, en la historia, la
praxis revolucionaria de una clase social —
con la Revolucién de Octubre- es puesta en

relacién con un proyecto [...]"%.

Debemos sefialar que aunque Sanchez Vizquez
acepta que es posible eliminar el componente
espontaneo del cambio social, reconoce que la
transformacién de las estructuras sociales se
ha caracterizado en las sociedades capitalistas
y precapitalistas por ser el resultado no
buscado de la accién intencional de multiples
individuos. A continuacién analizaremos
algunos elementos del cambio social dentro de

este tipo de sociedades.

3. LA ACCION PRACTICA Y EL

DESPLAZAMIENTO DE LAS
ESTRUCTURAS SOCIALES

Dentro del marco de la propuesta de Sanchez
Vazquez, ninguna estructura social es

independiente de la actividad practica de los
individuos, ya que ellos las crean y transforman
por medio de su accién: “Sélo los hombres
pueden destruir lo que ellos mismos han creado
para dejar paso a una nueva creacion. Sélo ellos
hacen su propia historia aunque, como advierte

determinadas.”3°

Marx, en condiciones
Dentro de estas condiciones se encuentran las
establecidas por las estructuras sociales donde
los individuos despliegan su actividad practica.
La idea de este planteamiento es que una vez
formado un sistema social, éste condiciona
la manera en que se desenvuelve la dindmica
del cambio social que opera en su dominio.
Esta influencia se explica en gran medida por
la racionalidad objetiva que regula dichos

sistemas.

Sanchez Vazquez distingue entre racionalidad

subjetiva y racionalidad objetiva. Mientras la

29 1bid., 1439.
30 Ibid., 407.
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primera forma de racionalidad depende de
la conciencia de los hombres, la segunda es
independiente de su intervencién. Un ejemplo
de la racionalidad subjetiva es la racionalidad
instrumental, en la cual un individuo realiza un
calculo para encontrar los medios para lograr
sus fines. En el caso de la racionalidad objetiva,
aplicamos el término racionalidad para
describir el funcionamiento de un sistema o un
sector de la realidad. En particular, sefialamos
que la dindmica que despliega estd regulada
por relaciones causales que configuran
regularidades legaliformes. Un ejemplo de un
sistema asi constituido es el mundo natural,
cuyo funcionamiento estd articulado por un
conjuntodeleyesdecaractergeneral. Deacuerdo
con Sanchez Vazquez, las leyes que regulan este
tipo de sistemas son objetivas, pues existen
y rigen el comportamiento de sus miembros
independientemente del conocimiento o grado
de aceptacion que tengan de ellas. Pensemos en
la ley de la gravedad, la cual opera sin recurrir

al consentimiento humano.3!

31 Si bien todas las estructuras sociales tienen una
racionalidad objetiva, esta racionalidad no se presenta
al investigador social de manera inmediata. Para
identificarla debe realizar un proceso de abstraccion.
Sanchez Vizquez sigue a Marx en la caracterizacién
de este proceso. Dentro del marco teérico de Marx,
este proceso estd compuesto por un momento de
andlisis y otro de sintesis (K. Marx. Contribucion a la
critica de la economia politica, 300 ss.). El momento de
andlisis consiste en descomponer el todo social en sus
elementos fundamentales distinguiendo los simples de
los complejos. Una vez realizada esta tarea, el cientifico
social debe iniciar un momento de sintesis, donde a
partir de los elementos mds simples tiene que ascender
a los mas complejos. El resultado de este proceso
es la organizacién del todo social en una totalidad
estructurada. Marx en algunas ocasiones caracteriza
esta totalidad como una sintesis de multiples
determinaciones. A través de esta caracterizacion
busca sefalar que, al quedar organizado un sistema
social como un todo estructurado, logramos percibir
cémo cada elemento determina a otro y cdmo a su
vez queda determinado por todos los demds. En
relacién con este punto, Sdnchez Vizquez afiade que al
percibir el todo social como una sintesis de multiples
determinaciones, el cientifico social también puede
identificar las leyes fundamentales que regulan el
funcionamiento del sistema social.



Por lo que se refiere a las leyes que regulan un
sistema social, ellas pueden tener un alcance
universal o particular. En el marco de la
propuesta de Sanchez Vizquez, existen leyes
universales que regulan el funcionamiento de
todos los sistemas sociales; entre estas leyes
se encuentra el enunciado segun el cual toda
estructura social es resultado de la praxis
intencional de una constelacion determinada
de individuos anudados bajo determinadas
relaciones de produccién. En cuanto a las leyes
particulares, Sanchez Vazquez sostiene que
cada sistema social tiene su propia legalidad
fundamental a partir de la cual todo el sistema
se organiza; por ejemplo, Marx sostuvo que el
sistema capitalista estd regulado por el proceso

de circulacién del capital 32

Puesbien, la racionalidad objetiva de unsistema
social condiciona tanto el desplazamiento
de un sistema por otro como el resultado
generado por la praxis colectiva. Abordaremos
ambos elementos iniciando con el primero. A
fin de entender cémo la racionalidad objetiva
condiciona el desplazamiento de un sistema
social por otro, necesitamos incorporar algunos
rasgos de la dindmica de la transformacién de

estos sistemas.

Segin hemos visto, cualquier sistema social
consiste en un conjunto de relaciones y
dependencias estructurales. Sinchez Vazquez
advierte que esta organizacién estructural no
es estatica sino dindmica. Su dinamismo radica
en que un sistema social constantemente
experimenta cambios en su interior. Estas
variaciones pueden consistir en la apariciéon
de nuevos elementos o relaciones, asi como
en la transformacién de un elemento o una
relacion existente. Acerca del alcance de
estos cambios, Sanchez Vizquez advierte

que no todos tienen el mismo impacto en la

32 Sobre este punto, véase a E. Mandel. Introduccion a
la teoria econdmica marxista.

organizaciéon de un sistema social: mientras
algunos no afectan sus leyes fundamentales,
otros desencadenan una dindmica que logra
transformarlas modificando la configuracién

de todo el sistema.33 Dentro de estos ultimos

cambios sobresalen aquellos desencadenados

por la interaccién de las fuerzas productivas y

las relaciones de produccién.

Sanchez Vazquez describe esta transformacion
bajo estos términos. Durante un periodo mas
o menos amplio de tiempo, las relaciones
de produccién contribuyen al desarrollo
de las fuerzas productivas. Pero, como el
andlisis marxista del cambio social registra,
dichas

este desarrollo. Cuando esto sucede, ambos

relaciones paulatinamente frenan
elementos entran en un conflicto que, al
agudizarse hasta llegar a una contradiccidn,
exige entablar nuevas relaciones de produccion
que correspondan al incremento de las fuerzas
productivas. Al efectuarse este cambio,
finalmente se desencadena una transformacién
del sistema social existente, la cual desemboca
en la aparicion de uno nuevo.34 De esta manera,
el desplazamiento de una estructura social a
otra queda condicionado por la racionalidad

desplegada por el sistema social precedente.

Debemos sefialar que este fendmeno social de
ninguna manera es independiente de la praxis
individual ni de la praxis colectiva. En relacién
con el primer punto, Sinchez Vizquez seniala
que al buscar realizar sus propios fines, los
miembros de un determinado sistema social
pueden contribuir de manera no intencional
a promover el desplazamiento de un sistema
social por otro. Pensemos en el caso del siervo
de la gleba que huye de la tierra de su sefior
en busca de libertad y de mejores condiciones

de vida para trabajar en un taller o en una

33 S. Vazquez. Filosofia de la praxis, 423-424.
32 Ibid., nota 5, 405 y 2406.
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manufactura, participando con esta accién en
el transito de una sociedad feudal hacia una

sociedad capitalista.

Debemos seialar que si bien Sanchez Vazquez
reconoce la importancia de la praxis individual

en el desplazamiento de un sistema por otro,

rescata sobre todo la relevancia que tiene la
praxis colectiva de las clases sociales. Dentro
del marco de su propuesta, en sociedades
divididas en clases antagdnicas la resolucion
de las contradicciones fundamentales del
sistema social, como la contradiccion entre
las relaciones de produccién y el desarrollo de
las fuerzas productivas, histdricamente se ha
resuelto por medio de un acto revolucionario.
De acuerdo con el marco tedrico de Sanchez
Vazquez, la idea de acto revolucionario remite
ala praxis de una clase social dirigida a generar
un cambio cualitativo de las relaciones sociales
de produccidn, permitiendo asi la desaparicién
de una estructura social y la formacion de
otra35

La idea basica de su planteamiento es la
siguiente. Tal como el andlisis histéricoreporta,
la clase dominante no esta dispuesta a ceder el
dominio que ejerce anivel politicoy econdmico
de manera pacifica, y cuando se encuentra
en peligro su posicion, ella suele recurrir a la
violencia activa. Por su parte, cuando la forma
de propiedad sobre los medios de produccion
no permite desarrollar las fuerzas productivas
dela clase dominada, esta ultima generalmente
busca destruir o modificar las relaciones
de produccion existentes. De ahi que se

desencadene un conflicto entre ambas clases.
A fin de resolver este conflicto impulsando
un cambio sustantivo, las clases dominadas
histéricamente han realizado diversos actos

revolucionarios.

Ahorabien, paraentender cdmola racionalidad

objetiva de un sistema social condiciona el

35 1bid., 458.
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resultado generado por una praxis colectiva,
debemos sefalar que los intereses que
persiguen los individuos o una clase social
quedan configurados por el tipo de relacién
que guardan con la propiedad de los medios
de produccién. En este contexto debemos
entender la nocién de interés en un sentido
amplio, de tal manera que no sélo abarque un
beneficio econdmico, sino también la actitud
que se tiene hacia ciertas condiciones concretas

de existencia.3®

Paraaclarar como la propiedad de los medios de
produccién influye en la configuracién de los
intereses individuales, incorporaremos el caso
del trabajo enajenado. De acuerdo con Sdnchez
Vazquez, la idea de trabajo enajenado puede
adquirir cuatro formas: (a) la enajenacién
del obrero en el producto de su trabajo, (b)
la enajenacién del obrero en el acto mismo
de produccién, (c) la enajenacién del obrero
respecto de suvida genéricay (d) la enajenacién
del hombre respecto a otros.3? Retomemos
la primera forma del trabajo enajenado, que
sefiala que el obrero percibe el producto de su
trabajo como algo ajeno a él. Sdnchez Vazquez
advierte que este fendmeno solo es posible en el
marco de la propiedad privada sobre los medios
de produccion. Debido a que el capitalista tiene
control sobre los medios de produccién y sobre
los productos generados por ellos, tiene la
facultad de apropiarse del producto del trabajo
del obrero, lo cual genera que este ultimo tenga
una percepcion de extranamiento ante dicho

producto.

Una consecuencia de la enajenacion del obrero
en el producto de su trabajo es que, entre
mas produce en el marco de una sociedad
capitalista, mas reduce sus medios de vida.

Sanchez Vizquez especifica esta correlacion

36 Ibid., 434-435.
37 S. Vazquez. El joven Marx. Los manuscritos de 1844,

8%.



bajo estos términos: “Como obrero, necesita
de un objeto de trabajo, o mas bien de trabajo;
pero cuanto mas produce, el trabajo cada vez

mas deja de ser medio de vida. Como sujeto
fisico, necesita de medios de sustento, pero
su capacidad de adquirirlos se reduce.”38
Debido a esta situacién de carencia, el obrero
configura un interés creciente por adquirir
medios de sustento para vivir; en especial,
genera un fuerte interés de trabajar para
obtener un salario que le permita subsistir

fisicamente.

Acerca de como la propiedad de los medios
de produccién influye en la configuracién de
los intereses de una clase social, ilustraremos
este proceso incorporando la formacién de
los intereses de la clase proletaria. Dentro
del marco tedrico de Sanchez Vazquez,
la agudizacién de las contradicciones

fundamentales del sistema capitalista,
impulsan al proletariado a la lucha politica.
Dentro de este marco adquiere su conciencia
de clase. Dicha conciencia abarca tanto una
conciencia de los intereses fundamentales y
comunes del proletariado como clase, tales
como abatir ciertos enemigos u organizarse
para tomar el poder politico, como una
conciencia de los intereses de otras clases, en
especial, los intereses de la clase burguesa, los
cuales incluyen entre otras cosas mantener
las relaciones de produccién y su dominio

econdmico.39

Pues bien, Sinchez Vizquez senala que

las relaciones sociales de produccidon
condicionan cémo interactuan los intereses
individuales y colectivos en una red compleja
de relaciones sociales. Respecto a este punto,
sostiene que los intereses individuales y de
clase se han caracterizado por contraponerse

y subordinarse entre si en los sistemas

38 Ibid., 88.
39 S. Vizquez. Filosofia de la praxis, 370-375.

capitalistas y precapitalistas. La idea general

de este planteamiento es la siguiente.

Dado que cada individuo ocupa un lugar
distinto en la posesién de los medios de
produccidn, sus intereses regularmente no
coinciden entre si. Por otro lado, esta forma
de propiedad provoca que los intereses
de la clase dominante entren en conflicto
constantemente con los intereses de la clase
dominada. Debido a este enfrentamiento,
mientras al interior de las clases puede
esperarse que los intereses de sus miembros
se equilibren, los intereses de las clases
dominantes y dominadas tenderdn a
subordinarse o contraponerse entre si. Por
ultimo, al defender una organizacién social
que eventualmente entrard en conflicto con
el desarrollo de las fuerzas productivas, los

intereses de la clase dominante tenderan a
oponerse a los intereses de la sociedad en
su conjunto. Dada esta configuracién de
intereses, no se puede generar un proyecto
comun que guie la accién de todos los
miembros que integran el sistema. Al
contrario, tenderd a predominar un conflicto

de intereses en la sociedad.

A raiz de esta interaccion, cuando las praxis
individuales intencionales se despliegan en
una trama compleja de relaciones sociales,
generan productos colectivos que no
han sido conscientemente producidos ni
responden a algun proyecto comun. De ahi
que debido a la racionalidad estructural
imperante en las sociedades capitalistas y
precapitalistas, la accidn colectiva conserve

su caracter espontdneo e inintencional 4°

40 Sin embargo, tal como sefalamos en la seccién
precedente, este resultado social estd condicionado
histéricamente en el marco tedrico de Sdnchez Vizquez.
De hecho, dentro del marco de su propuesta, se puede
esperar que entre mas aumente la conciencia de clase
del proletariado, mds puedan articular los miembros de
esta clase su accidn a fin de satisfacer un interés comun.

MAYO 2014 [DESTELLOS-1 |29



4. A MODO DE CONCLUSION

En este trabajo realizamos una lectura critica a
algunos aspectos de la explicacién de Sanchez
Vazquez de la dindmica del cambio social
desplegada en las sociedades capitalistas y
precapitalistas. A partir de nuestra lectura,
apreciamos que no se puede tomar una postura
reduccionista para dar cuenta de este fendmeno
social de manera satisfactoria.

Desde
estructuralismo explicativo extremo, donde

nuestro enfoque, frente a un
las restricciones impuestas por una estructura
social reducen el conjunto de acciones factibles
al grado de no dejar espacio para la eleccién
de los agentes, Sanchez Vazquez rescataria su
capacidad de eleccién mediante la figura de
la actividad practica. Por otro lado, ante un
individualismo metodoldgico explicativo igual
de extremo, segun el cual los fendmenos sociales
pueden ser explicados apelando a enunciados
que so6lo remitan al comportamiento de los
individuos, Sanchez Vizquez sefalaria la
necesidad de incorporar enunciados que
remitan a la racionalidad objetiva que regula
el sistema social donde ellos despliegan su

actividad practica.

Dentro del marco de nuestro enfoque, se
puede apreciar la necesidad de formar modelos
complejos a fin de dar cuenta del cambio social
en sus multiples modalidades. Retomando las
ideas centrales que hemos desarrollado en las
secciones precedentes, los elementos centrales
de este modelo podrian quedar capturados

mediante el siguiente mecanismo:

Sistema social (1) — Sistema social (2)

Actividad practica

Figura1
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Desde nuestra lectura critica al planteamiento
de Sanchez Vizquez, debemos entender las
flechas que unen los distintos elementos
del diagrama en términos causales. De
acuerdo con este mecanismo, el despliegue
de una constelacién de actividades practicas
individuales generan un sistema social, dadas
determinadas condiciones sociales iniciales
y entendiendo la individualidad como el
lugar donde se anudan una serie de relaciones
sociales. Recordemos que si bien cada actividad
practica puede ser descrita en términos
intencionales, la accidén social generalmente

acepta una descripcién inintencional.

Ahora bien, una vez formado un sistema
social, éste desencadena una racionalidad
objetiva que condiciona las modalidades que
puede adquirir la actividad practica de los
agentes que integran el sistema. Tal como las
flechas del modelo que proponemos sefialan,
esta influencia es reciproca: si bien el sistema
social existente condiciona las modalidades
que adquiere la actividad practica, ésta ejerce
a su vez una influencia en la dindmica que
despliega el sistema social. De hecho, como
queda expresado por las flechas que conducen
hacia el sistema social (2), la explicacién del
desplazamiento de un sistema social por otro
recae tanto en la racionalidad objetiva del
sistema social precedente como en la actividad
practica de ciertos individuos.

