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PRESENTACION

SENTIDO Y COMUNIDAD

“;Puedes afirmar en el fondo de tu corazon esta
existencia? ;Te basta? ;Quieres ser su intercesor, el
que la redima? Porque baste con un jsi! verdadero que
salga de tu boca y la vida sera absuelta de tan grave
acusacion”.

—¢Qué respondera?
Friedrich Nietzsche, KSA 1, 363

La filosofia irrumpe como una nueva actitud frente a vida. Se aferra con
ahinco en algunos pocos como una tarea preferencial y rectora, mientras que para la
mayoria permanece tan solo como una parada exigida por contadas vivencias-limite
de la existencia. Aun asi, hay una busqueda que no cesa, por mas que prefiera
mantenerse en la ingenuidad, antes que explicitarse a si misma. En este asunto, no
solo con la filosofia, sino también con el auxilio del arte o la religién el hombre sale
a la caza. El fin perseguido, aquello que en verdad a todos nos urge, refiere al
sentido de todo esto, aquel que se tiene —y por tanto, sostiene la existencia— y al
que, a su vez, se tiende en una “tarea infinita” de correcciones y ampliaciones.
Quiza sea la busqueda de la luna de la que hablaba Camus.

Nuestro presente nos constituye con una especial vulnerabilidad frente a la
idea de que la armonia que nos sostiene en la existencia no es tal. No se trata de
pequefios desvios que afinan el curso, sino de arremetidas que van cercando poco a
poco la razon hasta la saturacién y la inmovilidad. Por donde sea que se comience,
la decepcidn avanza hasta agrietar un deposito intimisimo que se mantenia técito e
incélume. La vida, desde hace ya un tiempo, permanece sentada en el banquillo
bajo la sospecha de un rotundo sinsentido. Cuando no hay muestras intencionales y
explicitas de ello, éste se insindla como el trasfondo de cada aporia, como una
remision hacia lo absurdo. ¢Qué tan vigoroso entonces tiene que ser este centro al
MeNOos para asegurar una supervivencia a tientas?

Ante este panorama, el filésofo ya conoce sus limites e identifica al menos
por su nombre muchas de las cuestiones a las que jamas podra encontrar una
respuesta redondeada, como fruto entre sus manos. Cuenta con los dedos de una
mano “los temas de su vida” y reconoce con impotencia aquellas cosas que a
cambio debera dejar en el campo de la “creencia”. Ve como se le van cerrando los
caminos hacia la fundamentacion ultima, pero aun asi insiste, ¢qué lo mantiene si,
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al fin y al cabo, no tiene la certeza que necesita? ¢se pregunta por un sentido Gltimo
o lo sobreentiende en cada investigacién? ;este sentido procede de la filosofia o de
una fuente externa?

Una pregunta tan radical admite solo una respuesta de su misma indole. Se
trata de una decision personalisima que busca no solo resistir a lo que embate la
vida, sino mé&s bien plasmar positivamente una historia de sentido. Pero para esto, el
“;si!” mismo no puede cerrarse olvidando que su salirse hacia los otros es igual de
importante para lograr lo que pretende.

Desde el momento que tomamos conciencia de no ser los sujetos adecuados
para esta tarea infinita, resulta mas razonable elegir hacerlo en conjunto. En
cualquier lugar donde se filosofe en comunidad se revela un margen de confianza,
un fiarse en el trabajo del otro, que debe dejar atras la vieja, pero aln sugestiva idea
de una labor solitaria con pretensiones titanicas. Cada individuo ingresa como
funcionario dentro de un contexto que lo trasciende, toma conciencia de su propio
ser y asume el dinamismo de su constitucion a partir de la relacion con el otro. No
es posible erigir un “si” radical que silencie de una vez en el tiempo las voces del
sinsentido, ni mucho menos bajo la pretension de una empresa individual y aislada.
Mantener la tarea significadora en tension es algo siempre a labrar. Hablamos de
una validez que tiende a corregirse de hombre a hombre y que, por las correcciones,
se expande y se enriquece. Se trata de un “esbozo” intersubjetivo que se escribe
permanentemente sobre si mismo.

Con este espiritu de comunidad, en esta busqueda de pensar con, les
presentamos el nimero 12 de la Revista Tabano. Lamentablemente, éste serd el
altimo namero en versién papel. Por cuestiones no sélo econdmicas sino practicas
las proximas ediciones seran en version digital. Consideramos que en este nlimero
encontraran la diversidad de ideas y trabajos de diversos campos de la filosofia que
nos caracteriza. La presente edicion se abre con el trabajo de Francisco Diez
Fischer, el cual trata la fenomenologia de las pasiones que desarrolla Riceeur, su
critica a los lugares tradicionales de las pasiones y la aplicacion de la variacion
imaginativa al problema de las pasiones. El articulo de Jacob Buganza y el escrito
conjunto de Everaldo Cescon y Daniel Pires Nunes se aventuran en el problema de
la libertad. El primero se internara en la dificil relacion entre libertad y voluntad,
mientras que los segundos reflexionaran sobre las consecuencias de las posiciones
fisicalistas de la mente respecto al libre albedrio. Suarez Tomé, por su parte, nos
trae una interesante investigacion sobre cémo se excluyd la emotividad del modelo
de investigacion cientifica, lo que se deberia a ciertos prejuicios androcéntricos.
Alejandro Escudero nos envia desde Chile su trabajo sobre la ética en Edmund
Husserl, lo que implica pensar la posibilidad de entender esta disciplina en un
sentido trascendental.
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La Revista Tabano desde su origen tiene como politica editorial la
promocién e impulso de jévenes investigadores en sus primeros pasos en la vida
académica, razon por la cual celebramos con alegria los aportes de cuatro
estudiantes, dos alumnos de nuestra casa, Juan Solerné y Mariana Rodriguez,
Sebastian Bisang de la Universidad del Litoral y Leandro Sanchez Marin de la
Universidad de Antioquia. Mariana Rodriguez trata sobre el problema de la
tolerancia en este mundo posmoderno y defendera que, al fin y al cabo, la blsqueda
por la tolerancia no serd otra cosa que la busqueda por el reconocimiento. Juan
Solerno trabajara una cuestion clésica, pero siempre fruto de nuevas discusiones, la
polémica agustiniana contra los maniqueos, es decir, la problematica del mal. El
articulo de Leandro Sanchez Marin analizard el concepto de lo demoniaco en
Kierkegaard desde Sobre el concepto de ironia y El concepto de la angustia. Por
ltimo, Sebastidn Bisang se adentra en la filosofia ockhamista donde trabaja la
determinacién nominalista del universal y muestra las dificiles implicancias 1dgicas
y gnoseologicas de establecer lo “universal” al rechazar la existencia de naturalezas
comunes que constituyen a las cosas. Y como cierre de éste nimero la licenciada
Ernestina Godoy aporta una resefia sobre el reciente libro de Javier San Martin La
nueva imagen de Husserl. Lecciones de Guanajato.

Esperamos que este nuevo nimero sea una oportunidad para poder eshozar
las preguntas radicales que nos arremeten, para promover esa busqueda final hacia
el sentido que nos urge y para poder, por qué no, encontrarnos e intentar pensar en
comunidad. Agradecemos el apoyo que nos brindd el Departamento de Alumnos y
la Facultad de Filosofia y Letras y, especialmente, a la Dra. Maja Lukac de Stier por
su constante apoyo a lo largo de los afios.

Mauro Guerrero y Mateo Belgrano
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FENOMENOLOGIA DE LAS PASIONES
Y LAS VARIACIONES IMAGINATIVAS
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franciscodiezfischer@gmail.com Recepcién: Agosto 2016
Aceptacién: Noviembre 2016

RESUMEN

Este trabajo se ocupa del examen de las pasiones que Ricceur desarrolla en L homme faillible
y su critica al tratamiento que de ellas han hecho los tratados filoséficos clasicos. Su analisis
deja en evidencia su cardcter de aporia metodolégica al momento de concretar una
fenomenologia de las pasiones, tal como Ricceur pretende desarrollar en el marco de su
fenomenologia de la voluntad entre 1950 y 1960. A fin de transcurrir por esta via aporética
hacia el umbral ontologia, el recurso metodoldogico que Ricceur utiliza pertenece a la ortodoxia
fenomenoldgica en tanto ciencia eidética: las variaciones imaginativas. El objetivo es elucidar
la apropiacion ricceuriana del método eidético. Finalmente, se examinard qué permiten
aprehender las variaciones imaginativas de la inocencia sobre las pasiones originarias.

PALABRAS CLAVE
Pasion. Fenomenologia. Hermenéutica. Inocencia. Variacion eidética.

RESUMO

O presente trabalho trata do exame das paixdes descritas por Ricoeur em “L homme faillible”,
bem como da critica que ele faz ao tratamento que foi dispensado as mesmas nos tratados
filoséficos cléassicos. Sua analise deixa em evidéncia o carater de aporia metodol6gica no
momento de concretizar uma fenomenologia das paixdes, tal como Ricceur pretende
desenvolver no marco da sua fenomenologia da vontade entre 1950 e 1960. Com a finalidade
de percorrer por esta via aporética em dire¢do a ontologia do umbral, o recurso metodoldgico
que Ricceur utiliza pertence a ortodoxia fenomenoldgica enquanto ciéncia eidética: as
variagOes imaginativas. O objetivo é elucidar a apropriagéo ricceuriana do método eidético.
Finalmente, sera examinado o que permite apreender as variagdes imaginativas da inocéncia
sobre as paix0es originarias,

PALAVRAS-CHAVE
Paixdo. Fenomenologia. Hermenéutica. Inocéncia. Variacao eidética.

Tébano, no. 12 (2016), 13-46.
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Examinar las pasiones en la filosofia de Paul Ricceur plantea una doble
dificultad. Por un lado, la escasez de tratamiento en una obra tan voluminosa y diversa
como la suya. Si se consulta Paul Riceeur. Bibliography 1935-2008 de Frans D.
Vansina queda en evidencia que el tema de las pasiones en general (no en particular
como por ejemplo el amor) estd poco presente en la inmensa produccion ricceuriana,
y cuando aparece en muchos casos remite a su sentido amplio de pathos o passivité
(pasividad). Por otra parte, en los escasos textos donde Ricceur examina las
“pasiones” en sentido propio,? sobre todo en su obra inicial y mas fenomenoldgica
Philosophie de la Volonté, tanto en el tomo | Le Volontaire et I’Involontaire (1949),
como, en especial, en la primera parte, L homme faillible del tomo Il Finitude et
culpabilité (1960), el tema aparece vinculado casi exclusivamente al problema del
mal, es decir, reducido al sentido de perturbacion o afecto desordenado del animo.3

Cabe recordar que el programa original Philosophie de la Volonté
comprendia tres partes: 1) una fenomenologia de la voluntad (a partir de Husserl), 2)
una empirica de la voluntad, y 3) una poética de la voluntad, pero el programa total
de la obra permanecio inacabado, en particular, su empirica (2) y su poética (3).
L’homme faillible, publicada como primera parte (libro 1) del tomo 11 de Philosophie
de la Volonté, fue en realidad una obra nueva que Ricceur injertd entre la parte 1y 2
por la necesidad insoslayable de contar con una base antropolégica para el desarrollo
total de su filosofia de la voluntad. Alli es donde se ocupa fundamentalmente del
tema de las pasiones y sera por eso el objeto principal de este estudio.*

Ahora bien, en esta elaboracién antropologica que Ricceur considera su
preciada petite ontologie, si bien la preeminencia del anélisis de las pasiones desde
la perspectiva del mal, quedaria justificado por la necesidad de corregir una
comprensién erronea que se ha impuesto de ellas en la historia de la filosofia, no deja
de parecer un tratamiento demasiado sesgado el que se hace al considerarlas
principalmente como un “desvio” o “degeneracion” del querer humano.®

Frente a estos margenes de analisis en apariencia tan acotados, ¢no es vano
o0 al menos un pérdida de tiempo y esfuerzo embarcarse en un examen ricceuriano de
las pasiones? Si suspendemos una respuesta inmediata, que seria sin duda afirmativa,
ambas dificultades parecen adquirir sentido y razén de ser. En el prélogo a Finitude
et culpabilité, donde se ubica L homme faillible, Ricceur sostiene la necesidad de
recurrir al lenguaje cifrado de una mitica para hablar de las pasiones que afectan a la
voluntad, precisamente porque “hoy dia ya no es posible mantener una empirica de
la voluntad sierva en los limites de un tratado de las pasiones al estilo tomista,
cartesiano o spinozista”.® La imposibilidad de un tratamiento semejante por parte de
la filosofia radica en que existe una dificultad historica de comprension: “una linea
de fuerza del pensamiento griego, que va desde los socraticos hasta los estoicos,
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pasando por Platon, segin la cual el mal no es tanto mala voluntad activa cuanto
pasividad del deseo”.” Esa corriente de la filosofia griega de tendencia platonizante,
que habria dejado de lado la comprension del mal como accién voluntaria, unida al
mito 6rfico (més que al mito adamico) del alma encerrada en la céarcel de un cuerpo
malo y sometida a su pasividad, determina embrionariamente segiin Ricceur toda la
serie sucesiva de tratados filoséficos sobre las pasiones que las comprendieron como
esclavitudes o males a los que la voluntad humana esta sometida.

Esta corriente deformante que afecta a la reflexién filoséfica sobre las
pasiones alienta a nuestro autor a elaborar, como afirma en el Prélogo, mas una mitica
y simbdlica de las pasiones que un tratado sistematico sobre ellas, es decir, propone
comprender a las pasiones a partir de la interpretacién de mitos y simbolos con el
objetivo de alcanzar por la via larga de la hermenéutica, y sin desatender el vinculo
con el problema del mal, una comprensién que desande las influencias
simplificadoras de esa alianza histérica entre el mito érfico y la filosofia griega.®

Si se toman por validas todas estas justificaciones de las particularidades que
asume el examen ricceuriano, y antes de desarrollar cualquier mitica o simbdlica de
la pasiones, cabe reconocer que en L’homme faillible Ricceur elabora la idea
antropologica de una desproporcion originaria del sentimiento que no sélo constituye
uno de los pilares antropoldgicos basicos para el desarrollo total de su proyecto de
una filosofia de la voluntad, sino que con ella enfrenta abiertamente el prejuicio de
los antiguos tratados sobre las pasiones. Estos parten de la idea de que se pueden
deducir todos los afectos siguiendo un orden progresivo, yendo del simple al
complejo, arrancando de un reducido nimero de pasiones elementales, vinculadas a
la animalidad, que permiten comprender otras mas complejas de orden espiritual.
Dicho de otro modo, los tratados antiguos operan por simplificacion, manteniéndose
deliberadamente en la dimensidn de los deseos finitos, —por eso Ricceur sostiene que
Tomas de Aquino y Descartes pudieron elaborar mas una “fisica” que una “ética”, de
los afectos primitivos—, y s6lo ocasionalmente rozan la confrontacion de dos clases
de afectividad, por ejemplo, cuando distinguen entre el placer sensible y el gozo
espiritual, o cuando indican las incompatibilidades o repercusiones entre ambas
dimensiones.® Es decir, para Ricceur, los tratados filos6ficos pasan por alto la
dialéctica desproporcionada de la vida afectiva de la que deberia partir toda reflexion
filosofica sobre las pasiones, y que determina la comprension del hombre como un
ser intermediario entre dos polos, uno finito y otro infinito:

El hombre no es intermediario porque esta entre el angel y la bestia; es en él mismo,
de si a si mismo, que es intermediario; él es intermediario porque es mixto y es mixto
porque opera mediaciones. Su caracteristica ontolégica de ser intermediario consiste
precisamente en lo siguiente: que su acto de existir es el acto mismo de operar
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mediaciones entre todas las modalidades y todos los niveles de la realidad, fuera de él
y en él mismo.°

Esta caracterizacion del hombre que desarrolla en L homme faillible a partir
de la desproporcién originaria del orden afectivo, conlleva a asumir la siguiente
pretension respecto a la comprension de las pasiones: “toda nuestra reflexion anterior
—dice Ricoeur— nos invita, por el contrario, a renunciar a esta composicion de los
sentimientos complejos y a partir no de lo simple, sino de lo doble; no de lo
elemental, sino de lo polar”.* En tanto el cogito se constituye en esa zona intermedia
que surge de la desproporcion originaria de sus sentimientos entre los deseos finitos
e infinitos, por la que estd obligado a operar constantemente mediaciones como un
puente que se desborda en el sentir, la posibilidad de comprender su “ser pasional”,
de otro modo distinto a los tratados filoséficos clasicos, requiere necesariamente
partir de su polaridad desproporcionada y constituyente.

1. LA PASION SEGUN RICCEUR

Al partir de esta dualidad-polaridad que instaura la desproporcidn originaria
del sentimiento, Ricceur formula una primera definicion de pasion, en
correspondencia con el sentido amplio de passivité (pasividad): “la inclinacion es la
«pasion» especifica del querer. Sélo un querer inclinado, emocionado, puede también
determinarse él mismo. Su actividad esta impregnada de esta pasividad especifica”.!?
Ahora bien, esta definicion de “pasion”, sin duda de raiz aristotélica (pathos) y central
para el desarrollo de ciertos temas propios de la filosofia ricceuriana,'® en L homme
faillible pasa por ser una definicion demasiado amplia porque contiene multiples
modalidades. Por ejemplo, todo sentimiento o afecto, por el mero hecho de afectar al
yo, ya seria un “padecer”, es decir, seria posible de ser considerado una “passio”, sin
embargo ¢es ese contenido tan amplio al que nos referimos cotidianamente con el
concepto de “pasion”? Ricceur reconoce que en general reservamos el nombre, NO
para cualquier clase de sentimiento que nos afecta, sino para un tipo particular que
no se puede explicar por simple derivacion de los afecciones basicas o sentimientos
vitales, ni por cristalizacién de la emocion, ni, en general, por una justificacion del
mero placer (pues sin duda se sufre por pasion). Ofrece, entonces, una segunda
delimitacién mas estricta del término que también seria mas acorde a la polaridad del
sentir humano:

[Al hablar de la pasion] Pensamos mas bien en esas grandes peripecias que constituyen
la dramaturgia de la existencia humana: los celos de Otelo, la ambicién de Rastignac.
Resulta demasiado evidente que en modo alguno son unas complicaciones de esas
«pasiones» fundamentales que la tradicion ha denominado amor, odio, esperanza,
temor, audacia, timidez; late en ellas una intencion transcendente que sélo puede
proceder de la atraccién infinita de la dicha. S6lo un objeto susceptible de representar
la totalidad de la dicha puede absorber tantas energias, elevar al hombre por encima de
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sus capacidades ordinarias y hacerle capaz de sacrificar su placer y de vivir
dolorosamente. (...) La desmesura implica la grandeza: la esclavitud de las pasiones
es la modalidad degradada de la vida apasionada; el «padecer» de fascinacion, de
cautiverio y de dolor resultaria incomprensible si la alienacién pasional no coincidiese
con una grandeza original, con un impulso, con un movimiento de transcendencia, a
partir de los cuales puede haber «idolos» de la dicha. La pasion-afecto y la pasion-

sinraz6n no dan cuenta, ninguna de las dos, de ese movimiento de transcendencia de

las «grandes» pasiones”.*

El concepto de “pasion” en sentido estricto contiene esta dualidad-polaridad,
por eso el esclarecimiento del fendmeno requiere —como dice Ricceur— partir de la
doble dimensién que es coincidente pero que por coincidir origina la desproporcion:
se trata de la desmesura de esos sentimientos que esclavizan al hombre,
absorbiéndoles tantas energias que lo hacen capaz de sacrificar su placer y vivir
dolorosamente, y la grandeza de un movimiento original, de un impulso infinito de
trascendencia que coincide con esa desmesura en tanto “late” en ella.

La dualidad o polaridad constitutiva de esas grandes y dramaticas peripecias
de la existencia humana impide examinarlas desde las pasiones basicas o simples de
la que parten los tratados tradicionales. Por el contrario, hay que tomar por objeto las
pasiones propiamente humanas, es decir, sociales y culturales; y, en este punto, la
Antropologia de Kant le parece a Ricceur un modelo correctivo de los tratados
clasicos, principalmente por dos razones: 1) se ocupa de las pasiones tipicas del
medio cultural y de la historia, poniendo asi en tela de juicio la validez de un esquema
genérico y simplificado de la afectividad aplicable indistintamente a los animales y a
los hombres, y 2) nos sitla en el centro de tres esferas institucionales muy importantes
para las relaciones intersubjetivas: “la esfera econdmica del tener, la esfera politica
del poder y la esfera cultural del reconocimiento mutuo”. 1

Ricceur asume entonces como objeto de examen la trilogia de las pasiones
que Kant analiza en su Antropologia: la pasion de la posesién o del tener —
Habsucht—, la de la dominacion o del poder —Herrschsucht— y la del honor o del
valer —Ehrsucht—.1® Sin embargo, enseguida encuentra un problema: si bien Kant
parte de pasiones especificamente humanas, y por tanto complejas y polares, se sitla
frente a ellas como formas “degeneradas” de la afectividad. En verdad, el “Sucht”
gue domina cada uno de los términos tiene en aleméan ese tono de aberracion, delirio
y deformacién con que las pasiones se presentan en la historia.'” Claro que tratdndose
en Kant de una antropologia construida desde un punto de vista pragmatico, Ricceur
considera que examinar las pasiones desde un principio como ya degeneradas es un
procedimiento perfectamente justificado; sin embargo, su proyecto de “una
antropologia filoséfica ha de ser mas exigente; debe emprender una restauracion de
lo originario que esta en la base de lo degradado™.'®
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Asi formulado su proyecto parece adquirir una pretension cuasi
sobrehumana, pues significa alcanzar una comprension de las pasiones en el estado
“anterior” a su degeneracion historica. Por supuesto no se trata de una anterioridad
cronolégica sino de restaurarlas a como eran o habrian podido ser “originariamente”,
es decir, distintas de como se dan empiricamente desviadas en el mundo humano.
Para ello el objetivo de la pretension ricceuriana es buscar por detras de la facticidad
empirica de ese triple Sucht, por detras de la “desmesura pasional”, del deseo alocado
y servil de las pasiones degeneradas, un “Suchen auténtico” que permanece latente.®
Ese Suchen seria la busqueda como grandeza de las pasiones primordiales, el extremo
de la otra polaridad, los movimientos originales o impulsos trascendentes,
constitutivos de la praxis humana y del cogito.?°

El problema con la pretension ricceuriana es que si bien es cierto que no
tenemos la posibilidad de conocer empiricamente esas exigencias fundamentales mas
que a través de su mascara desviada, a saber, bajo la forma de la avaricia para la
pasion del tener o de la posesion (Habsucht), de la ambicion para la pasion del poder
o de la dominacion (Herrschsucht), y de la vanidad para la pasion del valer o del
honor (Ehrsucht), segin Ricceur es posible acceder y comprender esencialmente esas
modalidades originarias y primordiales, constitutivas del deseo y la humanidad del
hombre. Incluso, —por extrafio que pueda parecer—, esa esencia originaria que no
se da empiricamente es posible de ser comprendida en primer lugar:

hay que decir incluso que lo que comprendemos, en primer lugar, son las modalidades
primordiales del deseo humano y constitutivas con respecto a la humanidad del
hombre; y no comprendemos, luego, las pasiones mas que como extravio, desviacion,
degradacion, a partir de esas exigencias originarias.

2. LA INVESTIGACION FENOMENOLOGICA DE LAS PASIONES

A fin de examinar las posibles vias para cumplir con esta extrafia tarea, vale
recordar dos aclaraciones que el propio Ricceur hace a lo largo de distintas obras en
relacion al examen de las pasiones. En primer lugar, con posterioridad a L homme
faillible, en De l'interprétation. Essai sur Freud (1965), sefiala que la investigacion
de estas pasiones constituyentes podria confundirse con una investigacion libidinal
de las pulsiones. Con una cita expresa de L 'homme faillible, retoma el proyecto para
marcar diferencias: “Lo que, en efecto, tenemos que encontrar tras de esa triple Sucht,
aberrante y violenta, es el Suchen auténtico; debemos dar, ‘tras de la persecucion
pulsional [pasional], con la exigencia humanista, con la blsqueda ya no locay sierva,
sino constitutiva de la praxis humana y del si humano’”.??> Luego reconoce
inmediatamente: “querria mostrar ahora como esa triple demanda [la de las pasiones
del tener, del poder y del valer] pertenece, por una parte, a una fenomenologia de
estilo hegeliano y, por otra, a una erética de estilo freudiano”.?® El primer tratamiento
se diferencia del segundo del siguiente modo:
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Es muy curioso, en efecto, que las tres esferas de sentido atravesadas por la trayectoria
del sentimiento, pasando del tener al poder y al valer, constituyen zonas de
significaciones humanas que son esencialmente no-libidinales. No que sean ‘esferas
libres de conflictos’, como afirman algunos neofreudianos;?* no hay dominio del existir
humano que escape a la investigacion libidinal del amor y el odio; lo importante reside
en que, sea cual fuere la investigacion secundaria de las relaciones interhumanas
urdidas con ocasion del tener, el poder y el valer, tales esferas de sentido no estan
constituidas por esa investigacion libidinal ;Qué es, pues, lo que las constituye??

En este texto, la respuesta ricceuriana pasa por destacar la ventaja que tiene
un examen fenomenoldgico de las pasiones humanas constituyentes que define de
“estilo hegeliano” porque mediante una sintesis progresiva se remite a los momentos
de “objetividad” en que se regulan esas pasiones originarias del tener, poder y valer.
Comprender el progreso de constitucion de la objetividad equivale a ver que las
pasiones interiorizan una serie de relaciones con los objetos, y que instauran también
nuevas relaciones con los otros, “a través de las cuales cabe proseguir el proceso
hegeliano de la duplicacién de la conciencia y la promocién de la conciencia de si”.25

En sintesis, los andlisis de la conciencia, en general, y la exégesis
fenomenologica de las pasiones originarias, en particular, que a Ricceur le parecen
posibles, no son los de una psicologia empirica de la conciencia —contra la cual
Husserl también elaborara su fenomenologia— que asuma la via corta de una
presencia directa e inmediata de la conciencia ante si misma, sino un método
reflexivo que tenga su punto de partida en la marcha objetiva de las figuras del
hombre, de las cuales pueda derivarse la subjetividad, que va constituyéndose a si
misma a la par que va engendrando esas objetividades. Esa via mediata o larga de la
conciencia ya “nada tiene que ver con una presencia inmediata de la conciencia a si
misma, con una certeza inmediata de si en si mismo™.?’

El examen fenomenoldgico de las pasiones humanas constituyentes, que
Ricceur describe asi en 1965, tiene su antecedente directo en otro texto anterior a
L’homme faillible. El trabajo de 1951, titulado “Método y tarea de una fenomenologia
de la voluntad”?® estd en la linea de la fenomenologia de la voluntad, de estilo
husserliano, que elabora en Le Volontaire et I'Involontaire (1949). Alli Ricceur define
la investigacion de esta temética expresamente como una “fenomenologia de las
pasiones”. Tomando por base la fenomenologia de Husserl, distingue tres niveles de
analisis fenomenolo6gico: el nivel descriptivo, el nivel de la constitucion
transcendental y un tercer nivel que denomina “Al umbral de la ontologia” (Au seuil
del’ontologie), donde se diferencia del planteo husserliano asumiendo la conocida
critica de Heidegger:

El caracter ‘constituyente’ de la conciencia es una conquista de la critica sobre la
ingenuidad (naiveté) naturalista (0 mundana). Pero el nivel transcendental asi
conquistado esconde a su turno una ingenuidad de segundo grado (naiveté de seconde
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degré) —Ila ingenuidad de la critica— que consiste en tener al ‘transcendental’, al
‘constituyente’, por el ‘primitivo’ absoluto. La reflexion capaz de desenmascararla,
decimos la ‘reflexion segunda’ (por retomar una expresion de Gabriel Marcel), asegura
el pasaje de una fenomenologia transcendental a una fenomenologia propiamente
ontoldgica.?®

Tal reflexion segunda tiene la forma general de una fenomenologia de la
voluntad que se distingue de la fenomenologia husserliana precisamente por desandar
el camino transcendental para dirigirse hacia el utdpico “umbral de la ontologia”.
Ahora bien, el “inicio” de ese “pasaje” hacia una comprension esencial esta vinculado
directamente para Ricceur con el fenémeno de las pasiones, pues su desmesura
empirica las revela como un “no-ser” especifico del querer humano, como una “nada
intencional”, como una “experiencia privilegiada de no-ser” que impide cualquier
intuicion directa de la esencia de la voluntad.®® Esa caracterizacion de las pasiones
como “no-ser” es la primera “resistencia” al método de una fenomenologia
transcendental, pues a través de su opacidad y espesura las pasiones impiden ser
explicadas por simple derivacién de los afecciones basicas o por una mera
complicacion de algo “involuntario” o ser captadas en la evidencia del cogito. La
interpretacion de las pasiones como mal involuntario que padece el querer humano y
que ha determinado la linea de las malinterpretaciones de los tratados tradicionales
podria leerse a la luz de este texto de 1951 como su reverso positivo, en tanto esa
misma negatividad es el inicio gracias al cual se opera el pasaje (Siempre
interminable) de la fenomenologia hacia la ontologia. A tal punto su “no-ser” parece
operativizar este pasaje que las pasiones pasan por “ser”: “una figura global de la
existencia”, una manera de “ser total de lo voluntario y lo involuntario”; en sintesis
“las pasiones son la voluntad misma bajo su modo alienado”.3! Por lo tanto, “la
exégesis de ese momento negativo consiste en gran medida en una fenomenologia de
las pasiones”.%2

Asi las pasiones se constituyen para Ricceur en un “principio metafisico
negativo™® que gracias a su negatividad abre el acceso a la dimension ontolégica
porque son la prueba negativa del ser de la voluntad, es decir, en tanto “fendmenos”
son el recurso de resistencia no solo frente a su interpretacién de un mal involuntario
padecido por el querer segun los tratados filoséficos tradicionales, sino también frente
a la esterilidad del método transcendental de la fenomenologia husserliana. En este
sentido, problematizan y son el nudo de una aporia constituyente de la voluntad que
es a la vez una aporia metodolégica que hace continuar a la fenomenologia, por eso
nuestro filésofo se pregunta: “;como es posible entonces una fenomeno-logia de las
pasiones?”.3*

Frente a estos modos de negatividad que son las pasiones y que introducirian
el ser por el no-ser, Ricceur se aproxima al método de la reduccion fenomenologica,
es decir, en términos generales, a ensayar una epojé de las pasiones, una puesta entre
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paréntesis de las modalidades pasionales del querer humano, que coinciden con lo
que en L’ homme faillible, llamara la “restauracion de lo originario”. A pesar de la
pérdida que la negatividad de este principio significa para una conciencia
transcendental, a su entender, la ganancia es que hace aparecer el ser del querer, en
particular, y de la existencia humana, en general, como eso que “da sentido”, a tal
punto que “es necesario ir hasta el fin de esta epojé para conquistar la funcion
constituyente de la conciencia, es decir, en el plano de la voluntad, su capacidad de
cualificar todo lo involuntario como humano”.® Eso significa alcanzar por la epojé
el “yo quiero” constituyente, cuando se pone en suspenso la esclavitud de esa
desmesura que oprime el querer, es decir, las pasiones como desviacién surgida de
una falta o culpa originaria. Penetrar en ellas es llegar a comprender la reciprocidad
de los elementos de lo voluntario y lo involuntario, de la desmesura y la grandeza,
que se vuelven inteligibles uno por el otro “bajo la idea-limite de su unidad” .3

El método de esta fendmeno-logia de las pasiones, como adelanta Ricceur,
tendra un necesario injerto hermenéutico, pues el mito y los simbolos serviran de guia
heuristica para elaborar conjuntamente una empirica y una mitica de la voluntad, en
tanto “s6lo un tal mito puede reagrupar, si se puede decir, el desorden, el contra-
cosmos de las pasiones”. 3

En este punto, y a modo de sintesis, antes de intentar responder qué funcién
tiene el método de la reducciéon fenomenoldgica en esta fenémeno-logia de las
pasiones, y cdmo puede llevarse a cabo una restauracion a su estado originario en
perspectiva del injerto hermenéutico, creo que es posible afirmar con seguridad que
el planteo ricceuriano confronta el proceso de “simplificacion”, desde el cual se
comprenden las pasiones en los tratados filos6ficos tradicionales, con un proceso de
“reduccion” al esquema original de las pasiones constituyentes de la praxis humana
y del yo, que al menos sabemos, no se dara a nivel de una reduccion transcendental.
Entonces se vuelve a imponer una pregunta ineludible: ¢(Cémo el método
fenomenoldgico hace posible llevar a cabo esta tarea? (Como emprender una
restauracion que permita acceder a las pasiones constituyentes y comprender lo que
son originariamente de forma latente en sus formas degeneradas de la avaricia, la
ambicién y la vanidad? Nos encontramos ante una tarea nada menor en tanto la
fenomenologia de las pasiones, que se elabora para la insercién de una base
antropologica en el proyecto general de una filosofia de la voluntad, se ha convertido
ahora en el inicio de una via negativa que conduce hacia una fenomenologia
ontoldgica que requerird de injertos y variantes hermenéuticas.

