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La verdadera imagen del pasado se desliza veloz.
Al pasado solo puede detenérsele como una imagen
que, en el instante en que se da a conocer, lanza una

rafaga de luz que nunca Mas se vera.

Walter Benjamin (1940)
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PRESENTACION

a preocupacion por la historia ha acompanado a la humanidad

desde tiempos remotos. Segun la tradicion occidental, el estudio

de la misma inicia cuando se diferencia del relato mitologico en
la antigua Grecia, alrededor del siglo V a.C. con Herodoto. No obstante,
todavia en descripciones de todas las regiones del mundo conocidas hasta
entonces se halla algo de mito combinado con datos geograficos y demas
leyendas orales que eran consideradas como verdaderas; aqui, se observa
un rasgo crucial que distinguira a la Historia del relato mitologico: la
verdad o falsedad comprobable acerca de los hechos que se registran
como fundacionales de cada region. Y dicho rasgo sera nodal a partir de
los griegos para los siguientes historiadores antiguos al momento de
plasmar y de dejar rastro de sus investigaciones, como bien se conoce
sobre Tucidides y Polibio. La historia entonces era algo parecido a una
documentacion sobre los acontecimientos relevantes para cada pueblo o
civilizacion que carecia de una metodologia definitiva, pero que ya poseia
un orden y nocion cronoloégicos de los mismos, lo cual brindaba a la
historia reflexionada una posicion muy por encima del mito.

Con el nacimiento del cristianismo, el pensamiento sobre el pasado
se combina con la presencia preponderante de los relatos biblicos que
seran el eje de este quehacer durante la Edad Media. No sera sino hasta
el siglo XVIII con Immanuel Kant que la reflexion concienzuda sobre
el sentido, propdsito y utilidad de la misma sean evaluados desde
una perspectiva estrictamente racional vy filosofica, aunque, por
supuesto se trata de un saber que va madurando durante el
humanismo renacentista y la ilustracion. Es el caso de Baruch
Spinoza, quien en su Tratado teologico politico (1670) demostrd por
qgqué los relatos de la Biblia eran absurdos, es decir, llenos de
contrariedades logicas, a partir de la nocion de “sentido comun”. También
encontramos importantes formulaciones sobre la historia en Maquiavelo,
Voltaire y otros pensadores modernos. (Por qué la preocupacion de los
filosofos por la historia?, ¢;cuadles fueron las causas que los hicieron
voltear de la metafisica hacia la historia como problema
epistemoldgico, politico vy  filoséfico?  Son  algunas de las
preguntas que orientan este volumen. Sin detenernos en mas detalles
sobre el desarrollo del concepto de historia como disciplina (obviando
al mismo tiempo la explicacion etimologica del término)
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pasemos directamente al tema que atane a este libro: la filosofia de la
historia. Un territorio de la filosofia que ha tenido diversas rutas a lo
largo de los siglos y que ha configurado problemas propios. Hemos
compilado en este volumen una serie de estudios acerca de algunos
pasajes de este desarrollo, algunos de sus exponentes vy
cuestionamientos.

En las reflexiones que ofrecemos se podran encontrar exposiciones
sobre posturas acerca de la filosofia de la historia que podemos considerar
como clasicas y canonicas, entre las que se encuentran Kant, Marx
y Dilthey, pero hemos buscado también abrir estas paginas a
quienes han buscado establecer posturas criticas que contrastan
con las posturas tradicionales sobre la historia y que incluso han
ofrecido una vision a contracorriente. Es el caso de Nietzsche,
Kierkegaard y Maria Zambrano, pasando por la escuela de Kyoto,
Enrique Dussel y Bruno Latour. Si bien no se trata de un mapa de
ruta absolutamente nuevo y transgresor, si buscamos que sea una
narracion ampliada con nuevas voces de como los pensadores vy
pensadoras han pensado sobre la historia. Se trata de salir de una
interpretacion de la historia dominada por Marx y Hegel, para
escuchar nuevas posiciones que nos ayuden a comprender como
debe pensarse el transcurrir del tiempo, nuestro tiempo.

En la introduccion al tema del libro, Ricardo Bernal nos presenta
como punto de partida la posicion sobre la historia de Kant, Hegel y Marx.
Se trata de la presentacion de doctrinas clasicas e insoslayables sobre
este tema, punto de partida del cual buscaremos construir alternativas
a lo largo de las paginas subsecuentes. Sin olvidar que estos autores de
alguna forma son el telon de fondo de muchas discusiones sobre la
filosofia de la historia.

En el primer capitulo, Prett Renteria Tinoco realiza una breve
introduccion a los antecedentes histéoricos de la metafisica para
comprender por qué la nueva propuesta epistemoldgica de I. Kant incide
de manera directa en la idea de progreso, propia del siglo XVIII en Europa.
Después, realiza una evaluacion de los postulados kantianos sobre la
historia en Idea de historia universal en sentido cosmopolita, con la
intencion de observar de qué manera su teoria del conocimiento deviene
del método al momento de interpretar los acontecimientos histéricos en
un sentido positivo para Occidente.

En el segundo capitulo, Azucena Palavicini explora algunas de las
reflexiones de S. Kierkegaard en torno a la historia, a partir de tres
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tematicas fundamentales: su relacion con Hegel, su relacion con el
individuo y su concepcion de la temporalidad. De esta forma, no sélo
pretende mostrar las consideraciones del autor respecto a esta tematica
en particular, sino también explorar algunos derroteros de su filosofia de
manera general para asi contextualizar el papel de la historia en las
cavilaciones del filosofo danés.

En el tercer capitulo, Andrés Inurreta y Rogelio Laguna exponen la
posibilidad considerada por Marx de crear una filosofia de la historia
cientifica que se deslinde del ambito de lo meramente especulativo para
tomar como meétodo de analisis de la historia a la dialéctica materialista.
Sin embargo, nos mencionan, los diversos matices existentes en las teorias
de Karl Marx sobre el sujeto que ajusta lo real a sus necesidades, lo acerca
todavia a una perspectiva romantica de la historia, lo cual, senalan los
autores, permite asimilar y contextualizar su obra.

En el cuarto capitulo, Carlos Roman Davila Suazo realiza un
acercamiento al debate suscitado durante el periodo decimondnico entre
las disciplinas humanisticas y las ciencias naturales en Occidente, ello nos
ilustrara sobre el contexto en el que W. Dilthey pensd las ciencias del
espiritu. En una segunda seccion, trata de sopesar cual es el lugar que la
comprension ocupa dentro de las ciencias del espiritu, y para tal cometido
sera necesario incluir algunas consideraciones sobre hermenéutica.
Finalmente, se observa como el proyecto diltheyano de una critica de la
razon historica generd un modelo del saber de esta disciplina, el cual
perduraria hasta bien entrado el siglo XX.

En el quinto capitulo, Mario A. Sandoval demuestra que no toda la
obra de F. Nietzsche es destructora, puesto que el caminante de Sils-Maria
desvela de manera cruda y sin reparos, las afecciones y trastornos que
existen con el “exceso de historia”. Pero también reconoce que en ella hay
una fuerza plastica que permite vivificar el presente y retornar a la vida la
posibilidad de valor; una de las lineas de pensamiento que mantendra a lo
largo de su propuesta filosofica conocida posteriormente como vitalismo,
la cual sera considerada como una critica radical en la historia del
pensamiento vy, por lo tanto, de las disciplinas teorico-cientificas conocidas
hasta entonces.

En el sexto capitulo, Rogelio Laguna y Dario Camacho Leal
exploran la relacion dialéctica entre lo sagrado y lo divino en nuestra
época, y cual es la forma que la vida humana ha tomado cuando parece
qgue la via de lo divino ha sido cancelada y los dioses ya no hablan a
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quienes antes los referian permanentemente. Dejando frente a nosotros
una realidad incapaz de tomar nueva forma. Nos refieren a tres capitulos
de El hombre y lo divino en los que Maria Zambrano reflexiona sobre la
modernidad y el hombre moderno: “Dios ha muerto”, “El delirio del
superhombre”y “La Nada”".

En el séptimo capitulo, Mario A. Escalante Villegas presenta de
manera breve dos de las obras mas representativas de Eduardo Nicol,
Historicismo y existencialismo vy La idea del hombre. Centra su
investigacion en la segunda para brindar al lector una idea general de la
propuesta filoséfica nicoliana en torno a la problematica de la filosofia
contemporanea y asi “darle valientemente la cara al problema ontoldgico
que plantea el hecho de la historicidad de lo humano”. Asi, vemos
contrapuestos los conceptos de historicismo y de existencialismo, tan en
boga en las discusiones filosdficas a lo largo del siglo XX, y los cuales
contraponen y enfrentan las reflexiones de fenomendlogos como E.
Husserl y M. Heidegger con las ideas desarrolladas por Jean-Paul Sartre
sobre la perspectiva ontologica del devenir historico del ser humano.

En el octavo capitulo, Diego Morollon comenta las primeras
hipotesis historicas del filosofo argentino-mexicano Enrique Dussel, autor
en el que se constata la articulacion de diversos campos de estudio, como
la filosofia, la teologia y por supuesto, en su primera etapa, la historia. Se
abordar particularmente dos de sus primeros trabajos, por un lado,
Hipotesis para el estudio de Latinoameérica en la Historia Universal, por el
otro, Hipotesis para una historia de la Iglesia en Ameérica Latina, editados
entre 1966 y 1967, respectivamente, y a partir de los cuales se desarrollan las
reflexiones sobre el papel de la teologia de la liberacion en relacion con la
interpretacion historica de los sucesos politicos de tal periodo en
Latinoameérica, tema central de este capitulo.

En el noveno capitulo, Alberto Villalobos Manjarrez versa sobre las
tensiones, paradojas y contradicciones en que, segun la tesis de Bruno
Latour, se ha constituido la modernidad; en parte, como la elaboracion de
procesos de purificacion desde los cuales se busca delimitar de modo
estricto tanto los campos vy las practicas del saber, como los modos de
existencia de las entidades humanas y no humanas. Es asi que en este
trabajo se plantean dos interrogantes principales respecto a la ontologia
de Latour, a saber, ¢qué son las entidades mixtas e hibridas, compuestas
de naturaleza-cultura y vinculadas mediante redes, que constituyen la
realidad? y ;en qué consiste la historicidad de estas entidades y sus
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relaciones? Por |lo tanto, dichas interrogantes seran el hilo conductor de
este capitulo, en el cual se abordan las problematicas propias a la
interdisciplinariedad caracteristica de la labor tedrica contemporanea.

En el décimo capitulo, Alejandro Massa Varela realiza una revision
de la Escuela de Kyoto, un movimiento de innovacion que pretendia la
articulacion de ideas tanto religiosas como filosoficas durante la primera
mitad del siglo XX en Japon. Movimiento embebido de las aventuras
europeas de sus principales figuras, Nishida, Tanabe y Nishitani, discipulos
de E. Husserl y M. Heidegger, lectores de Eckhart, Pascal y Nietzsche, los
cuales concluyeron en una vuelta hacia el fulgor secreto o no muy bien
apreciado en Occidente de las propias contribuciones intelectuales vy
contemplativas de su pais comun, entre ellas, las de distintas sectas
budistas, como ElI Chan/Zen y La Tierra Pura. Asi, la Escuela de Kyoto
pretendid disolver los malos entendidos entre culturas, regresar a fertilizar
ideas y despejar aspectos de la teologia y la filosofia y su relacion con la
historia como disciplina viva, tema capital de este apartado.

Finalmente, en el onceavo capitulo, Omar Arriaga Garceés analiza
como se ha pasado mas alla de la frontera de la historia hasta arribar a un
estado casi metafisico en la disciplina misma, mas propio de la escatologia
gue del devenir politico de las sociedades modernas, Al menos eso afirma
Fukuyamaen su discurrir sobre “el fin de la historia”, tema de este capitulo
en el que Arriaga revisa esta perspectiva desde la teoria politica
contemporanea en contraposicion con los presupuestos tradicionales de la
disciplina histoérica y con el cual finaliza este libro.

Es claro que todavia puede ampliarse el recorrido que aqui
presentamos, consideramaos, sin embargo, que esta serie de estudios que
ofrecen un panorama renovado sobre la filosofia de la historia que
permitira futuros dialogos y abordajes sobre esta cuestion fundamental.
En un momento donde la incognita sobre la historia nos inquiera mas que
nunca finalizo agradeciendo a todas las personas que contribuyeron a este
libro y que hicieron posible su publicacion.

Rogelio Laguna
Pandemia 2021-Primavera 2022

19






INTRODUCCION
¢DE QUE HABLAMOS CUANDO HABLAMOS DE
FILOSOFIA DE LA HISTORIA? UN PUNTO DE

PARTIDA

Ricardo Bernal Lugo
Universidad La Salle, CAMX

esde Kant hasta Adorno y Horkheimer, el proyecto de una
filosofia de la historia ha estado marcado por el intento de
encontrar un sentido racional en la trama de acontecimientos

humanos. De acuerdo con Kant (1724-1804), la razon (Vernunft) se
distingue del entendimiento (Verstand) porque busca la unidad del

conocimiento bajo la forma del sistema: “lo que ella [la razon] intenta
lograr, es la sistematizacion del conocimiento, es decir su interconexion a
partir de un solo principio” (KrV Be673). En ese sentido, es propio de la razén
suponer que el conocimiento no es fragmentario, sino que forma parte de
un todo que “precede” a las partes. Como el propio autor reconoce, esa
presuposicion no puede ser constatable en los hechos o, en sus propias
palabras, “no puede decirse que sea el concepto de un objeto”. Esto es asi
porgue no se trata de un hallazgo proveniente de un juicio cientifico, sino
de una ‘exigencia” de la razon (Vernunft). Mientras que las
ciencias pretenden unificar las intuiciones de la experiencia con los
conceptos, las ideas de Ila razon orientan nuestro conocimiento
aun cuando no dependan de ningun contenido empirico. En gran
medida, la Critica de la Razon Pura puede leerse como un esfuerzo por
mostrar que incluso si la filosofifa no puede ser considerada como
ciencia, ella no esta destinada a sucumbir a los excesos de la teologia
racional, la psicologia racional o la cosmologia —cuya forma de proceder
transgrede los limites de la razon-, sino que tiene un campo fértil
estudiando dichas ideas en tanto que son ellas las que permiten
organizar y delimitar cualquier tipo de conocimiento.

De ahi que en Kant la filosofia sea inseparable de la busqueda de
un conocimiento sistematico capaz de dar orden a la multiplicidad
‘rapsodica” de la realidad en todos sus ambitos. Ahora bien, esta exigencia
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de sistematicidad en el conocimiento de la realidad no solo se hace
presente en lo tocante a la naturaleza, sino también en lo referente a la
historia. Asi como el modelo de la mecanica newtoniana permitia explicar
el movimiento de los cuerpos fisicos a partir de leyes y principios, la razéon
exige que nuestro conocimiento de los fendmenos histéricos se encuentre
guiado por algun principio rector. Este es precisamente el leitmotiv de
Idea para una historia Universal en clave cosmopolita en donde Kant
plantea la necesidad de discernir “leyes Universales de la Naturaleza” en la
Historia, a pesar de lo cadtico que se le presente a los individuos y a los
pueblos su propio acontecer. En su aspecto propiamente filosofico, la
historia es la via por la cual la razon puede encontrar sentido a la accion
humana que, considerada en su singularidad, no parece estar guiada por
ley o principio alguno.

En este orden de cosas al filésofo no le queda otro recurso —puesto
que no puede presuponer en los hombres y su actuacion global
Nningun proposito racional propio— que intentar descubrir en este
absurdo decurso de las cosas humanas una intencion de la
Naturaleza, a partir de la cual sea posible una historia de criaturas
tales que, sin conducirse con arreglo a un plan propio, si lo hagan
conforme a un determinado plan de la Naturaleza (Ak. VIII, 18)

En efecto, dado que no es posible encontrar un propodsito en la accion de
los individuos y en el camino de los pueblos, la razén se ve obligada a
postular un hilo conductor en la Naturaleza. Este desplazamiento lleva al
aleman a considerar a los seres humanos de acuerdo con sus disposiciones
naturales, las cuales solo tienen sentido en la medida en que tienden a
cumplirse, pues de otra manera no tendrian razéon de ser. Sin embargo, su
cumplimiento cabal no ocurre en los individuos, sino en la especie. En
tanto que el ser humano es la Unica especie dotada de razén, su
realizacion no puede sino estar ligada a ella. Kant se esfuerza en mostrar
gue a través del antagonismo la Naturaleza cumple su “plan oculto” el cual
consiste en la formacion de una constitucion moral y una constitucion
politica capaces de consolidar la armonia y la paz entre los seres humanos
y las naciones a fin de que la humanidad pueda desarrollar sus
disposiciones. En el octavo principio de Idea para una historia Universal
en clave cosmopolita esto se expresa de manera nitida: “Se puede
considerar la historia de la especie humana en su conjunto como la
gjecucion de un plan oculto de la Naturaleza para llevar a cabo una
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constitucion interior y —a tal fin— exteriormente perfecta, como el unico
estado en el que puede desarrollar plenamente todas sus disposiciones
en la humanidad” (Ak, VIII, 27).

Ahora bien, en tanto que se orienta por la necesidad de demostrar
gue la Historia Universal puede ser concebida reflexivamente como el
despliegue de la razén, entendida como el proceso de autoconciencia del
espiritu (y, por ende, como un progresivo camino de ampliacion de la
libertad), la filosofia de la historia de Hegel no es sino una radicalizacion del
planteamiento kantiano. Al igual que el oriundo de Konigsberg, Hegel esta
convencido de que la filosofia tiene la tarea de encontrar un sentido
racional en los acontecimientos que en principio parecen meramente
contingentes: “La consideracion filosdfica no tiene otro designio que
eliminar lo contingente”. Sin autor de la Fenomenologia del Espiritu, ese
sentido no es un postulado de la razon entendida como facultad subjetiva,
sino una realidad presente en el mundo objetivo: “Debemos buscar en la
historia un fin universal, el fin Ultimo del mundo, no un fin particular del
espiritu subjetivo o del animo”.! Ademas, este “fin" no puede ser pensado
como una intencién de la Naturaleza, sino en estricto sentido, como un
producto espiritual, esto es, como resultado del proceso mismo de
formacion de la autoconciencia. En términos hegelianos, afirmar que el
sentido de la historia proviene de una exigencia de la Naturaleza es
simplemente contradictorio pues el espiritu se define por su separacion de
la inmediatez natural.

Hegel define este espiritu por la separacion de la naturaleza como
ambito inmediato de realidad. Tenemos una nada inicial del
espiritu, una orfandad de la naturaleza y de si mismo. Por eso es el
reino del trabajo, de la formacion, del hacerse, del construirse a si
mismo sin apelar a la naturaleza. Lo que parece evidente es que el
espiritu, entendido como aquello que se autocrea en el proceso de
la historia con la mediacion de la voluntad y de la conciencia de su
hacerse, tiene un componente ontoldégico minimo: es una
subjetividad separada de la naturaleza.”

Ibid.
2 José Luis Villacanas, “La Filosofia del idealismo aleman” | Vol. I, La hegemonia del
pensamiento de Hegel, p. 256.
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Es esta “subjetividad separada de la naturaleza” la que reflexivamente
debe encontrar la necesidad en su camino de autocreacion. Y la filosofia,
Cuya caracteristica primordial es su aproximacion conceptual, es la Unica
disciplina capaz de advertir la racionalidad de ese proceso. Para Hegel es
en los Estados, como sintesis de las convicciones humanas y las
instituciones, donde se manifiesta mejor este proceso evolutivo en el que
la libertad se va determinando por etapas. En efecto, en el Estado los
hombres se dan su propia “ley” independientemente de las exigencias de
la naturaleza. No obstante, se trata de una ley que no sélo se encuentra en
las convicciones de los sujetos, sino que se “objetiva” en sus instituciones y
sobre todo en las “constituciones” de los pueblos. Asi, la filosofia de la
historia hegeliana se revela como el portentoso intento de mostrar como,
por detras del teatro visible de pueblos que nacen y mueren, la libertad se
abre camino, primero, en el interior de un estado (derecho publico) y
posteriormente en la relacion entre los estados (derecho internacional).

Aun cuando Marx hizo todo lo posible por tomar distancia de los
resabios metafisicos del idealismo aleman, existen pasajes en su obra que
muestran hasta qué punto la conviccion de que era posible identificar un
sentido en la historia aproximandose a ella desde un procedimiento
racional seguia sobrevolando el ambiente intelectual de su tiempo. Asi, por
ejemplo, la famosa afirmacion del Manifiesto comunista segun la cual “la
historia de la humanidad es la historia de la lucha de clases” puede ser
concebida como una conversion materialista del afan filoséfico de
encontrar un hilo conductor en la ingente constelacion de acciones
humanas. Y aun si consideramos que la representacion de la historia como
escenario de la lucha de clases es un principio metodologico y no un
vestigio teleolégico, es dificil ignorar que el autor de E/ Capital se sintid
atraido por la idea de que la emergencia del proletariado presagiaba el fin
de la burguesia y, con é€l, el inicio de una sociedad sin antagonismos ni
clases.

Cuando el proletariado en lucha contra la burguesia se constituye
obligadamente en clase, cuando se erige por una revolucion en
clase dominante y, como clase dominante, suprime violentamente
las antiguas condiciones de produccion, entonces suprime, junto
con esas condiciones de produccion, las condiciones
determinantes del antagonismo de clase, de las clases en general, y
con ello su propia dominacion como clase. En lugar de la vieja

24



sociedad burguesa con sus clases y sus antagonismos de clase,
surge una asociacion en que el libre desenvolvimiento de cada uno
es la condicion del libre desenvolvimiento de todos.*

Es bien conocida la tesis de Karl Lowith segun la cual la filosofia de la
historia como “interpretacion sistematica del mundo segdn un principio
rector” no seria sino una traduccion secularizada de la teologia “en tanto
historia de la salvacion”* En su ya clasico
Weltgestchichte und Heilgeschelen-traducido como Historia del mundo
Vv salvacion-, publicado en el ya lejano ano de 1947, el aleman sostuvo
gue la concepcion de la evolucion progresiva de la historia humana es, en
Ultima instancia, una forma de afrontar el problema teolégico del
‘mal y del sufrimiento” postulando su paulatina desaparicion en un
futuro aun por llegar. Asi, en la filosofia de la historia de autores como
Burkhardt, Marx, Hegel o Kant se encontraria una version secularizada
de la conviccion de origen judeocristiano segun la cual el transcurrir
del tiempo tiene una dimension escatoldgica: “Para judios y cristianos
historia significa, ante todo, historia de la salvacion. En cuanto tal es
un asunto de profetas y predicadores. El factum de la filosofia de la
historia y su pregunta por un sentido Ultimo surgid de la creencia
escatoldgica en un fin dltimo de la historia de la salvacion”?

Hans Blumenberg apuntd con agudeza que la tesis de Lowith en
realidad depende de una conviccion previa de inspiracion nietzscheana,
segun la cual el cristianismo habria roto con la cosmologia antigua y su
concepcion ciclica del tiempo inaugurando una comprension lineal de la
historia. En realidad, la tesis de la secularizacion permitiria compactar a la
Edad Media y a la Edad Moderna en “un unico episodio de interrupcion de
la vinculacion entre el hombre y el cosmos’® En Ultima instancia, el
alumno de Heidegger buscaria desdibujar cualquier originalidad en la
edad moderna para subsumirla en una narrativa nostalgica basada en la
idea de un encubrimiento y una pérdida, a saber, la de una relacion mas
originaria del hombre con la naturaleza: "el progreso desenmascarado
como un destino seria la consecuencia tardia.. de la antigua violacion de

* Karl Marx, Manifiesto del partido comunista, p. 56.

“ Karl Lowith, Historia del mundo y salvacion. Los presupuestos teologicos de la filosofia
de la historia, p. 13.

°Ibid., p.17.

® Hans Blumenberg, La legitimacion de la Edad Moderna, p. 36.
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un derecho, violacion de aquel derecho que la naturaleza tiene respecto al
hombre”” Blumenberg, en cambio, insiste en que la filosofia de la
historia no es una simple “traduccion”, sino que “se vale" de los
instrumentos escatologicos de la teologia para operar un proceso
desecularizacion en la comprension de la realidad, lo que implica una
ruptura respecto de la comprension teoldgica del pasado en un
proceso que podriamos denominar como de destrascendentalizacion
del mundo.

En todo caso, resulta evidente que la filosofia de la historia
entendida como la explicacion del acontecer del mundo a partir de un
principio rector ya es cosa del pasado. Sea que se la conciba como simple
traduccion de la Providencia divina, sea que se la valore como expresion
del afan moderno de explicar el mundo desde el punto de vista de la
razon. Quizas el Ultimo gran intento de realizar una empresa semejante
fue el acometido por Adorno y Horkheimer en su famosa Dialéctica de la
llustracion, motivada por el deseo de “desenmascarar” las ilusiones del
progreso mostrando el doble rostro de la llustracion, a la vez, promesa de
emancipacion y triunfo de la dominacion sobre la naturaleza y los seres
humanos: “La llustracion, en el mas amplio sentido de pensamiento en
continuo progreso, ha perseguido desde siempre el objetivo de liberar a
los hombres del miedo y constituirlos en sefores. Pero la tierra
enteramente ilustrada resplandece bajo el signo de una triunfal
calamidad”® Paraddjicamente el rechazo a la idea de progreso,
fundamento de la filosoffa de la historia moderna, se transformd en
su reverso teleoldgico al interpretar el proceso de la especie como
el inexorable camino en el que la razéon instrumental fagocita todos
los aspectos de la realidad:

Una construccion filosofica de la historia universal deberia mostrar

coMo, pese a todos los rodeos vy resistencias, el dominio coherente

de la naturaleza se impone cada vez mas decididamente e integra

toda interioridad. Desde este punto de vista seria necesario deducir
también las formas de la economia, del dominio.?

“Ibid., p. 38.

& Theodor W. Adorno y Max Horkheimer, Dialéctica de la llustracion. Fragmentos
filosoficos, p. 59.

°Ibid, p. 268.
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El innegable atractivo critico de un planteamiento como éste tiene que
pagar un precio muy alto en términos sociologicos y normativosla
diversidad de acontecimientos historico-sociales queda anulada por
completo vy, al mismo tiempo, la razén se identifica con el dominio,
perdiendo asi todo potencial normativo.

En ese sentido, Dialéctica de la llustracion muestra con claridad los
limites irrebasables del proyecto original de una filosofia de la
historia, pues incluso en su version critica sélo es capaz de aportar
un diagndstico omniabarcante sin diferenciaciones ni matices.

Pero aun cuando esa forma de plantear la filosofia de la historia ya
NO NOS resulte convincente, preguntas sobre los criterios para determinar
qué representa un progreso en las sociedades o el problema de
determinar los criterios para reconstruir el pasado, asi como la dificil
cuestion de como relacionarnos con é€l, reaparecen una y otra vez en
espera de respuestas que orienten nuestras acciones. Quizas esas
respuestas deban asomar la cabeza con mayor precaucion y de manera
mas timida que en el pasado, pero su vigencia resulta innegable. El papel
de lo que actualmente puede denominarse como filosofia de la historia es
sin duda mas ambiguo que los siglos pasados, pero también permite
nuevas exploraciones que van desde la critica a los resabios teleoldgicos
gue perviven en nuestro presente a la manera de la critica de Chantal
Mouffe y Ernesto Laclau, pasando por la historia conceptual a la manera de
Koselleck y en cierto sentido de Agamben, hasta las aproximaciones
genealdgicas o deconstructivas herederas de Foucault o Derrida. Si bien ya
no podemos contestar con plena seguridad de qué hablamos cuando
hablamos de filosofia de la historia, si podemos advertir que la filosofia
tiene un campo fértil ante si.
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l.UNA APROXIMACION A LA FILOSOFIA DE LA

HISTORIA EN IMMANUEL KANT

Prett Renteria Tinoco
Colegio de Humanidades y Ciencias Sociales
Universidad Autdénoma de la Ciudad de México

Siahora nos preguntaramos: ¢ acaso Vivimos actualmente
en una época flustrada?, la respuesta seria: iNo!, pero si
vivimos en una época de /lustracion.

I. Kant, Contestacion a la pregunta. ¢ Qué es la llustracion?

Introduccidon

N este capitulo se exponen algunos antecedentes historicos que

fundamentaron filosoficamente la idea de progreso en la

llustracion; después, se analizan los presupuestos teodricos que

sostuvieron dicha idea en uno de los pensadores mas conocidos de
este periodo: Immanuel Kant. Sus reflexiones sobre la universalidad de la
historia humana y el ininterrumpido avance de la razon seran Utiles para
comprender como se conforma una idea, cOmo nace incluso una ciencia,
pero lo mas importante: una filosofia de la historia.

Los textos de Kant que sirven como base y orientacion para el
analisis son Contestacion a la pregunta: ;Qué es la llustracion? (1784), e
Idea para una historia universal en clave cosmopolita (mismo ano de
publicacion). A partir de ambos ensayos se abordan las reflexiones del
filosofo prusiano sobre el devenir historico del hombre y su relacion con el
progreso, ideas caracteristicas de dicho periodo. La exposicion de sus
nueve principios sobre la historia, en conjunto con la opinion de algunos
comentadores, arrojara como resultado un contraste que permite
comprender la importancia e influencia del cosmopolitismo kantiano en la
Europa del siglo XVIII.
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l. ¢Era imposible una filosofia de la historia antes de Kant?

Elaborar una exposicion de las propuestas kantianas sobre la historia
universal requiere de una introduccion general a su epistemologia, con la
intencion de esclarecer por qué su filosofia de la historia significa una
fractura con la tradicion que le antecede y que inaugura un nuevo modo
de concebir el espacio/tiempo, lo que tendrd repercusiones para teorizar
sobre el progreso de la historia segun la perspectiva ilustrada.

Para iniciar el analisis se revisan los fundamentos de Ia
historiografia previa a Kant para entender su funcionamiento. Dicha
revision apunta necesariamente al examen de un concepto capital, a
saber, la metafisica. Los antiguos sistemas de pensamiento, desde Platon
hasta fines de la Edad Media,' funcionaron con base en presupuestos
universales que brindaron nociones como forma y esencia, basicas en el
proceso Ccognoscitivo segun se establecia en estas épocas. Esto quiere
decir que todo lo asequible por via sensorial (vista, tacto u olfato) era sélo
un reflejo, o imagen borrosa e imperfecta, de una forma supra terrenal
puray eterna, inaccesible a través los sentidos y solo “palpable” por medio
de la razdon o el intelecto. La negacion del cuerpo y de las sensaciones
juega un papel importante en dicho periodo, ya que el considerar a los
sentidos como una manera inexacta de conocer lo que son realmente las
cosas y el mundo (y, por supuesto, la verdad sobre las mismas) significo
para la Edad Media la piedra angular de su filosofia, donde “las cosas
sensibles despiertan la sensacion, la cual es muy importante, pero solo
como una motivacion remota del conocimiento”.? EI conocimiento no era
considerado entonces como un hecho, sino como un problema, y dicho
problema tenia su solucion y sustento en la metafisica, ciencia exclusiva
para los doctos del clero. La constitucion de toda una tradicion de filésofos,
pensadores y tedlogos significd para Occidente el establecimiento de un
canon, e incluso, de una hegemonia para elaborar teorias y reflexiones
sobre lo humano durante mas de mil anos de historia. Las autoridades del
pasado (Platon, Aristoteles, Agustin de Hipona, etc.) tenian la ultima
palabra al momento de analizar los sucesos politicos, religiosos vy

! Por convencion, se ubica el fin de dicho periodo en la segunda mitad del siglo XV vy
principios del XVI, cf. Valedon, J, Lo Baja Edad Media, REI Editorial lberoamericana,

Meéxico, 1992.

2 M. Beuchot, Historia de la filosofia medieval, Fondo de Cultura Econdmica, México, 2013, p.32.

30



cotidianos de la vida. Ocurrid entonces una de las primeras rupturas
historicas de gran importancia para el presente estudio: la preeminencia
de las instituciones religiosas fue interrumpida bruscamente en la Baja
Edad Media por idedlogos como Juan Huss, y finalmente quebrantada por
la Reforma. No obstante, los cimientos metafisicos que operaban por
debajo de estas instituciones seguian casi intactos. Dichos sistemas
empezaron a ser cuestionados hasta el siglo XVII por filosofos como René
Descartes.® ; Qué significaba entonces la metafisica para la historia?

Una primera respuesta se ubica en la comprension del tiempo
como una linea continua con principio vy fin, es decir, una verticalidad del
acontecer humano gue apuntaba a un telos (o final) sustentado a su vez
por un sistema metafisico que daba orden y sentido a las acciones
humanas y que las encauzaba a un proposito especial e incomprensible
por el hombre, o sea, un plan divino: a esto se le conoce como “teleologia”.
Antes de Kant, y su particular concepcion del tiempo y el espacio, €s
imposible hablar de una filosofia de la historia, ya que la misma historia era
interpretada en un sentido teleologico, en otras palabras, el hombre
trataba de rescatar lecciones sobre el pasado para alcanzar ese fin ultra
terrenal que significaba el Reino de Dios: "La llustracion cree en la razén y
en la perfectibilidad del hombre. Ve por lo tanto la historia como el lento
camino del hombre hacia la perfeccion. Atras quedaron, pues, la
irracionalidad, las equivocaciones debidas al desconocimiento y al
aprendizaje. Adelante esta el progreso".* Pero, durante la Edad Media, las
esperanzas del hombre estaban concentradas en el Mas Allg, algo fuera de
la physis (naturaleza), es decir, en lo metafisico. Esta manera de pensar el
tiempo como lo transitorio entre una realidad y otra tuvo clara influencia
en toda la filosofia medieval/moderna y podemos ejemplificarlo con
Maquiavelo (siglo XVI) y sus escritos sobre la historia de Florencia, donde
resalta el importantisimo papel de los césares en la preservacion del
Imperio Romano como lecciones politicas infalibles para la Italia
decadente de su tiempo.

¢Ustedes buscan someter una ciudad —se refiere a Florencia— que ha
sido siempre libre? [..] ;Han considerado ustedes cuan importante

SCf. R. Descartes, £l discurso del método, Fontana Editorial, Barcelona, 1998.
4 J. Zoraida Vazquez, Historia de la historiografia, Ediciones Ateneo, 1* ed., México, 1978, p. 86.
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es y cuan fuerte el nombre de libertad en una ciudad como ésta?
Ninguna fuerza puede domarla, ningun tiempo consumirla, vy
Nningun mérito puede tener alli el mismo valor.®

Las ensenanzas del pasado tenian una finalidad especifica (aprender del
error), y a pesar de que Maquiavelo no espera que Florencia sea una
civitasdei a la manera de Agustin de Hipona, si considera al pasado como
maestro y guia para el futuro de una sociedad en descomposicion. Es
posible observar que todavia no se piensa a la historia misma como
progreso, sino simplemente como el encadenamiento de sucesos politicos
gue determinan si se logra o no un fin particular, y en el caso de
Maquiavelo, la unidad de Florencia e Italia al considerar al Imperio Romano
como paradigma histérico en su teleologia.

Ahora bien, una segunda respuesta se localiza en la correlacion
entre metafisica y teleologia de la historia, lo cual, como se menciond,
cambia por completo con Kant y su negacion del predominio de la
metafisica como fundamento de todo conocimiento posible, al proponer
una nueva epistemologia que considera lo empirico como necesario para
todo proceso cognoscitivo, a lo que Félix Duque comenta lo siguiente:

[..] desde el inicio la logica estrictamente kantiana se ve remitida a
una estética trascendental (una teoria o vision pura de lo sensible en
general, no sélo de lo bello). Cae asi por tierra, definitivamente, la
vieja distincion escolastica entre facultades inferiores (propias de las
clases bajas o brutas, sumidas en lo sensible) y superiores (propias de
espiritus cultivados, engolfados en lo inteligible).®

Las implicaciones de esta sintesis entre lo racional (a priori y universal) y lo
sensible (o posteriori y particular) dan un giro a la concepcion que el
hombre tiene de si mismo en el tiempo y el espacio. Estas dos categorias, o
formas puras de la intuicién,” juegan un papel central a la hora de
reflexionar sobre el hombre y la historia, ya que desde el momento en que

5 A. Rossi, Ensayos sobre el Renacimiento italiano, Instituto de Investigaciones Filoldgicas,
Mexico, 2009, p. 219.

®F. Duque, La fuerza de la razon: invitacion a la lectura de la “Critica de la razén pura”de
Kant, Editorial Dykinson, Madrid, 2002, p. 25.

7 Ambas internas Cf, | Kant, Critica de la razon pura, Fondo de Cultura Econdmica,
México, 2009, pp. 71-97.
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el tiempo es una nocion propia del entendimiento humano (y no algo de
origen divino) se convierte en un presupuesto inmanente y trascendental.
Entonces, el hombre y su razon son los que dan sentido a la historia y dicha
historia sera siempre progresiva, 0 sea, que se superara y mejorara por el
bien de la humanidad, algo que ni siquiera una revolucion superficial y con
fundamentos exclusivamente politicos podria lograr, segun nos dice Kant:
"[..] Mediante una revolucion acaso se logre derrocar un despotismo
personal y la opresion generada por la codicia o la ambicion, pero nunca
lograra establecer una auténtica reforma del modo de pensar; bien al
contrario, tanto los nuevos prejuicios como los antiguos serviran de rienda
para esa enorme muchedumbre sin pensamiento alguno"® Sélo la
reforma del entendimiento propuesta por Kant resulta condicion de
posibilidad para todo progreso humano: ahi se ubica la importancia de
comprender primero su epistemologia en relacion con la filosofia de la
historia (tema central de este capitulo).

La idea del no-avance o nulo movimiento en la historia tambien ha
sido examinada en el pensamiento religioso del primitivismo, de acuerdo
con René CGirard “[..] la palabra conservador es demasiado débil para
calificar el espiritu de inmovidad, el terror del movimiento, que caracteriza
a las sociedades acuciadas por lo sagrado”.? De lo que se deduce que el
pensar en sociedades estaticas fue visto como algo anticuado y ajeno al
progreso durante el siglo XVIII. El moderno optimismo es caracteristico en
varios pensadores de la llustracion ademas de Kant, como, por ejemplo,
Voltaire y Montesquieu, quienes confiaban en la razén humana por
encima de cualquier presupuesto metafisico o religioso al momento de
teorizar sobre filosofia o politica. Incluso voltearon a ver ese largo periodo
con desprecio y lo llamaron “Obscurantismo”, es decir, la Edad Media.”®

La necesidad y complicidad de la experiencia para teorizar sobre
los procesos epistémicos repercutid de manera directa en una nueva
concepcion del hombre y sus potencialidades segun Kant, v. g., Dios seguia
siendo omnipotente, pero su omnipotencia debia ser demostrada por
medios racionales, sin recurrir a las autoridades eclesiasticas para legitimar

8. Kant, ¢cQué es la llustracion? Y otros escritos de ética, politica vy filosofia de la historia,
ed.y trad. de Roberto R. Aramayo, 27 ed., Alianza Editorial, Madrid, 2013, pp. 89-90.

?R. Girard, La violencia y lo sagrado, Anagrama Editorial, Barcelona, 6ta ed. 2016, p. 302.
9°Cf. M. S. Anderson, La Europa del siglo XVIII (1713-1789), Fondo de Cultura Econdmica,
Meéxico, 1996, p. 168.
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sus reflexiones." En otras palabras, “[...] para Kant, la razon de Dios es razén
intuitiva y bastante diferente de la nuestra. S6lo comprendemos nuestra
humana razon, con sus diversas facultades y conceptos, principios e ideas,
cosas éstas que discernimos reflexionando sobre nuestro pensamiento vy
nuestra facultad de juzgar"”? De modo similar, historiadores como M.S.
Anderson consideran gque nunca existio homogeneidad de pensamiento
racional e ilustrado durante este periodo, y que las ideas conservadoras y
religiosas seguian operando de la misma manera que siglos anteriores en
distintas regiones de Europa:

Debe insistirse en que las tendencias liberales que se acaban de
describir (llustracion) eran limitadas en su alcance. En todas partes
estaban restringidas a las minorias educadas. Incluso en Francia,
centro de la llustracion, la tolerancia religiosa progresé con la mayor
dificultad [..] En los niveles sociales y educacionales bajos la
supersticion no era puesta por el clero desde arriba; emanaba de la
gente de abajo.”

Esta multiplicidad en el pensamiento europeo del siglo XVIII sefalada por
Anderson refleja la no ruptura drastica entre un periodo y otro (recurso de
la historiografia tradicional)'® e invita a considerar las propuestas
universalistas de Kant en ¢Qué es la llustracion?, al indicar lo siguiente:
"Una época no puede aliarse y conjurarse para dejar a la siguiente en un
estado en que no le haya de ser posible ampliar sus conocimientos (sobre
todo los mas apremiantes), rectificar sus errores y en general seguir
avanzando hacia la ilustracion".™ De lo cual se infiere que, para el filésofo
prusiano, los progresos importantes de la humanidad solo podian ser
interpretados desde el espectro de lo universal y de lo colectivo, no a partir
de lo individual (entiéndase sujetos/naciones), ya que el progreso de la
razon no llega a su culmen en determinado periodo o bajo un régimen
politico particular, sino que se encuentra en avance y transformacion
constante; en la misma obra anade que “[.] los hombres van

TR. Pérez Tamayo, La revolucion cientifica, Fondo de Cultura Econdmica, México, 2012,
opP.149-172.

2] Rawls, Lecciones sobre la historia de la filosofia moral, trad. de Andrés de Francisco,
Paidds, Barcelona, 2001, p. 226.

¥ M. S. Anderson, op. cit., p. 179.
% Cf. J. Zoraida Vazquez, op. cit.
5| Kant, op. cit,, p. 93.
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abandonando poco a poco el estado de barbarie gracias a su propio
esfuerzo, con tal de que nadie ponga un particular empeno por
mantenerlos en la barbarie”® Por consiguiente, Kant renuncia a las
teleologias previas de la historia (incluido Leibniz) al confiar ciegamente en
la razon humana como presupuesto de todo conocimiento del bien
verdadero y del actuar morales, claves del bienestar humano atemporales
segun argumenta en textos posteriores como Critica de la razon practica
(1788), donde profundiza sobre lo que ya prefigura en los textos citados
sobre la filosofia de la historia y su relacion con la moral. La confianza de
Kant en el actuar libre, racional y autonomo del hombre es tal que no
sucumbe a las autoridades del pasado al momento de evaluar los hechos
historicos y elogia el actuar de acuerdo a la rectitud moral del bien por si
mismo y No por fines extrinsecos, como podria hacerlo cualquier autoridad
competente, ya sea desde el ambito de lo juridico o de lo religioso, pues €l
mismo argumenta a favor de la libertad del predicador que se guia no soélo
mecanicamente de acuerdo al dogma, sino también a la luz de su razon:
"[...] En cambio, como alguien docto que habla mediante sus escritos al
puUblico en general, es decir, al mundo, dicho sacerdote disfruta de una
libertad ilimitada en el uso publico de su razon, para servirse de su propia
razon y hablar en nombre de su propia persona”.” Estos pasajes de (Qué
es la llustracion?, han mantenido su influencia allende el continente
europeo y permeado las reflexiones de filésofos como John Rawls, quien
comenta al respecto que

[..] Nuestra creencia en la libertad trascendental es la firme
conviccion de que nuestras decisiones, en cuanto causas eficientes,
no pueden ser “a la vez, naturaleza”. Entiendo que esto significa que
Nosotros creemos que nuestras decisiones surgen de la absoluta
espontaneidad de la razén pura practica y no se encuentran
determinadas por causas remotas y desconocidas externas a la
razon.”®

Dicha espontaneidad se traduce para Kant en actuar de acuerdo con el
bien por si mismo, como se ha mencionado, y es algo que se da, siguiendo
la interpretacion de Rawls, de forma natural y segun los postulados

®ld, pp. 96-97.
7. Kant, op. cit, pp. 92-93.
®J. Rawls, op. cit., p. 303.
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kantianos del actuar racional y trascendentales (a priori). Es decir, que al
momento de deliberar moralmente debemos hacerlo de acuerdo con una
idea regulativa igualmente aplicable para todos (universal) que rebase
cualquier Iimite establecido por autoridades juridicas, politicas o
eclesiasticas. Por lo tanto, el hombre es libre (ipso facto) desde el
momento en gque actla segun su razoén y no segun sus inclinaciones
naturales, tesis fundamental de sus ideas sobre la historia universal.

Una vez esclarecidos los antecedentes de Kant en lo referente a la
epistemologia, la metafisica y la historia, en analogia con su forma de
examinar la historia como progreso y cosmopolitismo desde un nuevo
panorama, se revisaran con detalle sus reflexiones sobre la historia en el
siguiente apartado.

Il. Ideas para una historia universal en clave cosmopolita (obra)

Se ha insistido en la importancia del cambio de perspectiva sobre la
metafisica durante la llustracion, especialmente en Kant, y la influencia
directa que dicho cambio tiene sobre la concepcion de la historia a partir
de entonces. Esta insistencia no es fortuita, ya que el propodsito del capitulo
es reflexionar sobre los presupuestos que sostienen sus teorias acerca de la
filosofia de la historia en Idea para una historia universal en clave
cosmopolita (1784).

Comunmente se situa a Kant como gran moralista de su época, €
incluso por representar un ideal filoséfico que encontraria rivales y
detractores con el Marqués de Sade (en el terreno de la literatura) y con
Nietzsche (en la filosofia) hasta fines del siglo XIX. Pero no se debe olvidar
gue su sistema filosofico tuvo repercusiones en otros ambitos, por ejemplo,
en el de las ciencias empiricas, y una de estas ciencias seria enarbolada por
la sociologia para constituir lo que hoy se conoce como Historia (con
mayuscula). ¢ Por qué pensar la historia de cierta manera y no de otra?, /las
variaciones interpretativas son casuales o producto de las circunstancias
materiales, econdmicas y politicas? Estas preguntas guiaran el analisis de
los fundamentos tedricos que mMmotivan y sostienen sus nueve principios
sobre la filosofia de la historia en la obra ya mencionada al inicio.

Bien, a pesar de que Immanuel Kant nace en una familia pietista y
recibe una educacion religiosa, sospecha de un conflicto insalvable en la
relacion entre la metafisica tradicional y la epistemologia, entonces
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percibe un problema en la no-necesidad de la experiencia para la
posibilidad del conocimiento, al cual, segun sus especulaciones, solo le
puede ser accesible lo que se presenta como fendmeno a través del
tiempo vy el espacio, como se vio, formas puras de la intuicion; o en otras
palabras, que “las ideas no tienen valor trascendente sino Unicamente un
valor normativo de la razén en la interpretacion de la experiencia”.”” Para el
filosofo, la experiencia es condicion de posibilidad para todo proceso
cognoscitivo: lo no cognoscible (noumeno) queda al margen de toda
ciencia; sin embargo, esto no quiere decir gque Kant rechazara
rotundamente la metafisica, sino que pensaba que podia ser abordada de
otra manera, por ejemplo, en vez de intentar conocer los misterios acerca
de la gracia de Dios, debia concentrarse en honrarle llevando una vida de
recta moralidad a través de sus actos desinteresados, lo que define su
célebre imperativo categorico. “Desenmascarar la apariencia o el Schein
trascendental viene a ser la abrogacion del saber al denegar el valor de
ciencia a la metafisica; pero ésta retorna con mas prestigio que nunca en la
indestructible fe en la moralidad”.?°

Las implicaciones para la filosofia practica de los postulados
kantianos son innegables, pero no se debe ignorar que su sistema es auto-
referencial, esto significa una continua interrelacion entre sus propuestas
en el terreno de lo moral y lo epistemoldgico hasta sus teorizaciones sobre
la libertad, el hombre y la historia, ya que “para Kant, la libertad es la razén
de ser que constituye la moralidad, mientras que la ley moral es la razéon de
conocer, que nos revela la libertad”? Y el camino para alcanzar esta
libertad y autonomia es el progreso del hombre y sus acciones en el
devenir histérico, como argumenta en (Qué es la llustracion? La fe
kantiana en la razon humana es tal que rechaza el mecanicismo de
Descartes, el cual consideraba a la naturaleza y al hombre mismo
como organismos que funcionaban de acuerdo con una teleologia
particular (recordemos el determinismo del ser humano en la
cosmovision cristiana).?? En cambio, el filésofo prusiano crefa en la
capacidad del hombre para superarse a si mismo y mejorar, una
autonomia no conocida por Occidente tiempo atras debido a la misma
concepcion teleoldgica y mecanicista que prevalecia; Kant une
racionalismo y empirismo en un sistema categorial distinto al

P A Philoneko, et al, op cit., p. 200.
2/d, p. 201.

2d. p. 212.

22 Cf. R. Pérez Tamayo, op. cit.
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aristotélico, el cual no se preocupa por conocer las esencias de las cosas
sino por develar como podemos acceder al propio conocimiento desde la
trascendentalidad.