Sin lugar a dudas, entre las tareas aun
pendientes en el disefio de un mecanismo que
pueda dar cuenta de manera satisfactoria del
cambio social en sus diversas modalidades, se
encuentra determinar la influencia reciproca
entre un sistema social dado y la constelacién
de acciones desplegadas en él. Si bien Sanchez
Vazquez nos brinda algunos elementos para
alumbrar esta relacién, de ninguna manera
logra aclarar completamente este problema.
Por ejemplo, no especifica el mecanismo por
medio del cual un modo de produccién modela
las creencias o emociones de un agente. Si bien
podemos aceptar una relacién causal entre
cierto modo de produccidn y estos elementos,
necesitamos un mecanismo que describa a
detalle tanto la dindmica como los elementos
que suelen producir este tipo de resultados. P)
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COMO LEER DON QUIFJOTE COMO UN
GRAN LIBRO SOBRE EL ALMA Y LA POLI-
TICA: PRIMERO, LEER EL ASNO DE ORO DE
APULEYO Y LA REPUBLICA DE PLATON

HOW TO READ DON QUIXOTE LIKE A GREAT BOOK ABOUT THE
SOUL AND POLITICS: FIRST, READ APULEIUS’S THE GOLDEN
ASS AND PLATO’S REPUBLIC

Eric Clifford Graf Recibido: 27 de abril de 2014.
Universidad Francisco Marroquin, Guatemala Aceptado: 18 de junio de 2014.

Resumen: Leida dentro del contexto de E/ asno de oro de Apuleyo y La
Repiiblica de Platdn, es ficil ver que la novela Don Quijote de Miguel de
Cervantes establece vinculos importantes entre, por un lado, el desarro-
llo personal y espiritual y, por otro lado, los problemas reales del estado
politico. De hecho, las obras de Apuleyo y Platén le proporcionaron a
Cervantes tanto los temas (la maduracién sexual y el consejo principes-
co) como las metéforas (el asno y la cueva) centrales de ambas partes de
su obra magna.

Palabras clave: Cervantes, Don Quijote, Apuleyo, El asno de oro, Platdn, La Repiiblica.

Abstract: Read within the context of Apuleius’s The Golden Ass and
Plato’s The Republic, it is easy to see that Miguel de Cervantes’s novel Don
Quixote explores important links between, on the one hand, personal and
spiritual development, and, on the other hand, the tangible problems of
the political state. In fact, the works of Plato and Apuleius provided Cer-
vantes with the major themes (sexual maturation and princely advice) as
well as the primary metaphors (the ass and the cave) at the hearts of the
respective parts of his magnum opus.

Keywords: Cervantes, Don Quixote, Apuleius, The Golden Ass, Plato, The Republic.
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“Cuando un asno es de muchos,
los lobos se lo comen”.

Juan de Mariana

Se acerca el aniversario de la publicaciéon de la segunda parte
de Don Quijote de la Mancha en 1615 y he estado pensando
mucho en como convencer, tanto a mis estudiantes como
a mis colegas, de la importancia de leer esta gran novela
cuidadosamente y en su totalidad; desde la portada con el
escudo de Juan de la Cuesta (1) hasta las dltimas palabras de
Cide Hamete Benengeli, “el prudentisimo” [2.74.1222-23].1
Un estudioso de Cervantes, de cuyo nombre no me puedo
acordar, observd recientemente que “Es que Don Quijote
se trata de todo”. Si bien hay alegria y algo de egoismo
profesional en esa afirmacién, pues también expresa
cierta resignacion desalentadora ante la imposibilidad de
formular interpretaciones globales de la obra magna de
Cervantes. Del mismo modo, y expresando mas resignacion
aun, aunque no sin su propia dosis de autointerés, Harold
Bloom, el gran estudioso de Shakespeare, senalé en una
ocasion que Don Quijote representa la escritura del nihilismo

radical y la anarquia.

Don Quijote abruma a sus lectores por ser un texto

intrincadamente cadtico a una escala masiva. Eso no nos

1 He utilizado la ediciéon de Don Quijote de la Mancha de Francisco Rico
de 1998. Para las citas y alusiones a pasajes importantes de la novela,
pongo entre corchetes los numeros respectivos de la parte, los capitulos
y las pdginas, todos separados por puntos. Asi que para citar las paginas
%50 a 492 de los capitulos 39 a 41 de la primera parte: (1.39-41.450-92).
Las excepciones son cuando no hay capitulo, como cuando me refiero
a la portada, los documentos burocréticos, los prélogos o los poemas
preliminares, y en tales casos s6lo pongo el numero de pagina.



deberia sorprender. Entre la publicacién
de la novela pastoril La Galatea en 1585 y la
de las dos partes de Don Quijote en 1605 y
1615, Cervantes dedicé casi treinta afios de
su vida a componer, revisar, reorganizar y
glosar su obra maestra. Y con mucho mas de
1.000 paginas —mas o menos el equivalente
a las obras completas de Shakespeare—
el tamano y la complejidad de la novela
de Cervantes nos presentan problemas
graves, a su vez, agravados por la aparente
aleatoriedad de su forma episddica y por
los momentos fastidiosamente surrealistas
que la puntualizan (por ejemplo, las
continuas intervenciones de los multiples
narradores, los cuentos intercalados que son
interrumpidos o quedan inconclusos, las
reacciones de los personajes que se enteran
de que son invenciones novelisticas, las
incoherencias temporales y geograficas y,
mads que nada, la misteriosa desaparicion y
reaparicion del rucio de Sancho Panza). De
hecho, Don Quijote fue disefiado para agobiar
y desorientar a sus lectores en cada episodio.
Y para el lector novato, en particular, la
novela le puede parecer poco menos que
una excesivamente larga serie de aventuras
incongruentes que le pondrian a prueba
su paciencia en repetidas ocasiones. Don
Quijote combina el desorden de un mercado
bullicioso, la rareza de un carnaval o un
circo y, muchas veces, el “otro mundo” de un
paisaje alucindgeno, donde la falta de légica
interviene y retrocede sin razén evidente. Tal
vez, lo mds irritante es que estos momentos
absurdos y roturas estructurales suelen
producirse justo cuando cierta coherencia
narrativa estd a punto de descubrirse. A
Cervantes le encanta jugar con los limites de
la razdn, sélo para que cuando pensemos que
hemos encontrado el orden de su universo
novelistico, nos damos cuenta de que en

realidad nos ha enganado una vez mas.

Claro estd y, para el crédito del autor, la
densidad y la exhaustividad de Don Quijote
también indican sus ventajas en términos
pedagdgicos, asi como culturales y politicos.
Ademads, yo anadiria las cinco siguientes
ventajas: 1) la novela es abiertamente
feminista (la torpeza, locura y agresividad
de las fantasias masculinas de personajes
como el propio don Quijote, Griséstomo,
Cardenio, Anselmo y don Fernando se
subordinan ante la diestra resistencia y
resolucién de los personajes femeninos de
Marcela, Dorotea, Camila, Zoraida y Ana
Félix; 2) lanovela es radicalmente anti-racista
(las ironias acerca de la identidad racial
y étnica de personajes como Maritornes,
Aldonza Lorenzo y el mismo hidalgo de La
Mancha, asi como los simbolos de la “Sierra
Morena” [1.23 passim] o la “cabra manchada”
[1.50.574], socavan la arrogante pureza de
los cristianos viejos como Sancho o Eugenio,
cuyo nombre significa “bien nacido”; 3)
Cervantes aboga en contra de la esclavitud
(la sentencia del prélogo, “non bene pro
toto libertas venditur auro” ‘no hay oro para
pagar suficientemente la venta de la libertad’
[12], y la alusién en el poema preliminar de
“Urganda la desconocida” al “negro Juan
Lati[no]” [23] encajan con la moraleja de
La historia del cautivo [1.39-41.450-92] y el
fracaso de la fantasia de “Sancho negrero” de
volverse rico vendiendo a los ciudadanos de
Micomicén [1.29.336 passim]); ) Cervantes
aboga a favor de la libertad religiosa (la
Inquisicidn es objeto de duras criticas, desde
el episodio del escrutinio de la biblioteca de
don Quijote [1.6-7] hasta la reivindicacién
de los libros de caballerias contra el juicio
del candnigo de Toledo que los considera
una “nueva secta” [1.49.562] y “dignos de ser
desterrados de la republica cristiana, como a
gente inutil” [1.47.549]); 5) Cervantes aboga

a favor del mercado libre (don Quijote
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aprende que hay que pagar a los venteros y a
los escuderos tanto por sus servicios como por
los dafios y perjuicios; y el segundo narrador
nos ensena que la novela no existiria si no
fuese por el comercio de la seda, el “Alcand”
o ‘mercado’ de Toledo y las “dos arrobas de
pasas y dos fanegas de trigo” con las que
pagé por la traduccién [1.9.107-09]). Todo
lo anteriormente dicho, probablemente
vaya a explicar de cierta manera por qué los
criticos de la izquierda cultural contindan
produciendo tantas interpretaciones tan
retorcidas para argiiir lo contrario. Aunque
se pueden exponer excelentes justificaciones
del estatus clisico de diversas obras de
Platdn, Aristételes, Virgilio, Agustin, Dante,
Montaigne, Shakespeare o Poe, diria que
Don Quijote debe ser, por excelencia, y como
diria Cervantes, el texto “cldsico cldsico”
de cualquier programa de “artes liberales”
o “grandes libros”, o lo que otros llamarian
“humanidades” o “cultura general”, que se
precie de tal en los EE.UU. o Latinoamérica.
Tengo muchas razones para hacer esta
afirmacién, pero las reduciré a cuatro: 1)
la realidad demografica y lingiiistica de
la. América contempordnea significa que,
mas que cualquier otro texto, Don Quijote
cuenta con el potencial de fomentar
didlogos productivos y relevantes acerca de
los conflictos culturales, politicos y étnicos
de la actualidad, tanto en las calles como las
aulas de cualquier ciudad latinoamericana o
norteamericana; 2) en términos histdricos,
Don Quijote representa un ejemplo de
nexo literario que, de forma unica y densa,
logra juntar la sabiduria de la antigiiedad
grecorromana, de los renacimientos islimico
e italiano y del humanismo y la escoldstica;
y logra todo eso a la vez que reacciona al
descubrimiento del Nuevo Mundo y la
caida inminente del Imperio espafiol; 3)

una larga serie de grandes filésofos entre
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los que se encuentran Hobbes y Ortega
y Gasset, grandes novelistas tales como
Twain y Garcia Marquez e incluso grandes
figuras fundacionales y ambivalentes de la
modernidad, como son Jefferson y Freud,
fueron directamente influenciados por Don
Quijote; y, por ultimo, 4) aunque el libro si
es tan triste y tragico como los romanticos
alemanes lo pensaron, también tiene su cuota
de humor —al extremo de ser tan gracioso
como para llorar de risa— en la medida que
sus episodios se presentan en forma de satira
social con su agregado de humor fisico y

payasadas a cargo de varios personajes.

Perotodoese archivosdlo planteaunavezmas
el dilema de como los lectores de hoy en dia
de Don Quijote podriamos evitar la paralisis
interpretativa, para no mencionar el panico
existencial, que nos puede coger tan pronto
como iniciamos la lectura de las primeras
paginas del prélogo. Desde mi punto de vista
y, sospecho que soy mds optimista que la
mayoria de los estudiosos de Cervantes, asi
como los de otros campos como Bloom, la
lectura de la primera novela moderna sigue
siendo una experiencia maravillosa, similar
a pasearse por una gigantesca y sublime
estructura arquitectonica, una catedral
gdltica quizds, un palacio renacentista o un
museo de arte. La lectura de los capitulos se
asemeja al transito entre una serie de cAmaras
secuenciadas segun temas biblicos, clasicos y
modernos. A aquellos lectores que se sienten
incédmodos ante los aspectos surrealistas
de la novela, experiencia similar a la que se
experimenta frente a una obra mareante de
Jerénimo Bosque, les indicaria que el texto
de Cervantes evidencia el rigor organizado
de un portaaviones. En efecto, Don Quijote
puede tener ranuras interminables dedicadas
a los temas simbolicos de una multitud de

autores precursores, pero también funciona



de acuerdo con un esquema organizado,

con centros de mando claros, sefales
. « »

ceremoniales y “puentes” acomodadores,

ademds de propdsitos muy especificos

incorporados a los detalles de su disefio

general.

La mejor manera de percibir ese disefio
es proceder de manera comparativa. En
torno a 1605, después de dos décadas de
relativa mediocridad, al no haber producido
todavia una obra suficientemente original,
Cervantes luchaba con la idea de lanzar su
préximo proyecto. Finalmente, la innovacién
y la invencidén superaron su ansiedad motivo
de la tradicién y el ejemplo, ya que cobrd
el valor necesario para publicar su best-
seller. Sin embargo, el truco para no ser
abrumado por el especticulo del fabuloso
logro de Cervantes es mirar mas alld de su
originalidad aparentemente caprichosa.
Como dijo una vez Dali, “Aquellos que no
quieren imitar nada, no producen nada”.
Yo sostengo que al escribir Don Quijote,
Cervantes se fijaba en dos textos clasicos
que le motivaban y, de alguna manera, le
justificaban los aspectos mdas importantes
de su programa: El asno de oro de Apuleyo
para la primera parte de 1605 y La Repiiblica
de Platén para la segunda parte de 1615.
No estoy avanzando de ninguna manera
el argumento de que Cervantes estuviera
imitando servilmente a sus precursores
clasicos; por el contrario, iba reelaborando
sus temas y detalles en casi cada paso. Sin
embargo, sostengo que si nosotros y nuestros
amigos lectores o estudiantes simplemente
pudiéramos estar de acuerdo en hacer los
deberes, reflexionando sobre El asno de
oro 'y La Repiiblica antes de dirigirnos a las
respectivas partes de Don Quijote, entonces
nos dariamos cuenta de que dialogar sobre

la obra maestra de Cervantes puede ser una

experiencia sorprendentemente coherente
y creativa. Yo afadiria que este enfoque
también puede tener lugar en un ambiente
interpretativo relativamente inmune al
estorbo de la gran mayoria y de aun los mas
grandes criticos de la novela, que, por razones
que en su mayor parte son nacionalistas, han
ignorado la importancia fundamental que

estos dos textos tuvieron para el autor.

¢Como sabemos que Cervantes se centrd
inicialmente en la picaresca clasica
de Apuleyo?? La prueba mds evidente
es histérica y filoldgica. Primero, es
importante reconocer que alrededor del
1600 una especie de carrera armamentistica
estalld ente los escritores de Espafia que
buscaban producir la préxima gran novela.
Eso se puede ver en la apariciéon de una
gran cantidad de textos picarescos que mas
o menos coincidieron con la primera parte
de Don Quijote. S6lo para nombrar los tres
mas importantes: Aleman publica la primera
parte de El Guzmdn de Alfarache en 1599 y la
segunda parte en 1604, Quevedo escribid E/
buscon en 1605 y la novela atribuida a Lopez
de Ubeda, La picara Justina, se publicé ese
mismo afno. En segundo lugar, Cervantes
cita a Apuleyo explicitamente en otra de sus
novelas picarescas, E/ coloquio de los perros,
que también fue escrito alrededor de 16053,
y alude abiertamente al episodio de los odres
de El asno de oro en la primera parte de Don
Quijote (1.35.415-18). El resto de la evidencia
consiste en una larga lista de paralelismos
estructurales, temdticos y técnicos entre los
dos textos. Por encima de todo, Cervantes

desarrolla la trayectoria basica de Apuleyo,
que es el “Bildungsroman” de la antigiiedad

tardia: es decir, construye una serie de

2 Para un andlisis mds detallado de la influencia de
Apuleyo en la primera parte de Don Quijote, véase o el
segundo capitulo de mi libro Cervantes and Modernity
o mi ensayo “Cervantes es a Apuleyo lo que Zoraida
esaIsis”.
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aventuras en torno a una historia central
intercalada, que termina con la metamorfosis
moral del héroe y su adoracidn ritual final de
una mujer mitoldgica idealizada. Mientras
que Apuleyo traslada a su protagonista de
una fantasia sexual provocada por la diosa
Diana hacia su iniciaciéon metafisica en el
culto de la diosa Isis; Cervantes traslada a su
héroe de una fantasia caballeresca centrada
en Dulcinea hacia el contra-ejemplo
moderno de La historia del cautivo, en el que
el capitan Ruy Pérez de Viedma se dedica
a su salvadora personal, la casi celestial
mujer argelina Zoraida-Maria. Mientras
que Apuleyo inserta la alegoria de Eros y
Psique en el centro de su novela, alegoria que
representa el vicio del deseo lujurioso o la
curiosidad carnal (curiositas) transformado
en una busqueda del conocimiento
intelectual y espiritual; Cervantes inserta La
novela del curioso impertinente, que organiza
las historias de amor de la Sierra Morena de
acuerdo con la misma leccion moral: hay que
dejar deladola fantasia de la conquista sexual
y aprender a aceptar la responsabilidad de la

comunion espiritual.