3. LA VARIACION IMAGINATIVA DE LA INOCENCIA

Entre estos horizontes prospectivos y retrospectivos que configuran los
textos ricceurianos de 1965 y 1951, se enmarca la particularidad de la via
metodologica que Riceeur introduce en L homme faillible para esta fendmeno-logia
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de las pasiones. En principio, se trata de una obra en la que —como vemos— no
pretende s6lo ofrecer una base o ampliacién antropoldgica del problema de la
voluntad analizado desde la perspectiva fenomenolégica, sino también definir una
via de acceso metodoldgica para llevar a la fenomenologia hacia el umbral de la
ontologia. Para acceder a las formas constituyentes y originarias de las pasiones, de
las que luego surgen sus formas historicas desviadas, Ricceur recurre aqui no sélo a
la via larga de las objetivaciones al modo de una fenomenologia al estilo hegeliano
—Ia cual desarrolla en esta obra de forma anticipada al texto de 1965—, sino que
primeramente propone que ese proceso de restauracion de las pasiones como
reduccién a lo originario, se realice al modo de una “variacion imaginativa” que
recurra a la inocencia.®®

A este recurso procedente de Husserl, Ricceur lo “injerta” inmediatamente
después de afirmar aquello que parecia extrafio, pero que ahora se aclara algo mas a
la luz de la aporia que representa la negatividad o no-ser de ese contra-cosmos de las
pasiones: en primer lugar, se comprende originaria o esencialmente esas
modalidades primordiales del deseo humano y constitutivas de la humanidad del
hombre, y sélo luego se comprenden las pasiones tal como se dan empiricamente.

Esa comprension de lo originario en primer lugar, de lo degradado después, a partir de
y por medio de lo originario, exige sin duda una especie de imaginacion, la
imaginacion de la inocencia (I’imagination de l’innocence), la imaginacion de un
«reino» en donde esas demandas de tener, de poder y de valer no serian lo que de hecho
son; pero esa imaginacion no es ningln suefio fantastico, sino una «variacién
imaginativa» —por hablar como Husserl—, que saca a la luz la esencia, rompiendo el
prestigio del hecho; al imaginar otro hecho, otro régimen, otro reino, vislumbro lo
posible y, en lo posible, lo esencial; la comprension de una pasién como mala requiere
esta comprension de lo primordial mediante la imaginacion de otra modalidad
empirica, mediante la ejemplificacion en un reino de inocencia.*®

Si bien no es posible examinar toda la dimensién y extensién que la
imaginacion tiene para la filosofia ricceuriana, si cabe ocuparse del nucleo
fenomenoldgico de esa imaginacién constituido por la herencia husserliana de la
“variacion imaginativa”. Como método de acceso a otra modalidad empirica posible
de las pasiones y a su esencia originaria, exige un examen detallado en razon de la
compleja tradicion de la procede y del uso que Ricceur hace de ella en perspectiva del
injerto hermenéutico en su fenomenologia.

3.1. Laintuicién de las esencias y la variacién imaginativa

Es sabido que el método fenomenolégico de Husserl, en el que se inscribe el
recurso a las “variaciones imaginativas”, implica una serie de reducciones que
descubren la esfera de las vivencias intencionales a fin de realizar un anélisis
descriptivo sobre los actos de la conciencia. Con ello la pretension de Husserl no es
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desarrollar tanto una investigacion empirico-psicolégica de la conciencia factica,
sino, sobre todo, una investigacion esencial de las estructuras necesarias y aprioricas
de la conciencia en general, es decir, de cualquier forma posible de conciencia
existente, independiente del caso particular, convirtiendo a la fenomenologia en una
ciencia no de hechos sino de esencias.®° Por eso si bien es cierto que el método
fenomenoldgico ha ido variando a lo largo del planteo husserliano, tal como sefiala
Dieter Lohmar, el “progreso metodico decisivo para el desarrollo de esta pretension
[la de ser una ciencia de esencias]™*! es la intuicion eidética o de esencias, la intuicion
de lo general o la abstraccion ideatoria —nombres diferentes con los que Husserl
denomina al método eidético— que luego se concretara como esa “variacion eidética
o imaginativa” de la cual se apropia Ricceur a fin de llegar a conocer “lo esencial” de
las pasiones.

Husserl introduce y fundamenta el método de la intuicion de las esencias en
Investigaciones l6gicas (1900-1901)*? donde distingue entre el acto intencional de la
percepcion inmediata, en el que los objetos percibidos pueden ser captados
“directamente” o “dados de forma inmediata” en un nivel de actos fundantes, y la
intuicion categorial que seria donde hay verdaderamente conocimiento y de la cual
la intuicidn de esencias seria una forma particular como conocimiento de lo general.
Expliquemos estos pasos previos con un poco mas de detalle. A diferencia de la
percepcion inmediata, en la intuicion categorial se recorre una sucesién de actos
fundantes que deben representar todos los casos posibles del acto intuitivo inicial, es
decir, del acto que me da el objeto mismo en la conciencia. Pongamos un ejemplo,
un caso sencillo de intuicidn categorial donde los actos fundantes sean percepciones
inmediatas. Veo un “sillon de cuero”, es decir, (1) tengo una percepcion inmediata y
global de él, se trata de un acto intuitivo inicial que me da el objeto mismo (sillén de
cuero). Alli ya son intencionados de forma implicita todos los elementos de sentido
de ese objeto, aunque no sean todos atendidos de forma explicita. Para que se realice
la intuicién categorial, es decir, el conocimiento fundado, hay que (2) recorrer todas
las percepciones singulares fundantes. Por ejemplo, ahora me puedo dirigir de forma
explicita y voluntaria hacia uno de sus rasgos o elementos, digamos la textura del
cuero, y todavia sigo percibiendo el sillén pero, por asi decir, a través de la textura
del cuero que es ahora explicitamente atendida. En la transicién de la primera
percepcion global a esta segunda percepcién singular atendida se produce lo que
Husserl llama un “cubrimiento de sentido” entre (a) la intencion al sillon de cuero
donde el cuero era s6lo implicitamente intencionado y (b) la intencién donde el cuero
ahora es explicita y voluntariamente atendido. Las “sintesis de cubrimiento” se
producen al advertir que se encuentran elementos comunes de sentido en la transicion
de las percepciones fundantes que se transforman unas en otras, es decir, que una
percepcion anterior y la siguiente comparten el mismo sentido (apuntan a la identidad
particular de ese cuero), aunque sea bajo una determinacion diferente (los modos
distintos de atencién hacia él).** En nuestro ejemplo, la “sintesis de cubrimiento”
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entre estas dos intenciones parciales permite la fase final (3) que es la dacién intuitiva
que cumple la intencion cognoscitiva sintética de la intuicion categorial, por la cual
puedo decir: “El sillon es de cuero”. Dicho resumidamente, ese rendimiento surge de
la diferencia entre lo que percibiamos al principio implicitamente y lo que se nos hace
posteriormente explicito, entonces “advertimos algo” que ya habiamos percibido
pero sin haberlo hecho todavia objeto de conocimiento. Sélo tenemos conocimiento
de ese rasgo cuando se pasa de (1) una percepcion global (2) al recorrido de una serie
de percepciones singulares donde las intenciones son coaprehendidas mediante (3)
un acto englobante dotado de una intencion nueva y de nivel superior.

La intuicion de esencias es una forma particular de esta intuicién categorial
y se divide también en tres fases similares: (1) la percepcién global, (2) la creacion
de variantes con las sintesis de cubrimiento que se establecen entre las variantes y (3)
el destacamiento y aprehension objetiva de lo invariante que, en este caso, seria el
conocimiento de lo general o de la esencia. En una primera aproximacién ingenua y
simplificada al caso que nos ocupa con Riceeur, los tres pasos serian: (1) la percepcion
inmediata de las pasiones como fenémeno del querer humano; (2) la creacion de sus
variantes y (3) la aprehension de la esencia de las pasiones.

A diferencia de la intuicidn categorial, la primera caracteristica distintiva de
la intuicion de las esencias es que la intuitividad de esta intencion esta dirigida, como
deciamos, a lo general, es decir, a la esencia, a aquello comin a todos los casos
singulares. Si continuamos con el ejemplo del “sillon de cuero”, seria buscar
responder, por ejemplo, ¢qué es un sillén? ;cudl es la esencia de esa especie a la que
referimos con el concepto de “sillon”? O en el caso ricceuriano ;,Qué son las pasiones?
¢Cudles son sus elementos comunes y esenciales? Sin duda hay distintos tipos de
sillones y distintos tipos de pasiones. Ahora bien, segin el método eidético, la
intuicién de su esencia solo seria posible si se recorre una sucesion de objetos de la
percepcion o de la fantasia, y mediante una “sintesis transversal de cubrimiento”** se
alcanza el elemento de sentido (“sillon” o “pasion”) presente de la misma forma (lo
invariante o lo general) en todos los casos recorridos (sillones altos, bajos, anchos, de
uno, dos 0 mas cuerpos, y asi para las pasiones).*>

Ahora bien, un problema que se presenta y es el central para la apropiacion
que Ricceur hace de las “variaciones imaginativas”, es la relacion entre la percepcion
y la fantasia. Se trata de un problema porque Husserl mismo varia en su modo de
interpretar esa relacion. En Investigaciones logicas sostiene que la intuicién de
esencias debe construirse partiendo al menos de un acto que represente de forma
intuitiva, es decir, un acto fundante que dé el objeto mismo, pero agrega que este acto
puede ser también una representacion de la fantasia.*® En cambio en Ideas | (1913)
hace referencia explicita a la preeminencia de la variacion libre imaginativa para la
intuiciones de las esencias: en el &mbito de las ciencias eidéticas la “libre fantasia
ocupa una posicion de privilegio con respecto a la percepcion”.*” Y continia “la
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«ficcidon» es el elemento vital de la fenomenologia, como de toda ciencia eidética,
que la ficcién es la fuente de la que bebe el conocimiento de las «verdades
eternas»”.*® Luego en Psicologia fenomenolégica (1925) formula de forma definitiva
el método de la intuicion de esencias como “variacion eidética” y no solo considera
que se puede partir indistintamente de un objeto percibido o fantaseado y que la
variacion de la fantasia es un privilegio, sino que a ese objeto que es punto de partida
y modelo conductor es necesario modificarlo “libremente” en la fantasia; dicho de
otro modo, para captar el eidos puro, la esencia, debe ejecutarse necesariamente una
variacion libre.*° La diferencia central la explica Lohmar del siguiente modo:

En la variacion eidética no se trata de crear efectivamente todas las variantes posibles,
puesto que esto no seria posible, ya que la variacién tiene que ser interrumpida
facticamente en algin momento. Lo que garantiza alcanzar la generalidad de los
invariantes captados es la conciencia del libre «y asi en adelante a voluntad» (Hua IX,
77) que participa en todas las variaciones. Este afiadido de sentido del «y asi en
adelante a voluntad» es el elemento nuevo decisivo del método de la variacion eidética
(Hua IX, 79). Debe ejecutarse una variacion libre, ilimitada en su nimero, es decir, en
el caso ideal una «variacion infinita» (ibidem), para que podamos captar el eidos
puro.*°

La exigencia de que, en el procedimiento de variacion eidética, deba darse
una variacion libre e ilimitada del objeto en la fantasia es vital para la fenomenologia
segun Husserl, pero también es bien comprendido por Ricceur que lo explica de la
siguiente manera:

Toda la fenomenologia se hace sobre el plan de una intuicion del eidos; que no se
detiene a lo vivido individual incomunicable, pero alcanza en lo vivido su articulacién
interna inteligible, su estructura universal, en definitiva, una significacion que viene a
llenar mas o menos o la percepcidon inmanente o incluso la imaginacion de esta
percepcidn, la cual, por sus variaciones, hace precipitar el «sentido» en el crisol del
andlisis fenomenolégico.®

Asi se llega a lo que Husserl llama la “apodicticidad” con la que se presenta
la esencia y que Ricceur entiende como “Ia resistencia de la evidencia de la esencia
prueba critica de las variaciones imaginativas (a la cual no se le habria otorgado
demasiado importancia en el método eidético de Husserl); aqui es donde la apodictica

evidencia excluye la duda y puede doblarse reflexivamente sin destruirse”.5?

3.2. La apropiacion riceeuriana de la variacion imaginativa

Con el recurso a la variaciéon imaginativa, queda claro que Ricceur busca
responder a la pregunta: ;Cual es la esencia de las pasiones? ;Cuales son sus
componentes invariantes y originarios? O reformulando la cuestién a la luz de los
tratados filosoficos tradicionales: ¢Son ellas, en verdad, esencialmente malas? ¢O al
imaginar variaciones suyas se intuye la unidad de ciertos rasgos primordiales como
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movimientos originales o impulsos trascendentes? Pero quizas la gran pregunta sea
si realmente en Ricceur estos elementos esenciales se presentan como una intuicion
de la esencia de las pasiones, es decir, como un aprehender directo y evidente.
Recordemos el texto con el que comienza L homme faillible:

La naturaleza de esta nueva tematica y de esta nueva metodologia solo estaba
brevemente eshozada en la introduccion del primer volumen. Se vislumbraba entonces
la relacidn entre dos ideas directrices: de acuerdo con la primera, la nueva descripcion
s6lo podia ser una empirica de la voluntad que procedia mediante la convergencia de
indicios concretos, y no una eidética —una descripcion esencial—, debido al caracter
opaco y absurdo de la culpa. La culpa, deciamos, no es un rasgo de la ontologia
fundamental homogéneo a los otros factores que la descripcion pura descubre:
motivos, poderes, condiciones y limites. La culpa sigue siendo un cuerpo extrafio
dentro de la eidética del hombre. De acuerdo con la segunda idea directriz, el paso de
la inocencia a la culpa no es accesible a ninguna descripcion, ni siquiera empirica, pero
si a una mitica concreta. La idea de acceder a la empirica de la voluntad por medio de
una mitica concreta, por consiguiente, ya se habia forjado, pero entonces no se
percibian las razones de este rodeo. ¢Por qué, en efecto, sélo se puede hablar de las
«pasiones» que afectan a la voluntad en el lenguaje cifrado de una mitica? ;Cémo
introducir esta mitica dentro de la reflexion filoséfica? ;Como retomar el discurso
filosofico después de haberlo interrumpido con el mito? Estas son las cuestiones de
método que han dominado en la elaboracién de esta obra.>

En este parrafo, las dos ideas directrices ya muestran la dificultad que
representa apropiarse de la variacién imaginativa en una fenémeno-logia de las
pasiones. En primer lugar, ya desde Le Volontaire et I'Involontaire, la critica
ricceuriana a la fenomenologia de Husserl no sélo pasa por su proyecto transcendental
sino que alcanza al analisis eidético, que —como hemos visto— es posible gracias a
la variacién eidética de la imaginacion y la captacion intuitiva de las esencias. Ricoeur
sospecha de la donacién de la intuicion, es decir, de la posibilidad de captacion
inmediata del sentido de un fenémeno en la vivencia de la evidencia. Y frente a esa
duda de la intuicion interna en la evidencia del cogito, denunciaba en su texto de 1951
aquellas pretensiones “ingenuas” (naives) de un sujeto que se erige en realidad
primitiva o primordial bajo el pretexto de que él tiene la funcién transcendental de
constituir los aspectos involuntarios de su vida y del mundo.>* Ahora bien, a pesar de
su cuestionamiento de una filosofia de la esencia, y su critica al método eidético, no
cabe dudas de que Ricceur lo asume y practica en su forma de variaciones
imaginativas, y eso no solo en L’homme faillible, sino también en muchas de sus
obras posteriores.® ;Cémo puede ser esto?

Creo que la respuesta tiene al menos dos niveles que conjugan las dos ideas
directrices ricceurianas. El primer nivel pasa por el hecho de que las variaciones
imaginativas comienzan por ser justamente variaciones de las pasiones, es decir, de
un no-ser, de un objeto opaco en si, en términos ricceurianos de “un cuerpo extraiio
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dentro de la eidética del hombre” a través del cual, se descubre, en el fondo, la propia
opacidad del cogito, y eso conduce necesariamente a descubrir otras instancias
fundamentales de donacion de sentido. En una fendmeno-logia de las pasiones, el
sujeto transcendental no puede ser la instancia Gltima donadora de sentido, por eso
aparecen otras como la lengua, la tradicion, el mito, la ideologia, etc, que no se
pueden reducir a una esencia univoca y transhistdrica; podriamos decir que ellas
surgen como resultado de un cierto fracaso del método eidético frente al fenémeno
de las pasiones.

Y digo “cierto fracaso” porque no cabe dudas, que en L homme faillible,
Ricceur asume una epojé respecto a la facticidad de las pasiones y, sobre todo, tal
como han sido vinculadas al mal por el examen de los tratados filoséficos clasicos.
En términos husserlianos, ya no concede validez a la creencia natural de las pasiones
como males, creencia que, por otro lado, es inherente a la experiencia del mundo
cuando hablamos de ambicion, avaricia o vanidad; males incuestionables y
constantes que estan ahi delante de nosotros. Ademas al abandonar la actitud natural,
es innegable que Ricceur instala la comprension de las pasiones en una perspectiva
fenomenoldgica dirigida a la vida de la conciencia que asume ya desde el principio
de su programa de una filosofia de la voluntad. En vez de los objetos de las pasiones
puras y simples, aprehende las vivencias subjetivas correspondientes, en las cuales
las pasiones llegan a ser para nosotros «conscientes» 0 Se nos «aparecen» en su
negatividad. Las vivencias de las grandes pasiones se presentan en el mundo
percibido como fenémenos donados a la conciencia intencional que afectan a su
propia intencionalidad (por ejemplo, en el caso de la avaricia, afecta la modalidad
intencional de la pasion originaria por tener; o en general son para la conciencia,
como las describe Ricceur, una “nada intencional’).

A pesar de estas marchas y contramarchas de la recepcion ricceuriana, no
hemos llegado aln a la particularidad mas profunda y fundamental de su planteo, su
auténtica herejia.5® Ella radica en que para ensayar la variacion imaginativa de las
pasiones, romper los hechos, es decir, las pasiones tal como se dan empiricamente
degeneradas, y sacar a la luz su esencia, Ricceur afirma que esa variacion imaginativa
debe producirse “en forma libre y arbitraria” —siguiendo a Husserl— pero en
variantes de un tipo especifico, en tanto variaciones “de la inocencia”.%” Sin duda,
esto presenta un primer problema evidente y es que contradice la percepcion
inmediata de las pasiones degeneradas, es decir, no estaria en el acto fundacional
perceptivo que deberia ser punto de partida de las variaciones imaginativas. Frente a
este aparente problema metodoldgico, creo que se inscribe la segunda idea directriz,
que es la del paso de la inocencia a la culpa, accesible a través una mitica concreta,
que debe reintroducirse dentro de la reflexion filoséfica, —y que Ricceur lo hard a
través de la hermenéutica—.
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Si se retoma el problema desde sus origenes, vale recurrir al Diccionario de
la Real Academia Espafiola. Alli la palabra “inocencia” tiene el significado de un
“estado del alma limpia de culpa”, “exencion de culpa en un delito o en una mala
accion”, “candor, sencillez”. La descripcion ricceuriana de la inocencia estd
intimamente vinculada con la primera significacion de ausencia o ignorancia del mal;
en sus palabras: de la “falibilidad sin la culpa, y dicha falibilidad no seria sino
fragilidad, debilidad, pero en ninguna manera degradacion™.%® Esta caracterizacion
de la inocencia como determinante de las variaciones imaginativas, ya es de alguna
manera -y como adelantdbamos- una epojé, pues presupone que una reflexién
filosofica que permita el acceso a la esencia de las pasiones empiricamente
degeneradas y vinculadas con el mal como pasividad, sélo puede darse imaginando
de forma libre y arbitraria las variantes de posibilidades de como hubieran sido o
podrian ser esas pasiones en un reino sin mal. Eso significa recurrir a un método para
hacer el camino inverso al que accedemos por los mitos, es decir, “el paso de la culpa
a la inocencia” que permita no s6lo a la filosofia volver a pensar el mito, sino hacer
una mitica de las pasiones que ahora s6lo aparecen posibles gracias a haber accedido
a otra empirica posible de ellas que no es la de su facticidad degenerada.

Siguiendo su apropiacion de las variaciones imaginativas cabe aclarar que
para Ricoeur no es posible un acceso directo a una inocencia original del hombre.>
No obstante, respecto a las pasiones, si se siguen las tres fases de la intuicion eidética
que habiamos ensayado en aquella primera aproximacién ingenua y simplificada, se
podria formular ahora con mayor precision: (1) la percepcion inmediata de las
pasiones es en verdad la percepcién de fenémeno negativo del querer humano, es
decir, el acto de fundacién que me da el objeto de la pasion, me da un “no-ser”, una
“negatividad”. Sin duda es cierto que podemos partir también de actos fundacionales
fantaseados, como dice Husserl, por lo cual el procedimiento estaria justificado.5°
Podemos tomar también como punto de partida la fantasia de una pasion inocente, lo
que en cierto modo significaria hacer una epojé de su mal, lo que Amalric llama una
reduccion ética. No dejaria de ser un punto de partida valido porque seria una pasion
no percibida pero fantaseada como inocente, por lo cual se podria variar a partir de
ella. En perspectiva de este problema del punto de partida, recordemos que Ricceur
dice: “es preciso ahondar, horadar bajo las «pasiones» que, en la vida historica y
cultural del hombre, ocultan la inocencia de la «diferencia» bajo la tapadera de la
«preferencia» orgullosa y mortifera”.5* El hecho de que la inocencia misma aparezca
como diferencia originaria que debe ser descubierta “horadando” hasta llegar a los
niveles constituyentes, asume un supuesto que el propio Ricceur reconoce y es el
siguiente: si los elementos degenerados, que son las pasiones histéricas, no nos dan
ninguna indicacién sobre el sustrato primordial del cual degeneraron, entonces no
puede decirse que el hombre haya degenerado.®? Es decir que la inocencia ya se
encuentra como indicacion en el punto de partida de las pasiones historicas, por lo
cual puede ser un elemento de sentido que, a pesar de ser contra-factico, pre-apunta
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a variaciones posteriores inocentes permitiendo la descripcion eidética de las
posibilidades primordiales. El inicio del pasaje hacia una ontologia, como propone
Riceeur, pasa entonces por (2) la creacion de estas variantes imaginativas del no-ser
de las pasiones,®® es decir, variantes inocentes, libres e ilimitadas en su nimero, (en
el caso de la meta-ideal, variaciones infinitas, con esa conciencia de “libre y asi en
adelante a voluntad” que caracterizaba Husserl), que permitan un “cubrimiento de
sentido” determinado por la abstraccion de la culpa, lo que, por otra parte, repetimos,
estaria justificado porque el punto de partida seria necesariamente imaginado como
pasion sin culpa. Seria como si entre la empirica y la mitica de las pasiones el método
de las variaciones imaginativas erigiera la modalidad de otra empirica posible bajo
la obligacién de preguntar(se) ;como habrian sido sin mal?%* Sin duda, este uso
ricceuriano de la variacion eidética no deja de generar interrogantes en perspectiva de
la tercera fase de la intuicion de esencias, es decir, el destacamiento y aprehension
objetiva de lo invariante que, en este caso, seria el conocimiento de lo general o de la
esencia de las pasiones. Por ejemplo: ;Qué significa imaginar a las pasiones en
variantes o modalidades empiricas inocentes? ¢Qué permiten intuir como
posibilidades primordiales sus variaciones imaginativas especificas en un reino de
inocencia? ¢Y qué descubre esa inocencia primordial constituyente en los niveles
constitutivos? Antes de buscar respuesta a estas preguntas, la apropiacion ricoeuriana
ya apunta hacia dos productividades importantes que hemos de alguna manera
esbozado:

(@) Por un lado, en Husserl la intuicién de esencias es un intento por
separarse del hecho empirico y encontrar la invariante necesaria no sélo en todos los
casos reales sino “en todos los casos posibles”; lo cual es sin duda fundamental para
Ricceur en el fendomeno de las pasiones donde no hay una modalidad empirica
inocente que se dé a la percepcidon inmediata. Ademas el recurso necesario a la
fantasia y la consideracién de que la variacién de la fantasia esta unida a la estructura
de la arbitrariedad, es decir, que cada variacion debe contener una co-mencion, un
elemento de sentido, que pre-apunta a una variacion posterior que en este caso es el
recurso a variaciones inocentes, (me) libera de las pasiones en su facticidad negativa,
es decir, del extremo de la culpabilidad, ya que puedo examinar los casos no sélo que
conozco Yy que se dan empiricamente en su negatividad, sino también aquellos otros
casos posibles (como pasiones inocentes) y tener un cubrimiento de sentido en sus
variaciones. Se trata, en el fondo, de una forma critica de cuestionar el uso de la
imaginacion en los tratados filoséficos tradicionales y mostrarlo como una respuesta
metodoldgica ante la aporia de las pasiones, es decir, ante el cardcter absurdo e
irracional de la experiencia del mal, que libera a la reflexion filosofica, al
discernimiento y a la libertad moral; de modo que se convierte en un método critico
de la realidad factica objetiva pero también de la afectividad subjetiva.
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(b) Por otro lado, para Husserl todas las variantes fantasticas que cada uno
pueda crear, si bien deben ser libres e ilimitadas en su ndmero, siempre llegan hasta
un numero finito, pues deben interrumpirse en algin momento. Se trata de un limite
del procedimiento de variacion que no puede ser superado y que en términos
ricceurianos esta constituido por el extremo de la finitud. En el camino metodoldgico,
ése es el limite final frente a la meta ideal. En el otro extremo, en el inicio, se
encuentra otra limitacion que es la del concepto de pasién, cuyo primer contenido es
vago, pues surge de sintesis pasivas constituyentes. Sin duda ese concepto ya incluye
en su vaguedad elementos empiricamente degenerados, pero no obstante es
orientador pues guia las variaciones imaginativas de la inocencia, que a su vez aclaran
su contenido, abstrayéndole el contenido de mal y culpa.®® Dentro de los limites
semanticos del concepto que las variaciones imaginativas van explicando, ambos
“limites” como extremos empiricos, el de la finitud y el de la culpabilidad, enmarcan
la dindmica de las variaciones imaginativas de la inocencia que reconducen a la
reflexion filoséfica hacia los mitos, el simbolismo, el lenguaje, etc. Frente al caracter
opaco y absurdo de las pasiones, su aporia metodoldgica, conduce necesariamente
desde una fenémeno-logia de las pasiones, que accede desde su no-ser al ser total de
la voluntad y de la existencia humana, hacia una hermenéutica de sus objetivaciones.
La variacion imaginativa de la inocencia, en tanto imagina posibilidades inocentes
que se encuentran relatadas en los mitos y simbolos convierte a estos en objeto de
interpretacion. Alli en el inicio del pasaje a una fenomenologia ontolégica se inicia
la via larga de la hermenéutica que permite discernir en la realidad empirica la
emergencia de posibilidades rectas de las objetividades, pero también de afectos y
actitudes subjetivas que ya se estan dando en una linea orientada hacia la utopia, pero
todavia no realizada y nunca totalmente realizable.5¢

Desde ambas productividades, la reduccion eidética como reduccion ética,
tal como la entiende Amalric, o como reduccidn mitica, en tanto la empirica negativa
de las pasiones es la que, a través de sus variaciones imaginativas, permite
reapropiarse de los mitos y simbolos como objeto de la reflexion filosofica. En
sintesis, creo que en Ricceur la tercera fase de la intuicion de la esencia de las pasiones
puede darse si el método eidético se continta por la “via larga” del método
hermenéutico; en este sentido el paso por la variaciones imaginativas de la inocencia
son el punto de encuentro fundamental. La conciencia recorre la via larga no solo
porque imagina la vivencia de sus pasiones en otra modalidad empirica contraria que
esta latente como posibilidad originaria, sino porque sélo asi accede indirectamente
y de forma mediata a la comprension de si misma a través de sus objetivaciones; por
eso es que para Ricceur podemos verdaderamente aislar las representaciones de la
pasién en su inocencia primordial de las descripciones desviadas a través de las cuales
percibimos su originariedad, aungue sea solamente en un plano imaginario:
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(...) la imaginacién de la inocencia no es mas que la representacién de una vida
humana que realizaria todas sus posibilidades fundamentales sin distancia alguna entre
su destino originario y su manifestacion historica. La inocencia seria la falibilidad sin
la culpa, y dicha falibilidad no seria sino fragilidad, debilidad, pero en ninguna manera
degradacion. Poco importa que yo no pueda representarme la inocencia méas que
recurriendo al mito, como un estado acaecido «en otros lugares» y «en otros tiempos»,
que no tienen cabida en la geografia ni en la historia del hombre racional. Lo esencial
del mito de la inocencia consiste en proporcionar un simbolo de lo originario que se
trasluce en la degradacion y la denuncia como tal; mi inocencia es mi constitucion
originaria proyectada en una historia fantastica. Esta imaginacion no resulta nada
escandalosa para la filosofia; la imaginacion es un modo indispensable en la
investigacion de lo posible. Se podria decir, al estilo de la eidética husserliana, que la
inocencia es la variacion imaginativa que hace brotar la esencia de la constitucion
originaria, haciéndola aparecer en otra modalidad existencial; la falibilidad aparece
entonces como posibilidad pura, sin la condicion degradada a través de la cual aparece
normalmente.®’

En este sentido, el trabajo de la imaginacién no es un escapismo nostalgico
desde lo dado e inmutable, es mas bien un medio indispensable para la comprensién
de lo posible, que es inherente a lo dado y a lo actualmente realizado. Aparece asi
una de las cuestiones metodoldgicas mas dificiles de Philosophie de la Volonté que
Ileva necesariamente a pasar por la hermenéutica en tanto la intuicién de la esencia
de las pasiones reenvia a la fenomenologia més alla de ella misma; por eso segun
Amalric, la introduccion de la “variacion imaginativa” significa nada mas ni nada
menos que el germen de todo el resto de la filosofia ricceuriana de la imaginacion y
su caracter de germen radica en que la variacién imaginativa funciona por primera
vez aqui como término mediador.8 De modo que este procedimiento ricceuriano
podria ser su propio aporte a la herejia fenomenolégica, como esa via intermediaria
que pone “contrarios” en didlogo para pensar desde alli creativamente. Sélo asi se
inicia el constante pasaje a la ontologia y a lo esencial latente a partir de y por medio
de lo cual se comprende la facticidad de las pasiones. En este sentido el centro
metodoldgico de la obra esta en perspectiva del inacabamiento en el proyecto del
tercer tomo, para “pensar, no ya “tras” el simbolo, sino “a partir” del simbolo”.®°

Aclarado en lo posible este complejo recurso de las “variaciones
imaginativas de la inocencia” se vuelve sobre su objeto: las pasiones. ;Que se intuye
en las “sintesis de cubrimiento” entre las distintas variaciones de la inocencia en cada
una de las tres pasiones kantianas? Enfrentamos entonces las preguntas que atafien a
la fase final de la intuicion de las esencias: (3) ¢Qué se aprehende de la esencia de las
pasiones originarias y constituyentes del tener, del poder y del valer, de las que
derivan las pasiones degeneradas? ;Y que aportan a esas esencias las interpretaciones
simbdlicas y miticas? E incluso ¢qué se aprehende de la esencia de la pasién en
general o de la esencia de la existencia humana? Para responder, a continuacion y
brevemente se recorre cada una de las tres pasiones, por la via de la variacién
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imaginativa de la inocencia, comprehendiendo una fenomenologia al estilo hegeliano
de las objetividades y abriendo el camino a la reflexion hermenéutica sobre sus mitos
y simbolos, pues “el mito de la inocencia es el deseo, el coraje y la experiencia
imaginaria que sostienen la descripcion eidética de voluntario e involuntario™.”

4. LAS PASIONES ORIGINARIAS

1) Las pasiones degeneradas del tener o de la posesién (la avaricia, la codicia,
la envidia, etc.) nos ponen ante un dominio de objetos: la objetividad “econdémica”
cuyo foco estd en la proliferacion de nuevos objetos, valores de cambio, signos
monetarios, estructuras, instituciones, etc. La accion imaginativa de la inocencia
descubre en esas pasiones que propiamente interiorizan la relacién con la cosa
econdmica, la exigencia o instinto de tener que le es inherente a ésta. Ese instinto o
pasién de tener se descubre imaginativamente para Ricceur como un instinto esencial
de humanidad en el sentido de que en él se construye el “yo” apoyandose en la
posesion de lo “mio”. Incluso las mayores alienaciones de la historia presuponen
necesariamente que existio o pudo existir (Ricceur utiliza tanto el verbo en pasado
como la posibilidad) una apropiacion de caracter constitutivo sin alienacion. Ese es
el limite de las variaciones imaginativas de la inocencia por el que se alcanza un
componente Gltimo general, es decir, una intuicién de su esencia que Riceeur explica
del siguiente modo:

No puedo imaginar una suspension del tener tan radical como para que suprima todo
punto de apoyo del yo en lo mio; si la bondad del hombre ha de ser posible, aunque
sea a titulo de utopia del pasado o del porvenir, dicha bondad entrafia la inocencia de
un determinado tener; hay que poder trazar una linea divisoria que pase, no entre el ser
y el tener, sino entre el tener injusto y una posesion justa que distinguiria a los hombres
sin excluirlos mutuamente.”™

Es decir, aun en el caso en que cualquier variacion de inocencia imaginada
fuese incompatible con la apropiacion privada, todavia se reafirmaria la relacién entre
el hombre y el tener en el plano del nosotros, pero a través del “nosotros” y de lo
“nuestro”, el “yo” terminaria por adjudicarse lo suyo, que ¢l llamaria lo “mio”.