Se ha logrado captar la conexion entre la revolucion de los
conceptos de espacio y de tiempo vy la filosofia de la historia, es momento
de revisar con detalle sus propuestas sobre el cosmopolitismo. En Idea
para una historia universal en clave cosmopolita, Kant propone nueve
principios para examinar la historia y reflejar sus dudas sobre si existe un
plan en la naturaleza que guie al hombre, como en los animales hacia un
fin especifico, o si es que hay algo mas que defina el paso del hombre a
través del tiempo y las circunstancias aparentemente inexplicables
(Querras, muertes, catastrofes, etc.).

A continuacion, se expone y se explica brevemente cada principio:

Primer principio: Todas las disposiciones naturales de una criatura estan
destinadas a desarrollarse alguna vez completamente y con arreglo a un
fin.

Se establecen relaciones de causalidad entre los mecanismos naturales, es
decir, que todo en la naturaleza presupone un fin (al menos en términos
biologicos) incluido el hombre.

Segundo principio: En el hombre (como unica criatura racional sobre la
tierra) aquellas disposiciones naturales que tienden al uso de su razon
solo deben desarrollarse por completo en la especie, mas no en el
individuo.

Kant cree en la posibilidad de una humanidad enteramente libre y
racional, pero que prescinde de realizarse en el individuo para surgir en lo
colectivo. Es decir, puesto que es la Unica criatura racional sobre la tierra le
es posible lograr dicho proyecto de forma “natural”, pero dado que es finita
(como todo ser vivo) tal objetivo se lograra en el enlace progresivo de una
generacion a otra; y “Kant entiende por humanidad aquellas de nuestras
facultades y capacidades que nos caracterizan como personas razonables
y racionales que pertenecen al mundo natural”.?

2] Rawls, op. cit, p. 206.
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Tercer principio: La Naturaleza ha querido que el hombre extraiga por
completo de si mismo todo aquello que sobrepasa la estructuracion
mecanica de su existencia animal y que no participe de otra felicidad o
perfeccion que la que €l mismo, libre del instinto, se haya procurado por
medio de la propia razon.

Kant refiere de manera casi directa al imperativo categorico del actuar
siempre de acuerdo con la razéon y por el bien en si mismo, algo asequible
una vez que se rebasa la barrera impuesta por la naturaleza y se forja el
hombre libre, autonomo e ilustrado, cuyas acciones deben ser encauzadas
al deber moral.

Cuarto principio: El medio del que se sirve la Naturaleza para llevar a
cabo el desarrollo de todas sus disposiciones es el antagonismo de las
mismas dentro de la sociedad, en la medida en que ese antagonismo
acaba por convertirse en la causa de un orden legal de aquellas
disposiciones.

Se entiende aqui su conocida propuesta de la ‘“insociable
sociabilidad”* como medio regulativo de un orden legal; esto quiere
decir que todo orden legal establecido sera alcanzado, no a través de
sociedades estaticas (como la medieval), sino en constante
antagonismo, discordia que motiva y forja todas las capacidades del
homlbre en conjunto al sacarlo de ese estado natural tan pernicioso para
Kant. “De este modo, realizar nuestra humanidad es tanto como realizar
nuestras facultades morales y nuestras capacidades naturales tal cual
son expresadas en la cultura humana"?®

Quinto principio: El mayor problema para la especie humana, a cuya
solucion le fuerza la Naturaleza, es la instauracion de una sociedad civil
que administre universalmente el derecho

Elegir qué tipo de sociedad (entendida como gobierno) ha de administrar
todo lo relacionado con la legalidad es la tarea mas ardua para la
humanidad, segun establece Kant, pero no imposible. Recordemos su

2| Kant, op. cit, p.107.
7], Rawls, op. cit, p. 206.
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concepcion de progreso en la historia y que él mismo refleja con gran
optimismo: “[...] asi, una sociedad en la que la libertad bajo leyes externas se
encuentre vinculada en el mayor grado posible con un poder irresistible,
esto es, una constitucion civil perfectamente justa, tiene que ser la tarea
mas alta de la naturaleza para con la especie humana”.?®

Sexto principio: Este problema es al mismo tiempo el mas dificil y el que
mads tardiamente serd resuelto por la especie humana.

Se remite al epigrafe de este capitulo donde se cita un fragmento de ;Qué
es la llustracion?? en el que Kant pregunta si vivimos en una época
ilustrada, a lo que responde negativamente para luego afirmar que, si bien
no podemos considerarnos todavia como ilustrados, si estamos ya en
condiciones para fijar el objetivo y alcanzarlo.

Séptimo principio: El problema del establecimiento de una constitucion
civil perfecta depende a su vez del problema de una reglamentacion de
las relaciones interestatales y no puede ser resuelto sin solucionar
previamente esto ultimo.

Kant refiere nuevamente a la “insociable sociabilidad”, pero esta vez como
creadora de todo un sistema de leyes, que no podra ser establecido
mientras las relaciones entre los estados no sean reguladas: “La Naturaleza
ha utilizado por tanto nuevamente la incompatibilidad de los hombres,
cifrada ahora en la incompatibilidad de las grandes sociedades y cuerpos
politicos de esta clase de criaturas, como un medio para descubrir en su
inevitable antagonismo un estado de calma y seguridad”.?®

Octavo principio: Se puede considerar la historia de la especie humana en
su conjunto como la ejecucion de un plan oculto de la Naturaleza para
llevar a cabo una constitucion interior y, a tal fin, exteriormente perfectaq,
como el unico estado en el que puede desarrollar plenamente todas sus
disposiciones en la humanidad.

%1 Kant, op. cit, p. 0.

71 Kant, ¢Qué es la llustracion? Y otros escritos de ética, politica vy filosofia de la historia,
ed.y trad. de Roberto R. Aramayo, 27 ed., Alianza Editorial, Madrid, 2013, p. 95.

. Kant, op. cit, p. N3.

40



Kant explica que toda reforma exterior no sera buena si No presupone una
reforma plena del entendimiento con presupuestos a priori que brinden
validez universal a sus principios; es decir, que sean igualmente aplicables
para todos, tal es el proposito que €l ve en el progreso de la humanidad,
sobre lo que Rawls interpreta que “Los principios de una voluntad pura
gue Kant quiere examinar son los principios de la razon practica que, a su
entender, puede determinar efectivamente nuestra voluntad aparte de las
inclinaciones y deseos naturales, y dirigirla hacia su objeto a priori, el bien
supremo”.?

Noveno principio: Un ensayo filosofico para elaborar la historia universal
conforme a un plan de la Naturaleza que aspire a la perfecta integracion
civil de la especie humana tiene que ser considerado como posible y
basta como elemento propiciador de esa intencion de la Naturaleza.

Kant arguye que la aspiracion a una sociedad civil perfecta es posible no
solo a través de la revision historiografica, sino también interpretativa de
los hechos historicos a la luz de la razén que conformen una totalidad.*® O,
en otras palabras, que no se vea a la historia como un mero conjunto de
episodios sin relacion sino, que se le conciba como un todo logicamente
organizado vy, de acuerdo con Zoraida Vazquez, se establece por primera
vez el término filosofia de la historia: “[..] En esta época se acuno el término
filosofia de la historia, que habia de ser tan afortunado. A la llustracion le
sirvio para designar la ayuda en buenas admoniciones y preceptos que se
podian obtener de la historia cuando se la investigaba sin prejuicios”.?

Los preceptos kantianos de libertad tuvieron una incidencia casi directa en
la Revolucion Francesa, al grado en que, segun relata Alexis Philonenko, el
mismo Kant quedo en suspenso al enterarse de la toma de la Bastilla e
interrumpio su caminata vespertina por la impresion que dicho suceso
causo en él. Se podria entonces formar una imagen romantica de Kant
aludiendo siempre a la razon para evitar todo combate 0 acto que suscite
a la violencia, pero la verdad es que el filésofo prusiano no creia en el
desarrollo de las facultades y potencialidades humanas a través de la mera

1. Rawls, op. cit, p.168.
01 Kant, op. cit, p.122.
31 Zoraida Vazquez, op. cit, p. 87.
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bondad y caridad cristianas, sino que pensaba que incluso los conflictos
bélicos entre las naciones debian ser vistos como algo positivo, como se vio
en el cuarto principio. Esto se aprecia mejor en una obra posterior (Sobre
la paz perpetua, 1795) donde Kant separa explicitamente el papel de la
Naturaleza como propiciadora de los conflictos entre los hombres
(entendido como especie) y la voluntad humana, apta para forjar su
destino segun sus acciones:

(..) lo que la Naturaleza hace en relacion con el fin que la razon
humana impone como deber, esto es, lo que impone para favorecer
su finalidad moral, y como la Naturaleza suministra la garantia de
que aquello que el hombre deberia hacer segun las leyes de la
libertad, pero que no hace, queda asegurado de que lo hara sin que
la coaccion de la Naturaleza dafe esta libertad.*

A esta exposicion de sus ideas sobre el progreso en la historia humana se
une lo que se analizd en el primer apartado acerca de la revolucion en los
conceptos de espacio y de tiempo, presupuestos de su filosofia de la
historia dispersa en multiples obras unidas por intérpretes y traductores
gue buscan hilar su pensamiento. Sin embargo, el trabajo de Kant se situa
fuera de los margenes interpretativos que le han sido impuestos y es una
perenne invitacion a pensar filosdficamente la historia sin recurrir a la
sistematizacion de sus ideas a la menor provocacion, dicho de otra
manera: “Kant nos confiesa que sus ideas tienen un caracter a priori y que
de ninguna manera trata de usurpar el puesto de los historiadores, intenta
simplemente demostrar lo que una mente filosofica, conociendo ademas
la historia, debe tratar de realizar”.*

Conclusiones

Este movimiento “dialdégico” en la historia que se intuye en el proceso
paz/conflicto/resoluciéon podria ser considerado como antecesor de la
dialéctica hegeliana, ya que Kant contempla la creacion de instituciones
civiles que regulen el funcionamiento entre los estados;, v,
arriesgadamente, se puede pensar que Kant es el padre de lo que en siglo

32| Kant, Sobre la paz perpetua, p. 73.
314, p.97.
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XX seran las relaciones internacionales segun su cosmopolitismo: de
hecho, en el séptimo principio de la obra revisada, es posible localizar su
exposicion sobre la idea de una historia universal que incluye a todas las
naciones de Europa. Los proyectos politicos imaginados por Kant no
estaban de alguna manera relacionados con el Reino prusiano, a
diferencia, por ejemplo, de Hegel, quien consideré que el Imperio
napolednico era la forma acabada de su ideal de una monarguia
constitucional.** Me atrevo a decir que Kant fue uno de los primeros
pensadores progresistas de la historia, en contraste con sus coetaneos
contractualistas o conservadores.

En conclusion, la esperanza de la libertad, del progreso de la
humanidad y la fe en la razén son considerados hasta hoy como los
estandartes ideologicos de la llustracion, y en gran parte dichos ideales
provienen de las reflexiones de Immanuel Kant sobre la filosofia de la
historia. En el primer apartado de este capitulo, los antecedentes historicos
fueron soporte para comprender por qué las propuestas de Kant debian
ser consideradas no s6lo como una ruptura con la tradicion, sino tambiéen
como absorcion y asimilacion de la misma, ya que la metafisica no
desaparece por completo en sus teorias, pero pierde la preeminencia que
tuvo en la filosofia medieval. Después, en la segunda parte, se observo
como sucede este proceso de asimilacion de ideas y se constituye una
nueva vision de la historia y del ser humano como arquitecto de su propio
destino, ya no descansando en fundamentos metafisicos o teoldgicos, sino
en su propia razon y actuar morales. La union de ambos apartados es util
al momento de pensar y dimensionar como se da la transicion entre un
sistema filosofico y otro, pero también para reflexionar sobre nuestro
presente a partir de la exposicion de las ideas de una época considerada
todavia como epitome de la racionalidad humana y en donde nace la
filosofia de la historia.

*Alexis Philonenko, et al, La filosofia alemnana de Leibniz a Hegel, vol. 7, 4% ed., México,
Siglo XXI,1977.
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. MARX FRENTE AL ROMANTICISMO

Andrés Inurreta

Rogelio Laguna
Facultad de Filosofia y Letras
Universidad Nacional Autonoma de México

Introducciéon

a filosofia de la historia es una disciplina relativamente joven que

surge en la llustracion francesa. Personajes como Voltaire o

Condillac seran los precursores. Sin embargo, es en Alemania, con

el romanticismo y el idealismo aleman, como la disciplina toma
forma y alcanza su auge. Los pensadores de finales del siglo XVIII vy
principios del siglo XIX se daran a la tarea de pensar la unidad de la historia
en una racionalidad que dota de sentido a los hechos de la vida humana.
El método de aquellos sera la especulacion filosofica, frente a cuyos
excesos prestara objeciones Karl Marx. Para éste, la filosofia habia pensado
el mundo, cuando de lo que se trataba era de transformarlo. Para ello
habia que voltear los ojos a la forma en la que el ser humano establece
relaciones entre si a partir de la transformacion de la naturaleza por medio
del trabajo. Es pues la materia la que origina la conciencia y da forma a la
humanidad. De esta forma se realiza el giro materialista sobre |la dialéctica
hegeliana y establece como principio de la historia las relaciones entre las
clases a partir de los propios hechos de la historia. Con ello pretende
distanciarse de la especulacion filosofica para brindar las herramientas
tedricas gue nos permitan entender la sociedad y su devenir.

Entonces, surge la pregunta ¢(Marx ha logrado presentar una
filosofia de la historia cientifica? Encontramos en Marx ciertamente una
moderacion respecto de las predicciones del romanticismo y el idealismo
de sus predecesores, no obstante, cuando pretende establecer las leyes
con las cuales la historia establece su movimiento (dialéctica del
materialismo histérico), encontramos remanentes de la filosofia de la
historia especulativa. De igual forma, Marx continuaria con lo que
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llamamos “impetu romantico” de ajustar lo real a las intenciones de un
sujeto, que en este caso es la clase social. Sostenemos que hay rupturas y
continuidades en el pensamiento de Marx en relacion con la filosofia de |a
historia especulativa.

La filosofia de la historia especulativa. De Herder a Hegel

La filosofia de la historia aparece por primera vez bajo ese término con el
ensayo que Voltaire publica en 1765. En éste se postulaba que los
acontecimientos humanos pueden ser entendidos como una batalla entre
la barbarie y la razon, la cual logra momentos de prosperidad, siendo uno
de los mas altos alcanzados en la Francia de Luis XIV. Aunque tiene un
sello ilustrado, seran el romanticismo y el idealismmo aleman quienes
marcaran las lineas principales de la disciplina, alcanzando su punto mas
alto con las lecciones que Hegel dictara en la segunda década del siglo XIX.

De acuerdo con Goémez Ramos, la filosofia de la historia se puede
comprender a partir de entender que el ser humano es quien hace la
historia, y por el otro lado, que ésta va a su propio ritmo determinando la
vida.'Es con Johann Gottfried Herder que la filosofia de la historia comienza
a tomar esta forma. En 1774 publica Aucheinen Philisophie der
Geschichtezur Bildung der Menschheit (Otra filosofia para la educacion
de la humanidad). En esta obra presenta una critica a la filosofia de la
historia de la ilustracion, cuestionando la idea de una naturaleza humana
previa a la cultura y, por tanto, a los hechos historicos. Para Herder, la
llustracion justificaba su desprecio a toda forma cultural distinta de la
europea (francesa) y su incorporacion a la racionalidad ilustrada por medio
de la fuerza. También sostiene que la historia es guiada por la providencia
divina; no obstante, ésta se encuentra actuando desde los seres humanos,
negando con ello una intervencion sobrenatural de Dios. Con ello logra
unificar las distintas manifestaciones de la naturaleza humana en un plan
divino que dota de sentido al todo de la historia.

iY cOmo parece seguir siempre adelante este proceso! jAdonde no
llegan ya vy llegaran las colonias europeas! En todas partes los
salvajes iran madurando -y tanto mas se aficionen a nuestro
aguardiente y a nuestra opulencia— para convertirse a nuestra

TAntonio Gomez Ramos, Reivindicacion del Centauro, Madrid, Akal, 2003, p. 19.
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civilizacion. Todos los hombres se aproximan a nuestra cultura,
especialmente a través del aguardiente y la opulencia; en todas
partes seran todos, con la ayuda de Dios, como nosotros, hombres
buenos, fuertes y felices.?

Tras diez anos, se publico en 1784 Ideen zur Philosophie der Geschichte
der Menschheit y Herder regresd a sus reflexiones sobre la historia,
presentando un proyecto mas completo en el que incluye una deduccion
de la historia a partir de las condiciones naturales del planeta Tierra
respecto del sol, y de la forma humana a partir de las plantas y los
animales, presentandole como la forma mas alta en el devenir de la
naturaleza, con lo cual el ser humano se convierte en su propia obra.
Con ello, el ser humano era comprendido como creador de la historia,
asi como su producto. Nacia la filosofia de la historia: “Todos los
primeros azares pueden considerarse como disposiciones de una
maternal providencia para desarrollar los dos tiernos gérmenes de la
especie entera con toda la seleccion y provision que siempre tenemaos
qgue suponer en el creador de una especie tan noble y en su vision que
abarca siglos y eternidad”?

A partir de la publicacion de Ideen, segun Roldan, la filosofia de la
historia se establece como un campo de estudio y comienza a impartirse
como materia en las universidades. Sin embargo, se adscribe dentro de la
metafisica y no en la teoria del conocimiento.* Esta denominacion sera
propia de su caracter especulativo, del cual Roldan dice lo siguiente:

Su pretension era llegar a comprender el curso de la historia en su
conjunto; demostrar que, a pesar de las muchas anomalias e
inconsecuencias Manifiestas que presentaba, podia verse la historia
como una unidad que encarnaba un plan general, un plan que, si
alguna vez llegabamos a captarlo, iluminaria el curso detallado de los
acontecimientos y nos permitiria considerar satisfactorio para la razéon
el sentido del proceso historico. Sus expositores, al tratar de realizar
este proposito, pusieron en juego las cualidades habituales de los
metafisicos especulativos: imaginacion audaz, fertilidad de hipotesis y
un interés por la unidad que no temia ejercer violencia sobre los

2Johann G. Herder, Otra filosofia de la historia para la educacion de la humanidad, trad.
Pedro Ribas, Madrid, Gredos, p. 165.

sIbidl, p.109.

“ Concepcion Roldan, Entre Casandra y Clio Historia de la Filosofia de la Historia, Madrid,
Akal, 1997, p.73.
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hechos considerados “meramente” empiricos. Pretendian ofrecer la
vision de la historia mas penetrante que la que ofrecian los
historiadores, pero no se basaban para ello en el estudio directo de los
testimonios historicos, sino en consideraciones puramente filosoficas.
La filosofia de la historia, tal como la practicaban aguellos autores, vino
a significar un tratamiento especulativo del curso total de la historia,
procedimiento por el que se esperaba poner al descubierto, de una
vez para siempre, el secreto de la historia, esto es, la racionalidad
subyacente en el curso de los acontecimientos.”

La reflexion en torno a la historia de estos anos se caracterizara por
presentar una racionalidad que dicta la forma en la que se concatenan los
hechos historicos en pos de una finalidad que esta proxima a alcanzarse.
Los hechos de la historia obedecerian leyes establecidas previamente por
Dios o la naturaleza, de manera que debian ajustarse a ellas. La Historia se
deducia de principios metafisicos, y no éstos principios de la historia.
Podemos senalar este intento unificador en las siguientes caracteristicas:
la idea de progreso, la astucia de la razon, el sentido ecumeénico vy la
teleologia.

El apogeo de la filosofia especulativa de la historia lo encontramos
en las lecciones que dicta Hegel en Berlin durante la segunda década del
siglo XIX. En éstas, Hegel pretendia demostrar que el curso de la historia
estaba constituido racionalmente de acuerdo con un movimiento
dialéctico. La historia se corresponde con un el espiritu, el cual la
determinaria al momento en el que lleva a cabo su autoconocimiento. Los
hechos vy el sujeto que los produce se corresponden en la conciencia de
éste. De tal manera, la vida humana se encuentra supeditada a la
conciencia de la que mana y a la que vuelve. En este movimiento soélo
algunos individuos representan parte del avance; pero el lugar en el que se
concreta el progreso humano para Hegel, es el estado como objetivacion
de la libertad. Asi entonces, las formas de gobierno expresan el avance de
la sociedad en la historia respecto del progreso del espiritu en su
autoconocimiento.

La historia universal representa, segun ya hemos indicado, el
despliegue de la conciencia que el espiritu tiene de su libertad, asi
como el despliegue de la realidad que brota de dicha conciencia.

slbid., pp. 73-74.
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Tal despliegue o evolucion comporta una marcha graduada, una
serie de ulteriores determinaciones de la libertad que se originan
mediante el concepto de la cosa. La naturaleza logica del concepto
en general, y todavia mas su naturaleza dialéctica, segun la cual €l
se determina a si mismo, se ponen determinaciones y luego se las
anulan, alcanzando con tal anulacidon una determinacion
afirmativa, a saber, mas rica y mas concreta (esta necesidad y las
series necesarias de las puras determinaciones abstractas del
concepto son tratadas en la logica). Debeos dejar ahora bien
sentado que cada etapa, en cuanto distinta de las otras, tiene su
principio determinado y caracteristico. Tal principio es la
peculiaridad del espiritu tal y como aparece en la historia universal:
es el espiritu de un pueblo en particular. Es en dicha peculiaridad
que el espiritu plasma, de un modo concreto, todas las vertientes
de su conciencia y de su voluntad, y de toda su realidad; con lo que
viene a ser como un cufho gque, en un pueblo, es comun a su
religion, a su constitucion politica, a su moralidad objetiva, a su
sistema politico, a sus usos y costumbres e igualmente a su saber, a
Su arte y a su capacidad técnica.®

De esta manera Hegel contempla la historia como el avance del espiritu
hacia la autoconciencia, siendo cada momento una objetivacion de tal
movimiento. Tal movimiento es dialéctico, sucede de acuerdo con una
serie de contradicciones internas de las cuales surge lo nuevo; aquello que
adviene de tales contradicciones, las contiene, las totaliza por medio de la
sintesis. La historia, pues, se encuentra a merced del despliegue del
espiritu, que encontrara su fin en el Mmomento en el que éste logre la
autoconciencia. Con este sistema la filosofia especulativa de la historia
llega a su punto mas alto, tras el cual comenzaran a ser senalados sus
excesos y aparecera como el mecanismo ideologico del gobierno, que
busca legitimarse en el ordenamiento del tiempo que le precede como
preparando su existencia. Sobre este punto nos dice Roldan:

La mision del filésofo de |a historia se resume, asi, en legitimar el orden
establecido, que se presenta como culminacion necesaria del devenir.
Cuando las razones son fagocitadas por una Unica Razon abstracta y
absoluta, trasunto secularizado de una implacable providencia divina,
cabe el peligro de que una cabeza despodtica se arrogue la

® Georg W. F. Hegel, Lecciones de la filosofia de la historia, trad. Josep Maria Quintana
Cabanas, Madrid, Gredos, 2010, p. 184.
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racionalidad exclusiva y que las cabezas disidentes rueden con sus
razones por el suelo.”

Ante esta forma de pensar la realidad humana se levantaran distintas
voces, algunas con propositos politicos claros y otras con intenciones de
limpiar el estudio de la historia de supuestos metafisico. Una de ella sera la
de Karl Marx.

El giro materialista

Envuelto en el ambiente politico que agitaba a Europa durante la tercera
década del siglo XIX, Marx (1818-1833) desarrolla su pensamiento en un
dialogo con la filosofia de su momento. Por aquellos anos se dejaba sentir
con fuerza el hegelianismo, a pesar de los intentos por limpiar la
universidad de Berlin que Schelling habia llevado a cabo. Por esa razon, la
filosofia de la historia de Marx es de raigambre hegeliana. No obstante, su
intencion es deslindarse de los excesos especulativos de Hegel y que se
expresaban en el pensamiento religioso de Feuerbach. Asi entonces realiza
lo que se conoce como el giro materialista. Marx conserva el metodo
dialéctico de Hegel para comprender la historia, pero, en lugar de que ésta
se sitUe en el sujeto, sera éste un producto. Dicho de otra forma, mientras
que para Hegel la dialéctica es el movimiento que realiza la conciencia, y
con ella el mundo, para Marx ésta sera un resultado de la dialéctica, que se
corresponde con el movimiento del mundo.

En el ambito humano se expresa como la dependencia de la
superestructura de la estructura; la primera compone a la ideologia o
conciencia de los individuos que pertenecen a una sociedad situada en
una época y a una clase; la segunda, a las relaciones de produccion de los
bienes por medio de los cuales se perpetla la vida de los individuos de una
sociedad y que se establece en tension con la naturaleza como fuente del
trabajo humano. Korsch nos dice que este giro lo lleva a cabo Marx cuando
se retira de la vida publica y comienza su estudio sobre la filosofia del
derecho de Hegel. Korsch cita al mismo Marx explicando esto en el prologo
de Contribucion a la critica de la economia politica de 1859:

“Concepcion Roldan, op. cit, p. 94.
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[.] en la produccion social de su vida, los hombres contraen
determinadas relaciones necesarias e independientes de su voluntad,
relaciones de produccion, que corresponden a una determinada fase
de desarrollo de sus fuerzas productivas materiales. El conjunto de
estas relaciones de produccion forma la estructura econéomica de la
sociedad, la base real sobre la que se levanta la superestructura
juridica y politica y a la que corresponden determinadas formas de
conciencia social. El modo de produccion de la vida material
condiciona el proceso de la vida social, politica y espiritual en general.
No es la conciencia del hombre la que determina su ser, sino, por el
contrario, el ser social es lo que determina su conciencia.®

La conciencia de los individuos es entendida como un producto de las
relaciones de produccion. No es la conciencia de la que surge la
transformacion de la materia, sino que ésta se encuentra inmersa en
aguella; cuando las condiciones materiales cambian, asi también la
conciencia humana. Asi entonces, los cambios histéricos son una
consecuencia de las formas en las que las relaciones de produccion se
mueven. En el caso de la sociedad burguesa, se genera su contrario, la
clase proletaria. De esta contradiccion surge una tension que tiene su
cauce en la revolucion. Marilena Chaui nos dice: “De esta manera, el modo
de produccion se define como la determinacion de las fuerzas productivas
por las relaciones de produccion y por la capacidad del proceso productivo
de reponer como un momento suyo, interno y necesario, aguello que
inicialmente le era externo”.?

De esta manera Marx interioriza la razon del movimiento historico
gue antes aparecia como algo externo y determinante. Ahora es la misma
estructura de una época, sus formas de produccion y sus relaciones de
productividad, las condiciones que mueven la historia; es decir, aquello
gue compone la realidad histérica para Marx es asi mismo lo que provoca
su movimiento y determina su forma.

Con este giro sobre la dialéctica hegeliana, Marx pretende tener un
enfoque cientifico que se contrapone a la especulacion metafisica. No
obstante, veremos que la nocion misma de la dialéctica materialista

8 Karl Marx, apudKarl Korsch, El punto de vista de la concepcion materialista de la
historia, en Marxismo y filosofia, México, Ediciones Era, 1971, p. 88.

“Marilena Chai, apud Luis Milldan, £l concepto de historia en Marx [en linea], disponible en:
https//www.researchgate.net/publication/283317405 [consulta: 7 de agosto de 2020], p. 14.
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impone sus leyes sobre lo real, suponiendo asi que la historia debe
obedecer a leyes anteriores al fendmeno mismo, al hecho historico.

Remanentes de especulacién

La nueva perspectiva sobre la filosofia de la historia que se abre con el giro
materialista, que acabamos de explicar, se funda sobre la critica a la
filosofia como un quehacer tedrico que toma distancia del mundo. Marx o
pone de forma sintética en la tesis once sobre Feuerbach: “Los filosofos se
han limitado a interpretar el mundo de maneras diferentes; ahora lo que
importa es transformarlo.”’° Esta observacion, que puede entenderse como
critica 0 como una acusacion, iba dirigida tanto a Feuerbach como a la
filosofia idealista y romantica de las décadas anteriores a Marx. Parece por
ello que la distancia tomada es suficiente para hablar de una filosofia que
tiene por objetivo depurar toda perspectiva romantica. Sin embargo,
debemos tomar esto en un sentido histérico mas que filoséfico, es decir,
gue Marx se posiciona frente a los romanticos e idealistas, como un grupo
de pensadores que podemos ubicar en un tiempo especifico y que
comparten puntos de vista, pero que su pensamiento aun tendria
remanentes de romanticismo.

Recordemos lo que dice Alexander Code-Von Aesch cuando en su
estudio sobre la ciencia y el romanticismo nos prepara para encontrar
autores que pertenecen a épocas distantes:

Esta independencia de limitaciones cronoldgicas se hace necesaria
por el caracter peculiar del concepto de romanticismo [..] Esto vale
para todos los conceptos que se han llamado conceptos
‘desordenados” (synchytic) por ser determinados por la coincidencia
de varias asociaciones procedentes de una variedad de planos loégicos.
El romanticismo es uno de estos conceptos. Sus asociaciones en un
solo plano I6gico pueden ser abarcadas por una descripcion racional;
pero ello nos lleva a un compromiso practico de utilidad tan solo
reducida y, de ninguna manera, a una definicion generalmente
aceptable [..] En otras palabras, el romanticismo es un concepto
evolutivo que elude la definicion estatica.”

10K Marx, “Tesis sobre Feuerbach”, en Marx, trad. Jacobo Mufoz, Madrid, Gredos, 2010, p.158.

T Alexander Code-Von Aesch, E/ romanticismo alemdn y las ciencias naturales, Buenos
Aires, Espasa-Calpe, 1947, pp. 20-21.
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Esto quiere decir que podemos aplicar el término romantico a
pensadores que van mas alla del romanticissno como movimiento
intelectual limitado a un periodo. Por ello Safransky divide su
exposicion sobre el romanticismo aleman en dos partes, puesto que el
término “romantico” escapa a una definicion estatica, nos presenta
primero a los autores identificados dentro de un periodo senalado
como romanticismo, los hermanos Schlegel, Novalis, Holderlin, Fichte,
Schelling, y a quienes desarrollan su pensamiento con remanentes
romanticas. Se sirve Safransky de la definicion de lo romantico que da
Novalis “En cuanto doy alto sentido a lo ordinario, a lo conocido
dignidad de desconocido y apariencia infinita a lo finito, con todo ello
romantizo (Ichromantisiere)”.” Lo que encuentra es un impetu por
ajustar lo real al caracter del ser humano. Asi entonces, podemaos ver si
Marx tiene adn aspectos romanticos en su filosofia, especificamente,
en su filosofia de la historia.

Precisamente es en la critica realizada por Marx, que hemos
sefalado al principio de este apartado, que Safransky encuentra la
continuidad de lo romantico en el pensamiento de Marx:

En esta critica trabaja un furor romantico, pero ademas hay en ella la
pretension de ser la Udltima critica. La filosofia hace una Uultima
aparicion y entonces puede desaparecer en la felicidad realizada. Para
Hegel la lechuza de Minerva iniciaba el vuelo una vez que la realidad
estaba concluida. Para Marx, la lechuza de Minerva ha de volar hacia la
aurora: «La critica a deshojado las flores imaginarias en las cadenas, y
lo ha hecho no para que el hombre lleve la cadena despojada de
fantasia y consuelo, sino para que arroje las cadenas y separe la flor
viva» [..] Hay que despertar al Romanticismo sofiador no para
desencantarlo, sino para convertir la rosa sohada en otra real. Marx
quiere continuar el Romanticismo con medios despiertos. Los suenos
se veran superados por la posesion real; ésa es la gran promesa de su
filosofia.”

“Rudiger Safransky, Romanticismo: una odisea del espiritu alemdn, trad. Raul Gabas,
Meéxico, Tusqguets, 2014, p. 15 Por la ambigtedad del término “romanticismo” o

‘romantico” es que hemos llamado a la filosofia de la historia de ese periodo “especulativa”
y no romantica, pues de esa forma incluimos a autores como Herder o Hegel, quienes se
distinguen del romanticismo como escuela; pero que en su pensamiento se encuentra el
arquetipo de la filosofia especulativa de |a historia.

Bibid., p. 224.
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El proyecto de una filosofia que debe dedicarse a transformar el mundo se
encuentra inscrito, a pesar de rehuir a la ensonacion romantica, dentro del
romanticismo. El impulso que quiere imprimir Marx a la historia, como la
praxis revolucionaria que acelera el proceso propio de la sociedad
burguesa hacia el comunismo, puede verse como la violencia que ejerce el
espiritu romantico sobre lo real para imprimir en ello la totalidad del
sujeto, que en el caso de Marx se hipostasia en la clase social como sujeto
de la historia.

En E/ Manifiesto del Partido Comunista de 1848, escrito en
conjunto con Friedrich Engels, se encuentra resumido el programa politico
del proletariado de acuerdo con el comunismo cientifico; esto quiere decir
gue el proyecto planteado en el manifiesto es justificado por el devenir de
la historia de acuerdo con las leyes de |la dialéctica materialista.

Hay una estructura basica del materialismmo historico que se
encuentra ya en el Manifiesto. De acuerdo con esta estructura, que se
corresponde con el giro materialista, las fuerzas productivas se ordenan
conforme con las relaciones de produccion, determinando con ello la
aparicion de dos clases antagonicas una de la otra, de cuya lucha surge
una nueva clase o éstas se disuelven, con |lo que tiene lugar una nueva
etapa de la historia con una forma propia de las relaciones de produccion.

La historia de todas las sociedades anteriores a la nuestra es la
historia de luchas de clase.

Ciudadanos libres y esclavos, patricios y plebeyos, sefores y siervos,
en una palabra, opresores y oprimidos estuvieron siempre
enfrentados entre si, librando una lucha ininterrumpida, en
ocasiones velada, en ocasiones abierta, una lucha que finalizd en
todos los casos con una transformacion revolucionaria de la
sociedad entera o con la destruccion conjunta de las clases en
lucha.™

En este proceso es claro que el proletariado tiene un lugar especial. Por
encima de cualquier otra clase, ya sean los campesinos, la pequena
burguesia, el lumpenproletariado, el obrero moderno es quien esta
destinado a llevar a cabo la revolucion, vencer a la burguesia, tomar los
medios de produccion, instaurar la dictadura y lograr el comunismo.

“Karl Marx y Friedrich Engels, “Manifiesto del partido comunista”, en Marx, trad. Jacobo
Mufoz, Madrid, Gredos, 2010 pp. 315.
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Ninguna de las otras clases serd capaz de realizar el proyecto comunista.”
La historia posee una racionalidad que determina el destino de la
humanidad en el comunismo como fin, mismo que solo el proletariado
puede realizar.

Hacia el final del Manifiesto, los autores mencionan las
colaboraciones de los comunistas con los movimientos revolucionarios sin
importar que no tengan por objetivo el triunfo del proletariado. El que
llama nuestra atencion es el caso de Alemania. En breves lineas, Marx y
Engels explican el atraso de la region respecto del desarrollo industrial de
Francia e Inglaterra, manteniendo una forma de produccion feudal,
situacion que impide el desarrollo de la burguesia. En estas circunstancias,
el proletariado debe colaborar con la revolucion burguesa. ¢ Por qué razon
los proletarios harian tal cosa? Esta pregunta se responde con el mismo
planteamiento marxista: la historia esta destinada a progresar de la mano
del proletariado y, por ello, el comunismo no lograra concretarse sin antes
atravesar su destino previo en forma de sociedad burguesa. Dicen Marx y
Engels:

Los comunistas concentran primordialmente su atencion en
Alemania, dado que este pais esta en visperas de una revolucion
burguesa y porque en la medida en que Alemania lleva a cabo esta
revolucion en las condiciones mas avanzadas de la civilizacion
europea en general y con un proletariado mucho mas desarrollado
que Inglaterra en el siglo XVII y Francia en el siglo XVIII, la

'S En la primera parte del Manifiesto encontramos afirmaciones sobre el protagonismo del
proletariado: “Pero la burguesia no ha forjado solo las armas que le daran muerte; ha
engendrado también a los hombres llamados a manejarlas —los obreros modernos, los
proletarios [..] De todas las clases que hoy se enfrentan con la burguesia sélo el
proletariado es una clase verdaderamente revolucionaria. Las demas clases decaen vy
perecen con el desarrollo de la gran industria; el proletariado, en cambio, es su producto
mas peculiar [.] El desarrollo de la gran industria socava, pues, bajo los pies de la
burguesia las bases sobre las que ésta produce y se apropia de lo producido. Produce,
ante todo, sus propios sepulteros. Su hundimiento y la victoria del proletariado son
igualmente inevitables”, Ibid., pp.322, 326 y 328. Si bien el proletariado es un producto de
las fuerzas de produccion y por ello cobra su importancia frente a ellas, podemos
preguntar ¢(puede ser de otro modo? Claramente Marx contestaria que no. La historia
tiene un iMpuso y una trayectoria, que al ser medidos, nos dan el punto final sobre el que
terminara. De esta forma, las intenciones del sujeto historico, las leyes de la historia vy la
finalidad a la que éstas le conducen, se corresponden.
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revolucion burguesa alemana solo puede ser el preludio inmediato
de una revolucion proletaria.”®

Segun la dialéctica de la historia, el proletariado solo puede alcanzar la
madurez necesaria para enfrentarse a la burguesia una vez que la forma
de produccion de ésta se colme; pero esto no sucedera si no hasta que los
remanentes de feudalismo sedan ante el control burgués de los medios de
produccion. Es decir, puesto que aun no se llega al estado adecuado de las
relaciones de produccion, al ser éstas las que determinan al sujeto
histérico y su propdsito, la revolucion del proletariado queda fuera de
posibilidades. No obstante, no debe aquel sustraerse a la historia; con el
saber que brinda el materialismo histérico sobre el devenir y finalidad del
desarrollo de la humanidad, puede adelantar los procesos necesarios para
tal. Asi entonces, primero deben vencer los burgueses para que el
proletariado inicie la revolucion, en tanto que no se cumplen las
condiciones para ésta.

Este saber, el de la dialéctica materialista, a su vez, es lo que
legitima a los comunistas como el grupo que comprende el camino a
seguir del proletariado, no solo como un proyecto planeado por seres
humanos que viven en la contingencia de la historia, sino como un
proyecto que se corresponde con el desarrollo necesario de la historia, la
cual determina las condiciones que anuncian la victoria del proletariado en
algun punto de la linea temporal.

Los comunistas son, practicamente, la parte mas resuelta de los
partidos obreros de todos los paises, la que siempre impulsa hacia
delante; tedricamente tienen sobre el resto del proletariado la ventaja
de su vision de las condiciones, de la marcha y de los resultados
generales del movimiento proletario.”

De esta manera se quiere mostrar que el proyecto politico del proletariado
se corresponde con la forma en la que la historia sucede. Es decir, que las
fuerzas de produccion avanzan de tal manera que la clase del proletariado
evoluciona necesariamente hasta destruir a la burguesia, de lo que
necesariamente se sigue el comunismo. El comunismo es deducido de la

©lbid., p. 354.
71bid., p. 329.
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dialéctica materialista, segun la cual, las relaciones de produccion que se
instauran con el vencimiento de la burguesia, generan al proletariado
como clase antagonista que esta destinada a instaurar, a su vez, el
comunismo tras vencer a la burguesia.

La dialéctica materialista con la que se entiende el movimiento
historico tendria por ello aun remanentes de especulacion. No podemos
encontrar en las condiciones materiales, en las formas de produccion y en
las relaciones productivas, aquello que nos garantice el paso hacia el
comunismo. Si bien Marx cree que de las condiciones de produccion que
establece la sociedad burguesa se puede derivar la necesidad de la lucha
de clases y con ella la revolucion que lleve a la historia hacia el comunismo,
lo cierto es que de éstas no podemos esperar la toma de conciencia de
clase que nos llevaria a la guerra revolucionaria por la cual esas
condiciones de produccion serian transformadas, y que de darse la
revolucion bajo las premisas marxistas, resulte de ella una sociedad que
nos lleve al comunismo.

Asimismo, Marx hace de la historia un proceso interno del
movimiento de la naturaleza, con lo cual puede ser reducida a leyes que
nos ayudarian a establecer lo anterior, la revolucion de una clase que se
encuentra en tension con otra que le domina, como un evento por venir
que seria inevitable y mas aun, deseable, por tanto, de ser llevado a cabo lo
antes posible, como si de las leyes historicas dadas por la dialéctica nos
mostraran el camino a seguir. Hay, pues, una intencion ética de Marx. Del
estudio sobre la historia del cual se entenderia el surgimiento de la
sociedad burguesa, se deriva una postura ética que nos coloca del lado del
nuevo sujeto historico, el proletariado. La realidad entonces queda
supeditada al movimiento dialéctico. Nuevamente la especulacion. Las
leyes del materialismo historico se adelantarian a los hechos, y buscarian
hacerlos encajar, con impetu romantico, al modelo dialéctico. En palabras
de Roldan leemos:

El hermanamiento entre historia y las ciencias sociales habia
comenzado, y el papel de los individuos en la marcha histdérica seguia
relegandose a un segundo plano. En la busqueda de una mayor
relevancia del individualismo se empenara el marxismo analitico,
curioso maridaje entre la idea de un marxismo que parte de unos
agentes sociales -las clases- cuyos intereses determinan su accion
independiente de los individuos que componen una clase social, y la
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eleccion racional como un planteamiento radicalmente individualista.
Con todo, el camino que continuaba trazandose al individuo en su
discurrir histoérico, estaba empedrado de prediccion e inevitabilidad.”™

Asi pues, al quedar las intenciones individuales determinadas por las
relaciones de productividad y las formas de produccion, el marxismo
impondria las leyes de la dialéctica materialista a los actores de la historia.
De alguna forma se separa la intencion que lleva a actuar al individuo de la
clase a la que pertenece, en la cual se encuentra el sujeto de la historia. El
resultado es una filosofia de la historia que eleva al sujeto por encima de
sus condiciones, ironicamente, al deslindar la clase (que es el sujeto) de los
individuos que la componen, en pro de las leyes de la dialéctica que
predicen el rumbo y sentido de la historia en la lucha de clases,
vaticinando que ésta encontrara su superacion en el comunismo.

Conclusiones

En este trabajo hemos presentado a la filosofia de la historia especulativa
como el intento de entender los hechos humanos como una unidad. Esta
unidad se encuentra encaminada por un sentido racional hacia un fin
unico en el que la humanidad entera encuentra la satisfaccion del devenir
entero de su existencia. Presentamos como punto culmen el sistema de
Hegel que presenta un movimiento caracterizado por la contradiccion, la
ruptura y la sintesis del espiritu en autoconocimiento que se objetiva en
los distintos momentos de la historia.

Asi también hemos presentado el giro materialista que realiza
Marx de la dialéctica hegeliana con el cual la conciencia es un producto de
las relaciones de produccion que comienzan con la forma en la que el ser
humano metaboliza su posicion frente a la naturaleza por medio del
trabajo; de lo cual Marx deduce que la historia es un proceso dialéctico que
se manifiesta en la lucha de clases. Este proceso, aunque tiene su origen
en la relacion de fuerzas de produccion que transforman la materia, tiene
por centro a un sujeto que imprime su caracter en los acontecimientos,
moldeandolos a su favor tras comprender su propio lugar en la historia. Las
leyes historicas y el proyecto del sujeto se corresponden.

8 C. Roldan, op. cit., p. 3.
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Con esto, la filosofia de la historia de Marx aun puede ser entendida
bajo el impetu romantico de moldear la realidad de acuerdo con un sujeto
que, en el caso del filésofo aleman, se realiza en la revolucion llevada a
cabo por el proletariado, asi como remanentes de especulacion al deducir
el comunismo de las tensiones entre clases en la sociedad burguesa.
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I KIERKEGAARD: REFLEXIONES EN TORNO A LA

HISTORIA

Azucena Palavicini

Instituto Tecnologico y de Estudios Superiores de Monterrey,
Ciudad de México

Introduccion

oren Kierkegaard (1813-1855) ha sido reconocido por la tradicion

filosofica gracias a dos calificativos: el primero de detractor, y el

segundo como precursor. Como detractor, Kierkegaard se dio a

conocer en la historia de la filosofia como elacérrimo critico de
Hegel. Una de las lecturas topicas en torno al autor le sefala como un
opositor a Hegel, a sus ideas sobre el Espiritu Absoluto y la historicidad. Al
oponerse a Hegel, Kierkegaard reivindica el papel del individuo y de su
lilbertad concreta y particular, lo cual le gana el siguiente distintivo, a saber,
ser conocido como el padre del existencialismo.'

Si bien esta lectura ha sido heredada por la tradicion filosofica y
repetida hasta hoy, el pensamiento de Kierkegaard resulta mucho mas
rico y complejo. El filésofo firmo muchas obras de su autoria con su propio
nombre y con (al menos) 20 pseuddnimos;? realizd diferentes
exploraciones en torno a los estados de animo, la decision y la identidad
del individuo, ademas de establecer un dialogo con la tradicion filosofica
que le fue contemporanea. Si tenemos todo esto en mente, ;qué Nnos
puede decir Kierkegaard sobre la historia?

El presente articulo pretende explorar algunas de las reflexiones de
Kierkegaard en torno a la historia, a partir de tres tematicas
fundamentales: su relacion con Hegel, su relacion con el individuo, y su
concepcion de la temporalidad. De esta forma, no solo se espera mostrar
las consideraciones del autor respecto a esta tematica en particular, sino
también explorar algunos derroteros de su filosofia.

ICf 3. Wahl, Historia del existencialismo con Discusion Kafka y Kierkegaard, trad.
Bernardo Guillén, Buenos Aires, Pléyade, 1971.

2Cf. G. Arbaugh, Kierkegaard'’s authorship: A guide to the writings of Kierkegaard, Rock
Island, EstadosUnidos, Augustana College Library, 1967.
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Como se menciono, Kierkegaard firmo sus textos bajo su nombre y
con diferentes pseudonimos. Muchos de estos textos pertenecen a un
corpus que fue publicado. A este grupo de textos se le suele dividir desde
1839 hasta 1846, y de 1847 hacia 1855. Los textos se clasifican en dos grupos:
de primera y segunda autoria.®* Algunos investigadores suelen asignar la
etiqueta de comunicacion directa y comunicacion indirecta, como otra
forma de dividir este mismo grupo de textos.* Las obras de comunicacion
directa, segun estos autores, se refieren a Kierkegaard mismo hablando
directamente del cristianismo; mientras que los textos de comunicacion
indirecta se refieren a textos de corte literario, donde se discurre sobre un
sinnumero de cuestiones y se realiza una alusion indirecta al cristianismo.®

Adicionalmente, existe un numero de textos sin publicar que se
encuentra vertido en sus Diarios.® Ahi se presentan borradores y versiones
de los textos ya publicados, ademas de anotaciones personales, textos
sobre sus clases en la universidad y diversos ensayos literarios sin terminar.
Algunos comentadores suelen entender el grupo de textos dentro de los
Diarios como de comunicacion directa. Este contexto, grosso modo, Nos
pone en situacion de sostener una postura respecto a la autoria de
Kierkegaard, pues ésta, al final, sera la guia para poder exponer parte de su
pensamiento. Si bien algunas de las posturas sostenidas por los
pseudonimos, asi como las posturas del propio Kierkegaard son
contradictorias entre si, se requiere de una clave exegética para poder
exponerle.

De esta forma, se toma una postura donde se considera tanto a
Kierkegaard como a sus escritos pseudonimos en la misma jerarquia, sin
gue uno u otros tengan distinto grado de importancia. En la medida de las
necesidades requeridas para este trabajo, se detallara el contexto de cada
autor (pseudonimo) o del contexto del propio Kierkegaard. Se pondra

3 S. Kierkegaard, Upbuilding discourses in various spirits, trad. Howard V. Hong y Edna H.
Hong, New Jersey, EstadosUnidos, Princeton University Press 1993, p. 11. A partir de ahora
se utilizara la abreviatura “UD" para referir a esta obra.

“ A, Cavallazzi, “"Posturas interpretativas en torno a Kierkegaard y los tipos de
comunicacion” en Kierkegaard y la comunicacion, ed. por D. Giordano y J. Garcia Martin,
Meéxico, Napoles Orthotes, 2011, pp. 29-46.

°Cf. S. Kierkegaard, The Point of View, trad. Howard V. Hong y Edna H. Hong, New Jersey,
EstadosUnidos, Princeton University Press, 1998. A partir de ahora se utilizara la
abreviatura “POV" para referir a esta obra.

°Cf S. Kierkegaard, Kierkegaard's Journals and Papers, ed. y trad. por Howard V. Hong vy
Edna Hong, Indiana, EstadosUnidos, Indiana University Press, 1967-1978. A partir de ahora
se utilizara la abreviatura “JP" para referir a esta obra.
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mayor énfasis en el contenido y el didlogo expuesto respecto de las
diferentes tematicas a trabajar.

l. Kierkegaard y Hegel

En esta seccion, se aborda brevemente la consideracion mas popular de
Kierkegaard acerca de la historia; esto es, en ocasion de la filosofia de
Hegel. Kierkegaard realizara multiples referencias y criticas a Hegel, y el
tema de la historia sera crucial para uno de los textos mas importantes de
la primera autoria, Migajas filosoficas (1844).