En el contexto de estos paralelismos
fundamentales entre las estructuras de los
textos de Apuleyo y Cervantes, cobran vida
y aun sentido los detalles de Don Quijote
que a primera vista nos pueden parecer
completamente incoherentes. Para empezar,
es imposible pasar por alto el hecho de que
la primera parte de Don Quijote tiene que
ver con: 1) cabalgaduras enigmdticas, 2)
piezas de oroy 3) las consecuencias del deseo
desenfrenado. En cuanto a las cabalgaduras,
don Quijote regresa de su primera salida
molido y arrojado de manera patética
sobre el asno de su vecino (1.5.71-76). Mds
tarde, después de la lujuriosa desventura de

Rocinanteconlasyeguasgallegas,donQuijote
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yace derrotado una vez mas y Sancho lo sube
a su asno para llevarlo a la segunda posada
(1.15-16.165-67). Luego, tenemos el macabro
hallazgo de la mula muerta de Cardenio enla
Sierra Morena (1.23.256), la llegada triunfal
de Zoraida-Maria montada en un burro
(1.37.439) y el refran terriblemente ofensivo
que esgrime Sancho ante las inquisiciones
de su mujer: “no es la miel para la boca del
asno” (1.52.590). Por encima de todas estas
alusiones asnales, tenemos el extrafio estado
“ahora presente y luego ausente” del rucio de
Sancho. Lo que los mas grandes estudiosos
de Cervantes siempre toman como un lapso
del autor o un error del impresor requiere
una consideracion mucho mas atenta en
el contexto de El asno de oro. Del mismo
modo, no deberia ser tan facil pasar por
alto el intercambio, el robo y la constante
visualizaciéon de objetos de oro a lo largo de
Don Quijote. Estos incluyen el sumamente
interesante discurso de la edad dorada del
caballero loco (1.11.121-23), el casco o el
orinal, ya sea de oro o de latdn, llevado o por
Mambrino o por el segundo barbero, todo
dependiendo de nuestra perspectiva (1.21.223
passim), y lo mds importante, “los hallados
escudos, que pasaban de ciento” (1.23.25%),
de Cardenio que Sancho esconde en sus
misteriosas alforjas y que, sin embargo, de
ninguna manera se permiten desaparecer de
nuestra conciencia, incluso cuando el asno
de Sancho empieza a aparecer y desaparecer
del texto. Y, por supuesto, en Don Quijote hay
toda una variedad imaginable de expresiones
de deseo: el instintivo y desprendido de
Ovidio, el singular y devoto de Petrarca, el
triangular y mimético de Girard, el siempre,
de alguna manera incestuoso, de Freud y,
claro estd, los deseos increiblemente erdticos
aunque a la vez metafisicos de poetas
misticos como Santa Teresa de Avila y San

Juan de la Cruz. La novela de Apuleyo nos



«...Cervantes propone una
vision cinica y fatalista de

la vida politica...»

ayuda a comprender que al final de todo,
estos multiples deseos estin subordinados
al deseo que tendra el cautivo por Zoraida-
Maria, o mejor aun, el deseo que tendra ésta

por aquél.

;Qué estd pasando aqui? Hay una serie de
posibles respuestas. Por un lado, el peso
tematico de asnos, objetos de oro y la gran
multiplicidad de deseos es la manera que
emplea Cervantes para senalar al lector
informado de que estd realizando una
transformacidén cristiana de Apuleyo.
Cervantes supera a sus escritores rivales
volviendo a los origenes clasicos de la forma
novelistica que todos quieren perfeccionar.
De manera mas general, el realismo espaiiol
siempre tendra un modelo tan idiosincratico
en Cervantes, porque aunque el inventor de
la novela moderna reconocia los preceptos
aristotélicos de su dia, todavia se negaba a
renunciar a las conexiones profundas que la
formamantenia conlafilosofianeoplatdnica.
Es decir, una ingeniosa manera de mantener
tanto la verosimilitud aristotélica como
la magia neoplatonica era convertir el
“error” en una nueva forma de obligar al
lector a reflexionar sobre los simbolos y
acontecimientos novelisticos de maxima
importancia. En cualquier caso, como indica
la cuestidn del asno intermitente de Sancho,
el uso de Apuleyo por parte de Cervantes
en Don Quijote es bastante complicado, y
hay que tener en cuenta que el autor suma a
las referencias a El asno de oro los multiples
asnos biblicos, el asno de Buridén, el “pons

asinorum” de Euclides, asi como el asno al

final de El Lazarillo de Tormes, animal que
encarna la idea neo-escoldstica de que el
intercambio econdémico voluntario era la
mejor manera de superar los conflictos
étnicos y religiosos en el sur de Espaiia a lo
largo del siglo XVI. No obstante, el hecho
es que sin una comprension adecuada de
Apuleyo, el significado esencial de la novela
picaresca, y por lo tanto el de la obra maestra
de Cervantes, puede ser desconsoladamente

dificil de alcanzar.

¢Y cémo sabemos que Cervantes se centrd
en Platén para escribir la segunda parte de
Don Quijote?3 Otra vez, la evidencia mds
convincente es histdrica y filoldgica. A
principios del siglo XVII, cuando el género
de la picaresca se acercaba al cenit de su
influencia sobre los novelistas espanoles,
el género platénico de los manuales de
consejos principescos alcanzaba un punto
frenéticamente anti-maquiavélico en toda
Europa. Della ragion di stato de Botero
(Venecia, 1589) es el ejemplo arquetipico,
pero hubo varios libros que siguieron la
misma tendencia en Espana: el manual
profundamente erasmista Institucion de un
rey christiano de Felipe de la Torre (1556),
el mas ortodoxo E! tratado de la religion
de Rivadeneira (1595), las dos ediciones
del infame De rege et regis institutione de
Juan de Mariana (1599 y 1605) y, quizds,

la culminacién del género, La politica de

3 Para un analisis mds detallado de la importancia de
Platén para la segunda parte de Don Quijote, véase mi
ensayo “The Politics of Renouncing Zaragoza in Don
Quijote 2.59”. También consultese el libro de Anthony
J. Cascardi.
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Dios de Quevedo, texto publicado en 1617,
solo dos afios después de la segunda parte
de Don Quijote. Ademds de ese perfil
ideoldgico, la carrera literaria de Cervantes
fue decididamente politica. Se inicia con
una obra de teatro moderada, construida
segun consejos principescos erasmistas,
La Numancia (c.1582), la cual, a su vez, es
esencialmente una meditaciéon sobre la
obra de De la Torre. Con posterioridad,
se acerca al climax de su rebeldia con la
composicion, y lectura publica, del soneto
obsceno e irreverente acerca del propio
catafalco del rey Felipe II en Sevilla en
1598. Cervantes siempre considerd este
soneto, “Al tdmulo del Rey Felipe II”,
como “la honra principal” de sus escritos.
Finalmente, en la continuacién de Don
Quijote de 1615, el autor sefiala claramente
su programa politico en el primer capitulo,
donde encontramos al caballero loco,
el cura y el barbero encerrados en una
acalorada discusion sobre “esto que llaman
«razén de estado» y modos de gobierno”
(2.1.626) y, definitivamente, hacia la mitad
de la segunda parte, la condesa Trifaldi cita
directamente el origen cldsico de todos los
tratados politicos del mundo occidental,
sefialando que “de las buenas y concertadas
republicas se habian de desterrar los poetas,

como aconsejaba Platén” (2.38.943).

La lectura de La Repiiblica de Platén
nos ayuda a ver que el punto principal
de la segunda parte de Don Quijote es la
imposibilidad de escaparse de las ilusiones,
sobre todo las politicas. Las visiones que
experimenta don Quijote en la Cueva de
Montesinos  (2.22-23.808-28), seguidas
por el especticulo de las marionetas de
Maese Pedro (2.25-27.8424-57), son las dos
alusiones mds importantes de la novela a

las dos metdforas de la falsa conciencia que
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Platén utiliza en la alegoria al principio
del séptimo libro de La Repiiblica: 1a cueva
y la marioneta. Una vez mds, tenemos que
“iQué

estd pasando aqui?”. La respuesta corta es

preguntarles a nuestros lectores:

que en la segunda parte de Don Quijote.
Cervantes propone una visién cinica y
fatalista de la vida politica. Aunque el
autor de la primera novela moderna fue
rotundamente respetuoso de la psicologia
de Platdn, en la segunda parte se formula
un ataque frontal contra el suefio utdpico
de La Repiiblica. Asi el texto de 1615 es
profundamente anti-monarquico, ya que
lamenta tanto la represion salvaje de la
libertad realizada por los tercios de Felipe
II en Aragén en 1591 como la expulsion
infausta de los moriscos ordenada por
Felipe III en el sur de Espafa en 1609. El
punto final del fallido reinado de Sancho en
la isla utépica de Barataria es una burla de
la miopia de los reyes Habsburgo de Espana
cada vez mas absolutistas y que, al igual
que los demas monarcas de Europa, ahora
preferian poblar sus cortes con aduladores
platénicos. A eso va el adagio clasico que
don Quijote cita en su carta de consejos
principescos a Sancho, “Amicus Plato, sed
magis amica veritas” ‘Platdn es amigo, pero

mads amiga es la verdad’ (2.51.1050).%

Ahora bien, yo seré el primero en admitir que
mi estricta division de las dos partes de Don
Quijote segtin las meditaciones de Cervantes,
primero en Apuleyo y luego en Platén, es
demasiado simplista. Por supuesto que las dos
fuentes se sobreponen. En la primera parte,
por ejemplo, el tema curricular de Platéon
esta claramente presente en el episodio
de la quema de libros del capitulo 6 y el

propio don Quijote ya se representa como

24 Para el giro platdnico, relativista y maquiavélico en
la politica cortesana europea hacia finales del siglo
XVII, véase el ensayo de Quentin Skinner.



un impotente titere contra la pared del
pajar, por asi decirlo, en el capitulo 43, que,
por su parte, es un capitulo notoriamente
invisible. Y en la segunda parte de la novela,
las alusiones a Apuleyo aparecen de nuevo
en lo que a llamo “la creciente incredibilidad
de las cabalgaduras”. Por ejemplo, en el
capitulo 10, el desfile vertiginoso de asnos,
bestias, burros, burras, borricos, borricas,
Jumentos, jumentas, mulas, pollinas, rucios,
caballos, cananeas, yeguas e incluso una cebra
es seguramente una manera de burlarse de
los que no han captado el punto del asno que
misteriosamente se ausenta de Sancho en la
primera parte. Guifios similares, que aluden
a Apuleyo en la segunda parte de la novela
incluiran: el hilarante episodio del rebuzno
en el capitulo 27; el de Clavileno, el caballo de
madera que estalla en el capitulo 41; y lo que
es quizas la superposicion mas clara por parte
de Cervantes de los respectivos programas
de Apuleyo y Platén, cuando Sancho abraza
melodramaticamente su asno al final de su
reinado en Barataria en el capitulo 53 (véase
la ilustracién de Gustave Doré al principio
de este ensayo), s6lo para luego caer encima
de la misma bestia en otra cueva simbdlica
en el capitulo 55. A continuacién, Cervantes
resume su version cristianizada de la novela
picaresca en el capitulo 58 de la segunda parte.
Asi don Quijote comenta la presentacion
de cuatro santos caballeros: Jorge, Martin,
Santiago y Pablo. La metamorfosis moral de
San Pablo, caido de su caballo ante su vision
de Cristo, representa el ideal caballeresco
insuperable. Por cierto, un critico aleman en
tono satirico dijo una vez: “Un libro es como
un espejo: si un asno se mira en él, no puede
esperar ver reflejado a un apéstol”. Cervantes

siempre me ha parecido algo mas optimista.

Para concluir, admito que este ensayo lo he

escrito por puro interés propio —por si

acaso se ha olvidado, he sostenido que Don
Quijote deberia ser el texto fundamental sine
qua non en cualquier programa americano
de “grandes libros”. Sin embargo, espero
haber logrado que las exploraciones de
mis amigos lectores de la primera novela
moderna sean mdas agradables y mais
plausibles. Por un lado, por haber hecho
que este texto increiblemente dificil sea
menos intimidante y, por otro lado, por
haber demostrado su gran dependencia de
dos textos fundamentales, que ahora me
veo obligado a considerar como los mas
importantes de la antigiiedad clasica. Por
ultimo, quisiera que el lector de la primera
novela piense en esto: el texto clasico que es
Don Quijote se refiere a otro clasico, El asno de
oro, que, por su parte, se refiere a ese peculiar
asno democratico y algo anarquico del libro
octavo del tercer cldsico, La Republica.
Imploro a todos los estudiantes de las artes
liberales o humanidades que reflexionen
sobre ese pasaje de Platon y, luego, a su vez
que pasen al capitulo 61 de la segunda parte
de la novela de Cervantes para leer acerca
de lo que le sucede a un caballero loco de La
Mancha y su ingenuo escudero cuando son
bienvenidos por la ciudad tradicionalmente
republicana, para no decir anarquista, de

Barcelona.
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Resumen: En el presente ensayo hacemos una revision del tema del si-
lencio en la obra del filésofo mexicano Luis Villoro. Esta revision es
importante a la luz de una nueva lectura de su obra en la que se estin
considerando diversas aportaciones no incluidas en anteriores lecturas
generales, como es el caso del silencio. En nuestra opinion ésta es una via
fundamental del pensamiento del autor, la cual se inserta en su busqueda
por abordar los otros de la razén.

Palabras clave: Wittgenstein, filosofia de la India, filosofia mexicana, lenguaje, palabra.

Abstract: In this essay we review the topic of silence in the work of
Mexican philosopher Luis Villoro. This review is important in the light
of a new reading of his work in which various contributions not inclu-
ded in previous general readings are considered, as in the case of silence.
In our view this is a fundamental way of thinking of the author, which
goes directly to his quest to address the ot/ers of reason.

Keywords: Wittgenstein, indian philosophy, mexican philosophy, language, word.



UN ENSAYO SOBRE EL SILENCIO
EN LA OBRA DE LUIS VILLOR®

Rogelio Laguna
Facultad de Filosofia y Letras

Universidad Nacional Auténoma de México

I: LA MEZQUITA AZUL (1985)

El filésofo se acerca a la mezquita azul
erigida por el sultdin Ahmed en 1609. A lo
lejos, entre las calles sucias y congestionadas
de Estambul, pueden observarse sus seis
magnificos minaretes, que se erigen hacia
el cielo (a la Meca, que también poseia
seis minaretes tuvieron que construirle un
séptimo para que la mezquita de Ahmed no

pudiera competir con ella).

Conforme el filésofo transita por las calles
de la ciudad se encuentra de repente en
la gran extension abierta donde reposa la
mezquita. Entra en el templo y enseguida
se abre otro espacio: un patio blanco,
rectangular, despojado de todo adorno
que evocan los jardines zen que muestran

» 9 «

“el vacio colmado”.?2 “Plenitud es vacio”,
nos dice el fildsofo, “los reclamos de los
vendedores de tarjetas empiezan a dejar de
oirse, se escuchan lejanos, en sordina, sélo
esta presente el silencio del gran espacio

abierto”.3

El patio a su vez es un pasaje, justo después
de atravesarlo aparece la mezquita, se entra
en un enorme espacio circular que reposa

sobre cuatro inmensos pilares. No hay

1 Todos los ensayos de L. Villoro a los que nos referimos
en este ensayo estdn recompilados en el libro Luis
Villoro, La significacion del silencio y otros ensayos,
Universidad Auténoma Metropolitana, México, 2008.
2 “La mezquita azul” en Ibid., p.91.

3 1d.
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palabras, nos dice el pensador, sélo imagenes
que se han convertido en signos; cifras que
hablan en silencio. El espacio mismo es un

gran signo silencioso.

En ese espacio, que atraviesa la luz a través
de los enormes vitrales el filésofo piensa en
San Buenaventura “La luz es la sustancia
de la deidad”. Entonces nos dice: “Pienso
en la energia resplandeciente que surca
el universo, pienso en los cumulos de las
estrellas y en la fuerza primigenia que

estalla en las galaxias”.*

El filésofo se detiene ante una separacion
de madera que divide a fieles de visitantes,
la mezquita poco a poco empieza a llenarse
de hombres descalzos “que se inclinan
varias veces con reverencia, se recogen en
silencio”.5 Los turistas se desvanecen pero
¢l permanece junto a una mujer sentada
en flor de loto. Recuerda unas palabras:
“Dios habita en su templo sagrado, guarde

silencio el mundo”.® Se arrodilla.

El silencio se rompe suavemente por la voz
del mullah, que con emocién contenida

hace una imploracién y una alabanza.

Poco a poco todo parece detenerse en un
suspenso [...]. Es la belleza transparente,
absoluta. Nadie se ha movido. Los fieles
sélo se inclinan o alzan la cabeza, atentos
a la plegaria. Pese a la pequeiia valla que

4 Ibid., p.92.
51d.
61d.



me separa de ellos, siento que somos uno
[...]. Ahora todos somos una sola voz que
se eleva como las flechas de los minaretes.
[...] Todo se vuelve para siempre
transparente, todo es puro, detenido en
suspenso, sereno y pacifico, todo estd

salvo.?

La voz del mullah calla, los fieles se retiran
con recogimiento. El filésofo siente que
vuelve su egoismo, que empieza a poner
en duda la experiencia que acaba de vivir
con certeza. Y entonces se da cuenta que
para aceptar aquello que vivid tiene que
analizarlo y justificarlo con el pensamiento.
Todavia antes de iniciar tal tarea racional

nos dice:

Como un torpe camello en el desierto
trazaré caminos en la tersa plenitud de
la arena, cortaré en franjas el espacio,
llenaré de aristas y planos el vacio, como
un mono ridiculo convertiré en gestos
disociados la gracia de la danza, cortaré

el cantico fluido, al romper en conceptos lo
indecible.