La variacion imaginativa, —dice Ricceur— encuentra asi un limite que da testimonio
de la resistencia de una esencia: no puedo imaginar el yo sin lo mio, el hombre sin el
tener; en cambio, puedo imaginar una relacion inocente entre el hombre y el tener
dentro de una utopia de la apropiacion personal y comunitaria.”

Asi el hombre llega a ser conciencia de si en cuanto que vive dicha
objetividad econdmica como una nueva modalidad de su subjetividad, y alcanza
“sentimientos” especificamente humanos, relativos a la disponibilidad de las cosas
como cosas trabajadas, hechas, apropiadas, mientras él mismo se convierte en
apropiante-expropiado. En ese doblarse reflexivamente sin destruirse alcanza
necesariamente la hermenéutica simbdlica o mitica, pues esa pasion primordial
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inocente del tener se concreta en el mito paradisiaco donde el hombre no posee mas
que lo que cultiva, ni tiene mas que lo que crea. En él no se trata para Ricceur de
revelarnos el origen historico del mal, sino de permitir pensar el significado “malo”
o “degenerado” de la pasion de tener, proporcionandole como fondo, la inocente
exigencia humana de tener y calificando el Habsucht kantiano como la “perversion”
de ese sentimiento original.

2) Las pasiones degeneradas del poder (la ambicion, la avidez) se descubren
a través de la objetividad de la politica, el instinto o pasién de poder, donde las
relaciones de organizacion y jerarquizacion surgidas del trabajo y del esfuerzo de
resistencia frente a las fuerzas de la naturaleza, constituyen los vinculos del mandato
y la obediencia que se objetivan en una autoridad institucional. Por la funcién de la
imaginacion de la inocencia “puedo representarme una autoridad que se propusiese
educar al individuo para la libertad, que seria poder sin ser violencia; en suma, puedo
imaginar la diferencia entre el poder y la violencia.””® Estas imaginaciones de la
inocencia se concretan en relatos miticos como el del Reino de los Cielos, el de la
Ciudad de Dios, o el de un Mundo de amigos, que crean utopias ficcionales que dan
testimonio de esa pasion originaria inocente que regula todos los esfuerzos historicos
que el hombre puede hacer para transformar el poder en una educacion para la
libertad. Por eso una libertad imaginada en estado de inocencia no sentiria en absoluto
la limitacion de la autoridad como una prohibicion, sino que la orientaria y
salvaguardaria.

3) Las pasiones degeneradas del valer (la vanidad y la vanagloria), se
descubren a través de la imaginacion de la inocencia en las objetividades de la cultura
como una demanda originaria de estima. El hombre necesita valer en la opinion de
los otros. Dice Ricceur: “En esta demanda de estima, late un deseo de existir, no
mediante la afirmacion vital de si mismo, sino gracias al reconocimiento gracioso del
otro”.” En ese sentido, se descubre que todos somos de alguna manera mendigos los
unos de los otros, pues cada “si mismo” se funda sobre la vinculacion ontologica que
es la pertenencia al “nosotros”. Se manifiesta entonces una forma originaria de
demanda reciproca, una pasion de reconocimiento, que segin Ricceur constituye el
verdadero paso de la simple conciencia a la conciencia de si, que no se logra ni con
las relaciones interhumanas derivadas del tener (econdémicas) que son de mutua
exclusién, ni con las derivadas del poder que son jerarquizadoras y asimétricas
(politicas). Aqui lo que cada uno espera originariamente del otro es que él le devuelva
su rango de humanidad, que le estime de modo que declare y confirme su humanidad;
de esta objetividad formal deriva el valor de las obras de la cultura que dan testimonio
de esa humanidad y que son objeto de la hermenéutica. Sobre esta variacion que nos
conduce a la pasion del valer como reconocimiento, la reflexion filosofica se abre a
la hermenéutica de los mitos escatoldgicos o de segundas venidas, donde el otro nos
devuelve originariamente nuestro rango de humanidad.”
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En cada una de estas tres dimensiones pasionales, la vida apasionada de la
inocencia se presenta en el plano de la interpretacion mitica como constituyente de
la existencia historica, de manera que:

la entrega inquieta del apasionado es como la inocencia primordial de lo pasional (la
innocence primordiale du passionnel) y, al mismo tiempo, la fragilidad esencial de
donde procedi6. En la relacion del apasionado con lo pasional es donde se comprende,
mejor que en ninguna otra parte, que las estructuras de falibilidad son el suelo previo
de la culpa.”™

Hemos alcanzado lo que para Ricceur es el verdadero objeto esencial de la
antropologia filosofica al que se accede a través del “no-ser” en una fenémeno-logia
de las pasiones y gracias a sus variaciones imaginativas inocentes: el estado de
falibilidad, la debilidad, la esencial fragilidad de la existencia humana sin estar
determinada ella por la falta o la culpa. La desproporcion humana originaria en sus
distintos ordenes, entre ellos el orden afectivo que servia de punto de partida
antropoldgico para este examen, brota de esa falibilidad, debilidad originaria o falla,
(faille, écart, félure, déchirement) que es constituyente del corazon humano en su
misma inclinacién o movimiento trascendente.””

No obstante, desde alli, confiando en que la variacion eidética permite
conducir a grados superiores de generalidad, intuyendo generalidades de un nivel
superior,’® se podria alcanzar también la intuicion de lo general de la pasién misma,
es decir, lo invariante que surgen de las sintesis de cubrimiento en las diferentes
variaciones imaginativas inocentes de las distintas pasiones, en suma: el concepto de
pasion explicado en su contenido como “pasion por lo posible”. La plausibilidad de
tal camino metodoldgico hacia esta intuicion se apoya en que, lo que las variaciones
imaginativas inocentes de cada una de las pasiones descubre, es lo originariamente
posible en lo empiricamente dado, por eso en Le conflit des interprétations (1969)
siguiendo a Kierkegaard, Ricceur dice que “podemos dar a la libertad segun la
esperanza el nombre de «pasion por lo posible»”.” Y agrega “en tanto pasion por lo
posible, la esperanza se opone diametralmente a esta primacia de la necesidad™® que,
a la luz de nuestro examen, adquiere aqui la forma de la esclavitud en una empirica
de las pasiones que no haya sido pensada por la reflexion filosofica a través del
método fenomenoldgico de las variaciones imaginativas de la inocencia y de una
hermenéutica mitica.

CONCLUSIONES

A modo de cierre de este largo itinerario por una fenémeno-logia de las
pasiones a través de sus variaciones imaginativas inocentes, destaco dos aspectos
centrales:
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1) El rol que cumplen las pasiones en L’homme faillible no es solo
antropologico a fin de contar con una base para una mitica que repiense el problema
del mal y permita desarrollar otra empirica y una poética de la voluntad, sino que
ellas constituyen la apertura de un camino metodoldgico frente a las aporias, que
esconde también la interpretacion que el propio Ricceur tiene de la fenomenologia y
de esta obra como una pequefia ontologia.8! Ante la “aporia” de las pasiones y en el
horizonte inacabado del proyecto de Philosophie de la volonté, el recurso al método
de las variaciones imaginativas de la inocencia parece extenderse desde el injerto de
L’homme faillible a casi toda la obra posterior de Ricceur. Su productividad en este
sentido ha sido inmensa. La referencia a las variaciones imaginativas aparece, por
ejemplo, en su obra hermenéutica fundamental La métaphore vive (1975) como
variaciones imaginativas de la ficcion.2? Continla en Phénoménologie et
herméneutique: en venant de Husserl... (1975) donde la realidad es metamorfoseada
gracias a las variaciones imaginativas que la literatura opera en ella y el ego debe
responder a, es decir, asumir para si esas variaciones imaginativas”.8 Asimismo en
La fonction herméneutique de la distanciation (1975) habla nuevamente de las
variaciones imaginativas sobre el ego a las que me introduce la lectura® y en
Herméneutique philosophique et herméneutique biblique (1975) confiesa: “Me
arriesgué a hablar una primera vez de la dimension creadora del distanciamiento,
utilizando una expresion tomada de Husserl; hablé de las variaciones imaginativas
sobre mi ego, para sefialar esta apertura de posibilidades nuevas que es la obra misma
en mi de la cosa del texto”.?> En estos textos, se prepara para aparecer luego como
concepto central de Temps et Récit 11 (1984) 86 y, sobre todo, Temps et Récit 111 (1985)
donde describe a las variaciones imaginativas como un “método privilegiado” para
mostrar cémo el tiempo humano se constituye en la interseccion del tiempo histdrico
y el tiempo de ficcion.®” Al afio siguiente en La vie: un récit en quéte de narrateur
(1986) agrega: “Es asi por medio de las variaciones imaginativas sobre nuestro ego
gue tratamos de hacer sobre nosotros mismos una comprension narrativa, la Unica
gue escapa a la alternativa aparente entre cambio puro e identidad absoluta. Entre los
dos resta la identidad narrativa.®® En L'idéologie et I'utopie, (1986) reconoce que
“si yo debiera referir esta estructura de la utopia a la filosofia de la imaginacion, diria
que ella se refiere a las variaciones imaginarias alrededor de una esencia que propone
Husserl. La utopia permite variaciones imaginarias alrededor de cuestiones como la
sociedad, el poder, el gobierno, la familia, la religion”.8° Y mas tarde en Soi-méme
comme un autre (1990) retoma el tema central de la identidad para examinar la
dialéctica de la mismidad e ipseidad que abre el espacio de las variaciones
imaginativas.®® Incluso el tema mantiene su vigencia en sus obras finales. En La
Mémoire, I'Histoire, I'Oubli (2000) dice: “Es la necesidad de completar la eidética de
la memoria mediante un examen de variaciones imaginativas que el curso de la
historia ha privilegiado”.®* Y en Parcours de la reconnaissance (2004) vuelve a
reconocer que: “En cuanto a la identidad ipse, corresponde a la ficcién producir una
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multitud de variaciones imaginativas gracias a las cuales las transformaciones del
personaje tienden a hacer problematica la identificacién del mismo”.%

2) A la luz de esta inmensa productividad, la grandeza de la herejia
ricceuriana parece haber sido modificar la practica fenomenologica para poder
continuarla. Quizds con la pretension de salvar la “buena semilla” del método
fenomenoldgico, reconociendo los propios limites de la fenomenologia incluso en
sus elementos no transcendentales, y reconduciéndola hacia una ontologia utdpica
que la puso de camino a la hermenéutica como teoria de la comprension y de la
interpretacion de la experiencia humana a partir de sus objetivaciones culturales e
histoéricas. Sin duda, hasta sus ultimas obras Ricceur no cesé de referir a la base
fenomenoldgica como una suerte de garantia para la promocion de las grandes
categorias hermenéuticas, pero el centro de su propuesta lo constituye
innegablemente el giro hermenéutico de su fenomenologia. Y seria valido por qué
otras criticas radicales al idealismo trascendental de Husserl, no han dado como fruto
una fenomenologia hermenéutica, y ;por qué si con Ricceur?

Pues bien es conocido que para explicar lo particular de su giro él mismo ha
utilizado una palabra: el concepto de “greffe” (injerto) que, no es secundario, pues
Ricceur lo utiliza ya desde sus primeros tiempos fenomenologicos.* Tal como sefiala
Bégout, un “injerto” habla de origenes distintos y puede prender o, a causa de cierta
incompatibilidad, ser rechazado como un cuerpo extraiio. Este “filosofo cirujano”
realizo el “injerto” de la hermenéutica en el cuerpo de la fenomenologia en los inicios
de los afios 60; de ese tiempo data el momento de inflexién de la critica
fenomenoldgica hacia una hermenéutica post-critica.®* Sin duda el trasplante ha dado
resultado y hoy tenemos un cuerpo nuevo el de una fenomenologia hermenéutica,
donde la fenomenologia reposa sobre presupuestos hermenéuticos y la hermenéutica
reposa sobre presupuestos fenomenolégicos.®> Ahora bien, el segundo aspecto a
destacar anida precisamente alli en ese lugar y en ese tiempo precisos de mediacion;
y lo formulo a modo de dos preguntas que restan aqui incontestables: 1) ¢El injerto
de L’homme faillible en Philosophie de la Volonté como necesidad insoslayable de
contar con una base antropolégica para el desarrollo total del proyecto, no fue
también, y en el fondo, el corte metodolégico de la fenomenologia que permitio el
injerto hermenéutico? Es decir, ¢no fue el método de las variaciones imaginativas la
condicion de posibilidad para la variacion de la propia fenomenologia? 2) El sustento
de una posible respuesta para esta pregunta, viene de la mano de la segunda y dltima
interrogacion: ¢La gran herejia de las variaciones imaginativas ricceurianas no fueron
a la vez la primera gran doctrina metodoldgica de la hermenéutica?® Solo podemos
afirmar con seguridad que la actualidad y vitalidad de las reflexiones
fenomenoldgicas y hermenéuticas de Ricoeur demuestran que la operacion ha tenido
éxito.
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1 El presente trabajo es una ampliacion de la ponencia presentada en el VI Cologuio de Fenomenologia y
Psicoanalisis “Las pasiones del ser hablante”, realizado en la Universidad de Ciencias Empresariales y
Sociales, del 30 y 31 de agosto de 2016.

2 Si se consulta el Diccionario de la Real Académica, la palabra “pasion” tiene entre sus primeros

significados el sentido de pasividad: “Accion de padecer”; “Lo contrario a la accion”;
“Estado pasivo en el sujeto”, pero también los significados relativos a: “Perturbacion o afecto
desordenado del 4nimo”; “Inclinacion o preferencia muy vivas de alguien a otra persona”;

“Apetito de algo o aficién vehemente a ello”; lo que llamariamos “pasiones” en sentido propio.

3 Otras obras de Ricceur donde aparece el tema de las pasiones, aunque nunca como tema principal, se
ubican sobre todo entre los dos afios de publicacion de los dos tomos de Philosophie de la Volonté, lo
cual muestra la continuidad de la problematica que Ricceur mantenia durante ese periodo: “Méthode et
tache d'une phénoménologie de la volonté” (1951), “Sur la phénoménologie” (1951), “Kant y Husserl”
(1954), “Histoire et Vérité” (1955), “Sympathie et respect” (1959), “Le sentiment” (1959), y “De
Iinterprétation. Essai sur Freud” (1965). Respecto a las traducciones, aclaramos que si bien nos
manejaremos con las ediciones castellanas disponibles, haremos los sefialamientos o correcciones que
sean necesarios cuando creamos que éstas no se adeclan a las ediciones francesas originales, o haremos
traducciones propias en caso de no contar con ediciones publicadas en espafiol.

4 En una entrevista el propio Ricceur reconoce algo interesante que refuerza nuestro poner foco sobre
L’homme faillible: “El trabajo al cual yo estoy finalmente mas cercano, es L homme faillible, que era una
pequefia ontologia, centrada sobre la idea de la desproporcién, de la fragilidad del término medio entre
dos extremos, tanto en el plano del pensamiento como en el de la voluntad y el sentimiento.” “Entretien
avec Paul Riceeur. Questions de J.-M. Le Lannou”, Revue de sciences philosophiques et théologiques 74
(1990), 89; citado por AMALRIC, J. J., Paul Ricceur, I'imagination vive. Une genése de la philosophie
riceeurienne de l'imagination, Editions Hermann, Paris, 2013, 590.

5 No puede descartarse que esta perspectiva de interpretacion de las pasiones vinculadas al mal esté ligada
también al horizonte configurado por la religiosidad protestante del propio Ricceur. Si bien no es posible
examinar dicha influencia, remitimos a Frangois Dosse que describe con claridad la imbricacion de este
“pensador creyente”: “Desde el comienzo, el joven protestante que es ve en la filosofia un desafio mayor
a su creencia; este didlogo interior nunca ha cesado. Esta tension misma lo conduce a los limites del
agnosticismo. Esté en la base de su doble creatividad, la de un creyente diferente en tanto filésofo y la de
una filésofo diferente en tanto creyente. En ningiin momento filésofo cristiano, siempre ha sido un
cristiano filésofo. EI mismo grado de exigencia se testimonia en él tanto en el plano confesional y
exegético de su vida como en el plano filosofico.” DOSSE, F., Paul Ricceur. Los sentidos de una vida
(1913-2005), FCE, Buenos Aires, 2013, 22.

® RICEUR, P., Finitud y culpabilidad, Ed. Trotta, Madrid, 2004, 12-13. No deja de ser llamativo que el
lugar del prologo donde Ricceur hace referencia a esta imposibilidad del tratamiento filosofico de las
pasiones sea en el contexto de la explicacion de lo que seria el tercer volumen de Philosophie de la
Volonté, que jamas sera publicado. Por otro lado, es alli donde Ricceur reconoce que la cuestion mas
dificil de Philosophie de la Volonté es metodolégica —un reconocimiento importante en perspectiva del
analisis que desarrollaremos—.

" RICEUR, P., Finitud y culpabilidad, 478.

8 Si bien no serd el tema central de este trabajo, ya es bien conocida la “via larga” que la conciencia
atraviesa hacia la comprension de si a través de la hermenéutica y que a Ricceur le conduce a examinar
aqui la representacion mitica de los pasiones; no obstante, en un articulo del afio 2000 en el que revisa
toda su obra, describe su propia postura con claridad al decir: “no hay comprension de si que no esté
mediatizada por signos, simbolos y textos; la comprensidn de si coincide, en ultima instancia, con la
interpretacion aplicada a estos términos mediadores.” RICEUR, P., “Fenomenologia y hermenéutica de la
narratividad”, Analisi 25 (2000), 203.

9 Respecto a este procedimiento de simplificacion que reduce el sentido de pasion al de pasividad
vinculada al mal, Riceeur lo encuentra por ejemplo en Descartes cuando afirma que “Todo cuanto se hace
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0 acontece de nuevo es denominado normalmente por los fil6sofos una pasion en funcion del sujeto a
quien acontece, y una accion en funcién del que hace que acontezca (Tratado de las pasiones, I, 2). La
distincion entre la voluntad y el entendimiento de la IV Méditation no era sino un caso particular de la
distincion entre las acciones y las pasiones del alma (Tratado de las pasiones, I, 17), en el sentido de que
el afirmar, elegir son las acciones del alma, mientras que nuestras percepciones o conocimientos «se
encuentran en nosotros, debido a que con frecuencia no es nuestra alma quien las hace tal y como son y
a que las recibe siempre de las cosas que ella representar» (ibid.). Por tanto, la dialéctica de lo Infinito y
de lo Finito tiene lugar entre Hacer y Recibir.” RICEUR, P., Finitud y culpabilidad, 52-53. También
explica este procedimiento de simplificacién en dos textos; uno anterior a L homme faillible, de 1959,
titulado “Le sentiment” y publicado en 4 [’école de la phénomenologie, Vrin, Paris, 2004, 328, y en Soi-
méme comme un autre, Seuil, Paris, 1990, 119.

0 RICEUR, P., Finitud y culpabilidad, 23.

11 1bid., 110.

12 |bid., 70.

13 Aristdteles fue uno de los primeros en definir a las pasiones en su Etica a Nicémaco con ese grado de
generalidad: “Entiendo por pasiones (pathé) apetencia, miedo, ira, coraje, envidia, alegria, amor, odio,
deseo, celos, compasion y, en general, todo lo que va acompafiado de placer o dolor”. ARISTOTELES,
Etica a Nicémaco, Il: 1105 b. En Temps et Récit I, Ricceur retoma la tradicion aristotélica de la
interpretacion de las pasiones: “No faltan en la Poética las referencias a la comprensidn de la accion —y
de las pasiones— que la Etica articula. Estas referencias son tacitas; en cambio, la Retdrica inserta en su
propio texto un verdadero «Tratado de las pasiones». Se comprende la diferencia: la retorica explota estas
pasiones, mientras que la poética convierte en poema el obrar y el padecer humanos.” RICEUR, P., Tiempo
y Narracion |, Ed. Siglo XXI, Madrid, 2004, 104. Respecto al tema de la “pasividad” no s6lo como
dependencia de circunstancias externas sino como herencia husserliana, es decir, que anida en el interior
del sujeto y lo constituye al modo de sintesis pasivas, aparece reiteradas veces en Riceeur por ejemplo en
el problema de la accién/pasion; o en términos de receptividad en lo voluntario/involuntario, o de la
pasividad de la alteridad, tal como la desarrolla, en Soi-méme comme un autre, 371.

14 RICEUR, P., Finitud y culpabilidad, 146-147.

15 RIc®&UR, Historia y Verdad, Ed. Encuentro, Madrid, 1990, 102 y ss. En esta obra, publicada
originariamente en 1955, es decir, anterior a L’homme faillible, Ricceur examina la imagen de Dios
desplegada en los tres registros del tener, del poder y del valer, teniendo en cuenta las interferencias
necesarias de lo publico y lo privado. No obstante, la ventaja que descubre en Kant se incrementa en
1960, pues considera que la teoria kantiana de las pasiones conduce en este sentido a una teoria de las
intersubjetividades que es correctiva también del solipsismo al que conduce una fenomenologia
transcendental como la de Husserl, a la que ademas le muestra que, en su nivel descriptivo, ella misma
esta implicada en la constitucion de los objetos culturales, del lenguaje y de las instituciones. Cf. RICEUR,
P., “Kant y Husserl”, 4 ['école de la phénomenologie, 273-313, cuya primera publicacion fue en Kant-
studien, 46 (1954-1955), 44-67.

16 Ricceur desarrolla este andlisis en L homme faillible, pero lo precede con analisis similares en “Kant y
Husserl” (1954-55), y en su articulo “Le sentiment” (1959). Después lo continua en De [’interprétation.
Essai sur Freud (1965).

17 En el diccionario aleman Duden la palabra Sucht tiene el significado de: 1) dependencia patoldgica; 2)
deseo exagerado por algo; incluso 3) enfermedad. En espafiol suele traducirse por adiccion o mania. En
esta direccion de sentido, es que Kant afirma que la pasion es “la inclinacion dificil o absolutamente
invencible por la razon del sujeto. (...) Estar sometido a las emociones y a las pasiones es siempre una
enfermedad para el alma, porque ambas excluyen el dominio de la razén. Ambas son también igualmente
violentas por su grado; méas en lo tocante a su cualidad, son esencialmente diferentes, tanto en el método
de prevenirlas como en el de curarlas que el médico de almas habria de aplicar.” KANT, I., Antropologia
en sentido pragmatico, § 73.

18 RICEUR, P., Finitud y culpabilidad, 129.
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9 El juego de palabras que se establece aqui radica en que, a diferencia de la negatividad inherente a
Sucht, la verbalidad de la cual ésta deriva, el verbo Suchen, tiene el significado positivo de: 1) esforzarse
por algo perdido; 2) buscar algo especifico; 3) esforzarse por pensar. En espafiol suele traducirse
simplemente por “buscar”.

20 En este mismo sentido, en Le Volontaire et I'involontaire, cuando Ricceur asume una “fenomenologia
de la voluntad”, siguiendo a Husserl, y busca describir la “estructura necesaria y apriorica de la voluntad
en general”, sostiene que la afirmacion de la trascendencia o la intencion trascendente -lo que en este
tomo Il en el que se ubica L homme faillible denominara la “grandeza original” de la pasion y que
constituye a grandes rasgos la ampliacién antropolégica del problema de la voluntad-, queda ligada por
una “subterranea afinidad” con lo que examinaremos mas adelante como la imaginacion de la inocencia.
Cf. RICEUR, P., Philosophie de la Volonté I. Le Volontaire et I'Involontaire, Aubier, Paris, 1949, 32.

2L RICEUR, P., Finitud y culpabilidad, 129.

2 RICEUR, P., Freud. Una interpretacion de la cultura, Ed. Siglo XXI, Buenos Aires, 1990, 443. En esta
edicion castellana, el pasaje en el que Ricceur cita su texto de L ’homme faillible la expresion francesa “la
poursuite passionnelle” es traducida por la persecucion “pulsional” y no “pasional” como deberia ser.
Quizés por esta clase de confusiones es que el propio autor quiere distinguir su investigacion de las
pasiones originarias de una investigacion libidinal de las pulsiones. En la edicion francesa, la cita se
encuentra en De [linterpretation. Essai sur Freud, Seuil, Paris, 1965, 488.

28 RICEUR, P., Freud. Una interpretacion de la cultura, 443. En el proyecto que formula para el tercer
tomo nunca escrito de Philosophie de la Volonté Ricceur dice: “resulta inevitable que una reflexion sobre
la culpabilidad, que por lo demas hace justicia a los modos simbélicos expresivos, se encuentre con el
psicoandlisis, a la vez con el fin de que éste le ensefie y de debatir con él acerca de su propia inteligibilidad
y de sus limites de validez.” RICEUR, P., Finitud y culpabilidad, 13.

2 Ricceur se refiere a HARTMANN, H., Ego-Psychology and the Problem of Adaptation, capitulo 1 [tr.
esp.: Estructura del yo y problemas de adaptacion, Fax, México, 1961].

% RICEUR, P., Freud. Una interpretacion de la cultura, 443-444. Para una interpretacion de la
vinculacion entre el pensamiento de Freud y de Ricceur en este aspecto, cf. CORONA, N. A., Pulsién y
Simbolo. Freud y Ricceur, Ed. Almagesto, Buenos Aires, 1992.

% RICEUR, P., Freud. Una interpretacion de la cultura, 444. Tal como se examinara en el punto 1V del
presente trabajo, Ricceur repite aqui el examen que desarrolla en L homme faillible, adoptando la idea de
Alfred Stern segun la cual el sentimiento interioriza la relacion del hombre con el mundo; y por lo tanto
también en las pasiones del tener, del poder y del valer se interiorizan nuevos aspectos de la objetividad.
2 RICEUR, P., Freud. Una interpretacion de la cultura, 446.

28 Publicado en 4 [’école de la phénomenologie (65-92), pero cuya primera publicacién fue en Problémes
actuels de la phénoménologie, Actes du colloque de phénoménologie, Paris-Bruxelles, 1951, H. L. Van
Breda (éd.), Desclée de Brouwer, Paris, 1952, 110-140. Como el mismo Ricceur reconoce en Réflexion
faite su descubrimiento de la fenomenologia se dio antes de la guerra 1934-35 a través de su compafiero
Maxime Chastaing que le hizo conocer la traduccion al inglés de Ideas, que luego él mismo tradujo al
francés mientras fue prisionero en el campo de oficiales durante la guerra. Eso sin duda le significé un
distanciamiento de una filosofia reflexiva como la de Nabert, si bien, como reconocid en su vejez, nunca
abandon6 enteramente. Cf. RICEUR, P., Réflexion faite, Esprit, Paris, 1995, 16.

2 RICEUR, P., “Méthode et tiche d'une phénoménologie de la volonté”, 86. En otro texto posterior
reconoce que esta direccion ontoldgica esta en el corazon de su fenomenologia hermenéutica, diciendo:
“a pesar de haber nacido con el descubrimiento del caracter universal de la intencionalidad, la
fenomenologia no ha seguido el consejo de su propio hallazgo, es decir que la conciencia tiene su sentido
fuera de si misma.” RICEUR, P., “Fenomenologia y Hermenéutica: desde Husserl...”, Del texto a la
accion, FCE, Buenos Aires, 2001, 52.

30 RICEUR, P., “Méthode et tAche d'une phénoménologie de la volonté”, 88. Esa nada intencional y no-
ser coinciden a su vez con su contrario: “Asi, en la «pasion», el hombre pone toda su energia, todo su
corazén, porque un objeto del deseo ha devenido todo para él: en este «todo» esta la impronta del deseo
del bien; la vida, ella, no quiere «todo»; la palabra «todo» no tiene sentido para la vida sino para el
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espiritu; eso es el espiritu el que quiere el «todo», el que piensa el «todo» y el que no esta en reposo mas
que en el «todo».” RICEUR, P., “L’antinomie de la réalit¢ humaine et le probléme de 1’antropologie
philosophique” (1960), Ecrits et conférences 3. Anthropologie philosophique, Seuil, Paris, 2013, 45-46.
31 RICEUR, P., “Méthode et tiche d'une phénoménologie de la volonté”, 87.

%2 bid., 86.

33 |bid. Habria que pensar en la polaridad de sentidos que pueden estar contenidos en la expresion
“principio metafisico” con el que Ricceur caracteriza a las pasiones. Podria considerarse tanto su
significacion de “inicio” en tanto es el inicio del pasaje hacia el umbral de la ontologia, es decir, una
interpretacion mas metodoldgica, como de “principio causal” del aparecer del ser de la voluntad y de la
existencia humana, desde su no-ser, es decir, una interpretaciéon mas metafisica, sin duda, en perspectiva
parmenidea, también més extrafa.

3 RICEUR, P., “Méthode et tiche d'une phénoménologie de la volonté”, 88. El guién “-” que separa al
“fendmeno” de su “logia” es la referencia a la quebradura de la negatividad o del no-ser que es el
fendmeno de las pasiones. En otro texto de 1951, Ricceur reelabora esta misma pregunta pero a partir del
hecho de que la fenomenologia husserliana acabe en un escepticismo total, traicionando su propia “pasion
directriz”, de la que quizas podria salir examinando el fendmeno de las pasiones: “;Como ofrecer una
salida al apetito de lo real que es la pasion directriz de la fenomenologia, pero que inhiba el prejuicio
idealista y que frustre la desoladora insignificancia del «resultado» de todas sus reducciones?”” RICEUR,
P., “Sur la phenomenologie”, 4 [’école de la phénomenologie, 171.

35 RICEUR, P., “Méthode et tAche d'une phénoménologie de la volonté”, 90. Esta epojé de las pasiones
también hace posible seglin Ricceur la aparicion de la dimension de la libertad como constituyente de
todo lo involuntario, incluso de las pasiones que empiricamente la esclavizan.

% RICEUR, P., “Méthode et tiche d'une phénoménologie de la volonté”, 91. La “idea-limite” de esta
unidad puede ser entendida como idea reguladora al modo kantiano que en el caso de las variaciones
imaginativas que desarrollaremos mas adelante serd la meta ideal de las variaciones infinitas. Cf.
AMALRIC, J. J., Paul Riceeur, l'imagination vive. Une genése de la philosophie riceeurienne de
l’imagination, 562 y ss.

37 RICEUR, P., “Méthode et tiche d'une phénoménologie de la volonté”, 88-89.

3 El recurso a la “variacion imaginativa” Ricceur lo toma de Husserl pero tiene también antecedentes
cartesianos y kantianos que no examinaremos aqui por cuestiones de extension, pero para la reduccién
cartesiana, remitimos a Finitud y Culpabilidad, 126, y para la kantiana, a Le sentiment de 1959. En este
segundo caso, opera sin duda el concepto de imaginacion trascendental que reconoce y examina en gran
parte de L’ homme faillible y que procede de la influencia de Jean Nabert en el pensamiento ricceuriano.
Cuando se ocupa del problema de las pasiones, siguiendo a Kant, Ricceur habla de “mediacion de la
imaginacion” o “del corazon” que “corresponde, en el orden del sentimiento, a la mediacion silenciosa
de la imaginacion trascendental en el orden del conocimiento.” RICEUR, P., “Le sentiment”, 4 /’école de
la phénomenologie, 331. Alli agrega ademé&s en total coincidencia con L’homme faillible que esa
imaginacion descubre la desproporcion del sentir y se refleja a si misma en una busqueda afectiva
interminable donde se testimonia la fragilidad del ser hombre: “Entonces la humanidad del hombre, es
esa polaridad inicial entre las extremidades en las que el «corazon» esta emplazado.” 323.

% RICEUR, P., Finitud y culpabilidad, 129. En L’ homme faillible Ricceur hace dos referencias a la
“variacion imaginativa”, ambas en lugares claves hacia el final de la obra. Esta primera en el apartado
“El thymos: tener, poder, valer”, ubicado en el capitulo IV “La fragilidad afectiva” y la segunda en el
apartado “Falibilidad y posibilidad de la culpa”, ubicado en la conclusion de la obra, titulada “El concepto
de falibilidad”. No obstante, como sefiala Amalric, dejando de lado el contenido de la obra, desde el punto
de vista del método, “es muy sorprendente notar que es nuevamente la imaginacion de la inocencia la
que condiciona de un lado a otro esa ampliacion antropolégica y reflexiva de la eidética.” AMALRIC, J.
J., Paul Riceeur, I'imagination vive. Une genese de la philosophie riceeurienne de I’imagination, 583.