Migajas filosoficas” y su secuela,el Post-scriptum no-cientifico y
definitivo a las Migajas,® son obras escritas bajo el pseudoénimo de
“Johannes Climacus”. Johannes Climacus es un falso nombre que “fue
prestado por Kierkegaard. Este Juan legendario, un monje griego, fue
llamado ‘el trepador’ (Climacus) por su libro Escalera al cielo”? Johannes
‘el trepador” no sélo ha escrito las obras anteriormente mencionadas,
también es autor de un trabajo pdstumo titulado De omnibus
dubitandum est(probablemente gestado entre 1842 y 1843).
Johannes Climacus sera un pseudonimo kierkegaardiano que
evolucionara. Empezara por ser un joven interesado por la filosofia
moderna, la duda cartesiana y toda la propuesta hegeliana, la cual
habia tomado gran popularidad entre sus contemporaneos de
Copenhague. VY, unos afos mMas adelante, se presentara como un
hombre letrado y humorista que se revela contra el sistema idealista
de su tiempo, al ver que no resuelve cuestiones de orden vital, tan
fundamentales para él.

Asi pues, Johannes Climacus emprendera la tarea de pensar
diferentes cuestiones en torno a la relacion de un individuo con una fuente
de existencia o de fe. De esta forma, la cuestion pensada a lo largo de las
Migajas filosoficas es la siguiente: “;como puede construirse una felicidad
eterna a partir de un conocimiento histérico?”© Con el objetivo de

'S, Kierkegaard, Philosophical Fragments; Johannes Climacus, or De omnibus
dubitandum est, trad. Howard V. Hong y Edna H. Hong, New Jersey, EstadosUnidos,

Princeton University Press, 1985. A partir de ahora se utilizara la abreviatura “PF" para
referir a esta obra.

& S Kierkegaard, Concluding Unscientific Postscript, trad. Howard V. Hong y Edna H.
Hong, New Jersey, Princeton University Press, Estados Unidos, 1992. A partir de ahora

se utilizara la abreviatura “CUP" para referir a esta obra.

°G. Arbaugh, op. cit, p. 119.
10 CUP. p. 361
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contestar esta pregunta, Johannes Climacus dedicara una seccion del
texto a la reflexion alrededor de la historia. Para ello, Climacus empezara
por dialogar con la propuesta hegeliana. Una de las relaciones que mas
llamara la atencion de Johannes Climacus sera la de la necesidad. En
Lecciones sobre la filosofia de la historia, Hegel define la historia y el
devenir historico de la siguiente manera:

El pensar que el desarrollo de la Historia Universal ha sido un
proceso racional se constituye como una simple inferencia de la
observacion de la misma. La historia en cuestion se ha constituido
como el curso racional y necesario del Espiritu del Mundo; dicho
espiritu cuya naturaleza siempre es una y la misma, pero que se
desenvuelve en una naturaleza en los fendmenos de la existencia del
mundo. Esto debe estar presente a si mismo, como se ha
mencionado antes, como el Ultimo resultado de la historia."

De acuerdo con este fragmento de Hegel, el curso y la sucesion de eventos
pasados No son otra cosa que la expresion de la racionalidad. Es decir, que
los eventos propiamente humanos constituyen un entramado que se une
mediante la necesidad que proporciona una naturaleza eminentemente
racional y sistematica. De esta forma, la relacion que suceda entre ellos
sera presentada como parte necesaria del desenvolvimiento del Espiritu
Absoluto y de su existencia. Dicho desenvolvimiento fue estudiado por
Hegel, y uno de los textos clave para poder entender la forma en que dicho
entramado se hace parte de lo real y de la existencia del mundo sera la
Fenomenologia del Espiritu, publicada en 1807.%La Fenomenologia del
Espiritu es un referente para conocer las estructuras por las cuales se
desenvuelve el Espiritu Absoluto. Si bien se han realizado numerosas
lecturas de esta obra, existe una que se concentra en entender el trabajo
emprendido por el filosofo aleman como una novela sobre el viaje del
reconocimiento de la consciencia. Dicho viaje no puede ser contado mas
gue en un lenguaje escrito y eminentemente discursivo. Esta expresion
dara cuenta de la racionalidad que ha atravesado los sucesos y que, por

" GW.F. Hegel, The Philosophy of History, trad. J. Sibree, ed. Kitchener, Estados Unidos,
BatocheBooks, 2001. p.24

“Cf. GW.F. Hegel, Fenomenologia del Espiritu. trad. Wenceslao Roces. 67 ed., México,
Fondo de Cultura Econdmica, 2003. p.9: “La verdad solo tiene en el concepto el elemento
de su existencia”.
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simple inferencia, se habran visto como tales. Con todo, el ejercicio debera
expresarse en términos de un tiempo pasado, por lo cual también queda
ligado a la necesidad. En este contexto, Kierkegaard en la voz de Johannes
Climacus, realizara su reflexion. Para ello, primeramente, apelara a los de
su generacion y a quienes se hacian llamar “los profetas de la época”

La generacion de profetas desdena el pasado, se rehUsa a oir del
testimonio de los registros escritos; la generacion que se encuentra
demasiado ocupada entendiendo la necesidad del pasado, no desea
ser cuestionada sobre el futuro. La conducta en ambos casos es
extrahamente consistente, pues en caso contrario, cada uno
encontraria ocasion para percibir cuan ingenua es esta conducta.”

De acuerdo con académicos como Thulstrup,* esta referencia se filtra
hacia la postura de Martensen, hegeliano de derecha; Martensen vy
Heiberg fueron dos grandes impulsores del hegelianismo en la Dinamarca
contemporanea a Kierkegaard. Ambos anunciaron el sistema hegeliano
como un evento prometedor para su sociedad en ciernes, para ese
momento. Por lo tanto, esta critica hard referencia a una conducta
ingenua que se encuentra relacionada con la promesa antes mencionada,
y también con la nocion de necesidad y su falta de apertura hacia el futuro.
¢En qué consistira la relacion entre la necesidad y el pasado? “Lo que ha
sucedido ha sucedido y no puede deshacerse, por ello, no puede ser
cambiado. ¢ Acaso es esta inmutabilidad, la inmutabilidad de la necesidad?
Lo que ha sucedido, ha sucedido de |la forma en que sucedio; por tanto, es
inmutable. Pero esta inmutabilidad, ¢acaso es la inmutabilidad de la
necesidad?".”

Siguiendo a Climacus, la aprehension de una realidad propuesta
por Hegel debera ser de caracter histdrico y explicada mediante categorias
racionales. Sin embargo, la cualidad de lo histdrico esta desarrollada
deficientemente, ya que se confunden las categorias de presente, de
pasado y de futuro con las categorias de necesidad, de posibilidad y de
libertad. En concreto: se confunde la invariabilidad de la idea con la

¥ PF p. 78

“Cf. H. A Johnson, A Kierkegaard critique: an international selection of essays
interpreting Kierkegaard, ed.” Howard - Johnson vy Niels Thulstrup, Chicago,
Estados Unidos, HarperRow, 1962.

S PF pp. 76-77.
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realidad que adoptara gracias al movimiento dialéctico. Asi, la manera en
gue se contempla el pasado, de acuerdo con la propuesta hegeliana, se
inscribe en la siguiente afirmacion: “Pero lo histérico es el pasado (pues el
presente, estando en la frontera con el futuro, no se ha vuelto histoérico
aun), .como, entonces, la naturaleza a pesar de ser y estar presente
inmediatamente, puede decirse histdrica, si no es pensando de este modo
tan singular?”® La confusion entre las diferentes dimensiones
temporales radica en lo siguiente: el tiempo pasado es aguello que tiene
consistencia ontologica. Mientras que el presente y el futuro, por no
haber sido aun, carecen de la misma consistencia, deberian manejarse
en términos de posibilidad. La existencia de los diferentes eventos
humanos o naturales no puede ser necesaria, como tampoco la
percepcion sobre los mismos, ya que surge un problema de percepcion
sobre ellos.

Por otro lado, cuando se aborda la cuestion de la naturaleza, dicha
entidad no se puede comprender de un modo diferente al de la
inmediatez. Esta categoria, como parte de la plétora del mundo que no
termina como los diferentes eventos humanos y particulares, ¢como
puede hacerse parte tanto del pasado como del presente? En otras
palabras, ;como es que la naturaleza puede ser posibilidad y necesidad al
mismo tiempo sin recurrir a la dialéctica hegeliana que le salve de caer en
contradiccion?

Bien, Climacus no da respuesta definitiva a dicha pregunta, sino
gue continla con su digresion para poder mostrar un punto clave: la
forma en que las dimensiones temporales estan expuestas en el sistema
hegeliano, con el objetivo de leer la historia de los eventos humanos, no
permite realizar una aprehension del pasado con el rigor de la certeza que
toda aproximacion hegeliana exige, pues el afan de imponer la categoria
de necesidad a la lectura en torno a la historia anula los papeles de la
posibilidad, la libertad y la actualidad:

Venir a la existencia es un cambio, pero desde que lo necesario
siempre se relaciona consigo mismo en la misma manera, no puede
ser cambiado en lo absoluto. Todo venir a la existencia es un padecer
vy lo necesario no puede padecer, no puede sufrir el padecer de la
actualidad, a saber, que lo posible (no solamente aquello que es
posible y excluido pero también la posibilidad que es aceptada) se

©ibid.
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convierte en nada en el momento de actualizarse, pues la
posibilidad es aniquilada por la actualidad.”

¢En gqué medida aquello que ha sucedido, de la forma en que esto mismo
ha sucedido, son muestras de la libertad? De acuerdo con Climacus, es
precisamente mediante estas dos afirmaciones que se da la accion
humana eminentemente histdrica. Frente a un numero infinito de
posibilidades, incluida la nada, el despliegue de una accion que siguio a
una eleccion que se lleva a cabo, de determinada manera, realiza el
gjercicio mas extremo y concreto de libertad.

ll. Kierkegaard, el individuo y su reflexion en torno a la historia

Para Climacus, la serie de eventos humanos que han conformado la
historia son producto de un ejercicio de libertad. Y si el pasado se hubiese
tornado necesario, no existiria una libertad de accion y ésta afectaria
también a los eventos por venir: “Incluso cuando lo que ha venido a la
existencia es lo mas certero, incluso cuando la admiracidon deseara dar su
sello de aprobacion por adelantado al declarar que de no haber ocurrido
debid haber sido fabricado, incluso entonces, la pasion de admiracion es
contradictoria si se engana al adjudicar necesidad a aquello que ha venido
a la existencia".’®

Desde esta perspectiva, ¢cOMO aproximarse a una serie de eventos
gue han ocurrido en el pasado? Para Climacus, no habra otro proceso que
le permita observar los procesos mas que la creencia.” Usando como
ejemplo una estrella, Climacus dira que ésta se vuelve dudosa para quien
la observa cuando dicho observador se pregunta por su devenir en la
existencia. Al relacionar esto con lo inmediato, categorias como la
percepcion o la cognicion no permiten acceder a la experiencia de llegar a
ser, sobre todo si se considera el caracter elusivo e ilusorio del proceso del
devenir en la existencia: “La creencia no es un tipo de conocimiento, sino
un acto de libertad, una expresion de la voluntad. Mientras que aquello por
lo cual la creencia se torna historica y lo historico se convierte en objeto de
creencia (uno se corresponde al otro) éste no engana al ser aprehendido

7 PF, p. 74.
© PF, p. 80.
PY en casos especificos, la fe.
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inmediatamente junto con el existir”.?° Asi, “llegar a ser”, para Climacus, se
expresa en términos de libertad absoluta y de concrecion total. Al final, el
gjercicio de decision que precede el devenir a la actualidad o esta
anulacion de la posibilidad no es otra cosa que el referente mas exacto de
la expresion de la individualidad humana. ; Como explicara Climacus esta
expresion sobre la historia? Dicha expresion se elaborara entonces a partir
de la historia individual, sus elecciones y el paso del tiempo sobre las
mismas.

Si contextualizamos estas condiciones es menester posicionar la
reflexion desde otros espacios de la obra kierkegaardiana que nos
permitan observar como se constituye el individuo a partir de esta esfera
de libertad y como la historia se inscribe sobre éste. De esta manera,
haremos alusion al Post-scriptum no-cientifico y definitivo a las Migajas
filosoficas para completar esta breve digresion en torno al individuo,
contemplada por Johannes Climacus.

En las referencias sobre el Post-scriptum no-cientifico y definitivo a
las Migajas filosoficas que se encuentran en los diarios de Kierkegaard,”
podemos observar que el texto es el ultimo eslabon que cierra una serie de
proyectos de escritura que comienza en 1841.% El texto presenta un punto
de referencia para terminar la primera autoria, asi como para iniciar la
segunda, y también sera firmado por Johannes Climacus. Aqui es donde
podemos observar la maduracion de nuestro falso autor. De igual manera,
la forma de exponer los conceptos es mas desarrollada y extendida.

La historia de Johannes Climacus se presenta ahora como la
Nnarrativa de un hombre cualquiera, con treinta anos de edad, donde una
preocupacion se le hace patente a partir de su propia historia. Si hay algun
problema, dentro de la autoria y caracterizacion de Johannes Climacus,
ésta reside en existir. La existencia en interioridad como dificultad es
aqguello que Johannes pretende comunicar. ¢ Qué es entonces la existencia
en interioridad?

Cuando para el espiritu existente qua existente se plantea la
cuestion sobre la verdad, reaparece aquella reduplicacion abstracta
de la verdad, pero la existencia misma en el que pregunta, que

VPF, p. 83.
2ICF P, VI, A 85,1845,
2Cf. A.Hannay, Kierkegaard. Op. cit,, pp. 277-278.
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existe, distingue los dos momentos, y la reflexion muestra que hay
dos relaciones. Para la reflexion objetiva, la verdad se convierte en
algo objetivo, en un objeto, y lo importante es hacer abstraccion del
sujeto. Para la reflexion subjetiva, la verdad se vuelve apropiacion,
interioridad, subjetividad y lo importante es sumergirse, existiendo
en la subjetividad.?

Se ha realizado un cambio en los fundamentos bajo los cuales se analiza y
relaciona toda eventualidad humana. Si antes nos enfocabamos en lo
universal y lo abstracto, ahora vamos a lo individual y o concreto. Se actua
conforme a lo que se ha decidido y se ha pensado,” para entonces
enriquecer la existencia individual como existencia en interioridad. A partir
de ello podemos reconsiderar la forma en que la misma existencia, como
proceso (devenir), serd narrada y aprehendida mediante la creencia como
posibilidad y ejercicio de libertad.

Es importante resaltar que la concepcion del hombre como
existencia en interioridad, apropiacion y subjetividad, traspasara toda la
obra de Kierkegaard, y tendremos muchas aproximaciones a la definicion
de individuo que haran énfasis en este movimiento, establecido como
relacion, para poder realizar una caracterizacion del individuo. Una
muestra de ello sera la definicion, conocida por muchos, expresada por
Anti-Climacus, un cristiano extraordinario, en el Tratado de Ia
desesperacion:?* “El ser humano es espiritu, pero, ;qué es el espiritu? El
espiritu es el Yo. Pero, ;qué es el yo? El yo es la relacion que se relaciona
consigo misma. El ser humano es una sintesis entre lo finito y lo infinito; lo
temporal y lo eterno; la libertad y la necesidad”.?® Por lo tanto, se entiende
gue la reflexion subjetiva de la interioridad se hace patente al existir, y que
la Unica existencia concebible para Kierkegaard sera aquella en la que el
espiritu se pone en marcha mediante una relacion, a saber, una decision.
¢En qué medida una eleccion puede contribuir a determinar la naturaleza
del tiempo para un individuo?

2 CUP, pp. 191-192.
%gsta definicion es la que Johannes Climacus asignara a la reduplicacion. Cf. CUP, VII, p.

% S Kierkegaard, Sickness unto death, ed. y trad. Howard V. Hong y Edna Hong, New
Jersey, Estados Unidos, Princeton University Press, 1983, p. 13. A partir de ahora se

utilizara la abreviatura "SUD" para referir a esta obra.
»®sSUD, p.13.
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lll. Kierkegaard, la eleccion, la libertad y el tiempo pasado

A lo largo de diferentes obras, Kierkegaard hace referencia a su idea del
tiempo. Algunos ejemplos de dichas reflexiones seran El concepto de la
angustia?’, la segunda parte de La alternativa®®, Los discursos edificantes
en varios espiritus? y, como ya se observo, a lo largo de las Migajas
filosoficas.

Con todo, quizas, una de las reflexiones mas interesantes sobre el
tiempo se hace a lo largo de la segunda parte de La alternativa, y se ocupa
de distinguir las diferentes dimensiones temporales que abarcan al
individuo mediante la relacion que guardan ciertas funciones con el paso
del tiempo. De esta forma, “B", pseudonimo de esta parte de La
alternativa, comenta lo siguiente:

Como la filologia también nos ensefa que, existe un tempus (un
tiempo) que esta presente en un tiempo pasado y un tempus que
esta presente en un tiempo futuro, pero esta misma ciencia también
Nnos ensena que existe un tempusque es plus quam perfecto (Mmas
qgue perfecto, super perfecto, pasado perfecto), en el cual no existe
presente, y un futurum exactum (un futuro perfecto) con la
misma caracteristica. Si, generalmente, sélo la persona que esta
presente a si misma es feliz, entonces estas personas son en
cierto sentido individualidades infelices, pues soélo estan
recordando o sélo poseen esperanza.®

Si bien se ha desarrollado una caracterizacion del tiempo donde se habla
de la perfeccion del mismo como ausente al tiempo presente. La relacion
sera inversamente proporcional cuando se trate de hablar del individuo
que ejerce una decision sobre si y se afirma mediante ésta. De esta
Manera, quien esta presente a si Mismo, gracias a los diferentes estados

ICf. S, Kierkegaard, The Concept of Anxiety, trad. porReidarThomte vy Albert B. Anderson,
New Jersey, Estados Unidos, Princeton University Press, 1980. A partir de ahora se

utilizara la abreviatura “CA”" para referir a esta obra.

BCf. S. Kierkegaard, Either/Or 2, trad. Howard V. Hong y Edna H. Hong, New Jersey,
Estados Unidos, Princeton University Press, 1987. A partir de ahora se utilizara

la abreviatura "EO2" para referir a esta obra.

2Cf. S. Kierkegaard, Upbuilding discourses in various spirits, trad. por Howard V. Hong vy
Edna H. Hong, New Jersey, Estados Unidos, Princeton University Press, 1993. A partir

de ahora se utilizara la abreviatura “EUD" para referir a esta obra.
SOEQN, pp. 222-223.
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de animo y funciones que egjerce, podra ser feliz y pleno, mientras que
quienes hacen uso de la esperanza, asi como del recuerdo, se encontraran
atados respectivamente al futuro, asi como al pasado.

Con todo, ;en qué medida podemos hacer referencia al pasado sin
dejar de estar presentes a nosotros mismos? Si hemos observado que la
idealizacion no funciona cuando se trata de dar cuenta de eventos
humanos cuyo caracter sea libre, debera existir una manera en que se
pueda dar cuenta de un evento eminentemente personal, Unico e
irrepetible como es el transcurrir de la existencia en interioridad, que nos
permita hablar del pasado y de la historia de estos individuos singulares.
Asi pues, si la verdad o aquello que desea comunicarse esta en proceso de
llegar a ser, sucede entonces lo mismo con el proceso de apropiacion, v,
consecuentemente, no se llega a resultado alguno”.”

Kierkegaard y sus pseudonimos propondran la comunicacion
indirecta, como parte de este esfuerzo para poder estar presentes a
Nnosotros mismos y a los demas sin perdernos frente a un ejercicio cuyo
resultado no sera. En otras palabras, la relacion de los eventos concretos y
eminentemente personales, sera en proceso, inacabada e intima: “.justo
CoOmMo su comunicacion debe corresponder formalmente a su propia
existencia, de igual modo, su pensamiento debe corresponder
formalmente a su propia existencia”.*

Hubo en Inglaterra un hombre que fue asaltado en el camino por un
ladron que habiase disfrazado con una gran peluca. Se abalanzo éste
sobre el viajero, le tomo6 de la garganta, y exclama: jtu carteral Se
apodero de la cartera, guardandosela, y se deshizo de la peluca. Un
pobre hombre que pasaba por el mismo camino encontrd la peluca
vy se la puso. Cuando llego al poblado siguiente, donde el viajero ya
habia dado la alarma, fue reconocido, arrestado, e identificado por el
viajero, quien juraba que se trataba del mismo hombre.
Casualmente, halldbase el ladron en la corte vy, viendo el error, se
aproximo al juez y le dijo: “Me parece que el viajero se fija mas en la
peluca que en el hombre” y pidid entonces permiso para hacer un
experimento. Se puso la peluca, tomo al viajero por la garganta y
grito: jTu cartera! (...) Algo semejante ocurre con todos aquellos que
de una u otra forma se concentran en el “qué” olvidandose del

3 CUP, p. 78.
2id, p.74.
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‘como”; se promete, se jura, se va de aqui para alla, se arriesga la
sangrey la vida, se muere ejecutado (todo a causa de una peluca).®

Johannes Climacus
Post-scriptum no cientifico y definitivo a las

Migajas filosoficas

3 CUP, pp. 615-616.
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IV.DE LA CIENCIA DE LA HISTORIA A LA
FILOSOFIA DE LA HISTORIA, APUNTES PARA

TRAZAR LA IDEA DE LO HISTORICO EN DILTHEY

Carlos Roman Davila Suazo
Facultad de Humanidades
Universidad Auténoma del Estado de México

Introduccién

as lineas subsecuentes fueron concebidas como apuntes para

trazar la idea de lo historico en Dilthey (1833-1911) , de tal modo que

a pesar de ser un texto que expone, sintetiza y profundiza en

algunos de los temas que mas interesaron al filésofo, historiador y
filologo aleman no es un estudio exhaustivo sobre él. Sin embargo, si
puede decirse que arroja cierta luz sobre las concepciones diltheyanas de
la ciencia historica e incluye notas que bien podrian conformar el esbozo
de una filosofia de la historia en el pensador maguntino.

El primer apartado es un sucinto acercamiento al debate
suscitado durante el periodo decimononico entre las disciplinas
humanisticas y las ciencias naturales en Occidente, ello ilustrara sobre el
contexto en el que Dilthey penso a las ciencias del espiritu. La segunda
seccion trata de sopesar cual es el lugar que la comprension ocupa dentro
de las ciencias del espiritu, para tal cometido es necesario incluir algunas
consideraciones sobre hermenéutica.! Después de atender la cuestion de
la comprension sera pertinente ver como el proyecto diltheyano de una
critica de la razon historica generd un modelo del saber de esta disciplina.
Ulteriormente, en la cuarta parte, las ideas sobre la ciencia de la historia
aportaran elementos para trazar los esbozos de una filosofia de la historia
en Dilthey. Finalmente, se dara paso a las conclusiones.

! Los especialistas concuerdan en que la hermenéutica tuvo un lugar “marginal” en la
obra de Dilthey. Sin embargo, también hay una buena cantidad de especulaciones
diltheyanas que precisan introducir reflexiones de cuho hermenéutico para su
clarificacion. Aunque, ciertamente, esto no significa hacer de la hermenéutica el tema
central de la filosofia de Dilthey.
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l. Ciencias del espiritu vs ciencias naturales

El proposito de la obra de Wilhelm Dilthey (1833-1911) fue proporcionar un
sustento epistemoldgico sélido a las llamadas “ciencias del espiritu”
(Ceisteswissenschaften). Debido al apabullante paso de las “ciencias
naturales” (Naturwissenschaften), la reputacion de las disciplinas
humanisticas habia disminuido. La falta de unidad tedrica en las ciencias
del espiritu y los avances obtenidos con la aplicacion del método cientifico
por parte de las ciencias naturales al debate sobre la eficacia de los
meétodos que cada una de ellas seguia. Por otro lado, el positivismo, que
comenzaba a ganar cada vez mas adeptos, contribuyo a la divulgacion de
la idea de que solamente podria ser considerado como conocimiento
(riguroso y verdadero) aquel al que se habia accedido a través del método
cientifico.

Las ciencias naturales privilegiaron el método que surgio junto con
la tradicion galileana de la ciencia; dicha metodologia sostenia que la
ciencia debia cenirse al lenguaje fisico-matematico para dar razén de los
hechos del mundo. Asi, buscaba expresar leyes universales y necesarias
qgue fuesen susceptibles de ser formuladas a través de relaciones
numMeéricas, espaciales y causales. Lo anterior impacto en el terreno de las
ciencias del espiritu, ya que éstas tendrian que ajustarse a los designios
aceptados por las Naturwissenschaften o, de lo contario, prepararse
para que sus conocimientos fuesen calificados de insubstanciales,
faltos de rigor. De este modo, el ideal de conocimiento de las ciencias
naturales pretendia dominar la labor cientifica decimonodnica, pero este
paradigma epistemoldgico pronto encontraria opositores en Europa,
principalmente en Alemania.

Wilhelm Dilthey (junto con Droysen, Simmel, Weber, Windelband
y Rickert) formo parte del movimiento antipositivista aleman. Si bien varios
de los estudiosos del filosofo maguntino han insistido en que sus ideas aun
son tributarias de la ciencia de su tiempo, también es cierto que sus
esfuerzos van mas alla de ésta, pues la cuestionan y preparan el terreno
para las criticas que recibira durante el siglo XX. Pues Dilthey se rehuso a
aceptar el modelo metodologico que desarrolld la tradicion galileana de la
ciencia como el unico camino posible para la construccion del
conocimiento. Con ello denunciaba el reduccionismo de las ciencias
naturales, ya que la “base segura de las relaciones espaciales y las
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propiedades del movimiento”™ sobre la cual se erigen las
Naturwissenschaften desemboca en el fisicalismo.

La objecion diltheyana contra el reduccionismo de las ciencias
naturalesno pretendia desacreditarlas, mas bien sirvid para resarcir la
dignidad de la labor de las ciencias del espiritu. Gracias a que Dilthey
senald que Naturwissenschaften y GCeisteswissenschaften se mueven
en ambitos diferentes, fue posible insistir en que producen un
conocimiento de distinto orden y que la configuracion de sus
meétodos responde necesidades dispares. Dilthey aseverd que
historia, filologia, filosofia, psicologia, sociologia, etcétera, no tienen
como objetivo acceder a las regularidades empiricas que se
presentan en la naturaleza, sino que pretenden desentranar ‘las
regularidades que se pueden establecer en la esfera de la sociedad”?® De
este modo, las ciencias del espiritu tienen por objeto de estudio al
‘espiritu” humano que se manifiesta en la historia a través de las
expresiones que la humanidad, a partir de sus agentes individuales,
ha vertido en ella.

El término “espiritu” usualmente remite a Hegel, sin embargo, las
reflexiones de Dilthey sobre las ciencias del espiritu emanan de un
posicionamiento tedrico opuesto al idealismo aleman. La hostilidad hacia
la filosofia de Hegel fue transmitida a Dilthey por su maestro Friedrich
Adolf Trendelenburg, quien insufldé en él “una desconfianza sistematica
respecto a toda metafisica”.* Trendelenburg sostenia que la metafisica
era inadmisible por intentar sobrepasar lo dado en la experiencia.
Ademas, el propio Dilthey se consideraba a si mismo como un
pensador que habia nacido dentro de la escuela historicista® En la
leccion inaugural que dictd en la Universidad de Basilea en 1867, afirmo
que los estudios historicos han de ‘“rechazar de un modo franco vy
absoluto su fundamentacion ldgico-metafisica”® Lo anterior preludia la
tesis diltheyana de que la historia no ha de ser pensada desde o
trascendente, sino desde el plano de lo inmanente como lo
manifestd en Introduccion a las ciencias del espiritu.

;9\5/3\/0. Dilgzwey, Introduccion a las ciencias del espiritu, trad. Carlos Moya, Alianza, Madrid,
, P oz

Id.

“ Antonio Pintor-Ramos, Historia de la filosofia contempordnea, BAC, Madrid, 2002,p. 105.
SApud, Manuel Maceiras v Julio Trebolle, La hermenéutica contempordnea, Editorial
Cincel, Bogota, 1990, p. 39.

& W. Dilthey, Obras I1l.De Leibniz a Goethe, trad. José CGaos, Wenceslao Roces, Juan Roura,
Eugenio Imaz Fondo de Cultura Econdmica, México, 2013, p. 346.
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La recuperacion de la filosofia de Kant fue determinante para
Dilthey y su proyecto de fundamentacion del conocimiento de las ciencias
del espiritu, el esbozo de una Critica de la razon historica hace patente su
inspiracion kantiana. Algunos de los motivos que ya aparecian en las obras
del filosofo de Konigsberg retornan con fuerza en el planteamiento de
Dilthey, incluso Antonio Gomez Ramos menciona: “no en vano se ha
querido calificar a nuestro autor como el ‘Kant de las ciencias humanas™.”
No obstante, la recepcion de la filosofia trascendental kantiana no echara
de menos el talante critico de Dilthey. El tildo de incompleto al programa
kantiano, asercion que plasmo en Fundamentacion de la metodologia de
las ciencias por Kant, al indicar que “representa una falla (...) carecer de esa
amplitud histérica en su consideracion del asunto”.®

Indudablemente, la lectura que Dilthey hizo de Kant estuvo
mediada por una constelacion tedrica que cederia poco frente a la filosofia
trascendental, ya que situar el conocimiento en un plano ajeno a este
mundo echaria por la borda la reflexion inmanente que Dilthey deseaba
efectuar. Por otro lado, el autor de Introduccion a las ciencias del espiritu
insiste en que “el problema fundamental de la filosofia ha sido fijado por
Kant para todos los tiempos”? Dilthey reconoce que el problema de
la fundamentacion del conocimiento ha sido delineado adecuadamente
por Kant, pero el mérito de haber enunciado correctamente tal
cuestion no implica que la propuesta kantiana no esté expuesta a la
revision, puede que “necesite de algunas reformas de detalle”© v,
para el filésofo maguntino, una de las reformas necesarias es
reparar en la dimension histérica del conocimiento.

A pesar de la clara distancia que (en algunos puntos) lo separa de
Kant, el filosofo aleman extrapold un gesto bastante kantiano a su
programa de investigacion: determinar la posibilidad y los limites del
conocimiento de las ciencias del espiritu. Esta empresa debera de evitar
las “fallas” que cometio la filosofia trascendental kantiana al mismo tiempo

“Vid., W. Dilthey, Dos escritos sobre hermenéutica: El surgimiento de la hermenéutica y
los Esbozos para una critica de la razon historica, trad. Antonio Gomez Ramos, Istmo,
Madrid, 2000,p. 22. Esta edicion cuenta con una abundante cantidad de notas del
traductor, éstas no solamente esclarecen el contenido del texto, sino que también
instruyen al lector con informacion detallada de la obra de Dilthey e introducen en los
diversos debates que, entre el publico especializado, suscita el pensamiento del filosofo
renano.

8W. Dilthey, Obras Ill. De Leibniz..., p. 334.

Ibid., p. 345.
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gue tendra que mantenerse alerta frente a las ilusiones metafisicas que el
idealismo construye. En primer lugar, Dilthey tendra que buscar un
modelo alternativo al fisico-matematico y, en un segundo momento, fijar
la reflexion que pretende fundamentar las ciencias del espiritu en un
plano inmanente; solamente asi seria posible llevar a buen fin su cometido.
Una de las piezas de este rompecabezas (quizas la mas valiosa) ya habia
sido localizada por Droysen, ésta aportaria valiosas pistas para dibujar el
proceder propio de las ciencias del espiritu, y asi, mostrar el sendero que
éstas recorren para acceder al conocimiento.

Il. El lugar de la comprension dentro de las ciencias del espiritu

La distincién entre comprender y explicar (verstehen / erkldren) es
atribuida al historiador aleman Johann Gustav Droysen." Dilthey
recogio esta precision conceptual para dirigir su meditacion sobre las
ciencias del espiritu. Explicar consiste en dar razéon de los fendmenos
qgue suceden regularmente en la naturaleza a partir de la enunciacion
de leyes fisico-causales, mientras que comprender es un intento por
acceder al sentido de “una individualidad histérica a partir de
sus  manifestaciones  exteriores”” Esta diferenciacion exhibe la
asimetria que existe entre las actividades de ciencias naturales y
ciencias del espiritu, también hace que salga a la superficie la
configuracion estructural de las motivaciones que dirigen a cada una.
Ahora, Dilthey intentara extraer la potencia que reside dentro de la
comprension, escudrinar dentro de ella para saber cémo podria
encajar dentro del esquema de las ciencias del espiritu, justo como las
ciencias naturales hicieron con la explicacion.

La comprension constituye el nucleo del proceder de las ciencias
del espirity, y el filésofo aleman vera en ésta el punto “arquimédico” desde
el cual seria viable comenzar a erigir los cimientos epistemoldgicos del
peculiar saber de las humanidades. Siendo asi, Wilhelm Dilthey tendria
gue puntualizar como es posible que seamos competentes para acceder a
esa esfera de sentido que el espiritu humano materializa en el mundo
social. En otras palabras, busca dar respuesta a la pregunta: ;como es
posible el conocimiento de las ciencias del espiritu? Logicamente la
comprension sera esencial para la contestacion a esta interrogante. En

TApud, J. Grondin, ¢ Qué es la hermenéutica?, Herder, Barcelona, 2008, p.
29.7/d.
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Introduccion a las ciencias del espiritu, encontramos unas lineas acerca de
esto:

La sociedad es nuestro mundo. Presenciamos con toda la energia de
nuestro ser entero el juego de las interacciones dentro de ella, pues
advertimos en nosotros mismos desde dentro, con la mas viva
inquietud, las situaciones y energias con que ella construye su
sistema [...] yo mismo, que vivo y me conozco desde dentro de mi,
soy un elemento de ese cuerpo social [...] los demas elementos son
analogos a mi vy, por consiguiente, igualmente comprensibles para
mien su interioridad.”

Dado que el hombre se desenvuelve en un mundo que es de él, es apto
para desenmaranar el entramado de sentido que se despliega en el plexo
historico-social en el que él mismo florece. Las interrelaciones que se
presentan en la esfera social son susceptibles a ser comprendidas por los
agentes que participan de ella, pues el individuo posee la capacidad de
volcarse hacia su interioridad y transponerla sobre la estructura social para
develar los mecanismos que en ella operan a partir de un ejercicio
dialéctico que liga bidireccionalmente al sujeto y su sociedad. Esta
operacion auto-reflexiva “revive” una constelacion de referencias interiores
gue posibilitan una interpretacion del sistema social, tal proceder efectua
una reconstruccion que echa mano de la empatia, la autognosis y la
analogia.

El puente que la comprension tiende entre interioridad vy
exterioridad es la piedra de toque de las ciencias del espiritu. La serie de
movimientos que un individuo particular genera hacia dentro de si son lo
suficientemente potentes para que éste, al entrar en una tension
dialéctica con lo extrinseco, logre comprender los constructos del
‘espiritu” que otros sujetos producen dentro del conjunto del cuerpo
social. La experiencia de los propios estados animicos de un individuo
(autognosis), abre la posibilidad de que el sujeto sea capaz de construir
relaciones de semejanza (analogias) entre él y las expresiones que los
otros espiritus particulares (empatia) componen en la exterioridad. Aqui
brota un elemento polémico, el evidente peso que Dilthey asigno a la
psicologia ocasiond que se le tilde de “psicologista”. Sobre esto ultimo
halbra que decir un par de cosas.

W Dilthey, Introduccion a las ciencias..., pp. 81-82.
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El psicologismo de Dilthey es el principal caballo de batalla de sus
detractores. Efectivamente, existen motivos para atribuir al fildésofo
aleman dicho roétulo, pero reducir su obra a mero psicologismo supone
renunciar al potencial que el planteamiento diltheyano puede aportar a la
filosofia actual. Por otro lado, los Ultimos tramos del itinerario filosofico de
Dilthey (quizas motivado por las criticas de Ebbinghaus, Windelband vy
Husserl) son senderos que, si No eran propiamente “correcciones”, ofrecen
algo mas que psicologismo al introducir un viraje hermenéutico. Sobre lo
anterior, la mayoria de los especialistas suelen tomar dos posturas. La
primera avala que Dilthey abandonod sus ideas psicologistas para dar un
lugar preponderante a la hermenéutica, Heidegger y Haber mas son
partidarios de tal lectura. Mientras Eugenio Imaz sugiere que entre los
primeros escritos del filésofo maguntino y aquellos que tienen un matiz
hermenéutico existe una continuidad, una evolucion homogénea que se
da en funcion de su programa de investigacion.™

Parece que la lectura de Imaz es la mas adecuada. Pese a que
Dilthey mostré un interés peculiar por la hermenéutica, su idea de
comprension definitivamente no abandono el dominio de lo psicoldgico.
Dilthey dice en El surgimiento de la hermenéutica: “Nuestro obrar
presupone siempre la comprension de otras personas; una gran parte de
la dicha humana brota de volver a sentir estados animicos ajenos; toda la
ciencia filologica e historica descansa sobre el presupuesto de que esta
comprension posterior de lo singular puede ser elevada hasta la
objetividad”.® En pocas palabras, el ambito psicoldgico sigue siendo el
substrato de la comprension. Sin embargo, ésta tiene los elementos
necesarios para dejar de ser un saber de lo “regional” y convertirse en el
fundamento general del saber objetivo de la filologia y la historia.

El acercamiento a la hermenéutica trajo felices consecuencias
para el concepto diltheyano de comprension, ya que pensar a ésta dentro
del marco de relaciones propio de la teoria de la interpretacion ayudara a
encontrar, esbozar y fijar el método que hace del comprender un saber
objetivo de primer orden. Si ya Dilthey habia hecho del verstehen
el principio que posibilita el conocimiento de las ciencias del espiritu,
sus

“ Francisco F. Labastida, Wilhelm Dilthey, en Ferndndez Labastida, Francisco — Mercado,
Juan Andrés (editores), Philosophica: Enciclopedia filosofica online, [en linea]
<http/ Mvww.philosophica.info/archivo/2009/voces/dilthey/Dilthey.html> [Consulta: 20 de
agosto, 2018]

W Dilthey, Dos escritos sobre hermenéutica...p. 21.
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ulteriores investigaciones sobre hermenéutica serviran para trazar los
“limites” de la comprension al forjar una metodologia que regula la
interpretacion. Fijar un método de interpretacion pretende garantizar que
el ejercicio de la comprension se convierta en un saber objetivo y universal
gue sea capaz de dar razon de si mismo, también de sus procedimientos.
Acerca de esto Dilthey escribio en los anadidos a los manuscritos de E/
surgimiento de la hermenéutica lo siguiente:

El comprender cae bajo el concepto universal del conocer, tomando
conocer en el sentido mas amplio como el proceso en el que se
aspira a un saber de validez universal [..] Llamamos comprender al
proceso en el que, a partir de las manifestaciones dadas
sensiblemente de la vida animica, ésta llega al conocimiento [..] Al
comprender técnico de las manifestaciones de la vida fijadas por
escrito lo Ilamamos interpretacion.'

Insertar la comprension dentro de una reflexion metodologica sugiere
qgue ésta por si sola no conduce al conocimiento. No obstante,
comprender es el inicio de un proceso que paulatinamente lleva a un
saber  universal al ser regulado por una hermenéutica
metodologicamente disciplinada. Es decir, el verstehen tendrd que
apoyarse en una serie de pautas que direccionen el curso de la
interpretacion de una expresion (Ausdruck) con el fin de dotarla de rigor y
validez; un concatenamiento que pretende garantizar que las conexiones
gue un sujeto realiza al interpretar manifestaciones dadas sensiblemente
sean legitimas. De este modo, el “‘comprender técnico” intenta ser un
modelo legaliforme que guie y ordene el proceder de las ciencias del
espiritu. Grondin presume que la finalidad de Dilthey es hacer de la
hermenéutica el método propio de las Geisteswissenschaften: “estudia las
reglas y los métodos de las ciencias de la comprension, puede servir
también de fundamento metodoldgico para todas las ciencias del espiritu
(..) una reflexion metodoldgica sobre la pretension de verdad y el estatuto
cientifico de las ciencias del espiritu”.”

®ibid., p. 83.
"7J. Grondin, op. cit., p.18.
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I1l. La constitucion del saber histérico, una critica de la razén histérica

El historicismo sensibilizd a Dilthey sobre los problemas a los que se
enfrenta el saber historico. Sin embargo, la doctrina historicista fue
acogida criticamente por el filésofo aleman, puesto que las diversas
materias y corrientes de pensamiento con las que entro en contacto le
facilitaron la labor. En este sentido, el programa de una critica de la razon
historicatenia la intencion de superar las insuficiencias del historicismo al
introducir matices propios del espiritu kantiano en su especulacion para
lograr fundamentar el saber histérico como tal. En 1857, ya Friedrich
Harms habia confeccionado la idea de una critica de la razdn historica,
plan que probablemente recogio de Droysen quien “ya habia postulado
cuando escribid en 1843: ‘nos haria falta un Kant que [.] revisara
exhaustivamente [..] la conducta teorica ante y en la historia, que indicara
[.] un imperativo categodrico de la historia, la fuente [..] de la que emana la
vida historica de la humanidad™.'® El anterior fue un desafio que Dilthey
acepto.

La Critica de la razon historica de Dilthey aspira a convertirse en
un analisis descriptivo de la experiencia historica. Pese a que esta tarea
tendra tonalidades kantianas, no se llevara a cabo bajo los términos del
apriorismo, ya que Dilthey intentara hacer patente la estructura propia de
la experiencia historica exclusivamente a partir de ella misma. El rechazo
al intelectualismo y el rescate de los componentes inherentes a la
experiencia signan la filosofia de Dilthey, él protestd porque “hasta ahora
Nno se ha puesto nunca como base de la filosofia la experiencia total, plena,
no Mmutilada, es decir, la realidad completa e integra”,”” falta que el filésofo
renano intentd remediar con su propuesta filosofica.

Una critica de la razon historica (pensada bajo los términos que
Dilthey establece) exige reflexionar sobre como la experiencia histérica se
da en la historia a traves de los conceptos que la mutua relacion de éstas
produce. De este modo, las categorias que sirven para constituir el saber
historico son inmanentes a la historia misma, emergen de ella. Lo anterior
implica abandonar aquellas ideas sobre la historia forjadas por conceptos
trascendentes, pues desvirtuan las consideraciones acerca de lo historico

18 Klaus C. Kohnke, Surgimiento y auge del neokantismo. La filosofia alemana entre el
idealismo y el positivismo, UAM-FCE, México, 2011, p. 141.

YW, Dilthey, Critica de la razén histdrica, trad. Carlos Moya,Peninsula, Barcelona, 1986, p.89.
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y remiten a planos aprioristicos, metafisicos e idealistas estériles para
conocer la realidad historica. Puesto que “la historia es para Dilthey obra
de hombres individuales, y no una manifestacion del Espiritu more
hegeliano”?°es imperativo decir que el ejercicio de esclarecimiento
historico reposa sobre la comprension de hombres y fendmenos
particulares. Asi, la posibilidad de clarificacion del sentido que el espiritu
de la humanidad expresa historicamente se asienta en lo inmanente e
implica un obrar de la comprension que, dirigida metodologicamente,
conduce hacia la autognosis (Selbstbesinnung). La experiencia historica
y la comprension de ésta hacen referencia a una suerte de
introspeccion que ha de ser tasada por una reflexion critica capaz de
dar razon de su propia actividad. Reyes Escobar indica como la
gesticulacion critica kantiana entra en juego en el programa filosofico
de Dilthey al subrayar que:

El concepto kantiano de critica incluye [...] el proceso mediante el
cual el pensamiento se examina a si mismo para justificar como ha
sido posible que su propia actividad, y no un elemento simplemente
‘dado”, sea el responsable de haber instituido los limites de la
experiencia. En esa medida, cuando Dilthey sefala que no es por
medio de la introspeccion sino soélo por medio de la historia que
llegamos a conocernos a NOsotros MismMos, No se asiste, a mi juicio, al
momento en el que se anuncia el paso de la autorreflexion (como
proceso introspectivo) a la auto-comprension (como continua
creacion e interrogacion de si mismo en el devenir de las
mediaciones historicas y linguisticas); nos encontramos, mas bien,
ante una transformacion de la exigencia critica de que el
pensamiento se examine a si mismo.”

El punto situado entre la introspeccion y la historia (entendida como
devenir de las mediaciones historicas y linguisticas) es el lugar del que

20 Francisco F. Labastida, Wilhelm Dilthey, en Fernandez Labastida, Francisco - Mercado,
Juan Andrés (editores), Philosophica: Enciclopedia filosdfica online, [en lineal.
<http//vww.philosophica.info/archivo/2009/voces/dilthey/Dilthey.html>  [Consulta: 20 de
agosto, 2018].

21 Jorge Armando Reyes Escobar, Importancia y repercusiones del pensamiento de Dilthey
en la hermenéutica filosofica del siglo XX, en Revista Filosofia N° 23. [en linea], Universidad

de Los Andes. Mérida-Venezuela, 2012.
<http://erevistas.saber.ulave/index.php/filosofia/article/viewFile/4821/4631> [Consulta: 19 de
agosto, 2018].
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emerge la estructura que hace posible la experiencia historica, de ella
habra que derivar las categorias que sostienen y ordenan el saber
historico. Sin embargo, Dilthey evita reproducir las inconsistencias teodricas
gue le incitaron a reformar el historicismo de la mano de la critica, por tal
motivo entiende que las categorias que han de ser concebidas para
estructurar la experiencia historica precisan de poder desplazarse
agilmente entre el mundo de la interioridad que ofrece la introspeccion y
el mundo historico que brota de la vida misma. De esta manera pretende
rebasar las concepciones intelectualistas que suscitd la filosofia
trascendental, al mismo tiempo que procura estimular la reflexion critica
en el historicismo.

La autognosis es la realizacion de una mediacion que va de la
interioridad a la vida, aqui no se puede dejar de advertir que este recorrido
es efectuado en amlbas direcciones sin privilegiar ni minimizar a los actos
de conciencia o a la experiencia indefinida debido a que los compila para
ejecutar un “retorno a los actos y ‘efectuaciones’ (..) que en su relacion
reciproca le dan finalidad y sentido a una experiencia”.?> De tal modo, es
factible sostener que la propuesta diltheyana procura asentarse con
firmeza sobre el substrato de la vida, apela a ésta como una totalidad
estructurada que se comprende a si misma otorgando la clave necesaria
para descifrar la disposicion de la experiencia. Asi, las categorias del
mundo historico, que brotan de la vivencia, son susceptibles a ser
derivadas de éste con ayuda de una sutil y meticulosa reflexion.

Presupongo lo que ya he dicho antes sobre la vida y la vivencia. La
tarea es ahora mostrar la realidad de lo que llega a concebirse en la
vivencia, y dado que aqui se trata del valor objetivo de las categorias
del mundo historico, las cuales brotan a partir de la vivencia, anticipo
ahora una observacion indicando en qué sentido utilizo la expresion
categoria. En los predicados que pronunciamos acerca de los
objetos se hallan contenidos los modos de captacion. A los
conceptos que designan tales modos los denomino categorias.®

La vida es la totalidad estructurada en la que se enmarcan el conjunto de
aconteceres del mundo humano (y fisico), mientras que la vivencia es una
demarcacion precisa de la totalidad de la vida establecida por una

2Id.
2 W. Dilthey, Dos escritos sobre hermenéutica.., Istmo, Madrid, 2000, p. 113.
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voluntad particular. La vivencia depende de un acto voluntario del
individuo que le asigna un sentido, es decir, la comprende. Ahora bien,
bajo esta supuesto, Dilthey presupone que la accion de la autognosis
sobre vida y vivencia sera lo suficientemente potente para apropiarse de
las categorias (objetivas) del mundo historico que constituyen
propiamente a dicho mundo y que, al mismo tiempo, revelan los modos
de captacion que contienen. Es en este momento cuando Dilthey procede
a derivar las categorias: “en la vida estda contenida, como primera
determinacion categorial de la misma, fundamental para todas las demas,
la temporalidad (..), realidad efectiva y posibilidad”.>*

Para Dilthey, estas categorias determinan la multiplicidad de
direcciones del contenido de nuestras vidas. Es menester sefalar que la
nocion de tiempo que anima la categoria de temporalidad incluye la
doctrina de la idealidad del tiempo, pero no se subsume a ella, la rebasa.
Habra que recordar que el filésofo maguntino rechazé las categorias
formales kantianas por ser insuficientes para instituir el saber histoérico vy,
por el contrario, prefirié categorias reales que “son las ideas de conexion,
estructura, sentido, significado, etc. Estas categorias se encuentran
inseparablemente unidas a un contenido de experiencia, y por tanto no
pueden ser jamas meramente formales”.? Renunciar a las “estaticas”
categorias formales (para fundar el conocimiento histérico, no para
“impugnar” su eficacia en las ciencias naturales) en pos de las “dinamicas”
categorias reales arroja como consecuencia que estas No permanezcan
fijas en cuanto a forma, pero si en cuanto a sus Manifestaciones. Pero,
para esto, Dilthey tenia ya preparado un “antidoto” hermenéutico que
podria fluir a la par del acontecer de la experiencia: “el conocimiento
cientifico del acontecer histérico se basa en la relacion hermenéutica
circular entre la vivencia (Erlebnis), su expresion objetiva (Ausdruck)y la
comprension (Verstehen)”.?®

“Ibid., pp. N5-N7.
“Francisco F. Labastida, op. cit.
2ld.
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IV. De la ciencia de la historia a la filosofia de la historia: apuntes para
trazar la idea de lo histérico en Dilthey

La hermenéutica historicista de Dilthey reclama la objetividad del
conocimiento de la ciencia histoérica a partir de la interpretacion que fija
su metodologia de la comprension. A pesar de que la historia se sitUa
entre el universalismo de la estructura psiquica del hombre vy la
contingencia de las épocas historicas, el filosofo germano se empena en
cumplir la tarea que inicialmente se habia planteado: proporcionar un
solido sustento epistemolodgico a las ciencias del espiritupara que éstas
puedan producir conocimiento riguroso. Si bien la propuesta diltheyana
se percatd de que la contingencia de las épocas historicas condiciona la
interpretacion, también advirtid la constante presencia de marcos
interpretativos que dotan de sentido al mundo de quien efectda un
gjercicio hermenéutico. Esta constante recibid el nombre de
Weltanschauung, usualmente traducida al espanol como cosmovision.