Lo que aparece en el andlisis posterior es
que el filésofo descubre con su razén que
hay ciertos fendmenos, ciertas vivencias del
hombre en los que aparece la experiencia de
un otro que no puede acabar de describirse
en el lenguaje discursivo, ni a recortarse en

conceptos.? No se trata de una experiencia

7 1bid., p.93.

8 Ibid., p.92. El subrayado es nuestro.

9 Sobre la preocupacién de L. Villoro sobre estas
experiencias nos dice Isabel Cabrera: “Villoro estd
dividido: por un lado cree que el rigor y la claridad
deben acompariar a la reflexién filoséfica e imponer
limites al discurso de la razdénm; por otro, tiene
intuiciones religiosas profundas que algunas veces le
han sefalado la presencia de lo que no puede decirse,
pero que, una vez vivido, tampoco puede ignorarse.
El conflicto ha encauzado el pensamiento de Villoro
a reflexionar sobre otras formas de lenguaje, usos
indirectos que pudieran ayudar a comunicar
esa vivencia indescriptible”. Isabel Cabrera, “La
experiencia del silencio” en  Ernesto Garzén Valdés
y Fernando Salmerén (eds.), Epistemologia y cultura.
En torno a la obra de Luis Villoro, UNAM, Instituto de
Investigaciones Filoséficas, México, 1993, p.312.

sobrenatural sino que “el mismo mundo
vivido esalavez este mundo ordinario y una
realidad otra”.’® Una experiencia de este
tipo solo puede ser colocada por el fildsofo
en una epistemologia coherentista que
pueda aceptar ciertas notas discordantes
con la experiencia propiamente filoséfica o
cientifica en la que el mundo se muestra en
ocasiones lleno de precisidn y certeza y, por
otra parte, casi en términos de ilusién, de
vivencias de la que en realidad poco podria

decirse.

“;Qué puede hacer la razén con una
experiencia de este tipo?” se pregunta el
filésofo. Puede aceptarla pero en términos
de que es coherente con otras creencias
racionales, asi la hace vivible para si y hasta
cierto punto expresable y aceptable por
los demds. “Eso es lo que puede hacer la
razén con una experiencia extraordinaria:
quitarle su caracter disruptivo para
poder asimilarlo. ;No es justamente lo
que la filosofia ha hecho siempre con las

convicciones religiosas?”.™

Pero, ;qué clase de hombre requiere una
operacién semejante para aceptar una de
sus vivencias mds bellas? La respuesta de
Luis Villoro es precisa:

Sélo un hombre dividido entre la
nostalgia por lo sagrado y la mentalidad
racionalista, cientifica, que comparte
con su época, puede sentir la urgencia de
justificar su creencia en lo otro, porque
so6lo asi pueda hacerla consistente con su
concepcién del mundo y presentarla como
aceptable para otros hombres. S6lo en una
sociedad donde lo sagrado, expulsado de
la vida cotidiana, debe manifestarse en
soledad en momentos inusitados, puede
plantearse el problema de someterlo a una
critica racional, para poder mantener su
presencia.

10 “La mezquita azul” en Luis Villoro, La significacion
del silencio..., p. 99.
11 Ibid., p.131.
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Lo que ha aparecido entre lineas, es
que existe un ambito, tal vez un tipo de
experiencias, sobre los cuales la filosofia
tienen dificultades para decir algo, es mas,
cuando las traduce a lenguaje filoséfico
parece no poder decirlas. ;Qué hacer ante
esta clase de experiencias?, jserd que frente
a ellas la filosofia tenga que callar, como
pedia Wittgenstein?, o bien, jserd que la
filosofia tenga que aceptar otros lenguajes,
e incluso al silencio mismo como moneda
de significacién que puede decir mds que

cualquier proposicién?

II: LO INDECIBLE EN EL TRACTATUS
(1975)

Algunos afos antes de “la mezquita azul”,
que es el texto al que noshemosreferidoenla
seccion anterior, Villoro habia descubierto,
en la lectura de Wittgenstein, la posibilidad
de que el silencio fuera el destino ultimo de
la filosofia antela presencia del mundo. Ensu
interpretacion, el sentido final del Tractatus
de Wittgenstein es una advertencia sobre
los limites del pensamiento filos6fico y su

lenguaje.

Villoro cree que sélo desde esta perspectiva
que admiteloslimitesdela filosofiase pueden
comprender las ultimas partes del Tractatus
del filésofo vienés, secciones por lo general
omitidas o ignoradas por los filésofos del
lenguaje, 1égicos y epistemdlogos. Villoro,
en cambio, advierte que no es casualidad que
ciertas proposiciones, incomprensibles para
ciertas tradiciones logicas, se encuentren al
final de la obra: “la penultima entrada del
Tractatus, antes del silencio (6.524) da la clave
de su lectura. La obra pretende conducir a
ver el mundo “correctamente”(richtig),
pero para ello es menester “superar” las

posposiciones del Tractatus” *2

12 “Lo indecible en el Tractatus” en Luis Villoro, La
significacion..., p.166.
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Villoro coincide con Janik y Tulmin en que
las frases finales de la obra de Wittgenstein
modifican el sentido total de la obra,
pero difiere con ellos en que justo las
proposiciones finales estarian advirtiendo
“que lo verdaderamente importante del
Tractatus no es lo que se dice en él, sino
lo que no puede decirse en ¢l y sélo se
comunica después de haber comprendido
que no puede decirse”.3 Esto ultimo es
lo que piensa Villoro que es el mensaje de
Wittgenstein en el Tractatus y que es “de
mucho mayor interés que todas las doctrinas

légicas incluidas en la obra”.™*

De tal forma que, insistamos, sdlo se puede
comprender la peticién de silencio a la
filosofia al final de la obra si se comprende
que ésta quiere establecer claramente los
limites del lenguaje con sentido; es un limite
alaexpresion delos pensamientos mas que al
pensamiento. Con ello lo que Wittgenstein
estaria expresando, en opinién de Villoro,
es que el lenguaje figurativo posee limites,
mismos que son indecibles por el propio
lenguaje figurativo.’> Es decir: “el andlisis
conduce a aceptar ultimos elementos
simples, ya no analizables, representados en
las proposiciones por signos simples. Son

los objetos” 16

Los objetos, ve Villoro, ellos mismos no son
decibles. Esto es, pueden ser representados
en una figura, pero como dice Wittgenstein
“S6lo puedo hablar de ellos, no puedo
expresarlos ellos mismos. Una proposicidon
solo puede decir cémo es una cosa, no
lo que es”.”? Los objetos son entonces,
propiamente indecibles."8

13 Ibid., p.167.

14 Id.

15 Ibid., p.169.

16 Id.

17 Citado en Id.

18 Id.Recordemos en esto que Quine expresd, en
una preocupacidén cercana, que la existencia es
irrepresentable y no agrega nada a las proposiciones
légicas



Los objetos aparecen entonces como
el sustrato ultimo del cual se predican
cualidades, como la sustancia aristotélica.
La sustancia no puede decirse. “Los

objetos, sustancia del mundo, estan
supuestos en todos los hechos capaces de
ser figurados por el lenguaje, pero ellos
mismos no son hechos”.”® La sustancia
como vio Wittgenstein (2.024), existe
independientemente del mundo que
acontece. El mundo es lo que tiene hechos
que acontecen, pero la sustancia no es un
hecho, en tanto que no puede ser descrita

por el lenguaje.

En ese sentido, dice nuestro autor “podemos
decir que los objetos no forman parte del
mundo pero, a la vez, son los elementos
ultimos que debo suponer en cualquier
hecho del mundo”.?° La sustancia queda
fuera de los limites del mundo (del lenguaje)
y los objetos son las manifestaciones de
los limites de este mundo, se manifiestan
“algo”

« . .
como la existencia pura de

indescriptible”.?

A esta limitacion de los objetos, se suma
la limitacién de la forma ldégica, pues las
proposiciones, dice Wittgenstein, “pueden
representar toda la realidad, pero no pueden
representar lo que deben tener en comun
con la realidad para poder representarla:
la forma ldgica (4.12)”.>2 La forma légica
es indecible y sdélo puede mostrarse en
lo decible. Este ultimo paso, interpreta
Villoro, significa que la forma ldgica es
un tipo de espacio en el que se construye
la figura del lenguaje, que supone a su vez

« : : s e » « . .
una experiencia basica”: “la existencia,

19 Id.

20 Ibid., p.170.
21 1d.

22 Citado en Id.

alli, del mundo”.?3 Es decir, la experiencia
que necesitamos para comprender la logica
no es que algo esté en tal o cudl situacidn,
explica Villoro, sino que algo sea. Pero esto

no es propiamente una experiencia:

La légica es anterior a cualquier

experiencia de que algo sea asi. [...] Y
esa experiencia presupuesta en la ldgica,
es justamente la que Wittgenstein llama
« ’ : » « z . 2

mistica”. “Lo mistico no es cémo sea el

mundo, sino que el mundo sea” (6.544).%4

Wittgenstein, observa Villoro, tenia muy
claro que ni la ciencia ni la 1égica “explican”
la existencia de los hechos del mundo.?
Frente a ellos contemplo al mundo como un
“fuera” y un “dentro”. El mundo (segun la
acepcion wittgensteineana) aparece con un
limite, aunque dicha experiencia del limite,
ya advertimos, no es una experiencia, en
tanto que no se refiere a un hecho que
pueda estar en relacién con otros hechos.
Se refiere, dice el pensador mexicano “a
la circunstancia de que un hecho y todo

conjunto de hechos sea..” 26

Esta vision del mundo como un todo
limitado no puede ser representada por el
lenguaje, entonces puede comprenderse
aquella proposiciéon de Wittgenstein que
dicta: “El sentimiento del mundo como
un todo limitado es lo mistico”.?? Esto

Villoro lo entiende como la consideracién

23 Id.

24 Id.

25 1bid., p.172.

26 Id. Podemos recordar aqui la célebre pregunta de
Heidegger, jpor qué hay ser y no mds bien la nada?
Sobre esta cuestién en 1993 Villoro comentd “[...]
para quien no tenga una experiencia directa del Todo,
permanente y directa, siempre quedard la inseguridad
yla duda. En ella debe optar entre un mundo absurdo o
uno con sentido. Quien actua como si el mundo tuviera
sentido, como si existiera lo Otro, aun si en realidad
no hay nada, ése ha dotado de sentido al mundo, ése
ha hecho la opcién més alta”. L. Villoro, “Respuesta a
discrepancias y objeciones”, en Ernesto Garzén Valdés
y Fernando Salmerén (eds.), op.cit., p.334.

27 “Lo indecible en el Tractatus” en Luis Villoro, La
significacion..., p.173.
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del mundo como un acontecimiento
inexplicable, gratuito “que hubiera podido
no ser, y sin embargo, es, [lo que] causa un
indescriptible asombro”.?® El mundo esta
frente a nosotros como un milagro brotado
de la nada, flotando en el infinito universo.
Wittgenstein habia dicho en sus cuadernos
“el milagro artistico es que el mundo exista.

Que exista lo que existe”.??

Frente a esa presencia, el silencio, dicen
Villoro y Wittgenstein. Pues la presencia
de las cosas es una experiencia fundamental
que resulta una suerte de trascendental
para la conformacién del lenguaje y del
conocimiento y que por tanto resulta
indecible (el ojo que mira no puede mirarse).
Lo objetos chocan con los limites del
lenguaje. Villoro nos dice que “lareligidn, la
estética, la ética, toda actitud dirigida hacia
los valores absolutos, toda pregunta por el
“sentido” del mundo y de la vida, choca
contra los limites del lenguaje y se basa
en la captacion del mundo como portento
inexplicable”3° Asi tenemos la intuicién
de que hay elementos de la realidad que
no caen en la esfera de la representacién y

quiza tampoco del pensamiento.

Asi Wittgenstein en el Tractatus muestra
al final lo que funda el inicio de la obra,
“cede a la tentacién de balbucir lo que, en
rigor, no puede ser dicho”.3' Los balbuceos,
sin duda,

sorprendentes apuntan sin

embargo a esa vision final del mundo como

28 Id.
29 Ibid., p.174.
30 Id.
31 Ibid., p.176.
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un todo limitado.

No se trata, sin embargo, explica Villoro
de que Wittgestein recurra a la vieja salida
metafisica de acudir a una mistica de
los suprasensible para dar la explicacién
ultima. El mas alld del mundo del vienés, en
la interpretacién del pensador mexicano,
es la suposicion del méas alldi como un
trascendental, en la acepcidn kantiana, en
el que el “mds alld” es en realidad un “mads
acd” de toda experiencia. “Es el conjunto
de condiciones que la hacen posible;
éstas no son experimentables, porque no
constituyen una parte de la experiencia,
pero debo admitirlas para el todo de la
experiencia”.3? El trascendental no puede
decirse por el lenguaje, porque los limites
del mundo corresponden a lo que puede
trazar el lenguaje figurativo, ya prefigurado

por la logica.

Frente a lo que no se puede decir, mejor
callar. Villoro encuentra que las oraciones
del Tractatus sobre lo indecible se limitan
a comunicar siempre lo mismo: “que
lo indecible es de tal manera que no se
encuentra en el mundo. No dicen nada mas.
Para expresar lo indecible s6lo cabe la “via

negativa”” .33

Villoro

escribe que frente a esas experiencias que

Siguiendo a  Wittgenstein,

32 Ibid., p.180.
33 Ibid., p.183.




sobrepasan los caminos del lenguaje, tal
vez s6lo podamos establecer proposiciones
provisionales, sin un verdadero sentido. En
algiin momento habremos de darnos cuenta
que al carecer de sentido no representan
nada del mundo sino que hacen “otra cosa”:
ayudarnos a encontrar la vision correcta del
mundo. Y una vez que la encontremos nos

decidamos a guardar silencio.

Dicha vision correcta implica que aceptemos
que hay cosas sobre las que el lenguaje

figurativo y la filosofia no pueden

pronunciarse, por ejemplo sobre el sentido

de la vida:

Asi, s6lo al comprender que carece de
sentido formular cualquier proposicion
sobre “el sentido de la vida”, dejo de
buscar afanosamente ese sentido en
algin acontecimiento del mundo, por
ejemplo, en la realizacion de una obra, en
la obtencidén de algin bien o en el logro
de algiin objetivo, porque sdlo entonces
comprendo que “el sentido de la vida” no
se refiere a ningun hecho [...] que este no
se encuentra en ningun acontecimiento de

la vida, sino en la vida misma: el sentido

de la vida es vivirla en plenitud.34

En este horizonte abierto por Wittgenstein,
dice Villoro que se debe aprender a vivir sin

palabras para ciertas cosas, y aceptar ciertos

34 “Una filosofia del silencio: la filosofia de la India”
en Luis Villoro, La significacidn..., p.187.

“milagros” y presencias. “Comprender
que las preguntas metafisicas carecen de
sentido es la unica via para captar por mi
mismo aquello por lo cual preguntan”.35-3
En términos de Kant, dice nuestro autor,
pareceria que el Tractatus quiso poner
limites al pensamiento para hacer lugar al
sentimiento y a la voluntad, y por supuesto,

al silencio.

I1I: UNA FILOSOF IA DEL SILENCIO:

LA FILOSOFIA DE LA INDIA (1959)

Si Wittgenstein en pleno siglo XX tiene
que proclamar los limites de la filosofia
occidental, tal vez sea porque la tradicién
filoséfica occidental ha confiado demasiado
en la voz y en la palabra, en el logos que
funda la realidad. Para hablar del silencio,
o mas bien, para referirnos a lo que de
alguna forma dice, sin decir, requeririamos
de otra filosofia. Una filosofia, incluso mds
antigua que la filosofia griega, a la que
Villoro dedicé en 1959 buena parte de sus

reflexiones: la filosofia de la India.

Antes de pasar a la exposicién de dichas

reflexiones, conviene detenernos a
senalar que los diversos textos que Villoro
dedica al silencio responden a una honda
preocupaciéon del filésofo por pensar lo

Otro, e incluso por pensar de otra manera.

35 Ibid., p.188.

36 “Solo calla quien ha comprendido, porque sdlo
quien ha comprendido puede acallar realmente sus
preguntas. El silencio es un precepto obligado para
quien no comprende y es una liberacién para quien
comprende; el primer tal vez quisiera hablar pero
sabe que no debe, el segundo, en cambio, no siente ni
siquiera la necesidad de hablar”. Isabel Cabrera, op.cit.,

p-323.
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Villoro busca a lo largo de su obra lo otro
del pensamiento, lo otro de la palabra, lo
otro frente a lo cual es dificil posicionarse.
Esta via que tendrd frutos fundamentales
en su acercamiento al indigenismo, por
ejemplo, en contraste con el mundo
occidental.

En ese camino de contrastes, Villoro se
acerca a la filosofia de la India para buscar
otras posibilidades de la reflexiéon. La
pluralidad de su pensamiento se observa en
que no discute, como tal vez otros filésofos
de su generacidn considerarian necesario,
si la filosofia de la India era o no filosofia.
Aceptaba, mas bien, con gran humildad, la

presencia de ese camino.

Es asi que 1959 Villoro se aleja del canon
tradicional que ha puesto la mirada firme
en Grecia como cuna del pensamiento
filosdfico y se acerca a la India, porque ésta
le permite adentrarse en otros aspectos
de la realidad imposibles para Occidente,
entre todos ellos, el que nos ha interesado

en este ensayo: el silencio.