40 Cf. HUSSERL, E., Investigaciones Logicas (Hua XVII1). Como sefiala Romano Rodriguez: “La esencia,
tradicionalmente ha sido considerada como aquello que responde a la pregunta por el qué de lo real, se
refiere, entonces, a lo que las cosas son. Es indudable el lugar central que su estudio ha tenido a través de

«_»
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la historia de la filosofia. En ella se ha encontrado una fuente segura del conocimiento; tratese de la
esencia metafisica de caréacter universal (especie), o de la esencia real; de la esencia de los fenémenos y
de las vivencias fenoménicas; o bien, de una estructura fisica coherencial, la cual, dando unidad a la cosa
es a su vez reconstruida mediante la inteleccion. (...) Otro gran eje de la reflexion sobre la esencia es el
husserliano. Frente al filosofar tradicional que consideraba ‘“natural” suponer la necesidad de
fundamentar la realidad de los objetos de estudio, Husserl plantea un cambio radical al proponer, que lo
que antes era figura (la realidad) se convirtiera en fondo, permitiendo asi, que el fondo fenoménico
adquiera el lugar central en el filosofar. En esta reflexion, la esencia conserva su papel preponderante,
solo que estara referida a las vivencias fenoménicas.” ROMANO RODRIGUEZ, C., “Husserl y la esencia”,
La lampara de Didgenes, afio/vol. 5, N° 8 y 9, (enero-junio, julio-diciembre 2004), 9.

41 LOHMAR, D., “El método fenomenolégico de la intuicion de esencias y su concrecion como variacion
eidética”, Investigaciones fenomenoldgicas 5, (2007), 9-10. En lo que sigue nos guiamos por las
elaboraciones que hace Lohmar en este trabajo y que ayudan a esclarecer la evolucion del método
husserliano.

42 Cf. § 52 de la 6° Investigacion légica.

43 En palabras de Lohmar: “Ambas intenciones se dirigen a la misma intencion parcial, pero tienen
caracteres totalmente diferentes: Una es ejecutada de forma implicita, no atenta y mas bien incidental; la
otra es ejecutada de forma activamente voluntaria, explicita y se dirige a un sélo elemento de sentido del
todo.” LOHMAR, D., “El método fenomenoldgico de la intuicion de esencias y su concrecion como
variacion eidética”, 15.

4 Cf. Hua XIX, 111-115, 176 y ss., 225 y ss., 690-693; citado por LOHMAR, D., “El método
fenomenologico de la intuicidon de esencias y su concrecidn como variacion eidética”, 16.

45 A través de las variaciones imaginativas, el fenomenélogo lleva a cabo una serie de actos mentales
consistentes en eliminar determinadas caracteristicas o rasgos del objeto no-sensible, ideal, a fin de saber
cuales de esos rasgos son “esenciales” y cuales no. El proceso reside fundamentalmente en quitar y
reemplazar componentes en cada variacion, para alcanzar aquellos componentes que constituyen las
caracteristicas imprescindibles, es decir, la esencia de un fendmeno. Para ello debemos variar el ejemplo
que es punto de partida en variantes semejantes a él. Los resultados de esa variacion imaginativa pueden
ser: a) que se cambie un componente del fenémeno y la esencia permanezca inalterada, por lo tanto ese
componente no es esencial al fendmeno, b) que se cambie un componente y se observe que hay cambio
en el fendmeno, entonces se puede afirmar relativamente, que se trata de una esencia; ¢) que se cambie
un componente por otro, y eso afecte y destruya totalmente a ese fendmeno, entonces juzgamos
apodicticamente que se trata de una esencia.

46 “La conciencia de algo general se construye igual de bien sobre la base de una percepcion que sobre
una imaginacion conforme a esta” Hua XIX, 691; citada por LOHMAR, D., “El método fenomenologico
de la intuicion de esencias y su concrecion como variacion eidética”, 22-23. El problema de que el punto
de partida, sea percibido a fantaseado, radica en que tenemos un concepto vago de su contenido, por
ejemplo, “sillon” o “pasién” y a partir de €] hacemos las variaciones de “lo semejante”. Mas adelante
Husserl elaborara este problema con el concepto genético de concepto Tipo que surge de un sedimento
de las sintesis pasivas, es decir, sintesis no efectuadas voluntariamente por el yo, pero por las cuales el
concepto tiene ya un contenido vago disponible para nosotros. Sobre la base de estas sintesis pasivas, el
Tipo guia las sintesis de cubrimiento de la intuicidn eidética, determinando los limites de la variacion de
la fantasia. Dicho de otra manera, al inicio conocemos el contenido de nuestros conceptos Tipo s6lo de
forma imprecisa y vaga, pero esos elementos de contenido del Tipo ya podemos emplearlos para efectuar
con ellos nuestras sintesis objetivadoras. En términos del problema ricceuriano, hay una “pasividad” que
como “sintesis pasiva” da origen al concepto de “pasion”, que conocemos vagamente en su contenido,
pero que opera como punto de partida y guia de las variaciones imaginativas que hacemos de las pasiones,
y €s0 nos permite no sélo el acceso a la intuicion de la esencia de la pasion sino la clarificacion posterior
del contenido conceptual del término utilizado para designarla. Cf. LOHMAR, D., “El método
fenomenologico de la intuicion de esencias y su concrecion como variacion eidética”, 18 y HUSSERL, E.,
Experiencia y Juicio, § 83.
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47 Hua 111/1, 147, citada por LOHMAR, D., “El método fenomenolégico de la intuicion de esencias y su
concrecion como variacion eidética”, 25.

48 Hua 111/1, 148, citada por LOHMAR, D., “El método fenomenoldgico de la intuicion de esencias y su
concrecion como variacion eidética”, 25. Recordemos que la traduccion al inglés de ldeas, constituye el
primer contacto de Ricceur con la fenomenologia, lo cual estos privilegios que Husserl le otorga a la
fantasia pueden haber influido en la importancia que Ricceur le otorga a la imaginacion en su filosoffa.
49 No es posible desarrollar aqui un tema que seria de sumo interés para vincularlo con Ricceur que es la
funcidn de la fantasia y la imaginacion en Husserl (Hua XXIII). Otros ya se han encargado de analizar y
mostrar su caracter ambiguo y paraddjico. Cf. especialmente HUSSERL, E., L Origine de la géométrie,
traduccion e “Introduccion” de J. Derrida, PUF, Paris, 1999, nota 1, 135.

0 LOHMAR, D., “El método fenomenoldgico de la intuicion de esencias y su concrecion como variacion
eidética”, 26-27.

5L RICEUR, P., “Husserl (1859-1938)” (1967), 4 [’école de la phénomenologie, 11.

5 RICEUR, P., “Etudes sur les meditations cartésiennes de Husserl” (1954), 4 [’école de la
phénomenologie, 192.

58 RICEUR, P., Finitud y culpabilidad, 10.

54 Cf. RICEUR, P., “Méthode et tAches d’une phénomenologie de la volonté”, 86.

%5 Amalric reconoce esta misma dualidad en Ricceur que da lugar a la productividad de esta obra
inacabada a lo largo de su produccién posterior y que a modo de conclusién nosotros examinaremos en
relacion a las variaciones imaginativas. Cf. AMALRIC, J. J., Paul Ricceur, I'imagination vive. Une genése
de la philosophie ricceurienne de ['imagination, 565y ss.

% Ricceur considera que “la fenomenologia en sentido amplio es la suma de la obra husserliana y de las
herejias nacidas de Husserl; eso es también la suma de las variaciones de Husserl mismo y en particular
la suma de las descripciones propiamente fenomenoldgicas y de interpretaciones filoséficas por las cuales
el reflexiona y sistematiza el método.” RICEUR, P., “Husserl (1859-1938)” (1967), 4 [’école de la
phénoménologie, 9. Y con anterioridad habia dicho: “La fenomenologia es para una buena parte de la
historia las herejias husserlianas. La estructura de la obra del maestro da a entender que no habia ortodoxia
husserliana.” RICEUR, P., “Sur la phénoménologie” (1951), A [’école de la phénoménologie, 182.

5 En otras obras, por ejemplo, en Freud. Una interpretacion de la cultura, Ricceur no utiliza el término
imaginacion de la inocencia pero habla de una imaginacion de los origenes, no obstante en seguida
veremos por qué agrega el término “inocencia”: “Tal fantasia de «escena primitivay, jno podria ofrecer
el primar estrato de sentido a una imaginacion de los origenes, cada vez mas liberada de su funcién
repetitiva y cuasi neurdtica, cada vez mas disponible para una investigacion de las significaciones
fundamentales del destino humano?” 471.

%8 RICEUR, P., Finitud y culpabilidad, 163. Como muestra Michagl Feessel, “este tema de la inocencia
esta presente en la introduccién de 1950 a Volontaire et I’Involontaire donde Ricceur pone como una
hipotesis que «el cautiverio y la liberacion de la libertad son un solo y mismo drama.».” FESSEL, M.,
“Les reconquétes du soi”, Esprit (Mars-Avril, 2006), 292. En L "homme faillible la idea de inocencia como
necesidad de explorar filos6ficamente la constitucion primordial del ser humano antes de la caida aparece
en varios parrafos, al igual que en La symbolique du mal. Viene ya desde el Pr6logo, pero especialmente
aparece en relacion al procedimiento de variacion imaginativa y al tratamiento de las pasiones en el punto
IV “La fragilidad afectiva”, apartado 3 “El thymos: tener, poder, valer” y al final en el apartado 2.
Falibilidad y posibilidad de la culpa de la “Conclusion: el concepto de failibilidad”. Esta ubicacion da
una idea de la importancia estratégica de este concepto que cualifica a la variacion imaginativa
ricceuriana. A nivel de los antecedentes, no hay dudas de que aqui esta operando la influencia de Jean
Nabert que 5 afios antes escribié su obra L’Essai sur le mal (1955) y a quien Ricceur le dedicod
expresamente el tomo | de Philosophie de la Volonté. La referencia ricceuriana a la inocencia puede
encontrar su correspondencia en Nabert, cuando en el contexto de la bisqueda de elementos para una
ética éste habla de una “inocencia primitiva” como una representacion ilusoria pero necesaria vinculada
con una tendencia que se contradice con el entendimiento causal habitual: “no podemos decir en ningln
momento que las tendencias, en su aparente espontaneidad, no incluyen alguna complacencia de mi. [...]
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Constitutiva de una causalidad espiritual, este amor de si priva a cada tendencia, a cada instinto, de su
inocencia [...] En el instinto de defensa, afiade la malicia, en la fuerza de voluntad la vanidad, a cada
pasion, cierta complacencia en uno mismo.” NABERT, J., Essai sur le mal, PUF, Paris, 1955, 79. Para un
analisis de la relacion entre Nabert y Ricceur remito a CAPELLE-DUMONT, P., Ethique et religion. Ricceur
heritier de Nabert [en linea]. Simposio Paul Ricceur, 11-12 agosto 2011, Universidad Catélica Argentina,
Facultad de Filosofia y Letras. Universidad del Norte Santo Tomas de Aquino. Universidad Catélica de
Santa Fe. Buenos Aires. [Fecha de consulta:
25/11/2016]http://bibliotecadigital.uca.edu.ar/repositorio/ponencias/ethique-religion-rocoeur-heritier-
nabert.pdf Si vamos mas atras en el tiempo el concepto de “inocencia” como desligado de la conciencia
de la falta, llegaria a Ricceur desde Spinoza a través de su concepto de alegria, y luego pasaria por Leibniz
y por Nabert. Segtin Feessel, en tanto Spinoza considera a la alegria como una “pasion por la cual el alma
pasa a una perfeccién mas grande” (Etica, escolio de la proposicion 11 del libro III) en Ricoeur: “La
esperanza reenvia entonces al imaginario de la creencia una inocencia que la alegria nos hace probar aqui
y ahora. De esta inocencia alegre se puede bien decir que ella es ontoldgica, porque nos hace sentir la
ausencia de distancia entre eso que es y eso que deberia ser.” FESSEL, M., “Les reconquétes du soi”, 298.
59 Amalric muestra en este sentido la diferencia entre Ricceur y Maurice Blondel que con su método de
inmanencia sostiene una continuidad entre libertad y trascendencia. Ricceur no ve posible tal continuidad
debido a la opacidad y espesura de las pasiones, es decir, del mal. Cf. AMALRIC, J. J., Paul Riceur,
l'imagination vive. Une genése de la philosophie ricceurienne de l’imagination, 540-550.

6 La distincion que hace Amalric entre Husserl y Ricceur respecto a este punto de partida de las
variaciones que afectaria a los resultados (transcendentales u ontolégico-miticos) de las variaciones
radica en que “en Husserl, la puesta en claro de la esencia es necesariamente la misma, que aquel que sea
el punto de partida de la variacion; en Ricceur, parece que la puesta en claro de la esencia del querer no
es posible mas que a condicion de apoyarse sobre una reduccion ética previa. El rol de la reduccidn ética
ricceuriana es operar una «resistencia a la resistenciay, es decir, neutralizar la experiencia del mal y de
las pasiones a fin de hacer posible una descripcion eidética de las posibilidades primordiales del querer
humano que no se encierra en paradojas irremontables.” AMALRIC, J. J., Paul Ricceur, 'imagination vive.
Une genése de la philosophie riceeurienne de I'imagination, 577-578. Asimismo recuerda que en el marco
del rechazo del proyecto transcendental husserliano por parte de Ricceur, en Le Volontaire et
I'Involontaire el inicio de una eidética de la voluntad, correspondiente al tomo | de Philosophie de la
volonté, tiene como condicion no solamente una ascesis fenomenoldgica sino también una ascesis ética
que esta representada por la epojé de esas variaciones de la inocencia que concreta en L homme faillible,
574y 'ss.

81 RICEUR, P., Finitud y culpabilidad, 125.

62 Cf. RICGUR, P., Finitud y culpabilidad, 94.

63 Como dice Scannone, la variacion imaginativa de la inocencia: “opera contrafacticamente [pero
agregariamos con nuestra interpretacion de Ricceur, por eso también originaria o esencialmente],
semejante a la idea de lo perfecto en Descartes, que permite captar —a su luz— lo imperfecto en cuanto
tal.” SCANNONE, J. C., “La Praxis Historica: Discernimiento de lo realmente posible{;}}}en lo que esta
siendo dado”, Revista Teologia, Tomo XLV, N° 95 (Abril 2008), 46. Cf. también SCANNONE, J. C.,
Religion y nuevo pensamiento: hacia una filosofia de la religién para nuestro tiempo desde América
Latina, Anthropos Editorial, México, 2005, 145.

6 En el contexto total del programa original Philosophie de la Volonté Ricceur habia dispuesto momentos
distintos para la abstraccién o epojé de la falta, que iba a ser desarrollada en La symbolique du mal en el
marco de una empirica de la voluntad (recordemos que L homme faillible es un injerto antropoldgico), y
la abstraccion o epojé de la trascendencia, es decir, del movimiento originario de las pasiones, que iba a
ser desarrollada en el marco de una poética de la voluntad jamas escrita. Cf. AMALRIC, J. J., Paul Ricceur,
I’imagination vive. Une genése de la philosophie riceeurienne de 'imagination, 558.

8 Cf. la teoria de los conceptos Tipos en nota 47.

% Respecto al sentido que aqui tiene la palabra utopia y que viene apareciendo vinculado a la petite
ontologie de L ’homme faillible, remito a AMALRIC, J. J., Paul Ricceur, l'imagination vive. Une genése de
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la philosophie ricceurienne de [’imagination, 585. Por mi parte, creo que el caracter “utopico” de esta
ontologia hacia cuyo umbral (Au seuil) se dirige constantemente la fenomenologia, hace que siempre esté
inevitablemente “de camino a” la hermenéutica. Asi la fenomenologia se mantiene como el presupuesto
de la hermenéutica y ésta Ultima como ejecucion del programa de constitucion de la primera, es decir,
como una superaciéon y cumplimiento de la fenomenologia: “La critica hermenéutica del idealismo
husserliano, a mi juicio, solo constituye el reverso negativo de una investigacion orientada en un sentido
positivo, a la que le pongo el nombre, programético y exploratorio, de fenomenologia hermenéutica. El
presente ensayo no pretende poner en practica —llevar a cabo- esta fenomenologia hermenéutica; se limita
a mostrar su posibilidad, estableciendo, por un parte, que mas alla de la critica del idealismo husserliano
la fenomenologia sigue siendo el presupuesto insuperable de la hermenéutica: y, por otra, que la
fenomenologia no puede ejecutar su programa de constitucion sin constituirse en interpretacion de la
vida del ego.” RICEUR, P. “Fenomenologia y Hermenéutica: desde Husserl...”, Del texto a la accién,
54. Cf. BEGOUT, B., “L’héritier hérétique”, Esprit (Mars-Avril 2006), 195-209.

7 RICEUR, P., Finitud y culpabilidad, 163.

8 | a presencia y continuidad de la imaginacion a partir de Philosophie de la volonté ha sido analizada
exhaustivamente por AMALRIC, J. J., Paul Ricceur, l'imagination vive. Une genése de la philosophie
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1. INTRODUCCION

En este trabajo sostenemos que el sentido de la libertad, o de la libertad de la
voluntad, consiste en reconocer a los entes por aquello que son, que es lo mismo que
decir que el sentido de la libertad es la moralidad. En primer lugar dilucidaremos la
nocion de voluntad, para luego discutir sobre el sentido que tiene la libre voluntad y
la diferencia que guarda con la libertad de accion. Sostenemos que hay vinculo entre
ambas formas de visualizar la libertad, pero resulta mas fundamental la primera, pues
la libertad consiste en la eleccidn del juicio a partir del cual se actlia. Finalmente
enlistaremos algunos limites de la libertad, pues es evidente que no es absoluta, sino
siempre circunscrita.

2. SOBRE EL CONCEPTO DE VOLUNTAD

En primer lugar, conviene contraponer el instinto y la voluntad, pues con
frecuencia se suelen atribuir elementos de uno a otra y viceversa. Es verdad que tanto
el instinto como la voluntad convergen en ser potencias activas de la actividad vital
del hombre, mientras que las funciones del sentir y el conocer podrian considerarse
pasivas, aunque estrictamente el conocer sea receptivo mas que activo, si tiene razén
Rosmini al decir

un ente puede recibir en si a otro sin confundirse con él, como por ejemplo los objetos
conocidos estan en el alma de quien los conoce, y esta potencialidad da lugar a una
clase que llamaremos potencias receptivas. A veces un ente, recibiendo la accion de
otro, remane en cierta forma modificado, y esta pasividad suya da lugar a otra cosa, la
de las potencias pasivas. Finalmente, el ente mismo puede efectuar actos que son
accidentales, y asf se le atribuye la relacién que llamamos potencias activas.’

La voluntad, a diferencia del instinto, que la tradicion ha llamado en general
el apetito sensitivo, es una potencia activa iluminada por el intelecto, por lo cual no
actlia sin conocimiento intelectual. El instinto, ciertamente, actGa de acuerdo con las
condiciones psico-fisicas del agente y que inician con un sentimiento; pero la
voluntad es la inteligencia que obra, y por ello es llamada appetitus intellectivus. Por
ello es que

actus voluntatis nihil aliud est quam inclinatio quaedam consequens formam
intellectam, sicut appetitus naturalis est inclinatio consequens formam naturalem.
Inclinatio autem cujuslibert rei est in ipsa re per modum ejus. Unde inclinatio naturalis
est naturaliter in re naturali; et inclinatio quae est appetitus sensibilis, est sensibiliter
in sentiente; et similiter inclinatio intelligibilis, quae est actus voluntatis, est
intelligibiliter in intelligente, sicut in primo principio, et in proprio subjecto.?

Asi pues, el acto de la voluntad, que es a través del cual se conoce la
naturaleza de esta potencia, es el acto de querer que sigue al conocimiento intelectual.
Por tanto, no se refiere a cualquier apetito, sino sélo al apetito que sigue al
conocimiento intelectual, como suele confundirse. En efecto, el acto voluntario es
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una especie de actos humanos, pues estos Ultimos son aquéllos que efectla el hombre
a diferencia de otros entes naturales. Ciertamente el hombre, a diferencia de los
animales en general, lleva a cabo actos distintos, como son los intelectuales y los
voluntarios. Si la voluntad es la potencia por la cual tiende al bien conocido, entonces
es evidente que los actos voluntarios corresponden a las apetencias que siguen al
conocimiento intelectual.

El propio Descartes llega a decir que “I"intellection est proprement la passion
de I’a@me, et I"acte de la volonté son action”, como bien recuerda Jean-Luc Marion, y
de donde explica que “ahi donde conozco, soy pasivo. Pero el conocimiento da un
objeto que puede inmediatamente ser querido (étre voulu), esto es, aprobado o
rechazado. Se sigue que la distincion entre la voluntad y la inteleccién es una
distincion débil (faible), por lo que son dos modalidades de la misma cognicion. ¢ Qué
quiere decirse? Respuesta: que cuando conozco algo, inmediatamente soy llamado a
quererla positiva o negativamente”.3

Marion acierta al considerar la voluntad como la Ilamada a querer algo
positiva 0 negativamente. En efecto, la voluntad, en especial la libre voluntad, por
definicion, no esta sujeta a la violencia.* Pero Marion, al menos siguiendo las hormas
de Descartes, no llega a ver que los actos de la voluntad son al menos de dos tipos, a
saber, voliciones afectivas y voliciones apreciativas; tampoco todo acto de la
voluntad es libre, como veremos mas adelante, y por ello resulta necesario conceptuar
al liberum aritrium para diferenciarlo de cualquier otro acto voluntario, lo cual, a
nuestro juicio, Luis Eduardo Hoyos no tiene en consideracion, como veremos en el
aparte siguiente.

En efecto, el acto que llamamos volicidn afectiva de la voluntad es un acto
espontaneo de la inteligencia,® como sucede siempre en el caso de los nifios, y de
manera frecuente en los adultos, que no requieren conceptuar todo lo que conocen en
términos “medio” y “fin” para querer racionalmente algo que conocen. Mediante la
volicion afectiva se percibe intelectivamente un objeto, y se le apetece racionalmente,
y no méas. En cuanto lo conocido o percibido intelectivamente es considerado grato
al sentido, se tiende a él. Pero no hay todavia en estas voliciones afectivas un “juicio”
sobre el valor de la cosa apetecida, en cuanto el juicio exige una regla abstracta, que
el hombre en todo momento no tiene presente. A la potencia de la percepcion
intelectiva corresponde de manera inmediata una espontanea volicion afectiva. De
hecho, puede decirse que por su vinculo a la sensibilidad la volicién afectiva esta
intimamente conectada con el instinto, pero ya no es mero instinto.

Pero una vez que el hombre hace uso de la abstraccion y la reflexion, halla
reglas precisamente abstractas para juzgar aquello que conoce. La abstraccion supone
a la reflexion, porque presupone que se ponga atencion en la percepcion y las ideas,
restringiéndose a observar algo en comun o en alguna propiedad particular. De las
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percepciones se obtienen las ideas especificas, y de éstas las ideas genéricas, las
cuales pueden serlo siempre mas y mas, hasta las mas universales y abstractas. Por
ello es que la abstraccion es una funcion de la reflexién y de la atencidn, y se
desarrolla en muchisimos grados.® Sélo cuando se tienen las reglas abstractas, que
son ciertamente ideas,” entonces puede darse el acto de la volicién apreciativa.

Cuando un objeto es apreciado por nosotros como bueno, entonces se puede
apetecer y querer no ya s6lo mediante el instinto animal, sino por un instinto
intelectual que nace como consecuencia de este juicio, instinto que es completado y
confirmado por un decreto explicito de la voluntad. Por tanto, la volicion apreciativa
se compone de tres actos, a saber, el juicio apreciativo, el instinto intelectual que
inclina al hombre hacia el bien que ha apreciado, y el decreto de la voluntad que
establece si quiere dejar satisfecho este instinto o no.

Solo una vez que aparece este estadio de desarrollo en el hombre, es que
puede comenzar a hablarse de la eleccion, pero en el acto apreciativo todavia no se
ha dado el acto electivo y tampoco el acto libre. En efecto, sélo cuando se ha
alcanzado el momento en que se efectlian voliciones apreciativas puede darse cita la
eleccién y la libertad; la primera consiste precisamente el preferir alguno de los
bienes que estan a disposicién o que es posible obtener; la libertad se vislumbra
cuando se pueden elegir bienes sélo subjetivamente considerados o bienes objetivos.
Ahora bien, no tiene sentido la eleccién ni la libertad si se refiere ésta a lo que es
imposible; sélo en el marco de lo posible es que el acto electivo tiene sentido. Pero
antes de discutir con mayor profundidad la naturaleza del acto electivo y de la
libertad, retomemos una parte de la discusion contemporanea en torno a la libertad
de la voluntad.

3. LIBERTAD DE LA VOLUNTAD Y LIBERTAD DE ACCION

En un ensayo muy interesante, Luis Eduardo Hoyos llama la atencién sobre
el concepto de “libertad de la voluntad™® (es evidente que no todo acto de la voluntad
es libre, pues hemos hablado ya de las voliciones afectivas, que siguen
espontaneamente al conocimiento intelectual; también hemos hablado de las
voliciones apreciativas, a partir de las cuales tienen origen los actos libres, pero no
son todavia equivalentes). Partiendo de la distincion entre “libertad de accion” y
“libertad de la voluntad”, confiesa Hoyos que no ve “como pueda articularse un
discurso sobre la libertad de la voluntad sin tener en cuenta la de la accion, o sin tener
en cuenta que el querer, los deseos, las preferencias, etc., tienen ante todo significado
en un contexto relativizado, o performativo”.°

La tesis de Hoyos pretende contraponerse la de otros autores, entre los que
cita a Frankfurt y Tugendhat, para quienes el tema de la libertad humana consiste o
se resuelve esencialmente en el tema de la libertad de la voluntad. Para penetrar en
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este asunto, dice que acepta prima facie que la libertad de querer puede entenderse
en relacion con la accidn v, asi, con la libertad de accién, o sin ella. Se pregunta en
que consiste la libertad de la voluntad sin la de accion, y retoma la definicion de
Beckermann que dice que “una persona es libre en su querer cuando tiene la facultad
de determinar su voluntad, de determinar qué motivos, deseos y convicciones han de
ser eficientes para actuar”, y de inmediato agrega Hoyos: “Lo importante de esta
definicion, repito, esta en que comprende imbricadas a la libertad de la voluntad y a
la de actuar. De modo que, para que podamos llevar a cabo el ejercicio que propongo,
tendriamos que suprimir la Ultima parte de la definicion, es decir, considerar la
libertad de la voluntad como la capacidad o caracteristica de una persona de
determinar su querer (sus motivos, sus deseos, etc.), sin entrar a considerar el
contexto performativo de esos deseos. Sostengo que esa nocién es vacia, si no
ininteligible. Y, sin embargo, parece haber merecido un lugar en la historia de la
filosofia.1°

No vamos a defender la definicion de Beckermann en este momento, pero si
a criticar la postura de Hoyos. Este Gltimo no llega a distinguir entre las ideas de
querer y actuar. Es verdad que estan intimamente relacionadas una con la otra, pero
no son equivalentes. Es un hecho que el propio lenguaje pone de manifiesto de
manera frecuente: se hace lo que no se queria. Hoyos quiere reducir el querer a la
accion, pues le parece ininteligible que haya una diferencia entre los dos actos. Pero
tan son distintos que los llamamos con distintos nombres. Ademas, la definicion de
Beckermann no es ininteligible; al contrario, es bastante clara en su formulacion. En
efecto, la libertad consiste en la capacidad que tiene el agente para determinar su
voluntad; y esto se explica porque el agente es capaz de determinar con base en qué
motivos se determina. No hay, a nuestro juicio, ninguna ininteligibilidad en la
definicion de Beckermann. De hecho, hace muy bien en partir de la voluntad para dar
cuenta de la libertad; no se puede partir de la libertad sin méas para explicarla. Se debe
recurrir a la potencia o facultad que es precisamente libre para determinarse, y esto
es lo mismo que decir que determina su querer con base en motivos (preferentemente
en razones y no en meros impulsos, pues los motivos son género y las razones y los
impulsos especie); es decir, la libertad de la voluntad consiste en determinar el querer
por ciertos motivos y en no querer otra cosa (lo cual no quiere decir que no se le
quiera en términos absolutos) por otros motivos.

Lo que pretende Hoyos derivar de esta discusion es que la distincidn entre la
libertad de la voluntad y la libertad de la accion ha llevado al postulado de la “idea”
de un liberum arbitrium indiferentiae. De ahi asienta este fil6sofo:

Pienso que la idea de la libertad de la voluntad, independientemente de la libertad de
accion, o de la libertad para actuar, no es una idea interesante filos6ficamente, pues es
la principal promotora de la ficcion metafisica de una libertad incondicionada. Si el
de libertad, y el de libertad de la voluntad, es un concepto capturable, prometedor,
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interesante, debemos abandonar la idea de que pueda haber algo asi como una libertad
incondicionada. Hay condiciones de la libertad. Buena parte de la tarea de pensar la
libertad, si no la principal parte, consiste en pesar esas condiciones.!

No se ve con claridad en el texto de Hoyos quién propone una libertad
absoluta, que es lo mismo para él que incondicionada. En general, parece que los
fildsofos proponen una nocion de libertad condicionada; qué tan condicionada esté,
depende de los limites que se agreguen®?. Si se refiere a Descartes, Hoyos parece
confundir la esencia o idea de la libertad con la libertad real, es decir, con la libre
voluntad que cada individuo humano posee. Cada individuo esta condicionado por
multiples circunstancias, que van desde las condiciones bioldgicas hasta su historia
personal.t® En esencia, la libertad consiste en no estar coaccionado o violentado, y en
este sentido se puede hablar de la esencia de la libertad; otra cosa es la libertad de
cada agente real. Estos planos parecen confundirse en Hoyos. Y tan se confunden que
estima que no es interesante reflexionar sobre la libertad, por el simple argumento de
que no le resulta interesante “filos6ficamente”, como si lo ha sido para cientos de
filésofos, entre ellos Schopenhauer.t*

La distincion entre la idea de la libertad y la libertad de cada agente particular
parece entreverse solo en el texto de Hoyos, pues afirma: “La libertad de querer es
libertad de elegir, y no es posible concebir la idea de una eleccidn que no esté referida
a un numero determinado de cosas por elegir y a la capacidad de realizar la eleccion.
Nadie puede elegir en el vacio, es decir, si no tiene qué elegir y si no tiene como
elegirlo. Y no es cierto, por otra parte, que se pueda elegir infinitamente. Una
condicién minima de la posibilidad de elegir es que el nimero de opciones sea
finito™.1® Si se preguntara a qué cosa tiende la libertad de la voluntad considerada
como idea, s6lo se podria responder que a un bien, pero el ser y el bien son lo mismo,
s6lo que vistos desde aspectos diversos (ens et bonum convertuntur); luego, la
voluntad tiende al ser.'® Y si el ser, al menos como idea, es infinito, entonces la
voluntad tiende al infinito. Pero esto se refiere, hay que repetirlo, a la idea de la libre
voluntad. Mas cuando nos referimos a una libre voluntad particular, es evidente que
las opciones son finitas porque finito es el agente libre. Por ello, nuevamente a nuestro
juicio, Hoyos confunde dos cosas: la idea de la libre voluntad y la voluntad de un
agente particular.

Es verdad que Hoyos lo que busca es sostener que la libertad de la voluntad
no puede separarse de la libertad de la accion. No nos parece que haya error en esta
propuesta; simplemente lo que buscamos subrayar es que se trata de dos asuntos
distintos, esto es, que una cosa es la libertad de querer y otra la libertad para actuar,
la cual frecuentemente se asocia a la obra externa. Puedo querer algo y, sin embargo,
es posible que no pueda realizarlo, por diversidad de condiciones. Hoyos tiene
presente con mucha justicia la normatividad que, gracias a la educacién y a otras
circunstancias, se encuentra presente en el sujeto humano. Se trata, ciertamente, de
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una potencia virtual del hombre, en cuanto requiere no sélo de educacion, sino que
presupone un sujeto educable, es decir, que haya desarrollado las funciones o
potencias resultantes de la razon, como es ciertamente la reflexién. Lo que queremos
subrayar simplemente es que una cosa es la idea de la voluntad, o de la libre voluntad,
que consiste en el primer acto por el cual se crea una potencia humana, es decir,
cuando se une ésta a su término (la voluntad tiende al bien conocido); y otra son los
actos segundos, que consisten en la multiplicidad de determinaciones que adquiere el
acto primero. Lo permanente del acto libre voluntario es que se ejercita hacia un bien
conocido que se prefiere por encima de otros; lo que varia o la multiplicad se da
merced a los diversos objetos que son susceptibles de ser elegidos.

4. SOBRE EL SENTIDO MORAL DE LA LIBERTAD

Cabe ahora dilucidar en qué sentido se habla de “acto libre”. Es frecuente
confundir entre el acto voluntario, el acto electivo y el acto libre. Pero esencialmente
son distintos, y Rosmini brinda una clave para diferenciarlos. En efecto, la voluntad
puede querer sin elegir, que es lo que sucede con las voliciones afectivas; por tanto,
elegir (scegliere) no es un caracter esencial del acto de la voluntad. El acto de la
voluntad simplemente consiste en tender al bien; a qué bien se tienda es precisamente
lo indeterminado de la voluntad: “Voluntas est quidem secundum ordidem naturae
determinata ad unum commune quid est bonum, sed indeterminate se habet respectu
particularium bonorum”.*’

Ahora bien, tampoco en las voliciones apreciativas se da necesariamente
eleccidn. Solo hay eleccion, como hemos dicho, cuando el agente tiene de frente dos
0 mas objetos, de entre los cuales prefiere unos y posterga otros, debido a que no es
posible, si es el caso, obtenerlos todos. Por ello es evidente que sélo cuando hay
colisién entre los bienes posibles es que el acto electivo se da cita. ;Entre qué bienes
puede darse esta colision? La observacién suministra la respuesta: entre bienes
sensitivos, entre bienes sensitivos y bienes inteligibles pero subjetivos; y entre bienes
subjetivos y el orden objetivo. Entre los bienes de orden sensitivo, se prefiere el mas
placentero, y en este caso la volicién necesariamente elige, por decirlo asi, a dicho
bien. Cuando colisionan los bienes sensitivo e inteligible, ya se da propiamente
eleccién, como cuando se elige la salud en vez del placer inmediato y momentaneo
de la comida que no nutre.