“‘Dilthey llama Weltanschauung]..] a la estructura psiquica que,
con base en las experiencias religiosas, artisticas y filosoficas, articula la
manera de comprender y dar sentido a la vida y al mundo en el seno de
una determinada cultura o civilizacion”.?” En otras palabras, la cosmovision
supone una constelacion de sentido que contextualiza un ejercicio
interpretativo, pues “el proceso de comprension, el acto de entendimiento
y respuesta [..] es también social, que haya una matriz socioeconémica-
politica de la lectura [..] es un reconocimiento que aparece con Dilthey".?®
Asi, la ciencia histérica formulada por el filésofo aleman tuvo plena
consciencia de esta dificultad y se adelanto a las adversidades que suscita
el acontecer de la historia confeccionando tres cosmovisiones que
generalmente encuadran la realidad histoérica: naturalismo, panteismo (o
idealismo objetivo) e idealismo de la voluntad.

En la Weltanschauung de corte naturalista predominan las
elucidaciones del mundo generadas por sistemas basados en ideales
intelectuales para explicar el mundo: Demdocrito, Epicuro, Lucrecio,
Hobbes y Avenarius. En la cosmovision panteista (o idealista objetiva) los
sistemas que ofrecen el esclarecimiento del mundo responden a los
ideales de la vida afectiva: Heraclito, el estoicismo riguroso, Spinoza,

“1d.

% C. Steiner, Sobre la dificultad y otros ensayos, Fondo de Cultura Econdmica, México,
2013, p. 14.
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Leibniz, Goethe, Schelling, Schleiermacher y Hegel. Mientras que los
ideales que responden a la voluntad generan la cosmovision del idealismo
de la voluntad: Platon, la filosofia helenistica-romana de los conceptos
vitales que representa Cicerdn, Kant, Fichte, Maine de Biran.® No
obstante, el mismo Dilthey declard que es posible que en alguna época
historica se empalmen diferentes Weltanschauungen, pero las lineas
generales aqui trazadas sobre éstas servirian para acceder rigurosamente
al conocimiento historico (segun Dilthey).

En un apartado de La ciencia europea del siglo XVII y sus organos
que tiene por titulo “Las concepciones del mundo de los pueblos
antiguos”, es posible hallar la teoria de las cosmovisiones de Dilthey
aplicada a la lectura de la historia:

Los pueblos del antiguo Oriente, de Asia y de Egipto, fueron los
primeros en alcanzar la idea de una uUnica causa espiritual del
mundo. Pero su vision del mundo permanecié unida a la vida
religiosa. (...) Los griegos fueron los primeros en emancipar la ciencia
de las necesidades religiosas y la vida practica (..) Sobre la base de la
ciencia se desarrollaron en esta cultura griega concepciones del
mundo de caracter filosofico. (...) Estos nuevos sistemas filosoficos
estan regidos por la relacion natural del hombre con la realidad tal
como esta relacion es objeto del conocimiento. (..) Otro mundo de
conceptos se levantd cuando el pueblo romano se apropid la cultura
griega. En el impero la voluntad educada en la escuela de la milicia y
del derecho. (...) De tal voluntarismo del espiritu romano salieron los
conceptos vitales con que interpretd el universo: las categorias del
poder de la voluntad, la relacion de dominio, una ley suprema a la
gue esta sujeta incluso la divina potencia dominadora y que ésta ha
implantado en la conciencia del hombre.*

En la cita anterior claramente se percibe la presencia de los tres modelos
de cosmovision que construyo Dilthey. Se puede cotejar que el filosofo
aleman imputa una concepcion naturalista a los sistemas de
conocimiento edificados por los pueblos de Oriente, Asia y Egipto. Por otro
lado, expone que el idealismo objetivo animo los sistemas filosoficos que
desarrollaron los griegos. Finalmente, sugiere que el pueblo romano
instituy®d una serie de ideas equiparables al idealismo de la voluntad.

PApud, A. Pintor-Ramos, op cit, p. 113.
OW. Dilthey, Obras Ill. De Leibniz.., pp.3-6.
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Aunque esta lectura se da a través de los tipos ideales de las
Weltanschauungen, el pensador maguntino no sugiere que haya un
avance lineal que va del naturalismo al idealismo de la voluntad a la
manera de “ley historica”, mas bien insiste en que estos tipos ideales sirven
para afianzar el conocimiento de la ciencia historica debido a que hacen
patente una afinidad estructural.

Pese a que varias cosmovisiones pueden convivir de manera
simultanea en una época historica, las descripciones de éstas aportan
elementos sdlidos para la construccion de un riguroso saber historico. Una
comprension metodologicamente dirigida aunada a las coordenadas
adecuadas para la interpretacion que proporciona la cosmovision
posibilita el esclarecimiento de los fendmenos histéricos. Dice Velasco
GComez: “no se llega jamas a alcanzar una interpretacion final y totalmente
verdadera. Mas bien este proceso constituye un ‘circulo hermenéutico’ en
el que las interpretaciones pueden progresar en la recuperacion del
significado original de las acciones y obras humanas”.® Si bien la ciencia
historica no puede acceder a interpretaciones ultimas y totalmente
verdaderas, si consigue avanzar en la recuperacion del sentido original de
acciones y obras humanas con meétodos y herramientas que prometen
objetividad.

De esta manera, la expresion (Ausdruck) escrita (que incluye
monumentos o acciones transmitidas histéricamente, etcétera) sera
privilegiada debido a que significa un marco de referencia objetivo, ya que
“‘cuando la manifestacion de la vida ha sido fijada, de modo que siempre
podamos volver de nuevo a ella”* serd posible combatir a la arbitrariedad.
Asi, el sujeto que trata de acceder al saber historico cuenta con una serie
de armas teodricas e instrumentos metodologicos que le auxilian en dicha
labor. Dilthey puntualiza: “la conciencia historica tiene que alzarse por
encima del procedimiento de una época historica singular, y puede
lograrlo reuniendo en siy en todas las direcciones precedentes dentro de
la conexion de fines de la interpretacion y la critica”*® La idea esencial de
Dilthey es que solamente el espiritu puede comprender las obras y
expresiones del espiritu, tal labor es posible gracias a una panoplia de
nortes conceptuales y metodologicos que dan razon del espiritu. En esa

STA Velasco Gomez, “Filosofia de la ciencia, hermenéutica y ciencias sociales” en Ciencia y
desarrollo, CONACYT, México, noviemlbre-diciembre, 1995, No. 125, p. 74.

32W. Dilthey, Dos escritos sobre hermenéutica..., p. 3.

33bid., p. 105.
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medida, la historia es la toma de conciencia del espiritu acerca de sus
propios productos.

Evidentemente, éste es un concepto de historia que se despliega
dentro del seno dela humanidad. Debido a que es el hombre quien
genera las expresiones historicas del espiritu y (de igual modo) es &l quien
intenta comprenderlas. Dilthey no admitiria a otro agente historico que
no sea el sujeto humano (y ello incluye su falibilidad). Por tal motivo,
reconoce que al igual que lo racional, lo irracional forma parte del
desarrollo de la historia. Reconociendo asi que no todas las expresiones
del espiritu responden a lo racional, sino que también forman parte de
ella lo afectivo y lo volitivo. De ahi que no solamente concibiese diferentes
tipos ideales de Weltanschauungen, sino que también remitiese a
distintos grados del comprender.

Dado gque lo inmanente es eje rector de la concepcion diltheyana
de la historia, seria inadmisible la “intervencion” de seres trascendentes en
el curso del acontecer histérico. Asimismo, sus reflexiones oponen
resistencia a las doctrinas que “exhiben la estructura de la historia" a partir
de constructos metafisicos. Dilthey defiende la idea de que lo historico
debe de ser pensado forzosamente desde el plano inmanente, ello no
significa desechar los modos del pensar que abonen algo al
esclarecimiento del hecho historico, ya que (como se dijo previamente)
aguellas cosmovisiones sobre las que ya “se ha avanzado” o, simplemente
lo irracional, no constituyen algo ajeno al desarrollo de la historia y
también pueden ayudar a comprenderla.

La idea diltheyana de la historia no esta supeditada a un “objetivo
dltimo” que justifigue su marcha, no tiene una meta insustituible a la cual
arribar. Tampoco la historia es un “proyecto” definido previamente, no
sigue un cauce determinado. Siendo que el acontecer historico es, para el
filosofo maguntino, producto de un grupo de agentes individuales
heterogéneos susceptibles a la irracionalidad que protagonizan eventos
contingentes (y naturalmente éstos pueden ser incluidos bajo el rétulo de
una colectividad o ser participes de un evento historico en comun) se
antoja imposible sostener, por los menos en Dilthey, una teleologia
absolutamente determinada en la historia.

Finalmente, la reflexion inmanente sobre lo histérico en Dilthey
tiene una doble implicacion (tedrica y practica) por la que ya en 1843
Droysen suspird bajo la consigna de “nos haria falta un Kant que indicara
un imperativo categdrico de la historia”. De la demanda diltheyana de
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trazar el panorama de |o histérico desde lo inmanente emerge un “doble
imperativo categodrico”. Primero, las categorias de analisis que han de
regir la teoria de la ciencia historica deben de brotar de la vida (Erleben), el
lugar donde se da lo histérico. Segundo, la metodologia del saber
historico riguroso (la practica de la ciencia de la historia) debe de atenerse
a las manifestaciones de la vida (Ausdruck) que el espiritu de la
humanidad ha fijado.

Conclusiones

Las reflexiones sobre lo histérico en Dilthey apuntan hacia un concepto
inmanente de historia en el que el Unico agente del acontecer de ésta es
la humanidad. La contingencia del devenir no permite a la ciencia
historica expresar leyes a la manera de las ciencias naturales, pero si
permite llegar a un saber objetivo a traves del uso adecuado de métodos
elaborados bajo el auspicio de los conceptos que brotan de la revision
cuidadosa de la experiencia historica que se despliega en la vida. Es cierto
que se puede identificar una “obsesion” por la objetividad en la filosofia de
Dilthey, obsesion probablemente inoculada por el positivismo dominante.
Pero, como hijo de su tiempo, no constituye un “error” pertenecer a un
periodo historico y ocuparse de los problemas que a éste le conciernen.
Por otro lado, las ideas legadas por el filésofo aleman no fueron
absolutamente dependientes de la idea de objetividad imperante en su
tiempo y contribuyeron a la critica de ésta durante el siglo pasado.
Asimismo, se ha senalado la “ingenuidad” que supone la
pretension de elevar conciencia historica por encima de su propio tiempo
para el analisis de la historia y la construccion de su saber. Si el
historicismo de Dilthey presume que a cada €poca le corresponde una
constelacion de sentido diferente (Weltanschauung) seria inadmisible
gue un sujeto juzgase los contextos, los “condicionamientos”’, de otras
tradiciones siendo que €l también seria presa de condicionamientos que
le impiden sopesar con imparcialidad hechos del pasado. A tal
inconveniente Gadamer le llamo “la aporia del historicismo”.** Sin
embargo, las especulaciones de Dilthey abren el paso a constructos
tedricos opuestos a los modelos teleoldgicos determinados por un
‘espiritu cientifico” (Comte) o un espiritu metafisico (Hegel). Al decretar

s4vid, Hans-Georg Gadamer, E/ giro hermenéutico, p. 198.
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gue la reflexion sobre lo historico debe surgir en los términos propios de la
inmanencia, devolvio el protagonismo del acontecer historico-social a la
humanidad y al individuo. De tal modo que la ciencia historica, el sentido
de ésta y sus métodos, han de ser pensados desde su acontecer, desde las

manifestaciones del espiritu humano, desde la contingencia y desde la
vida misma.
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V.NIETZSCHE: LA HISTORIA COMO PADECER VY

ACAECIMIENTO

Mario A. Sandoval
Facultad de Filosofia y Letras
Universidad Nacional Autonoma de México

A Mariana, por la historia...

Introducciéon

ay sucesos que vueltos memoriales, imborrables y ejemplares

pueden agotar la vida. Hay eventos que, guardados como

grandes vestigios de lo sagrado y venerados en demasia, pueden

nublar nuestra aventura del presente. Pero esas mismas
situaciones pueden ser tesoros del presente, impulsos plasticos para crear
mundo, para crear vida. Pensar la historia es ya un reto en si. Pensarla
desde la filosofia implica aventurarse por sendas que, si bien pueden
coincidir en el punto de partida, el camino y los puntos de llegada pueden
ser considerablemente diferentes. De entrada, cabria preguntarse ;por
qué y para qué pensar la historia?, ipor qué pensarla desde un punto
especifico?, ¢es la historia una narrativa que depende de la mirada del
autor?, ;qué tipo de conocimiento nos brinda?

En el tipo de respuestas posibles encontramos perspectivas
diversas que se aventuran en este reto. Estas se constituirdan vy
desarrollaran a partir de sus valores y respectivos objetivos. Determinaran
cosmovisiones de mundo que daran sentido a quienes apuesten por
concederles venia. Sin embargo, consideramos que, a la luz de las
problematicas desveladas por la filosofia de la historia (encargada de
pensar desde un punto critico la historia), existe un problema que, sin
desestimar los cuestionamientos anteriores, marca el rumbo de cualquier
pensador que se adentre en los caminos de esta ciencia. Este problema es
el de la utilidad de la historia. ;Coémo y para qué nos sirve la historia?, ;hay
alguna finalidad al conocer y escribir historia?, ¢existe una regularidad
historica que nos permita aprender de ella?
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La disciplina en cuestion es un relato de lo acontecido, pero no
cualquier relato. En casi toda pretension de comprender y de escribir
historia, hay una vision que permite configurar el presente y vislumbrar su
futuro. De ahi que nos aventuremos a afirmar que la historia no solo se
ocupa del pasado. Mucho menos sera solamente un conjunto de datos
frios, sino que su influencia configura nuestro presente desde distintas
aristas y permite disenar o vislumbrar en cierta medida nuestro futuro. He
ahi el problema de su utilidad.

El pensamiento sobre el pasado interesa (en gran medida) para
reconocer la herencia que nos determina, saber de nuestra tradicion,
como y desde dénde se fragua nuestro lenguaje, entender nuestras
instituciones sociales y generar planes de vida en comun. No podemos
negar la influencia que la historia nos ofrece. La sombra proyectada por
ella puede ser un resguardo de las andanzas ocurridas hasta ahora, pero
también puede ser una sombra que oscurece e impide el brillo de sol.
Puede ser, de acuerdo con esta perspectiva, un padecer que agote o un
acaecer que prometa.

De lo anterior surge el interés por el pensamiento de un autor
como Friedrich Nietzsche (1844-1900) en relacion con la historia. El autor
del As/ hablo Zaratustra (1883) es un pensador decidido a iniciar un
dialogo con el pasado desde la perspectiva de la vida. Nietzsche propone
un ejercicio hermenéutico que nos permite vincular de una manera
diferente estas areas del pensar humano que nos marcan de manera
determinante; a saber, la filosofia y la historia. Una labor de este tipo le
exige liarse con los vicios de la cultura, descender hasta donde se fraguan
dichos vicios e indicar como ello ha afectado su salud. Nietzsche, desde
1874, ano en que publica la segunda consideracion intempestiva Sobre la
utilidad y los prejuicios de la historia para la vida,' se muestra como un
meédico de la cultura. Su diagnodstico es contundente: un exceso de sentido
historico es una enfermedad, un signo de decadencia. Pero ¢por qué un
exceso de historia puede ser una afeccion para la vida?, ¢es necesario
entonces prescindir de ella?, ies la historia una ciencia que deba ser
abordada de otra manera?

Si bien no todo el pensamiento de Nietzsche es destructor, el
caminante de Sils-Maria desvela de manera cruda y sin reparos, las

ICf. F. Nietzsche, Sobre la utilidad y los prejuicios de la historia para la vida, trad. Dionisio
Garzon, Edaf, Madrid, 2000.
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afecciones y trastornos que existen con el exceso de historia. Pero también
reconoce que en ella hay una fuerza plastica que permite vivificar el
presente y retornar a la vida la posibilidad de valor; una de las lineas de
pensamiento que mantendra a lo largo de su propuesta filosofica.

En Ecce Homo (1888) publicado en su ultimo ano de vida como escritor,
Nietzsche califica sus intempestivas como belicosas. Fiel al beligerante
caracter que impregno en muchos de sus textos, nuestro autor arremete
en estas intempestivas contra grandes personajes y lineas de
pensamiento. La espada que se asoma amenazante en cada uno de los
textos busca destazar algun tipo de idolo. El blanco de la Segunda
Intempestiva es claro y contundente, la ciencia historica:

La segunda Intempestiva (1874) descubre lo que hay de peligroso,
de corrosivo y de envenenador de la vida, en nuestro modo de hacer
ciencia: la vida, enferma de este engranaje y este mecanismo
deshumanizado, enferma de la “impersonalidad” del trabajador, de
la falsa economia de la “division del trabajo”. Se pierde la finalidad,
esto es, cultura: el medio, el cultivo moderno de la ciencia, barbariza.
En este tratado el “sentido historico”, del cual se halla orgulloso este
siglo, fue reconocido por primera vez como enfermedad, como signo
tipico de decadencia.?

En textos como Sobre verdad y mentira en sentido extramoral (1873)
Nietzsche habia ya lanzado criticas importantes sobre cierta manera de
hacer ciencia y sobre las consecuencias que ésta tenia para la vida: una
ciencia determinada por lo meramente sistematico, avida de o
meramente conceptual y que busca la verdad pura y abstracta por encima
de cualquier cosa; anquilosa la vida, la detiene y la condena. Esta manera
de hacer ciencia mata lo vivo. En la busgueda, construccion y obsesion por
el concepto, nos alejamos de la vida. El hombre es presa de la obsesion por
la exactitud cientifica, por su verdad. Una ciencia de este tipo es contraria a
todo instinto vital: “La omision de lo individual y de lo real nos proporciona
el concepto del mismo modo que también nos proporciona la forma,

2 F. Nietzsche, Ecce Homo, trad. Andrés Sdnchez Pascual, Alianza, Madrid, 2002, pp. 83-84.
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mientras que la naturaleza no conoce formas ni conceptos, asi como
tampoco ningun tipo de géneros, sino solamente una X que es para
nosotros inaccesible e indefinible”?

En la pugna que el filésofo lanza en la Segunda Consideracion
Intempestiva, nos revela la ruptura que existe entre la vida y una manera
particular de hacer historia. El anclaje y la permanencia en un pasado que
NO pasa, un fue que NO se supera, €s también acceso a un presente
sepultado y condenado al estatismo. Nuestro autor afirma:"Existe un grado
de insomnio, de rumiar, de sentido historico, en el que lo vivo se resiente y,
finalmente sucumbe, ya se trate de un individuo, de un pueblo, o de una
cultura”® ;De qué manera puede un acercamiento a la historia hacer
perecer lo vivo?, ;qué es el exceso de sentido historico para nuestro autor?

El exceso de sentido historico es una afrenta (afirma) a la capacidad
de superacion del propio pasado. De alguna manera, sumergirse en la
historia es un anclaje que impide el desarrollo de un hombre o de un
pueblo. Es también una manera de sucumbir ante el pasado que arremete
directamente contra el presente cancelandolo. La salud nos viene con el
olvido, dice. El hombre sano tiene como posesion y valor un sano juicio.
Este hombre es prudente y sabe cuando recurrir a la historia y cuando
olvidarse de ella: “lo historico y lo ahistorico son igualmente necesarios
para la salud de los individuos, de los pueblos y las culturas”.®

De alguna manera, Nietzsche enfrenta directamente todos estos
sistemas histéricos cientificistas que han hecho del pasado un modelo
ejemplar de vida. En ellos se hace patente una disolucion del individuo
particular en aras de la totalidad y del sistema. El hombre y su vida
desaparecen en medio de metodologias, dialécticas, esquemas, procesos y
conceptos.El hombre se pierde en un engranaje historico que lo supera a
cada momento, pierde también su capacidad creadora en cada
determinacion finalista de la historia. ;Qué sucede entonces con el
determinismo sostenido por la corriente historicista?

La fuerza plastica queda muda, tan solo contenida. Su posibilidad
solo tiene un ambiente propicio para desarrollarse fuera de las fuerzas
totalizantes de lo historico. Lo “ahistoérico”, por el contrario, busca aliarse
con la fuerza plastica, es su combustible, la posibilidad del hacer que se

3 F. Nietzsche, Sobre verdad y mentira en sentido extramoral, trad. Luis M. Valdez y Teresa
Orduna, Tecnos, Madrid, 2004, p.24.

“F. Nietzsche, Sobre la utilidad..., 0.39.

sIbid., p. 40.
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manifiesta en el instante presente. Lo ahistorico busca un hacer para la
vida, se funde con la posibilidad de obrar fuera de toda bruma del pasado
gue pesa. Lo ahistdrico es también una fuerza, una fuerza activa. Poseer un
sentido ahistorico le da valor a todo acaecer y es una liberacion contra el
peso del pasado. Pero la historia, concebida bajo los parametros de la
ciencia pura, es una afrenta para la vida, veamos en qué medida.

La historia, en sus narrativas mas tradicionales, ha sido culmen de sucesos
y modelos considerados paradigmaticos para la posteridad. Se han
buscado héroes y momentos que permitan dar unidad a un pueblo, que
permitan construir una ideologia cultural. Podemos pensar en muchos
egjemplos: Napoleon como estratega militar, Miguel Hidalgo como
libertador y héroe de la patria, Gandhi como el emblema de la paz, etc.
Podemos también recordar eventos que nos hablen de los temples de
animo de una generacion perdida en los escollos de la historia; Grecia
como la cuna de la civilizacion occidental, el Renacimiento como la época
del desarrollo del arte, la generacion del ‘68 y su espiritu de lucha vy
rebeldia. Los momentos mas altos de la historia se veneran y se estudian
como modelos a seguir. Lo cierto es que no se ha podido afirmar que la
historia se repita. La “historia monumental”’, como es llamada por
Nietzsche, concede al hombre que la valora, fuerza para el espiritu. Este
hombre encuentra en el pasado ejemplos y modelos de accion, de
entereza que lo invitan a seguir adelante. Puede refugiarse en ella para
recordar que existen situaciones, momentos y personajes que han dado
sentido a determinadas épocas y lineas de pensamiento y accion. Pero, es
cierto, la historia monumental no sera nunca una verdad asequible y
mucho menos sistematica. Cuando la historia monumental pretende lo
anterior:

[..] generalizara y finalmente, igualara cosas que son distintas,
siempre atenuara las diferencias de motivos y ocasiones para, en
detrimento de las causae, presentar el effectus como monumental,
es decir, como ejemplar y digno de imitacion, de suerte que, dado
que en todo lo posible prescinde de las causas, sin exagerar
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demasiado, se la podria llamar una coleccion de “efectos en si”, como
de eventos que tendran efecto en todo tiempo.©

La historia monumental, tomada desde esta pretension cientifica, no
ostenta verdad. Manifiesta una artificial conexion histérica de causas y
efectos que insta al hombre del presente a emular su pasado, a imitarlo.

Si bien concedemos que hay en la historia monumental sintomas
de impetu, de vigor, de fortaleza que merecen ser emulados, creemos
(junto con Nietzsche) que es la artificialidad que se le proyecta a ésta lo
qgue desvirtua su utilidad. La historia monumental igualada a la
conservacion e imitacion de los grandes efectos es contraria a la vida.
Atacara a los intentos que desestimen el efecto en si y solo atiendan al
instinto creador o guerrero, puesto que impiden el desarrollo de fuerzas
activas y creativas por no parecerse o admirar al gran monumento
artistico, politico o militar: historico, a fin de cuentas. El “amor” desaforado
por lo grande es en verdad un odio por lo vivo presente:*Dejad a los
muertos que entierren a los vivos”.”

Perderse en un pasado gque fue, convertirse en un pasado que No
es mas, también es entregar la vida. Venerar la historia a la manera de un
anticuario es volverse amante de lo inerte, admirado, pero sin vida. ¢ Qué se
hace con aquello que se venera? Se le ama, se le respeta, pero es cierto
gue también se le debe dejar ir. Nietzsche asume la responsabilidad critica
hacia este tipo de historia por ser caracteristica de una voluntad pasiva
anclada en el pasado. Lo viejo y lo antiguo son lo que gobierna dicho
sentido historico. El pasado se enaltece, pero la vida decae. El filésofo
aleman se pregunta: ;es conveniente hacer ciencia de una historia
concebida bajo tales condiciones?

La historia anticuaria sirve como abono para el crecimiento; otorga
raices fuertes, pero ocultas bajo la tierra que abonan a la fortaleza del arbol.
La historia no se niega, se conserva como parte de un pasado que otorga
cimiento y raiz para un desarrollo vital del presente. Siguiendo la metafora
que el propio autor de Zaratustra nos ofrece, la historia anticuaria queda
atrapada en la veneracion de la mera raiz, perdiendo de vista todo lo que
fuera de ella. Crece e, incluso, aquello mismo que crece es condenado por
ser lejano al pasado: “todo lo antiguo y pasado que entra en este campo de

Ibid, p. 54.
“Ibid, p. 58.
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vision es, sin Mas, aceptado como igualmente digno de veneracion; en
cambio, todo lo que no muestra, respecto a lo antigua, esa reverencia, o
sea, lo que es nuevo y esta en fase de realizacion es rechazado y encuentra
hostilidad"®

Las fuerzas creadoras, activas, se degeneran presa de esta
veneracion abnegada por el pasado. Finalmente, se contagian vy
momifican llevandose con ellas toda posibilidad de crecimiento, creacion y
nobleza. “Todo es idéntico, nada vale la pena [..] el saber estrangula”.® Nada
de lo que esta en gestacion vale la pena para esta perspectiva, porque es
nada comparada con lo venerado. Asi, la raiz muere y con ello el arbol
completo empieza su sequia y putrefaccion. La vida empieza a oler a
rancio, a cadaver.

La fuerza de lo antiguo radica en el impulso vital que otorga
al presente. Incluso, un impulso al no. No quiero mas de esto! No quiero
una fuerza que sélo conserve y que no potencie mi vida, la vida de un
pueblo, la fuerza creativa de la humanidad.

La voluntad individual y colectiva necesita ser critica consigo
misma, con su pasado y con su historia. La voluntad sana quiere vida y
debe juzgar a todo aquello que lo impida. La salud se obtiene, con
respecto al pasado, por medio del olvido:"solamente mediante el olvido
puede el hombre alguna vez llegar a imaginarse que esta en posesion de
una verdad'® La vida es verdad en tanto tiene salud, en tanto
manifiesta fuerza que emerge, en tanto crea. El olvido es el remedio
perfecto tomado en dosis precisas. La critica es la receta que indica, el
camino que sana.

La historia monumental y la historia anticuaria, son perspectivas
que debilitan la fuerza creativa y productiva del presente. El historiador
(dominado por dichas perspectivas) asume que todo pasado fue siempre
mejor y que nada presente sera comparable con él. Por eso, gusta de
regodearse en las glorias pasadas, de anorar el amor sido tiempo atras. Ve
en el pasado un festin del cual atragantarse sin darse cuenta de la
ranciedad que ha opacado todo sabor. Come cadaveres, se alimenta cual
ave carrohera de sustancia muerta que terminara por envenenarle las
extrafhas. No ve en lo acontecido una fuerza que motive a la grandeza, ve
una tristeza y lastima por lo que ya no es. Su apologia es que conoce €l

Slpid., p.63.

9 F. Nietzsche, Asi hablo Zaratustra, trad. Andrés Sdnchez Pascual, Alianza, Madrid,
2000, p.332.

©F. Nietzsche, Sobre verdad.., p. 21.
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cadaver embalsamado frente a él, a la perfeccion. Puede reproducir en su
mente, incluso sin voltear a él, las larvas que corren por la piel
descompuesta, puede describir el amor amargo, puede relatar
perfectamente el olor de la carrona.

Este conocimiento, le impide voltear a ver el ave que extiende sus
alas, el can que ladra, la mujer que cocina un nuevo plato. Pero el hombre
historico teme, no es capaz de subir la vista y mirar alrededor. Su
ensimismamiento por lo muerto ha contagiado su espiritu. El
conocimiento de lo padecido es una mascara gue oculta su rostro sin
expresion, anquilosado, estéril. Dificilmente es capaz de hacerle frente a
esta manera de liarse con la historia. “Tan solo las fuertes personalidades
pueden soportar la historia; los débiles son barridos completamente por
ella”." Se trata (afirma el autor) de hacer historia con la historia.

Y ser fuerte implica también ser critico con la historia misma. La
historia con pretensiones objetivas toma la justicia para si como una meta
egoista. Una postura asi nunca es justa para con la verdad, para con la vida.
La verdad no es una presea que se ostenta, sino un conjunto de juicios que
logran desnudar nuestra conciencia en torno a las maneras de
enfrentarnos con la vida, la verdad es ese conjunto de juicios que
dictaminan en qué medida la voluntad se ha contagiado o sufre
indigestion histoérica. Los historiadores que buscan una “verdad” egoista,
deambulan con mascaras de personajes tartufos engafnando a la gente. Se
nombran “servidores de la verdad” y no se dan cuenta que la verdad es
quien debe servir a la vida.

¢Como entender la justicia en el sentido histérico? Juzgar por
medio del discernimiento y no del fanatismo. No caer presa del
pensamiento que afirma que la verdad esta en el estudio actual y preciso
de la historia. Cada periodo, cada vivencia debe entenderse, asimilarse bajo
las condiciones en las cuales surge. Nada mas artificial que evaluar el
pasado con los instrumentos del presente buscando la tan ansiada
‘objetividad”

Estos ingenuos historiadores llaman “objetividad” al hecho de medir
las opiniones y actos del pasado por las opiniones corrientes del
momento: aqui encuentran ellos el canon de todas las verdades; su
tarea es adaptar el pasado a la trivialidad actual. Llaman, en cambio,

'F. Nietzsche, Sobre la utilidad..., p. 87.
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“subjetiva” a toda la historiografia que no tiene como canon estas
opiniones populares.”

La objetividad pretendida no es sino un deseo aséptico de la propia
condicion humana presente al evaluar la historia. La vida y con ella la
historia, no son hechos que hablen desde si, son interpretaciones y
perspectivas donde se muestra la manera en la cual los hombres nos
relacionamos con ella. La interpretacion del pasado no responde a una
finalidad objetiva, pretender eso es vaciar de contenido la historia humana,
difuminar la experiencia humana con todos sus acentos y bemoles; es
diluir al hombre o al pueblo y su cultura particular en favor de lo absoluto
abstracto. ¢Qué hay aqui? Una voluntad de verdad que termina siendo
injusta con la vida y con la historia humana.

¢Como enfrentarnos a la particularidad de los momentos de la
historia fuera de la pretension de leyes objetivas que la expliquen?

La historia podra ver su significado, no en las ideas generales (...) sino
qgue su valor consista precisamente en glosar de un modo
inteligente un tema conocido (..) alzandolo, elevarlo al rango de
simbolo universal, haciéndolo asi sentir, en el tema original, todo un
mundo de profundo significado, fuerza y belleza.”

La historia no requiere de fanaticos de la verdad objetiva, ésta no es
descartada, pero mas bien se necesita de la fuerza plastica de la creacion.
Una voluntad que trate a la historia como lo que es, una fuerza. Que le
reconozca el poder que existe en ella y no que la vea como un cadaver
dispuesto a ser diseccionado. Ver a la historia como fuerza no es generar
inventos o alterar los hechos del pasado, sino reconocer en ellos la
emocion que los motiva. No desligar |la historia de la vida. La historia es un
acontecer vivo. Un acaecimiento significativo no por su objetividad, sino
por la relacion que mantiene con lo vivo.

En esta manera de liarnos con la historia, la justicia es la optica de
la vida. Nietzsche propone un acercamiento justo desde esta perspectiva.
Si es la justicia quien juzga a la historia, dejemos que ella reconozca lo que
es grande y digno de ser reconocido y preservado. Pero tenemos que ser

2Ipid., p. 96.
BIpid., p.100.
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cuidadosos (continda nuestro autor) para que detras de ese impulso de
justicia historica, exista siempre un impulso constructivo. La justicia por si
misma destruye, limpia y despeja. Ahi radica la importancia de la creacion.

La justicia desnuda y quita mascaras, reduce las cosas a lo que
verdaderamente son: ilusiones, falsedades, etc.; el impulso creador le hace
frente a esa desilusion, le permite al hombre crear desde la posibilidad del
porvenir. Con ello, la ilusion vuelve, ya no como mero fantasma del pasado,
sino como esa cobertura que protege al instinto creador y le permite
valorar de una manera diferente la vida en relacion con el pasado.

Pensemos ahora las consecuencias de una educacion que
privilegia el sentido historico, “hombres que nacen con los cabellos
grises”"™ La humanidad nace cansada, es el culmen de un proceso,
la humanidad no tiene mas fuerza que para mirar el pasado del que
es producto, su fin estd cerca. ;Qué clase de condena es ésta? ;No
es el exceso del sentido histérico un sintoma de una cultura que esta en
franca agonia, que no ha desplegado otro tipo de fuerza? Una educacion
para la pronta muerte que no planta una semilla de fuerza vital en el
presente. El exceso de sentido historico obliga al ser humano a andar
entre surcos ya cosechados, yermos en el presente.

La vitalidad viene desde adentro, de la critica contra si mismo, de |a
conciencia del exceso de sentido historico para, asi, poder de nuevo abonar
la vida contra la plaga del cansancio, del recuerdo. Olvidar es abonar el
presente. Crear tiempos nuevos, sembrar para cosechar vida mas adelante.

Las grandes historias pasadas son tan soélo productoras de
estimulos, productoras de fuerza, un reconocimiento de nuestro ser
mismo y deuda para con la creacion. Esas historias son dignas por su
fuerza, misma que debemos honrar creando vida y momentos dignos de
ser vividos. Ser heredero implica una conciencia de la fuerza, una
conciencia de la voluntad de vida. Ser heredero es ser un fruto que guarda
vida en si mismo. Fruto que al madurar llenara de vida el campo.

Ver la historia como epigonos, frutos siempre de las generaciones
anteriores, tal y como la piensa Hegel, es una perspectiva objetiva que
tiende a “aplanar” la existencia. Iguala y abstrae los momentos a un
sistema racional que por su necesidad justifica todo acontecimiento
historico en pos de la realizacion del proceso de espiritu.”(..) se identifica
con la culminacion de la historia universal. Tal concepcion ha habituado a

“Ibid., p. 6.
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los alemanes a hablar del ‘proceso del mundo'y a justificar su propia época
como el resultado necesario de este proceso en el mundo”® Lo
pasado acontecio, porque asi debia ser. La vida y sus hechos quedan
reducidos a dialécticas del no, perdidas en la necesidad del proceso
de desarrollo mundial. La historia no merece ser sometida por un
proceso abstracto, por muy racional que sea. Abordar la historia de este
modo es descarnarla hasta dejarla famélica y en los huesos.

¢Qué es entonces lo que la historia exige? ;Qué tipo de hombres
busca? Si damos crédito a lo expuesto hasta el momento, la historia llama
a hombres que funden historia. Hombres que logren olvidar el peso del
sentido histdérico y que desplieguen la energia propia. Rescatar al hombre
de su disolucion en el proceso del mundo. EI hombre histérico no se da
cuenta de la destruccion que hace de su ser, al que convierte en humo de
una realidad que se transparenta y se evapora; una vida que se bosqueja
como inapresable, tan sélo pensable, tan sélo racional.

Porque la vida es un devenir, isi! Pero uno que se construye y se
delimita por la manera en como pisamos la tierra, por el tipo de pasos que
damos en el dia a dia. El devenir no puede ser concebido como una
especie de saber teleoldgico (y en esa medida también teoldgico) que
apunte a un destino predeterminado. De nuevo la pregunta, si esto es asi
cqué sentido tiene la existencia humana?, ;es posible hablar de libertad?

Libertad, la historia necesita libertad, la vida necesita libertad: “El si
de la voluntad a la vida es proclamado como lo Unico por ahora correcto,
pues tan solo en la entrega total a la vida y a sus dolores, no en la cobarde
renuncia personal y en el retraimiento, se puede hacer algo para el proceso
del mundo”.'® Nietzsche insta a la reconciliacion con las fuerzas vitales a ser
fieles al suelo, a tener amor por la tierra. La historia no debe despegarse de
la tierra, sino asumirse como una especie de péndulo que, asentado en un
punto superior, transite entre el presente y el pasado con regularidad,
permitiendo al presente avanzar. Porgue no podemos abandonar la
historia, ella es mediadora entre el presente y el pasado, debe buscar
promover la creacion de lo grande y no solo servir para loar lo viejo,
buscando el destino universal del mundo.

La historia es fuerza viva, impulso de creacion. De ella se nutren
solo los mas grandes espiritus, los anticipados, espiritus jovenes y no

Bipid., pp. 122-123.
"©ibid., p.135.
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cansados, aquello que, en las siempre radiantes y lozanas palabras de
Nietzsche, aman la vida.

Conclusiones

En todo abordaje de la historia siempre hay una tentacion y un peligro. El
pasado nos habla, nos Ilama. De alguna manera hay una vocacion del
hombre por la historia. Ese llamado seduce y amenaza. Porque en la
historia hay siempre una relacion con la vida. Existe siempre, de alguna
manera, una promesa. La historia configura personalidades humanas,
culturas, le da sentido al presente. Acercarnos a la historia no es baladi en
modo alguno.

El conocimiento, ya sea de la historia o de cualquier otra ciencia, no
puede ser contrario al desarrollo de las fuerzas de la vida. Antes bien deben
estar a su servicio. Y Nietzsche entiende por historia el suceso que
determina una época, el personaje que marca, el que abre heridas o nubla
la vision. La historia no es conocer el hecho, sino pararnos frente a él desde
el valor y el amor por la vida. El conocimiento que no desarrolla las fuerzas
y el enfoque que no insta a vivir amando la tierra presente, son inutiles
desde la perspectiva mas elemental del ser humano.

Los hechos del pasado deben de ser motivadores para vivir y crear
experiencias de vida. La historia no es acumulacion, sino ejemplo de vida,
motor para la accion, intuicion instintiva para la creacion de cualquier cosa
en tanto sea creacion. Un hombre, una cultura se cansa de adorar lo
muerto, se cansa del olor a viejo. Pero si encuentra en ello un minimo
rastro que anime su vida, vale la pena detenerse por un momento a
preguntar: ;favorece esto a mivida? Si la respuesta es afirmativa, la historia
esta cumpliendo su cometido.

El estudio de la historia debe darnos vida, y el hombre debe ser lo
suficientemente fuerte y creativo para generar cultura. Ser histérico en el
sentido positivo, habitar la tierra y desde ella generar sentidos. El hombre
fuerte lucha contra el exceso de lo historico; se indigesto, pero encontro en
el olvido, en lo ahistérico y en lo suprahistorico, los “vitaminicos” para seguir
viviendo desde el devenir como posibilidad.

Es conveniente también pensar en la riqueza del azar. Este dota de
libertad al hombre. La historia no dirige, no conmina. No hay desenlaces
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sefalados previamente por la historia. No perdamos tiempo en ellos que
se pueden escapar los brios de la juventud.

Dejemos que la historia nos hable desde si, su llamado es obligado,
pues estamos en relacion directa con ella. Pero salvémosla de esas fuerzas
que la amenazan impulsandola a ser cientifica y metddica.
Resguardémosla de esas tendencias que la dirigen a fines conocidos,
absolutos y determinados.

Pensemos con Nietzsche que, “si cada arbol puede hablar como
una ninfa, o si un dios, bajo la apariencia de un toro, puede raptar
doncellas, si de pronto la misma diosa Atenea puede ser vista en compania
de Pisistrato recorriendo la plaza de Atenas en un hermoso tiro"”,es hora
de dejar hablar a Clio desde todas las épocas y todos los lugares del
mundo. Pidamos que cante también himnos que glorifiquen el valor de la
vida por si misma. Pidamosle que resguarde nuestras memorias para
retenerlas como acontecimientos que nos den arraigo en el mundo de o
vivo. Asi, siempre la historia sera el relato del acontecimiento grande vy
magnifico.

7'F Nietzsche, Sobre la utilidad..., p. 35.
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Introducciéon

N su obra maestra, £/ hombre y lo divino, la filésofa espanola Maria
Zambrano (1904-1991) establece simultaneamente una ontologia y
una filosofia de la historia. Se trata de una ontologia porque busca

dar cuenta del orden de lo real, de su movimiento, de lo que esta a
la vista y lo que se oculta. En esta obra, la realidad sin nombre, la que no se
ha revelado y no esta disponible para la luz de la razdn se le denomina
como lo sagrado; mientras que aqguella region que tiene nombre, que ha
sido al menos intuida por el ser humano y que permite ser analizada,
iluminada por la facultad racional, se designa como lo divino.

Sagrado y divino establecen una dialéctica que configura el orden
de lo real donde la naturaleza de las cosas busca esconderse, pero también
mostrarse. El ser humano mismo, nos dice la autora, esta atravesado por
esta division del ser, y cuando ha querido enfrentarse a lo sagrado, a la
realidad inefable, a veces ha querido encontrar (¢ 0 se le ha mostrado?) un
rostro. Un rostro al que puede darsele un nombre y con el que se intenta
negociar a través del sacrificio. Zamlbrano refiere con esto al nacimiento de
los dioses y de las religiones. Un proceso onto-histérico que vas mas alla de
lo antropoldgico y pone en juego la expresion de o real.

Con el surgimiento de lo divino, las culturas y el ser humano
aplacan el terror originario hacia un mundo desconocido; entonces, sefala
la filosofa, se cree que es posible entender los fendmenos, comprender el
devenir de las cosas, controlar los sucesos, incluso, que es posible tratar
con lo otro. Zambrano ve en esta dialéctica entre lo sagrado y lo divino un
devenir historico, la configuracion de distintas experiencias del tiempo que
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pueden rastrearse e identificarse con una serie de dioses que han surgido
en Occidente, aunque no exclusivamente, con los que el ser humano ha
tratado.

Cada cultura tiene la calidad que tienen sus dioses, dice
Zambrano, y en Occidente el dios del momento, la realidad que en cada
caso se revela con un rostro, le ha indicado al ser humano una manera de
relacionarse con el ser. Como sugiere Suances Marcos, para Zambrano “la
cultura occidental depende de la configuracion que el hombre ha hecho
de lo divinoy de su relacion con él”!!

Zambrano en la obra que referimos pone especial atencion en tres
momentos de lo divino: los dioses antiguos, el cristianismo vy, finalmente, el
dios de la modernidad, del que mucho se ha dicho que ha muerto. Nos
interesa en este trabajo concentrarnos en esta tercera configuracion de lo
divino, porque nos permite dar cuenta de como Zambrano caracteriza la
modernidad, como se da la dialéctica entre lo sagrado y lo divino en
nuestra época, y cual es la forma que la vida humana ha tomado cuando
parece que la via de lo divino ha sido cancelada vy los dioses ya no hablan a
quienes antes los referian permanentemente. La ausencia de los dioses,
piensa Zambrano, deja frente a nosotros una realidad incapaz de tomar
nueva forma.

Nos referiremos a continuacion a tres capitulos de El hombre y lo
divino: “Dios ha muerto”, “El delirio del superhombre” vy “La Nada” en los
gue Zambrano busca esclarecer cuales son las caracteristicas de nuestra
época Yy cuales son los riesgos que es necesario exorcizar en el
camino hacia un futuro que todavia nos aparece como incierto.

I. Dios ha muerto

Es de un tipo de dios en especifico, dice nuestra autora, del que puede
decirse que ha muerto. Pues hay dioses que simplemente han
desaparecido en el tiempo, a los que se ha dejado de rendir culto sin que
se pregone su muerte. Sin embargo, a diferencia de todos ellos, el Dios del
cristianismo —al que Zambrano refiere como “Dios del amor’- es un Dios

' Manuel Suances Marcos, Historia de la filosofia espariola contempordnea, Madrid,
Sintesis, 2006, p. 475.
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cuya muerte se impone, debe anunciarse, rememorarse, y hacerse
patente. Pues la muerte de este Dios, como veremos a continuacion, tiene
mas implicaciones para la vida humana que la mera desaparicion de un
culto, que el olvido de un rostro de lo divino que simplemente seria
sustituido por otro: “Pues no se libra el hombre de ciertas ‘cosas’ cuando
han desaparecido, menos aun cuando es él mismo quien ha logrado
hacerlas desaparecer”.?

Nietzsche mismo, recordemos, en el paragrafo 125 de La gaya
ciencia expreso la unicidad de este suceso en el que todo lo mas grande,
aguello sobre lo que no podia pensarse nada Mas, se habia derrumbado.
‘¢ Como hemos podido borrar el horizonte? ¢Hay aun un arriba y un
abajo?", se pregunta el Loco que describe Nietzsche en este pasaje. La
muerte de Dios tiene la fuerza de un reldmpago que amenaza con
dejarnos como flotando en una nada infinita.

Zambrano, en consonancia con Nietzsche, advierte que la muerte
de Dios, su ausencia y vacio se vive en la modernidad bajo la forma del
ateismo.’El ateismo, observa la autora, es el signo de una época en el que
ha surgido un tipo de razon que “niega matematicamente la existencia de
Dios”. Se trata, nos aclara, de aniquilar al Dios-idea mas que a un Dios
desconocido sumido en las tinieblas. La muerte de Dios es una accion
‘sagrada” es decir, una accién en la que la realidad vuelve a cubrirse vy
pierde el rostro con él cual podia negociarse, se rompe el punto de anclaje
que hacia inteligible al mundo.

Es paradojico, piensa Zambrano, que sea la razon, en el momento
de mayor madurez del ser humano, la que atente contra un Dios que
ayudo a construir justamente la idea de una razon universal con la que se
habia disehado geomeétricamente las esferas y los entes del mundo, que
las habia hecho accesibles para el ser humano vy sus facultades. Es cierto
gque no es esta la Unica caracterizacion de Dios en Occidente, pero
Zambrano se concentra en su concepcion racional, en la inteligibilidad que
otorga al mundo, pues ésta era el Ultimo resabio de este Dios, una vez que
la diosa razoéon se fue expandiendo y elimino a la fe como la via mas
transitada para el tratamiento con lo divino. Hegel, dira Zambrano, en
varias ocasiones es el artifice final de la expansion de lo racional y su

2 Maria Zambrano, El hombre vy lo divino, México, Fondo de Cultura Econdmica, 2016, p.134
SCt, Ibid., p.135.
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identificacion con lo real. Sera a partir de su sistema que la tumlba de Dios
se excavo mas de prisa.

Asi, el ateismo es “el producto de una accion sagrada, de la accion
sagrada entre todas que es la de destruir a Dios"* Esta destruccion,
dice Zambrano, no es sélo moderna, aunque sea en esta época donde
haya llegado a sus Ultimas consecuencias, ya Zambrano encuentra en
Heraclito, Democrito vy Lucrecio una serie de rutas que conducen
lentamente a la destruccion divina.

Pero la muerte de Dios, del Dios occidental, ve nuestra fildsofa, no
se explica Unicamente con el ateismo de la razén porque ésta, como ya
dijimos, no era la Unica manera en que los seres humanos se relacionaron
con él. Si la muerte de Dios resulta tan tragica para el hombre moderno, es
porque se trata de la muerte del “Dios del amor”, agquel dios en el que se
habia depositado una relacion tan profunda que no involucra soélo a la
razon sino al corazon del ser humano. Aguel corazén que, nos dice
Zambrano en otro texto, se entrega en un incendio y se consume con el
fuego de las entranas.® Nos dice la autora que:

Solo se entiende plenamente el “Dios ha muerto” cuando es el Dios
del amor quien muere, pues solo muere en verdad lo que se ama,
solo ello entra en la muerte: lo demas soélo desaparece. Si el amor no
existiera, la experiencia de la muerte faltaria. Y sélo cuando Dios se
hizo Dios del amor pudo morir por y entre los hombres de verdad. Y
Dios no puede morir si no es a manos humanas.®

Zambrano ve en el amor la revelacion del fondo oculto de las acciones mas
secretas del ser humano, incluso de la realidad, porque el amor mismo es
revelado, y con él, el cristianismo intentd descifrar en su propio laberinto
gue a veces se mata lo que se ama y lo que se adora:

Se quiere heredar lo que se adora, liberandose al par de ello [..] Y
cada vez que el hombre ha sohado destruir sus dioses y los ha
suplantado por otros, los ha heredado, como si en éste trance de la

“Ibid., p.139.