Nuestro autor nos presenta una filosofia
india que puede compararse con la filosofia
griega, pero que comienza mucho antes,
cuando algunos hombres cansados de las
guerrasy del ritualismo religioso se internan
en los bosques para buscar por si mismos
la verdad.3” Esos hombres encuentran
caminos para el pensamiento que no tienen
que ver con los filésofos griegos que habian
construido un mundo de formas, en el que
el logos, palabra y razén marcaba el limite
entre los entes, formaba el cosmos y salvaba
a los seres del caos. Por eso, dice Villoro
“la imagen griega del cosmos es la esfera

finita, equilibrada en todos sus puntos,

perfectamente acabada”.38

37 “Una filosofia del silencio: la filosofia de la India”
en Luis Villoro, La significacion. .., p.7o.
38 Ibid., p.72.
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La filosofia de la India marchd, en cambio,
en otra direcciéon desde un inicio, en
ella aparece un pensamiento que intenta
franquear sus propios limites para acercarse
a lo encubierto, a lo informe y al silencio.
Los sabios de los Upanishads se preocupan,
como los presocraticos, por la naturaleza.
Pero el principio en el que encuentran
tejida la trama del cosmos, que es origen y
raiz dela vida, la morada en que todo reposa
lo llaman “Brahma”. Estos pensadores de
Oriente tratan, explica Villoro, de encontrar
un principio radical tan amplio que pueda
explicar tanto la realidad material como el
ensuefio, la construccién y la destruccidn,

la materia y el espiritu.3?

Estos filésofos del silencio observan que si
busco en torno mio no habré de encontrar
dicho principio, a mi alrededor sélo veo
objetos determinados, cosas separadas de
otras, imagenes, ideas, claridad, en suma.
Estos fildsofos no quieren la claridad
que tanto valoraron los filésofos griegos,
quieren ahondar en el misterio, en lo que
estd escondido a la vista y se mueve en
las sombras. Nombres y formas son las
determinaciones que me impiden ver
a Brahma.4® “Al nombrar las cosas, las
separo y defino; la palabra saca al ente
de su anonimato y lo muestra; a la vez lo
determina”.#" Por eso para llegar a Brahma
hay que rebasar los nombres y las formas.
La filosofia occidental, como bien vio
Wittgenstein, no puede salir de los nombres

ni de las formas.

Para llegar a Brahama, explica Villoro,
los filésofos indios efectian la negacidn,
método filoséfico por excelencia en dichas

latitudes, sd6lo comparable en Occidente

39 Ibid., p.73.
40 Ibid., p.74.
s11d.



con las vias negativas de Plotino y de
Pseudo-Dionisio, inclusive Wittgenstein.*?
De Brahma no se puede afirmar ninguna
cualidad, pues cualquier especificacion lo
determinaria. “El principio de todo resulta
asi “lo otro”, lo distinto por naturaleza de

cualquier cosa definida”.43

Se observa entonces por qué la filosofia de
la India es una filosofia del silencio: todos
los Upanishads cuando quieren hablar de
Brahma usan términos negativos, pues
Brahama estd protegido por el silencio
del lenguaje, de él no puede decirse qué
es. Villoro escribe “el fundamento de toda
forma no puede, él mismo, determinado;
ha de estar vacio... Vacio. El principio
de todo, dirdn con fuerza los filésofos
budistas, es eterno vacio. Vacio que no es
la nada; no. Todo lo contrario: vacio que

encierra la plenitud del todo.”44°%5

Brahma, ya dijimos, no es el Nus, ni el Logos,
ordenes que solo serian manifestacidon de
la pluralidad del mundo posibilitada por
él. Para acercarse a Brahama hace falta el

gesto silencioso de la sensibilidad hindu:

El mundo surge del ademdn magico del

dios: danza Shiva, el Dios creador, y cada

42 Al respecto de la via negativa Villoro opind en 1993
“La via negativa ha abierto, en el silencio, la posibilidad
de una experiencia real, directa de la Otredad. Y me
atrevo a decir a sugerir que las experiencias personales,
estéticas y morales, no difieren en cualidad, sino en
grado, de aquella experiencia. [...] En todos ellos se
aprehende algo ofro que se manifiesta en este mundo. La
experiencia religiosa podria verse, creo, como el grado
mads alto y depurado de esas experiencias estéticas y
morales[...]” L. Villoro, “Respuesta a discrepancias
y objeciones” en Ernesto Garzén Valdés y Fernando
Salmerén (eds.), op.cit, p.334.

43 “Una filosofia del silencio: la filosofia de la India”
en Luis Villoro, La significacion...., p.75.

44 1bid., p.76.

45 En contraste con Villoro, nos dice Isabel Cabrera,
para otros pensadores como Camus el silencio no
significa la presencia sino la ausencia de Dios “y no
manifiesta el sentido del mundo sino su cardcter
absurdo [...] Dios no contesta, Dios no existe para
el hombre”. I. Cabrera, op.cit., p.325. También Maria
Zambrano en su Tumba de Antigona hablard del silencio
de los dioses frente a la tragedia de los hombres.

uno de sus gestos va trenzando la ilusién
de la forma y del movimiento. El universo
entero es una procesiéon de imdgenes que
en el vacio dibuja la linea silenciosa de
su danza. El mundo antes que artificio
de la razon, es fruto del poder de un
gran ilusionista. No podemos decir, sin
duda, que no sea nada; pues se esfuma en

cada instante sin dejar huella, como las

fragiles figuras de la danza.4®

El mundo del nombre y la forma es en la
medida en que tiene detrds la presencia
de Brahama y no es en la medida en que
aparece bajo la ilusién de la individualidad
y la determinacidn. En ese sentido es maya,
irrealidad, suefio, ilusién magica, es como
una chispa de fuego que gira hasta formar

un aparente circulo.4?

La cuestion estriba en que ambos mundos,
el de Brahma y el de la ilusién son uno
solo, ambas experiencias muestran dos
facetas del mismo mundo, segin nuestra
forma de contemplarlo.4® Asi, “la filosofia
de la India no ensefa a ver otro mundo;
ensefa a ver este mismo mundo con 0jos
distintos”.# De ahi que encontremos
una concepcién de la verdad distinta de
los griegos. En Grecia la verdad sale a la
luz, se dice. En la India se trata de negar
toda verdad, de abolir las determinaciones
hasta llegar a lo que estd cubierto por las

formas. En la India:

El conocimiento verdadero no tiene
por vehiculo de expresiéon la palabra,
al menos la palabra discursiva. Esta
determina y define: lo contrario del
movimiento negativo que conduce a la
verdad. El conocimiento verdadero es un

movimiento de retorno: va del discurso a

%46 “Una filosofia del silencio: la filosofia de la India”
en Luis Villoro, La significacion..., p.z8.

7 1d.

48 1d.

49 Ibid., p.79.
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«...El conocimiento verdadero es
un movimiento de retorno: va del
discurso a su origen, el silencio...»

su origen, el silencio. Porque, asi como el
fundamento de la forma es el principio
informe, asi también el fundamento de

toda palabra es el silencio del cual surge

y en el cual se revierte.5°

Ellenguaje, asi, no es mas que un momento
en medio del silencio. Por eso, dice Villoro,
la verdad es anterior a la palabra: la verdad

es silencio.o?

IV: LA SIGNIFICACION DEL SILENCIO
(1960)

Abordemos, por ultimo, un articulo de
1960 que recogi6 de manera sistematica las
preocupaciones de Villoro sobre el silencio.
En “La significacién del silencio” nuestro
filésofo quiere saber qué significa el silencio.
Es claro que esto resulta una preocupacién
paraddjica para la filosofia toda vez que
desde los griegos hasta Descartes, y todavia
en nuestros dias, la palabra ha sido el
patrimonio que el hombre no comparte
con ninguna otra creatura.>? “El mundo
humano llega hasta donde alcanza el
lenguaje; y este no seria nuestro mundo si
no se conformara a las significaciones que
el lenguaje le presta”.53

Pero la filosofia, advierte Villoro, ha

50 Ibid., p.8o.

511d.

52 “La significacién del silencio” en Luis Villoro, La
significacion..., p.48.

53 1d.
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reducido la palabra a su uso predicativo,
unicamente conformado segun las reglas
légicas, y provisto de significaciones
invariables.5% Pero, como lo muestra el
propio Villoro en sus textos, para admitir
la funcién discursiva (figurativa) de la
palabra se debe admitir la posibilidad de
comprender el mundo significativamente, es
decir, que la referencia singular del lenguaje
predicativo es anterior a dicho lenguaje,
y “se encuentra ya en la percepcidn, en la
conducta prictica, en el gesto”.55 Como ve
Heidegger (Ser y tiempo §32), dice nuestro
autor, las significaciones no resultan de
las palabras, las preceden. Antes de hablar,
o mejor dicho, més alld del hablar, estdn
esferas mas amplias de significacion en las
que yacen la musica, la danza, el canto y la

poesia, asi como el silencio.

Antes del discurso “estamos en contacto
directo con las cosas, las experimentamos y
manejamos, nos conmovemos con ellas o en
ellas actuamos; pero siempre necesitamos
de su presencia’ 5 Frente a ello la palabra
discursiva es un triunfo y una pérdida.
Ganamos, por un lado, la posibilidad de
referirnos a las cosas sin tenerlas presentes,
podemos separarnos de ellas. Las poseemos

en figura por medio de un signo que las

54 1d.
55 1Id.
56 1bid., p.29.



mantiene ante la conciencia como un
término de referencia.>? Esa posibilidad,
en efecto, dice Villoro, sélo pertenece al
hombre. Incluso hay filésofos que han
sofiado con que el lenguaje discursivo

supla las cosas de modo tan perfecto que la

estructura de las cosas corresponda a la del
lenguaje. Pero es imposible que la capacidad
figurativa “copie” a la realidad, porque
la palabra tiene que hacer abstraccién de
las cosas para prescindir de su presencia,
olvidar las cualidades y la particularidad
que vivimos en ellas, y sélo de esta forma se
puede crear figura. (Nietzsche habia dicho,
en este sentido, que cuando digo “hoja”
realizo una metéfora que abstrae las formas
Unicas, los tonos unicos de cada hoja que
percibo. ;Dénde estd la “hoja”? sélo en el
lenguaje).58

La palabra logra eliminar la singularidad
de las cosas y esto, dice Villoro, de cierta
forma tranquiliza. Pues “antes del lenguaje,
todo para el hombre es nuevo, nada habitual
ni previsible”5? Vivir sin la palabra, dice
nuestro autor, es una experiencia insufrible

pues en ella el hombre:

No podria jamds saber a qué atenerse
con ello; si tiene un nombre, en cambio,
puede clasificarlo, hacerlo un poco suyo,
manejarlo por medio de su simbolo. El nifio

quiere saber como se llaman todas las cosas

para poder hacérselas hospitalarias.®©

Mas ellenguaje discursivo resultaasuvez una
pérdida, pues con él no podemos hablar del
mundo que vivimos sino del que nos hemos
representado. En el lenguaje “sé que el sol

que cada dia se levanta es siempre el mismo

57 Ibid., p.50.

58 F. Nietzsche, Sobre verdad y mentira en sentido
extramoral.

59 “La significacién del silencio” en Luis Villoro, La
significacion ...,p.5%.

60 Id.

e irradia en toda hora una luz semejante. Pero
en mi mundo vivido, anterior [anterioridad
légica] al discurso, ese disco luminoso es

nuevo cada dia y cobra en momentos fulgores

de esplendor inesperado”.®’

El lenguaje discursivo me permite hablar de
cierta regularidad, pero no logra eliminar la
extraneza del mundo ni suprime la capacidad
de asombro. Villoro advierte que “debajo de
las palabras las cosas siguen siendo singulares

62 gblo describibles en este

63

e imprevistas’,
estado, tal vez, con el lenguaje de la poesia,

o con la mimica o la musica...

“;Hay algo mas sorprendente que la lengua de
fuego que surge de pronto, vivaz en la estufa
cotidiana” Cualquier cosa puede ser a la vez
algo habitual, representable en el discurso, y

una presencia vivida e irrepresentable”.®4

Villoro advierte entonces que el lenguaje
discursivo no logra expresar y comunicar la
presencia vivida del mundo, tal vez el silencio
puede decir mas que el discurso en tanto
que, como la poesia, la musica, la pintura,
logra negar las significaciones invariables y
objetivas del lenguaje discursivo.®s

Villoro advierte que hay distintos tipos
de silencio: el que acompana a un alma
recogida, el silencio que puede ser signo
de la mansedad o del orgullo y desprecio,
también estd el noble silencio de quien
escucha o el silencio “farisaico” de quien
juzga.®® Sin embargo en ninguno de estos
casos el silencio significa por si mismo sino

como signo de una intimidad mental.

61 Ibid., 55.

62 Id.

63 La palabra poética, dice Villoro quiere hablar de la
presencia concreta de los fenémenos como los vivimos,
usa la palabra si, pero es una palabra que sustituye a
las cosas e inmediatamente es a su vez sustituida por
una experiencia que bien puede equipararse a guardar
silencio frente al mundo. “Toda metdfora es ya un
principio de negacién de la palabra”, Ibid., p.60.

62 1bid., 56.

65 Ibid., 56-57.

66 Ibid., 61.
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A Villoro le interesa el silencio que acompaiia
al lenguaje como su trama, la palabra lo

interrumpe, pero retorna a él.

Antes de aparecer una palabra, puede haber
un silencio que la anuncie. Hay pausas que
indican claramente la inminencia de una
frase desconcertante o imprevista [...]
en estos casos es obvio que el silencio no
solo enlaza elementos significativos del

lenguaje, también a él empieza a brotarle

una vaga significacién propia.67

El silencio incluso puede llegar a suplantar
palabras y oraciones y toma una completa
significacion. Hay silencios cémplices, otros
que reprueban y condenan, y otros que

otorgan y entregan.®8

Cuando en una conversacion suplantamos las
palabras por el silencio, dice Villoro, es como
si nos diéramos cuenta que “la palabra no es
adecuada al modo como las cosas en torno
se presentan, que no puede figurarlas con
precisién”.® En esos momentos se observa
que la palabra es un horizonte limitado
y que lo que vivimos lo rebasa. Las cosas
rebasan las posibilidades de las palabras. El
silencio se usa para intercambiar palabras,
pero al negar la palabra “muestra el hiato

que separa la realidad vivida del lenguaje

67 Ibid., 62.
68 Ibid., 63.
69 Ibid., 66.
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que intenta representarla. El silencio es la
significatividad negativa en cuanto tal: dice
lo que no son las cosas vividas; dice que no
son cabalmente reducidas al lenguaje”.?®
Nosotros agregamos a esto, que el silencio
sefiala que el mundo jamads sera expuesto por

completo al recuento de la razén.

El silencio aparece entonces como simbolo
de una presencia, no es de extranarse
entonces que sea el silencio la manera en que
muchas religiones refieren a la divinidad y
al espacio de lo sagrado, como sucede en la
filosofia de la India.

El hombre es capaz de hablar, esa es
una de sus potencias mdas importantes y
fundamentales, pero también vive, y esa
vivencia lo invita a guardar silencio ante
la pura presencia, inexplicable, de las
cosas. El silencio, dice nuestro autor “no
suministra conocimiento alguno acerca de
cdmo sean las cosas, sélo dice que la cosas
son, y que este su ser es inexpresable por
la palabra”.”! Seguramente tiene razén
Luis Villoro cuando observa que de los
hechos mds importante de la vida como el
amor, el sufrimiento, la muerte no puedo
dar cuenta con palabras, s6lo mostrar su
“incomprensible presencia”.?”? P

70 Id.
71 Ibid., 68.
72 1d.
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Resumen: El ensayo argumenta a favor del desarrollo de un discurso filo-
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herramienta fundamental para el ejercicio de la libertad de las comuni-
dades. Partiendo desde el caso mexicano, y su relacion con Estados Uni-
dos, maximo representante de la ontologia actual—el neoliberalismo—,
se propone retomar los fundamentos de la filosofia de la liberacién,
segun la planted Enrique Dussel en su obra homdénima, como la base para
subvertir la cosmogonia dominadora imperante en México.
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PRELEGOMENO A UNA FILOSOFIA
DE LO MEXICANO PARA EL S. XXI

José Enrique Sevilla Macip

El salén del piso mas alto luce pletdrico:

empresarios, presidentes  municipales,
regidores, diplomaticos, concejales y hasta
un vicegobernador. Mexicanos, de Baja
California, unos; estadounidenses, de
California, otros. La reunién transcurre
discursos

sin  sobresaltos: predecibles,

encomiando el potencial econdmico
de la regién fronteriza, y llamados al
estrechamiento de la cooperacién entre
ambos paises. Toma la palabra un legislador
federal mexicano que, defendiendo una
reforma al articulo 27 constitucional para
permitir la propiedad de extranjeros en
litorales, va mds alld y confiesa el “respeto
y carifio” que le tiene a Estados Unidos,
sentimiento que —agrega—  ningun
compatriota de los estados de Hidalgo o de
Chiapas podria entender sin antes acusarlo
de “vendepatrias”. Y es que, dicen muchos
de quienes habitan a “salto de muro” de
Estados Unidos, nadie que no haya vivido en

la frontera puede entenderla.