Pero donde la libertad se da con todo su calado es cuando se debe elegir entre
el bien subjetivo y el bien objetivo. EI hombre es capaz de elegir entre subyugar lo
subjetivo a lo objetivo, o en no hacerlo. El hombre “esta llamada a volver
omnipotente lo invisible, lo ideal, la verdad, la justicia, sobre todo lo que es visible,
sobre todo lo real, sobre el universo y todo aquello que hay en él, todo lo bello,
grande, seductor y encantador”.*® Por ello es que Sciacca, a nuestro juicio, acierta en
decir que la voluntad, al nivel de la libertad de eleccidn, esto es, que la libre voluntad,
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es el reconocimiento de todo entre en la “indiferencia” por cualquier interés vital y
mundano; s6lo se mueve por el amor y, por ello, no es movido por el deseo de
posesion o de uso. Consiste en amar las cosas simplemente porque son entes. En este
sentido la eleccion es por si misma liberadora:

Ama a todo ente con todo el amor que se le debe —el que corresponde a su ser y por
ello siempre es amor total— pero no a todos con el mismo amor y ninguno con amor
absoluto: reconocimiento objetivo del ente elegido pero sin quitar nada a ningtn otro,
que siempre permanece como un elegible: la predileccion por uno —un bien que es mi
bien— incluye también la de los otros —todo el orden del ser— en cuanto en la eleccidn
motivada por el amor por el ente en cuanto ser, todos los entes son reconocidos como
merecedores de predileccion.®®

El sentido de la libre voluntad es, por este reconocimiento, moral. En efecto,
el reconocimiento voluntario es la sede de la libertad, y ésta se juega prioritariamente
en el campo moral, en determinarse hacia el bien objetivo o subjetivo. Por ello es que
la escuela rosminiana ha denominado a esta libertad como “bilateral”. No se trata,
entonces, de una mera abstraccion metafisica, de una potencia meramente indiferente,
0 sea, que obre sin un motivo, sin una razén en este caso. Lo que indica es que el
hombre esta capacitado para hacer prevalecer uno de los motivos sobre los demas, de
manera que se vuelva determinante para su obrar. En este sentido es que estan
vinculadas la libre voluntad y el libre actuar: el inicio de la accién consiste
precisamente en la libre prevalencia de uno de los motivos que pueden tomarse como
base para actuar. La accidn, tomada externamente, es la obra que se lleva a cabo en
el mundo real; pero esta accioén tiene su fundamento en la libre determinacién del
motivo por el cual se obra.?°

Esto presupone que las razones para obrar no determinan necesariamente a
la voluntad, sino que ella, mediante la espontaneidad de su obrar, da a alguna de estas
razones lo que necesita para volverse eficaz. En términos més exactos, la voluntad,
al determinarse por una de las razones, al elegir una de ellas la vuelve un impulso
mediante su libertad. Y esto es asi porque las razones no son mas que ideas, y las
ideas no impulsan la realidad, en este caso al hombre mediante su voluntad; por tanto,
es preciso que la razén prevaleciente se vuelva un impulso para que la obra se lleve
a cabo. Y aqui esta, a nuestro parecer, la libre voluntad en su determinacion. El
hombre, mediante este ejercicio de la libre voluntad, se determina a si mismo bien o
mal moralmente, pues es capaz de hacer prevalecer una de las razones que tiene
presentes para actuar. Y aqui esta el fundamento del mérito o el demérito, de la virtud
o el vicio, de la alabanza o el vituperio moral. El sentido de la libertad consiste en
plegar la voluntad hacia el reconocimiento de los entes en su orden obijetivo,
ontoldgico; consiste en amarlos por aquello que son, no por aquello que el agente
quisiera que fueran. El actuar externo tiene su sede aqui; la moralidad esta, pues, en
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el reconocimiento del ente conocido; el sentido de la libertad esta en amar libremente
a los entes en su orden objetivo.

No sin razdn dice Sciacca que

elegir (eleggere), empefiarse exponiéndose hasta el fondo, el méximo de
responsabilidad de frente a nosotros mismos y a lo que elegimos: la libertad, inmersa
en la iniciativa iluminada por el ser, retomada la luz sobre lo elegido, amado en su
plenitud de valor, que sélo el amor hace conocer y apreciar en su profundidad
inagotable.?

La libertad, vertida hacia el reconocimiento de los entes por lo que son, es la
eleccion fundamental que perfecciona al hombre en cuanto tal, pues el hombre es
esencialmente su voluntad. EI hombre, mediante su voluntad, se vuelve bueno; y se
vuelve bueno de manera absoluta, pues no hay nada nada bueno fuera de una buena
voluntad: “Ni en el mundo, ni en general tampoco fuera del mundo, es posible pensar
nada que pueda considerarse como bueno sin restriccién a no ser tan s6lo una buena
voluntad”.??

S. LOS LIMITES DE LA LIBERTAD

Pero la libertad, como hemos venido diciendo, y en lo que tiene toda la razon
Hoyos, posee limites. No es, pues, una libertad absoluta, sino limitada y relativa. En
primer lugar, la libertad puede limitarse por la carencia de eleccién. Puede faltar una
razon suficiente que excite la eleccion, de manera que la voluntad modifique la
marcha de sus operaciones voluntarias. Mientras el hombre esta limitado a los solos
bienes sensibles, no hay necesidad de eleccion, pues la sola espontaneidad de la
voluntad, que sigue al instinto, es suficiente para decantarse hacia un bien y postergar
otro. Incluso sucede esto cuando el sujeto se decanta por un bien sensible futuro; aqui
todavia no entra en juego la libertad, pues aunque el bien futuro requiera del calculo
mental, no deja de ser un bien subjetivo. Elegir el bien mayor y postergar el menor
no es otra cosa que seguir la espontaneidad de la voluntad; no es todavia la verdadera
eleccién libre. Para que haya verdadera eleccion, acto precisamente de la libre
voluntad, es necesario que el hombre visualice al bien objetivo. S6lo cuando se
visualiza al bien objetivo, y cuando se “debe” obrar siguiéndolo, es que el hombre
hace uso de su libre voluntad. Por ello con raz6n Rosmini afirma que los tratadistas
morales hablan de la libre eleccién de la voluntad cuando hablan del obrar moral.?®
Igualmente, pueden faltar dos bienes contradictorios entre si, esto es, uno subjetivo y
otro objetivo, para que se dé la libre eleccion: la voluntad espontdneamente, faltando
el bien objetivo, se determina por el subjetivo. Finalmente, ante la presencia de un
bien infinito, al menos hipotéticamente, la voluntad espontaneamente no puede sino
seguirlo, en razon justamente de su infinitud; no hay dos contrarios que colisionen
entre si, por lo que la voluntad necesariamente sigue al bien infinito.



56  JACOB BUGANZA (47-59) TABANO 12 - 2016

En segundo lugar, la libertad puede limitarse en cuanto viene a menos la
fuerza préctica, es decir, cuando la fuerza de la eleccién disminuye porque le falta o
bien fuerza a si misma, o bien porque entra en conflicto con otras potencias, las cuales
naturalmente se rebelan a los decretos de la voluntad, especialmente cuando se
considera el imperium (en cuanto acto elicito, la voluntad sigue apeteciendo a pesar
de no poder efectuar el imperium). Y esto sucede de multiples maneras.
Mencionemos al menos sucintamente algunas de ellas. En efecto, la eficacia de la
fuerza préctica puede ser limitada por el instinto animal, junto con sus pasiones y
habitos, pues las dos son fuerzas activas que conviven en el hombre, y a veces el
instinto limita a la libre voluntad cuando su fuerza es vehemente?*. Puede ser limitada
también por el instinto humano, acompafiado de pasiones, reminiscencias,
asociaciones, habitos, etcétera. El instinto humano es la tendencia a la propia
grandeza, a la sociedad, a la gloria, a la ciencia, a la simpatia, etcétera, que a veces
pueden entran en conflicto o colisién con la voluntad, que es la que debe obrar
siguiendo la ley moral.?®

En tercer lugar, la libre voluntad puede verse limitada por el juicio, en cuanto
éste es el inicio de la volicidn, es decir, del acto elicito. En efecto, la volicion se apoya
sobre un juicio, un juicio por el cual el hombre se declara a si mismo que un cierto
partido es mejor y preferible a su contrario. Este juicio es el nodo que une la volicién
con la eleccion; es el objeto inmediato de la eleccién misma. En otras palabras, el
hombre delibera, elige efectuar un juicio mas que el otro. Con este juicio tiene inicio
la volicion. El juicio es el término proximo de la eleccion y el principio de la volicidn.
Por ello, si el juicio es limitado, también se limita el actuar de la voluntad y, en
consecuencia, la libre voluntad.?® Asi pues, si hay limitaciones, en primer lugar, en
torno al juicio tedrico sobre la cosa, como cuando no se logra comprender bien a bien
qué es, es evidente que lo que pueda hacerse libremente con ella esta limitado por
nuestra carencia de conocimiento (el caso extremo se da cuando el sujeto es incapaz
de distinguir qué es lo que percibe). Ademas, puede suceder que el juicio practico,
por su lado, sea falseado por el impetu de los impulsos, que llevan a concluir la
deliberacién con un juicio que no sea el idoéneo, especialmente en términos
normativos. Aqui entran también los limites que establecen las opiniones ya
formadas. Efectivamente, la opinion es una sentencia que recibe un individuo y que
no somete a examen, pues la estima verdadera. Pero sucede a menudo que esta
sentencia es falsa, y resulta mas perniciosa si se trata de una sentencia de indole
moral, pues, como dijimos, el sentido de la libertad se halla en su perfeccionamiento
moral, ante lo cual tiene la maxima responsabilidad.

Por ultimo, también podria argliirse como limite de la libre voluntad las
voliciones virtuales y habituales. Las voliciones virtuales son las disposiciones de la
voluntad que, ante un cierto objeto, aunque no lo conozca bien a bien,
indudablemente lo quiere, a pesar de que ignore su inclinacion o bien a lo que es
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conducida. Por su parte, la volicidn habitual es la disposicion de la voluntad que no
esta solamente inclinada a querer dicho objeto, sino que esta determinada a quererlo.
En cierta manera, ambas determinan la libertad en su obrar, porque la influyen de tal
manera que la inclinan casi irremediablemente a sus objetos. Es lo que sucede con la
ceguera a los valores morales a la que von Hildebrand se refiere de continuo. Nos
habituamos de tal manera a despreciar ciertos objetos, como puede ser la virtud, y a
determinarnos por otros de menor valor, que la voluntad, para evitar la fatiga de tener
que deliberar y elegir, se determina de inmediato a través de su espontaneidad. Pero
en todos estos casos “la ceguera moral se halla mas bien fundada en el ser moral, en
la posicion y la actitud fundamental de la persona, y es por ello siempre culpable en
cierto sentido”.?” El hombre, al habituarse a un cierto género de objetos, puede
cegarse a otros que resultarian de mayor valia moral. Por ello es que hay culpabilidad,
pues la libertad se va limitando cada vez més en su ejercicio y es méas dificil escapar
a tal estado.

6. CONCLUSIONES

En este trabajo nos propusimos sostener que el sentido de la libertad consiste
en la moralidad, pues de manera radical se manifiesta en el reconocimiento del ser de
los entes en su orden. En otros términos, reconocer lo que se conoce es la raiz de la
moralidad, y la libertad, si es que pretende desarrollarse para alcanzar su punto
culminante, se debe dirigir hacia tal sendero. Revisamos, primero, la nocion de
voluntad, pues nos parece imprescindible aclarar en qué consiste para situar ahi a la
libertad, pues con justicia se habla de libre voluntad. Ahi discutimos con Hoyos,
quien sostiene la falta de interés filos6fico por tal nocion, decantdndose por la nocion
de libertad de accién. Pero demostramos que es mas fundamental la libertad de la
voluntad, pues el liberum arbitrium consiste mas bien en un juicio que efectuamos
sobre la bondad de la cosa conocida, a partir del cual actuamos. De ahi brota la
necesidad normativa de la libertad, que para desarrollarse adecuadamente ha de
hacerlo desde una perspectiva moral. Mas también hemos visto algunos de los limites
a los que subyace, y que menguan e incluso, en algunos casos, impiden el libre
ejercicio.
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RESUMO

Este artigo pretende caracterizar de forma geral os posicionamentos fisicalistas na filosofia da
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1. INTRODUCAO

A filosofia da mente é atualmente uma das areas da filosofia mais férteis e
instigantes. Entretanto, é errdneo achar que as questdes com as quais ela se defronta
sd0 novas —que ndo se tratou de tais questbes anteriormente. O fato é que as atuais
tecnologias baseadas em novas descobertas da ciéncia deram novo vigor a antigos e
determinados problemas. O problema mente-corpo, o da causalidade e o da ontologia
da consciéncia, dentre outros, apesar de ndo serem novos, sdo discutidos
filosoficamente mas recebem contribuicBes de outras areas do conhecimento humano
tais como as neurociéncias e a ciéncia da computacdo. Uma questdo classica que
aparece como pano de fundo de todos esses problemas é a do livre-arbitrio.

H4 diversas posicdes classicas acerca da questdo do livre-arbitrio. Uma delas
¢ a que nega a sua possibilidade, a saber, a determinista. O determinismo parte do
principio de que tudo —estados de coisas ou eventos— tem uma causa. Mas qual é o
problema que resulta do determinismo, visto que a visao cientifica de mundo parece
estar de acordo com tal posicdo? O problema é que tal posicdo ndo abre a
possibilidade da acdo livre. Isto porque a acdo livre pressupbe contingéncia;
pressupde tanto poder ser quanto poder ndo ser realizada. Assim, ndo havendo acdo
livre, ndo hd como um agente ser responsavel pelos seus atos. Se, portanto, o
determinismo estiver correto, ndo ha também espaco para a ética.

Uma segunda posicéo € a libertarista! que defende que apesar de haver leis
da natureza, o determinismo causal ndo se aplica, em geral, as agbes humanas. Desta
maneira, a vontade do agente é geralmente autbnoma, ou seja, livre de coercéo ou
constrangimento externo.

A tese da vontade livre, as vezes chamada de "libertarismo", enuncia que em algumas
acOes, pelo menos, as condigbes causais prévias da agdo ndo sdo causalmente
suficientes para produzir tal acdo. Admitindo-se que ocorreu a acdo, e que ocorreu por
uma razdo, de qualquer forma, o agente poderia ter feito algo diferente do que fez,
dados os mesmos antecedentes causais da acio.>

Para o libertarismo, o determinismo causal aplicado as a¢cdes humanas é
portanto falso ou, pelo menos, mal formulado.

Outra posicdo classica perante a questdo do livre-arbitrio é a do
compatibilismo® —da qual Daniel Dennett pode ser tido como um representante—*
segundo a qual a liberdade da vontade é perfeitamente compativel com o
determinismo causal, ou seja, mesmo que haja leis da natureza que estabelecem um
encadeamento causal entre eventos e estados de coisas, ha como a vontade do agente
ter um certo grau de liberdade em relagéo a isto. Para o compatibilismo® haveria graus
de constrangimento externo em relacdo ao agente: o livre-arbitrio seria, assim, uma
questdo de grau. No caso de o compatibilismo estar certo, ha espacgo para a ética. E
outras questdes classicas como a da fraqueza da vontade tornam-se importantes.
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Dadas as consideracdes feitas, o que entenderemos por livre-arbitrio
doravante serd a capacidade de o agente livre poder romper com as determinagfes
causais, mas ndo de forma aleatéria®. Sendo assim, pode ocorrer que toda uma
corrente filoséfica seja rejeitada porque aparentemente nos leva a negar o livre-
arbitrio — o que parece ser o caso do fisicalismo. Procuraremos, portanto,
caracterizar de forma geral os posicionamentos fisicalistas e indicar como a questao
do livre-arbitrio surge e pode ser crucial para tal corrente de pensamento.

2. O FISICALISMO E SUAS VARIEDADES

O fisicalismo, como define Dowell, de forma sintética, ¢ “a tese de que ndo
ha nada para além do fisico”.” Diferentemente dos dualistas, aqueles que defendem
uma posicéo fisicalista em filosofia da mente afirmam que a mente ndo é algo que
esteja fora, por assim dizer, do mundo fisico. Para eles os fendbmenos mentais séo
fisicos e uma teoria de uma fisica completa que desse conta de toda a realidade,
poderia explica-los. Maslin declara que o fisicalismo “diz que os seres humanos sdo
entidades inteiramente materiais, cujo funcionamento e propriedades podem ser
completamente explicadas pelos conceitos e teorias extraidas de uma fisica
idealmente completa”.® O psicdlogo e filésofo Diego Zilio, por sua vez, afirma que
“o fisicalismo pretende, em poucas palavras, explicar a mente sem ter que ir além do
mundo fisico™ e resume as posicoes fisicalistas da seguinte forma:

Em sintese, o fisicalismo se distingue pela tese de que tudo o que “existe” ou tudo o
que ¢ “real” no mundo espago-temporal é um “fato fisico” ou uma “entidade fisica” e
de que as “propriedades” dos fatos fisicos ou sdo propriedades fisicas em si, ou sdo
propriedades “constituidas/realizadas/compostas” por propriedades fisicas.*

E uma posicdo que ndo da espaco para explicagdes dualistas. Rejeita
qualquer discurso que tente conceber a mente como algo sobrenatural ou como uma
substancia separada do mundo fisico. Contrapondo os fisicalistas aos dualistas,
Maslin explica que, para os primeiros, “os seres humanos sdo inteiramente partes do
mundo fisico natural, ndo fantasmas sobrenaturais inexplicavelmente ligados a
maéquinas corporeas”.*! O que se segue desta posi¢do é que se realmente os seres
humanos séo totalmente partes do mundo fisico e se esse mundo fisico somente é
composto por eventos fisicos, parece impossivel que uma mente ndo fisica possa
existir e ainda exercer influncia no mundo fisico. O problema seria aquele
enfrentado por Descartes em seu dualismo de substancias: se a mente for uma
substancia nao fisica, como pode ter uma relagdo causal com o cérebro e, se tiver,
para qué serve tal 6rgdo entdo? Zilio pondera que, para os fisicalistas,

ndo ha espago para qualquer tipo de evento ndo-fisico como causa de eventos fisicos.
Se existirem eventos ndo-fisicos, eles ndo fazem diferenca no mundo fisico, e se o
fizerem é porque sdo, também, eventos fisicos e é por conta dessa caracteristica que
eles possuem poder causal.*?
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Entdo, por este caminho, basta tratar de eventos fisicos para lidar com o
mundo fisico. Até porque, segundo o proprio Zilio, para os fisicalistas a “rela¢do
causal [...] deve ser buscada no mundo fisico, especificamente nas ‘propriedades’ dos
‘eventos fisicos™.*® Assim, segundo tal concepcdo, as leis causais devem ser as da
fisica. Mas esta é também uma posigdo compativel com o dualismo de propriedades,
o qual defende que apenas ha substancias fisicas, mas que estas podem ter
propriedades tanto fisicas quanto ndo fisicas. Nesta linha, a consciéncia —por
exemplo— seria uma propriedade mental néo fisica. O professor Tarik de Athayde
Prata —filésofo brasileiro dedicado a filosofia da mente— afirma o seguinte:

A ideia que da a especificidade do fisicalismo ndo-redutivo como uma forma atenuada
de dualismo de propriedades € a ideia de que as propriedades mentais estdo fortemente
conectadas as propriedades fisicas, de modo que aquelas ndo podem existir sem estas.
Isso faz das propriedades mentais, apesar de sua irredutibilidade as propriedades que
sdo fisicas em sentido estrito (aquelas descritas pelas ciéncias naturais basicas), um
tipo de propriedades “fisicas” em sentido amplo (pois elas ndo poderiam ser
instanciadas independentemente da instanciagdo de certas propriedades fisicas). A
relagéo entre as propriedades mentais e fisicas segundo o fisicalismo ndo-redutivo pode
ser pensada de diversas maneiras, mas a mais difundida ao longo das Gltimas décadas
tem sido a superveniéncia, um tipo de relacdo que Searle admite, em certo sentido,
para explicar a conex&o entre mente e corpo.**

Ou seja, para uma das formas de fisicalismo, a saber, o fisicalismo néo-
reducionista, “os eventos mentais ‘sobrevém’ (isto &, as propriedades mentais ndo sao
idénticas a propriedades fisicas) a eventos fisicos, ao invés de eventos mentais serem
‘reduzidos’ a eventos fisicos”.'> Andrew Melnyk, resumidamente explica—de forma
intuitiva, como ele mesmo diz— o conceito de superveniéncia na filosofia da seguinte
forma:

o mental (por exemplo) sobrevém sobre o fisico se e somente se, uma vez que os fatos
mentais tiverem sido fixados, os fatos mentais sdo por conseguinte também fixados; o
modo como as coisas sdo mentalmente ndo pode variar (¢ ndo simplesmente “nao
variam”) sem que haja variagio também no modo como as coisas sio fisicamente.

Entdo, um fendmeno sobrevem a um fenémeno subveniente quando a sua
existéncia surge e depende deste Gltimo. SO pode haver mudanga no fendmeno
superveniente se houver uma mudanca no subveniente. Entretanto o fenémeno
subveniente —que serve de base— ndo pode ser alterado pelo superveniente. Esta
parece ser a fonte de um dos problemas do fisicalismo na questéo do livre-arbitrio —
trataremos dele mais adiante. Antes, vejamos outra forma de fisicalismo: o
reducionista.

A concepcdo reducionista defende que tanto a consciéncia quanto os
pensamentos, a vida inconsciente e subconsciente sdo eventos cerebrais, 0s quais, por
sua vez, podem ser reduzidos a eventos fisicos. Nisto é que consiste a diferenca entre
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um fisicalismo reducionista e um fisicalismo ndo-reducionista: para os primeiros tudo
é fisico ou pode ser reduzido ao fisico (0 que é uma forma de dizer que é fisico
também); ja para os Ultimos, as propriedades ndo-fisicas (como as mentais) sobrevém
as fisicas. Mas para ambos néo ha a necessidade de se extrapolar o mundo fisico para
explicar a mente.

Como foi dito anteriormente, segundo o fisicalismo, as leis causais devem
ser as leis da fisica e, pela simplicidade de tal posi¢éo, pode-se considerar que ela tem
a Navalha de Ockham!” a seu favor —sobretudo a concepcdo reducionista, pois ela
ndo considera que haja duas espécies de propriedades. Contudo, o fisicalismo
reducionista provoca eliminagdes que sdo contra-intuitivas pois, ao afirmar que
somente existe o que é fisico —inclusive que somente ha propriedades fisicas—, ou
concebe a consciéncia e outros eventos mentais subjetivos como fisicos ou 0s
elimina. Elimina-los é negar a existéncia do que nos € evidente: que somos
conscientes. Paulo Abrantes, ao expor a posi¢do de Thomas Nagel, afirma que “[o]
fisicalismo, como é usualmente entendido, propde reducbes que ndo sdo aceitaveis
porque eliminam justamente o que, na sua visao, é 0 mais caracteristico do mental: a
experiéncia fenoménica”.*® Por outro lado, conceber os eventos mentais subjetivos
como fisicos significa inclui-los em um quadro no qual a subjetividade estaria sujeita
as leis causais da fisica. Ademais, colocado desta forma sintética, o fisicalismo ndo
explicaria como eventos fisicos poderiam ter intencionalidade. Ou seja, o fisicalismo
ndo daria conta de explicar como os estados mentais, sendo estados fisicos do
cérebro, podem ser acerca do que é externo a mente. Como na questdo da
superveniéncia, na questdo da intencionalidade parece que o fisicalismo é
incompativel com posicdes plausiveis, tais como

a sugestdo externalista amplamente endossada por certos filosofos da mente de que o
conteldo representacional das atitudes proposicionais é parcialmente constituido por
suas relacGes a estados de coisas exteriores as cabecas de seus donos.®

Assim, um dos problemas que tal posicdo enfrenta é o de explicar como os
estados fisicos do cérebro podem “ser sobre outros estados de coisas, inclusive
aquelas que ndo existem”?® —¢ o problema da intencionalidade.

Quanto a posicdo eliminativista, seria um tanto quanto estranho defender que
0S N0ssos estados mentais, a consciéncia e a subjetividade ndo existem. Acerca disso,
John Searle afirma que “Se uma pessoa ndo ¢ consciente, ndo hd como eu possa
demonstrar a consciéncia para ela; se é consciente, é muito mais inconcebivel que ela
pudesse duvidar seriamente de que fosse consciente”.?! Talvez pudéssemos afirmar
gue tanto os nossos estados mentais quanto a consciéncia e a subjetividade tém uma
ontologia diferente dos estados ou eventos fisicos, mas suponhamos que seja uma
hipdtese descartada a de que ndo existem, pois ela ndo parece ser razoavel.
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3. FISICALISMO E LIBRE-ARBITRIO

Reiterando, o fisicalismo reducionista ou concebe a consciéncia e outros
eventos mentais subjetivos como fisicos ou os elimina. Como a eliminagdo é uma
hipotese rejeitada por motivos evidentes, o problema de a subjetividade estar sujeita
as leis causais da fisica, bem como o da intencionalidade, fazem-se importantes. Na
“carona” de tais problemas emerge o do livre-arbitrio. Isto porque, segundo o
fisicalismo, as leis causais devem ser as leis da fisica e, se a subjetividade esta sujeita
aelas, como poderiamos afirmar que as nossas a¢des sao livres se estdo caracterizadas
pela causalidade?? concebida por aquela ciéncia?

Bertrand Russell afirma que “[a] ciéncia moderna mostra que (Sic)
concepcdo tradicional de causa e efeito é fundamentalmente errbnea, impondo-se ser
substituida por uma nogdo diferente”.?®> A concepcdo tradicional a qual Russell se
refere é a de que se um evento A causa outro B, sempre que ocorre B poder-se-ia
inferir um evento A que fosse temporalmente anterior a ele. Em tal concep¢do “uma
causa [...] deve ser tal que em nenhuma circunstancia concebivel deixe de ser seguida
pelo seu efeito”.?* Haveria uma relagdo de necessidade. Ora, o fisicalismo, de uma
forma geral, defende que os fatos mentais sdo causados pelos fatos fisicos do cérebro.
Neste sentido, tais fatos mentais —como a consciéncia— seriam também fisicos ou
propriedades dos fatos fisicos. Entdo a posicao fisicalista, desta forma concebida, ndo
d& abertura para a possibilidade do livre-arbitrio, pois este pressupe uma relagdo de
contingéncia, ou seja, que 0 agente possa realizar ou ndo realizar um determinado
ato. Mas se o fisicalismo ndo der espa¢o a esta capacidade de o agente romper com
tal relacdo de causalidade, ou melhor, se ndo puder conceber que uma ac¢éo ndo tem
condicdes causais fisicas suficientes,?® ou compromete-se com o determinismo ou
deve propor uma outra forma de relacionar causa e efeito num mundo fechado
fisicamente.

Searle afirma que “sabemos apenas que os processos cerebrais causam os
estados de consciéncia [... € que...] o fato de ndo sabermos como isso acontece nao
significa que ndo saibamos que isso acontece”.?6 Ele ndo se considera um fisicalista.
Na verdade o filésofo estadunidense propGe um rompimento com as categorias
classicas, a saber, o proprio fisicalismo (tanto o reducionista quanto o ndo-
reducionista), o dualismo, 0 monismo e o materialismo —dentre outras—, pois
considera que elas “engessam” a andlise dos eventos mentais. Para ele, o problema
da agdo da consciéncia sobre o corpo oferece muitas dificuldades para a sua solucéo
por causa da “nossa adesdo a heranga cartesiana das categorias do mental e do
fisico”.?” Ele defende que “junto com a tradi¢do cartesiana, herdamos um
vocabulario, e, com o vocabulério, um determinado conjunto de categorias, dentro
das quais estamos historicamente condicionados a raciocinar sobre esses

problemas”.?®
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Assumir as categorias cartesianas® tem as suas consequéncias.
Especificamente, no caso do fisicalismo, podemos dizer que tal posigéo fica a dever,
segundo Zilio, uma explicag¢do do que significa ser “fisico”.>® N&o poderiamos aceitar
uma defesa de que os fendmenos fisicos sdo observaveis e que 0s ndo fisicos ndo o
sdo —até porque esta seria uma posicdo dualista e, na verdade, os fisicalistas
defendem que sé hd o mundo fisico. E, com efeito, os buracos negros ndo sao
observaveis mas, mesmo assim, a Fisica teoriza sobre os mesmos. Enquanto ndo
houver uma definigcdo precisa do que é ser fisico, havera uma certa nebulosidade
acerca do que é ser ndo fisico. Podemos dizer mais: se o fisicalismo reconhece que
0s eventos mentais sdo fisicos, apesar de subjetivos®!, aparentemente assume um
compromisso com o determinismo. Ora, se ha leis que regem o mundo fisico, tais leis
deveriam reger também os eventos mentais, visto que seriam fisicos. E como
qualquer efeito fisico tem uma causa fisica —o que ¢ chamado de “fechamento
causal®? do dominio fisico” por Bensusan—3 ndo ha lugar para o rompimento das
relacbes causais: ndo ha espaco para o livre-arbitrio considerando a concepcéo
tradicional de causa e efeito. Por outro lado, se o livre-arbitrio for possivel, ha que se
revisar a concepcao fisicalista, pois uma acdo que estivesse exclusivamente restrita
as leis fisicas ndo poderia ser considerada livre.

Assim, se “o que acontece em nossa vida mental ¢ totalmente dependente e
determinado pelo que acontece com nossos processos corporais”* e 0 mental ndo
tem poder causal sobre o fisico, também ndo hd a possibilidade de estados
intencionais (tais como crengas e desejos) terem influéncia no dominio fisico®. Ou
seja, como podem os estados fisicos do cérebro ser sobre outros estados de coisas que
ndo eles proprios? Melhor explicando, o fisicalismo encontra obstaculos
consideraveis, sendo que o primeiro ¢ o de explicar como é possivel a
intencionalidade. Se o fisicalismo for bem sucedido em tal tarefa, restara explicar
como estados intencionais podem ter poder causal sobre o fisico. Ainda assim a acéo
livre exigird outro requisito: que os estados intencionais ndo sejam dependentes
unicamente dos estados fisicos —que possam seguir regras impostas pela razao.

[...]1dado o fato de que tais estados podem ser logicamente relacionados uns aos outros,
estdo sujeitos as restricdes da racionalidade e da normatividade. Crencas, por exemplo,
podem conflitar, e caso nos demos conta de um conflito entre crencas, entdo
racionalmente devemos abandonar uma delas ou ambas.®

O exemplo acima, dado por Maslin, mostra que certas relacfes ndo séo
fisicas. Se alguém cré que ingerir ovos faz mal a sua salde e age de forma a evitar tal
alimento, este agir parte de um estado intencional. O conflito de crengas —como
citado acima— ndo é uma relacdo fisica. A causalidade como é concebida pela Fisica
ndo se aplica a tal relacéo.
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Mas se a Fisica —como ciéncia— pretende “traduzir” a realidade com um
conjunto de leis que seja 0 mais completo possivel mas ndo puder dar conta da
intencionalidade, talvez devamos concluir que os estados intencionais nao seguem as
leis da Fisica. Melhor dizendo, se um estado intencional I; estd estritamente
relacionado a um estado fisico F1 do cérebro mas I; entra em conflito com um outro
estado intencional I2 que, por sua vez, esté estritamente relacionado a um estado fisico
F2 do cérebro; entdo o estado fisico F; esta em conflito com o estado fisico F»? Se
sim, qual seria a natureza de tal conflito? Seguiria as leis causais descritas pela Fisica?
Abrantes exp0e a posi¢do de Chalmers acerca da relacdo mente-corpo dizendo que:

[...] existiriam leis psicofisicas, relagbes entre propriedades fisicas e proprieda-des
mentais, irredutiveis as leis da fisica (pelo menos as atualmente conhecidas)[...]. Essas
leis psicofisicas assegurariam, para Chalmers, o carater naturalista da sua posicao, por
fazé-la compativel, desse modo, com o quadro de mundo que nos traga a ciéncia
contemporanea.’’

A tentativa de Chalmers ndo explica como o estado fisico F; se relacionaria
com o estado fisico F,. Se séo estados fisicos, devem seguir as relagGes de causa e
efeito que as leis da Fisica descrevem, independentemente da relagéo entre os estados
intencionais Iy e I.