> M. Zambrano, “La metafora del corazén” en Hacia un saber sobre el alma, Buenos Aires,
Losada, 2005, pp. 51-61.

® M. Zambrano, £/ hombre vy lo divino, p. 145.
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destruccion de lo divino se sacrificase una etapa de su crecimiento, y
él recibiera algo divino que le humanizara.”

Los dioses antiguos se fueron destruyendo para dar paso a dioses que
permitieran la vida humana. Dinastias de dioses fueron sacrificados para
alimentar a otros, como si la vida humana necesitara de sacrificios divinos,
de destrucciones divinas donde pudiera “robarles algo”. “El homlbre, nos
dice Zambrano, se ha alimentado de la destruccion de los dioses, de cada
una de ellas gana en su medio 0 en su sustancia”.® El Dios del cristianismo,
un dios encarnado que muere que muere entre los hombres, le dio por
primera vez la posibilidad al ser humano de concebir la muerte definitiva
de un dios. Dios ha muerto.

Pero no debe ensoberbecerse el hombre moderno por o que ha
hecho, por haber consumido a lo divino para abrirle paso a su propia
historia, porque la muerte de lo divino, entendido esto Ultimo como algo
en el mundo que debia ser adorado por el ser humano, explica Zambrano,
significd acabar con la Ultima resistencia a la “divinizacion” del hombre.°En
otras palabras, esto implica que el ser humano perdid cualquier mediacion
con la realidad para estructurarla, para que se le revele un orden. Ahora, es
el mismo el origen de los sentidos, el que tiene que dar cuenta del orden
de lo real, ser el rostro de la realidad inefable. El que es humano,
demasiado humano:

Dios puede morir, podemos matarlo.. mas solo en nosotros,
haciéndolo descender a nuestro infierno, a esas entrafnas donde el
amor germina, donde toda destruccion se vuelve ansia de creacion.
Donde el amor padece la necesidad de engendrar y toda la
sustancia aniquilada se convierte en semilla. Nuestro infierno
creador. Si Dios cred de la nada, el hombre sélo crea desde su
infierno nuestra vida indestructible.’

"Ibid., pp. 145-146.
8ibid, p.147.

°Cft, Ibid., p. 149.
O1pid., p.152.
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[l. El delirio del superhombre

Nietzsche, nos dice Zambrano, fue la victima del delirio que busco hacer al
hombre transformarse en divino, por eso fue llevado “mas alla de toda
comunidad, a donde la palabra ya no puede brotar, a ser consumido en
silencio”." Pero su delirio, aclara la autora, no es individual, alumbra la
historia del hombre occidental en su conjunto. “Hacia tiempo que el
hombre no se ensenaba a si mismo con tanta violencia y quiza nunca se
habia atrevido a hacerlo con tan declarada audacia”.”

El sueno de deificacion del ser humano, explica Zambrano, habia
guedado suspendido durante largos siglos, pero fue en el Renacimiento
cuando el hombre comenzé a ensofharse nuevamente “a fantasear sobre
su ser, despertdé de nuevo la duda, la angustia, el ensueno sobre su
destino™.® El hombre suefa, dice Zambrano, porque es un pordiosero.
Indigente ontoldgico que clama y sabe pedir refugiandose en el
pensamiento. “Cuando el hombre piensa deja de ser eso que todas las
criaturas son: siervo” Y con el pensamiento este pordiosero buscd
cubrirse de esplendor, coronarse aungue siga vestido con harapos.

Es Descartes, piensa Zambrano, quien expresa la aspiracion del ser
humano a traves del pensamiento. El cogito busca pensar en toda su
plenitud y pureza y con ello liberar al ser humano de su condicion
mendicante. Pareciera que pensando el ser humano ha encontrado el
lugar exacto para su ser, un centro desde donde ver y hacer visibles las
cosas, porgue “él mismo se habia hecho presente” en la autoconsciencia.”
En la modernidad, el contacto con lo divino comienza a perderse en el
mundo porque “el hombre habia dejado de ser recipiendario de nada
venido de lo alto, ni de otro lugar, de nada que no brotara de si mismo”.'®
La conciencia, ademas, se creyo suspendida por encima de las entranas y
de sus subterraneos, se convertia en un lugar inaccesible para lo no-
humano. Comienza en ese momento, nos dice Zambrano, un camino en el
que la filosofia cree haber encontrado la ruta para desterrar lo que no esta

"pid., p. 154
2Ipid., p.155.
®ld.
4bid, p. 157,
Sibid., p. 163.
%1d.
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sometido al poder de la consciencia, y aun la ensancha como lo muestra el
sistema hegeliano.

Pero esto, como lo mostraron, dice la autora, Marx, Kierkegaard y
Nietzsche no quedd sin réplica. Estos hombres volvieron a recordar que el
ser humano seguia en harapos y que su coronacion no habia sido
definitiva. Nietzsche, dice Zambrano, mas que replicar contra el
cristianismo replicaba contra la filosofia.” El superhombre es un dios
nacido de las humanas entrafas, no de la conciencia, sino del infierno
humano gque clama un dios inexistente en si mismo en el que pueda dejar
de ser mendigo. Nietzsche “engendra un dios en su soledad”.”®

Es decir, el superhombre de Nietzsche, explica la autora, no es el
resultado del despliegue del Espiritu, nace de un rapto de entusiasmo que
embriaga al hombre y busca la destruccion de sus limites. Con el
superhombre, Nietzsche actua cegado por la luz de Apolo, regresa al altar,
dice Zambrano, en busca de ofrecer sacrificios. El sacrificado es el propio
ser humano que se propone vivir fuera de los limites que histéricamente
planted. Fuera de las nociones del bien y el mal.® En este semidios que es
el superhombre, lo divino nace "no de la conciencia, ni del conocimiento,
sino del originario corazon de la fiera que no conoce temor”.?° Se traslada
asi la omnipresencia de lo divino a la vida. “Un instante de esa vida
rescatada llevara en si todas las vidas posibles, actualizara en un instante
todos los ciclos recorridos”.? Eterno retorno.

Se sacrifica el hombre ante un superhombre en el cual se abisma,
porque le es inalcanzable. Zaratustra repite una y otra vez que ha llegado
antes de tiempo. En el vacio de Dios, lo que le queda al ser humano, es una
divinidad que mas bien parece expresion de lo sagrado, y éste no puede
estructurar la totalidad de lo real ni dar sentidos. Mantiene una verdad
abierta, es un Dios que danza, recordando que no se puede domar la
vida.?? Eclipsado por el superhombre, nos dice Zambrano, el ser humano
ha entrado en el delirio para olvidar que no es mas que un rey mendigo, al
que vya solo le queda el tiempo, su tiempo de existencia, resistencia
implacable a su deificacion.

CE, Ibid., p.167.
B1bid., p.168.
9CF, Ibid., p. 170.
20ipid., p.171.
2d.

2lpid., p.172.
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Il1l. La nada

La modernidad aun queriendo lo contrario, abre de nuevo el infierno para
el ser humano, dice Zambrano, la razéon implacable agota a su paso los
fundamentos y se queda ella misma sin poder aprehender la vida que no
se ajusta al camino del ser que le exige la filosofia al ser humano desde
Parmeénides. Pues “no le esta permitida la elusion del infierno a quien
pretende explorar la vida humana [..] conocer la vida en nombre de la vida
obliga a explorar la totalidad de la vida, a no retroceder en nada”.> Ahora
en la vida humana se da la experiencia del no-ser, precisamente, “la
mendicidad procede de que el hombre siente el no-ser dentro de si"**
Los infiernos o las entranas, dice Zambrano:

[.] son la metafora que capta [..] lo originario, el sentir irreductible,
primero del hombre en su vida, su condicion de viviente. La
maquinaria del reloj que mide y siente el tiempo, la vibracion
solitaria y muda y que sale de su mudez en el grito, en el llanto, que
se paraliza en la angustia y que se cierra herméticamente en esos
estados, tan del hombre moderno, que producen su tan frecuente
pseudo libertad.?

La nada aparecid poco a poco en la existencia humana. La religiosidad
moderna, expresada para Zambrano por Lutero, le hace al ser humano
sentir un vacio en el que ya el Dios, y con esto hablamos de la realidad, le
empieza a parecer inescrutable. Se esta salvo o se esta condenado sin
poder comprender la voluntad de Dios, sin poder escrutar siquiera las
propias acciones como explicacion de la condena o de la salvacion.

La nada en la modernidad, reitera Zambrano, esta en las entranas
del hombre, ahi ha comenzado la angustia del ser humano cuando el
Dios-razon, pero también el Dios del amor empiezan a ceder terreno al
regreso de lo sagrado, es decir, cuando se disuelve el rostro de lo real y lo
gue queda de nuevo es el misterio, los caminos subterraneos que no se
sabe a donde llevan en una ontologia a la que el hombre ya sélo puede
acceder a través de si mismo porgue ha roto con cualquier otra mediacion,
porque lo real también ha roto con él otra alianza que no sea la de la

Z1pid., p.176.
24ibid. p. 158.
=Ipid., p.177.
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consciencia humana, deificada en la modernidad y sin emlbargo incapaz
de detener la destruccion de todos los sentidos.

Ana Bungard comenta que Zambrano “sufrio ella misma la
experiencia «nadista» y vio crecer la desolacion de Occidente, pero ante ese
estado de espiritu nNo reacciond con pesimismo sino con voluntad de
creacion”?® Es a partir de esta experiencia que Zambrano se propuso
crear una nueva forma de pensar la totalidad de lo real. Paradojicamente,
como dijimos, la resistencia del hombre a la deificacion a la que quiso
conducirlo la modernidad es la nada, la nada en la que ahora se ha
convertido Dios. En esta situacion parece preferible “dejarse caer,
hundirse en la nada [..] el demonio no acecha ya por el ser, el ser es la
tentacion”.?’

Zambrano no lo dice, pero es claro que esta nada refiere también al
nihilismo que se ha esparcido por el mundo moderno, un nihilismo que ve
los intentos de instauracion del ser como un movimiento ilegitimo. El
nihilismo mantiene abierto el ser de las cosas. Y tal vez por eso Zambrano
no descarta que de esta nada puedan salir nuevas creaciones, “la nada
funciona a manera de posibilidad, [la nada] hace nacer”#®

Pero la pregunta que debemos plantear, dice Zambrano, es si el ser
humano puede, como parece que sugiere la modernidad, estar
absolutamente en soledad® ;Sera que el hombre estd condenado a
padecer el vacio? “La nada es lo irreductible que encuentra la libertad

humana cuando pretende ser absoluta [.] Quien pretende ser
absolutamente acaba sintiéndose nada dentro de una resistencia sin
fronteras. Es lo sagrado que reaparece en su maxima resistencia [..]. Y,

como todo lo que resiste al hombre, parece esconder una promesa”.*°
La nada promete un mundo sin determinaciones, en una apertura
absoluta donde todo esta por hacerse.

Pero esta promesa, sehala la autora, no puede cumplirse porque la
nada refiere siempre a lo que no puede ser discernido ni revelado. La
modernidad se encuentra frente a un abismo en el que el hombre
pretendia liberarse de todo eliminando los limites, pero ese proyecto de
ser, “de vivir en acto puro”, dice la autora, ha despertado a la nada.”

% Ana Bungard, op. cit, p. 25.
7M. Zambrano, op. cit,, p.178.
®1pid., p.181.

2CF, Ibid,, p.184.

©ibid., p.188.
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La nada brota como resistencia que despierta y que termina por
cerrar la libertad del hombre, pues éste, a pesar de lo que se ha
prometido a si mismo en la modernidad, no puede descifrar las cosas
cuyo fondo ultimo es inescrutable. Pero, tal vez, dira nuestra autora, “[..] es
la nada, la igualdad en la negacion, quien nos acoge como una madre
gue nos hara nacer de nuevo. Una oscuridad que palpita y de donde
inexorablemente hay que nacer nos acoge; unas tinieblas que nos dan de
nuevo luz"*

En nuestro tiempo, el hombre encuentra que las cosas le aparecen
en compania de la nada y sdélo son algo cuando él las padece.
Para Zambrano la nada, las entranas y los infiernos de la vida
humana dan cuenta de una realidad inagotable que el hombre
siente dentro de si mismo y que no se puede reducir al ser observado
por la razéon. La piedad es la ruta de salida a la nada que encuentra
Zambrano, con ella apunta hacia la alteridad, a lo otro que no se puede
reducir a la luz y que resiste de manera implacable. Como sostiene en

han repugnado tanto al hombre moderno que se ha lanzado
frenéticamente, a tratar sélo con lo claro y distinto”.** Pues el ser humano
se siente condenado a ser libre en un mundo que a pesar de todos sus
esfuerzos se le resiste. **

La solucion que Zambrano elabora a esta condicion tragica del
hombre moderno es aprender de nuevo a tratar con lo otro, abrir un nuevo
periodo de la vivencia del tiempo, de la historia. Es hacer nacer una razon
piadosa en sustitucion de la razdn que ha querido explicarlo y poseerlo
todo. En la piedad el ser humano puede encontrar un orden sin pretension
de crearlo, vuelve a dejar que la realidad le muestre un rostro que no sea
solo el suyo. Como escribe en El hombre y lo divino, piedad “siempre se

2|pid., p.152.
M. Zambrano, “Para una historia de la Piedad" en Aurora, p.107.

3 Vid., Ana Bungard, “Nietzsche y Maria Zamlbrano: njihilismo y creacion” en Aurora, p. 20,
En este sentido se pregunta la pensadora danesa siguiendo el pensamiento de Gianni

Vattimo: “¢; podria definirse la enunciacion nietzscheana de la muerte de Dios como una
tesis no metafisica sino historicista que confiere a ese suceso 0 momento Iimite una carga
de necesidad ldgica, en el sentido de que «todo lo real es racional»”. Cf,, Creta Rivara, “El
concepto de piedad: razon piadosa y el saber tratar con lo otro” en Senderos de la filosofia
de Maria Zambrano o como se hace filosofia en el andar, México, [taca, 2018, pp. 17-42. No
habra de entenderse “piedad” en el sentido estricto y habitual de la relacion con los
dioses; de manera mas amplia, apunta a la idea de alteridad, por lo que la piedad
responde a un “saber tratar con lo otro” y de acuerdo con Zambrano, de esta relacion o
vinculo, se puede colegir como aparece la realidad ante el ser humano. Como sugiere
Rivara “tratar con lo otro es, simplemente, anota Zamlbrano, tratar con la realidad” p. 28.
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refiere al trato de algo o alguien que no esta dentro de nuestro mismo
plano vital; un dios, un animal, una planta, un ser humano enfermo o
monstruoso, algo invisible o innominado, algo que es y no es".* Por
eso, “piedad es saber tratar con lo diferente, con lo que es radicalmente
otro que nosotros”* Para ello, dird Zambrano, hara falta otro lenguaje,
una nueva razoén que alumbre el camino. La posibilidad de salir de la
nada se juega en esto. La modernidad entonces habra quedado atras y la
razon no se olvidara de escuchar las propias entrafas. Una nueva
historia habra comenzado.

Conclusiones

En las paginas anteriores hemos ofrecido una mirada de la muerte de Dios
a través de la perspectiva de Maria Zambrano para identificar sus
consecuencias en la modernidad, considerada como un fendmeno onto-
historico que experimenta el ser humano. Como hemos visto, la dialéctica
entre lo sagrado y lo divino, asi como la idea de piedad son relevantes en
esta discusion porque permiten comprender cuales son las consecuencias
para la vida humana de la voluntad de desaparecer a Dios y “endiosar” al
hombre, ya que en el modo de tratar con lo otro le va al ser humano su
propia vida y el modo como aparece y siente la realidad.

En el primer apartado apuntamos que, de manera paraddjica, con
el anuncio “Dios ha muerto” el ser humano gana un espacio habitable y un
tiempo propio, el deseo de forjar su historia, pero al mismo tiempo, esta
destruccion de lo divino suprime la alteridad y la resistencia a la
divinizacion del hombre. Asi, el ser humano se ensoberbece, se transforma
en divino y el mismo Nietzsche, a juicio de Zambrano, es victima de la
historia de Occidente. Como acérrimo critico de la consciencia, de la razéon
y del absoluto, el superhnombre nietzscheano nace del entusiasmo por la
destruccion de los limites, pero en ese ideal el hombre mismo se sacrifica
porque se entrega a una vida que es incapaz de domar. El filésofo aleman
engendra un Dios en soledad, y el hombre mismo se descubre solo. Por
eso el ser humano descubre en sus entranas la nada tras la muerte de
Dios,que se manifiesta simultaneamente como nihilismo y como
posibilidad para crear algo nuevo, aceptando la realidad inagotable que no

M. Zambrano, op. cit., p. 202.
%6 M. Zambrano, “Para una historia de la Piedad", p. 106.
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se reduce al ser. En ese escenario se ve la necesidad de recurrir a la
piedad, ruta propuesta por Zambrano para salir de la nada de los
tiempos modernos, a partir de la entrega al misterio para escuchar lo
otro y tratar con lo diferente.

El suma, para Zambrano, la posibilidad de sobrepasar el orden
antropocéntrico de la modernidad, recae en encontrar una razon piadosa
gue haga justicia a la vida humana sin caer en la aspiracion al absoluto que
pretende englobarlo todo en el orden del ser y del pensar. Ahi, dira la
autora esta la clave para pasar a una nueva historia de la humanidad en la
gue nuevos dialogos se establezcan entre la realidad y el ser humano.
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No hay ontologia sin historia.
Eduardo Nicol

Introduccion

duardo Nicol' es uno de los pensadores en lengua espafola que
nos ofrece una teoria cabal y sistematica respecto de una
fundamentacion filosofica de la historia y, por ello mismo, de una
posible filosofia de la historia. Partiendo desde una via
fenomenoldgica que el propio Nicol abre? el filésofo catalan se acerca al
problema de la historia desde una perspectiva ontoldgica, es decir,

11907-1990. Es un filésofo de origen catalan, perteneciente al grupo de espafoles exiliados
durante la guerra civil espanola, en 1939. En Meéxico revalido sus estudios en filosofia vy,
desde las aulas y los seminarios de |la facultad de filosofia y letras de la UNAM, se dio a la
tarea de producir y publicar su propia propuesta filosofica en lengua espanola, cuya idea
principal consiste en una reforma de la filosofia, que busca devolverle los cimientos vitales
que le dieron origen, y de una revolucion tedrica, que sostiene una y otra vez, frente a una
larga tradicion, que ‘el Ser esta a la vista”, “*hay Ser”. Entre sus obras principales destacan
La idea del hombre, Metafisica de la expresion, Los principios de la ciencia, El porvenir de
la filosofia, Critica de la razon simbdlica y La revolucion en la filosofia. Casi la totalidad de
su obra esta editada y publicada por el Fondo de Cultura Econdmica.

2 La fenomenologia nicoliana, si bien parte de una lectura critica de la fenomenologia
trascendental de E. Husserl, constituye un intento radical por reformar a la filosoffa,
superando la crisis tedrica que, segun Nicol, data de una larga tradicion que va desde
Parménides hasta Husserl mismo y que ha insistido en poner al ser a salvo del devenir,
comprendiéndolo desde el atributo de la identidad. Frente a esta tradicion, Nicol insistira
en pensar al ser como lo dado, lo patente vy, por ello, en concordancia con el devenir
mismo. La fenomenologia nicoliana sera, en ese sentido, una fenomenologia dialéctica.
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preguntandose por el hombre en tanto que un ente cuyo modo de ser es
eminentemente histoérico. Ello con la intencion de tratar de dilucidar bajo
qué logica se desenvuelve la temporalidad historica, tal que posibilita la
diversidad de ideas que el hombre ha dado de si mismo y mediante las
cuales ha intentado definirse a lo largo de su historia.

Cabe afirmar que la historia, como rasgo definitorio del modo de
ser del ser humano, es un tema cardinal en la obra nicoliana, pues, como
afirma el mismo Nicol: si todo en el hombre tiene la factura de la
historicidad, entonces “todo lo que hallamos al examinar la conformacion
del ser humano ha de interpretarse en funcion de la historicidad: su
inteligencia, sus emociones, sus aprensiones, su habilidades practicas, sus
vocaciones desinteresadas”® No hay modo, pues, de eludir o de no
considerar incluir a la historia en cualquier produccion humana.

Ahora bien, no obstante el caracter omnipresente de este tema en
el pensamiento nicoliano, el desarrollo mas amplio y acabado que el autor
lleva a cabo de este tema lo podemos encontrar en dos de sus obras
principales, a saber, La idea del hombre (1946) e Historicismo
y existencialismo (1950). Ambos trabajos se definen en el corpus
nicoliano como momentos preparativos para lo que posteriormente
vendra a ser su obra principal, que es la Metafisica de la expresion (1957).

* E. Nicol, La idea del hombre, Fondo de Cultura Econémica, México, 2008, p. 40.
“ En ambos casos, cada una de las obras cuenta con dos ediciones. De Historicismo y
existencialismo, la primera edicion es de 1950, la segunda de 1960. La segunda edicion
presenta correcciones de estilo y de erratas, asi como una alteracion significativa de los
apartados VII, VIII v IX que versan sobre Bergson, Dilthey y Ortega, respectivamente. Las
modificaciones, sin embargo, no alteran el contenido principal de la obra, sino que lo
complementan, clarificando y retocando algunas ideas que no habian guedado
plenamente desarrolladas en la primera edicion.

En el caso de La idea del hombre, la primera edicion es de 1946, la segunda de
1977. A diferencia de la obra anterior, la segunda edicion de ésta presenta cambios
sustanciales, al grado de poder considerarse como una obra distinta. Salvo los apartados
de la segunda parte, que permanecen casi igual, Nicol practicamente reescribio el libro,
girando del sesgo antropoldgico e historiografico que primaba en la primera edicion, a
poner el acento en la cuestion ontoldgica. Este cambio obedece a la revision autocritica
gue el autor esta haciendo de su obra en este momento, y que acompaha la escritura de
su obra de madurez, la trilogia El porvenir de la filosofia (1972), La reforma de la filosofia
(1980) y La revolucion en la filosofia (1982). Para la elaboracion del presente articulo nos
hemos basado en la segunda edicion de ambas obras, considerando que éstas presentan
una idea mas acabada del pensamiento nicoliano.
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La intencion del presente capitulo es presentar brevemente ambas
obras, centrandonos principalmente en La idea del hombre, para brindarle al
lector una idea general de la propuesta filoséfica nicoliana en torno a la
problematica que nuestro autor considera capital para la filosofia
contemporanea de su época: “darle valientemente la cara al problema
ontoldgico que plantea el hecho de la historicidad de lo humano”?

I. Historicismo y existencialismo (obra)

Historicismo y existencialismo. La temporalidad del ser y la razon, es una
revision que rastrea histéoricamente el origen de estos dos ismos que
dominan el ambiente de la filosofia contemporanea al autor y que, a 0jos
del mismo, envuelven una de las cuestiones principales de la época, a
saber, la pregunta por la temporalidad y, mas especificamente, el
problema de la relacion entre ser y tiempo, problema en el que se inserta
de lleno el problema de la historia. Sostiene Nicol:

El nexo que une (al historicismo y al existencialismo) es el concepto
de temporalidad. La historicidad de todo lo humano se explica por la
estructura temporal del ser del hombre mismo. Asi, el analisis en
plan ontolégico de esta estructura tiene que servir de fundamento al
cuerpo entero de las llamadas ciencias del espiritu. Sin embargo, el
vinculo categorial entre el historicismo y el existencialismmo (como
analitica del Dasein), y la consiguiente subordinacion de lo historico
a lo ontico y ontoldgico, no pueden por si solos ilustrar la relacion
entre las dos filosofias. No es una mera coincidencia que el tema de
la temporalidad aparezca sucesivamente en la teoria diltheyana del
conocimiento histérico y en el intento heideggeriano de formar una
nueva ontologia. Ambas filosofias tienen unos Mmismos antecedentes,
y mientras éstos no queden al descubierto, no se obtendran las
debidas consecuencias de la senalada relacion fundamentadora
entre la unaylaotra.®

> E. Nicol, “Antecedentes y consiguientes del historicismo” en Las ideas y los dias, Afinita,
Mexico, 2007, p. 94.

® E. Nicol, Historicismo y existencialismo, Tecnos, Madrid, 1960, pp. 17-18. Lo gue esté entre
parentesis es mio.
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Asi pues, en la busqueda de los antecedentes comunes a ambas filosofias,
Nicol emprendera un recorrido por las tesis de algunos pensadores como
Giambattiste Vico, Francis Bacon, Hume, Voltaire y Montesquieu, con la
finalidad de sehalar el momento en la historia del pensamiento en que se
dieron las condiciones para el surgimiento de lo que, con los anos,
conformara una filosofia de la historia.” Posteriormente, pasara revision a lo
dicho por Leibniz, Hegel y Marx, en tanto antecedentes principales del
historicismo; y al vitalismo de Kierkegaard, Nietzsche y Bergson, en tanto
antecedentes principales del existencialismo. Finalmente, dedica tres
apartados a tres autores donde estos dos ismos se conjugan de una
manera u otra: Dilthey, Ortega y Gasset y Heidegger.

Segun Nicol, quienes mas se aproximan a tematizar y dar cuenta
del caracter historico del modo de ser del hombre, son Dilthey vy
Heidegger. Sin embargo, el planteamiento de ambos resulta todavia
insuficiente para radicalizar la tesis de la historicidad del ser humano, pues
no termina de asumir la co-pertenencia ineludible entre ser y tiempo. Asi,
sostiene Nicol respecto de ambos pensadores:

La filosofia de Dilthey no presenta una idea del hombre como ser
historico, ni la presenta ninguna de las filosofias que han salido de la
suya. Lo que Dilthey concibio fue la historicidad de todo lo humano,
de lo que él llama manifestaciones del espiritu. El ser de este creador
de productos historico-sociales no le importé a Dilthey; le importo
elaborar nada mas (y mucho fue) una teoria del conocimiento
historico. Por no haberle importado, o sea por su prejuicio
epistemoldgico-kantiano, el edificio soberbio de las ciencias
historicas o del espiritu quedd montado en el aire, sin ese
fundamento que ha de ser, necesariamente, un fundamento
ontoloégico. Como ya se ha dicho, el fundamento se lo proporciond
Heidegger, mediante el analisis de la temporalidad del ser,
explicativa de su historicidad, y por ende de la historicidad de sus
creaciones todas.

Pero asi como Dilthey se habia preocupado unilateralmente
de Jo historico, prescindiendo del ser historico, Heidegger ha
incurrido en una parcialidad reciproca: su teoria de la historicidad del

7 "Sean cuales sean sus limitaciones, es manifiesto que los pensadores del siglo XVIII

(Hume, Montesquieu, Voltaire) han contribuido poderosamente a la formacion de un
nuevo sentido del pasado y de una historia como ciencia, e inclusive han preparado el
terreno para una verdadera filosoffa de la historia.” E. Nicol, op. cit., p. 88.
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ser prescinde de la historia misma. El rasgo de la temporalidad e
historicidad del Dasein es un constitutivo de su ser, o sea un
“existencial”. Como tal constitutivo, este existencial o existenciario
tiene, en el plano ontoldégico, un caracter analogo al que tienen en
Kant, en plan trascendental, las formas a priori y las categorias.
Ambos constitutivos presentan al hombre tallado de una pieza; en
un caso, es la estructura del ser la que esta dada de una vez, en €l
otro es la estructura de su conocimiento. El supuesto de ambas
concepciones es la individualidad inalterable del hombre.®

Es decir, por un lado, Dilthey construye todo un aparato epistémico para el
desarrollo de las “ciencias del espiritu”, pero que carece de un fundamento
ontologico que le dé sustento y que expligue desde la base la razon de los
cambios y las transformaciones histéricas en el hombre. Por otro lado,
Heidegger, al menos en Ser y tiempo (obra que revisa Nicol), si bien
propone un fundamento ontolégico de la historicidad del hombre, reduce
su analisis al individuo, como si este estuviera de suyo dado y, con ello, deja
de lado la cuestion de su relacion con la comunidad, la tradicion y la
historia que le antecede y determina. A la base, piensa Nicol, el problema
es gue en ningun caso se ha podido llevar a su sentido mas radical la tesis
de la historicidad del hombre. Para ello, habria que sostener que “.. el
hombre forma y reforma y transforma su individualidad histéricamente.
No es como un mecanismo organizado temporalmente, que va fabricando
productos historicos distintos sin alterarse €l mismo, sino un ser temporal
que cambia en su ser mismo con el cambio de sus creaciones”?
Esto quedara muy bien definido en la segunda edicion de La idea del
hombre y que pasamos a exponer a continuacion, pues es la nocion
fundamental de la cual parte el proyecto nicoliano para concebir el
fenomeno de la historicidad.

Il. La idea del hombre (obra)

La idea del hombre se divide en dos partes. La primera de ellas, abarca los
dos primeros capitulos y consiste en la parte tedrica del texto. Ahi, Nicol
desarrolla los conceptos fundamentales que le permitiran contestar la

8lbid., Introduccion, pp. 25-26. Las ultimas cursivas son mias.
°Ibid., pp. 26-27.
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interrogante por el modo especifico en que acontece el devenir para el
hombre, es decir, su historicidad.

Una vez desglosado el aparato tedrico, la segunda parte se ocupa
de ejemplificar las tesis nicolianas con base en la idea del hombre en la
antigua GCrecia, que registra el nacimiento de la dltima vocacion libre
creada por el hombre, a saber, la filosofia. Ahora bien, la eleccion del
periodo griego no es gratuita, ya que la intencion de volver la vista hacia los
griegos, en el caso de Nicol, obedece a un intento por reformar la filosofia;
es decir, devolverle (a toda vocacion posible) la forma que le es propia. Ello
frente a la crisis que sufre el hombre contemporaneo y que no consiste en
otra cosa que en ir perdiendo su capacidad proteica, es decir, su
posibilidad de ser el mismo de distintas maneras.”® Asi pues, no se trata de
un intento por restituir el modo griego de vivir, sino de reconocer, a travées
de los griegos, el fundamento vital que sustenta el quehacer humano: “no
se trata de mostrar asi la pervivencia del pensamiento antiguo [..] La
verdadera actualidad de Grecia consiste en la presencia de o
humanamente griego en Nosotros mismos”."

A continuacion se desglosan brevemente los conceptos que
conforman la primera parte, con el objetivo de presentar la nocion
nicoliana de la historicidad en el hombre.

a) La historicidad del ser humano

Nicol inicia la primera parte del texto preguntando por el modo de ser del
hombre:

Preguntamos qué es el hombre, y nos llegan de la historia
innuMmerables respuestas. EIl hombre expresa su ser, y lo transforma
al expresarlo. En cada momento es capaz de ofrecer alguna
peculiaridad que, siendo inesperada, es al mismo tiempo
congruente con su ser. Ninguna definicion o idea del hombre es

°Cf. La agonia de Proteo, Herder, México, 2004. En esta obra Nicol desarrolla esta idea de
una pérdida paulatina de la capacidad transformadora, auténticamente proteica, del
hombre: “Del porvenir sabia el hombre que tenia un fin infalible, que es la muerte. No
podia saber 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 es triste ganancia), que dejara de haber forma, formma humana, cuando nadie es
capaz de transformarla.” § 9, p. 124.

TE. Nicol, La idea del hombre, nota preliminar, p. 7.
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completa, pero tampoco es completamente erronea: todas son de
alguna manera definitivas, pues cada una realza un cierto rasgo
distintivo.”

El hombre, pues, es un ente que, necesariamente, tiene una idea de si, que
la expresa de diferentes modos y que, con ello, altera su ser, definiéndose
cada vez de una manera distinta, pero igualmente valida; es decir,
igualmente significativa y mostrativa respecto de lo que es el hombre.
Esto, sostiene Nicol, es o que nos dicen los hechos: el hombre es un ser
gue se expresa y que, con cada expresion, se transforma. Ahora bien,
¢cuales son los rasgos principales de dicho ente y cual es la l6égica de su
transformacion? Este primer acercamiento marca la pauta y nos indica el
camino que continua el desarrollo nicoliano. Se pregunta Nicol:

¢ Qué clase de ser es el que no solo tiene idea de las cosas, y necesita
de tales ideas para existir, sino que ademas ejecuta en su existencia
ese acto singular, que consiste en comparecer ante si mismo vy
formar una idea de si mismo? La pregunta por el ser del hombre, y el
tema de la formacion y evolucion de las ideas del hombre, estan
coaligadas sistematicamente, y se plantean en ese horizonte de la
temporalidad que es la historia.”

Asi  pues, la pregunta por el ser del hombre debe plantearse
necesariamente desde el horizonte de su historicidad, pues todo en él es
historico. Tal como se senald en la introduccion: “todo lo que hallamos al
examinar la conformacion del ser humano ha de interpretarse en funcion
de la historicidad".” Partiendo de este hecho, Nicol intentard desentranar
los rasgos fundamentales que estructuran el modo como se da la
historicidad en el ser humano, comenzando por su rasgo mas
caracteristico, que es su modo de estar en el mundo.

El hombre es un ente que siempre se encuentra en una
determinada situacion vital.® Lo que significa que siempre se encuentra
en un aguiy un ahora (un determinado tiempo y un determinado espacio,
definidos cualitativamente) y referido siempre a las cosas que le rodean,
relativo a ellas. Su modo de estar va a depender, en todo momento, de las

2ibid, §1, p. 1.

Bipid., §1, p. 14.

“Ibid., §5, p. 40.

> Para ahondar en el desarrollo de este concepto nicolianaocf. E. Nicol, Psicologia de las
situaciones viales, México, FCE, 1996.
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relaciones complejas que se entretejan entre los componentes de dicha
situacion vital. En ese entramado se juega su ser y se hace a si mismo el
hombre en cada caso. En este sentido sostiene Nicol:

(..) la situacion no es una Mera ubicacion. Estar en situacion es hacer
la situacion. La situacion depende del modo de estar en ella, o sea,
de la experiencia que se tiene de la posicion. Lo circundante no es
indiferente: no es espacio, sino ambiente vital, del que se nutre el ser
y en el que se despliega su gesta. Por eso, la expresion del hombre
NO expresa en rigor su cambio, Ni €s una reaccion ante los cambios
del ambiente: ella es el propio cambio.

Pero estar situado, a su vez, es siempre ante algo y alguien. Por ello, la
situacion vital implica también siempre lo otro distinto del hombre, o
“transubjetivo”, No en tanto que otro en siy por si MisMmo, Como un mero
objeto o cosa externa con la cual se relacionaria el hombre, sino en tanto
gue se encuentra referido dentro de la relacion vital misma. Si esto es asi,
entonces nada hay, en absoluto, que le pueda resultar indiferente al
hombre. Todo lo que lo rodea le afecta de alguna manera; pero no se trata
de una afectividad pasiva o meramente receptiva. Ante el mundo, el
hombre se con-mueve vy, ante ello, no puede sino responder, expresando
su disposicion ante lo que no es €l mismo. En ese sentido, el hombre es 'y
se hace siempre en relacion con aquello que se relaciona, y no puede
entenderse sin esa relacion. Dicha relatividad va a depender, en cada
situacion, del hombre mismo, del modo como esté dispuesto frente a las
cosas y de aquello que le haga frente. Es en todo caso situacional, y no
puede entenderse de otro modo gque no sea en la concrecion de su aqui'y
ahora. Ahora bien, que sea relativo no significa que sea irracional o que
carezca de una estructura:

Todos podemos percatarnos de que el individuo es como un centro
movil de relaciones que irradian de él o se dirigen hacia él. Pero la
movilidad no es solo externa. Ante un Mmismo término de relacion, las
disposiciones centrales varian de un sujeto a otro, y hasta varian
segun la situacion de un mismo sujeto. Lo que no varia es la forzosa y
universal interdependencia. Esta constante de relatividad

bid., §13, p. 105.
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conjugada con las variables modales, indica que cada hombre es lo
que es segun el modo como se relaciona con lo que él no es.”

El individuo, en cuanto a su ser, esta siempre en relacion: depende de los
otros entes para ser, pero su relacion es siempre abierta, es decir, no esta
determinada de antemano, como si lo esta la del ente natural cuyas
relaciones funcionales son siempre unidireccionales. “El ser humano es el
mas relativo de todos. Su individualidad es cambiante, en cuanto al grado
y la cualidad, y no es uniforme en todos los sujetos”.® En consecuencia, es
imposible llegar a una idea o concepcion del hombre en siy por si mismo,
porque el hombre nunca es en siy por si mismo, sino siempre en relacion
con lo que lo rodea y le sitUa en un aqui y ahora concretos. De ahi que sea
imposible definirle como tal, o sea, separarle e identificarle respecto de los
demas entes, pues el modo como el hombre se “define” es siempre
particular y nunca generalizable, por ello dicha “definicion” no termina de
agotar lo que el hombre pueda ser. A diferencia de los demas entes, cuyas
particularidades no los distinguen individualmente del resto del conjunto
al que pertenecen vy, por lo tanto, esas particularidades son prescindibles
para su definicion; en el caso del hombre, las particularidades son tan
importantes e imprescindibles como los rasgos comunes. Esto vuelve
imposible ignorar cualquier variante individual, tal como hace la ciencia
cuando busca definir a cualquier ente no humano:

Las ciencias especiales desdefnan la modalidad individual de un ente,
cuando definen su ser y lo adscriben a un género comun. La ciencia
del hombre no puede desdenar las variantes individuales, porque la
variacion es inherente a la propia forma de ser. Por esto, el ser que
siempre es distinto Nno necesita ni admite una definicion formal; lo
cual no significa que su ser resulte inapresable. Pero aquello en que
la razon debe hacer presa no es algun hipotético componente que
permaneceria oculto e inmovil. Lo permanente es la forma del
cambio. Y como el cambio humano es relacion, habia que indagar
cuales son los invariables términos de toda relacion vital posible, y los
factores de la accion que determinan los cambios.™

bid., § 3, pp. 19-20.
18ibid., § 2, p.15.
®ibid., § 3, pp. 26-27.
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Asi pues, el ser humano es el ente que carece de definicion. Pero ello no
significa que el modo como deviene sea totalmente arbitrario o irracional,
sin orden. Su devenir conlleva una cierta estructura que, de inicio,
contempla dos rasgos principales, tal como sefnala Nicol en la anterior cita:
‘los términos invariables de toda relacion vital posible” y “los factores de la
accion”. En cuanto a los primeros, Nicol indica tres: lo divino, lo humano vy la
naturaleza. El hombre siempre esta en relacion, de algun modo, con lo
divino, con lo humano y con la naturaleza; y cada idea que forja de si
implica necesariamente una modalidad de estas tres relaciones. En cuanto
a los segundos, Nicol senala la necesidad, la libertad y el azar. La accion
humana, que es causa eficiente del proceso histérico y que tiene su
fundamento en la libertad, esta siempre circundada por la necesidad vy el
azar, como condicionantes que determinan sus limites y alcances. Se
ofrece a continuacion un breve esbozo de cada uno de estos elementos
estructurales del devenir humano.

[ll. La estructura del devenir historico: los términos de relacion vital y los
factores de la accion

Como se menciond, Nicol sostiene que los términos de toda relacion
posible son Unica y exclusivamente tres. Y puesto que se trata de una
relacion con lo que no es el hombre, los términos han de consistir en lo
otro del hombre. “Lo humano, lo divino y lo natural: no hay posibilidad de
relacionarse con nada mas. Esto significa que los términos de relacion
estan incluidos como unas constantes en la estructura del
comportamiento, y por tanto, en la forma de ser"?® La naturaleza
constituye el ambito de lo necesario, de las leyes naturales y de todo aquel
ente que se presenta como dado por completo en cuanto a su ser, es decir,
predeterminado en sus posibilidades por su modo de ser, y al que solo le
basta con existir para cumplir cabalmente con su propia esencia. El
hombre mismo participa del ambito de lo necesario, en tanto que también
es un ente natural, miembro del reino animal, y en tanto posee un cuer-
po que funciona con base en las leyes naturales (no obstante su ser
no se reduzca a este ambito). Lo divino constituye el ambito del misterio y
de lo sagrado, de aquello que rebasa la capacidad de comprension del
hombre y que se presenta como un Iimite infranqueable para él.

2ipid., § 3, p. 24.
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Y, finalmente, el hombre constituye otro para si mismo, de modo
gue es siempre el otro-yo, el alter-ego, con el cual se relaciona el individuo
de manera necesaria y con quien conforma comunidad.

Estos tres ambitos de relacion son el punto de referencia desde el
cual se define una determinada situacion, y ninguno de ellos puede
considerarse como aislado y univoco. Como si la relacion que el hombre
establece con cada uno fuera independiente de la relacion con los otros
dos. Por el contrario, el sentido de cada relacion modifica y define las
demas, se determinan mutua y constantemente, conformando una
estructura dinamica de relaciones, sin que cambien por ello los términos
que las constituyen.

Esta es la forma de la estructura que toda accion humana posee.
Los términos de relacion vital dan razon de los componentes del proceso
historico, mismos que lo delimitan y le marcan un cauce, es decir, le
posibilitan un cierto ambito de accion:

[.] los actos posibles son infinitos, pero nuestra expectativa esta
circunscrita: la posibilidad de actuar queda cefida, en cada caso, por
la imposibilidad de actuar en forma enteramente imprevisible. [.]
Todas las posibilidades de “lo humanamente posible” estan
contenidas en el esquema de las tres relaciones posibles del yo con
el no-yo.”

Sin embargo, los términos de relacion no logran explicar el movimiento
mismo del proceso historico: “los componentes de tal estructura no son
mMas que términos de una accion. Los modos efectivos de relacion tienen
que depender de nosotros”? No basta con explicar aquello que
circunscribe a la accion, sino que es necesario, ademas, explicar sus
factores (que son la razéon de su movimiento, es decir, su razon ontologica)
y el modo como éstos se relacionan.

Como vimos, dichos factores son tres, sostiene Nicol: “La vida de
hombre estd gobernada por el caracter, el destino y el azar”, y continlda en
una nota al pie de pagina, “El azar es contingencia, en su forma no
constitutiva, sino adventicia y externa; el destino es necesidad, en las dos
formas de su determinacion: interna y externa; el caracter es libertad: la

21bid., § 4, p. 28.
21bid. § 4, p. 30.
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obra del hombre consigo mismo”.%* La dilucidacion de la relacion dialéctica
gue se da entre estos tres factores es lo que ha de permitirnos tener una
nocion clara del modo como se desarrolla la accidon histdrica, al menos en
cuanto a su fundamento ontologico.

Lo primero que hay que sefalar es que, si bien se trata de tres
factores que corresponden a ambitos distintos, en tanto que factores de la
situacion vital que constituyen y en la cual se desenvuelve la accion, no se
entienden por separado, sino solo en mutua relacion, misma que se
caracteriza por ser dialéctica. Lo cual nos da ya una clave respecto del
modo en como Nicol va a explicar el devenir historico: es dialéctico, porque
los tres factores, necesidad, libertad y azar, se correlacionan sin imponerse
O prevalecer uno sobre el otro, sino en constante tension y auto-
determinandose.?* Ninguno se puede entender, pues, en sentido absoluto,
sino siempre desde la contingencia que es propia de todo proceso
historico y de toda accion humana. Por anadidura, en el caso de la accion,
ésta constituye el factor mas importante como causa del proceso histoérico,
Nno porgue se imponga sobre los otros dos, sino porque en él reside la
causa eficiente del proceso histérico mismo: la libertad no soélo es
condicionante, sino también directriz del proceso historico.

Nicol inicia con una critica a la disyuncion exclusiva a la que
siempre se tiende cuando se abordan las cuestiones de la libertad y la
necesidad. La necesidad, en tanto que determinacion inminente, no
podria dar cabida, en modo alguno, a una causa externa a su propio
ordenamiento, por lo que una idea como la de la libertad quedaria
totalmente inoperante. La necesidad adquiere un caracter absoluto y todo
proceso temporal, sea historico o natural, quedaria de antemano
determinado por la necesidad inherente a su movimiento. De igual
manera, la libertad concebida con caracter absoluto pierde de vista lo
esencial de la libertad misma, que es la posibilidad, y cae en un relativismo
radical. Contrario a esto, Nicol afirmara que necesidad y libertad no son
incompatibles, pues la segunda no se puede entender sino siempre desde
la base de la primera:

2d.

% |La dialéctica nicoliana es muy distinta la hegeliana y muy cercana a la que
describe Heraclito con el fragmento B51: “al divergir, se converge consigo mismo:
armonia propia del tender en direcciones opuestas, como la del arco y de la lira.” Con
otras palabras: la constante de la dialéctica nicoliana es la tension, sin superacion o
sintesis, sino unidad compleja.
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La libertad implica la necesidad. La libertad sin condiciones, definible
en si misma y por si misma seria inoperante. Las condiciones que la
limitan son necesarias; pero lo son como condiciones de posibilidad.
Sin necesidad no habria libertad, por su parte, la necesidad natural,
aunqgue pudiera explicar el acto, no explicaria la evolucion.

Que la libertad implica la necesidad no es, pues, una
paradoja, sino una avenencia dialéctica: los dos términos opuesto no
son incompatibles. La explicacion del acto genuinamente humano, o
sea el acto libre, envuelve aquello que lo hace posible: algo que, por
esto mismo, no es libertad, sino condicionamiento previo e
insoslayable. El acto puramente incondicionado, © sea la
indeterminacion absoluta, seria la pura irracionalidad, mientras que la
absoluta determinacion seria la negacion de la historia.®

Esto nos da una idea de lo que Nicol entiende por necesidad vy libertad. Lo
necesario Nno es otra cosa que lo que sucede de manera forzosa, segun la
propia estructura y naturaleza de las cosas, segun su propia ley natural.
Ahora bien, esta necesidad no se presenta nunca como completa y
cabalmente predeterminada, sino que es simplemente la estructura del
cambio que da juego y lugar a que las cosas se puedan presentar de
distintos modos, aunque siempre dentro del mismo cauce, dentro del
mismo orden y con la misma regularidad. La necesidad, entonces, no
predetermina, pero si orienta y condiciona el desenvolvimiento de las
cosas.

Por ello, la necesidad no se contrapone a la libertad. Esta, por su
parte, esta referida necesariamente a la naturaleza del hombre mismo, y
consiste en su caracter de ser posible, pues siempre puede ser mds o
menos hombre; a diferencia de los otros entes, que son siempre y Nno mas
que lo que son (y en este sentido, son completos). Es decir, la libertad es el
caracter inacabado o incompleto inherente al ser del hombre:

El hombre es el ser carente de ser: el Unico al que no le basta el ser
recibido para ser en propiedad, cuya existencia consiste en irse
haciendo. De suerte que el ser propio es el ser hecho; pero el hacer
no puede concluir, y de ahi la incertidumbre en cuanto a la

%1bid., § 6, p. 47.
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inminente concrecion del hacer en cada existente y en cada
situacion.®®

El hombre se tiene que hacer, ésta es una necesidad, pero el modo como
se haga es siempre posible. Y lo es en todo momento porgue su accion No
tiene propiamente fin, es decir, nunca termina por colmar a cabalidad su
ser, sin0 que éste permanece indeciso o abierto a otras posibilidades: (...
nunca convierte lo decidido en un estado de ser definitivo. La libertad que
esta forzado a ejercer permite al hombre poseerse, pero con una posesion
que es precaria, pues deja su ser abierto a todas las variantes de la decision
futura. Libertad es apertura”.?” Con su accion, pues, el hombre cumple con
SuU propia physis, que es hacerse a si mismo en cada accion y decision
tomada. No hay momento que no cumpla cabalmente con esto y todo su
ser va implicado en este destino:

[.] la libertad es posible porque es posibilidad. Decimos que el
hombre es ser libre. Sin embargo, esta inclusion de la libertad entre
las notas del ser no implica una sustantivacion. La libertad no es
como una facultad que funcione con regularidad constante, lo
mismo que las facultades organicas y psiquicas, cuya residencia es
un organo determinado: su 6rgano es el ser entero. Es una potencia
de ser: su actualidad so6lo aparece en el acto. Se manifiesta en la
decision, pero no siempre de manera igualmente decisiva.?®

Libertad y necesidad, entonces, se implican dialécticamente: no hay
libertad sin necesidad. Todo acto libre supone la donacion de ciertas
condiciones regulares que permitan y den lugar a lo posible. Y lo posible se
presenta como el resultado de la decision humana, que desde una
determinada situacion, se ve obligada a darle cara al mundo, a responder
de alguna manera, pues nada le es indiferente. Ahora bien, en el
transcurso de la accion no intervienen soélo la necesidad vy la libertad, sino
también el factor de lo inesperado, lo imprevisible, que es el azar. “El azar
surge en la existencia humana como lo inesperado, o que sobreviene
bruscamente y sin anuncio previo”.?? En primera instancia pudiera parecer
que el azar resulta igualmente contradictorio respecto de la necesidad que
la libertad; pero esto solo resulta asi si de antemano le adjudicamos al azar

»lbid., §7, p. 54.
Id.