En lugar de ir hasta Chiapas, buscando las
voces acusatorias que anticipa el legislador
(que seguramente las habri, no solo en
Chiapas sino en todo el territorio nacional),
retdmese someramente una radiografia
estadistica en el mismo sentido. Se trata del
estudio de opinidn realizado por el Centrode
Estudios Norteamericanos de la American
University durante 2013," en el cual las cifras

1 Frank Graves, Robert Pastor y Miguel Basdnez,
The NAFTA Promise and the North American Reality.

The Gap and How to Narrow it, presentacion para el
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denotan que la preocupacién mexicana
frente a conceptos tan elusivos como
soberania e identidad nacional se reduce al
minimo. Invariablemente, son los mexicanos
quienes se muestran mds entusiastas frente a
una mayor integracion con Estados Unidos y
Canad4 (83% de los mexicanos encuestados
prefiere mads activismo norteamericano,
frente a 62% de los canadienses y 58% de
los estadounidenses) y menos sensibles
en temas de identidad y soberania (5% de
los mexicanos consideran importante su
identidad/soberania al relacionarse con
sus vecinos; en EEUU es el 6% y en Canadd

asciende hasta el 24%).

Allende la disposicién del lector a creer o
no en la veracidad del estudio de opinién o
de la postal anecddtica que inauguran este
trabajo, éstos se presentan como recursos
para empezar a problematizar una cuestién
que considero de gran importancia para el
Meéxico contemporaneo, a saber, la necesidad
de desarrollar un discurso filoséfico capaz
de articular las circunstancias sociales,
econdmicas y politicas en las que se
encuentra el México actual en aras de lograr
el mejoramiento de las comunidades que lo

componen.

Ese potencial discurso es a lo que, durante
esta breve exposicion, llamaré “filosofia de lo

Centro de Estudios Norteamericanos y el Centro
sobre Instituciones, Leyes y Seguridad, Washington,

D.C,, 31 de octubre de 2013.



mexicano para el siglo XXI”. Y para articular
sus fundamentos primigenios, recurro al
didlogo con la filosofia de la liberacién
como la presenté Enrique Dussel en su obra
homénima de 1977. Esta, como es conocido,
aporta una propuesta filoséfica para
desmontar cualquier ideologia dominadora
disfrazada de ontologia, y abre las puertas
para que aquellos pueblos negados por la
modernidad puedan trascenderla mediante
la critica. Ahora bien, aunque la propuesta
de la filosofia de la liberaciéon contempla a
cualquier nacién situada en la periferia del
orden geopolitico y econdmico mundial, el
propio Dussel advierte que “cada liberacién
debe tener bien en cuenta la estructura
de dominacién de la que parte”.? Aunque
hoy y siempre, la dindmica dominadora
ha compartido caracteristicas a lo largo y
ancho del planeta, algunas particularidades
siguen destacando. De ahi que tenga sentido
hablar de “lo mexicano” en el marco de una

filosofia liberadora.

I. ;POR QUE RETOMAR EL CONCEPTO
DE ‘FILOSOFIA DE LO MEXICANO?

Hablar de una filosofia de lo mexicano junto
a una filosofia liberadora pudiera parecer
contradictorio en principio. Ello se debe a la
connotacién a la que el término “filosofia de
lo mexicano” remite histdricamente, i.e., al
proceso de construccién y consolidacion del
Estado nacional que siguid a la Revolucién
mexicana. En un momento histdrico donde,
de acuerdo con la ontologia dominante, el
ser de un pueblo se manifestaba mediante el
Estado-nacién, la “filosofia de lo mexicano”
significd la empresa mediante la cual se buscé
acceder a la esencia, el ser del mexicano, la
nacién (Unica) que yacia en el territorio que

termind por abarcar el nuevo Estado.

2 Enrique Dussel, Filosofia de la liberacion, México,
Fondo de Cultura Econdmica, 2011, p. 126.

El impetu abarcador de la Revolucién

incorpord a la filosofia, y le encomendd la
tarea de descubrir a esa nacién mexicana
que habria de realizarse plenamente con
la edificacién del Estado revolucionario.
Asi se abri6 el espectro de la filosofia de lo
mexicano, serie de esfuerzos que aspiraron
a encontrar en qué consistia la identidad
nacional para el nuevo pais. En ese marco,
acaso la obra mas célebre sea E! perfil del
hombre y la cultura en México, de Samuel
Ramos. No se puede dejar de lado, tampoco,
el trabajo del Grupo Hiperidn, cuyos
integrantes trataron también el problema
de la ontologia del mexicano: la Conciencia
Y posibilidad del mexicano de Leopoldo Zea,
o el Andlisis del ser del mexicano de Emilio

Uranga son apenas unos ejemplos.

El resultado de esas investigaciones fue
sumamente pesimista, como lo constata el
diagnéstico de Ramos, especificamente el
“sentimiento de inferioridad” que defini6
como el rasgo principal del mexicano. Zea

resumiria el recuento de la filosofia de
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lo mexicano al afirmar que “lo que todas
[las investigaciones filoséficas sobre lo
mexicano] hacen patente es la falta de algo
en el mexicano; la falta de algo positivo”.3
Sea como fuere, hoy es necesario reafirmar,
como lo afirmé Nietzsche desde hace mais
de un siglo en su Aurora, que quien busca la
esenciadelascosasestd destinadoaencontrar
solamente el “secreto de que ellas estdn sin
esencia, o que su esencia fue construida
pieza por pieza a partir de figuras que le
eran extranas”.* En el caso de los filésofos de
lo mexicano, fueron ellos quienes, en dltima
instancia, construyeron lo que presentaron
como el ser nacional, creyendo haberlo

descubierto en la naturaleza.

Diagnosticandolasenfermedadesdel Estado-
nacién moderno, Luis Villoro reflexiond
abundantemente sobre la imposicién de
un orden sobre la compleja diversidad de
las sociedades que coexisten dentro de
los limites administrativos y territoriales
estatales. Déjese al filésofo describirlo con
sus palabras: “en la heterogeneidad de la
sociedad se establece la uniformidad de una
legislaciéon general, de una administracién
central, de una cultura nacional valida para
todos”.5 Planteado de esta manera, la filosofia
de lo mexicano se convirtio en el discurso
ideoldgico (ya no filoséfico) para justificar
el orden juridico y socioecondémico en el que

se fundé el Estado de la Revolucién.

Esto no es ninguna novedad. Ya desde
finales de los ochenta, Bartra denuncié
esta operacion al afirmar, en La jaula de

la melancolia, que “la definicién [de ‘lo

3 Leopoldo Zea, Conciencia y posibilidad del mexicano,
Mékxico, Porrua, 1989, p. 105.

%4 Friedrich Nietzsche cit. en Michel Foucault,
“Nietzsche, la Genealogia y la Historia”, en Microfisica
del poder (trad. Julia Varela y Fernando Alvarez-Uria),
Madrid, Ediciones Endymion, 1992, p. 10.

5 Luis Villoro, Los retos de la sociedad por venir, México,
Fondo de Cultura Econdmica, 2007, p. 173.
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mexicano’] es mas bien una descripcién de la
forma como es dominado, y sobre todo, de la
manera en que es legitima la explotacién”.®
Dussel lo habia expresado antes de forma
mds abstracta: “La ontologia, el pensar que
expresa el ser (en este caso, del mexicano) es
la ideologia de las ideologias”.” Asi, el orden
socioeconomico, la desigualdad social, el
autoritarismo gubernamental; en suma, la
realidad del México posrevolucionario, se
justificaba bajo la fachada de ser el orden
“natural” de las cosas, derivado de la también
“natural” forma de ser del mexicano.
Termino este parrafo con una tercera cita
que desnuda este perverso proceso. Habla el
entonces presidente Gustavo Diaz Ordaz, en
su segundo informe de gobierno: “Nuestra
forma de vivir no corresponde exactamente
a otras formas de vida en el mundo; es la
nuestra, la entrafablemente nuestra, que
emana y crece de las raices mds profundas

de nuestro ser”.8

De esta manera, pensar a la filosofia de
lo mexicano como una busqueda por
la identidad nacional, es condenarla
invariablemente a producir una ideologia
nacional que, como toda ideologia, objetiva
(fetichiza, por utilizar la terminologia
dusseliana) determinadas relaciones de
poder para presentarlas como totalidades,
lo que a su vez implica desempeiiar un papel
excluyente, enajenador y opresor de lo dis-
tinto, i.e., todo aquello que no se amolde a lo
que es considerado genuinamente mexicano.
Paraddjica y tragicamente, esta naturaleza

excluyente gesto el odio y el resentimiento

6 Roger Bartra, La jaula de la melancolia. Identidad y
metamorfosis del mexicano, México, Grijalbo, 1987,
p- 22.

7 E. Dussel, op.cit., p. 22.

8 Gustavo Diaz Ordaz, “Segundo informe del C.
Presidente Gustavo Diaz Ordaz al Congreso de la
Unidn”, en Las relaciones internacionales de México a
través de los informes presidenciales, 1957-1971, México,
Secretaria de Relaciones Exteriores, 1972, p. 93.



del oprimido que se ve negado por el orden
injusto existente lo que, a su vez, refuerza la
interpretacion ideologizada del mexicano
como un ser resentido y atormentado por el

sentimiento de inferioridad.

Llegado a este punto, es inevitable
preguntarse si no es mejor, de una vez por
todas, desterrar la nocién de una filosofia
de lo mexicano, en vista de su observada
tendencia a la deformacién ideoldgica para
servir a los intereses de quienes buscan
mantener el statu quo. La respuesta es un
categorico no. Hoy mads que nunca, frente a
los procesos de globalizacién econdmica y
sus sutiles mecanismos de control ideolégico
subyacentes, la necesidad de reafirmar el
derecho a la diferencia es urgente. Articular
una filosofia desde lo local y/o nacional no
es, ni debe ser, un inexorable paso hacia el
localismo romantico o, peor, el nacionalismo
chovinista; sino unicamente la herramienta
de defensa de los pueblos para dialogar
cuando se pueda—o resistir cuando se
deba—frente a cualquier pretension
ontoldgica totalizadora. En ese sentido, la
filosofia de lo mexicano para el siglo XXI
sera filosofia liberadora, o simplemente no

sera.

II. PENSAR AL MEXICO ACTUAL DESDE
LA FILOSOFIA DE LA LIBERACION

El ultimo gran debate filoséfico que se dio
en el plano nacional fue aquél detonado
por el alzamiento del Ejército Zapatista de
Liberacién Nacional (EZLN), acerca de los
derechos de los pueblos originarios que
habitan en el pais. En dicho debate, Luis
Villoro fue un actor central. No pretendo
introducirme mucho en esta discusién
particular, pero vale la pena rescatar por
lo menos las tres lineas sobre las cuales,
segun el propio Villoro, la presencia de las
transformaria

comunidades originarias

el futuro nacional, a saber, el trdnsito del
Estado homogéneo hacia el Estado plural; la
realizacidén de una democracia participativa;
y la recuperacion de los valores de la
comunidad.? In nuce, la negacién de la
negacion a la cudl habian estado sujetos
todos aquellos excluidos por el discurso
posrevolucionario de la identidad nacional.
Rescato este debate porque surgidé en
un escenario cuyas consecuencias en las
relaciones de poder y en la configuracién
de la dominacidn se siguen padeciendo hoy
en dia de muy distintas maneras. Sea como
victimas, directas o indirectas, de la guerra
contra el narcotrafico; sea como trabajadores
manufactureros inmersos en la miserable
espiral de la competencia por los minimos
costos—por poner ejemplos paradigmaticos
de los ultimos tiempos—; los mexicanos
(y todos los pueblos de la periferia)
hemos ingresado, durante las dltimas tres
décadas, a la versiéon mas avanzada de una
maquinaria ontoldgica de sojuzgamiento
que, proclamando la muerte de las ideologias
en la Posguerra fria, ha querido encubrir su
cardcter real de “ideologia de las ideologias”
detrds de wuna fachada presuntamente

emancipadora y humanista.

Nosoyel primeronieltinicoendenunciaresta
perversa transfiguracion. El propio Enrique
Dussel anticipd la creciente sofisticacion de
los mecanismos de opresidn utilizados por
el centro contra la periferia. Sin embargo,
quiero concentrarme en un efecto especifico
de la dominacién sobre el que, considero,
no se ha reflexionado lo suficiente, a saber,
la enajenacion (alienacion™) irreflexiva de

los oprimidos. Y para ello quisiera volver a

9 José Antonio Aguilar, Jesus Silva Herzog M. y Luis
Villoro, “El debate sobre los derechos indigenas”, en
Aguilar Rivera, José Antonio, coord., La fronda liberal.
La reinvencion del liberalismo en Meéxico, 1994-2014,
manuscrito en prensa, s.p.

10 En el sentido que le da Dussel, i.e., pérdida del
propio ser al incorporarlo como momento, aspecto o
instrumento del ser de otro. Véase E. Dussel, op. cit.,

p- 96.
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las dos estampas con las que inauguré este
trabajo, ambas en referencia a la relaciéon

entre México y Estados Unidos.

Es innegable que el nuevo centro, el nuevo
fetiche, tiene su representacion terrena en
Estados Unidos. Por eso esta exposicién
comenzo con referencias a la posicion de
Meéxico (o de algunos mexicanos, para ser mas
preciso) frente a ese pais. Todo el mundo ha
sido tocado por la mano de Estados Unidos;
no obstante, su presencia no se da en ningun
rincén del orbe (ni siquiera en América
latina) como lo hace en México. He aqui otro
argumento por la necesidad de una filosofia
de lo mexicano: la circunstancia geografica
que ha colocado a México como vecino
inmediato del centro del mundo. Como tal,
ha sido objeto de una penetracion social y
cultural como quizds ningun otro pueblo
del mundo. Ahora, por esta penetracion no
me quiero referir (Unicamente) a la cultura
de masas hollywoodense o la inclinacién
al consumo irracional sino a algo mais
profundo, la piedra angular sobre la cual
se ha edificado el imperialismo anglosajéon
(ayer britdnico, hoy estadounidense): el
individualismo posesivo, que hoy bien puede
traducirse en lo que comunmente se conoce

como neoliberalismo.

Esta doctrina, presentada al mundo
como una escala de valores universal y
ahistorica, fundamenta su legitimidad en la

preeminencia que da a la libertad individual

por encima de cualquier otra consideracion.
No obstante, sin arremeter contra la libertad
Como praxis—acusacion que, por cierto, esta
ontologia esgrime contra quien sea que la
cuestione—es necesario afirmar, con Dussel,
que la idea de libertad no tiene ningun
sentido cuando se pretende construir en
la “pura lejania solipsista”, dado que la
persona “s6lo se reconoce y se construye
como ser humano en la proximidad”,™ i.e.,
construyendo vinculos comunitarios. Si la
proximidad es la raiz y punto de partida
de toda responsabilidad hacia el otro,
no puede haber reconocimiento del otro
desde el individualismo, mucho menos
conmiseracion frente a su situacién de

oprimido.

Después de esta digresion, retomese la
posicion del legislador fronterizo, y del
95% de los encuestados que tienen en poca
preocupacién por la soberania nacional
cuando se trata de nuestra relacién con
Estados Unidos. ;Se caera en la tentacién
de acusarlos, sin mds, de “vendepatrias” o
aliados periféricos del opresor? No cabe
duda que seria facil; pero también tramposo,
y contraproducente para los propdsitos de
esta exposicion. Un legislador que apoya la
apropiacion de territorio nacional por parte
de extranjeros puede pasar discursivamente,

sin mayor problema, como aliado del centro

11 Ibid., p. 85.
12 Ibid., p. %9.

«...La ontologia, el pensar que expresa
el ser (en este caso, del mexicano) es la
ideologia de las ideologias...»

ENRIQUE DUSSEL
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en la explotacidn de los excluidos. ;Se puede
decirlo mismo de los millones que desean una
mayor integracién comercial con Estados
Unidos, una mas amplia gama de productos
que consumir o una mayor accesibilidad al
modo de vida estadounidense? Si uno se
coloca en una posicion extrema, jno hemos
todos transigido, hasta cierto punto, con la

estructura dominadora?

Es asi que se llega al concepto de enajenacion
(o alienacién) irreflexiva anunciado lineas
arriba, que no es sino la inconsciencia
sobre la propia opresion. Las civilizaciones
mesoamericanas fueron conscientes de su
opresién al observar la destruccion de sus
templos, la demonizacién de sus religiones
y la imposiciéon de una nueva lengua y
cultura; también lo fueron los mexicanos
de mediados del siglo XIX, que vieron
tropas extranjeras marchar desde el norte
y el oriente hasta plantar su bandera en
el corazon de la ciudad de México. No es
el caso de aquellos que, instruidos en una
cosmogonia (Weltanschauung o visién del
mundo) presuntamente universal, soportan
su explotacion mental y corporal como
un hecho natural; y lo que es peor, como
resultado de una “libre” eleccién que, de
acuerdo a dicha cosmogonia, garantizara en

ultima instancia su realizacidn individual.

Ahora bien, es imperativo reconocer que
diagnosticar a amplios sectores de una
sociedad con unanocién como la enajenacion
irreflexiva tiene un problema: coloca a quien
lo propone en el nefando pedestal de la
pretendida superioridad moral, e infantiliza
al oprimido al considerarlo incapaz
siquiera de constatar su condicidn. Dicho
de otro modo, detenerse en el diagndstico
puede llevar a repetir el perverso ciclo de
la fetichizacidn: negar un sistema injusto

para imponer otro (pretendidamente

justo) que, en el largo plazo, se endurecerd

ideoldgicamente  tornandose  injusto.3

¢Como trascender el diagndstico sin
transitar por la simple e intransigente
negacion de un sistema de dominacién sutil

pero firmemente establecido en la sociedad?