4. CONSIDERACOES FINAIS

Retomando as dificuldades com as quais o fisicalismo se defronta, temos
primeiramente que a defesa da superveniéncia necessariamente desembocard no
epifenomenalismo. Isto fica mais claro quando avaliamos que se o ato de deliberar
sobre uma acdo futura —o que pressupomos exigir que sejam seguidas as regras da
razdo, bem como implicar intencionalidade— depender exclusivamente dos estados
fisicos atuais (do cérebro), ndo havera lugar para a acéo livre, mas somente para um
determinismo mecanicista. Sendo assim, a sensacdo que temos de escolher
livremente seria ilusoria, pois o fisico teria poder causal sobre o mental, mas o
contrario ndo poderia ocorrer. A questdo da intencionalidade é entdo crucial, visto
que € a capacidade de um estado mental ser acerca do que é “externo” a ele proprio.
Uma crenga é um estado intencional. J& um conflito de crengas ndo é propriamente
uma relagdo fisica. A capacidade de deliberar pressupde intencionalidade. Se a
deliberacédo for uma atividade mental, intencional, sem ter poder causal, ndo ha livre-
arbitrio. Temos entdo que tal posicao fisicalista (a que aceita a superveniéncia) so
tem duas alternativas perante a questdo do livre-arbitrio: ou ndo consegue explica-lo
ou o rejeita.

A outra posicdo fisicalista abordada ndo consegue, pelo caminho do
reducionismo ou do eliminativismo, escapar do dilema apresentado. Primeiramente
porque se tudo for fisico ou puder ser reduzido ao fisico, isto ou acarretara a
eliminacgdo da subjetividade —o que por si s6 é inaceitavel, pois sabemos que somos
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conscientes— ou a enquadrara na exclusiva causalidade do mundo fisico. Nos dois
casos ndo ha a possibilidade do livre-arbitrio, pois este pressupde tanto a
subjetividade quanto o ndo fechamento causal ao fisico —o que implicaria o
determinismo. Ademais a intencionalidade seria eliminada juntamente aos estados
mentais; como afirma Searle, alguns sdo intencionais e tal posicao fisicalista ficaria
a dever uma explicacdo da direcionalidade de determinadas acGes humanas.®
Portanto, as correntes do fisicalismo parecem ndo apresentar um caminho viavel para
a questao do livre-arbitrio.

! Sendo alguns representantes desta posicdo Robert Kane, Carl Ginet, Randolph Clark. Cf. LoPEs, G.C.,
Determinismo causal e livre-arbitrio: o neocompatibilismo de Dennett e Frankfurt, disertacion del
Mestrado em Filosofia Moderna e Contemporéanea, Universidade Estadual do Rio de Janeiro, Programa
de P6s-Graduagdo em Filosofia Moderna e Contemporanea , Rio de Janeiro, 2009, 12; [en linea]:
<http://www.livrosgratis.com.br/arquivos_livros/cp110344.pdf> [consulta: 1/6/2014].

2 SEARLE, J.R., Rationality in action, MIT Press, Cambridge, 2001, 277; SEARLE, J.R., Razones para
actuar: una teoria del libre albedrio, Nobel, Oviedo, 2013, 297.

3 Conforme Costa podemos dar como exemplos de compatibilistas Walter Stace e Harry Frankfurt. Cf.
COSTA, C. “Livre Arbitrio: como ser um bom compatibilista”, Principios: Revista de Filosofia (Natal)
7, 8 (2000), 24-26; [en linea]: <http://dialnet.unirioja.es/descarga/articulo/2564885.pdf> [consulta:
28/10/2014].

4 Cf. DEL AMO, J.A.G. “Las dificultades del compatibilismo de Dennett”, Thémata: Revista de filosofia
39 (2007), [en linea]: <http://dialnet.unirioja.es/servlet/articulo?codigo=3310306> [consulta: 1/6/2014].
5 Para Searle, o compatibilismo — pelo menos da forma como ele o concebe — deixa de lado ou néo
entende, por assim dizer, o problema do livre-arbitrio. Ou seja, para ele, o compatibilismo ndo é uma
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1. INTRODUCCION

En el presente trabajo formulamos un cuestionamiento a la exclusion de la
emotividad del sujeto epistémico en el modelo tradicional de la labor cientifica desde
la perspectiva de la epistemologia feminista. El cuestionamiento surge a partir del
recorrido de cierto contenido normativo referido a la practica cientifica que se puede
relevar dentro de la historia de la epistemologia tradicional, y la pregunta especifica
que nos hacemos es si acaso el ideal de la depuracion de todo contenido emocional
del sujeto de ciencia responde netamente a un compromiso objetivista o si, a la vez,
y emparentado con dicho compromiso, se esconden prejuicios androcéntricos
basados en la tradicional dicotomia razon/masculinidad y emociones/feminidad. Para
responder a dicha pregunta, presentamos, en un primer momento, un breve recorrido
histérico de la configuracion del método cientifico y del surgimiento de la
epistemologia para, en un segundo momento, analizar las dicotomias androcéntricas
subyacentes tanto al método como a la disciplina. En un tercer momento explicitamos
la relevancia de la epistemologia feminista en la historia de la disciplina para dar
cuenta de la importancia del punto de vista en el proceso de la investigacion
cientifica. Finalmente, recorreremos algunas ideas en torno a un lugar positivo de la
emotividad en epistemologia analizando si acaso la apertura de sujeto de ciencia a las
emociones implica una feminizacion de la ciencia, revirtiendo su caracter
androcéntrico, o si se trata, mas bien, de una complejizacion del sujeto epistémico,
que abre a una préctica cientifica mas inclusiva y, a la vez, menos ingenua.

2. EL (NO) LUGAR DE LAS EMOCIONES EN LA BUSQUEDA DEL CONOCIMIENTO OBJETIVO

La epistemologia puede caracterizarse, en una definicién general, como la
rama de la filosofia que se ocupa del estudio del conocimiento cientifico en
particular,® en lo referente a su modo de obtencion, contextos de justificacion y
verificabilidad, caracter de objetividad y universalidad entre otras caracteristicas que
histéricamente se la han atribuido a este tipo especial de conocimiento. Si bien los
cuestionamientos epistemoldgicos surgen con mayor centralidad en la era moderna,
y se sistematizan en una disciplina auténoma recién en el siglo XX,? el problema del
conocimiento cientifico ya se encuentra tematizado desde los albores de la filosofia
griega en el intento de discernimiento entre el verdadero conocimiento (émotun) y
la mera opinidén (86&a). Por ejemplo, podemos encontrar este topico en el proemio
del poema de Parménides cuando la diosa le dice: “Es preciso que te aprendas todo,
tanto el imperturbable corazon de la Verdad bien redonda, como las opiniones de los
mortales, en las que no hay verdadera creencia” (DK 28 B 1).2 Ya en el poema de
Parménides encontramos una separacion entre la investigacion racional y la opinion
vulgar, ademas de la determinacién de una via de acceso al conocimiento verdadero,
es decir, un método.* No obstante, se suele considerar que la prehistoria de la
epistemologia se inicia en el desarrollo del sistema axiomatico de Aristételes como
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tipo ideal de construccién de una teoria cientifica. Brevemente, el sistema axiomatico
aristotélico busca el conocimiento valido a través de la deduccion de una serie de
enunciados a partir de un conjunto de axiomas (proposiciones autoevidentes que no
precisan demostracion) y postulados (proposiciones que no resultan autoevidentes,
pero son aceptadas en tanto que no se deducen de ninguna otra) mediante la
aplicacién de un conjunto de reglas. Esta prehistoria de la epistemologia se extiende,
segun el filésofo de las ciencias Carlos Ulises Moulines, hasta Kant puesto que sus
ideas en torno al conocimiento fueron objeto de discusion dentro de la conformacion
de los primeros problemas de la epistemologia como disciplina autonoma en el siglo
XX.> Por ende, la epistemologia como disciplina auténoma que reflexiona sobre el
conocimiento cientifico tiene una historia mas bien joven, mientras que las
teorizaciones en torno a la obtencién de conocimiento valido, objetivo y universal se
remontan a la Grecia antigua. En este apartado recorreremos brevemente los hitos
filosoficos referentes a la cuestién de dicho tipo de conocimiento, focalizando sobre
el lugar que les es asignado a las instancias subjetivas en general y, en especial, a las
emociones.

De acuerdo al fil6sofo Jan Wolenski, Platon puede ser considerado como el
primer filésofo en desarrollar una teoria racionalista del conocimiento.® Para Platén,
el conocimiento (émotiun) es entendido como "creencia verdadera justificada”, por
oposicion a la opinion (66&a), la cual comporta la posibilidad del error. Al interior
del conocimiento existen dos distinciones: el conocimiento intuitivo (vonoig), el tipo
de conocimiento mas elevado, y el discursivo (8idvota), un tipo de conocimiento mas
restringido y moldeado por las matematicas. La teoria racionalista platonica incluye,
ademas, el apriorismo, segun el cual sé6lo el conocimiento intelectivo (y no sensitivo)
tiene valor epistémico, y el innatismo, segun el cual el conocimiento es innato y
accedemos a ¢l a partir de lo que Platon 1lamé “anamnesis” (avéapvnoig): el alma, el
sujeto epistémico para Platén, es inmortal; previamente a encarnar en un cuerpo, el
alma existia en el plano de las Ideas, los verdaderos objetos de conocimiento, y tenia
un acceso cognitivo directo a ellas. Los actos cognitivos humanos, explica Platon,
son una reminiscencia de ese conocimiento adquirido. Estas Ideas son garantes de la
rectitud del conocimiento humano pues ellas “constituyen los tnicos objetos del
conocimiento verdadero, las realidades inmutables que nuestra mente percibe cuando
llega a la verdadera definicion universal”.” Ahora bien, es importante destacar que
estas ldeas son sobre todo valores morales,® por ende encontramos una
fundamentacion del conocimiento verdadero en los valores de lo justo, lo bueno y lo
bello. ¢Cudl es el método que propone Platon para el conocimiento? EI método
platonico de acceso al conocimiento verdadero es conocido como “dialéctica” y
comprende dos fases complementarias: una fase de reunion (ascenso) y una fase de
division (descenso). En Republica Platdn presenta una jerarquia de Ideas o Formas a
través de las cuales el alma asciende hasta la Idea Gltima: el Bien. Este ascenso se da
a través de intuiciones que saltan de una hipotesis a otra hasta llegar al Bien o
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“comienzo ahipotético”. La fase de ascenso es una fase de reunion en tanto las
hipotesis se relinen en la Idea mas universal. A partir de alli comienza la fase de
division, constituida por el paso descendiente de las Ideas méas universales a las
menos universales atendiendo a las diferencias y las relaciones de las Formas entre
si. Al completarse esta fase, las hipotesis intuitivas de la primera fase se convierten
en verdades dependientes de y contenidas en verdades mas universales.® Todo este
trayecto es realizado por la parte superior del alma: la razén. Aqui podemos hacer
mencion de la teoria platénica del alma tripartita y considerar el lugar de las
emociones en el conocimiento. Para Platon el alma se encuentra divida en tres partes:
la razon, alojada en la cabeza; las emociones superiores, alojadas en el pecho; y los
apetitos y deseos bajos, alojados en el vientre. En Fedro Platdn muestra, a través de
un mito, que la razon es la conductora de las otras dos partes del alma, las cuales se
encuentran subordinadas a su mandato en tanto es la razén la Gnica capaz de percibir
la verdad. Notemos que, si bien para Platon el alma es el sujeto intelectual y moral y
es mas importante y mas real que el cuerpo, las emociones son parte del alma, aun
cuando estén subordinadas a la razén, y no deben ser suprimidas sino guiadas. Ahora
bien, es necesario mencionar que ademas de la razén como conductora del alma,
existe una importante fuerza que no pertenece al alma pero sin la cual la razén no
podria avanzar. Esa fuerza impulsora es el deseo ("Epwg), y se encuentra a la base de
todo pensamiento y accion humanas y puede ser utilizada por cualquiera de las tres
partes del alma. EI conocimiento verdadero, por ende, no s6lo necesita ser alcanzado
por la razoén sino que, ademas, precisa de ser impulsado por el deseo, encargado de
encaminar a la razén hacia el mundo trascendente.

Aristoteles, por su lado, rechazé la teoria racionalista del conocimiento
platénica deteniéndose en refutar las caracteristicas de apriorismo e innatismo
fundando, asi, la primera teoria empirica del conocimiento. Para Aristételes, el
conocimiento tiene como objeto a lo particular y comienza por los sentidos. No
obstante, se mantiene en Aristoteles un rol preponderante para la razén en tanto el
estagirita no desacredita por completo la nocion platdnica del conocimiento, puesto
que reconoce la nocion de forma, aunque no como Idea, sino como sustancia (ovcia).
Para Aristoteles, percibimos lo particular como instancias de lo general, y mediante
la capacidad de abstraccién podemos generar proposiciones universales a partir de
conocimiento a posteriori. Como ya hemos adelantado, el conjunto de los primeros
principios (épyai) funcionan como el punto de partida de todo tipo de conocimiento
cientifico que se desarrolla a partir de cadenas de deducciones I6gicas basadas en
silogismos.1° El método axiomatico-deductivo de Aristételes fue el método cientifico
dominante hasta el Renacimiento. Ahora bien, Aristoteles también presenta una
teoria psicoldgica del alma tripartita similar a la de Platon que nos interesa mencionar.
Las dos partes del alma que son propias del existente humano son la racional y la
sensitiva o apetitiva (la tercera corresponde a la vegetativa). Al igual que en Platdn,
nuevamente, la racional ejerce dominio sobre la apetitiva. En Etica Eudemia
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Aristoteles sostiene que “a una corresponde mandar y a la otra obedecer por
naturaleza” (1219b 26) y en Etica Nicomaquea podemos leer que el influjo de la razon
sobre las pasiones es comparable a la influencia de una autoridad o de un padre
(1102b 30). Finalmente, remarcamos que para Aristdteles las emociones pueden ser
cultivadas mediante la educacion para direccionarlas correctamente y, ademas, el
estagirita consideraba que las emociones constan, en su estructura compleja, de un
componente cognitivo que puede ser o bien una de estas posibilidades, o bien una
combinacién de ellas: sensacién o percepcion, impresidn sensible y/o impresién
racional, creencias o juicios.!! Retomaremos los planteos platdnicos vy aristotélicos
en torno a las jerarquias dentro del alma en el proximo apartado. Pasaremos, ahora,
al desarrollo de la ciencia moderna, donde se da una diferencia mas tajante que en el
mundo antiguo entre razén y emociones.

A partir del siglo XV1I la razon fue entendida como una facultad puramente
instrumental. En la ciencia moderna se dio la separacion entre los hechos naturales y
los valores humanos (comprendiendo sus actitudes, preferencias, sentimientos,
tendencias, etc.). Esto llevo a la concepcion de que la razon debia abstraerse de todo
valor humano para poder penetrar el orden natural y obtener conocimiento objetivo
y universalizable. Dentro de este esquema, las emaociones eran entendidas como
"pasiones": acaecimientos de orden irracional que padecian los cuerpos.’? En 1623,
Galileo, figura central en la historia de la ciencia, sentenciaba que los hechos de la
naturaleza permanecen sordos a nuestros deseos.'® Galileo sostenia que los hechos de
la naturaleza pueden ser explicados y caracterizados en términos cuantitativos, de
modo exhaustivo, segln el orden de sus estructuras, procesos y leyes subyacentes.
Este orden subyacente, sostenia, existe con independencia ontolégica de la
indagacion, percepcion y accion humanas y no varia de acuerdo a los presupuestos y
valores subjetivos de quien investiga. Este orden constituye una realidad que esta ahi
y puede ser descubierta y a la cual no se le pueden aplicar categorias relacionadas
con la experiencia y practica humanas. Asi es como se conformé la nocion de
“neutralidad” en la ciencia, la cual se deriva directamente de la nocién de
“objetividad”.** En 1620, Bacon escribia en el aforismo 49 del Novum Organum que
“el espiritu humano no recibe con sinceridad la luz de las cosas, sino que mezcla a
ella su voluntad y sus pasiones; asi es como se hace una ciencia a su gusto, pues la
verdad que mas facilmente admite el hombre, es la que desea”.!> Para evitar esta
fuente de error, situada en la voluntad y las pasiones humanas, es que desarrolla el
método experimental en ciencias: sélo lo que se puede observar en contextos
experimentales y comprobar mediante la replicacion puede servir como evidencia
para formular una teoria cientifica. La teoria baconiana es una de las fuentes de la
nocion de “imparcialidad” en ciencia, asociada directamente a la nocion de
“intersubjetividad™.'® Las nociones de neutralidad e imparcialidad son centrales en la
concepcion moderna de una ciencia libre de componentes subjetivos y se
complementan con una determinada vision de la inferencia cientifica, segln la cual



76 DANILA SUAREZ TOME (71-89) TABANO 12 - 2016

siguiendo un conjunto de reglas que median entre los datos empiricos y las teorias
cientificas, se puede llegar de manera no ambigua a la aceptacion o al rechazo de
dichas teorias.'’

El afianzamiento del modelo positivista® de las ciencias durante el siglo X1X
termind de delimitar el &ambito de lo que se consideraria de ahi en méas el conocimiento
verdadero, esto es, todo conocimiento que fuese alcanzado por métodos que lograran
neutralizar los valores y las emociones del sujeto de ciencia.'® En el siglo XX, dentro
del contexto del empirismo l6gico®, y gracias a la distincion entre el contexto de
descubrimiento y el contexto de justificacion en ciencias, se especifica mas esta
delimitacién del rol de los valores, las emociones y otros componentes de tipo
individuales en la labor cientifica: ellos pueden intervenir en el proceso de
descubrimiento, el cual queda asociado a la libre creatividad, pero no pueden
interferir en el contexto de justificacion, en donde s6lo se aceptan juicios empirico-
racionales.?! Ahora bien, encontramos en la filosofia de Karl Popper el ejemplo mas
distintivo de la asociaci6n de lo emocional con lo irracional y su consecuente
expulsion del ambito cientifico. Dentro de la teoria popperiana, segun lo expuesto en
su obra La ldgica de la investigacion cientifica de 1934, la objetividad refiere a la
capacidad de los enunciados cientificos de ser contrastables intersubjetivamente,?? lo
cual excluye por principio la inclusion en una teoria cientifica de todo tipo de
enunciado basado en una experiencia subjetiva. Pero es en La sociedad abierta y sus
enemigos, obra de 1945, en donde Popper emparenta directamente el &mbito de las
emociones y las pasiones con el ambito de lo irracional. En el célebre capitulo 24,
“La filosofia oracular y la rebelion contra la razén”, Popper establece que la ciencia
se vale de la experimentacidn y el pensamiento. La ciencia, por ende, es racional en
tanto y en cuanto Popper considera como racional toda actitud que procure resolver
la mayor cantidad de problemas recurriendo a la razon (pensamiento y experiencia)
mas que a las emociones y pasiones.?

Este breve recorrido nos permite ver una constante que se transmite a lo
largo de la historia de la filosofia y la ciencia: el dominio de lo racional sobre lo
emocional. Esta constante, como intentamos brevemente delimitar, determina en la
consolidacién de la ciencia moderna y en la reflexién epistemoldgica correspondiente
un ambito de aquello que puede ser denominado “cientifico” y aquello que queda por
principio excluido. Si lo cientifico se asocia a lo racional, las emociones quedaran
por principio excluidas de la ciencia dado que han sido tradicionalmente consideradas
como irracionales, subordinadas e incluso nocivas para el avance de la razén. En el
proximo apartado analizaremos los prejuicios androcéntricos que acompafian esta
vision de la relacion entre razon y emotividad desde una perspectiva epistemologica
feminista.
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3. LAS DICOTOMIAS ANDROCENTRICAS SUBYACENTES AL IDEAL CIENTIFICO DEL
CONOCIMIENTO OBJETIVO

En la concepcion estandar del conocimiento cientifico la legitimidad del
conocimiento depende de un proceso de validacion que asegura la exclusion de
cualquier rastro de la subjetividad del productor de conocimiento: el conocimiento
valido refleja el mundo tal como es. El problema que subyace a esta idea
presuntamente neutral es que a lo largo de la historia se ha sedimentado la creencia
de que los hombres son capaces de distanciarse de sus objetos de estudio para poder
generar juicios que no se encuentren alterados por sus emociones, mientras que las
mujeres son seres primariamente emocionales a quienes les cuesta, o les resulta
imposible, generar juicios objetivos.?* Segln la filésofa Diana Maffia, y en
consonancia con lo que hemos expuesto en el apartado 1 del presente trabajo, a lo
largo de la historia de la filosofia la dimension intelectiva del existente humano ha
sido considerada tanto separada como superior a su dimensién emotiva. Ahora bien,
Maffia afirma que en paralelo a esta concepcién se encuentra una larga tradicion
tedrica que ha atribuido la dimension intelectiva y racional al dominio masculino y
la dimension emotiva al dominio femenino, de lo cual resulta que

[...] conocimiento/emocion y masculino/femenino conforman una doble dicotomia,
exhaustiva y excluyente, junto a otras (objetivo/subjetivo, universal/particular,
publico/privado etc.) a la vez jerarquizadas y sexualizadas. Uno de los términos de este
par, invariablemente el «masculino», tiene valor epistémico; el otro no.?®

En la misma direccion, la filésofa Alison Jaggar sostiene que

[...] no solo la razén ha sido puesta en contraste con las emociones, sino que también
ha sido asociada con lo mental, lo cultural, lo universal, lo publico y lo masculino;
mientras que lo emocional ha sido asociado con lo irracional, lo fisico, lo natural, lo
particular, lo privado y, por supuesto, lo femenino.?

Estas concepciones dentro de la historia de la filosofia tienen su origen en el
mundo griego clasico, cuya cultura estaba regida por una divisién dicotdmica de
valores de la sociedad que establecia las siguientes  esferas:
varén/civilizacion/razén/orden como opuesta y jerarquicamente superior a
mujer/naturaleza/emocién/caos.?” Ya hemos visto en el caso de Aristoteles y Platon
la teoria del alma tripartita en la cual la razén dominaba, o debia dominar, las
emociones. En el caso de Platén nos encontrabamos con una particion del alma que
tiene su asiento en la corporalidad: la razon en la cabeza, las emociones en el pecho
y los apetitos en el vientre. De acuerdo a Maffia, Platén introduce aqui una jerarquia
natural de tipo vertical en donde lo alto es superior y mejor que lo bajo. Dentro de
esta jerarquia el Gtero, drgano femenino, se encuentra a gran distancia del lugar de la
racionalidad. Més aun, “para Platdn, el alma racional, ubicada en la cabeza, debe
gobernar la concupiscente. Pero eso es dificil en las mujeres, porque ellas estan
determinadas por su matriz, que es —nos dice en el Timeo— ‘como un ser viviente
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poseido del deseo de hacer nifios’”.?8 En el caso de Aristoteles, la jerarquia de las
partes del alma tiene su espejo en la conformacién de la sociedad. En Politica,
Aristoteles presenta un orden jerarquico social natural: el macho es superior a la
hembra, el amo al esclavo, el adulto al nifio. Al igual que en el caso del alma, el
elemento superior domina naturalmente al elemento inferior. Dentro de esta
concepcion, el hombre es el Gnico ser con racionalidad plena en tanto es superior a la
vez a la mujer, en quien predomina lo emocional, al esclavo, por carecer de
capacidades racionales, y al nifio, cuya razén no se encuentra lo suficientemente
madura. Las mujeres, a diferencia de los esclavos, si poseen alma racional, pero su
capacidad deliberativa no tiene la fortaleza suficiente para ejercer un control sobre
las emociones, por lo cual su conducta se halla con frecuencia determinada por ellas.
Podemos notar en ambos casos, en el platonico y en el aristotélico, la afinidad que
existe entre la inferioridad de las emociones y la inferioridad de la mujer y de lo
femenino. ;Podemos ver una continuidad de estas ideas en el desarrollo de la ciencia
moderna?

En su libro ¢Tiene sexo la mente? la historiadora de la ciencia Londa
Schiebinger afirma que

[...] no hay nada en la ciencia que sea intrinsecamente masculino; antes bien, la ciencia
fue parte del territorio que quedd bajo dominio masculino en las luchas que dividieron
las tareas sociales e intelectuales entre los sexos en la sociedad europea. Como la
ciencia residia en la esfera publica donde las mujeres (o la feminidad) no se atrevieron
a entrar, se paso a considerar como decididamente masculina.?®

¢Coémo se dio este fendmeno? Schiebinger sostiene®® que con el
advenimiento de la ciencia moderna se revoluciond, entre otras cosas, el &mbito de
las concepciones cientificas en torno del género y el sexo, aunque de modo
incompleto. Segun su reconstruccidn histérica, dentro de la cosmologia dominante
de raigambre aristotélico-galénica que primaba en el mundo clasico, la mujer era
concebida como un ser inferior de acuerdo a la clasificacion establecida por la teoria
de los humores. Dentro de esta teoria, los cuatro elementos se correspondian con los
cuatro humores del cuerpo de acuerdo a variables de temperatura y humedad: la
sangre con el aire (caliente y himeda), la bilis amarilla con el fuego (seca y caliente),
la flema con el agua (fria y himeda) y la bilis negra con la tierra (fria y seca). Al
interior de esta clasificacion se establece la siguiente jerarquia: lo caliente y lo seco
era superior a lo frio y lo himedo. En el caso de la mujer, se entendia que ella era
inferior en tanto tenia menos calor que el hombre y era mas himeda. Esta
jerarquizacion no se hacia en funcién de los sexos sino de los temperamentos
sexuales, que seria un concepto arrimado a la nocién contemporanea de género:
mientras que las cosas calientes y secas eran masculinas, las cosas frias y humedas
eran afeminadas. El calor era el factor fundamental que determinaba el temperamento
sexual, por ser considerado como la sustancia inmortal de la vida. Por ende, con
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respecto al temperamento sexual, la mujer quedaba en un lugar inferior al del hombre
en la cadena del ser. Pero al mismo tiempo, el calor daba forma a los genitales, y aqui
también la mujer ocupaba un lugar subordinado, puesto que se concebia que si bien
los 6rganos de las mujeres y los hombres eran los mismos, en el caso de la mujer
estos drganos eran imperfectos porque carecian del calor necesario para salir hacia el
exterior, como en el caso de la anatomia masculina. ;Qué es lo que sucede con el
advenimiento de la ciencia moderna? Ni Descartes (figura emblematica del
racionalismo moderno) ni Locke (figura emblematica del empirismo moderno)
establecieron diferencias de sexo en lo referente al uso de la razon, en tanto se
alejaban de la cosmologia clésica a partir del surgimiento de la concepcion
mecanicista del existente humano y la ontologia dualista: al considerarse la mente
como sustancialmente distinta del cuerpo, los defectos corporales femeninos no se
extrapolan al &mbito de lo mental haciendo de lo mental algo carente de sexo. No
obstante ni Descartes ni Locke reflexionaron en torno al impacto de las relaciones de
género en los cimientos de la nueva filosofia y la epistemologia moderna. ¢Por qué
era relevante pensar en este contexto la cuestion del sexo de la mente? Porque el
conocimiento se estaba liberando de las doctrinas y construyendo métodos basados
en las posibilidades y limites del mero uso de la razon o el intelecto. Tanto en la rama
racionalista como en la rama empirista se hizo foco en el despojo de las opiniones
establecidas y en el avance del conocimiento sobre los cimientos de un método
cientifico objetivo, universal y racional, como hemos bosquejado en el apartado 1.
Este contexto era favorable a la ampliacion de la participacion en la cultura
intelectual. Sin embargo, esto no se dio asi, segiin Schiebinger,3* puesto que la visiéon
de la naturaleza femenina seguia basada en prejuicios clasicos. Los anatomistas de
los siglos XVII y XVIII se empefiaron en buscar las diferencias entre los sexos: la
imagen de la naturaleza que surgio de estos estudios anatomicos indicaba que la
mujer no tenia aptitudes cientificas. A finales del siglo XV1I1 la comunidad cientifica
establecié que los sexos no eran iguales sino complementarios reciprocos. Este
discurso de la complementariedad, de acuerdo a Schiebinger,® suministré la
justificacion de la exclusién de los valores, cualidades y caracteristicas entendidas
como "femeninos" generando, entonces, una oposicién clara entre ciencia y
feminidad. Esto es lo que hizo de la revolucion de las concepciones cientificas del
género en plena llustracién una tarea incompleta en tanto el lugar del género dentro
del dualismo moderno era similar al lugar que ocupaba en las cosmologias clasicas.
Los prejuicios arrastrados se representaban en los siguientes pares de dualismos:
razén/sentimiento, hecho/valor, cultura/naturaleza, ciencia/creencia,
publico/privado, masculino/femenino, que hemos mencionado ut supra a propdésito
de la cosmologia del mundo griego clasico. Los complementaristas diferenciaban
entre la esfera publica profesional y la esfera privada hogarefia, relegando a las
mujeres a esta Ultima por encarnar el ideal de la crianza de los hijos y la rectitud
moral, mientras que la esfera publica, como dominio del comercio, la ciencia, el saber
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y el gobierno se fundaban en los principios de la imparcialidad razonada, asociados
con lo masculino. Asi es como se mantenia a las mujeres alejadas del dominio
publico. Las justificaciones de esta exclusion se daban mediante un rodeo, segln
Schiebinger:* la incapacidad de las mujeres para la ciencia no se basaba en la
definicion de lo que era una mujer sino en la definicion de lo que era acientifico. Por
supuesto, las mujeres eran depositarias de todas las propiedades acientificas
expresadas, segun las dicotomias mencionadas ut supra, en el segundo término de
cada par.

Dentro de la ciencia contemporanea, todavia siguen vigentes los esfuerzos
por determinar la diferencia entre los sexos con basamento en los prejuicios antiguos
que hemos estudiado. Segun afirma Maffia:

Entre las diversas formas contemporaneas de determinismo bioldgico que excluyen a
las mujeres del dominio pleno de las facultades racionales, se encuentra la
investigacion sobre las hormonas sexuales y sus efectos sobre el desarrollo del cerebro
y sobre la subsecuente conducta adulta. También la investigacién de las
diferenciaciones sexuales morfoldgico-funcionales del cerebro ha tomado la forma de
investigacion sobre las diferencias en la lateralizacién de las funciones entre los dos
hemisferios cerebrales. Se cree generalmente que ciertas funciones cognitivas estan
asimétricamente representadas en el cdrtex de los dos hemisferios, y se han hecho
esfuerzos por encontrar diferencias sexuales en el grado de lateralizacion o
especializacion de uno u otro hemisferio.*

Pero también nos encontramos con discusiones metodoldgicas que tienen
que ver con la cuestién de si es en efecto necesario o no organizar los datos obtenidos
del estudio del cerebro segn ellos hayan sido obtenidos de un cerebro de una mujer
0 de un hombre. Quienes responden que es necesario trazar diferenciaciones es
porque tienen como premisa una relacion de fundamentacion entre la conducta
humana respecto de su base bioldgica y aun cuando puedan suscribir a la evidencia
cientifica de que la diferencia entre un cerebro de una mujer y un cerebro de un
hombre es infima, creen que todavia queda algo por descubrir a nivel biolégico que
pueda dar cuenta de las diferencias conductuales. Quienes sostienen lo contrario,
basados en los mismos estudios cientificos que revelan que el cerebro no tiene sexo,
tienden a borrar por completo la presunta diferencia innata entre lo femenino y lo
masculino en lo referente a sus capacidades cognitivas y conductas.®

Todo este recorrido nos demuestra que tanto desde la filosofia, en sus
origenes clasicos, como desde la ciencia, en su consolidacion en la era moderna y su
posterior desarrollo que llega hasta la actualidad, se ha buscado excluir lo femenino
de la ciencia, lo cual result6 en una exclusion concreta de las mujeres en la comunidad
cientifica que hasta hoy en dia sigue vigente.®® Frente a esta realidad, emerge la
epistemologia feminista como reflexion sobre la produccién cientifica, la
conformacién de la comunidad, las teorias cientificas y sus métodos. Analizaremos
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ahora brevemente la relevancia de la epistemologia feminista en el desarrollo de la
ciencia contemporanea, en especial relacién con el objeto de nuestro estudio que es
la exclusion de las emociones en la labor cientifica.

4. LA EPISTEMOLOGIA FEMINISTA Y LA VALORACION DEL CONOCIMIENTO SITUADO EN
CIENCIA

La epistemologia feminista surge dentro del marco de la epistemologia
critica y, a pesar de incluir una variedad de discursos que discuten entre si, posee
algunas caracteristicas que pueden ser sistematizadas de modo general.
Comenzaremos atendiendo a la idea de “conocimiento situado” y a la acusacion de
androcentrismo en el conocimiento cientifico. Por un lado, la idea de que el
conocimiento es situado implica que un mismo objeto o cuestion puede ser
comprendido de distintos modos de acuerdo a las diferentes relaciones que el sujeto
cognoscente mantiene con dicho objeto o cuestion. De este modo lo que se conoce y
cémo ello se conoce refleja la situacion del sujeto cognoscente. En palabras de la
fildsofa Kathleen Lennon;

Las epistemodlogas feministas, en consonancia con muchas otras corrientes de la
epistemologia contemporéanea, ya no consideran el conocimiento como el reflejo
transparente y neutral de una realidad que existe de manera independiente, ni creen
que la verdad y la falsedad son establecidas por procedimientos de escrutinio racional
trascendentes. Al contrario, la mayoria acepta que toda forma de conocimiento es
conocimiento situacional, que refleja la posicion del productor de conocimiento en un
determinado momento historico y en un contexto material y cultural dado.’