21pid. § 6, p. 47.
®Ibid., §7, p. 55.
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un caracter irracional. Pero el azar no es irracional, es imprevisible, que no
es lo mismo. El azar surge del encuentro fortuito de las cosas, y da origen a
que las cosas se dispongan de una manera distinta, modificando con ello
una determinada situacion. En ese sentido, no es “in-causado”, tiene su
causa, pero es imprevisible, porque no se trata de una causa regular o, en
este sentido, natural, sino que es producto del puro encuentro, de la pura
casualidad. De ese modo, y nuevamente, vuelve a resaltar la relacion
dialéctica: solo hay casualidad porque hay causalidad.

El azar, entonces, no se contrapone tampoco a la necesidad ni a la
libertad, sino que se complementa con ellas dialécticamente. Necesidad,
libertad y azar, son los factores que, en su mutua relacion dialéctica,
constituyen propiamente dicho la I6gica del devenir historico. Asi, sostiene
Nicol:

La razon historica es dialéctica. (..) La dynamis del hombre, para
que pueda formalizarse racionalmente, tiene que ser una constante.
Pero como dynamises potencia, ella ha de consistir en una
capacidad de constante renovacion. Esta capacidad no puede ser
natural, ni puede ejercitarse sin la naturaleza. Tampoco pueden la
necesidad y el designio combinados eliminar la interferencia del
tercer factor, que es el azar. El azar no es causa, pero es factor de
suceso. Los factores son siempre 10s mismos, pero no intervienen
con igual proporcion en cada acto, ni en cada linea de conducta
individual, ni en cada situacion historica. La causalidad compleja es
modalmente variable.*°

Esta es la estructura, compleja, del devenir historico, cuyo cuerpo y forma
estan dados por una determinada situacion vital, que implica en su
movimiento tres términos de relacion, a saber, lo divino, la naturaleza y el
hombre; y tres factores de la accion, a saber, necesidad, libertad y azar. El
resultado de la investigacion, sostiene Nicol, desde “una ontologia
fenomenologica permiten descubrir que lo invariable no es una causa, sino
el complejo de factores de la accion”*' Lo invariable es la forma del cambio
0, como dijera el efesio, “cambiando permanece” (Heraclito, B84a).

01bid., § 4, p. 35.
bid., § 4, p. 32.
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Conclusiones

El hombre es, pues, un ser irrenunciablemente temporal, que deviene
constantemente, cambia y se transforma. Es decir, que su ser se dona y se
juega temporalmente. La temporalidad especifica que le caracteriza es la
historicidad. Y la historicidad es un devenir dialéctico, donde se conjuga de
manera compleja una diversidad de factores y términos para dar lugar a
una determinada situacion vital, desde donde el hombre se dispone de
cierta manera y adopta una posicion ante el mundo, haciéndose una idea
de si y de aquello que le rodea. Cada idea que se forma de si mismo,
literalmente, lo conforma, y presenta asi una forma de ser humano, sin que
ello agote las posibilidades del hombre mismo. Cada idea del hombre es
formalmente valida y debe considerarse como tal. No se trata de una mera
teorizacion o elucubracion de lo que pudiera ser el hombre, sino que
implica su efectiva manifestacion en el modo como el hombre encarna
dicha idea: “La idea del hombre no es una verdad de tesis, sino una verdad
existencial, en la cual se manifiesta una realidad de verdad. Cualquier idea
del hombre es realmente fidedigna; no sélo expresa esa realidad que es la
mutacion historica, sino que contribuye a ella: su verdad es su
autenticidad”.*?

Partiendo de lo anterior, para Nicol, la historicidad no es un mero
devenir sin razén ni es tampoco un devenir que no afecte en lo Mmas
minimo al hombre, es la forma vital que adquiere el devenir en el ser
humano:

El tiempo histérico no es para nosotros como una dimension neutral
y uniforme, en la cual insertariamos una sucesion de diversidades
inconexas. Ese tiempo Nno es pura forma: es un proceso organico, en
cuyo desarrollo no se producen situaciones estancas. [.] es la
presencia de una mismidad que soélo puede actualizarse en modos
de actualidad diversos.”

32 E. Nicol, op. cit., §13, p. 108.
BIbid., § 3, pp. 26-27.
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La pregunta por el ser del hombre, de su formacion y transformacion
historica, para poder ser abordada, debe considerar necesariamente las
ideas del hombre que éste ha dado de si, pues es en este proceso historico
(dialéctico) donde, como tal, esta el hombre mismo. Si quiere darse con la
clave del modo de ser del hombre, ha de ponerse la vista sobre lo comun
qgue atraviesa (metd) este proceso, Nno como algo que permanece
inalterado, sino como la l6gica de este devenir:

Lo comun entre todas las ideas no ha de buscarse en una
coincidencia tética, sino al contrario, en su misma Vvariacion. Lo
comun es la realidad de un ser que, una vez constituida su
mismidad, solo puede existir guiado por una idea de si mismo: cuya
existencia incluye esa manifestacion de sus propias mutaciones
historicas. Expresar-se es dar-se forma a si mismo, como individuo y
como comunidad: en tanto que persona y en tanto que “condicion
humana”.*

34Ibid., §13, pp. 108-109.
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VIIIEL SENTIDO DADO A LA HISTORIA DE
AMERICA LATINA EN EL PRIMER ENRIQUE

DUSSEL

Diego Morollon
Institucion de Educacion Secundaria “Vicente Medina”

Introducciéon

ituamos lo contenido en este articulo como un comentario a las

primeras hipotesis histéricas del filéosofo argentino-mexicano

Enriqgue Dussel. Autor que en el repaso tedrico que podemos

hacer sobre sus obras constatamos la articulacion de diversos
campos de estudio, la filosofia, la teologia y, por supuesto, en esta etapa en
la que vamos a ubicarnos (su primera etapa) la reflexion sobre la historia.
Lo cual se ve reflejado en el titulo de dos de sus primeros trabajos: por un
lado, Hipotesis para el estudio de Latinoameérica en |la Historia Universal,
por el otro, Hipotesis para una historia de la Iglesia en Ameérica Latinag,
editados entre 1966 y 1967, respectivamente.

A partir de mediados de los anos sesenta Dussel regresa a
Argentina, donde las fechas y el lugar de enunciacion definitivo de estas
obras nos aportan la ambientaciéon necesaria a estas lineas. Epoca de
transito del Cono Sur, junto con diferentes hitos historicos y transiciones de
calado politico y econdmico que marcaron sin lugar a dudas los primeros
escritos de Enrigue Dussel. Son obras en las que un contexto intenso,
incide en el tratamiento de los problemas y esto lleva a que su teoria
estuviera muy apegada a la realidad que rodea la reflexion. Ello encamina

'El humanismo helénico corresponde a su tesis doctoral en Madrid y aunque fue
publicado con una diferencia de 17 anos, la obra sobre el bien comun griego fue trabajada
en su tesis doctoral en filosoffa. Después de su primer doctorado vendra su estancia en
Israel, de ahi se forma su obra El humanismo semita, la cual fue trabajada en 1964 vy
publicada en el 69. Tal vez esa sea la obra mas importante de Dussel en su primera etapa
por lo que representa de critica al pensamiento griego y por tanto lo que posteriormente
sera denominado como eurocéntrico a partir de las paradojas del pensamiento heleno-
céntrico. Luego viene su doctorado en Paris, que recordemos fue en historia, cuestion
importante ésta dado que pone las bases de dos de sus dos posteriores obras: Hipotesis
para una historia de la Iglesia en América Latinay la que nos ocupa ahora, Hipotesis
para el estudio de Latinoameérica en la Historia Universal.
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a nuestro autor a hacer explicito las intenciones de su investigacion sobre
lo historico como la comprension del lugar de su cultura en el presente a
través de las diferentes etapas del pasado, para a partir de esto mismo,
darle a aquella actualidad una intencionalidad o proyeccion hacia el futuro.

Un texto clave para entender el contexto de Dussel seria Una
década argentina (1966-1976) y el origen de la "Filosofia de la liberacion”,
gue hemos encontrado en dos versiones distintas, una en la obra Historia
de la filosofia latinoamericana y filosofia de la liberacion de 1994 y otra en
Politica de la liberacion. Historia mundial y critica, 2007. Este texto, en sus
dos variantes (aunque en realidad no hay casi modificacion en el segundo)
nos podria servir de guia para entender exactamente en qué con-texto se
empezo a pensar la filosofia de la liberacion: economia en transicion y crisis
econdmica; desigualdad social o gobiernos que se han denominado
populistas la configuran. Sin embargo, no nos es factible aqui hacer
referencia al entorno tan extenso donde eclosiona la obra de Dussel, y
remitimos a esos textos. En cualquier caso, hay que aclarar que la teoria
qgue elabora el primer Dussel esta totalmente enfocada a esa realidad, vy
esa direccion nos hace comenzar a vislumbrar el objetivo de sus obras
historicas, a saber, situar a América Latina en la Historia Universal a través
de su pasado y proyectandose hacia el futuro. Tal esfuerzo “movera” las
fichas del tablero que se habian establecido en los relatos historicos
enunciados con anterioridad en la academia europea, ya que una
interpretacion no-eurocéntrica de la historia y una posicion de
Latinoameérica en la misma cambia el propio relato de la historia tal y
como es concebido desde una postura eurocentrada.

El trabajo de Dussel de 1966, Hipotesis para el estudio de
Latinoameérica en la Historia Universal, se ocupa de la investigacion
historica de grupos culturales humanos de todos los continentes para con
ello ubicar a Latinoameérica en la totalidad de sentido histdrico propuesta.
El objetivo de la obra es situar a Latinoamérica en la Historia Universal. En
el momento que se escribio, a mediados del siglo XX, era muy pertinente
tal proposito ya que segun el autor: “Una vision que integre verticalmente
(desde el pasado remoto) y horizontal (en un contexto mundial), la Historia
de la América Ibérica no existe hasta el presente. Mientras no exista, sera
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muy dificil tomar conciencia del papel que nos toca desempenar en la
Historia Universal”.?

Por lo tanto, la situacion (qQue ha cambiado mucho desde entonces
en cuanto al avance y también al descubrimiento de otras fuentes que
pueden llegar a algo parecido en agquel momento) era, a la sazdn, propicia
para el objetivo principal de la obra. A partir de esto se configuran una serie
de pasos metodoldgicos para abordar la tarea propuesta y con ello se
esbozan partes dentro del libro que son identificadas con una génesis
historica de la cultura latinoamericana (pre-historia Latinoamericana y
proto-historia-Latinoamericana)® para hacer una clasificacion vy
documentacion de las evoluciones culturales que seran referentes para
entender a Latinoamérica en la Historia Universal de forma gradual.
Estableciendo asi una serie de relaciones entre nucleos culturales en un
sentido filosofico, destacando vinculos historicos y epistemolodgicos que
conectan entre si para hacer una vision mundial de lo historico y (con ello)
definir lentamente la historia de Latinoameérica. Para Dussel en aquel
momento, esto mismo tiene su importancia ya que: “‘en los estados
modernos, la Historia se ha transformado en el medio privilegiado de
formar y conformar la conciencia nacional. Los gobiernos, las élites
dirigentes, tienen especial empeno en educar al pueblo segun su modo de
ver la historia”.*

Es decir, la insercion en un panorama historico amplio de la historia
Latinoamericana tendra relacion sobre como se piense la realidad
latinoamericana a la sazon. Por otro lado, nos resulta destacable que en
esta obra Dussel argumenta la necesidad de introducir el campo historico
en lo filosdfico (interdisciplinariamente), América Latina en la historia
Universal, para llevar a cabo la tarea del pensar teniendo presente lo real.
Se trata de subrayar la importancia de comprender el pasado humano de
la comunidad a la que se pertenece para poder ubicar con mas sentido los
conceptos que se elaboraran desde lo filosofico. En definitiva, lo histdrico
serviria en palabras de Dussel para ‘“enfrentar vitalmente la dura

2 E. Dussel, Hipdtesis para el estudio de Latinoamérica en la Historia Universal, Editorial
Chaco, Argentina, 1966, p.17.

° La una hace referencia a las culturas que dan el paso al neolitico (serian seis en concreto:
Mesopotamia, Egipto, El Valle del Indo, China, las culturas que dan al pacifico en el actual
Peru vy las culturas de Mesoameérica) la otra proto-historia es (paralelamente en Ameérica y
Euro-Afro-Asia) lo ocurrido desde el final del neolitico hasta 1492, momento en que se
abre otra etapa para América Latina.

“E. Dussel, Hipotesis para el estudio.., p.12.
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presencialidad de lo Real”® A propdsito de esta intencion,® fue igualmente
esbozada en su articulo en Revista de Occidente, en 1965, Illamado
‘Iberoameérica en la Historia Universal’. Al cual hemos tenido acceso de
primera mano por el archivo del Fondo José Ortega y Gasset y Gregorio
Maranon.

El gran aporte de Dussel con esta obra es encarar relatos historicos
europeos que de ningun modo habian tenido en cuenta la presencia de
Latinoamérica en sus visiones historicas, por ejemplo, los de Jaspers o
Hegel, como ahora veremos. Y, por otro lado, establecer un inicio de
interpretacion historica que se ira mejorando en las posteriores obras y
qgue configurara un esquema muy eficiente para empezar a pensar lo
Latinoamericano dentro de un contexto historico mas amplio. Es por tanto,
igualmente, un estudio indicativo, tentativo, esquematico (una hipdtesis)
qgue permitira interpretar “el lugar que ocupa lberoameérica en la Historia
Universal”.” La exposicion sera en esquema la relacion de grupos culturales
(seguidamente se va a definir cultura) en dos etapas, pre-historia y proto-
historia de Latinoameérica.

De este modo, el matiz de hipdtesis es importante ya que el
objetivo de su primera obra es establecer a América Latina en la Historia
Universal, pero, ademas, se hace un objetivo practico en cuanto establece
unas lineas de pensamiento facilmente asimilables (esquematicas,
hipotéticas) y utiles a la hora de hablar sobre Latinoamérica en la historia y,
por tanto, en la filosofia: “tenemos conciencia que lo que expondremos
agui no se trata sino de una Mmera introduccion a estudios Mas MIiNUCIosos
y vastos que esperamos escribir en el futuro”.®

¢Como va a elaborar Dussel el objetivo de su primer libro? Utilizara
para ello tres conceptos fundamentales sobre los cuales va a ordenar la
sucesion de culturas e historias de diversas culturas que se desarrollan en
la obra para comprender a América Latina en la Historia. Los conceptos, en
lineas generales, son tres, a saber; la civilizacion, el ethos, y el nucleomitico-
ontologico. Ellos son “presupuestos metodologicos condicionantes de todo

Ibid., p.13.

& \Véase, asimismo, la influencia de Zubiri en “lo Real”, pero a su vez dando un giro hacia lo
que ocurre en el pasado histérico humano para definir también ese concepto. Tenemos
agui un Dussel que ha pasado por Espana y ha aprendido la filosofia de Zubiriin situ y que
defendera durante toda su obra. Sin embargo, el tema gue nos ocupa aqui es el de o
historico dado que ese es el tema del libro que abordamos.

“Ibid., p.13.

8lbid., p.19.
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el resto’?esto es, elementos que trascienden lo meramente regional-
planetario para dar lugar a relaciones e interconexiones entre esas mismas
zonas culturales: “Lo que proponemos es un método, el analisis de una
estructura, que nos permita ‘leer’ la realidad, comprenderla; que nos
permita penetrar en la marana aparente del mundo humano, de sus
objetivaciones, de su subjetividad”.”

Con ello se conforman tres conceptos, como decimos, el ethos,
civilizacion y lo mitico-ontoloégico, para ordenar la exposicion, y no sélo eso,
establecer las influencias entre culturas que nos llevarian a formar
totalidades de sentido mas amplias y en ellas incardinar América Latina
historicamente. Asi, se hablara del nucleo mitico ontoldgico indoeuropeo,
semita, inca, mexica, etc, y se estableceran las lineas de conexion entre
ellas; por ejemplo, el ndcleo mitico-ontoldgico semita se articula con el
griego en la caida del Imperio romano. O la cristiandad con el mexica en la
época de la colonia. Comencemos por la definicion de cada uno de los
conceptos que marcan la metodologia de la obra para entender tales
articulaciones.

I. Conceptos para entender el marco hipotético donde establecer a
Ameérica Latina en la Historia Universal

a) Civilizacion

Llamaremos “civilizacion” a todo el mundo de las objetivaciones. A los
instrumentos, Utiles o cosas que el hombre ha ido descubriendo vy
transformando para cumplir fines que ha sabido proyectar. La civilizacion,
entonces, es el sistema de los instrumentos descubiertos por el hombre,
transmitido y acumulado a través de la historia, de la especie, de la
humanidad entera.”

Por tanto, lo civilizatorio, podria decirse, es lo palpable. Aquellas
construcciones, por ejemplo, que asombran durante milenios en las zonas
de Mesopotamia, Egipto o Mesoameérica. Esas arquitecturas, ceramicas,
armas, instrumental en general, son lo tangible de la civilizacion. Y pueden
ser facilmente detectables, aunque continuamente se descubren vy
constatan diferentes focos civilizatorios en ese sentido. Dussel, sin

old.
©rd.
"ibid., p.22.
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embargo, entendera que hay que hacer una reconstruccion de las
primeras formaciones y asentamientos civilizatorios (desde ahi podemos
ver inicios de articulaciones culturales). Ahora bien, se complementa ese
concepto de civilizacion con los otros dos y asi se aclimata la explicacion
para que sea mas fértil a la hora de hacer exposiciones histéricas mas
amplias, de manera que lo civilizatorio:

Es el mundo de instrumentos construidos por los humanos (lo que
distingue de los primates superiores) [..] Pueden ser adoptados por
otros colectivos sin que esto conlleve necesariamente un eclipse en
su personalidad cultural [..] En el plano civilizatorio, un grupo se
impone sobre otro por su superioridad instrumental, por la fuerza de
los objetos por él creados. Sin embargo esta sumision no se traslada
automaticamente a otros niveles.”

Agui, vemos como se produce un ensamblaje entre este aspecto practicoy
material de los Utiles que conforman la civilizacion con aquello que va a
mover a hacer uso de tal rango de herramientas e instrumental. Es decir, la
intencionalidad que mueve a alguien a hacer un uso de la herramienta
puede ser diferente en dos culturas con la misma herramienta. Para ello,
Dussel introduce los conceptos de ethos y de nucleo mitico-ontologico.
Vemos claramente como el tema de lo “civilizatorio” esta influenciado por
autores como Gordon Childe, Tonybee, Jaspers, Hegel, horizontes que
Dussel recoge para conformar la nocion de civilizacion en torno a las
grandes apariciones arquitectonicas, de herramientas y Utiles que marcan
el hacer de colectivos humanos.

Ahora bien, Dussel es consciente de que si bien podemos hablar de
una civilizacion también podemos decir que desde ahi se establezcan
otros grupos no civilizados. Sin embargo, hay que decir dos cosas sobre
esto. El tema de la acusacion de “no civilizado” muy utilizado en el siglo
XIX"™ no puede aplicarse desde la perspectiva dusseliana a las culturas del
Africa o de América Latina, al contrario, se demuestra que piramides como
las de Egipto (del 4500 a.C)), de Cuicuilco (del 2000 a.C), hasta las
posteriores de Teotihuacan o Tenochtitlan, muestran altisimos grados de
civilizacion. De manera que lo civilizatorio estda aqui también en la

Ipid., p. 5.

BR. Grosfoguel, El concepto de racismo en Michel Foucault v FrantzFanon: ¢Teorizar
desde la zona del no ser?, Universidad Colegio Mayor de Cundinamarca, Colombia,

2012, p. 9.
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complejidad que lo tangible llega a adquirir. Ahora bien, incluso las
civilizaciones originarias que dieron paso del paleolitico al neolitico en
todos los continentes (Africa-Egipto; Asia-Indo-China; América Latina-
Mesoameérica-Peru), todos tuvieron antecedentes (idea que Dussel recalca
en cada una de las exposiciones en referencia a estos grupos civilizatorios)
y en toda época histérica. De manera que para el desarrollo de una
complejidad civilizatoria que se muestra en el paso de lo cuantitativo a lo
cualitativo del instrumental y la arquitectura, es necesario la influencia de
anteriores grupos que, si bien no componen un estado civilizatorio
entendido de esta manera, si portan ya instrumental y creencias de tipo
mitico-ontoldgicas que van a condicionar sustancialmente el desarrollo de
las civilizaciones. Dussel recalca constantemente la importancia de los
grupos culturales humanos anteriores a los asentamientos civilizatorios
definitivos y lo hace de forma dialéctica y genealogica.

Nuestro autor tiene aqui un presupuesto que mereceria la pena
estudiarse en posteriores trabajos dedicados a él. Nos referimos a la
dialéctica histdrica contemplada desde la perspectiva analogica en la cual
resaltan los procesos anteriores a la conformacion de un cenit cultural.
Para Dussel son igual de destacables los transitos historicos no
considerados como “civilizatorios” para la conformacion de las culturas
clasicas.

b) Ethos

Si bien, como lo ha hecho notar también Marcelo Gonzalez en el
comentario a la obra de Dussel, el ethos es mas bien una introducciéon a la
otra nocion que complementa el concepto de civilizacion.” Designa
basicamente la intencionalidad del uso de las herramientas, el terreno y
componente telurico-intencional desde donde entender la intencion de
una serie de instituciones, practicas, costumbres y moral en general.
Dussel lo define de esta forma: “El complejo total de comportamientos que
forman un sistema cuasi-a priori ético-social, es lo que denominamos
ethos. Es decir, la peculiaridad del actuar asi (actitud, modo o cultura) ante
esto (instrumentos, medio modo o cultura)”. Y también: “es la actitud

“ Marcelo Gonzélez, Ensayo de andlisis del “‘trabajo filosofico efectivo” a partir de las
Hipotesis para el estudio de Latinoameérica en |la historia universal (1966) de Enrique
Dussel, Argentina, 2017, p. 114.

PE. Dussel, op. ¢it., p. 25.
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previa a toda espontaneidad social ante los Utiles”.® Es necesario unir este
concepto con el siguiente: el ndcleo-mitico-ontologico.

c) Nucleo mitico-ontologico

Empero, este concepto de ethos se comprenderia mejor en relacion al de
NnuUcleo ético-mitico. Mientras uno es la intencionalidad, el otro es el “ser”
donde se da esa intencionalidad, o la condicion de posibilidad de esa
intencionalidad. De manera que podria decirse que es el entrelazamiento
entre lo que quiere hacer cada sujeto, con la totalidad de las creencias de
su propia comunidad.

Esta es una nocion que Dussel extrae de la hermenéutica de Paul
Ricoeur, con quien habia tenido contacto tedrico durante su periodo de
estudios en Francia, en la Sorbonne. Dussel recoge la nocion de Ricoeur de
nucleo ético-mitico” en lo que seria la interpretacion del simbolo en el
pensador francés. “El simbolo da que pensar” es la sentencia conocida de
Ricoeur y que reconstruye apelando a mitos en La simbolique du mal,y en
las obras dedicadas a la interpretacion y comparacion de los mitos hebreos
y griegos. Del mismo modo, Dussel mueve hacia lo cultural-antropoldgico
el concepto de “nucleo”, pero lo reinterpreta no ya como ético-mitico (ya
que lo ético seria mas bien lo intencional), sino como lo ontoldégico, dado
gue se quiere ir a lo pre-significativo en el sujeto, o mas bien, a lo que la
comunidad establece como creencia comun en la cual situar una accion
particular institucional, politica, religiosa, ética, etc. Por tanto, lo ontologico
como tal, el “ser” de la comunidad en cuanto al conjunto de sus creencias,
se establece como lo que condiciona cada una de las acciones hechas en
el ambito civilizatorio o material:

Todo el sistema de civilizaciones se ha organizado en torno o en vista
a un nucleo mitico-ontolégico, los valores fundamentales, la primera
premisa del grupo, que son las estructuras de los contenidos
intencionales ultimos de la comunidad, y que se debe descubrir vy
analizar por un meétodo hermenéutico de los mitos y simbolos

basicos de la subjetividad [..] "Mitico”, por cuanto de hecho. Una

comunidad utiliza siempre simbolos expresivos que de un modo u

otro constituyen un relato, una historia [.] significativa [.]
°lpid, 27.

"Paul Ricoeur, Civilisation universelle et cultures nationales, Espirit, Francia, 1961, p. 440.
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‘Ontologico”, y no meramente “Ontico”, ya que quiere mostrar la
vision del mundo, del hombre, en fin del ser, tiene esa subjetividad.”

Son por tanto mitos, relatos, que le dan sentido a la civilizacion.” Asi: “La
personalidad de un grupo cultural, de definirlo como grupo humano sui
generis, de alcanzar una explicacion de su individualidad, de sus
tradiciones, de su presente, de su tendencia escatologica”.

[l. Planteamiento de los diferentes grupos culturales que establecen el
marco de la hipdtesis para el estudio de Latinoamérica en la Historia
Universal

Con estos tres conceptos, civilizacion, ethos y nucleo mitico-ontologico, se
definen las lineas de investigacion histdricas que se desarrollaran en la
obra. A grandes rasgos, observamos en el indice los amplios conjuntos
historicos que siguen a esos tres conceptos y que conforman lo que en sus
siguientes obras, y siguiendo a Wallerstein? aunque también
reinterpretandolo, hablara de una “historia mundial” (ya no universal, pero
gue en la obra se define con estas partes que vemos esqguematicamente).
A modo de cuadro, presentamos el esquema, ya que no es factible en el
espacio de este articulo dedicarnos a cada una de las partes tal y como si lo
hace Dussel en esta obra que comentamos y otras:

'®E. Dussel, op. cit, p. 25

PDussel también ha empezado la obra, como velamos, afirmando que lo histdrico
conforma esa intencionalidad a la hora de ver la realidad y que precisamente su libro
intentaba reconstruir lo historico para tener unas hipdtesis desde donde interpretar lo
filosofico. Ahora bien, esto también confirma lo que los hermenéuticos, entre ellos
tambien Paul Ricoeur, pero igualmente Gadamer, decian cuando hablaban de la pre-
comprension, es decir, de la anterioridad del sentido o del mundo de sentido a la propia
comprension e intencionalidad humanas.

2OE. Dussel, op. cit.,, p. 37.

211, Wallerstein, apud E. Dussel, Etica de la liberacion en la edad de la globalizacion y la
exclusion, Trotta, Madrid, 2011, pp. 28-36.

2 E. Dussel, Etica de la liberacion en la edad de la globalizacion y la exclusion, Trotta,
Madrid, 2011, pp. 1-90.
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1.Centros primarios de alta

cultura

2. Las zonas de contacto intercultural

a. La Mesopotamia
b. El Egipto
c. El Indo pre-ario
d. La China
e. Los mas primitivos pueblos de
Ameérica
f. El drea mayo-azteca

g. El area de los chibchas e incas

3. La proto-historia

[atinoamericana

a. El Mediterraneo oriental. La civilizacion egea
b. Los centros emigratorios del Asia Central

c. El pacifico de los polinesios y amerindios

4. | as invasiones semitas, constituciones de

civilizacionesy culturales originales

a. Los indoeuropeos
b. Los primeros indoeuropeos.
Los hititas
c. La india post-aria
d. El'lran
e. Los helénicos

f. La civilizacién romana

a. Babilonicos, asirios, fenicios y hebreos
b. El judeo-cristianismo
c. Agonia de una culturay comunidad de la civilizacion
d. La cultura bizantina
e. La civilizacion rusa

f. La culturaislamica

Destaca pues en esta obra de Dussel, y en los subsiguientes desarrollos de
la misma, un Mmacro-desenvolvimiento histdrico de las diferentes culturas
con un abarcamiento inmenso de citas (en clave poliglota) que
fundamentan toda una vision “hipotética”, pero eficaz, para colocar a
Latinoameérica en la Historia Universal: sobre todo por los puntos1e;f; g,y 2
c. Siendo transversal a ello los conceptos de civilizacion, ethos, ndcleo ético
mitico, dado que son los conceptos bisagra que dinamizan el relato

historico.
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De todo el contenido, en sus relaciones, se destacan ideas que
surgen de tales articulaciones culturales no pensadas anteriormente y que
implicaban un locus enuntiationis distinto por integrar América Latina en
la Historia Universal desde América Latina. A partir de él surgen, al menos
en lo que a lo filosofico se refiere, constantes resonancias de otro tipo en la
interpretacion de los diversos nucleos miticos-ontoldgicos de la historia de
esas regiones y culturas.®

Al estudiar los nucleos mitico-ontoldégicos para saber pensar
Latinoameérica filosoficamente (imbricada necesariamente en la historia,
como deciamos) y colocarla en la Historia Universal, ocurre que, si bien hay
grandes civilizaciones que constituyen las raices de América Latina
(invasiones indogermanicas y semitas que con su caballo y hierro llegan a
Latinoamérica con los espanoles) también en Latinoamérica se
encuentran anteriormente a esa articulacion nucleos mitico-ontoldgicos
desde hacia milenios, s6lo que habian sido atendidos muy poco por la
mayoria de las interpretaciones de la Historia en el momento en el que
Dussel escribe la obra a la que nos estamos refiriendo. Tales nucleos
conforman a su vez una cultura nueva transcurrido el choque con la indo-
europea-semita y se proyecta en la configuracion posterior de lo moderno.

A partir de aqui, Dussel logra el anclaje para una de sus teorias
clave para rebatir a Hegel, ya que el eje historico de los asentamientos mas
grandes va al revés de lo que propusiera Hegel (de Oriente al extremo
Oriente, en vez de Occidente a extremo Occidente).?* La critica de Dussel
al eurocentrismo en su relato historico se dirige a la reconstruccion de la
exterioridad, la tradicion no hegemaonica en este caso, pero haciendolo no
desde la totalidad europea. Es el revivir de lo africano, de lo
latinoamericano, de lo asiatico, en la organizacion y reinterpretacion
historica que desbanca aquella en la que se basa la estructura
historiografica occidental: la interpretacion hegeliana. En la cual se
articulan los programas universitarios europeos, y no solo europeos,
también los que van desde Sidney a Fez, pasando por Madrid o México. Tal
vision habla de una perspectiva con orientacion hacia Occidente, en un
recorrido que, simplificado, puede ser el que parte de Grecia llegando a

2 El término cultura, por cierto, haria finalmente referencia a la articulacion entre lo
civilizatorio y lo ético-mitico-ontologico. Es decir, es el concepto que reune a los tres
anteriores en un horizonte ya holistico y amplio.

“* Estas categorias seran puestas en cuestion por Said, vy Dussel serd consciente de ello y
las reformulara mas adelante en su carrera.
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Alemania, pasando por Roma, la Edad Media, El Renacimiento, Reforma,
llustracion, etc, que observamos en Habermas y en la Escuela de
Frankfurt.?® Historia que el actual imperio, Estados Unidos, acepta
escrupulosamente al ser la l6gica conclusion teleologica en un “grado mas
hacia Occidente”. Mientras que la de Dussel, basandose en el apartado de
lo pre-historico, asume la progresion de los anteriores, de la media luna
fértil a los incas pasando en linea temporal por el Indo y China. Para hacer
el relato a la inversa.®®

Dussel al observar objetivamente y desde Latinoamérica las
historias universales hechas por un Jaspers o Weber, constata que éstos no
han mencionado nada o casi nada culturas milenarias y del mismo peso
que las que hicieron revolucion neolitica, tales como las de Mesoameérica o
la zona de Perud. Asi, el tema aqui, en el replanteamiento historico que
tiene en cuenta a América Latina en la Historia Universal, es también la
critica a aquellos que han hablado de historia universal y no han tenido en
cuenta las culturas de América Latina: “evidentemente, como todo
pensador europeo (refiriéendose a las reconstrucciones histéricas
universales hechas por pensadores situados en Europa) no cuenta para
nada con las culturas americanas ‘fuera de la historia™.?’

De este modo podemos establecer que Dussel habla de
eurocentrismo desde su primera obra. Al estudiar las distintas formas de
ver la Historia Universal se da cuenta de que no toman en cuenta a
Ameérica Latina, y por ello es natural que el concepto eurocentrismo se
forme en el libro inicial de su obra la cual estaba dedicada a analizar la
posicion de Abya Yala en la historia. Por ejemplo de Jaspers comenta:
‘De aqui puede, entonces, Jaspers, proponer un esqgquema de la
Historia Universal que posee, sobre sus antecesores, la gran ven-

T Adornoy M. Horkheimer, Dialéctica de la llustracion, Trotta, Madrid, 2009, p. 85.

“Por otro lado, como decimos, lo proto-histérico seria el espacio de tiempo desde el final
de la formacion de los primeros asentamientos neoliticos hasta el chogue de 1492
Empero, en ese recorrido no se olvidarian las culturas que transcurren simultaneamente a
la “Edad Media", Bizancio, expansion musulmana vy las asiaticas India y China, junto con las
culturas de Ameérica Latina que conforman la otra parte de la proto-historia. En esa
inclusion Dussel se desmarca de diferentes interpretaciones de la Historia Universal que
Nno contenfan ese paralelismo.

?’E. Dussel, op. cit, p. 74.
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taja de su coherencia, unidad y respeto no sélo de la prehistoria sino
igualmente de nuestro tiempo presente, aunque siempre con un inevi-
table eurocentrismo”.28

Con lo cual, concluimos que la anterior es una cita para demostrar
gue ya en su primera obra esta la vision hacia otra direccion de la
historia: base para una interpretacion no eurocéntrica. Al describir las
civilizaciones que dan paso al neolitico, la agricultura, los roles sociales, la
religion y la escritura, se encuentra ya Dussel con que la pre-historia de

Latinoamérica va de oriente a extremo oriente:

La primera de las grandes culturas fue, por lo que nos permite
observar hasta el presente la arqueologia (y que no pareciera poder
tener variaciones importantes), la de Mesopotamia, que sin llegar a
constituir un Imperio, significd una revolucion urbana que desde el
cuarto milenio continuara ininterrumpidamente hasta nuestra
época. Bajo su influencia (aunque indirecta) naceran primero las
culturas del valle del Nilo en Egipto, y algo después las del Indo. El
valle del Rio Amarillo significara igualmente una region geografico-
cultural con autonomia y personalidad propia, y bajo su influencia
indirecta se originara un grupo secundario de cultura: La polinesia.
Por su parte nuestra América, cumpliendo con las leyes propias del
desarrollo del Mesolitico y Neolitico producira, independientemente,
las altas culturas de la América Nuclear y Andina —entre ambas el
grupo Chibca indica igualmente una zona de influencia mutua.®

Aqgui, Dussel cuenta la historia “al revés” de la manera en que nos fue
transmitida. Por tanto, en su primera obra ya esta (como vemos)
nombrado el eurocentrismo, y ademas esta la historia contada de oriente
proximo hacia Ameérica Latina, al revés de la propuesta de Hegel (que va,
segun él, desde La media Luna Fértil hasta Alemania, pasando por Grecia,
Roma, la Edad Media, el Renacimiento la Reforma vy la llustracion). Tal vez,
esta distincion surgio al hablar de que hay una pre-historia, la definida en
la Ultima cita, y una proto-historia Latinoamericana, que sera aquella que
refiere a la dialéctica entre lo semita y lo indoeuropeo ademas de los
nucleos ético-miticos de América Latina, lo Mexica, Maya o Inca.

®ipid., 75.
2Ibid., 96.
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Conclusiones

La obra Hipotesis para el estudio de Latinoamérica en la Historia
Universal, editada en 1966, fue el primer ensayo sobre historia en forma de
libro publicado por Enrique Dussel y si bien es un trabajo que se vera
completado por SUIS posteriores obras (por ejemplo, vy
paradigmaticamente, las primeras noventa paginas de su Etica de la
liberacion de 1998), apunta ya a premisas que se veran prolongadas y
extendidas posteriormente.*©

El analisis de grupos culturales, con el punto de apoyo de los
conceptos de civilizacion, ethos y nucleo mitico-ontoldgico, pone sobre el
tapete historico las relaciones entre ellos e introduce el papel de América
Latina en la Historia Universal, tanto en las culturas que pusieron las bases
para las posteriores etapas historicas, lo pre-histérico, como en lo anterior
al punto de inflexion de 1492, lo proto-historico.

Tal y como lo hemos considerado, siguiendo a Dussel en su obra,
las culturas descritas en lo pre-historico se situan al revés de la direccion
gue Hegel habia dado a la historia. Lo cual introduce en el relato histérico
de la "Historia Universal” una novedad respecto a los estudios de la época.
Estudios que habian sido minuciosamente analizados por Dussel en aquel
momento,® y que fundamentaban la direccion y sentido que se le daba a
la propia historia de la humanidad.

Al mismo tiempo, en esa interpretacion desde el lugar de
enunciacion distinto, los diferentes relatos histdricos que conforman las
bases de los asentamientos civilizatorios de la humanidad seran hoy
aguellas regiones que precisamente han sido olvidadas de la historia.
Dussel, con esto, segun nuestra perspectiva y concluyendo lo gue hemos
dicho anteriormente, hace un relato distinto con la intencidn de re-situar el
sentido de América Latina y las diferentes regiones dejadas fuera de la
historia como Africa o Asia, en las diferentes etapas de lo que luego llamara
como Historia Mundial a partir de la influencia de Wallerstein. Esto pasara
a formar parte del esquema histdérico donde hay que integrar los
diferentes campos del conocimiento que son elaborados por la filosofia de

OEn este sentido si nos parece estimulante la interpretacion de “ruptura” de Pedro
Enrique Garcia en Filosofia de la liberacion. Una aproximacion al pensamiento de
Enrique Dussel, pero vemos que puede ser complementada con otras lineas en las que se
ve una continuacion en la obra de Dussel.

'Remitimos aqur a la bibliografia de la obra E. Dussel, op. cit., p. 7-10.
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nuestro autor. De manera que su reflexion en otras disciplinas se vera
antecedida por este marco que esboza hipotéticamente al principio de su
carrera. El anclaje historico, en base a estas interpretaciones comentadas,

forma el punto de partida de su reflexionar filosofico.
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IX.ONTOLOGIA E HISTORICIDAD EN LA

FILOSOFIA DE BRUNO LATOUR

Alberto Villalobos Manjarrez

Centro Regional de Investigaciones Multidisciplinarias
Universidad Nacional Autonoma de México

El perspectivismo (...) en Nietzsche, en William y en Henry
James, en Whitehead, es realmente un relativismo, pero
Nno es el relativismo que se piensa. No es una variacion de
la verdad segun el sujeto, sino la condicion bajo la cual la
verdad de una variacion se presenta al sujeto.

Gilles Deleuze, El pliegue.
Leibniz y el barroco

Introducciéon

s sabido que Karl Marx, en los Manuscritos de Paris,' explica que la

solucion al enigma de la historia es la instauracion de un

CcomunisMo cuya caracteristica principal sea la superacion efectiva

de la propiedad privada en vistas de la emancipacion universal de
los pueblos. Sin embargo, esta concepcion de la historia descansa sobre
una distincion que hace posible su definicion. Se trata de la diferencia
entre la historia de la naturaleza y la historia humana. “Ambos lados
resultan, sin embargo, inseparables: en tanto existan seres humanos, la
historia de la naturaleza y la historia de los hombres se condicionaran
Mmutuamente. La historia de la naturaleza, llamada ciencia natural, no nos
afecta aqui”.? Asi, la filosofia de la historia de Marx comienza por una critica
de las ideologias como concepciones erradas o abstractas del desarrollo de
la vida humana. De modo que, en este punto, es preciso preguntar por el
tipo de relacion que mantiene el proyecto filosoéfico-socioldgico de Bruno
Latour (Beaune, Francia, 1947) con esta concepcion moderna de la historia.

ICf K. Marx, Manuscritos de Parisen Textos selectos, trad. Jacobo Munoz Veiga, Gredos,
Madrid, 2012, p. 515.
2Ibid., Madrid, 2012, p. 167.
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En principio, desde la ontologia de Latour, se admite que la historia
de la naturaleza y la historia humana son indisociables, pero en el
momento en el que la historia natural debe estudiarse por separado para
obtener una mayor comprension de ambos mundos, el de los humanos y
el de todos aquellos que no lo son, el proyecto del filosofo francés toma
otro camino. El tipo de entidades que Latour estudia y describe no se
encuentran especificamente en lo humano o en lo natural, sino entre
ambos reinos como hibridos o mixtos compuestos de naturaleza y cultura.
Para mostrar la existencia de tales entidades, el tedrico observa una serie
de paradojas que atraviesan lo que denomina la constitucion de la
modernidad, es decir, la particion moderna entre los humanos y los no
humanos, a través de una lectura del filésofo Thomas Hobbes y del
cientifico Robert Boyle. Latour analiza la disputa de estos eminentes
autores en torno a la reparticion de los poderes cientificos y politicos. Esta
disputa se encuentra en el corazéon de lo que significa ser moderno, puesto
que es el signo que mMmuestra el tipo de relacion que existe entre la ciencia
experimental, saber y practica que define los hechos naturales, y la
sociedad. Uno de los diagnosticos sobre el mundo moderno que el filésofo
ofrece, en Nunca fuimos modernos, es el siguiente:

Sivamos hasta el extremo de la simetria entre las dos invenciones de
nuestros dos autores, comprendemos el hecho de que Boyle no crea
simplemente un discurso cientifico mientras que Hobbes haria lo
mismo para la politica; Boyle crea un discurso politico de donde Ia
politica debe ser excluida. En otros términos, inventan nuestro
mundo moderno, un mundo en el cual la representacion de las
cosas por intermedio del laboratorio esta disociada para siempre
de la representacion de los ciudadanos por intermedio del contrato
social.’

Esta separacion, que Latour comprende como constitutiva de la
modernidad, evita el reconocimiento de las entidades mixtas, vinculadas
por complejas redes, que componen el mundo. Ante la disociacion entre el
trabajo cientifico del laboratorio y la constitucion de una sociedad
mediante un contrato, Latour identifica dos paradojas a propodsito de esta
separacion, pero también tres garantias respecto a la Constitucion de la

 B. Latour, Nunca fuimos modernos. Ensayo de antropologia simétrica, trad.
VictorGoldstein, Siglo XXI, Argentina, 2007, p. 52.
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modernidad. Las paradojas son las siguientes: 1) Mientras que la naturaleza
No es una construccion humana, ya que es trascendente e insuperable, la
sociedad es una construccion inmanente que depende de las acciones
humanas. 2) Mientras que la comprension de la naturaleza depende
enteramente de una construccion artificial e inmanente en el laboratorio,
la sociedad y la politica no son solamente construcciones humanas, si se
sigue una concepcion del Estado como la de Hobbes, sino que son
trascendentes y superan la voluntad de individuos particulares.® Estas
paradojas muestran una tension constitutiva de la modernidad que
consiste en haber situado tanto a la naturaleza como a la cultura en una
inMmanencia y en una trascendencia que vincula al mismo tiempo que
separa a la humanidad de su propia accion. En cuanto a las tres garantias
de la Constitucion de la modernidad, como consecuencias directas de
tales paradojas, Latour explica que la primera garantia consiste en que
aunque los humanos construyan una concepcion de la naturaleza en el
laboratorio, es como si no lo hicieran; la segunda corresponde a que
aungue no se construya la sociedad, es como si asi fuera; y, finalmente, la
consecuencia de todo estos problemas es que la naturaleza y la sociedad,
ya sean trascendentes o inmanentes, deben ser distintas.”

Es sobre estas tensiones, paradojas y contradicciones que, segun la
tesis de Latour, la modernidad se ha constituido, en parte, como la
elaboracion de procesos de purificacion desde los cuales se busca
delimitar de modo estricto tanto los campos y las practicas del saber,
como los modos de existencia de las entidades humanas y no humanas.
Por ello, en este trabajo se plantean dos interrogantes principales respecto
a la ontologia de Latour: 1) ;qué son las entidades mixtas e hibridas,
compuestas de naturaleza-cultura y vinculadas mediante redes, que
constituyen la realidad?; 2) ien qué consiste la historicidad de estas
entidades y sus relaciones?

“Cf Ibid,, p. N2.
SCf. Id.
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I. De la realidad y la politica de las redes

El fracaso de los sistemas de purificacion, desde los cuales se buscaba
situar a los hechos o fendmenos en la naturaleza o en la cultura, en el
sujeto o en el objeto, muestra la proliferacion de esos seres monstruosos
gue Latour denomina como cuasi-objetos. “Siguiendo a Michel Serres, yo
llamo a tales hibridos cuasi-objetos, porque no ocupan ni la posicion de
objetos prevista para ellos por la Constitucion, ni la de sujetos, y porque es
imposible encajonarlos a todos en la posicion mediana que los convertia
en una simple mezcla de cosa natural y de simbolo social”.® ;Qué hacer
frente a la irrupcion de tales entidades que no se dejan contener
simplemente en las categorias de la ciencia y la filosofia modernas?
Cuando

[.] uno resulta invadido por embriones congelados, sistemas
expertos, maqguinas digitales, robots con sensores, maices hibridos,
bases de datos, psicotropicos entregados a pedido, ballenas
equipadas con radiosondas, sintetizadores de genes, analizadores de
audiencias, etc, cuando nuestros diarios despliegan todos esos
mMonstruos sin interrupcion, y ninguna de esas quimeras se termino
de instalar ni por el lado de los objetos ni por el de los sujetos ni en el
medio, en verdad es necesario hacer algo.”

La propuesta de Latour consiste entonces en el desarrollo del concepto de
red para realizar lo que él mismo denomina “estudios de la ciencia”: una
investigacion radicalmente empirica sobre las relaciones entre las
entidades que pueblan la realidad del mundo. Las redes son mas flexibles
gue los sistemas, mas historicas que las estructuras y mas empiricas que la
nocion de complejidad.? Las redes son las modalidades de relacion entre
estos cuasi-objetos hibridos. La realidad consiste, entonces, en las
asociaciones, agrupaciones, redes y disyunciones de estas entidades que
son tanto humanas como no humanas. Sin embargo, segun este tedrico,
en la filosofia moderna ha habido una serie de tentativas de apropiacion
de estas entidades y de sus relaciones, pero en la forma de purificaciones

“Ibid. p. 85.
“Ibid., p. 84.
8CF Ibid, p.18.
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que las situan como efectos del poder politico, como efectos de lenguaje o
de verdad, o como fendmenos absolutamente naturalizados. Otra
purificacion mas se encuentra en la filosofia que investiga el olvido del Ser
de los entes, presidida por el pensamiento de Heidegger, y que
desemboca en la deconstruccion de la metafisica occidental. Para Latour,
estas estrategias, estas modalidades de la critica, no se acercan con
precision al problema de los hibridos ni son capaces de reconocer sus
propios procesos de purificacion que consisten en la generacion de estas
entidades hibridas, al mismo tiempo que prohiben o limitan su existencia.

Sobre las entidades que define Latour, el filésofo contemporaneo
GCraham Harman, principal exponente de la filosofia orientada a objetos,
escribe: “Mas bien, el universo de Latour esta poblado por infinidad de
agentes humanos y no humanos. El poder politico y el poder textual, si,
operan sobre nosotros; pero tambiéen lo hacen los muros de concreto, los
icebergs, los campos de tabaco vy las serpientes venenosas”.? Es asi que los
cuasi-objetos pueden estar compuestos de discurso, materia y productos
culturales en la medida en que sus relaciones se extienden sobre todo tipo
de entidades. Asi, la ontologia que propone Latour es la de una
coexistencia entre naciones, sistemas legales, sistemas fisioldgicos,
discursos éticos, instituciones politicas y opiniones gratuitas si de un
debate publico sobre el aborto se trata.

Ahora bien, una conceptualizacion mas acabada de lo que son este
tipo de entidades y sus relaciones se encuentra en la exposicion de la
teoria del actor-red (TAR) (ANT: Actor-Network-Theory) contenida en
Reensamblar lo social. La constitucion de esta teoria se basa en una
reformulacion del concepto de sociedad que parte de la disputa entre
Emile Durkheim y Gabriel Tarde respecto al nacimiento de la sociologia
moderna. Mientras que para Durkheim la sociedad se refiere al
funcionamiento de los grupos humanos, Tarde defiende que todas las
cosas son sociedades, que hay sociedades celulares y atdmicas; sociedades
de estrellas y solares.® Es sobre la reivindicacion de un concepto de
sociedad de este tipo que Latour desarrolla su teoria del actor-red. El
concepto de lo social no debe entonces restringirse al dominio de lo

® G. Harman, “Bruno Latour, El sefor de las redes”, en Hacia el realismo especulativo.
Ensayos y conferencias, trad. Claudio Iglesias ed. Florencio Noceti, Caja Negra, Buenos
Alires, 2005, pp. 41-42.