Fernando Escalante otorga algunas pistas
interesantes en este sentido. El socidlogo

afirma que:

defensa del

neoliberalismo consiste en decir que

la  pendltima linea de

el neoliberalismo no existe, que es una
invencién de la izquierda, una palabra
vacia que se usa para lo que sea pero que no
significa nada [...] Académicos, politicos,
periodistas, repiten los clichés neoliberales
convencidos de que estdn solo describiendo

la realidad, convencidos de que no hacen

sino llamar a las cosas por su nombre.™*

De forma mads abstracta, esto ya se ha
advertido alo largo del texto, i.e., 1a ideologia
se disfraza de ontologia que presume
describir—y descubrir—la realidad en si
misma (y asi se convierte en “la ideologia
de las ideologias”). Sin embargo, aterrizar la
idea al referirse especificamente al discurso
opresor al que se estd haciendo frente abre
muchas puertas para responder la pregunta
lanzada en el parrafo anterior. Al negar de
forma intransigente al neoliberalismo, la
filosofia de la liberacién (y la potencial
filosofia de lo mexicano para el siglo XXI)
estaria cayendo en una trampa: aparecer,
ante los amplios sectores aquejados por la
enajenacion irreflexiva, como negadora de
la realidad misma.

Antes que negar al neoliberalismo, es

13 Ver los “cuatro momentos estructurales analdgicos”
que Dussel identifica en todos los sistemas politicos y
formaciones sociales. Ibid., p. 129.

14 Fernando Escalante Gonzalbo, “Los prdéximos
treinta afios”, en La Razdn, secc. Opinién, 4 de
marzo de 2014: http://www.razon.com.mx/spip.
php?page=columnista&id_article=207426.
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necesario desenmascararlo en su totalidad.
Esto es, no unicamente como una manera
de gestionar las economias nacionales y la
integracién comercial internacional, sino
como una compleja ontologia totalizadora
que abarca todas las esferas de la existencia
humana. Jirgen Habermas, por ejemplo,
distingue cuatro aspectos que conforman
al neoliberalismo: a) una antropologia,
que descansa sobre una imagen del hombre
como emprendedor sometido a la decisién
racional (individualismo posesivo); b) una
moral social, que defiende una imagen post-
igualitaria de la sociedad, incorporando
ciertas formas de marginalizacién y
exclusidén; ¢) una economia, que propone
una democracia que reduce a los ciudadanos
asu papel de consumidores y; d) una politica,
que pretende que no hay mejor politica que
la sustraccién de si misma® (cristalizada en
el dictum porfiriano “poca politica, mucha
administracién”). Se puede estar de acuerdo
o no con la sistematizacidon que el pensador
alemdn hace del neoliberalismo, pero es
innegable que desnuda el funcionamiento
totalizador de esta ideologia que se pretende
universal. Una vez establecido ello, la
negacion liberadora que se pueda hacer

contra el mecanismo ideoldgico excluyente

adquirird una mayor fuerza discursiva.

Por dltimo, y previo a pasar a la ultima
parte de esta presentacion, debe hacerse una
importantisima aclaraciéon. Hasta aqui se
ha sefialado la condicién de Estados Unidos
como el centro, 1a representacion terrena del
fetiche neoliberal. Al estar pensando desde
Meéxico, se partié de la relacién con Estados
Unidos como el eje fundamental de una

filosofia de lo mexicano para el siglo XXI,

15 Jirgen Habermas, “Pourquoi I'Europe a-t-elle
besoin d’une constitution?”, en De lusage public des
idées. Ecrits politiques 1990-2000, Paris, Fayard, 2005,
Pp- 237-238.
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capaz de hacer frente a la perpetuacion de
la dependencia de este pais frente a aquél.
De ello, sin embargo, no se sigue que la
filosofia propuesta abrace la xenofobia hacia
el estadounidense. jNo hay espacio para
confusiones! Hay que decirlo claramente:
pensar desde las circunstancias mexicanas no
es pensar contra Estados Unidos per se, sino
pensar contra la dominacién y subyugacion
de las comunidades que componen a este
pais, sea desde el exterior o del interior.
Resuene siempre en los oidos mexicanos la
voz del maestro José Vasconcelos, quien al
excluir a Estados Unidos de sus esfuerzos
interamericanos, aclar6 que lo hacia “no
por odio, sino porque ellos representan otra

expresién de la historia humana”.’®

III. HACIA LA FILOSOFIA DE LO
MEXICANO PARA EL SIGLO XXI

Mucho se ha dicho hasta aqui sobre lo que la
filosofia de lo mexicano para el siglo XXI no
debe ser, y poco sobre lo que habra de ser. No
por ello, sin embargo, esta empresa habra de
considerarse futil. Como el propio titulo de
la exposicidn lo anticipa, se trata apenas de
una investigacion sobre sus condiciones de
posibilidad y el esbozo de sus prolegémenos.
En una nacién dividida, ensangrentada y
corrompida, una filosofia de lo mexicano,
en el sentido en que aqui se ha definido, no
sélo es posible sino imperativa y urgente.
Vuelvo a hacer hincapié: esa filosofia, jserd

liberadora o no serd!

Contradiscurso de un neoliberalismo
cimentado en la atomizacién individual, la
filosofia de lo mexicano estard cimentada
en la proximidad con el otro (el excluido),
en la comunidad, como primera condicién

trascendental para la realizacién personal.

16 José Vasconcelos, “Carta ala juventud de Colombia”,
en Discursos, 1920-1950, México, Editorial Trillas,
2009, p. 57.



Pero a pesar de ser contradiscurso, no
consistird unicamente en la negacién de la
negacién a la que han sido sometidos los
excluidos. Esta filosofia sabra resistir, y estard
siempre con quien resista ante el inminente
aplanamiento de su exterioridad para
incorporarladentrodelaunidimensionalidad
totalizadora;'” ante la entrega de sus espacios
vitales para la explotaciéon econdmica sin su
consentimiento o deliberacién informada.

Pero antes, y quizas en este rubro es donde
mds trabajo ha de hacerse, esta filosofia ha
de aprender a dialogar antes de negar. De lo
contrario, la tarea de liberacion sera inutil,
ya que habra de transformarse en una nueva
ontologiaideoldgicaenultimainstancia. Para
ello, es menester olvidar cualquier viso de
superioridad moral, incluso frente a quienes
puedan parecer como agentes periféricos de
la estructura dominadora. Inevitablemente
podran suscitarse confrontaciones practicas;
no obstante, habrd que mantener presente
que el didlogo debe permanecer en todo
momento como la mejor arma de nuestra
filosofia; y también como la mejor garantia

contra su perversion auto-referencial.

En 1948, Leopoldo Zea lament6 que “el no
haber querido tomar conciencia de nuestra
situacidn explica en parte por qué no hemos
podido tener una filosofia propia”.’® Poco
mads de veinte afos después, en la histdrica
ciudad de Morelia, la filosofia asumid
ese compromiso, que Zea veia faltante,
mediante la suscripciéon de la Declaracidon
de Morelia sobre Filosofia e Independencia.
Ahi, el propio Zea y otros, encabezados por
Enrique Dussel, afirmaron que “la filosofia

que pueda surgir de esta preocupacién serda

17 E. Dussel, op. cit., p. 93.

18 Leopoldo Zea, La filosofia como compromiso y otros
ensayos, cit. en Enrique Dussel, “El proyecto de una
filosofia de la historia latinoamericana”, en Materiales
para una politica de la liberacion, México, Plaza y
Valdés/UANL, 2007, p. 69.

un aporte mas de la expresion concreta de
humanidad que forman nuestros pueblos,
a la Humanidad como totalidad”.’® Hoy
se refrenda ese compromiso, necesario y
obligatorio para todo sistema filosofico;
compromiso con la liberacién y auto-
determinacion de todos los pueblos excluidos
de la Tierra. Aqui se ha formulado como
filosofia de lo mexicano; nunca como germen
de un pensamiento nacionalista agresivo
sino como la necesidad de articularla desde
las circunstancias especificas de nuestras
contradicciones y mecanismos de exclusion
vigentes. Después de todo, y como sentencid
Gaos, “quizés la dnica manera de que una
filosofia sea universalista estribe en que sea

lo més nacional posible”.2° P

19 Enrique Dussel et al, Declaracién de Morelia:
Filosofia e independencia, (mimeo), s.p.

20 José Gaos, Filosofia mexicana de nuestros dias,
México, UNAM, 1954, p. 329.
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Andrés Ortiz-Osés, Hermeneutica de Eranos. Las estructuras simbolicas del

mundo, Anthropos, Barcelona- UAM Iztapalapa, México, 2012, 238 pp.

Andrés Ortiz-Osés es el nombre en torno
al que se aglutina un buen nimero de las
referencias sobre hermenéutica en habla
hispana. El pensador aragonés tiene una
extensa obra que parte de una recepcion de
la hermenéutica de Heidegger y Gadamer,
cruzada con la escuela simbdlica del Circulo
de Eranos. El resultado es la propuesta
de una hermenéutica simbdlica cuyo eje
principal es la idea de la coimplicacion de
los contrarios en el simbolo, tema central
de la obra que aqui presentamos. Entre las
obras de Ortiz-Osés se encuentran: Mundo,
hombre y lenguaje critico (1979), Metafisica
del sentido (1989), Cuestiones fronterizas. Una
filosofia simbolica (1999), Tragicomedia de la
vida: una filosofia acudtica (2010), asi como
el libro colectivo, referente infaltable en la
hermenéutica, y no sélo de habla hispana,
Diccionario interdisciplinar de hermenéutica

(1997), producto del grupo cultural formado

por Ortiz-Osés y discipulos y colaboradores
suyos como Luis Garagalza, Patxi Lanceros,
entre otros. Ademads, tiene una serie de libros
de antropologia simbdlica en que analiza la
cultura y mitologia vascas, gran contribuciéon
ésta que le permitié convivir con el Circulo
de Eranos de manera horizontal y colaborar

especialmente con Gilbert Durand.

Dentro de su labor a favor de la escuela
simbdlica de Eranos, Andrés Ortiz-Osés se
ha dado a la publicacion de textos selectos
de los 57 anuarios del Circulo en la editorial
barcelonesa Anthropos. Resultado de esta
labor son los textos recopilatorios: Circulo
de Eranos I: Arquetipos y simbolos colectivos
(1994), Circulo de Eranos II: Los Dioses Ocultos
(1997) y Circulo de Eranos III: Hombre y
sentido (200%). Asimismo publicd en 1994
Una interpretacion evaluativa de nuestra
cultura: andlisis y lectura del almacén simbolico

de Eranos en la misma editorial.
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Hermenéutica de Eranos..., texto con que se
continua aquella labor, estd conformado por
tres partes, un proemio de Eugenio Trias,
una presentacion, una obertura, un apéndice
de Gilbert Durand, una conclusién, un
apartado de aforismos y una entrevista.
Dada la barroca composicién del texto, y
la diversidad de plumas que lo componen,
resulta dificil hacer una lectura unificada del
mismo. Sin embargo, es claro que el objetivo
de todo el texto y sus partes es contribuir a
la difusién no tanto de los contenidos de la
reflexion eranosiana sino de su propuesta.
No se trata, sin embargo, de difusidn sin
mds sino de asimilacién y discusidn critica
y sintética. Asi, Ortiz-Osés nos ofrece una
lectura de todo el desarrollo espiritual de
Eranos que se puede resumir en que: “El
leitmotiv o motivo relevante en Eranos seria
la colisién de los contrarios, mientras que su
leitfaden o hilo conductor seria la colusién
de esos contrarios, es decir, la mediacién de

los opuestos o complexién.”(p. 185)

Esa vision del Circulo aparece desde la
fundaciéon del mismo con el nombre de
Eranos, sugerido por Rudolf Otto, palabra
cercana a agape; es decir, el Circulo de
Eranos desde un inicio se entendié como
un banquete simbdlico en el que todas las
culturas tienen lugar (especialmente se hace
énfasis en la posibilidad de hospedar dentro
de su horizonte de pensamiento a Oriente y
a Occidente sin subordinacién). Esta misma
idea es la que le da una metodologia al
trabajo del Circulo basado en la mediacidon
simbdlica entre los contrarios (en el 4mbito
de las formas culturales, los opuestos son

representados por ‘Occidente’ y ‘Oriente’).

En la primera parte intitulada “El circulo
de Eranos: Arquetipologia cultural” Ortiz-
Osés delinea su recepcion de Eranos la cual

se podria decir que es también eranosiana en
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el sentido del mismo aragonés. Eranos surge
como una propuesta de mediacion entre el
idealismo y el materialismo. Su desarrollo
va de la propuesta del primer texto del
Circulo a cargo de H. Zimmer que propone
la hinduizaciéon de Occidente diluyendo el
logos en el mito hindu confundiéndose los
opuestos (coincidentia oppositorum), hasta el
ultimo texto en el 57° Anuario a cargo de
K. Kawai que propone la niponizacién de
Occidente que es el paso del mito al logos
relacional, es decir, a una complexién de
los opuestos (complexio oppostorum) donde
no se diluyen sino que se diferencian en
un perpetuo movimiento en torno a un
centro vacio. Es decir, frente al problema
de la divergencia de los contrarios que ha
dado lugar al mero enfrentamiento entre
ambos, Eranos se propone como una via
de comunidén hallando la dnica posibilidad
de la misma en la complexidn, es decir, en
la mediacidén simbdlica que no diluye los
contrarios sino que los hace girar en torno
a un centro vacio puesto que sélo es el lugar
de referencia mutua de los contrarios (el

simbolo).

Frente al dogmatismo, Eranos propone
un pensamiento simbdlico, analdgico,
metaférico, ambivalente e implicativo. No
podria ser otra la propuesta de Eranos si
su objetivo era hospedar en una villa de
Ascona a ‘sabios’ de diversas disciplinas
con el objetivo de encontrar una via para
la cuestiéon del sentido de la existencia
abrevando de todas las culturas. Frente a las
recuperaciones ideoldgicas en Occidente
de culturas ancestrales (por ejemplo, lo
indoeuropeo nazi), Eranos reconstruye el
desarrollo de Occidente encontrando bajo
su base Occidental-indoeuropea-patriarcal
un trasfondo Oriental-preindoeuropeo-

matriarcal.



En el contexto del siglo XX, Eranos propone
una via de concordia cultural ajeno a la
propuesta ilustrada del consenso racional-
abstracto, es decir, un consentimiento
simbdlico-arquetipal. Los arquetipos (gran
herencia junguiana en Eranos) se pueden
interpretar como matrices de comprension
de lo real en el inconsciente cultural, es decir,
como simbolos radicales. La via del arquetipo
o el simbolo es cualitativa y axioldgica por
lo que es intersubjetiva de raiz. El simbolo
obliga a una reunién de la conciencia con lo
inconsciente (pues la cuestién del sentido
no se dirime sélo en la conciencia) y a una
excentracion hacia el otro (pues en el otro
es que se da el lugar del sentido, el sentido se
configura intersubjetivamente). El simbolo
es mediaciéon entre todos los contrarios.
La cuestion del simbolo y del sentido de la
existencia es el centro del hombre y es la base
de la problematica religiosa. Este motivo
eranosiano del que hace uso Ortiz-Osés
para explicar al propio Eranos podemos
entenderlo mejor refiriendo a un pasaje del
aragonés en otro texto, de autoria colectiva
de naturaleza similar al aqui resenado, en
torno a El sentido de la existencia publicado

por la Universidad de Deusto en 2007:

Esta ambivalencia no evitasino que fortalece
una conviccion filoséfica, la de que tiene
mds sentido creer que no creer en un mas
alld o mas ac4, en otra vida trascendente o
transversal, en otra dimensién potencial
o virtual, ya que la creencia nos abre a la
otredad radical y la increencia nos encierra

en la realidad radicada, cdsica o reificada.

(p-8)

Es necesaria entonces la creencia, el ambito
de lo sagrado. Como se sabe, la palabra
griega para sagrado es agios, que tiene la
acepcidn tanto de lo santo como de lo mas
execrable. Si el terreno religioso es el &mbito

paradigmatico de lo simbdlico, no sorprende

que sea también el lugar en que se presenta
la mediacion entre lo divino y lo deménico
quedando el hombre siempre en el medio
de ambos, como alma (psyje) mediadora.
El simbolo entonces da lugar a la realidad
humana entre los contrarios, como el lugar
vacio que los co-implica sin confundirse con
ellos, respetando la diferencia entrambos,
pero sin proponerse como un elemento

objetivo diverso.

El arquetipo del simbolo (el simbolo del
simbolo) es el Dios Hermes, dios patrono
de Eranos, atravesado todo por imadgenes
de mediacién. Ortiz-Osés especifica la
propuesta  eranosiana  contrastandola
con la de Derrida (uno de los tantos que
recurren a la figura de Hermes en la filosofia
contempordnea). Mientras que Derrida,
frente a la diseminacidn nihilista del sentido
niega la trascendencia quedidndose con
la imagen de una Madre estéril (himen),
Eranos si acepta el riesgo de la trascendencia
y asume la ancestral imago de la Magna Mater

como mujer puerta.