Asimismo, la idea de que el conocimiento es situado se asocia con la idea de
gue existe una vinculacién intrinseca entre conocimiento y poder: la legitimacién del
conocimiento depende, en Ultima instancia, de relaciones de poder. Aqui la
epistemologia feminista, como un tipo de epistemologia que toma la nocién de
conocimiento situado y de la vinculacién entre conocimiento y poder, se alinea con
teorias epistemoldgicas post positivistas como las que desarrollaron Thomas Kuhn y
Paul Feyerabend, quienes discutieron en contra de la nocién de que las teorias
cientificas son producidas y legitimadas solamente atendiendo a su adecuacion
empirica.® Por otro lado, se considera que cierta representacion de la realidad es
androcéntrica si en ella se refleja al mundo Gnicamente en su relacién con intereses,
virtudes y valores que son atribuidos culturalmente al género masculino.®® Si bien
dentro de la epistemologia feminista podemos encontrar diversas teorias que
confrontan entre si, se puede sostener como una nocién central que no genera
controversia que “mucho de lo que ha sido reconocido como conocimiento en los
circulos académicos e industriales ha sido producido por hombres. Como
consecuencia de ello, sus experiencias y preocupaciones han determinado su
direccion”.# La epistemologia feminista, entonces, cuestiona el androcentrismo
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subyacente a lo que ha sido reconocido tradicionalmente como conocimiento
cientifico y denuncia, entre otras cuestiones, que las teorias consideradas como
universales no han tenido en cuenta las experiencias femeninas volviéndose, por
ende, particulares y empiricamente inadecuadas; que las teorias cientificas se
construyeron en vistas a legitimar diferencias de género y reforzar,
consecuentemente, las relaciones de dominacion patriarcales; y que incluso el orden
simbdlico (relatos, imagenes, metaforas) mediante el cual se expresa el conocimiento
cientifico privilegia el punto de vista masculino.**

Ahora bien, allende estos puntos en general, no podemos evitar mencionar
que dentro de la epistemologia feminista existen por lo menos tres grandes corrientes
que discuten entre si y que, a la vez, se relacionan con tres distintas corrientes del
feminismo y de la epistemologia general.*? Segln la clasificacion de la filésofa
Sandra Harding en The Science Question in Feminism,*® la breve historia de la
epistemologia feminista nos muestra la existencia de un empirismo feminista, una
teoria del punto de vista feminista y un postmodernismo feminista. Segun el
empirismo feminista, el androcentrismo en epistemologia es una consecuencia
directa de investigadores hombres que permitieron que su sesgo personal afectase la
investigacion, dejando de lado los estandares objetivos rigurosos del método
cientifico. Como contraparte, se considera que, al haber detectado este problema al
interior de la epistemologia, las investigadoras mujeres serian menos proclives a
cometer este tipo de errores evitando el sesgo y produciendo, entonces, resultados
mas empiricamente adecuados y objetivos. El empirismo feminista ha sido criticado
por presuponer la existencia de un sujeto epistémico individual y transhistérico,* por
aceptar un concepto acritico de experiencia® y por sostener de modo ingenuo que la
ciencia es capaz de corregir el sesgo de sus teorias sin el auxilio de valores
feministas,*® A su vez, el empirismo feminista podria ser entroncando dentro de la
corriente mas abarcativa conocida como “feminismo de la igualdad”, en tanto pugna
principalmente por la igualdad de condiciones de acceso para mujeres y hombres a la
ciencia pero no cuestiona la base normativa de la ciencia sino la mala aplicacion del
método. De acuerdo a la teoria del punto de vista feminista todo tipo de conocimiento
esta mediado por el punto de vista cultural e histérico del sujeto epistémico y, por lo
tanto, el proyecto epistemoldgico feminista redundaria en la produccién de
conocimiento desde el punto de vista de las mujeres. Ahora bien, es importante notar
que, para la teoria del punto de vista feminista, el conocimiento producido desde el
punto de vista de las mujeres es un tipo de conocimiento privilegiado, i.e., las mujeres
son mas capaces de producir conocimiento verdadero. Algunas de las criticas a la
teoria del punto de vista feminista sostienen que esta teoria no puede proveer una
base no circular para decidir qué puntos de vista tienen privilegio epistémico,*” que
el privilegio epistémico del conocimiento femenino no se puede sostener en base a la
opresion sufrida por el colectivo femenino,*® y que esta teoria esta basada en una
nocion esencialista de la diferencia entre los sexos y que omite otros tipos de
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diferencias al interior de la comunidad de mujeres homogeneizando, asi, la nocion de
mujer en un tipo ideal.° Esta teoria puede ser entroncada dentro de lo que se conoce
como el "feminismo de la diferencia" que se destaca por exaltar las virtudes
femeninas por sobre las masculinas y asignarles privilegios epistémicos, politicos,
morales, etc. Por Ultimo, el postmodernismo feminista parte de afirmar la
imposibilidad de producir estdndares de verdad y racionalidad universales y de
reconocer la complicidad de esos supuestos estandares en las estructuras de poder
dominantes. Dentro de este contexto se abandona todo intento de sostener la validez
de ciertas visiones del mundo por sobre otras. Las dos caracteristicas distintivas de la
epistemologia feminista posmoderna son el rechazo de la nocién de "mujer" como
categoria de andlisis, en tanto no se puede constituir un sujeto epistémico homogéneo
y unificado, y el perspectivismo. Las criticas mas relevantes que podemos mencionar
a esta corriente son que su aceptacion del perspectivismo abisma en un relativismo
desde el cual es imposible criticar, por principio, los discursos naturalizadores de las
diferencias sexuales,> que la resistencia a utilizar la nocién de mujer como categoria
de analisis, como una generalizacién de gran escala, impide el andlisis critico de
problemas generales que afectan a las mujeres como colectivo mas alla de sus
diferencias,® en tanto el sexismo oprime a las mujeres por igual mas alla de las
particularidades existentes al interior del grupo, y que, llevado hasta las ultimas
instancias, el feminismo posmoderno disuelve toda nocién de colectivo recayendo en
el individualismo.53

Maés alld de esta breve reconstruccion sistemética del desarrollo de la
epistemologia feminista, creemos que es importante notar que es dentro del marco de
esta disciplina donde se vuelve visible la problematica de la emotividad en el
conocimiento cientifico a causa de la critica a su carcter androcéntrico. Esto lo
hemos demostrado al remarcar el prejuicio sexista que se esconde detras de la
exclusiéon de la emotividad en ciencia. Y, en consecuencia, consideramos que la
investigacion de la apertura de la ciencia a lo emocional presupone un compromiso
feminista en tanto todas las caracteristicas que han quedado del lado oscuro de las
dicotomias tradicionales que hemos revisado han sido asociadas con lo femenino.
Otras formas de conocimiento que no se identifican plenamente con el conocimiento
representativo expresado en proposiciones, como por ejemplo el conocimiento
corporal, practico y emocional, han sido desplazadas y consideradas como
secundarias o derivadas del paradigma representativo del conocimiento. Estos tipos
de conocimientos relegados han sido histéricamente asociados con lo femenino. De
acuerdo a Maffia,

Las imégenes tradicionales de género modelan el conocimiento cientifico de tal
manera que ciertos recursos cognitivos, emocionales y humanos que se han tildado de
‘femeninos’ se han perdido para la ciencia, o han sido excluidos. La ideologia de
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género, asi, no sélo debilita y constrifie a las mujeres, sino que también debilita y
constrifie a la ciencia.>*

Es por ello que creemos que la legitimacion de estos tipos relegados de
conocimiento es tarea de la epistemologia feminista. Pero ¢significa esto que el
compromiso feminista consiste en volver a la ciencia femenina? En el proximo y final
apartado intentaremos esbozar una modesta respuesta a esta pregunta.

5. CONCLUSIONES: LA APERTURA DEL SUJETO EPISTEMICO A LA EMOTIVIDAD:
¢(FEMINIZACION DE LA CIENCIA O COMPLEJIZACION DEL SUJETO DE CIENCIA?

Hasta aqui hemos reconstruido un trayecto que nos llevé a considerar los
prejuicios androcéntricos subyacentes al lugar que ocupan las emociones dentro del
conocimiento cientifico desde la perspectiva de un analisis epistemolégico feminista.
Hemos mostrado, a través de una reconstruccion histérica de la filosofia y la teoria
cientifica, como se ha opuesto la razén (superior) a las emociones (inferiores) y como,
a su vez, esta dicotomia traza un paralelismo directo con la dicotomia masculino y
femenino, volviendo a lo femenino un rasgo inferior y subordinado a lo masculino.
Y, méas importante, hemos detallado como este paralelismo implica directamente la
exclusion de las mujeres y de lo femenino en ciencia:

La expulsién de las mujeres en la ciencia (como en las otras construcciones culturales
humanas) tiene un doble resultado: impedir nuestra participacion en las comunidades
epistémicas que construyen y legitiman el conocimiento, y expulsar las cualidades
consideradas “femeninas” de tal construccion y legitimacion, e incluso considerarlas
como obstéculos.>®

Frente a este panorama se habilita, a nuestro entender, el siguiente
cuestionamiento: la apertura del sujeto epistémico a la emotividad ¢constituye una
feminizacion de la ciencia o una complejizacién del sujeto en ciencia? Generar
modelos de conocimiento cientifico que, por un lado, incluyan la emotividad del
sujeto que hace ciencia en la produccioén de conocimiento cientifico y, por el otro,
que trabajen sobre el caracter cognitivo de las emociones o sobre la necesidad de las
emociones en todo proceso cognitivo puede considerarse una feminizacion de la
ciencia siempre y cuando se sostenga el paralelismo dicotomico razén/masculinidad
y emociones/feminidad, avalando una nocién esencialista de los sexos - como, por
ejemplo, veiamos en el caso de la teoria del punto de vista feminista. Sin embargo,
consideramos que el verdadero desafio de la epistemologia feminista consiste en, por
un lado, lograr desarticular la dicotomia razén/emotividad en ciencia y asi desmontar
por completo la jerarquia segun la cual lo racional debe dominar lo emocional, y, por
otro lado, pugnar por la des-sexualizacion de los términos, en consonancia con una
visién no esencialista y plurivoca de la sexualidad y la identidad de género. La tarea,
entonces, puede ser entendida o bien como la de feminizar la ciencia, invirtiendo los
términos pero sosteniendo la jerarquia, o bien hacerla méas inclusiva, llevando
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adelante la ardua tarea de compatibilizar la desjerarquizacion de los términos a la vez
que la des-sexualizacion de los mismos. Creemos que se trata de lo segundo porque,
como sentencia Schiebinger:

Hay que tener cuidado de no adherirse a los valores femeninos como (necesariamente)

superiores a los masculinos. El tratar de construir una epistemologia sobre la feminidad

tradicional no hace sino invertir las pautas de dominio sin cuestionar el dominio
; 56

mismo.

Dentro de los desarrollos de la epistemologia feminista contemporanea se
encuentran intervenciones directas en los debates en torno a las nociones de
“racionalidad”, “objetividad” y “neutralidad™’ que buscan resemantizar de modo no
sesgado nuestras concepciones de estos parametros tradicionalmente deseables en
ciencia en vez de suprimirlos por inviables - como seria el caso si se quisiera llevar
adelante una epistemologia en clave postmoderna deconstructivista de modo radical.
En esta direccidn es que las emociones se vuelven un tépico a ser repensado. En vistas
a diluir la dicotomia entre racionalidad y emotividad y, a la vez, des-sexualizar los
términos, es interesante prestar atencidn al desarrollo de teorias epistémicas que
trabajen sobre los componentes cognitivos de las emociones, algo que ya veiamos
tematizado en Avristételes, y sobre como las emociones no estan refiidas con la
racionalidad, sino que tanto la emocién como la razon se implican mutuamente en la
complejidad de la experiencia humana. En su trabajo “Conocimiento y emocion”,
Maffia recorre un conjunto de teorias de las emociones que se entroncan en esta
direccion. Entre ellas destaca, para nuestro interés, la teoria de Humberto Maturana
que presenta una fundamentacién emocional de los sistemas racionales: “segun esta
posicidon, cuando estamos bajo cierta emocidn hay cosas que podemos hacer y cosas
gue no, y aceptamos como validos ciertos argumentos que no aceptariamos bajo otra
emocién. Todo sistema racional se constituye en el operar con premisas aceptadas
por o desde cierta emocion”.%® Por otra parte, Jaggar sostiene una idea mas
complementaria y no fundacionista del conocimiento segin la cual

[...] las emociones no son ni méas bésicas que la observacion, la razén o la accion para
construir unateoria, ni tampoco son secundarias. Cada una de estas facultades humanas
refleja un aspecto del conocimiento humano que resulta inseparable de los otros
aspectos. Por ende, y tomando prestada una famosa frase de inspiracion marxiana, el
desarrollo de cada una de estas facultades es una condicion necesaria para el desarrollo
de todas ellas.>®

Como conclusién podemos sostener que si tenemos en cuenta que no existe
evidencia bioldgica concluyente que dé cuenta de capacidades o valores
idiosincraticos de acuerdo a los sexos, y que por ende atribuir un caracter méas
emocional por naturaleza a las mujeres esconde intereses espurios, abrir la ciencia
a la emotividad constituye necesariamente un cambio de vision del sujeto epistémico
que lo vuelve a la vez menos ingenuo (al no expulsar por principio ciertas
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caracteristicas de la conducta humana en la labor cientifica), mas inclusivo (al des-
sexualizar dichas caracteristicas y, entonces, desarticular el sesgo masculino de la
ciencia y la produccion del conocimiento) y, por ende, mas rico y complejo. Sin
dudas, creemos que esto nos posiciona mejor, como investigadoras, en las vias de la
comprensién de la experiencia humana desde un punto de vista no sesgado. Este
punto de vista, sin embargo, y como fruto de toda la critica feminista que hemos
recorrido, no se desentiende de los valores y componentes subjetivos inherentes a
quien investiga y al sujeto del cual habla la ciencia. El desafio de la epistemologia
contemporanea, y en nuestro especial caso de la epistemologia feminista, parte de
una vision menos ingenua de los valores trascendentes del modelo clésico de la
ciencia, de la visualizacion y aceptacion de la “interferencia” de los componentes
subjetivos y del reconocimiento de la existencia de las relaciones de poder que existen
en los procesos de justificacion y legitimacion de las teorias cientificas. Como
consecuencia, nos encontramos con una actividad epistemoldgica mas auto-
consciente de su riqueza y sus limitaciones.

1 En la filosofia anglosajona, el término epistemology no tiene este sentido restringido, sino que porta una
referencia mas amplia que incluye, ademas, lo que en castellano conocemos como “gnoseologia” o “teoria
del conocimiento”, en tanto rama de la filosofia que se ocupa de todo tipo de conocimiento, es decir, del
conocimiento en general. En este trabajo nos referiremos a la epistemologia como el estudio del
conocimiento de tipo cientifico, aunque en este primer apartado haremos referencia a tesis filoséficas
sobre el conocimiento en general.

2 “La filosofia de la ciencia, en tanto que disciplina filoséfica dotada de un perfil institucional propio, de
una tematica bien delimitada, con cétedras universitarias e institutos dedicados especificamente a ella,
nacio practicamente con el siglo XX: Para ser mas precisos, surge en cuestion de algunos decenios entre
finales del siglo XIX 'y la Primera Guerra Mundial, primeramente en los paises de habla alemana, y luego
casi en todos los paises de Europa occidental y central, Estados Unidos y, finalmente, Canada y América
Latina.” (MOULINES, C. U., El desarrollo moderno de la filosofia de la ciencia (1890-2000), Instituto de
Investigaciones Filosoficas UNAM, México, 2011, 11)

% La traduccion corresponde a la edicion castellana de KIRk, G.S. y otros (eds.), Los fildsofos
presocraticos, Madrid, Gredos, 2004.

4 No nos detendremos en el poema parmenideo, pero haremos referencia a la especificidad de este método
a través de las palabras de Néstor Cordero: “Parménides comienza por exponer algo asi como un axioma,
que debera ser aceptado como una evidencia (pues un axioma no se demuestra) y que sera el punto de
partida de un camino. Y, a continuacion, propondré la negacién del axioma, que sera el fundamento del
circulo vicioso. Las etapas que siguen seran un despliegue necesario tanto de la afirmacion como de la
negacion de los axiomas.” (CORDERO, N., La invencion de la filosofia, Biblos, Buenos Aires, 2008, 82)
5 Cfr. MOULINES, El desarrollo moderno de la filosofia de la ciencia (1890-2000).

6 Cfr. WOLENSKI, J., "The History of Epistemology", en NIINILUOTO, . y otros (eds.), Handbook of
Epistemology, Springer, Dordrecht, 2004, 3-56.

" Cfr. ARMSTRONG, A.H., Introduccion a la filosofia antigua, Eudeba, Buenos Aires, 2007, 70.

8 HADOT, P., ¢ Qué es la filosofia antigua?, FCE, México, 1998.

9 Cfr. ARMSTRONG, Introduccion a la filosofia antigua.

10 Cfr. WOLENSKI, "The History of Epistemology", 3-56.
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1 Para una vision mas desarrollada de la teoria de las emociones aristotélica recomendamos la lectura de
TRUEBA ATIENZA, C., "La teoria aristotélica de las emociones"”, Signos Filoséficos, vol. 11, no. 22 (2009),
147-170.

2 JAGGAR, A. M., “Love and Knowledge: Emotion in feminist epistemology”, Inquiry, vol. XXXII, no.
2(1989), 151-176.

13 GALILEI, G., The Assayer en: DRAKE, S., Discoveries and Opinions of Galileo, Doubleday, Darden
City, 1957.

14 Cfr. LACEY, H., Is Science Value Free?, Routledge, London, 1999.

15 Cfr. BACON, F., Novum Organum, Losada, Buenos Aires, 2013.

16 Cfr. LACEY, Is Science Value Free?.

17 Cfr. Ibid.

18 Para una descripcion compacta del positivismo clasico recurrimos a las siguientes caracterizaciones
proporcionadas por el filésofo de las ciencias Rodolfo Gaeta: “La presentacion literal del positivismo
tuvo lugar en Francia durante la primera mitad del siglo XIX. El uso del término ‘positivismo’ fue
impulsado por Comte, quien lo utilizé reiteradamente en los titulos de sus obras, aunque posiblemente
habia sido acufiado por su maestro, el Conde de Saint-Simon. [...] Ante la evidencia de las
transformaciones de todo tipo que venia experimentando la sociedad, Comte (1998) interpretd que las
leyes que rigen los procesos histéricos habian determinado, precisamente en la época que a él le toco
vivir, el arribo de la humanidad al estadio positivo, caracterizado por la supremacia del conocimiento
cientifico, después de haber dejado atras el estadio teologico y el metafisico. [...] A partir de la conviccion
de que no hay ninguna facultad que permita saber a priori cdbmo es la realidad, de manera que Unicamente
las informaciones obtenidas por medio de la observacion pueden fundar las creencias justificadas, se
sigue que las doctrinas que se apartan de este procedimiento no proporcionan legitimos conocimientos.”
(GAETA, R., “El fantasma del positivismo en las ciencias sociales”, Filosofia Unisinos, no. 13 (2012),
234-235)

19 «[...] la metodologia dominante del positivismo prescribia que el conocimiento cientifico verdadero
debia ser pasible de verificacion intersubjetiva. Y como los valores y emociones eran definidos como
variables e idiosincraticos, el positivismo estipulaba que el conocimiento sdlo podia ser confiable si era
obtenido por métodos que neutralizaran los valores y las emociones de los individuos cientificos.”
(JAGGAR, A. M., “Love and Knowledge: Emotion in feminist epistemology”, 146)

20 para una breve delimitacion del empirismo ldgico recurrimos nuevamente a una caracterizacion de R.
Gaeta: “La denominacién ‘empirismo 16gico’ se emplea para referirse, en un sentido amplio, al
movimiento que comprende tanto las actividades de los miembros del Circulo de Viena (Schlick, Neurath,
Carnap y otros) como los de la Escuela de Berlin (Reichenbach, Hempel) y los que no pertenecian a esos
grupos pero compartian sus ideas (por ejemplo el fildésofo britanico Alfred Ayer).” (GAETA, “El
fantasma del positivismo en las ciencias sociales”, 245) Se debe destacar que no se puede esbozar una
caracterizacion general del empirismo I8gico debido a las grandes divergencias que tenian entre si los
autores enmarcados en dicha corriente. No obstante, se puede hacer un pequefio esbozo general de las
ideas del positivismo logico como posicion mas acotada dentro del empirismo logico y que se
corresponde especificamente con las ideas manifestadas por el Circulo de Viena: “Sostenian que las
proposiciones expresan conocimiento solamente si pueden ser verificadas. En el caso de las que tienen
contenido factico, su modo de verificacion es la experiencia sensible. Creian también que las
proposiciones de la logica y la matematica puras, que son analiticas, se verifican a priori [...]. El
verificacionismo riguroso de los positivistas légicos los condujo a una concepcién fuertemente
instrumentalista de la ciencia. No solamente las hipotesis que contienen términos tedricos sino todos los
enunciados universales, puesto que no pueden verificarse, se limitan a cumplir el papel de reglas de
inferencia que permiten pasar de enunciados verificables a otros enunciados verificables. De este modo,
la unidad de las ciencias no presentaria ninguna dificultad, porque todas tendrian una base empirica
comun. Por otra parte, las formulaciones metafisicas quedan completamente excluidas porque ni siquiera
pueden utilizarse como reglas de inferencia para obtener conclusiones observacionales. En virtud del
“giro lingiiistico” impulsado por las ideas de Frege, Russell y Wittgenstein, los positivistas logicos
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asociaron el verificacionismo con la cuestion del significado cognoscitivo de las oraciones y concluyeron
que Unicamente las oraciones que son, en principio, verificables, poseen significado cognoscitivo”
(GAETA, “El fantasma del positivismo en las ciencias sociales”, 225-249, y 245-246)

2L CARNAP, R.., The Logical Structures of the World and Pseudoproblems in Philosphy, University of
California Press, Berkley, 1967.

22 Cfr. POPPER, K.R., La l6gica de la investigacion cientifica, Tecnos, Marid, 1980.

2 POPPER, K.R., La sociedad abierta y sus enemigos, Paidos, Madrid, 2010.

24 Cfr. LENNON, K., "Feminist Epistemology as Local Epistemology", Proceedings of the Aristotelian
Society, Supplementary, no. 71 (1997), 37-54.

2 MAFFIA, D., “Conocimiento y emocion”, Arbor, Vol. CLXXXI, no. 716 (2005), 516.

% JAGGAR, A. M., “Love and Knowledge: Emotion in feminist epistemology”, Inquiry, vol. XXXII, no.
2 (1989), 145.

27 Cfr. SOLSONA | PAIRO, N., Mujeres cientificas de todos los tiempos, Talasa, Madrid, 1997.

28 MAFFIA, D., "Epistemologia feminista: la subversion semiética de las mujeres en la ciencia”, Revista
Venezolana de Estudios de la Mujer, vol. 12, no. 28 (2007), 74.

2 SCHIEBINGER, L., ¢Tiene sexo la mente?, Catedra, Madrid, 2004, 335.

30 Cfr. Ibid., 235-236

8L Cfr. lhid., 261-274

%2 Cfr. lbid., 307-310

33 Cfr. Ibdi, 335-338

3 MAFFIA, D., "Epistemologia feminista: la subversion semiética de las mujeres en la ciencia”, Revista
Venezolana de Estudios de la Mujer, vol. 12, no. 28 (2007), 81.

35 Un ejemplo reciente de este debate se puede leer en la siguiente nota publicada el 30 de noviembre de
2015 por la American Association for the Advancement of Science: <http://news.sciencemag.org/brain-
behavior/2015/11/brains-men-and-women-aren-t-really-different-study-
finds?utm_source=newsfromscience&utm_medium=facebook-text&utm_campaign=brain_male-1143>
[consulta: 17/10/16] y en otra nota publicada el mismo dia por Die Spiegel:
<http://www.spiegel.de/wissenschaft/mensch/hirnforschung-maennerhirn-frauenhirn-menschenhirn-a-
1065239.html> [consulta: 17/10/16]

% Por dar un ejemplo concreto de la vigencia de esta problematica, invitamos a consultar esta nota
publicada el 22 de noviembre de 2015 por la autora Rosa Montero en el diario El Pais:
<http://elpais.com/elpais/2015/11/18/eps/1447847803_600428.html> [consulta: 17/10/16]. También
recordamos el tristemente célebre caso de Tim Hunt, bioquimico galardonado en 2001 con el premio
Nobel: <http://www.theguardian.com/uk-news/2015/jun/10/nobel-scientist-tim-hunt-female-scientists-
cause-trouble-for-men-in-labs> [consulta: 17/10/16].

37 LENNON, "Feminist Epistemology as Local Epistemology", 37.

% Cfr. LENNON, K., “Feminist Epistemology” en: NIINILUOTO, I. y otros (eds.), Handbook of
Epistemology, Springer, Dordrecht, 2004, 1.013-1.024.

39 Cfr. ANDERSON, E., "Feminist Epistemology and Philosophy of Science” [en linea] en: EDWARD
N. Z. (ed.), The Stanford Encyclopedia of Philosophy, 2015.
<http://plato.stanford.edu/archives/fall2015/entries/feminism-epistemology/> [consulta: 17/10/16].

40 LENNON, “Feminist Epistemology”, 1.013.

41 Cfr. Ibid.

42 Estas tres grandes corrientes, debemos aclarar, no agotan la diversidad de discursos existentes dentro
de la epistemologia feminista, especialmente en la discusion actual. Sin embargo, esta distincion general
aparece en la mayor parte de la bibliografia general sobre la epistemologia feminista y, por lo tanto, la
tomaremos como una distincion candnica dentro de Ia historia de la disciplina.

“ HARDING, S., The Science Question in Feminism, Cornell University Press, London/Ithaca, 1986.

4 HARDING, S., “Feminism, Science, and the Anti-Enlightenment Critiques” en: NICHOLSON, L.,
(ed.), Feminism/Postmodernism, Routledge, New York/London, 1990, 83-106.

4 Cfr. SCOTT, J. (1991), “The Evidence of Experience”, Critical Inquiry, no. 17, 773-797.
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4 Cfr. HARDING, S., The Science Question in Feminism.

47 Cfr. LONGINO, H., “Subjects, Power, and Knowledge: Description and Prescription in Feminist
Philosophy of Science” en: ALCOFF, L., POTTER, E. (eds.), Feminist Epistemologies, Routledge, New
York, 1993, 101-120.

4 Cfr. BARON, B., "Marginality and Epistemic Privilge" en: ALCOFF, L., POTTER, E. (eds.), Feminist
Epistemologies, Routledge, New York, 1993, 83-100.

49 Cfr. LENNON, 1.013-1.024.

50 Cfr. Ibid.

51 Cfr. BENHABIB, S., "Feminism and Postmodernism” en: BENHABIB, S. y otras (eds.), Feminist
Contentions: A Philosophical Exchange, Routledge, New York, 1995, 17-34.

52 Cfr. MACKINNON, C., Toward a Feminist Theory of the State, Harvard University Press, Cambridge,
2000.

58 Cfr. ANDERSON, E., "Feminist Epistemology and Philosophy of Science" [en linea Jen: EDWARD
N. Z (ed.), The Stanford Encyclopedia of Philosophy, 2015.
<http://plato.stanford.edu/archives/fall2015/entries/feminism-epistemology/> [consulta: 17/10/16].

5 MAFFIA, D., "Epistemologia feminista: la subversion semiética de las mujeres en la ciencia”, 86.

% |bid., 64

% SCHIEBINGER, 395.

57 No nos detendremos en este tema, pero remitimos a los/as lectores/as interesados/as a consultar los
trabajos especificos de, por ejemplo, Helen Longino. Logino se ha pronunciado en favor de sostener
criterios objetivos para la validacion de teorias en pos de evitar el relativismo en ciencia pero desde una
perspectiva epistemoldgica local. Longino considera que la legitimidad del conocimiento depende de la
naturaleza y la estructura de las comunidades que lo producen y que resulta fundamental que las
comunidades productoras de conocimiento tengan representacion de diversas perspectivas. Los
pardmetros de legitimidad del conocimiento deben ser articulados por estas comunidades de modo
dialdgico. De este modo se aseguran los parametros de objetividad de modo intersubjetivo pero hacia el
interior de cada comunidad, variando de una comunidad a otra. Para més desarrollo de estas ideas se
pueden consultar los trabajos LONGINO, H., Science as Social Knowledge, Princeton University Press,
New Jersey, 1990; LONGINO, H., “Subjects, Power, and Knowledge: Description and Prescription in
Feminist Philosophy of Science” en: ALCOFF, L., POTTER, E. (eds.), Feminist Epistemologies,
Routledge, New York, 1993, 101-120; y LONGINO, H., "Feminist Epistemology as Local Epistemology",
PASS, vol. LXXI (1997), 19-37.

%8 MAFFIA, “Conocimiento y emocion”, 519.

%9 JAGGAR, “Love and Knowledge: Emotion in feminist epistemology”, 165.
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RESUMEN

En el presente trabajo ilustraremos el pensamiento ético de Husserl poniendo especial atencion
a la dimension trascendental de su propuesta. En primer lugar, trataremos de examinar parte
de las reflexiones que se llevan a cabo en el texto Renovacion del hombre y la cultura, en
donde queda claro que es posible pensar la ética en términos cientificos. En segundo lugar, se
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I

Todo aquel que haya leido la Renovacion del hombre y la cultura podria
sefalar que el texto trata sobre la posibilidad de pensar “cientificamente” la ética.
Esto quiere decir que con la fenomenologia existe la posibilidad de abordar la ética
bajo estos términos, con la sola necesidad de seguir los designios de la razdn, vale
decir, supeditando el examen a cuestiones estrictamente racionales. En este sentido,
es la ciencia la que puede dar cuenta de la ética, sobre la base de un trabajo teérico
que racionalice la dimensién empirica, es decir, que normalice aquello que
conocemos por praxis. El propio filosofo sefiala que se trata de un nuevo tipo de
conducta, “(...) de una vida en la razén”,?> que deja de lado los conceptos
contingentes, propios del dominio empirico para de esta manera descubrir “(...)
cuestiones de principio de la razén practica”.® Segln lo dicho, el procedimiento de
Husserl se dedica a las esencias,* de aquellas posibilidades esenciales, o bien, de un
dominio formal que puede ser alcanzado bajo una dimensién aprioristica. Esto quiere
decir que todo aquello que atafie a la ética piensa esencialmente, 0 mejor aun, en su
forma pura.® De hecho para ser mas exhaustivos, podemos decir que se “(...) intuyen
las esencias en la medida que se desconecten todas las posiciones de la realidad”.® Es
mas, en términos globales Husserl considera que, “(...) juzgar las realidades efectivas
segun las leyes de su posibilidad pura, o juzgarlas segin leyes de esencia, segun leyes
aprioristicas, es una empresa universal extensibles a cualesquiera realidades y es
empresa de todo punto necesaria”.” Por lo tanto, todo aquello que sea en “realidad”
es posible considerarlo puramente, vale decir, abordarlo racionalmente, bajo los
presupuestos de una ciencia de esencias (ciencia eidética). Asi, lo empirico puede ser
fundamentado formalmente, y asimismo de una forma ideal. Pero no sdlo debemos
limitarnos a pensar lo factico como lo Gnico susceptible de ser pensado bajo estos
presupuestos, sino que también la dimension espiritual del individuo y de la
colectividad. Incluso todos, “(...) los objetos de la cultura, de los valores culturales
de cada categoria que sea susceptible de construirse en puridad”.? De este modo se
constituye la idea de Husserl de establecer esta ciencia aprioristica como una mathesis
universalis.® El papel de la fenomenologia es relevante, si tenemos en cuenta que con
ella se esta estableciendo un nuevo tipo de ciencia, sin precedentes. De hecho Husserl
declara que aquellos “(...) conocimientos que no beben de las fuentes ultimas y
originarias de la més perfecta intuicion (las de la subjetividad fenomenoldgicamente

pura) no llegan a alcanzar el rigor y cientificidad ltimos™.1

Ahora bien, siguiendo con la reflexiéon que concierne a la ética, desde la
oOptica cientifica, hay que tener claro que la ética pura es “(...) la ciencia de las esencia
y formas posibles de una vida en renovacion tomada en generalidad pura
(aprioristica)”, **de modo que lo empirico debe adecuarse a la ética pura,'? a los
designios de la subjetividad racional, constituyéndose asi que tanto “(...) la éticay la
ciencia de la razon practica resulten conceptos equivalentes”.!® Todo lo antes
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mencionado se circunscribe no sélo a una ética de caracter individual sino también a
una ética social, en cuanto estudiamos los comportamientos de ciertas colectividades.
Asi vistas las cosas, a cada colectividad le es inherente una cultura determinada, de
hecho el propio filésofo aleman afirma que,

Por cultura no entendemos otra cosa, en efecto, que el conjunto total de logros que
vienen a la realidad merced a las actividades incesantes de los hombres en sociedad y
que tienen una existencia espiritual duradera en la unidad de la conciencia colectiva y
de la tradicidn que la conserva y prolonga.**

Asi, la cultura tiene una existencia objetiva, posible de revivir por distintas
generaciones y capaz de ser promotora de la sociabilidad de los distintos sujetos que
componen la colectividad. No sélo esto, Husserl deja claro que la colectividad es
también una subjetividad, es un espiritu, una personalidad de orden superior, que a
voluntad puede lograr cosas, en el mismo sentido que lo logra analégicamente una
personalidad particular. Por consiguiente, también puede ella supeditarse a una razén
practica, a una ética. Es posible para ella renovarse a voluntad, vale decir, renovar su
cultura y asi tratar de llegar a ser una “auténtica humanidad”. Asimismo es posible
que ella se “[...] auto-determine en sentido ético-colectivo™,*> proporcionandose a si
misma un orden que le sea constitutivo.