OCf. B. Latour, Reensamblar lo social: una introduccion a la teoria del actor-red, trad.
Gabriel Zadunaisky, Manantial, Argentina, 2008, p. 31.
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humano, sino ampliarse de tal modo que puedan rastrearse toda clase de
extranos ensamblajes y asociaciones entre entidades, que son aqui
agentes o actores, situadas en el dinamismo de las redes. “Esta es la razon
por la que voy a definir lo social, no como un dominio especial, un reino
especifico o un tipo de cosa particular, sino como un Mmovimiento Muy
peculiar de reasociacion y reensamblado”.”

Asi, la sociologia, desde esta redefinicion, consiste en una disciplina
cuyos participantes tienen el objetivo de re-ensamblar lo colectivo, es
decir, de restituir el caracter de colectividad de lo no humano frente a lo
que si lo es. Esta restitucion implica una politica concreta que surge a
partir de la proliferacion de entidades cuyas asociaciones conforman
ensambles lo bastante complejos como para rebasar los campos de accion
de disciplinas modernas como la economia, la politica, el derecho, la
religion, la ciencia y la filosofia.

Es aqui donde reingresa la politica en escena si queremos definirla
como la intuicion de que las asociaciones no bastan, que tambien
deben ser compuestas para disenar un mundo comun. Para mejor o
peor, la sociologia, al contrario de su hermana la antropologia, nunca
puede contentarse con una pluralidad de metafisicas, también
necesita abordar la cuestion de la unidad de este mundo comun. [..]
También es necesario llevar a cabo otra tarea para merecer la
etigueta de “una ciencia del vivir juntos [...]."”

Esta politica, gue afirma un perspectivismo de los agentes tanto humanos
como no humanos, se orienta hacia una democracia basada en la
constitucion de colectividades, de asociaciones, entre todo tipo de
entidades. Es asi como Latour conjuga el problema del pluralismo hibrido
de las entidades con la unidad ontoldgica de una coexistencia comun. Y es
agui donde esta teoria de las redes se vincula inmediatamente con un
proyecto filosofico que, ademas de ser un antecedente directo, es una
tentativa a la cual el tedrico francés se adhiere. Se trata del empirismo
radical y del pragmatismo de William James.”

ibid., p. 21.

2ipid., p. 360.

BlLatour afirma que su trabajo es una prolongacion del empirismo radical de James,
puesto que se trata del analisis empirico de las articulaciones entre los diversos modos de
existencia, es decir, las asociaciones entre entidades heterogéneas de las que se busca
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La ontologia y la politica de la teoria del actor-red se relaciona con
la filosofia de James principalmente por dos motivos: 1) porque antes de
qgue Latour introdujera el concepto de red (réseau) en sus trabajos, James
habia definido el mundo como un complejo sistema de redes de contacto
o de lineas de influencia heterogéneas en las cuales hay sistemas fisico-
qguimicos, lineas de influencia econdomicas, culturales y coloniales; asi como
también redes afectivas donde los sujetos, por ejemplo, se aman o se
odian entre si. Las redes que describe James estan constituidas por
sistemas conjuntivos; sin embargo, hay también interrupciones entre las
mismas debido a la existencia de disyunciones y hiatos.'* 2) Por otra parte,
el proyecto de disenar un mundo comun, un mundo que, desde su
multiplicidad disyuntiva actual, tiende a la unidad, es una orientacion que
James atribuye a la actividad humana, al final de su conferencia “Lo unoy
lo multiple” en Pragmatismo.

El mundo es uno en la medida que sus partes se hallen vinculadas
entre si por una conexion definida. Y es multiple exactamente en la
medida en que no se logre obtener alguna conexion definida. Y
finalmente, se va volviendo mas y mas unificado a través, al menos,
de esos sistemas de conexion que la energia humana va fabricando
a medida que avanza el tiempo.”

Si bien la politica de las redes de Latour implica la expansion de
asociaciones para la constitucion de colectividades hibridas, mientras que
el proyecto de la unidad del mundo que James define depende de la
influencia de la actividad humana sobre la naturaleza, es posible realizar
un paralelismo entre ambas en tanto se trata, en los dos casos, de la
conjugacion entre el pluralismo y la unidad respecto a los sistemas de
relaciones que constituyen la realidad del mundo.

Il. De la historicidad de las entidades no humanas

Después de haber abordado la pregunta por el tipo de entidades y de
relaciones que constituyen el mundo desde la ontologia de Latour,

comprender sus relaciones. Cf. B. Latour, Investigacion sobre los modos de existencia.
Una antropologia de los modernos, trad. Alcira Bixio, Parte 2, Cap. 9, p. 232.

“Cf. W. James, Pragmatismo. Un nuevo nombre para viejas formas de pensar, trad.
Ramon del Castillo, Alianza, Madrid, 2000, pp. 132-134.

Bipid., p.145.
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corresponde ahora desarrollar el problema de su historicidad. ¢Cual es la
relacion entre la temporalidad de los agentes humanos y los no humanos?
Para responder concretamente es preciso utilizar el analisis que Latour
realiza a propodsito del “descubrimiento” de los microbios por parte de
Louis Pasteur. Este ejemplo concreto permite articular la temporalidad de
las entidades que pueblan las redes. En Pasteur: una ciencia, un estilo, un
siglo, el filosofo describe las condiciones historicas, econdomicas, politicas,
materiales y discursivas sobre las cuales el trabajo de este ilustre cientifico
emerge. Estas condiciones, que incluyen la explotacion, el capitalismo, la
electricidad, la fisiologia, las ciudades, las guerras, las epidemias y el
telégrafo, articulan complejas redes cuyos movimientos constituyen la
temporalidad de las entidades del siglo XIX.

La explotacion del hombre por el hombre no empieza con ese siglo,
pero en él alcanza las proporciones del capitalismo mundial, que
finalmente adquiere habitos a su medida de gigante: esas ciudades
construidas apresuradamente y ya negras y arruinadas, donde los
seres humanos aprenden a morir de miseria y de consuncion. Sin
embargo, las ciencias (tanto naturales como humanas), espoleadas
por la nueva “cuestion social”, nunca han andado mejor: institutos,
laboratorios y bibliotecas brotan de la tierra; todos los dias se lanzan
revistas eruditas, expediciones cada vez mejor equipadas
cuadriculan el planeta; [..] una tupida red de congresos, sociedades y
academias cubre el mundo entero vinculando a un numero cada vez
mayor de especialistas cada vez mas competentes [..] El [aboratorio
se conecta finalmente con la fabrica, acelerando aun mas la
transformacion de las industrias, creando ramas enteras en la
guimica de los colorantes, en la telegrafia, en la electricidad [..] Al
comenzar el siglo la Tierra no tiene diez mil anos de edad: para
cuando termina la geologia le ha agregado centenares de millones
de anos y la genealogia del hombre ya incluye inevitables
antepasados peludos [.] Las ciudades cambian tanto como la
naturaleza que los rodea. Prisiones, hospitales, asilos, fabricas,
escuelas y cuarteles se ponen a disciplinar a los cuerpos y a los
espiritus por segmentos con una obsesion por el detalle
desconocida hasta entonces; multitudes, bienes y miasmas,
transformados en otros tantos fluidos de un gran organismo
artificial, circulan por calles, avenidas, estaciones, cloacas,
subterraneosy tranvias.'

'® B. Latour, Pasteur: una ciencia, un estilo, un siglo, trad. Stella Mastrangelo, Siglo XXI,
Mexico, 1995, pp. 49 y 62-64.
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De este modo, no solo las epistemes, los saberes, la biopolitica y las
arquitecturas disciplinarias componen el siglo, sino que también las
enfermedades, los quimicos, la superficie terrestre y los primates le
otorgan consistencia. Es sobre estas redes y conexiones que Latour
introduce la pregunta por la historicidad de entidades no humanas como
los microbios. La cuestion que le sirve de eje para desarrollar este
problema es la siguiente: “Pero, preguntaria con exasperada entonacion
cualquier persona con sentido comun, ‘¢existian los fermentos antes de
qgue Pasteur los fabricase? No hay modo de evitar la respuesta: ‘No, no
existian antes de que él interviniese’; una respuesta que es obvia, natural e
incluso, como me propongo mostrar, totalmente de sentido comun”.”
Ciertamente, la afirmacion de que los fermentos de Pasteur no existian
antes de su trabajo es solo parte de la respuesta definitiva que Latour
ofrece a la cuestion. La respuesta final tiene como objetivo refutar una
posicion en la cual se asegura que Pasteur simplemente descubrid los
fermentos que estaban ahi afuera, en una naturaleza trascendente,
siempre y en todas partes. Hay entonces tres componentes que hacen
posible la respuesta final; estos son: 1) la afirmacion de que no solo los
colectivos humanos poseen una historicidad, sino que también las
entidades no humanas son espacio-temporales y, por tanto, se modifican
constantemente; 2) la redefinicion del concepto de sustancia a partir de
una perspectiva pragmatica; 3) vy, finalmente, la aseveracion de que la
causalidad se constituye de modo retroactivo.

Respecto del primer componente, Latour sostiene que la teoria de
la verdad por correspondencia es incapaz de abordar el problema de la
historicidad de los agentes no humanos, puesto que sus opciones de
respuesta son fundamentalmente dos: o los fermentos han estado ahi,
desde siempre, 0 no han estado nunca en ninguna parte. Es por eso que
este teodrico recurre a otras alternativas para pensar la temyporalidad de lo
no humano. Latour escribe:

Un fermento del acido lactico que haya prosperado en un cultivo
ubicado en el laboratorio que Pasteur tenia en Lille en 1858 no es lo
mismo que el residuo de una fermentacion alcohdlica producida en
el laboratorio de Munich donde trabajaba Liebig en 1852. ¢ Por qué

7' B. Latour, La esperanza de Pandora. Ensayos sobre la realidad de los estudios de la
ciencia, trad. Tomas Fernandez Auz, Gedisa, Barcelona, 2005, p. 174.
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no es lo mismo? Porque no esta fabricado con los mismos articulos,
No posee los mismos miembros ni proviene de los mismos actores, €l
mismo instrumental o las mismas proposiciones. Las dos frases no
repiten lo que dice la otra, articulan algo diferente. Pero,¢y la cosa en
si?, cdonde esta la cosa? Aqui, en la lista mas o menos larga de
elementos que la configuran. Pasteur no es Liebig. Lille no es
Munich. El ano 1852 no es el ano 1858. Verse sembrado en un medio
de cultivo no es lo mismo que ser el residuo de un proceso quimico,
y asi sucesivamente.®

Hay asi una multiplicidad de agentes y actores, como los instrumentos, los
guimicos, los cientificos, los laboratorios y los paises, cuyas relaciones
modifican los fermentos al introducirles los diferenciales que posibilitan su
historicidad. La naturaleza constituida por siempre y en todas partes se
disuelve en una temporalidad en la cual hay una agrupacion de entidades
heterogéneas abiertas a la contingencia de sus relaciones. La estabilidad
de estas agrupaciones es relativa a la variacion de las conexiones de sus
componentes.

Respecto al segundo componente de la respuesta final de Latour a
la cuestion mencionada, es necesaria una redefinicion del concepto de
sustancia, para evitar considerar a las entidades no humanas de los
diversos experimentos de Pasteur, atributos que varian segln sus
agrupaciones, como un objeto permanente, trascendente e igual a si
mismo que posee limites definidos. Lo que Latour entiende por sustancia
Nno consiste en una estructura mas alla de la historia que contiene a los
atributos, sino que ella es tan solo la estabilidad relativa de un conjunto de
entidades. “La palabra ‘sustancia’ no designa aquello que ‘subyace’,
impenetrable por la historia, sino lo que redne una multiplicidad de
agentes y hace de ellos un todo coherente y estable. Una sustancia se
parece mas al hilo que mantiene unidas las perlas de un collar que a la
roca viva gque permanece inalterable sin importar lo que se edifique
encima”.® Este tedrico propone entonces un nombre diferente para la
sustancia que proviene del vocabulario de las ciencias sociales, pero que
en esta sociologia de las entidades heterogéneas cobra otro sentido. Se
trata del término institucion: la estabilidad de las agrupaciones de
entidades humanas y no humanas. Puede decirse entonces que los

8ibid, p.180.
Plbid, p.181.
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fermentos fueron institucionalizados a partir de los trabajos de Pasteur. Asi,
la historia de las asociaciones, su estabilidad relativa, depende de la
modificacion de alguno de los articulos que las conforman. Una vez
expuesta la historicidad de las entidades, Latour comenta que los
fermentos han “[..] vivido ya otras vidas con anterioridad a 1858, y en
cualquier parte del mundo, pero su nueva concrescencia, por utilizar otro
de los términos de Whitehead, es una vida uUnica que Pasteur y su
laboratorio brindan con fecha y localizacion concretas ".?° Es asi como el
concepto de “concrescencia”, proveniente de la filosofia especulativa de
Alfred North Whitehead (influencia decisiva para Latour), designa el modo
como las entidades se actualizan, se modifican, segun sus agrupaciones.

Whitehead, en Proceso y realidad, afirma que las entidades
actuales u ocasiones actuales son las cosas reales que componen el
mundo, mientras que los objetos eternos son las potencialidades puras,
aun no actualizadas, sino virtuales, que dan lugar a la novedad y a la
historia una vez que se da el paso a la existencia actual. Las concrescencias
son, segun este filésofo inglés, las producciones de nuevas conjunciones
de entidades. En un mundo concebido como un proceso articulado por las
relaciones y los movimientos de las entidades actuales, las concrescencias
son las agrupaciones que permiten la identificacion de nuevas unidades
relativas y reales. Cada agrupacion, cada concrescencia, produce la unidad
de una nueva entidad actual. Whitehead escribe: “Que el devenir de una
entidad actual, la unidad potencial de varias entidades (actuales y no
actuales) adquiere la unidad real de la entidad actual Unica, de suerte que
la entidad actual es la concrescencia real de varias potenciales"? Una
entidad actual es una concrescencia del mismo modo que cada fermento
es una vida singular en tanto que la agrupacion de los componentes
qguimicos de 1852 no es la misma que la de 1858. Y si bien el lenguaje de
Whitehead es enteramente conceptual y filosofico, el trabajo de Latour ha
sido el de situar estos problemas en realidades concretas y empiricas de la
historia de la ciencia como, en este caso, la historia de la experimentacion
de Pasteur que esta atravesada por una trama que incluye la
diferenciacion de todo tipo de entidades heterogéneas.

Esta redefinicion del problema de la sustancia, la estabilidad
relativa de una agrupacion de entidades, y que corresponde, desde la

O1bid, p.183.
2PA N, Whitehead, Proceso y realidad, Losada, Argentina, 1956, p. 41.
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filosofia de Whitehead, a una concrescencia, esta asimismo influenciada
por la metafisica pragmatica de James. Esto porque Latour reconoce que
el concepto de sustancia responde a una serie de exigencias practicas.

Son dos, por tanto, los significados practicos que ahora damos a la
palabra sustancia: uno es el que la define como aqguella institucion
capaz de mantener unida una amplia gama de dispositivos
funcionales, como ya hemos visto, y el otro es el que determina la
labor de ajuste retrospectivo que dispone que un acontecimiento
mMas reciente es en realidad lo que «yace bajo» otro mas antiguo.#

Definir la sustancia desde un sentido practico es precisamente uno de los
proyectos que James propone en Pragmatismo. La conceptualizacion
pragmatica de la sustancia implica que esta estructura subyacente a los
atributos y a los accidentes puede modificarse o intercambiarse por ellos.
James explica que la sustancia de algo es conocida por un grupo de
atributos que son lo Unico que constituye un valor real para la experiencia.
Es por eso que la sustancia, como un objeto cuya funcion es el soporte de
la aparicion de un grupo de fendmenos, se abre a la variacion de un
mundo de cosas haciéndose. “La nocion de sustancia irrumpe en la vida,
pues, con un efecto extraordinario, siempre que se admita que las
sustancias pueden separarse de sus accidentes e intercambiar estos
Ultimos". > Latour, como heredero del empirismo radical de
James, continda el trabajo de la apertura de este concepto a un
mundo de entidades cuyas sustancias, cuyas instituciones, se actualizan
segun cada nueva agrupacion con una permanencia relativa. Por otra
parte, es el segundo sentido practico que Latour da a la sustancia lo
qgue conduce al tercer componente de la respuesta final a la cuestion de
la historicidad de las entidades no humanas. Este tedrico sostiene que
la causalidad es posterior a los acontecimientos, puesto que la
causacion se constituye reinterpretando las practicas pretéritas a la luz
de los resultados actuales. En el caso de Pasteur, se trata de lo siguiente:

¢Como se ha llegado a alcanzar esta vision retrospectiva del pasado?
Lo que Pasteur logra en 1864 es producir una version nueva de lo
acaecido en los anos 1863, 1862 y 1861, anos que ahora incluyen un
nuevo elemento: “microbios a los que, sin saberlo, se estaba

2 B. Latour, La esperanza de Pandora..., p. 204
2W.James, op. cit, p. 104.
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combatiendo mediante practicas erroneas y azarosas’ [..] Fue
enmendado retrospectivamente el pasado valiendose de su propia
microbiologia: el ano 1864 que se construyd después de 1864 no
poseia los mismos componentes ni las mismas texturas o
asociaciones que el afo 1864 que se produjo durante 1864.%

Este reajuste temporal incluye también que los fermentos de 1864 se
articulen con una serie de entidades y situaciones que involucran “(..) la
narracion histdrica, la redaccion de libros, la confeccidon de instrumentos, |la
preparacion de los colegas y la creacion de lealtades y genealogias
profesionales”.? Es en estas condiciones que los microbios constituyen una
sustancia en el sentido que aqui se ha definido, puesto que ellos son las
entidades no humanas que dan cohesion a una red de actividades que
incluyen, por ejemplo, el trabajo en los laboratorios, el financiamiento y la
formacion de los cientificos. Esta concepcion retroactiva del tiempo, y que
conforma el segundo sentido de la redefinicion de la sustancia, es
denominada por Latour como sedimentaria, ya que las condiciones
actuales mantienen relaciones variables con en ese pasado.

Este proceso de sedimentacion no tiene fin. Si damos un salto
adelante de 130 anos, sigue existiendo un ano 1864 “de 1998" al que
se le han anadido muchos rasgos, no soélo una completa y renovada
historiografia sobre la disputa entre Pasteur y Pouchet, sino también
una revision integra de la disputa en la que, al final, Pouchet se alza
con la victoria, ya que supo anticipar algunos resultados de la
prebidtica.”®

Esta concepcion sedimentaria del tiempo y de la historia, que rompe con
una distincion estricta entre naturaleza y cultura, restituye la historicidad a
una serie de entidades que fueron subsumidas en una naturaleza
trascendente a la actividad humana hacia la cual habia que dirigirse en
busca de algun gran descubrimiento.

Finalmente, la respuesta definitiva de Latour respecto a la
existencia de los microbios de Pasteur es la siguiente: “[..] la Unica
respuesta de sentido comun a la pregunta que nos haciamos al principio
es ésta: ‘Después de 1864, los gérmenes transportados por el aire han

24 B. Latour, La esperanza de Pandora.., p. 203.
>/d.
®lbid,, p. 206.
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estado ahi todo el tiempo™.?” Respuesta paraddjica, al mismo tiempo que
polémica, pero que implica la conjugacion de dos temporalidades: una
lineal y otra sedimentaria. Ademas de los tres componentes de esta
respuesta final, la historicidad, la sustancia y la causacion retroactiva, hay
una coexistencia entre una temporalidad lineal desde la cual se afirma que
los microbios, antes del descubrimiento de Pasteur, no estaban en
ninguna parte. Sin embargo, a partir de la dimension temporal
sedimentaria es posible reconocer que la existencia de los microbios, como
entidades historicas y de agrupaciones variables, ha tenido lugar antes de
1864. Lo que Latour pretende mostrar con esto es que para “[..] que algo
esté en todas partes en el espacio o siempre en el tiempo, €s preciso
trabajar, realizar conexiones y aceptar las enmiendas retrospectivas”.?® Se
trata entonces de un universal relativo al que no se accede mediante el
descubrimiento de algun fendmeno en una naturaleza trascendente, sino
gue su acceso se consigue a traves de una historicidad existente tanto
para las actividades de las entidades humanas, como para las variaciones y
las agrupaciones de las que no lo son. La causacion retroactiva configura
las relaciones que desde la actualidad se mantienen con ambas
historicidades.

Conclusiones

Retroactiva y sedimentaria es también la relacion que Latour mantiene
con una modernidad que, mas que ser abandonada, debe entonces
reinterpretarse. Es preciso identificar los procesos de purificacion que
impiden la propagacion de las entidades hibridas, al mismo tiempo que
desde tal modernidad hay que redefinir la universalidad y la separacion
entre una naturaleza objetiva y una sociedad libre. La reinterpretacion de
la modernidad incluye, asimismo, la conservacion de algunos de sus
componentes como la posibilidad de reflexionar sobre la produccion de los
hibridos entre cosas y signos; la identificacion de las trascendencias; vy el
pensamiento de una temyporalidad donde el pasado y el futuro son vistos
COoMo renovaciones y repeticiones.??

El centro de esta relectura de la modernidad se encuentra en una
ruptura total con idealismos absolutos, ya sean subjetivos o linguisticos, asi

Z1pid, p. 207.
1d.
2Cf. B. Latour, Nunca fuimos modernos..., p. 195.
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COMO con separaciones que postulan la existencia de una naturaleza
trascendente a la cual dificilmente se tiene acceso. La alternativa es
entonces una ontologia de las redes cuyas conjunciones y disyunciones o
rupturas son ocasionadas por la dinamica de los agentes hibridos, actores
O cuasi-objetos que hacen del mundo un plexo de perspectivas en el que
estan incluidas, ademas de las humanas, las entidades mas extranas,
incluso monstruosas, que se agrupan de modos inesperados. La variacion y
la historicidad de las redes articulan asi una multiplicidad de perspectivas,
un verdadero perspectivismo que quiza no esté alejado de lo que Friedrich
Nietzsche, en La ciencia jovial, define como un nuevo infinito: una
existencia perspectivistica gue es un mundo en el que No se puede evitar
“[...] por mas tiempo la posibilidad de que él contenga dentro de si infinitas
interpretaciones”*° Asi, en la ontologia de Latour, la existencia
perspectivistica se extiende mas allda de lo antropomorfico hacia la
composicion de unidades o agrupaciones relativas, a veces insolitas, con
vistas a la realizacion de un mundo comun con lo no humano.

0 F. Nietzsche, La ciencia jovial en Nietzsche |, Barcelona, Gredos, 2014, p. 583.
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X.HISTORIA, FIN DE UN CONCEPTO.
REFLEXIONES SOBRE TECNOSENSIBILIDAD,

MEDIACION Y EXTASIS

Alejandro Massa Varela
Facultad de Filosofia y Letras
Universidad Nacional Autonoma de México

cAdmirable /aquel gue no piensa:
"la vida huye"/al ver el reldmpago

MatsuoBasho

Introducciéon

or qué es importante la historia? ¢(De qué manera el
. pasado puede convertirse en filosofia? (Qué ganariamos
con una apuesta asi? ¢Existe el pasado si no es
C, experiencia? (En alguna acepcion puede captarse

absolutamente real? O se hereda junto a una serie de fa-
cultades interiores o se conocen las ruinas: los tiranos de granito que

yacen, perdido el encandilamiento de su boca, sin ser suficiente ni el
perdon ni el recuerdo ni la indignacion.

El pasado es un legado, una narracion, una cuestion de hegemonig;
el mismo lenguaje, modos de vivir que siguen a la corriente, atestiguando
a lo lejos una cualidad imposible y, en el futuro frontal, esa suma de
informacion casi siempre incomprendida.

I. Delimitaciéon general de la Historia y su disciplina

La Historia quiere responder y lo hace como una tecno-sensibilidad. Si esto
es pensar en la metodologia de una disciplina cuidada, una crisis de
principios sobre la mesura donde se juega definir descripcion vy
prescripcion, estimulo y consciencia, entonces no me avoco al esfuerzo
elegante de encantar con un producto / arte. No solo debo modelar
fetiches.

La disciplina también es la historia que ocurre, es decir, uno
vive las técnicas de su indagacion. La técnica es que se sienta y responde
a lo que no puede instituir, esto es, aguello gque Nno estamos seguros si
ella ha dramatizado o si la dramatiza a ella, e impide que solo pueda
hablarse de una historia de las técnicas sensibles, respuestas sobre qué esy
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gué no es lo que se vive y Nos preocupa, lo que se hace y lo que se deja de
hacer para captar si se nos permite o no actuar. se vuelve clara su
historicidad. Los medios y la mediacion son a lo que nos referimos por
como nos afecta un hecho, ahi donde la subjetividad no es ni subjetiva ni
objetiva, ni solo una trama, un amplio consenso, ni una fuente de donde ha
brotado el valor.

Un gran momento moral del pasado no puede no estar en el
tiempo vy el espacio ni puede ser del tiempo y el espacio. Asi, también la
historicidad es intra-exterior; contiene |lo accidental y lo pensable; no es
necesaria, pero es consecuente; supone a la necesidad.

La palabra éxtasis refiere etimoldgicamente a una parada, a tal
punto que aun hoy, en Atenas y las islas griegas, el lugar de espera de un
autobus repleto de gente es un extasis.

Ese éxtasis hay que formarlo; pide algo temporal y espacial, no les
pertenece vy, sin embargo, sera porgue ellos no existen: es historico, lo que
la comunicacion hace totalmente.

Il. Tanabe y la Filosofia de la Mediacién

Si al revisar las contribuciones de Hajime Tanabe se parte de la rica
tradicion intelectual de la escuela de Kioto, la Filosofia de la Historia parece
ser la filosofia general, pues restaurarla sugiere reducirnos con el
pensamiento a la Etica. Lo perenne seria la Unica atencion que consiga no
disminuirse, aquella que puede no ser abstraccion pura. Esto es lo que el
filosofo japonés denomind como Metano-etica o zangedo.

De acuerdo con Eduardo Flavio Ortiz Coronado, el espacio
contemporaneo cuenta con “una ciencia sin paz, una tecnologia sin
energia espiritual, una industria sin ecologia y una democracia sin moral”.
Si gueremos ser historicidad o evidenciar la crisis, lo que debemos juzgar
sobre las técnicas que permiten sentir qué hacemos con el mundo,
nuestro proposito “no puede reducirse a un pluralismo o relativismo radical,
Nni a una uniformizacion integrista”. Para el tedlogo Hans Kung, “un cierto
impulso de totalidad esta, en nuestros dias, poniendo en entredicho a esta
razon analitica y obligandola a ofrecer su propia legitimacion. La juez supre-
mMa de ayer se convierte hoy en acusada”?

TE. Flavio Ortiz Coronado. Aporte de las religiones para la fundamentacion racional de la
moral en el orden mundial. Una mirada critica a la etica mundial de Hans Kdng,
Universidad Nacional Agraria La Molina, Lima, 2016, p. 113.

2 Hans Kung, Proyecto de una ética mundial, Trotta, Madrid, 1991, p. 29.
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Los autores capitales de este ensayo comparten cierta impronta
minima fundamental con la escuela de Kioto, un mMmovimiento de
innovacion que pretendia acostumbrarse a la articulacion de ideas tanto
religiosas como filosdficas. Embebida de las aventuras europeas de sus
principales figuras, Nishida, Tanabe y Nishitani, discipulos de Husserl y
Heidegger, lectores de Eckhart, Pascal y Nietzsche, esta escuela vuelve
hacia el fulgor secreto, o no muy bien apreciado en Occidente, de las
propias contribuciones intelectuales y contemplativas de su pais comun,
entre ellas, las de distintas sectas budistas, como El Chan /Zen'y La Tierra
Pura. Asi, el movimiento pretendio solventar distintos malos entendidos
entre culturas, regresar a fertilizar ideas y despejar aspectos de la Teologia
y la Filosofia.

En esta escuela se dio un interés por lo ontoldgico y su giro hacia el
lenguaje. No obstante, si éste es, como sugeria Wittgenstein, la manera en
que se vive, la logica del ser parece un exceso conceptual que traiciona, por
un lado, a la propia razon, y por el otro, a una impresion de absoluto. Su
énfasis es que entre la razéon y su mediacion “toda certeza queda
completamente abarcada por la duda.. mas real que el yo o que el mundo
al que pertenece”?

Tanabe fue el autor de ese movimiento que tratdé con mayor
interés la Filosofia de la Historia. De ello es patente su libro Filosofia como
Metanoetica, impronta que solo debe explicarse desde aquella vocacion
por el tema de revivir y planificar un encuentro cultural entre la Filosofia, la
modernidad y el pasado. Hubo ademas un concebirse en ese elemento
ético en tanto reflexion histérica y de la mediacion. La duda realizable y
plena que posibilita descolocar principios fundados viene de indagar,
segun alude Javier Del Arco, en “la idea de un yo que no es yo; la nocion de
un Dios que no es persona y menos aun un tipo de yoicidad; la frontera de
lo humano y su relacion con la conciencia”.*

Se puede decir que, para Tanabe, pretender que se resuelva la
historia de la alienacion es 'y no es de lo que va la Filosofia. Viene de esa
duda el reconocimiento de lo que quizas entendio Pierre Hadot por
cualidades espirituales, una técnica de la facultad.

Esa nocion de la mediacion partiria de aceptar que toda historia
tiene en comun con el pensamiento el deseo de integridad. Pero como
sehald Hegel, a quien Tanabe tratd de llevar hasta sus consecuencias,

* James Heising. Los filésofos de la nada, Herder, Barcelona, 2002, p. 277.
“ Javier Del Arco, La escuela filosofica de Kioto como un paradigma para una reflexion
intercultural. Revista Arbor CLXXIX, Espafa, 2004, pp. 237-239.
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‘nada hay en el cielo, en la naturaleza, en el espiritu o donde sea, que no
contenga al mismo tiempo la inmediacion y la mediacion”.®

Para Josep Maria Bech, el fenomenologo Merleau-Ponty llegd a
una conclusion similar al senalar que hay una “frustrante limitacion
perceptiva y cognitiva que plausiblemente podria ser denominada la
soberania del horizonte... la totalidad problematica que, lejos de existir por
efecto de la percepcion o del pensamiento, es en realidad la textura
primordial a la que percepcion y pensamiento deben su existencia”.®

Ese es el tema de lo absoluto. Si estamos haciendo Filosofia de la
Historia, es preciso abordarlo al plantear un sentido de valor, una razon
moral que esy No €s una razon de existir, que carga con una necesidad de
incluirnos y de decir como posibilitarlo.

Si como dijo Michel Henry, entendemos qué queremos decir por
mundo y por uno mismo como autoafeccion, diria que los factores de las
posibilidades se hacen evidentes por como son historicidad, algo mas que
factores intrinsecos o explicitos, incluyendo, como sugiere Tanabe, desde
una sintesis dialéctica, a la historia y lo que se ha querido buscar: una
atencion entre una primera, segunda y tercera manera del deseo, relativas
al individuo, a lo especifico y a lo universal.” La historia de esto Ultimo solo
podria narrarse desde una historia de las especificidades en la que la
aparicion de la Filosofia de la Historia seria el giro antropolégico de
caracter esotérico, personalista y tedrico/critico, de aquellas especificidades
exotéricas, endogenas y regionales rastreables en la amplitud del pasado.

[1l. Cultura y morfologia de lo universal

Ese giro no es otro que la manera relativa de desear propia de lo individual.
Se modifican las nociones de lo concreto y se redefine la nocion de ser
parte; se empieza a dudar, como sugeriria Richard Rorty, de lo objetivo en
lo universal y de lo subjetivo en lo que sea particular. No es que lo
individual tenga un origen historico, sino que su historicidad pasa a ser
una Teoria del Sujeto, indistinguible de la teoria general necesaria para la
Filosofia de la Historia; un problema de juicio y principio sobre el que se
arrojo Tanabe y que pretendo retomar. Por lo pronto, podria decirse que es

> GW.F. Hegel “Wissenschaft der Logik” cit. por Hajime Tanabe en Filosofia
como Metanoética, Herder, Barcelona, 2014.

©J. Maria Bech, El pensamiento de la no-coincidencia, Universitat Auténoma, Barcelona,
2003,p. 59.

"Hajime Tanabe, op. cit, p. 33.
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asi que hacemos historia, creemos en un valor y lo vivimos mediante
medios, redefiniendo nuestra tecno-sensibilidad.

No obstante, ¢ cOMo es esto una aproximacion real? A partir de esta
pregunta, pretendo revisar el tema de lo absoluto, primero desde la
Historia y luego desde la Filosofia. El éxtasis, es decir, el provecho que se
reciba de este esfuerzo sera el caracter dialdgico, medio y mediacion de
ambos analisis. Debe ocurrir una conversion mas que en, para una Etica,
algo que pueda creerse vivible, historico, capaz de superar lo que definia
Epicuro como falsos infinitos, necesidades caducas en los conceptos y las
practicas cotidianas de las que el mundo contemporaneo es casi rehén
total.

Tanabe asume un riesgo intelectual al ofrecer dos conclusiones a
modo de analisis histdrico general y de la propia disciplina de la Historia y
su teoria:

La primera conclusion asienta que, para justificar su desarrollo en
especificidades convertidas \Y asumidas pluralmente como
reinterpretacion, la hermenéutica de Ila continuidad propia del
judeocristianismo desarrolld como Filosofia de |la Historia la tematica de lo
alienante, presencia/idea del mundo y sus factores de malestar, es decir,
una teoria del valor de las especificidades por la conversion de lo universal
en filosoffa y, en Ultima instancia, en Etica, una que va asumiendo las
problematicas de la mundializacion.

La segunda es el diagnostico de un problema vuelto riesgo. El culto
a la deidad tribal de Israel fue una manera especifica de hacer vivible lo
numinico a través de una metafisica del pueblo de Dios, una serie de
relaciones concretas que proponen establecer una participacion auténtica
de lo real, que a lo largo de su historia pasa a ser una reflexion de su propia
historicidad. Si esto también es especifico, entonces se habla de una
plausible razén de ser que, conforme pierde vigencia, asume un
compromiso institutivo menos ad intra y cada vez mas ad extra,
reinsertandose ambas nociones desde principios de autoconservacion y de
vocacion, desde lo menos enddgeno hasta lo mas confesional y, con el
tiempo, de mayor repercusion global (una idea mas intelectual de lo
objetivo).

Esto es patente en la historia de las sectas judias, las concepciones
escatologicas desde el siglo | antes y después de la era comun, con los
movimientos esenios, judeocristianos, gnosticos y cristiano-paulinos proto-
ortodoxos. Se define como capital no sufrir.
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Las preocupaciones por la alienacion en la modernidad y la
hipermodernidad (término de Gilles Lipovetsky para sefalar la paradoja
contemporanea de una dependencia del consumo con expectativas de
confort que, no obstante, delinea un sentido de individualidad mas
empatico) son el ramaje del arbol de ese grano de mostaza lleno de los
sentidos especificos del reino universal de Dios, que empezaron a
predicarse y probarse como una metafisica de masas. Diria Wittgenstein,
aludiendo a un encantamiento: “La vision del mundo sub specieaeterni es
su contemplacion como un todo (limitado). Sentir el mundo como un todo
limitado es lo mistico”.®

El principio de la Filosofia de la Historia es claramente |lo especifico
vuelto teoria, una del sujeto o la libertad. Para Tanabe, como principio €s
insuficiente y muestra las sucesivas contradicciones de esa filosofia: si se
requiere saber qué implica lo individual y esto solo puede entenderse por
medio de la Historia, al convertirse ésta en una teoria del sujeto queda
empantanada en la brega de hacerse entender el mismo principio del que
parten su reflexion y oferta. Un circulo vicioso de lo imposible y no
mentable.

La cristiania, concepto de Raimon Panikkar, o las motivaciones
morales de ese giro intimista son parte de una historia de la justificacion
que fundamenta el imaginario instituido de la especificidad historica del
Cristianismo (una filosofia de encuentro entre la cultura semita y la
helenista), por una parte, y de la Cristiandad (la civilizacion postpagana y
modelo de un sistema / mundo), por la otra.

Atilano Dominguez, en su ensayo a proposito del pensamiento de
Michel Henry,? sostiene que para este Ultimo asumir que se puede querer
reformar a la sociedad sin hacer lo mismo con los individuos le parece una
teoria contraproducente. Contrario a la retdrica de Stirner y Proudhon,
para Marx la sociedad no es un individuo o personalidad, sino lo que puede
mostrarse real sobre un conjunto de relaciones. La clase, por ejemplo, no
es mas que un ideal de unidad producido desde las ideologias, cuya
premisa es atribuir el mismo principio a las situaciones individuales
similares y al concepto de identidad. Si las primeras, precisamente por ser
condiciones, son similares (jamas idénticas), las nociones de clase, estrato,

8 L Wittgenstein, Tractatus, Alianza, Madrid, 1999, 6.45.

°Cf. Atilano Dominguez, “;Por Marx y contra el marxismo? El Marx de Michel Henry" en
Anales, Seminario de historia de la filosofia, vol. 11l Universidad Complutense de Madrid,
Madrid, 1982.
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iglesia, comunidad, nacion, partido, etcétera, son una idea general, puesto
que la génesis de sus conceptos se encuentra en el pensamiento.

Marx defenderia, bien a mi juicio, que si la sociedad y la identidad
no tienen el mismo sentido, si lo tienen el individuo y lo absoluto. A mi
entender, Tanabe corregiria, no obstante, la acepcion teleoldgica de este
pensamiento. Si lo absoluto o el mundo son sentido, resta una teleologia
por negatividad, algo que de acuerdo con el filésofo coreano Byung-Chul
Han,'° serfa crucial para la sociedad contemporanea, hoy articulada
desde el pensamiento como positividad sola, en rechazo a lo
diferente o asimétrico. Sabemos que el pasado no es un destino, pero lo
qgue seria esa busqueda de valor cabe como una restauracion de lo
alternativo, de hacer espacio a lo que no ha encontrado un discurso
sensible y, aun asi, nos satura. Material y psiquicamente, ahoga. Las
contradicciones de tomar a la individualidad como principio y eje
hermenéutico son las de una manera de asumir lo universal.

IV. Marion contra la teologia auto-restrictiva

En favor de seguir esa conclusion, seria interesante revisar el tema desde
otro enfoque. Para ello pienso recurrir a un filésofo que percibo
concomitante a la escuela de Kioto: Jean-Luc Marion y su libro célebre,
Dios sin el ser. A él se le inscribe dentro del movimiento fenomenologico
francés. Coincide en provocar el encuentro entre Filosofia y Teologia, asi
como las problematicas estructurales fincadas en la Iglesia y aquellas
propiamente posmodernas. Le interesa rehabilitar el valor de su propia
confesionalidad cristiana catodlica y rescatar la devocion, segun él, dificil de
clarificar, de la que son parte la metafisica de Occidente, la Teologia vy
determinada teoria, religiosa o no, de factura agustiniana.

Lo que arma al autor francés es una fe que, Mmas que verse
justificada por la razon, retorna a otro elemento de su particularidad:
puede decirse que comparte con Tanabe una aproximacion a lo racional
por como es mediado, es decir, la fe tiene la supremacia de reactivar
nuestras facultades en letargo, entrampadas en luchas complejas que solo
suponen un principio regional, facticamente cerrado o solipsista. Desde ahi
problematiza a qué recurren el ateismo, el mundo moderno vy las iglesias
en su convalidacion.

°Cf Byung-Chul Han, La expulsion de lo distinto, Herder, Barcelona, 2017.
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Marion establece que el ateismo en el sentido moderno del
término (decir que no se cree en la existencia de un “ser supremo” o
equivalente) niega a Dios con base en un concepto o, en palabras del
autor, en un "“Dios”. Esto supone atribuirle, en una primera instancia,
caracteristicas que sirven de coordenadas a la razéon, mundo referencial o
plano hipotético, suponiendo una segunda instancia que consiste en
negar la existencia a ese “Dios”, gracias a una demostracion rigurosa de la
imposibilidad o contradicciones de la antes mencionada caracterizacion.
Es asi que, para Marion," el primer movimiento parece conceptualmente
coercitivo al segundo, ambos inherentes e incapaces.

Como en cualquier demostracion, se parte de un egjercicio
conceptual; todo ateismo llega tan lejos como lo garantice el concepto
elegido. Su racionalidad conceptual importa en su concluida exclusion, lo
mismo que el Dios concepto que da un marco de referencia. Esto es,
segun yo, a lo que se refiri6 Wittgenstein cuando dijo que “las
proposiciones de la logica no dicen nada, son proposiciones analiticas
vacias de contenido empirico”.”

V. La Etica y la Estética son lo mismo

Esto da cuenta de un problema comun a Marion y Tanabe: ;qué realidad
sustenta a la metafisica? vy, si cabe, ia qué nos supedita y como deberia
asumirse el ejercicio de esta uUltima? La busqueda de soluciones para
ambos autores se inspira directa o tangencialmente en la fenomenologia
heideggeriana, diferenciandose en lo que esa propuesta quiere decir y
cuales son las consecuencias manifiestas de una larga historia de la
metafisica que deberian atenderse. Segun Heidegger, su maestro comun,
a partir de Aristoteles esa historia es la de una especificidad
simbodlico/cultural, cuya clave es una tendencia onto-teo-légica, es decir,
como la pregunta por lo universal que se dirige al ser y pasa a tratar a la
vez y de manera irreductible al ser por excelencia o causa sui.

La especificidad por la que se vive lo universal, conforme pasa a ser
mas sutil, hace patente una historia doble de ideologias y comunidades,
donde la primera narrativa rebasa a la segunda, y sera lo que convierta a la
historia de la metafisica en una historia metafisica.

" Jean-Luc Marion, E/ idolo v la distancia. Cinco estudios, Sigueme, Salamanca, 1999, pp.15-16.
2. Wittgenstein, op. cit, 611.
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Regresando a Marion, le es claro que el Dios/Amor evangélico de la
oracion, en el que se nos invita a confiar y pide pobreza de espiritu, no es
de ningdn modo una idea o el conocimiento de un ente via especulativa.
Por eso mismo, empata la demostracion rigurosa de los ateos con aquella
que han ejercido histéricamente algunos teodlogos, sobre todo en
Occidente, en su afan de probar la existencia de un ser supremo.

Se pregunta Stéphane Vinoloa: ;qué queda entonces cuando la
Teologia no se propone Mmas establecer que algun concepto coincide con
Dios mismo? Podria responder que la especificidad no puede resumir el
valor de las particularidades a partir de si sirven a un caracter especulativo
sobre lo universal o, como sugirid Tanabe, tampoco lo individual puede ser
el principio gue resuma esa tendencia intelectual y comprometa de
manera univoca el desempeno vy propdsito de hacer teoria, que pueda
hablarse de su historicidad y reflexionar sobre la mediacion entre
sentimiento, razén y moral.

De acuerdo con Vinoloa, para Marion es distinto hablar “acerca de
Dios” de “a Dios", es decir, rescata la alabanza, la formulacion amatoria que
no transmite informacion alguna sobre la realidad a la que se quiere llegar
ni requiere fundarla para creer en ella.

Nada yace como puro significado; nos ocupa la realidad. Al decir te
amo, nos hallamos en el simple hecho de decirlo. Quizas como sugeririan
algunos misticos, no se define para nuestro yo, un tu, el td infinito/divino.
En cambio, descubrimos ser el tu del yo, de Dios. De confiar en que existe
la realidad depende todo. Bien decia Xavier Zubiri, gue configurados bajo
el poder de lo real, “la institucionalizacion es la forma del espiritu objetivo,
pero Nno es en manera alguna la esencia misma de lo religioso en cuanto
tal”.”®

VI. Interculturalidad de la Filosofia

No obstante, deseo apuntar que para Marion ese mismo orden de ideas
pretende solucionar por qué esa sola concesion seria hablar a lo
inmediado. ;Donde queda lo mediado? Cuando Tanabe se ocupd de lo
impersonal, trataba de aterrizar en la historia de o que es ser persona. Si
insistio en hablar de la gracia —qué provoca gue actuar sea gracil o
sencillo— y de las consecuencias de esa atencion, requirid de una filosofia
dela y como mediacion, que se explica desde el acto de tomar aun mas en

X, Zubiri, El problema filosofico de la historia de las religiones, Alianza, Madrid, p.17.
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serio la propia critica a la onto-teo-logia o a esa historia metafisica. La
inercia de su pensamiento lleva un cambio: recurrir a una historia de la
metafisica y la moral bajo la problematica vivida del individuo.

Para empezar, hay que decir que el principal cuestionamiento que
podriamos hacerle a Marion es que su trabajo de desintoxicacion, solucion
de vicios intelectuales en su teologia, no ofrece un criterio suficiente de por
qué no ir mas alla y permanecer en los margenes, no conceptuales, pero si
dogmaticos, de su tradicion. Respalda su confesionalidad como un valor
en si / revelado, alternando esa creencia con una economia moral, estética y
civilizatoria, confiandonos, sin embargo, solo a la primera. Esa actitud
resulta para mi una evasion de las propias consecuencias de la apertura de
su filosofia religiosa.

En gran medida, aunque no depende de la teoria del sujeto como
principio ni lo tiene por tal, al sustraer su reflexion Unicamente de la
historia metafisica del cristianismo, pero no asi de este Uultimo como una
historia metafisica, queda limitado por el valor del yo, sin que germine un
sentido que no sea solo mediado o inmediado, es decir, aquello que para
Tanabe fue el valor de la historicidad, la Etica.

El filosofo japonés en mi opiniéon, hace un esfuerzo mucho mayor
de interculturalidad. Se enraiza mas en lo que me atreveria a llamar teoria
de la atenciéon, quizas en parte abordada en el proyecto de Marion, pero
que Tanabe desarroll6 mucho mejor desde esa inclinacion por los
elementos éticos del pensamiento: una impronta dialdgica de la Filosofia
de la Historia, donde confluyen su interés por las propuestas de la religion,
los espacios de reflexion laicos y sincréticos, y toda huella de impresion
humana.

Su interés por el budismo y el cristianismo viene de profundizar la
practica cotidiana del primero vy la riqueza simbdlica de los contenidos del
segundo. No puede olvidarse que algo en comun a ambas religiones es
cierto giro antropoldgico (antropocéntrico casi nada en el budismo, mucho
mas en el cristianismo), giro de caracter inductivo.

Me atrevo a decir que el pensamiento de Tanabe, sin ser cristiano,
es mas catolico, en la clave doble de una preocupacion por los parametros
de la hegemonia cultural y por un éxtasis que, mas que carecer de una
amplitud medible, se modula solidariamente por una duda hiata, un
memento mori, algo que ni es todavia plausible ni totalmente invisible.

Marion quizas podria abrirse al dialogo interreligioso. Cerca de ese
interés, podemos encontrar también a Kung y su insistencia sobre
una Etica Mundial, Weltethos, la cual, si puede ir mas allda de un
minimo denominador comun, ha de incorporar un ecumenismo

184



sin complejos o regionalismos inutiles. Tanabe es mas consecuente al
ir a los problemas desde lo que podria llamarse didlogo intra-religioso, es
decir, el sentido de las creencias y su virtualidad para hacer critica y vida
desde una propuesta que no absolutiza ni la cultura ni lo racional; una
tendencia que tampoco se totaliza a si misma y que es verdaderamente
creativa en sentido ético. Esto se entiende porque la imaginacion
gque nos instituye no conceptualiza el valor futuro sino cémo
dirigirse a él o, como sugirid Zubiri, “la religion es histérica ante todo vy
sobre todo porque la religion es la plasmacion de la religacion” '

Finalmente, el mayor logro de Tanabe es identificar aquello
insalvable en la mimetizacion de la Teoria del sujeto o la individualidad y la
Filosofia de la Historia; si se quiere, rompe un espejo consciente de la
inutilidad de la pregunta: ¢quién es la realidad y quién el reflejo? No niega
el sentido de las preocupaciones detras de una manera de hacer teoria
gue duda sobre el valor general o particular de una alienacion, de casos
heteronomicos y de la sensibilidad, suma de la coercion, la ignorancia y la
violencia.

Pero, precisamente, lo que no queda claro es qué queremos decir
por particular y general. Su historia, como sugeriria Richard Rorty, es la de
una suerte de dignidad, el hijo de Dios, los derechos humanos, los de los
paises periféricos, poscoloniales, incluso los de los seres sintientes. En su
ensayo Derechos Humanos, Racionalidad y Sentimentalismo, Rorty
advirtio que quienes han pretendido negar o validar su racionalidad
mediante una teoria del fundamento “[...] creyeron poder proporcionar un
apoyo independiente para estas generalizaciones resumidas... pretender
poseer semejante saber equivale a pretender saber algo que, aunque no
es en si mismo una intuicion moral, puede corregir las intuiciones
morales”. Sin embargo “la cultura de los derechos humanos parece no
deberse en nada a un aumento del saber moral y, en cambio, deberse en
todo al hecho de haber escuchado historias tristes y sentimentales”.”” El
problema de lo objetivo o fundacional en Rorty parte de la misma
tematica sobre el principio de lo especifico vuelto teoria segun Tanabe.