Un apéndice de Luis Garagalaza cierra la
primera parte sobre la reflexiéon en torno
al significado de la propuesta cultural de
Eranos investigando la idea de historia del
Circulo. Es muy esclarecedor el vinculo que
hace entre Jung y Gadamer equiparando
el inconsciente colectivo y el horizonte de
precomprension y el lugar que esas nociones
tienen en el diagnéstico de la decadencia
cultural de Occidente: ésta se ha dado por
la exaltacion de la conciencia. La propuesta
en ambos no es una huida a lo inconsciente
(Oriente, exdtico), sino una nueva forma
de relacién con el mismo que lo aloje. La
via es una nueva concepciéon del tiempo
[y del espacio] basada en la sincronicidad
donde se libere a éste de la fatalidad y del

azar, entendiendo el futuro como destino
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posibilitador de la libertad, abriéndose asi
la cuestion del sentido de la existencia. Con
ello se efectia una critica al historicismo
u ontologizacién de la historia modernos
que imposibilita al hombre para encontrar
una via para el sentido, pues niegan la
trascendencia que es lo unico que puede dar
sentido a la historia misma y, sin embargo,
siguen articulando la historia segin un

orden que es ingenuamente eurocéntrico.

El modelo de la sincronicidad permite
considerar la historia humana en un modelo
de constelaciones que no prioriza una cultura
o momento sobre otros. La historia de la
filosofia queda horizontalmente considerada
como una via mas del desarrollo de la cultura
humana, es decir, del pensamiento simbdlico.
El proyecto de Eranos, segun Garagalza,
descentra a la filosofia y a Occidente,
minando toda justificaciéon de relacién
invasiva de otras culturas. Eso no lo hace,
sin embargo, fuera de Occidente sino que
profundiza en el mismo, encontrando
una base comun a todos los hombres, el
pensamiento simbodlico, no entendido de
manera abstracta o formal sino como una

‘comunalidad’ concreta.

“La escuela de Eranos: los anuarios”, es
el titulo de la segunda parte del texto
y es un magistral recorrido por los 57
anuarios del Circulo de Eranos que son
divididos en tres momentos del desarrollo
de Eranos: mitologia comparada (1933-
1946), antropologia cultural (1947-1971)
y hermenéutica simbdlica (1972-1986).
Aqui se muestra paso por paso, la dinimica
del desarrollo de la reflexién del Circulo
entendida como el paso de la coincidencia o

identidad a la complexidn de los contrarios.

El tema de la complexion es redondeado

con la tercera parte titulada “Reflexién
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Eranosiana”, aqui Ortiz-Osés paga tributo
a Gilbert Durand, destacado miembro del
Circulo con el que mayor contacto ha tenido
el aragonés y a quien debe, en parte, su
entendimiento sintético de Eranos bajo la
nocién de complexién (dualitud en Durand),
asi como la inspiracion para su trabajo como
antropdlogo simbdlico (por la propuesta de
regimenes simbdlicos: diurno-patriarcal-
heroico-ascencional, nocturno-matricial-
comunalista-descensional, y  sintético-
intermedio). Queda claro lo anterior cuando
explica Ortiz-Osés la herencia de Eranos
como una recuperaciéon de la Gnosis segin
vias abiertas por el propio Durand. No
obstante, también critica a Durand haber
caido presa de la dinamica ascensional de la
propuesta gndstica que ¢l mienta, dejando
a un lado el mundo intermedio y material.
Esto lo atribuye a la dependencia de Durand
de su maestro Dumezil, indoeuropeo segin
el esquema de Ortiz-Osés. De esta forma
Durand queda como proto-indoeuropeo
mientras que el objetivo seguin nuestro autor

es llegar al trasfondo pre-indoeuropeo.

Con lo anterior el aragonés especifica su
propuesta quedando mejor delineada al
comparar el Timeo con el Fausto. Mientras
que en el primero el mito de recuperacidon
del sentido es ascensional (purificacién
de la materia), en el segundo se trata de
una asimilacién de lo material demdnico
activindose asi el olfato junto a los ojos
(completando la vista platénica) para poder
percibir a tergo lo que de demonico hay,
inexorablemente, tras lo divino. El paso
por la materia en el Fausto permite una
hermenéutica compleja del simbolo, no se
debe reprimir ni dejarse dominar por la

madre sino asimilarla.

La gnosis patriarcal ve en el amor la causa

de la muerte mientras que en la matriarcal



es causa de la muerte pero entendida ésta
como trascendencia, muerte-vida que abre

la posibilidad de la mediacién sublimadora.

Después de la soberbia lectura de Eranos
por Ortiz-Osés se encuentra en nuestro
texto un apéndice de Gilbert Durand sobre
“La virgen Maria y el Alma del Mundo”
en que se ilumina la mariologia mediante
la psicocosmologia platénica (y viceversa)
mostrando cémo en ese arquetipo se da la
posibilidad de la consideracién de lo real
como dualitud y la vinculacién del mismo
con el conocimiento en donde se muestra
que el verdadero conocimiento es el que es
humilde y se aleja del escepticismo radical
propio de un rigido monoteismo apofitico
(‘nada es verdad) y del agnosticismo

moderno (‘todo estd permitido’).

Ortiz-Osés concluye con una consideracion
sobre la resignificacion de la muerte a
partir de Eranos como nodo referencial
posibilitador o camino hacia la
trascendencia. Asimismo, muestra cOmo
la via coimplicativa de Eranos tiene un
significado politico, a saber, la democracia
que busca una concordia axioldgica de
base que permita la comunicacién entre

divergentes.

En el apartado de “Aforisitica poseranosiana”
se presenta una breve reflexién de la
importancia de la nocién de felicidad de
Nietzsche para una filosofia coimplicativa y
después un listado grande de aforismos que
no parecen tener gran cohesion légica pero
dentro de los cuales pueden encontrarse
grupos de frases que brillan y reverberan

entre si, por ejemplo:

“El Dios-amor: el anhelo que anhela en
nuestro anhelo.”

“La ambivalencia de Jesus en Nietzsche:
positivamente nadie ha sabido amar como

él (incluso al malvado), negativamente

nadie ha exigido ser amado como é1”

Finalmente encontramos una entrevista por
I. Carmones y Blanca Solares al aragonés en
la que abunda sobre lo expuesto en el libro.
Resalta la consideracién sobre la deriva
politica de la hermenéutica eranosiana por
la via fratriarcal como mediacién entre la
patriarcal y la matriarcal. Esta via se basa
en la comunidad de los hombres-hermanos
organizada democrdticamente y estd signada
por el Hermes heleno y el Hermes cristiano

(Jesus).

Sin duda, este libro es una excelente
introduccidn al pensamiento del Circulo de
Eranos, asi comoun estudio criticoy sintético
del mismo, abre nuevas vias parala propuesta
Eranosiana (especificamente la politica),
y nos introduce también al pensamiento
de Andrés Ortiz-Osés. Con todo, la parte
central constituida por un recorrido por los
57 anuarios, deja con la sensacidn de requerir
mds espacio (sin duda comprensible si se
considera la cantidad ingente de material
referido). Asimismo, el nodo central, a saber,
la idea de la coimplicacién o complexion de
los contrarios llega a ser repetitiva sin por
ello dejar de ser un tanto brumosa al punto
que pareciera que introduce mds problemas
de los que resuelve, sobre todo por aparecer
como una férmula perfecta que solucionaria
todos los problemas de la filosofia y la cultura

contemporaneas. )
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Se pregunta, el escritor inglés John Berger, en
uno de los articulos que componen su libro
Con la esperanza entre los dientes, por qué hay
gente que no quiere hacerle caso a Marx, si
fue él quien analizd y profetizd la devastacion
que vivimos ocasionada por la légica de la
ganancia. La respuesta que da Berger me
parece que recoge un poco el sentido del libro
que resefio en esta ocasién. “La respuesta
seria que la gente, mucha gente, ha perdido
sus coordenadas politicas. Sin mapa alguno,
no sabe a dénde se dirige” (Berger 2006,
89). Las 16 tesis de economia politica de Dussel
pretenden ser una bruijula que oriente a los
viajeros en este viaje, que es la gestacion de

una sociedad futura, como lugar incierto.

La brujula en el presente impide ir
‘zigzagueando’, retornando, contradiciéndose

permanentemente en el camino. Permite

avanzar a pesar de que nadie pueda saber a qué
tierra prometida llegard, pero se encaminard
con seguridad porque existen los criterios
y principios que permiten optar en cada
decision e ir iluminando parcialmente cada

paso (Dussel 2014, 267).

Emprender este viaje se vuelve necesario,
hoy mds que nunca, cuando la aguda crisis
econdémica que hemos vivido de 2008 a la
fecha, ha sobre pasado los limites de la crisis
econdmica y se extiende en una crisis de la
civilizacidn en su conjunto. Las dimensiones
de lo social que han sido afectadas por
esta crisis son multiples, aunque cabe
decir que no todas las dimensiones que
mencionaremos son producto de la misma,
sino que se han recrudecido con ella: la
dimensiéon medioambiental, la dimensién

energética, la dimensidon alimentaria, la

* Estudiante de la Maestria en el Posgrado de Estudios Latinoamericanos de la UNAM. Miembro del proyecto
PAPITT INgorrr-3 “El programa de investigacién modernidad/colonialidad como herencia del pensar

latinoamericano y relevo de sentido en la Teoria Critica”.
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dimension politica, la dimensién bélica. En
suma tenemos una crisis multidimensional
que vista en su conjunto es una catastrofe
civilizatoria inédita (Bartra 2013, 25-71),
estamos pues en medio de una encrucijada
histérica en donde es necesario contar con
una brudjula que nos de pistas de por donde

caminar.

Se puede decir que el libro esta compuesto a
partir de cuatro momentos argumentales, en
donde el autor trata de repensar las categorias
econdmicas, no sélo del marxismo, sino de la
economia misma en su forma transhistdrica
e historica especifica. El primer momento
argumental abarca de la tesis 1 a la 4, en
donde se da una introduccién histérica-
sistematica. Este grupo de tesis se encarga de
poner el acento en el aspecto transhistdrico
del excedente y del trabajo vivo. Nos dice
Dussel que todas las sociedades se las
han tenido que ver con enfrentarse a la
regulacién con el excedente, lo cual ha tenido
como consecuencia que todas las sociedades
hayan experimentado el paso de una sistema
equivalencial a un sistema no-equivalencial,’
y quizd ahora con la vuelta a la comunidad
podriamos pensar en el regreso a un sistema
equivalencial global. Este mismo paso de
sistemas también pude leerse como el paso
del sometimiento del trabajo vivo a un
sistema economico dénde la vida de los seres
humanos ya no serd prioridad. Por ello, nos
dird Dussel: “...el trabajo vivo indiferenciado
y como exterioridad o alteridad originaria
de la totalidad es el a priori critico que vale
para todos los sistemas, en el que se incluyen
los tributarios, esclavistas, feudal y otros
anteriores (y posteriores) al capitalismo”
(Dussel 2014, 59).

El segundo momento argumental va de la

1 El capitalismo, junto al esclavismo, el feudalismo,
etc., seria uno de varios sistemas no-equivalenciales
que han existido hasta el momento.
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tesis 5 a la 7, en las cuales se da un primer
abordaje a la critica del sistema capitalista,
teniendo como base de discusién la
explotacién sobre el trabajo. Una de las
cuestiones que quizd puedan suscitar una
discusion interesante sea aquella en la cual
el autor establece el aspecto transhistérico
e historico del plusvalor, pues nos dice que
si bien este ha existido en todos los sistemas
no-equivalenciales s6lo dentro del sistema
capitalista logra establecerse de manera
hegemonica. Dussel en este punto se acerca
a las tesis de André Gunder Frank (1993)
pues sostiene que “el plusvalor ha existido
por lo menos desde hace unos cinco mil
afios” (Dussel 2014, 87). La empatia por las
tesis de Gunder Frank estriba en plantear
una visiéon no eurocentrica del desarrollo
de la economia y del dominio del capital.
Cuando Dussel nos dice que del siglo XVI
al XVIIIL. Europa sigue siendo dependiente
del capitalismo chino, esta refiriendo a una
tesis que ya habia abordado en otros de sus
textos,? y que ha tratado de ser desarrollada
por José Gandarilla en algunos trabajos,
la cual propone hablar de un sistema anti

eurocentrico tipo B de 200 afios.3

El tercero momento argumental corre de
la tesis 8 a la 11, donde la critica al sistema
capitalista contempla la explotacién entre

capitales. Nuestro autor se eéncarga €n

2 Dussel, 2007: 195-198.

3 Para José G. Gandarilla cierta visién tradicional
del sistema mundo nos hablaria de una hegemonia
de Occidente, la cual llamaremos, antieurocentrismo
de "tipo A", que propone una légica de dominacién
mundial de 500 afos. Sin embargo, si se trata de
proponer una lectura no eurocéntrica del despliegue
y desarrollo de la modernidad capitalista, se verd que
es solo hasta el siglo XIX, con el desmantelamiento del
gran Imperio Chino y del desborde del capitalismo
hacia la zona oriental, que por primera vez la
modernidad capitalista puede tener una pretension de
totalidad. En este sentido, lo que se propondria seria
pasar de un sistema antieurocéntrico de "tipo A" hacia
uno de "tipo B", que plantearia una dominacién mds
modesta, en términos histdricos, del capital, es decir,
un sistema de 200 afios (Gandarilla 2012, 5-16).



este punto de restituir el lugar de la Teoria
de la Dependencia dentro del corpus de la
critica marxista. Nos dice que tal lugar debe
considerarse en el marco de una “teoria
marxista de la competencia” en el mercado
mundial. A este nivel la ley del valor sigue
operando, pues aunque la competencia
en sl misma no crea valor, esta regula la
transferencia de plusvalor. Aqui vale la
pena anotar la analogia que habria entre la
renta de la tierra y la competencia, es decir,
ni la una ni la otra violan la ley del valor: el
“hecho de que todo valor y valor de cambio
tiene como fuente al trabajo humano” se
mantiene (Dussel 2014, 171); y todos los
demis fendmenos que giran alrededor de
esta como el aumento de la productividad,
la baja tendencial de la tasa de ganancia,
el aumento del capital fijo, la oferta y la
demanda, etc., se fundan igualmente en la

ley del valor (Dussel 2012, 171).

El argumento de las tesis 12 a la 16, y el
apéndicefinalsobrelatecnologia,seinscriben
en el debate sobre las posibles maneras
de superar la modernidad capitalista. Un
debate fuerte, que mas que concluido, sigue
abierto, y donde el pensamiento critico
latinoamericano se juega su vigencia ya sea
en su pertenencia al programa moderno o en
una tentativa de llevarlo hacia otros planos
cuando la practica social y tedrica exige “ir
mads alld de la modernidad” misma y no sélo
de su sometimiento por el capitalismo. La
propuesta de Dussel es clara en este sentido:
no puede haber superacion del capitalismo
sin que esto signifique ala vez una superacion

de la modernidad.

Nos dice el autor de las 16 Tesis de economia
politica que la superacién de la modernidad
capitalista no es un proceso futuro del cual
se encargaran las generaciones venideras,

sino que la superacion de este sistema puede

comenzar a vislumbrarse no sélo enla critica,
aunque es parte sustancial, sino, sobre todo
en las experiencias que actualmente se
muestran como experimentos de ir contra
y mas alldi de la modernidad capitalista.
Estas experiencias se pueden ver en la
vigencia que han cobrado los sistemas de
reciprocidad de las culturas originarias de
nuestro continente, la economia popular
en los espacios urbanos, todas esas practicas
donde los intercambios mercantiles no se
dan de manera transparente y que incluso
amenazan, en escala micro, a la logica de
reproduccidon del capital, es decir, todos
esos espacios de economia informal y de
reciprocidad que Anibal Quijano (1998)
a denominado como el “Polo marginal”
de la economia. Pero también, en aquellos
proyectos como el caso venezolano que
desde el estado tratan de profundizar en el
fortalecimiento de una economia basada en
la cooperacién y en la solidaridad. Un punto
interesante en este sentido es la importancia
que el autor le concede a China, como el
ejemplo de una economia de transicién en
la cual el capitalismo tiene que enfrentarse
a distintos momentos regulativos locales,

regionales y estatales.

Una preocupacidn que atraviesa todo el libro
y que trata de buscar una resolucién final en
este ultimo bloque de tesis es el hecho de
que si el Estado, el mercado, el excedente,
son transhistéricos no se puede pensar
que en una sociedad futura ya no vayan a
existir. Cualquier sistema econdémico en
este sentido tendrd que enfrentarse a esas
instituciones y a la regulacidn del excedente.
En este sentido es que Dussel nos entrega una
serie de principios normativos que deben
guiar a todo sistema econdémico futuro. El
excedente, en este sentido, debera recobrar

su sentido comunitario, cuestiéon que se
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puede ver como sintoma de una necesidad
en las teorizaciones actuales sobre lo comun,
lo comunitario o la comunidad. El mercado
debe volverse un mercado no capitalista
regulado por la intervencién a nivel local,
regional y estatal. La planificacidn, pues, de

la economia, serd una planificacién social.

Los principios normativos que propone

Dussel, regulacion del mercado,
restablecimiento del sistema de necesidades
(y no de preferencias como actualmente),
la mutua determinaciéon entre economia
y ecologia, la redistribucién del excedente

entre los miembros de la comunidad, estan
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