14 X, Zubiri, op. cit, p.191.
5 Richard Rorty, “Derechos Humanos, Racionalidad y Sentimentalismo” en Cali: Prdxis
Filosdfica, Etica y Politica No 25, Universidad del Valle, Colombia, 1995, pp. 7-8.
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VII. Lo subjetivo histérico; la subjetividad no reductible

Lo gue hace falta para sanar en principios y vocacion implica recuperar
aguello no reductible del individuo en ese tema: la espontaneidad y como
ésta puede dejar de presentar una contradiccion al racionalizar lo
alienante o coma moral y salvaguardar el valor de la razon y la cultura, es
decir, la inclusion de la vida en la Filosofia.

Para Tanabe, fiel a la consciencia oriental, se habla del mismo
criterio de valor cuando nos referimos a Dios y a lo que se quiere decir por
individualidad en la Filosofia y en distintas acepciones de Historia.
Representa la misma cuestion de una demostracion rigurosa Via
conceptos: ser incapaces de asegurar que el “valor / yo" que delimita la
racionalidad de sus caracterizaciones, sean positivas o negativas, se
asemeja al yo en tanto algo mas que sujeto.

Recurriendo de nueva cuenta a Wittgenstein, para el filésofo vienés
‘el yo filosofico no es el hombre, no es el cuerpo humano, ni tampoco el
alma humana de la cual trata la psicologia, sino el sujeto metafisico, el
limite, no una parte del mundo”.'®

La idea de un yo metafisico tampoco es acerca de. Si lo individual
no implica asemejarlo a un principio suficiente o fundamental, es decir, si
el sujeto no puede reducirse a sus conceptos, tampoco lo hace a sus
experiencias, aungue estemos hablando de eso mismo, de lo que querria
decir experimentar. Por eso, a mi entender, al preferir hablar de
historicidad por encima de Dios y practicar su filosofia no desde la factura
cultural de su pensamiento entre la tradicion hermenéutica alemana y su
budismo natal, Tanabe resuelve que lo espontaneo debe recuperarse,
porque la vida no es a-conceptual y tampoco es a-histdrica, al mismo
tiempo que se aleja de su maestro Heidegger yrenuncia a toda onto-sub-
logia, es decir, a la idea del subjectum de la historia pensado como puesto
debagjo, tan sometido a la alienacion y a la otredad que se piensa que ese
dominio es su evidencia ontologica.

Si el éxtasis no es experiencia del sujeto ni tampoco un concepto
sobre la realidad que a éste le aguarda, celestial o terrenal / futura o
utopica, es entonces una parada donde son co-extensivas las
sensibilidades, es decir, una epojé técnico / artistica o historia disciplina, y
un resultado moral distinto al mérito de esa reflexion o elaboracion
inmanente. Parar de nosotros mismos por una historicidad vuelta razéon

oL Wittgenstein, op. cit, 5.641.
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sensible en la libertad de redefinir lo importante por medio del pasado /
lenguaje o genealdgico, ahora apropiado y participativo.

Es interesante revisar los paralelismos entre la escuela de Kioto y el
filosofo inglés Derek Parfit, que invita a cuestionarse por qué “suceda lo
gue suceda entre ahora y cualquier tiempo futuro, o bien yo existiré o bien
yo no existiré. Cualquier experiencia futura sera mi experiencia o no lo
serd”. Abrazar cierta impresion: si la identidad de uno no es
suficientemente importante, si N0 somMos nuestras experiencias, si la
informacion de nuestro yo psico-fisico y yo histérico no es lo que importa,
¢donde yace la conexion moral?

Regalan lo mismo, la doctrina del no-yo budista o anata, y las
elaboraciones utilitaristas de Parfit, basadas en la indeterminacion vy la
vacuidad de nuestras impresiones de identificacion que mueven a una
duda doble sobre cualquier aseveracion reduccionista y no reduccionista
en la Filosofia y el sentido de la praxis moral.

Si el nexo conmigo mismo parece ausente en el futuro, no tiene
entonces mMas importancia, en un sentido especifico, que la de otros
muchos nexos existentes. De hecho, mi muerte no deberia provocar tan
algida perturbacion ni siquiera en mi. Sin fundamento, como sugeriria
Rorty, la evaluacion de la metafisica es entonces, a lo sumo, un juicio sobre
sus efectos o resultados, es decir, sobre el caracter de las especificidades
que se producen y sobre la posibilidad de que éstas puedan ser o no ser
una teoria critica, una cultura intelectual y una practica; una forma de vida
mMas que menos deseable.

Hay que apuntar, como sugiere Juan Manuel Cincunegui, que
‘pese a las coincidencias entre las posiciones de Rorty y Parfit en lo que
respecta a su enfrentamiento a las ontologias positivas, sus posiciones No
son equiparables. De la nocion de contingencia radical de la identidad
humana, Rorty pretende extraer consecuencias éticas para determinar el
estatuto de los agentes. Parfit, en cambio, utiliza su descubrimiento para
separar de modo radical la supuesta conexion entre identidad vy
moralidad”.”

Negar un criterio de necesidad complejiza hablar de algo que se
siente. Un mundo donde nada remitiera a nada seria un mundo sin seres
humanos. La supuesta conexion entre identidad y moral puede ser
negada por la realidad de lo espontaneo, pero esto, como pienso sugirio

7Juan Manuel Cincunegui. Modelos de identidad, hermenéutica, filosofia analitica y el
cuasi-budismo de Derek Parfit, Universidad Autonoma de Barcelona, Espana, 2015, p. 1.
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Tanabe, es a la vez la afirmacion de un espacio técnico y un fluir sensible.
La espontaneidad trata de ser una virtud a partir de la cual lo que va
gueriendo decirse por moral y lo que va queriendo decirse por identidad
encuentran amplitudes co-extensivas, temporales y no temporales,
espaciales y no espaciales, es decir, el pasado y algo que, si no es mas, nos
encuentra en vida, la vida que encuentra o la historicidad.

No hay un nexo entre Filosofia moral y de la Historia; hablamos de
lo mismo: la atencion / vida. Cuando Tanabe insiste en que lo absoluto no
es completamente mediado ni inmediado, hablamos de la historicidad de
manera intra-vivida, o mejor dicho, eso es estar vivos, algo que no puede
ser ni totalmente inmanente ni totalmente virtual, ni solo histdrico ni solo
una garantia. Si vivo, pienso, y asi, vivo. La mediacion hecha historia es una
espada de doble filo.

Hay alguien que no quiere ser herido y pretende empunar el sable.
Se entiende, (qué seria reflexionar sobre la vida si no se hace sentir la
alienacion de tal manera que se crea en una historia fuera de ella, fuera de
toda condicion de posibilidad que impone la idea de sujeto?

Si pienso es porgue no quiero perderme en aquello que no me es
claro en la heteronomia, el pasado. Si éste es historia, al afirmar yo aquello
espontaneo no puedo reducirlo a una idea de mi porgue me encuentro sin
poder sustraerlo o reducirme al mundo.

VIII. Lo sensible y la auto-alienacion ética

La Etica es entonces autoalienacion contra el encanto del fetichismo por
medio de su poder. Nadie controla ni regula conscientemente los nexos
entre el pasado y lo concreto; se desarrollan espontaneamente, diria
Cornelius Castoriadis,® porque hay millones de particularidades. Esta
disrupcion del sentido de lo individual, que pretende ser lo universal. Y que,
por ser esa misma pretension, no puede serlo, anima, sin embargo, la
coevolucionar.

El principio de lo individual transgrede e integra, radicaliza la
especificidad como filosofia, pensamiento moral, revelando a la vez el sin
sentido de los principios de no contradiccion e identidad, en un intento
nuevo de que se evidencie algo universal exclusivo historico, algo que
paradojicamente se resiste a lo sociologico a la vez que lo articula: la

BCf. C. Castoriadis, “El imaginario social instituyente"enZona Erégena No 35, Argentina 1997.
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universalidad de wuna historia trans-individual, hacer cultura a la
ambivalencia, una estabilidad / sentimiento.

Esto sugiere un si a lo disruptivo, no en un intento imposible por la
des-alienacion stirneana o la destruccion unabomber: se le debe convertir
en la historia de una teleonomia, término segun Jacques Monod,” sobre el
reconocimiento de un proposito sin apelar a una causa final, es decir, la
narracion de la rebeldia moral del propio mundo como libertad; cuando
esto Udltimo, mas que un principio, es la vida. No un principio de valor
maximo como fundamento rector minimo: hace falta la propia necesidad
como reflexion viva.

Estar gracias a lo especifico. reinterpretando la propuesta
metanoética de Tanabe, es el descubrimiento de que somos incluidos. Sin
descubrir al mundo o al yo en si, en la impersonalidad de la otredad
trascendente y la otredad inmanente, lo personal muta, lo inmediado es
mediacion y, como tal, es una historia, registro vivido de quien intenta ver
el cambio, pero solo queda en él la moral. Entonces, lo especifico es la
ética, el nomos. Se requiere, como sugirid Raimon Panikkar,?® una onto-
nomia.

Citando a Iris Murdoch y su libro La soberania del bien: La Filosofia
moral es el examen de la mas importante de todas las actividades
humanas, y pienso que ha de cumplir dos cosas. El examen deberia ser
realista [de] ciertos atributos identificables... considerados adecuadamente
en toda discusion sobre la moralidad. En segundo lugar, ya que un sistema
ético no hace sino abogar por un ideal, deberia abogar por un ideal digno.
La ética no deberia ser meramente un analisis de la mediocre conducta
corriente, deberia ser una hipdtesis sobre la buena conducta y sobre como
puede alcanzarse. ; COmo podemos hacernos mejores??

Si la Escuela de Kioto es caracterizada como conciliadora por encima
de sincrética, procedimentalmente dialégica, se debe a esta manera de
entender la Filosofia y las contradicciones de la Teoria de la Libertad. Se
trata, no en exclusiva, de la deteccion de un problema moral o de
inteleccion en la historia de la hermenéutica, pues la meta-noética de
Tanabe mueve a tratar de distinguir como aquella es la Etica. La
conceptualizacion de la libertad o lo individual no puede ser una razén
suficiente, una cuestion de lo universal, sino de como el pensamiento

PCf. Jacques Monod, El azar y la necesidad, Tusquets, Barcelona, 2016.

°Cf. R. Panikkar, Ontonomia de la ciencia; sobre el sentido de la ciencia y sus relaciones
con la filosofia, Gredos, Madrid, 1961.

2ris Murdoch, La soberania del bien, Caparros Editores, Madrid, 2001, pp. 81-82.
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debe hacer evidente la experiencia y el nihilismo al pensamiento, la
mediacion en el campo psicologico. Decir lo contrario, implicaria,
de hecho, renunciar a la  Filosofia, aquella que entiendo
fundamental como propdsito para nuestra disciplina.

Necesitamos de lo real; es asi que la historia de la razon no esta
ligada a la conceptualizacion de un individuo libre o de distintas
determinaciones, sino a la historia de la personalidad. Siguiendo a un
filosofo como Emmanuel Mounier, hablamos de la persona, la realidad
que vive el concepto y que esta en los esfuerzos de la razén por ser Etica.

La Filosofia de la Historia es una conversion directa y transversal en
la historia de la personalidad, disruptiva y dialdgica, en la creacion de la
autonomia, las identidades societales / histéricas, en tanto una prdctica
moral de la alienacion.

Si la Filosofia es Etica, la Filosofia de la Historia es su elaboracion
discursiva que, ante el problema de la discontinuidad —del sentido de
identidad en la experiencia de millones de particulares, de historias con
consecuencias y olvido— debe resaltar una hermenéutica, no de la
continuidad sino del ideal mediado y que media.

Al final, el talante ético y la objetividad pasan por un proceso
historico de valorizacion de las sensibilidades, por el hecho de que toda
mediacion es sentida, tratando de decirnos y hacer pensable qué es y qué
es sentir en la Historia, como se ha sentido y damos testimonio de ello a
través de distintas criticas sociales, politicas y culturales que, quizas mas
gue intersubjetivas, en efecto lo son como discurso histérico, pero
pertenecen a la realidad que es una mediacion o intra-subjetividad, una
eternidad y un valor vital histérico-mediado; una distintividad universal en
el mismo sentido en que decimos que experimentamos la vida o
llegamos a decir gue queremos sentirla.

Conclusiones

La Historia disciplina es tecno-sensible; la Historia sin un fin, entre distintos
principios, es que se haga sentir la Etica, las crisis de la imaginacion
instituyente. No hago referencia a una tecno-sofia, a servir al propio orden
de la tecno-logia, sino a un principio artistico de la mediacion, donde la
teoria de la Historia responde a las determinaciones practicas de la
sensibilidad. La autoafeccion, sin carecer de conceptos, no los hace auto-
reductivos.

190



Empleo otra aproximacion a lo absoluto: de acuerdo con el filésofo
sudafricano John McDowell, es preciso reconsiderar el concepto mismo de
naturaleza, si se quiere, co-figurada por la espontaneidad, dando respuesta
a los posibles significados especificos de las historias, una estructura
motivacional o, diria, técnico-estética. Atendiendo a su libro Mente y
Mundo, percibimos un conflicto en la imbricacion de la inteligibilidad
racional y la experiencia, similar a lo que Marion quizas entendidé como una
reduccion de la realidad a un tipo de intencionalidad, restandole al mundo
ese mismo factor de ser real.

Actuamos dentro de lo que se forma o en la sensibilidad misma,
por medio de los ejercicios conceptuales propios de la vida de un animal
labil que, en tanto historia, es de algun modo hacerse entender y tener
praxis, los factores plasticos que articulan las traducciones de su
sensorialidad, en tanto, “ya estd configurada por el significado”.?

Para decir algo conceptualmente hace falta no supeditar la
sensibilidad a la razén o el pensamiento a la técnica: hay una atencion
posible en la Historia como una disciplina no exclusiva de la academia, sino
de aquella actitud a la que se referia Ivanlllich como convivencialidad. El
encuentro con el pasado es un encuentro con lo que se quiera decir por
mundo. Pero al ser ese pasado un encuentro con el pensamiento, hay que
pensar en la identidad como mediacion dinamica, el no-orden, es decir,
partir de una cultura erdtica como progresiva y posible reduccion de
dominio; una indagacién cada vez mas simbdlico / libre. Para mi, ésta seria
un socialismo hedonista, mas polifénico y diafano. Sin miedo, los
historiadores debemos trabajar en y formar la sensibilidad misma.

22 John McDowell, Mente y mundo, Sigueme, Salamanca, 2003, p. 95.
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XI.ESCATOLOGIA Y POSTHISTORIA . UNA

?

LECTUR A DE ¢EL FIN DE LA HISTORIA
DE FRANCIS FUKUYAMA , A TRES DECADAS

DE SU PUBLICACION

Omar Arriaga Garcés
Instituto de Investigaciones Filosoficas

Universidad Michoacana de San Nicolas de Hidalgo

Introduccion

or supuesto que no es posible comenzar esta breve revision de ese

documento de Francis Fukuyama que lleva por titulo “; El fin de |la

historia?” (ensayo) sin tomar en cuenta el instante de su aparicion,
su momento histoérico.!

Es el verano de 1988, falta un ano para la caida del Muro de Berliny
dos para que se disuelva la Union de Republicas Socialistas Soviéticas
(URSS). Pese a ello, la Union Soviética ya ha colapsado desde adentro: hace
un trienio desde que el entonces presidente Mijail Gorbachov dio inicio al
proceso de reestructuracion de la economia y la politica de la URSS,
conocido como perestroika. Occidente festeja.

Es desde ese contexto que Francis Fukuyama mira los
acontecimientos y senala: “El ano pasado hubo una avalancha de articulos
que celebraban el fin de la guerra fria y el hecho de que la ‘paz’ parecia
brotar en muchas regiones del mundo”.? Sin entrar en mas detalles, tal
panorama explica el tono francamente celebratorio que también emplea

1 Se da preponderancia en este breve analisis al articulo de Francis Fukuyama de
1988, editado en la revista The National Interest, antes que al libro El fin de la
historia y el ultimo hombre, que vera la luz en 1992, debido a que condensa los
elementos esenciales de manera mas clara, sosteniendo la misma tesis: que una
vez que la Unidn Soviética ha cambiado de rumbo no hay ya lucha de ideologias
y el liberalismo se ha impuesto en el mundo, doctrina economica a la que no
duda en llamar la idea de Occidente (F. Fukuyama, “;El fin de la historia?’, en
Estudios Publicos, No. 37, 1990. Recuperado de http://bioetica.org/cuadernos/
bibliografia/fukuyama.pdf (consultado el 27 de julio de 2018), p. 6).

2 Ibid, p. 6.
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en ese texto el nacido en Chicago el ano de 1952, como cuando afirma que
‘el liberalismo ha triunfado fundamentalmente en la esfera de las ideas y
de la conciencia”?

Se ha pasado mas alla de la frontera de la historia hasta arribar a un
estado casi metafisico, mas propio de la escatologia que del devenir
politico de las sociedades modernas, una clase de Edén mental, puesto
qgue el liberalismo gand pero solo en el ambito de la conciencia. Asi o
entiende el politélogo quien de forma inmediata matiza su asercion,
exponiendo que “su victoria (la del liberalismo) todavia es incompleta en el
mundo real o material”.* Dicha incompletud no lo imposibilita para
festinar, sin embargo, esa paz ansiada que parecia brotar en muchas
partes del orbe y que, seguramente, no tardaria en alcanzarse en el resto
de la totalidad, pues ante todo las ideas y la conciencia tienen un papel
fundamental para la conformacion de la realidad concreta, y la idea de
Occidente terminaria por imponer su logica. O al menos, tal decia
Fukuyama que era el presupuesto.

Tres décadas después, aunque las condiciones politicas y sociales
son semejantes y las previsiones del estadounidense contindan siendo
vigentes (sobre todo para tener un punto de apoyo para leer el mundo en
el que actualmente nos desenvolvemos), hay que apuntar que se han
cumplido las expectativas de Fukuyama, aunque en una modalidad
ironica: el triunfo de ese modelo econdmico, su premisa, es en efecto
dominante en el planeta, pero se verifica sélo en idea, como concepto, con
lo que su cumplimiento final (ese advenimiento de una Unica sociedad
global pacifica), ese mas alla ultramundano aqui y ahora que el autor
promete en el texto, se ve continuamente diferido. Expresado de otra
manera: los hechos no se ajustan a lo planteado por esa teoria economica.

3 De hecho, en el articulo Fukuyama se refiere al sentido que los cambios en la URSS estan
tomando, como se colige de unas palabras del Ministro de Relaciones Exteriores,
EduardShevardnadze, que éste cita: “La lucha entre dos sistemas opuestos ha dejado de
ser una tendencia determinante de la era actual. En la etapa moderna, la capacidad para
acumular riqgueza material a una tasa acelerada —sobre la base de una ciencia de
avanzada y de un alto nivel técnico y tecnoldgico— vy su justa distribucion, asi como la
restauracion y proteccion, mediante un esfuerzo conjunto, de los recursos necesarios para
la supervivencia de la humanidad, adquieren decisiva importancia” (ibid., pp. 29-30). Tal
declaracion, para Fukuyama, no es sino la aceptacion del liberalismo econdmico vy la
entrada en el estadio posthistorico del mundo, aungque solo de aquellas sociedades que
han dejado de combatir ideoldégicamente unas otras: cabe decir: de aquéllas que han
aceptado el liberalismo.

“Ibid, p. 7.
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Resulta que la fuerza que vio nacer el liberalismo hace mas de 200 anos es
también su talon de Aguiles.

La derrota de cualquier otra alternativa econdmica y politica es una suerte
de premisa que se repite a lo largo del documento de Fukuyama, tal como
el leitmotiv que una y otra vez reaparece en una sinfonia, aunque de
distinto modo, con variaciones: ora se refiere el autor al fin de la historia y a
la pobreza, ora a la paz que ese desenlace conlleva; ora habla del fin de las
ideologias y alude al hecho de que no se requeriran en el futuro milicias, ya
que la politica vendra a ser reemplazada por la economia, al haber sido la
historia el desarrollo del conflicto, la puesta en escena de una ideologia
gue subsumia a otra, que se enfrentaba a otra y la vencia. No habiendo
ideologia, cualquier pugna tendra que desaparecer, razona.

Con excepcion de un unico sistema, para el estadounidense “ni
una sola teoria contemporanea respetable del desarrollo econdmico
aborda seriamente la conciencia y la cultura como la matriz dentro de la
cual se forma la conducta econdémica”.®> Sélo el liberalismo, ademas de
partir del estadio de la conciencia, es respetuoso del desarrollo material,
que es aqui el principal objetivo de todo movimiento al que propendan las
sociedades humanas organizadas, en las que desde luego se incluyen esas
conformaciones suyas denominadas cultura y conciencia, de las que ha
brotado pero a las que a su vez nutre, en una relacion de
interdependencia.

Premisa reactualizada: "Aunqgue determinados regimenes del
mundo real no aplicaran cabalmente estos ideales, su verdad teodrica es
absoluta y no puede ya mejorarse”.® Es una verdad perfecta, una revelacion
habida en el seno de la cultura de consumo, de ahi que imperiosamente
deba advenir un cese de los conflictos, una inmovilizacion y detenimiento
de las ideologias: “al término de la historia no es necesario que todos los
paises se transformen en sociedades liberales exitosas, sélo basta que
abandonen sus pretensiones ideoldgicas de representar formas diferentes
y mas elevadas de sociedad humana”’” No hay forma mas elevada de
sociedad humana que la liberal, es la mas perfecta, no es susceptible de

SIbid., p.13.
81bid., p. 14.
“Ibid., p. 23.
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mejoramiento. Por ello, “no existen bases ideoldgicas para un conflicto
importante entre las naciones”.® Soélo la paz se vislumbra en esa sinfonia
inconclusa todavia, en proceso.

Con todo, el que la idea del liberalismo se imponga vy
paulatinamente las diversas sociedades se integren a ese concierto
econdmico “no quiere decir que no haya ricos y pobres [..], 0 que la brecha
entre ellos no haya aumentado en los Ultimos anos”? advierte Fukuyama,
lo que denota que entre realidad y teoria no es forzoso que se establezca
una relacion de suyo vinculante. ¢ Por qué se arguye que el liberalismo es la
doctrina econdémica mas perfecta? ;Puede ser que nuestro pensador
identifique los hechos concretos, la dimension factica de las cosas, con el
propio lenguaje y el pensamiento que usa para cifrar los planteamientos
liberales? De ser asi, incurriria en una de las confusiones filosoficas mas
comunes: trabajar con conceptos y suponer que se esta operando sobre el
mundo material.' ; Se asientan las ideas de Fukuyama sobre esa dilogia de
la mente?

El politélogo comenta que en 1806, tras las revoluciones francesa vy
estadounidense, en La fenomenologia del espiritu, es Hegel el primero en
aseverar “que la historia habia llegado a su fin"." Napoledn derrota a Prusia
Y, junto con ese Estado, desaparecen las pretensiones monarquicas de
Europa. Tales proposiciones las recupera Fukuyama a partir de la lectura
que del aleman realiza Alexander Kojeve, como también indica Daniel
Brauer:

[.] el final de la historia es hecho coincidir [..] con la época pos-
napolednica como el advenimiento definitivo de una sociedad frente
a la cual no se presentaran ya proyectos politicos alternativos y el
hombre se dedicara a la realizacion de sus deseos privados en un
mundo esencialmente despolitizado."”

8lbid., p. 29.

*Fukuyama, op. cit,, p. 16.

9 E. A DalMaschio, Platon. La verdad estd en otra parte, Impresia Ibérica/ Batiscafo,
Madrid, 2015, p. 51.

TFukuyama, op. cit,, pp. 8- 14.

2 D. Brauer, “La filosofia de la historia de Hegel después del ‘Final de la Historia™ en Revista
Electronica de Estudios Hegelianos, ano 10, No. 18 pp. 84-100. Recuperado de http:
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Fukuyama mismo expresa” que en los ultimos dos siglos ha habido otras
guerras y revoluciones que, sin embargo, no han conseguido cambiar la
organizacion politica y social que existe desde entonces: no habiendo
ideologias, la politica sera desplazada por la economia y se convertira casi
en administracion; solo las reglas del mercado imperaran en un mundo
despolitizado, fuera ya de las vicisitudes de la historia. Todo ello
idealmente, claro esta, en concepto. “A sus contemporaneos de mediados
de siglo, la proclamacion de Kojeve sobre el fin de la historia debid
parecerles el tipico solipsismo excéntrico de un intelectual francés” dice
Fukuyama, adelantandose a las criticas, si bien ese juicio bien podria seguir
siendo valido para su propia vision.

¢Qué tiene de diferente la teoria del estadounidense para que se
afirme que, aunque nada esencial ha cambiado en dos siglos, ésta
continua cifrando el mundo en que habitamos? Esa transposicion de
planos real y discursivo, que se mezclan, y con los que Fukuyama apuntala
su teoria, (de donde le viene?, ;qué se oculta en esa ambiguedad entre
realidad y discurso?

Sin tratar de responder a dichas cuestiones, que no pueden
evadirse pero para las que el espacio no alcanza, hay que apuntar que el
autor nacido en Chicago esboza una contestacion desde el inicio de su
texto: “el concepto de historia como proceso dialéctico con un comienzo,
una etapa intermedia y un final, lo tomd prestado Marx de su gran
predecesor aleman, Georg Wilhelm Friedrich Hegel”. Prosigue en la misma
pagina: “A diferencia de historicistas posteriores, cuyo relativismo histérico
degenerd en un relativismo a secas, Hegel pensaba, sin embargo, que la
historia culminaba en un momento absoluto, en el que triunfaba la forma
definitiva, racional, de la sociedad y del Estado”.” He aqui una hipodtesis: la
forma racional es tomada por el todo.

¢Como se llega a ese momento absoluto, como fuera del tiempo,
luego del desarrollo de un principio, un medio y un final histoéricos? Si se
opera en el plano de la conciencia, una eventual respuesta se delinea:

//revista.hegelbrasil.org/wp-content/uploads/2015/10/7-BRAUER-_ pdf-prova_.pdf,
(consultado el 27 de julio de 2018).

BFukuyama, op. cit.,, p. 25.

“Ibid., p. 9.

Bipid., p. 7.
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mediante la filosofia de la Idea,® de lo que estaba ya al inicio,
precediéndonos, lo que sélo en el presente esta siendo recordado.

El idealismo transversal de Fukuyama, un desenlace prematuro de los
conflictos modernos, que evidentemente conlleva una postura politica
(como él mismo dice cuando expone que “el liberalismo politico ha venido
siguiendo al liberalissno econdmico”),” no se preocupa por indagar en el
programa filosofico de Platéon sobre el que Hegel construye, ni en hacer
una separacion de los planos inteligible y sensible, con lo que parece
aceptar las reglas de la metafisica occidental. Tan asi es, que el liberalismo
toma el papel configurador que otrora tuvieran los cultos y las liturgias:
‘Otros impulsos religiosos menos organizados se han satisfecho
exitosamente dentro de la esfera de la vida personal que se permite en las
sociedades liberales".®

El liberalismo permite otro tipo de conformaciones, siempre y
cuando no sean tan organizadas, como para suplantarlo; es decir, son
toleradas en su interior siempre que se mantengan al margen y no posean
el poder de postularse como alternativas. Asimismo, el caracter metafisico
que el autor confiere a la doctrina se vuelve manifiesto cuando la
economia y la autorregulacion del mercado asumen la capacidad de
modelar el mundo material, adjudicandose el papel que en Platon tiene la
ldea, aun cuando el chicagUense conceda que “el mundo material a su vez
puede afectar claramente la viabilidad de un determinado estado de
conciencia”, puesto que “los hombres han demostrado ser capaces de
soportar las mas extremas penurias materiales en nombre de ideales que
existen solo en el reino del espiritu, ya se trate de la divinidad de las vacas o

'® Hegel parte de la distincion fundamental que hay en Platon de un plano inteligible en el
gue se encuentran las esencias, las ideas que fundamentan lo que existe en este mundo,
que, a su vez, es un plano sensible, en el que las cosas nacen y desaparecen, como
apariencias que no tienen un sustento en si mismas. A ello se agrega el origen de la
filosoffa en Hegel como recordacion que preexiste en la conciencia: “frecuente ha sido el
plantear una comparacion global entre la concepcion platonica del conocimiento como
anamnesis y la concepcion hegeliana de la historia de la filosoffa como ambito donde,
mediante el recuerdo interiorizante de su pasado, la filosofia alcanza a concebirse
plenamente a si misma” (Barrios, “Hegel: una interpretacion del Platonismo”, p. 126).
"Fukuyama, op cit., p. 18.

1bid., p. 25.
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de la naturaleza de la Santisima Trinidad"'® En este caso, casi podria
agregarse: o bien, ya se trate del liberalismo econdmico, como ideal del
reino del espiritu.

La complejidad de una tal teoria, que no dice su nombre en voz
alta, llega inclusive a relegar otras conformaciones igualmente validas a un
segundo plano, como pueden ser el pensamiento o la poesia: “la lucha
ideologica a escala mundial que exigia audacia, coraje, imaginacion e
idealismo, sera reemplazada por el calculo econdmico [..] En el periodo
poshistorico no habra arte ni filosofia, sélo la perpetua conservacion del
museo de la historia humana”,?° se lee en la Ultima pagina del articulo.

La economia surge como una variedad de la conciencia, soterrada
por algun tiempo, pero que a partir de 1806 no dejara nunca mas la
escena, aun si su potencia epistemologica no concuerda con lo real: “las
causas basicas de la desigualdad econdmica no conciernen tanto a la
estructura legal y social subyacente a nuestra sociedad (la cual continua
siendo fundamentalmente igualitaria y moderadamente redistributiva),
como a las caracteristicas culturales y sociales de los grupos que la
conforman, que son, a su vez, el legado histérico de las condiciones pre-
modernas”.?

Fukuyama da asi un giro a la teoria de Marx y busca el origen de la
ambiguedad de su propia perspectiva en los hechos previos a su
configuracion. Existe todavia desigualdad, pero no depende de la lucha de
clases que aquél senalaba sino de los propios grupos sociales: la pobreza
persiste a causa de |0s propios grupos sociales.

Son esos grupos sociales al margen de la posthistoria, de su
escatologia econdmica, los responsables de no estar a la vanguardia, para
lo cual el autor acude a la comparacion canonica para el Occidente entre
la forma de vida protestante (de riqueza y riesgo) y el camino catdlico (de
pobreza y seguridad),?? declarando que ha sido inevitable que la primera
venciera al segundo.?

Pipid., p. 14.
1bid., p. 3.
Albid,, p. 16.
ZIpid., p.13.
2 Un ejemplo de la desigualdad y marginacion en el texto lo brinda el autor a partir de Ia
situacion social en los Estados Unidos donde “la pobreza de los negros (.) no es un
producto inherente del liberalismo, sino mas bien la ‘herencia de la esclavitud y el
racismo’ que perdurd por mucho tiempo después de la abolicion de la esclavitud”
(Fukuyama, ibid., pp. 16-17), una afirmacion que es llamativa por dos razones. La primera:
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Sin historia, sin conflicto entre posiciones politicas encontradas (inclusive
dentro de una misma sociedad: sin lucha de clases), seria cuestion de
tiempo para que el liberalismmo cambie el estado de cosas. Si aun hay
marginacion, ésta se debe al periodo anterior al surgimiento de dicha
doctrina econdmica, sin ser consecuencia de su planteamiento, pese al
colonialismo que imperd durante el siglo XIX. Envés ideologico del
liberalismo.

porgue la mano armada del liberalismo surgido a fines del siglo XVIII y principios del XIX
fue el colonialismo, del que el nuevo liberalismo surgido después de la Segunda Cran
Guerra —del cual Fukuyama es tedrico indiscutible— no quiere hacerse cargo: “la mayoria
de las sociedades ‘liberales’ europeas no eran liberales en cuanto crefan en la legitimidad
del imperialismo” (Fukuyama, ibid., p. 27), apunta el ilinés. La segunda razon: porgque aun
cuando el neoliberalismo no trate de modo conceptual de la ocupacion de territorios
foraneos por medio de la milicia, su logica es la de imponerse por obra y gracia del
Mercado Comun de una manera NO Menos coercitiva gque con las ocupaciones
decimondnicas de las potencias occidentales: “La vida internacional en aquella parte del
mundo donde se ha llegado al fin de la historia, se centra mucho mas en la economia que
en la politica o la estrategia” (Fukuyama, ibid,, p. 28). Pero para llegar a ello, habra que
abandonar el Estado fuerte que administra los servicios publicos, ya que “los mercados
libres y los sistemas politicos estables —léase liberalismmo— son una precondicion
necesaria para el crecimiento econdmico capitalista” (Fukuyama,/ibid., p. 12), comenta
Fukuyama. La trama se cierra cuando el estadounidense ilustra sus palabras con el caso
de la Union Soviética, en la que “Gorbachov y sus lugartenientes parecen comprender
suficientemente bien la l6gica econdmica del mercado, pero al igual que los dirigentes de
un pais del Tercer Mundo que enfrenta al FMI, temen a las consecuencias sociales
derivadas del término de los subsidios a los productos de consumo y otras formas de
dependencia del sector publico (.) La Union Soviética, por tanto, se encuentra en un
punto de bifurcacion del camino: puede comenzar a andar por el que Europa occidental
demarco hace cuarenta y cinco anos, un camino que ha seguido la mayor parte de Asia, o
puede consumar su propia singularidad y permanecer estancada en la historia”
(Fukuyama, ibid., pp. 22, 30). Para el liberalismo retomado a partir de 1945, el denominado
“Estado homogéneo universal” es la Unica alternativa, no hay lugar para las
singularidades; de lo contrario, aquellos paises que no adopten dicho modelo, seguirian
“atrapados en la garra de la historia” (Fukuyama, ibid. p. 31). “;Cuales son las implicancias
del fin de la historia para las relaciones internacionales? Claramente, la enorme mayoria
del Tercer Mundo permanece atrapada en la historia, y sera area de conflicto por muchos
anos mas” (Fukuyama, ibid., p. 26). Lo curioso al dfa de hoy es que precisamente el Fondo
Monetario Internacional (FMI), “organismo que, mas que ningun otro, es asociado en la
imaginacion popular con la expansion de politicas econdmicas ortodoxas o ‘neoliberales”,
reconocio hace dos anos en el articulo “Neoliberalism: Oversold?”, de la autoria de sus
funcionarios Jonathan D. Ostry, PrakashlLoungani y DavideFurceri, que “Hay aspectos de
la agenda neoliberal que no han funcionado como se esperaba (..) los costos en términos
de aumento de desigualdad son prominentes” (BBC Mundo, “El insélito dia en que el
Fondo Monetario Internacional critico el neoliberalismo”). EI FMI acepta que el liberalismo
incremento la pobreza.
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En Idea, como ldea, el liberalismo ha triunfado en definitiva para
Fukuyama, pero uno de los principales problemas de esa sociedad
posthistorica (hacia la que debiera encaminarse el mundo entero) es que
los acontecimientos se encadenan como si aun existiera el plano de la Idea
O como si sus leyes gobernaran un mundo sensible, emanado de otro
inteligible, al que determinan el capital y su mecanismo de sustitucion
incesante. El dinero sustituye a la Idea de Belleza vy, la mercancia, cobra el
rol de apariencia. Y el mundo mismo cabe en el apartado de los diversos
articulos que se venden en esa gran tienda en que se ha convertido el
propio espacio.

La metafisica es técnica en si, y no hay nada mas técnico que la
creencia en la autorregulacion del capital y en su capacidad de
intercambiarse por cualquier cosa, incluido el tiempo; ése que ya hace
treinta anos llevo al chicaglense a preguntarse por la “gran insatisfaccion
con la impersonalidad y vacuidad espiritual de las sociedades consumistas
neoliberales’?, resolviendo que fue por la pérdida de poder de la religion
que el liberalismo pudo articularse. Liturgia vy liberalismo son
incompatibles.

Una vez que Occidente ha arribado a ese momento mas alla de la
historia, el politdlogo abre un paréntesis para reflexionar y se pregunta si
existen contradicciones ¢ la Marx en el liberalismo, concediendo a la teoria
del adversario presuntamente vencido una validez con la que él espera
validar su propia propuesta, pues a pesar de todo el liberalismo es una
ideologia: “aun cuando el vacio que hay en el fondo del liberalismo es, con
toda seguridad, un defecto de la ideologia (para cuyo reconocimiento, en
verdad, no se necesita de la perspectiva de la religion), no esta del todo
claro que esto pueda remediarse a través de la politica”.?

De hecho, la premisa sobre la que se sostiene “GElI fin de la
historia?” vacila cuando en el texto se seflala que “la manera en que un
Estado define su interés nacional no es universal, sino que se apoya en
cierto tipo de base ideoldgica” ? lo que implica que aun cuando salir de la
historia significaria libertad econdmica y politica entre las diversas
sociedades, cada pais decide en dJdltima instancia sus estrategias, de
acuerdo a “un estado previo de conciencia”, que es inherente no a una
doctrina especifica sino a su cultura, sin que hubiera entonces ese “Estado

“Fukuyama, op. cit., p. 24.
/.
®lbid., p. 27.
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homogéneo universal” que se menciona en distintas partes del articulo. El
ilinés anota igualmente que, “segun una escuela de teoria de las relaciones
internacionales, que goza de popularidad académica, el conflicto es
inherente al sistema internacional”.?’

Esto quiere decir que, si bien ha habido desde la segunda mitad
del siglo XX una tendencia a la homogeneizacion, suscitada por la amplia
difusion del liberalismo econdmico, las particularidades de cada sociedad
(enraizadas en un estado previo de conciencia) no pueden explicarse via
una doctrina econdomica, lo que en si mismo equivale a la aceptacion de
gue no hay una unica vision y organizacion de las cosas. La propia
tradicion, mas que ser un lastre, es el suelo desde el que se interpreta y
aprehende el mundo, desde el que se lee y se habita el mundo, lo que
demuestra que no existe tal cosa como un progreso ilimitado o un estudio
irreversible luego del cual ya no hay mas nada.

\%

Tras sendos analisis del fascismo y el socialismo a lo largo del texto (a los
cuales descarta como alternativas posibles al liberalismo), Fukuyama se
detiene en dos contradicciones que todavia persisten en el orden
posthistorico: religion y nacionalismo.?®

Peculiaridades tienen todos los pueblos, pero al politdlogo
estadounidense le preocupan especificamente los grandes Estados,
capaces de influir sobre otros y de volverse otra posibilidad politica y
econdmica, como es el caso de la Unidn Soviética? pero también de China:
“La cuestion central es el hecho de que la Republica Popular China ya no
puede servir de faro de las diversas fuerzas antiliberales del mundo, ya se
trate de guerrilleros en alguna selva asiatica o de estudiantes de clase
media en Paris”.*° El asunto es que ninguna otra conformacion de poder se
presente como alternativa al nuevo sistema liberal.

La desaparicion del marxismo-leninismo, primero en China y luego
en la Unidon Soviética, significara su muerte como ideologia viviente
de importancia histérica mundial. Porque si bien pueden haber

71bid, p. 26.
“Fukuyama, op. cit., p. 24.
“Ibid., p. 30.
O|bid. p. 20.
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algunos auténticos creyentes aislados en lugares como Managua,
Pyongyang, o en Cambridge, Massachusetts, el hecho de que no
haya un solo Estado importante en el que tenga éxito socava
completamente sus pretensiones de estar en la vanguardia de la
historia humana.”

Mientras que por un lado el nacido en Chicago parece percatarse de lo
irreductible de la cultura y la tradicion en las distintas sociedades, por el
otro no tiene empacho en hacer visible que la importancia de las
ideologias (cuando se afirma que han dejado de existir) depende del
tamano y del poder de quien las sigue: si un pais profesa y opera con una
ideologia diversa del liberalismo no es de interés en tanto no se trate de
una nacion con la influencia suficiente para que otras la imiten.

Asi como Marx exponia que, en cuanto el socialismo venciera, la
humanidad abandonaria para siempre la prehistoria, de manera
semejante Fukuyama propone que no dejara la historia todo aquel pueblo
qgue no sea liberal, motivo por el que ademas de la religion se descalifica
cualquier clase de nacionalismo, no sélo como una forma menguada de
fascismo, sino como una lucha estéril de las sociedades que siguen
estancadas en ese periodo en que la historia existia, de acuerdo al autor.

Las naciones historicas lo son porque no se han vuelto hacia el
liberalismo, abandonando de una vez sus pretensiones de construir un
Estado fuerte, tal como el islam, “Estado teocratico” que se yergue en el
panorama mundial como una de las pocas alternativas que se articulan
frente a la ldea de Occidente. “Pero la doctrina tiene poco atractivo para
guienes no son musulmanes, y resulta dificil imaginar que el movimiento
adquiera alguna significacion universal”.*? Y si alguna vez resultd atractiva,
el propio liberalismo a través de sus canales de divulgacion se ha
encargado de sostener lo contrario, como hace con todas aquellas
conformaciones de poder que pudieran conducir a alternativas de
organizacion.

Por ello, Fukuyama indica que, aunque habra conflictos aun
después de la historia, estos no seran de gran calado ni involucraran a
grandes naciones. Inclusive, el chicaglense describira como sera la
agenda neoliberal en el futuro, es decir, en una especie de mas alla
escatolégica que, no obstante, esta al alcance de la mano, con su “céalculo

Sibid., pp. 30-31.
22Fukuyama, op. cit., pp. 24-25.
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econdmico, la interminable resolucion de problemas técnicos, la
preocupacion por el medio ambiente y la satisfaccion de las sofisticadas
demandas de los consumidores”* Nada de ideales, imaginacion, arte o
pensamiento; sélo una larga paz llena de aburrimiento.

Pero el mundo posthistérico de Fukuyama se parece demasiado al
periodo en que regia la historia, pues “la historia humana se debe entender
como un dialogo o una competicion entre diferentes regimenes o formas
de organizacion social. Las sociedades se refutan unas a otras, a veces
mediante la conquista militar, otras veces por la superioridad politica o
militar” ** lo que efectivamente realizan ahora mediante el libre comercio
unos Estados sobre otros mediante organismos que en la imaginacion
popular aplican directrices econdmicas y, por tanto, politicas en distintas
partes del orbe, pues para el liberalismo primero hay que encargarse de la
conciencia.

El politélogo manifiesta por ultimo que el mundo se dividira entre
sociedades histoéricas y posthistoricas,® que es lo mismo que decir que
habra quienes no entraran al juego del liberalismo, ya sea porque no
quieran hacerlo o porque no puedan alcanzar ese cielo mercantilista,
atrapados como estaran en el invencible laberinto de la historia.

Conclusiones

El breve texto de Francis Fukuyama servira a su autor para elaborar una
obra mas amplia, El fin de la historia y el dltimo hombre (1992), cuyas
directrices a grandes rasgos aparecen ya delineadas en el primer
acercamiento de finales de la década de los ochenta, que festejaba la caida
del comunismo para presentar un mundo en el que (a la manera de la
fisica de Newton) no habria sino progreso incesante; no arte ni filosofia, no
escisiones ni pensamiento disruptivo, no grandes conflictos sino confort,
comodidad, lo que hacia patente que el fondo que se agitaba debajo del
planteamiento del politdlogo era una concepcion mecanicista del tiempo,
una historia lineal y sucesiva, diversa de la expresada por Walter Benjamin,
Martin Heidegger o el propio Friedrich Schelling, una nocion de la historia

3Ipid., p. 31.

34V, Hueso Garcia, “Francis Fukuyama. El fin de la historia y el Ultimo hombre: Una vision
optimista de la evolucion de la historia” en Las ideas estratégicas para el inicio del tercer
milenio. Cuaderno de Estrategia No. 99. Madrid, 1998, p. 198.

*Fukuyama, op. cit.,, p. 31.
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qgue seria desmontada por Nietzsche y denunciada como sintoma del
nihilismo. No en balde el titulo del libro del nacido en Chicago hara eco de
los ultimos hombres de Zaratustra que han inventado la felicidad.

Y es que aun cuando el antiguo dios falleciera, no parece que su
trono haya desaparecido, o que Occidente se haya percatado de ello, con
lo que el mercado realizaria una tentativa por tomar su sitio, una mMas,
sustituyendo con el dinero y la mercancia la dialéctica entre Idea vy
apariencia, dotando a la técnica de contenidos metafisicos, operando
como si todavia existiese un plano suprasensible. No obstante, a mas de
siglo y medio de haber llegado a su culmen ese proceso, el propio
Fukuyama reconoceria en el ensayo que detras del ansiado Estado
homogéneo universal no estaria latiendo sino el vacio y que el nuevo
liberalismmo, omnimodo y tentacular, era incapaz sin embargo de dotar de
sentido a las sociedades humanas. Pero todo podia sacrificarse en aras de
la felicidad ecumeénica, que ya conceptualmente habia sido alcanzada.

Se trata de una exposicion contradictoria para el propio autor, que
ya habla de los paises atrapados aun en la historia y ya de que los Estados
son de suyo ideoldgicos, que ya indica que las condiciones premodernas
son las que han suscitado atraso con respecto a una presunta vanguardia
econdmica y que sehala pese a ello que la felicidad no satisface del todo a
las personas. El liberalismo toma el lugar que ocupaban las religiones y
recuerda que de la pugna entre catolicismo y protestantismo |os primeros
se estancaron en su seguridad y los segundos se expusieron al peligro y al
riesgo. Por eso triunfaron, segun Fukuyama. Por eso tal doctrina es
incompatible con las liturgias, aunque se reconoce que no llena un cierto
vacio.

Igualmente, el estadounidense se desvincula del colonialismo que
fuera envés del liberalismo y que hoy dia se presenta como mercado
comun, nuevo liberalismo, con instrumentos de control como el FMI o el
Banco Mundial, gue han dictado las pautas a los mas distintos gobiernos
alrededor del orbe, interviniendo de manera directa; pero, hace notar que
solo el poder y la amplitud tienen significacion en el mundo liberal, al que
el resto de paises parecen no interesarle, en tanto no tengan una
alternativa que pueda suplantar tal estado de cosas. Resulta llamativo,
empero, la descalificacion del islam que el autor se sirve plasmar en el
documento, dando por sentado que no es una via universal, aunque
manifestando un cierto grado de inquietud al tomarse el tiempo de hablar
de éste, lo que es comprensible por el amplio blogue que constituye el
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mundo arabe, musulman en su gran mayoria, con una fuerte presencia
también en Sudeste Asiatico. Y ha sido ése el estandarte de Occidente:
condenar la diferencia, no conferir validez a otra posibilidad de
conformacion del mundo; en el caso del liberalismo, como si se tratara de
un estadio irreversible al que ha llegado la humanidad.

A mas de tres décadas, sin embargo, lo evidente es que pese a su
colapso momentaneo, tanto Rusia como China surgen como serias
opciones que postulan una organizacion multipolar y no univoca, un
nuevo orden, lo que en cierta medida implica un cambio de direccion, si
bien estos paises que descartaba Fukuyama han logrado prosperar al
adaptarse, manteniendo un Estado fuerte como el que el nuevo
liberalismmo pretendia disolver, pero adoptando paradojicamente esa
doctrina econdmica europea: si el fin de la historia florece, si avanza hoy dia
el liberalismo, es precisamente por esas dos naciones que fueran
comunistas, que abrazan una ideologia extrana (que se postula capaz de
fundir en su interior todas las ideologias), a la cual dotan con los elementos
y el horizonte de su propia cultura. El conflicto parece inevitable.

El fin de la historia se cumple de modo parédico, no sin ironia, pues
el cambio llega por medio de lo que se proclamaba justamente lo
contrario. Y la historia no se detiene, no se ha detenido. Las ideologias
adoptan otros nombres, se camuflan, se mezclan. Ya no hay cielo de ideas
Nni mundo de apariencias, pero se vive como si aun existiesen. Todo
recomienza. Hay que plantear otro tipo de historia.
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Lo que a nosotros se presenta comao unda
cadena de acontecimientos, el angel de la
Historia lo ve como una catadstrofe que
acumula sin cesar ruinas sobre ruinas,
arrojandolas a sus pies. Bien quisiera él
detenerse, despertar a los muertos y
recomponer los fragmentos.

Walter Benjamin (1940)
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En las reflexiones que ofrecemos en este volumen se
podran encontrar exposiciones sobre posturas acerca de
la filosofia de la historia que podemos considerar como
clasicas y canonicas, entre las que se encuentran Kant,
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sobre la historia y que incluso han ofrecido una vision a
contracorriente. Es el caso de Nietzsche, Kierkegaard y
Maria Zambrano, pasando por la escuela de Kyoto,
Enriqgue Dussel y Bruno Latour. Si bien no se trata de un
mapa de ruta absolutamente novedoso y transgresor, si
buscamos que sea una narracion ampliada con nuevas
voces de como los pensadores y pensadoras han
pensado sobre la historia. Se trata de salir de una
interpretacion de la historia dominada por Marx y Hegel,
para escuchar nuevas posiciones que nos ayuden a
comprender como debe pensarse el transcurrir del
tiempo, nuestro tiempo.
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