Husserl no puede seguir estas reflexiones sin antes ahondar en el hombre, sin
dar cuenta de su personalidad libre. EI hombre actda libremente, es decir, puede poner
en cuestion su actuar voluntariamente. Es libre de decidir qué hacer y asimismo
criticar su actuar, de poner en tela de juicio a su yo, valorando positiva o
negativamente sus acciones que pueden ser justas o injustas. Aun asi, su actuar
siempre buscara lograr un desenlace provechoso y por ende fines que le permitan
lograr valores positivos. En este sentido, el sujeto consciente de si mismo aspira a lo
bueno, a tratar de alcanzar una vida dichosa. En efecto, sus decisiones estan
determinadas por la razon, por ver la posibilidad de encontrar el ser verdadero en la
forma de la evidencia. De esta manera lo sefiala el fildsofo: “Asi se entiende, pues, lo
peculiar del empefio de la razén: es un empefio por dar a la vida personal, a sus tomas
de postura judicativas, valorativas y practicas, la forma de la evidencia, de la
clarividencia, o bien, por adecuaciéon a esta, la forma de la legitimidad de la
racionalidad”.?® La legitimidad de la racionalidad se sustenta en la evidencia de
aquello que es verdadero, de aquellos juicios que son verdaderos. En este sentido
cada hombre ético se auto-configura racionalmente y tiene la facultad de auto-regular
su vida, en la medida que cada uno se elija a si mismo.'” EI hombre racional es
responsable s6lo si alcanza por medio de la razon justificaciones evidentes y también
cuando puede anticipar su accidn del futuro justificAndola de antemano. Por lo tanto,
estamos en presencia de un tipo de vida activa que tiene como ideal que “(...) el ser
humano sea auténtico y verdadero y que sea un hombre que viva en la razén”.*8 Para
esto es necesario que cada uno se someta al imperativo absoluto, al imperativo



94  ALEJANDRO ESCUDERO (91-98) TABANO 12 - 2016

categOrico que versa asi: “Sé hombre verdadero. Conduce tu vida de modo que
siempre puedas justificarla en la evidencia. Vive en la razon practica”.!® Es este el
tipo de vida ética que defiende Husserl, del hombre que se autodisciplina a si mismo,
sustentando toda su vida en la razon.

11

Ahora bien, la posibilidad de pensar cientificamente la ética se circunscribe
a una fenomenologia pura, a aquella fenomenologia que da cuenta de las esencias.
En este sentido ¢pueden existir observaciones a partir de la fenomenologia
trascendental? Detengdmonos un momento y aclaremos cuestiones de principio.

Siendo breves en nuestra exposicion podemos decir que la fenomenologia
trascendental tiene una metodologia determinada donde el origen del conocimiento
es el ego trascendental. Todo se refiere a la subjetividad en un sentido apodictico. En
estos términos aquello que es intuido queda de alguna manera fuera de juego, vale
decir, entre paréntesis, puesto que cambia su validez de ser objeto y asi pasan a ser
meros fendmenos. Estamos en presencia de aquello que es imprescindible para la
fenomenologia trascendental, es decir, la epojé. Por medio de ésta me apropio de mi,
me capto como un yo puro y asimismo capto mi mundo objetivo. Bajo estos términos
podemos darnos cuenta que mi ego antecede al mundo, al mundo de vida, siendo la
dimension trascendental aquello que tiene una relevancia primordial para esta
filosofia. Husserl al respecto considera en las Meditaciones cartesianas que dicho
“(...) método fenomenologico fundamental de la epojé trascendental, en la medida
en que reconduce a ese ambito trascendental, se llama por ello reduccién
fenomenoldgica trascendental”.?°

Por otra parte, estamos en presencia de un nuevo tipo de conocimiento, de
una nueva teoria del conocimiento, en donde todo el saber objetivo que podamos
tener se fundamenta en el ego trascendental. Esto gracias a la posibilidad que la
experiencia también sea considerada trascendentalmente, experiencia que tiene un
contenido sobre si mismo, en tanto es “(...) una estructura apodictica y universal”.?

Todo el conocimiento trascendental tiene como punto de partida el mundo
de vida, el mundo que nos es dado de manera intuitiva. Si tratamos de establecer una
ciencia debemos aludir a lo primero, a la “(...) intuicion subjetivo-relativa de la vida
pre-cientifica en el mundo”.?? Con la intuicion se hace presente lo “ello mismo” y de
esta manera es posible pensar en un mundo cientifico que tome como lo primero el
mundo de vida, antes de llegar a establecer una teoria. Pero si ejecutamos la epojé, el
mundo queda como correlato de la subjetividad, siendo ésta un “polo” desde donde
proviene todo el sentido habido y por haber. Esto significa que el mundo se reduce a
ser un mero fendmeno, un fendmeno trascendental. Todo ese mundo natural previo
queda fuera de juego.?® Pero no sélo esto, “(...) el mundo no es sélo siendo para los
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hombres aislados sino para la comunidad de hombres y ciertamente, ya en virtud de
la mancomunacion de aquello lisa y llanamente que es susceptible de ser percibido”.?
Somos parte de una comunidad, digamos aunada, en la cual habria una consonancia
intersubjetiva de validez, que en alguna medida sostiene lo que viene siendo
“normal”. También habria un tipo de constituciéon analoga a la de cada sujeto, es
decir, a cada Yo, una constitucion intersubjetiva del mundo. Dicho esto, “(...) la
sintesis de la intersubjetividad co-atafie a todo: el mundo de vida intersubjetivamente
idéntico para todos (...)”.% Todos los sujetos estan orientados a un mundo comun,
sobre la base de un nosotros universal. Sin embargo a los sujetos de ese mundo
también uno puede efectuarles una reduccion. De hecho, el autor de Crisis, sefiala,
“IA los sujetos] la epojé los ha convertido en fendmenos, de modo que en la epojé,
el filésofo no mantiene en vigor ingenuo-linealmente como hombres ni a si mismo,
ni a los otros, sino precisamente tan solo como fenémenos, como polos de
interpelaciones trascendentales”.?% Esto quiere decir que nada ni nadie puede evadirse
de la epojé, ni siquiera aquellos que son parte de mi mundo de vida, todo aquello que
existe es posible que se convierta en un fenémeno para aquel que efectla dicho
procedimiento.

11

Pero ¢es posible pensar cientificamente la ética con la mirada de la
fenomenologia trascendental? Y si es asi, ¢Cuales serian dichas observaciones?
¢Acaso Husserl se refiere expresamente a esta posibilidad?

Respecto de la bibliografia tanto del propio filésofo aleman, como de
aquellos que se dedican al pensamiento fenomenoldgico, no se hace presente algo asi
como una ética trascendental. Llama la atencion que Husserl no se haya dedicado a
escribir sobre esta tematica. Tengamos en cuenta lo siguiente: en un articulo, escrito
por una filosofa argentina llamada Celia Olga Cabrera,?” queda claro que Husserl en
las Lecciones de ética de 1920, sefialaba que la ética y la légica se podrian concebir
como paralelas en cuanto cada dimensién esta sustentada expresamente en la razén.?
Respecto de la l6gica, Husserl sistematiza sus reflexiones sobre ella en un texto de
1929 llamado Légica formal y légica trascendental.?® Pero, ;Por qué no ocurre asi
con la ética trascendental? Ya en la Renovacién del hombre y la cultura, en el
segundo capitulo llamado “el método de la investigacion de esencias™ el filésofo
sefiala,

No es este, empero, el lugar adecuado para mostrar que todas las posibles disciplinas
aprioristicas integran, en efecto, una universitas cohesionada que tiene, en su
multiplicidad, la méas intima unidad; ni tampoco el lugar de mostrar que la conexion
entre estas disciplinas se produce en una ciencia aprioristica de las fuentes originarias
de toda conciencia y de todo ser posibles -en una «fenomenologia trascendental»,
como ramificaciones necesarias de la cual deben ser tratadas.*
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Esto quiere decir que la Renovacion del hombre y la cultura no era el espacio
donde se podia determinar la ética trascendentalmente. La metodologia requerida
solo era la fenomenologia pura, o aquella ciencia que da cuenta de las esencias. Ya
el destacado traductor y fil6sofo mexicano, Antonio Zirién, que ha dedicado su vida
académica al pensamiento de Edmund Husserl declara en una resefia hecha al texto
Renovacion que, “(...) los analisis y las exposiciones de todos los ensayos estan
situados en un nivel pre-fenomenologico, a la “altura intermedia” de una
investigacion eidética o aprioristica, pero no en la mas radical o fundamental de la
fenomenologia trascendental”.3! Descartado este procedimiento trascendental, es
clara su postura, por lo menos hacia 1922-23. Asimismo, Husserl prescinde pensar la
razdn practica de la mano de esta forma de fenomenologia, esto quiere decir que no
habria algo asi como una razon trascendental practica. De modo que implicitamente
el fundador de esta “nueva filosofia” revela en la Renovacion que no hay una ética
trascendental.

Ahora bien, en un texto de no mas de diez paginas, llamado “La filosofia
como autorreflexion de la humanidad”, Husserl se pregunta en una nota al pie, “(...)
¢Por qué, pues, la ética no habria de encontrar, también ella, la exigencia de una
légica trascendental?” (Husserl. 1962. P. 93). Tengamos en cuenta que el afio de
publicacion fue en 1937.32 En esta época el aleman escribe prolificamente sobre la
fenomenologia trascendental, tanto en las Meditaciones cartesianas como en Crisis,
de hecho, el pequefio texto “La filosofia como autorreflexion de la humanidad”3?
forma parte de este Gltimo como epilogo.®* El filésofo aleman, optimista con su
fenomenologia, afirma en esta obra que, “(...) después de todo esto, queda claro que
no hay ningin problema imaginable y con sentido de la filosofia habida hasta la
fecha, ni tampoco ningin problema ontol6gico imaginable, que alguna vez en su
camino no tenga que llegar a la fenomenologia trascendental”.®® Por lo tanto, todo
deberia caer bajo los analisis de este tipo de fenomenologia, en otras palabras, todo
deberia ser puesto entre paréntesis, todo problema podria llegar a ser resuelto en la
medida que haya una desconexion del mundo, es decir, una epojé trascendental.

La radicalidad de la fenomenologia de Husserl es que todo se remite a la
subjetividad, como origen de sentido y de ser, como el polo desde donde se origina
el mundo y todo aquello que es y puede llegar a ser. Respecto a la fenomenologia
pura, nos atenemos a cuestiones de caracter a priori, puro, etc., como bien
describimos mas arriba. La posibilidad que tenemos hoy de pensar la subjetividad
trascendental se la debemos al fundador de la fenomenologia que llego al universo
egoldgico por medio de la ciencia de esencias o fenomenologia pura, tal como se
desarrolla en Ideas 1. En este mismo sentido llegd a pensar la ética de una manera
cientifica, sin determinarla como un fenémeno trascendental. Podriamos llegar a
concluir que para Husserl no era necesario recurrir a la dimension trascendental para
desarrollar sus reflexiones éticas, sino que solo era pertinente quedarnos con los
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razonamientos relativos a la fenomenologia pura. Queda en nuestras manos seguir
con su legado y estudiar aquello que él no desarrollé en su obra filosofica.

! Articulo presentado en el marco del Primer Cologuio de Fenomenologia de la Pontificia Universidad
Catolica de Chile llamado “Vida, Existencia y Etica” celebrado los dias 30 y 31 de mayo del afio 2016.
2 HussERL, E., Renovacion del hombre y de la cultura (trad. Agustin Serrano de Haro), Anthropos
editorial, Barcelona, 2012, 8.

3 lbid., 8.

4 Ver HUSSERL, E., Ideas relativas a una fenomenologia pura y una filosofia fenomenoldgica. Libro
primero: introduccion general a la fenomenologia pura, Fondo de cultura econdmica, México, 2013.

5 Se piensan en este mismo sentido, al hombre, el ser miembro de una colectividad, la familia, pueblo,
etc. cultura: ciencia, arte, religion, etc.

® HusSERL, Renovacion del hombre y de la cultura, 16.

" bid., 17.

8 Ibid., 18.

9 Ciencia universal.

10 HussERL, Renovacién del hombre y de la cultura, 20.

1 bid., 21.

12 Husserl afirma que la moral es parte no independiente de la ética. Ver HUSSERL, E., Renovacion del
hombre y de la cultura, 21.

13 HussERL, Renovacién del hombre y de la cultura, 22.

4 1bid., 22.

15 1bid., 23.

16 1bid., 27.

17 Husserl es claro en sefialar que el hombre puede y debe hacerse objeto a si mismo. Ver HUSSERL,
Renovacion del hombre y la cultura, capitulo III: “Renovacion como problema ético individual”.

18 1bid., 35.

9 1bid., 38.

20 HusseRL, E., Meditaciones Cartesianas (trad. Mario A. Presas), Editorial Tecnos, Madrid, 1986, 30.
2 bid., 41.

22 HussERL, E., La crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia trascendental (trad. Jacobo
Mufioz), Editorial Critica, Barcelona, 1991, 131.

23 Husserl examina la epojé trascendental y da un salto al ego trascendental. Ver HUSSERL, E., ldeas
relativas a una fenomenologia pura y una filosofia fenomenoldgica. Libro primero: introduccion general
a la fenomenologia pura.

24 HusSERL, La crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia trascendental, 172.

% 1bid., 182.

% 1bid., 193.

27 Ver CABRERA, C., “Carécter cientifico de la ética en Husserl: de disciplina especial a doctrina
normativa universal” [en linea], Revista de Filosofia UIS, wvol. XIII, no. 1 (2014).
<http://revistas.uis.edu.co/index.php/revistafilosofiauis/article/view/4398/4856 > [consulta: 20/4/2016]
28 Este paralelismo se da en la primera concepcion de ética que tiene Husserl.

2 Ver HUSSERL, E., Légica formal y I6gica trascendental, México, Universidad Nacional Auténoma de
México. Centro de Estudios Filoséficos, 1962.

30 HussERL, Renovacion del hombre y de la cultura, 19.

8L ZIRON, A., “Resefia de Renovacién del hombre y la cultura. Cinco ensayos. Edmund Husserl” La
ldmpara de Didgenes, vol. 008, 009, nos. 147 (2004), 143-156.

32 \/er HUSSERL, E., La filosofia como ciencia estricta, Editorial Nova, Buenos Aires, 1962.
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33 Con tal de ser rigurosos es que ocupamos dos traducciones sobre “La filosofia como autorreflexion de
la humanidad”: la traduccion de la editorial Nova fue hecha por Elsa Taberning que a nuestro juicio es
mas relevante que la traduccién hecha por Jacobo Mufioz de la editorial Critica, principalmente porque
en aquella aparece la nota al pie que nosotros aqui citamos, en cambio en la edicion de Jacobo Mufioz no
se traduce dicha nota. Para mas detalle ver HUSSERL, E., La filosofia como ciencia estricta, 89 y
HuUssERL, E., La crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia trascendental, 277.

3 En la obra Crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia trascendental se sefiala en una nota al
pie lo siguiente: “El texto de este paragrafo fue puesto por el editor aleman al final del libro; procede del
manuscrito K 111 6, segun la ordenacion de H. L. Van Breda. La version original se interrumpe con el §
72. (N. de los t.)”. Ver HUSSERL, E., Crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia trascendental,
2717.

35 HussERL, Crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia trascendental, 199.
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RESUMEN

Vivimos en una sociedad plural, plagada de diferencias que a veces enriquecen, y a veces
generan conflictos. Pero, sin embargo, no buscamos uniformidad, sino tolerancia. En este
mundo donde las verdades absolutas han pasado de moda, ¢qué significa luchar por la
tolerancia? ¢Buscamos simplemente respeto? ;Podrd ésta satisfacer nuestro anhelo mas
profundo? Creemos que no, que lo que esta detras de toda lucha por conseguir la tolerancia es
el anhelo por el verdadero reconocimiento, y que la tolerancia, que de por si encierra algo de
rechazo y no aceptacion respecto de la alteridad, nunca lograra provocar en el otro la
experiencia de lo valioso.

PALABRAS CLAVE

Tolerancia. Reconocimiento mutuo. Narcisismo. Valor. Comunion.

RESUMO

Moramos numa sociedade plural, plagada de diferencas que as vezes enriquecem, e as vezes
geram conflitos. Mais, porém, ndo procuramos uniformidade, mais tolerancia. Nesse mundo,
onde as verdades absolutas tém passado de moda, o que significa lutar pela tolerancia?
Procuramos simplesmente respeito? Podera essa satisfazer nosso anelo mais profundo?
Acreditamos que ndo, que 0 que esta detras de toda luta por conseguir a tolerancia e o desejo
por ver o verdadeiro reconhecimento, e que a tolerancia, que de por si ja é portadora de rejeicéo
e ndo de aceitagdo respeito da alteridade, nunca conseguird provocar no outro a experiencia
do valioso.

PALAVRAS-CHAVE

Toleréncia. Reconhecimento mutuo. Narcisismo. Valor. Comunhao.

Tébano, no. 12 (2016), 99-108.
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1. INTRODUCCION

Los hombres contemporaneos, nos encontramos en una situacion
extremadamente paradoéjica: por un lado, necesitamos entrar en comunién con lo otro
para poder realizarnos y tener una vida plena; pero por otro, no hacemos mas que
crear barreras y muros entre nosotros y el mundo.

“El hombre y la mujer no cesan de decirse el uno al otro: «;donde estas?»”.

Entran en contacto pero estan desencontrados. Se dejan arrastrar por el juego
impersonal del eros, en el que se buscan para encontrarse por o menos un instante,
perderse de nuevo, 0 no encontrarse jamas. Esta clase de amor, si es que se le puede
llamar ‘amor’, esta impregnada de angustia, de vacio absoluto. Se basa en el anhelo
de ser colmados aunque sea un instante por un ser del cual se espera la revelacion de
lo absoluto, algo irrealizable. Y la decepcion inevitable no se hace esperar.? Hemos
llegado a un punto tal, que el desierto en el que se encuentra el corazén del hombre
ya no tiene ni principio ni fin.

Pero, sin embargo, hay algo que nos impide quedarnos encerrados en
nosotros mismos. Nuestra mirada busca comulgar con la mirada del otro, necesitamos
ser reconocidos en nuestro valor.

Dada esta situacion y la sociedad plural en la que vivimos, en esta instancia
queremos hacernos el siguiente cuestionamiento: hoy en dia, presenciamos claras
diferencias entre las distintas sociedades, culturas, religiones, personas, etc., sin
embargo, no buscamos uniformidad, sino tolerancia. ¢Pero qué queremos significar
con esta palabra? ;Qué buscamos pidiendo tolerancia? En un mundo donde las
verdades absolutas han pasado de moda, ¢no sera que la tolerancia se nos presenta
como el valor defensor del relativismo? ;Podra ésta satisfacer nuestro anhelo mas
profundo? ;O sera quizas que lo que estd detras de toda lucha por conseguir la
tolerancia es este anhelo por el verdadero reconocimiento, que yace en lo mas
profundo del hombre?

En el presente trabajo intentaremos adentrarnos en estas dos grandes
dimensiones de la existencia humana, teniendo siempre como referente la sociedad
actual. Partiremos inicialmente de la propuesta que hace Rainer Forst en Justificacion
y critica. Perspectivas de una teoria critica de la politica acerca de la tolerancia, para
luego remontarnos a la Antigua Grecia y sumergirnos en la tragedia Filoctetes de
Séfocles, la cual nos permitira comprender mejor el fendmeno del reconocimiento.

2. EL NARCISISMO Y EL MIEDO A LO OTRO

Comunioén y alteridad: ¢cdmo reconciliar ambas? ¢Acaso no se trata de realidades
mutuamente excluyentes e incompartibles entre si?®
loannis Zizioulas, Comunion y alteridad.
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Uno de los mayores obstaculos que se nos presentan hoy en dia para entrar
en relacion con los demas, es el desierto que ocupa el corazon del hombre. ““; Alguna
vez se organizd tanto, se edifico, se acumulo tanto, y simultdneamente, se estuvo
alguna vez tan atormentado por la pasion de la nada?”.* El desierto que presenciamos
es un desierto paraddjico, sin catastrofes ni tragedias: un desierto silencioso.

Vivimos en la era de los espacios abandonados, vaciados de sustancia. El
hundimiento de los ideales y el vacio de sentido ya no llevan a la angustia metafisica,
lo Unico que hay es indiferencia, objetividad fria, abandono de lo real, soledad
indiferente. Y el hombre indiferente no se aferra a nada, no tiene certezas absolutas,
ya nada le sorprende. EI mundo ha perdido para él su encanto.

Para lo Unico que hay lugar es para la relacion del si mismo a si mismo. La
figura de Narciso representa el nuevo modelo de hombre y de sus relaciones,
obsesionado y replegado sobre si. Y como consecuencia de esto, sufrimos una fuerte
fragmentacion tanto fuera como dentro de nosotros mismos. La relacién con el
hombre ha sucumbido y la figura del otro ha desaparecido de la escena social, el
hombre se ha vuelto incapaz de vivir lo otro. Renuncia al amor diciendo “Me amaré
a mi mismo lo suficiente como para no necesitar de otro que me haga feliz”.

El proceso narcisista es la estrategia del vacio. EI mundo se ha convertido en
un infierno de ménadas insensibles e independientes.® En todas partes encontramos
soledad, vacio, dificultad para sentir y ser transportado fuera de nosotros mismos.
“;Por qué no puedo yo amar y vibrar? Desolacion del Narciso, demasiado bien
programado en absorcion en si mismo para que pueda afectarle el Otro, para salir de
si mismo, y, sin embargo, insuficientemente programado, ya que todavia desea una
relacion afectiva”.’

Adorno sefiala que una de las condiciones que hizo posible Auschwitz fue la
incapacidad para ver al otro, para amarlo.

El tipo (de hombre) inclinado a la fetichizacion de la técnica es, dicho llanamente, el
correspondiente a personas incapaces de amar. [...] se trata de seres absolutamente
frios, que tienen que negar en su fuero interno la posibilidad del amor, y que rechazan
de entrada, antes de que pueda desarrollarse, su amor a los demas. La capacidad de
amor que sobrevive aun en ellos es forzosamente volcada a los medios. Lo alarmante
es que se trata de una tendencia profundamente coincidente con la tendencia
civilizatoria global .2

La ausencia de experiencias profundas nos ha llevado a una situacion de gran
miseria espiritual y, por ende, a la paralisis del eros. La frialdad, la indiferenciay la
soledad que inundan el corazon humano han provocado que tengamos una relacion
de perfil con la vida, signo de que huimos de las relaciones fraternas. Nos refugiamos
en la curiositas que nos protege del temor al desencuentro y en las mascaras que
impiden las relaciones interpersonales profundas.
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Es asi que hemos llegado a asimilarnos a las cosas, y nos hemos convertido
en cosas disponibles, meras mercancias que terminan por perderse en la masa. El
caracter instrumental de la vida nos lleva a presuponer la imposibilidad de entrar en
comunién con lo otro. De donde, el otro se ha convertido en nuestro peor enemigo y
nuestro pecado original, como diria Sartre. Cada vez nos sentimos mas amenazados
por la presencia del otro, y este temor no es mas que el temor a lo distinto.®

En el miedo solo importamos nosotros, consiste en una intensa atencion
centrada en uno mismo.° Y justamente por esto, debemos tener en cuenta que “la
vision del mundo que nos permite (el miedo) es extremadamente estrecha. A
diferencia de la pena y de la preocupacién empatica, no admite la realidad plena de
las demas personas™.'* Cuando experimentamos el miedo, no podemos salirnos del
centro y esto achica nuestro campo de vision, nuestro horizonte, nuestra perspectiva.
Y es cierto que esto sucede con todas las reacciones afectivas, siempre respondemos
desde nosotros mismos, pero Marta Nussbaum en La nueva intolerancia religiosa
sefiala un rasgo del miedo que lo hace resaltar sobre las demas emociones: el miedo
va mas alla porque amenaza o impide el amor.*2

El miedo a lo otro nos impide entrar en comunion con los demés. Y la
situacidn se torna mucho peor si ese otro piensa distinto o tiene intereses religiosos,
politicos diferentes de los nuestros. Es decir, este rechazo que se da a nivel
interpersonal (a pequefia escala), en la relacién yo-td, se complejiza mucho mas a
nivel social. Pareciera que la diferencia excusa el rechazo y asi también la intolerancia
y la violencia. Y si en el mejor de los casos, llegdramos a tolerar al otro, no seria mas
que una tolerancia pasiva que se asemejaria mas a la indiferencia que al respeto real.

Creemos que el hombre contemporaneo ha perdido el rumbo porque ha
olvidado lo que realmente es, 0 peor aln, se ha vaciado a si mismo de significado. El
narcisismo, el individualismo, el solipsismo en el que estamos inmersos no son mas
que el reflejo del miedo que poseemos frente a lo otro, a lo diferente, a lo que no
podemos controlar, en definitiva, es el miedo a la heteronomia. Hemos perdido
conciencia de la necesidad que tenemos de establecer vinculos humanos, fraternos;
hemos dejado de mirar el entramado del cual formamos parte; nos hemos aislado asi
de los demas al experimentarlos como amenaza, y nos hemos vuelto incapaces para
experimentar lo otro. Necesitamos volver a nuestro centro de gravedad para poder
desplegarnos en lo propio, y recordar que nuestra vida depende de la fecundidad de
los vinculos.

3. LA TOLERANCIA Y EL RECONOCIMIENTO MUTUO

Y me repito a mi misma que el secreto de la vida debe residir en ese abrazo y en
esa mirada, y que la vida humana es posible por cada milagro de resurreccion
escondido en cada uno de esos abrazos y esas miradas.*®

Marisa Mosto, El mal y la libertad.
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3.1. Tolerancia del respeto y tolerancia del permiso

Rainer Forst, un filosofo alemadn nacido en 1964, nos presenta en
Justificacion y critica. Perspectivas de una teoria critica de la politica, dos formas
distintas de entender la tolerancia:

Para algunos es [...] una convivencia pacifica y cooperativa en reconocimiento mutuo
e igualdad politica, para otros es un sinénimo de poder, de dominacién y de
exclusion.™

A la primera, Forst la llama tolerancia del respeto, mientras que a la segunda
le asigna el nombre de tolerancia del permiso. Pero cabe preguntarse, ¢es posible una
tolerancia que respete, que reconozca, a la manera como lo pretende hacer la
tolerancia del respeto? ;No estaremos queriendo combinar conceptos contradictorios
entre si?

Mas alla de la ambigiedad del término o de la disputa en torno a la
tolerancia, segln este autor podemos designar tres componentes comunes a todas sus
interpretaciones: rechazo, aceptacion y refutacion.'® Lo primero que cabe sefialar es
que, para que algo sea evaluado como digno de tolerancia debe ser considerado
errado. Es decir, que la conviccion, la practica, el interés, o simplemente la alteridad
del otro en cuestidn debe ser evaluada como incorrecta 0 mala por y para nosotros.
Ademas, debemos tener razones que fundamenten que no seria correcto no ser
tolerantes frente aquello, lo cual llama razones de aceptacién. Por Gltimo, debe haber
también razones de refutacion que determinen los limites de la tolerancia.

Pero si aceptamos esto y volvemos al cuestionamiento inicial, nos surge la
siguiente pregunta: ;como combinar el respeto con el rechazo, la aceptacion y la
refutacidn que encierra toda tolerancia? Lo que nosotros creemos es que hablar de
tolerancia del respeto es pedirle a ésta que nos dé algo que no nos puede dar; la
tolerancia ya implica de por si un rechazo que el respeto intenta anular. No hay
tolerancia que no se nos presente como del permiso. Y ésta es un poco paraddjica:
podemos caracterizarla por “el vinculo entre libertad y dominacion, entre inclusion y
exclusion, entre reconocimiento y menosprecio”.® Estamos frente al caso en el que
hay reconocimiento de una minoria, pero ésta es, a su vez, dominada Yy
menospreciada. Para ilustrarnos esto Forst nos presenta el ejemplo de los hugonotes
del siglo XV1 en Paris, cuya historia no detallaremos para no irnos de tema, pero lo
importante es que si bien el edicto realizado por el rey en su momento los reconocia
como ciudadanos franceses, seguian siendo vistos como ciudadanos de segunda
clase. El edicto lo Unico que hacia era consolidar su posicion de meramente tolerados.
Y ciertamente, este tipo de reconocimiento se acerca méas a una ofensa que al respeto.

Consideramos que tolerar no implica un reconocimiento verdadero y
completo del otro, siempre hay un componente de rechazo y de refutacion. Es decir,
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nunca puede ser “una forma completa de reconocimiento positivo de una practica o
de una conviccion”.r” Y esto resulta mucho maés tragico cuando lo que se esta
rechazando no es una accion, una préactica, una determinada inclinacién politica o
religiosa, sino mas bien la identidad propia del hombre. Se termina eliminando asi la
alteridad y no se le reconoce su dignidad justamente por esa diferencia. Estamos de
vuelta en el narcisismo.

3.2. Filoctetes y el reconocimiento mutuo

Para aclarar un poco mas la cuestion, consideramos sumamente valioso
replantearnos qué significa el reconocimiento, qué implica, de donde viene ese anhelo
tan profundo del hombre, y si es que puede llegar a ser satisfecho de algiin modo por
la tolerancia. Realizaremos esto a partir de la tragedia griega Filoctetes de So6focles.
Pasaremos ahora a relatar un poco la historia.

Mientras volvia de una expedicidn de los aqueos, Filoctetes fue atacado por
una vibora que lo dejé gravemente herido, por lo que fue abandonado por Odiseo y
sus tropas en la Isla de Lemnos. Esta herida le provocaba un intensisimo dolor,
acompafiado de gritos y llantos, hasta que el suefio se apoderaba de él. Sumado a esto,
Filoctetes se encontraba solo. Las palabras que pone Séfocles en la boca de Filoctetes
resultan ser muy conmovedoras:

¢Imaginas ta qué clase de despertar tuve de mi suefio una vez que partieron? ;Qué
lagrimas derramé, pues no quedaba en la region ni un hombre que me socorriera, ni
quien pudiera tomar parte en mi dolor cuando sufriera? Observando todo lo que me
rodeaba, no encontraba nada que no fuera afliccion y de ésta, en abundancia.*®

Tenia que servirse solo a si mismo y experimentaba que tener un techo y
fuego no le proporcionaba todo lo que él deseaba, o mejor dicho, todo salvo que
dejara de sufrir. Nunca nadie se acercaba a la isla salvo de casualidad, y cuando
llegaban se compadecian de él pero nadie lo llevaba consigo.'® Es muy impactante
coémo el autor pone constantemente en boca de Filoctetes palabras de slplica,
palabras que no dejan de pedir a gritos la presencia del otro, un rostro, alguien con
quien hablar, con quien compartir, una oreja que lo escuche, un vinculo, amistad, en
definitiva: amor.

Pero un dia, Neoptélemo, hijo de Aquiles, arriba a la isla enviado por Odiseo
para engafar a Filoctetes. Un adivino llamado Heleno habia profetizado que los
aqueos nunca destruirian Troya si no llevaban a Filoctetes hasta alli, quien poseia el
arco y las flechas de Hermes. Dada esta situacion, Neoptélemo debia engafiar a
Filoctetes y persuadirlo de ir a Troya con el pretexto de que alli seria curado de su
dolorosa herida.
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Ya desde el inicio del didlogo entre estos dos, podemos ver la alegria que
posee Filoctetes de haber encontrado por fin un compariero, que no solo fuera una
presencia fisica proxima a la suya, sino alguien que reconociera su dignidad de
personas, su alteridad, su identidad. En definitiva, alguien a quien pudiera entregar
su corazon.

Filoctetes: ¢ Ya estais preparados para partir, hijo? [...] jPor tu padre, por tu madre, oh
hijo, por lo que te es més querido en la casa!, me dirijo a ti como suplicante, no me
dejes asi solo, abandonado en medio de estas desgracias en las que me ves y con las
que has oido que vivo. [...] Es mucha la repugnancia que causa esta carga, lo sé. Sin
embargo, sopértala. [...] No me dejes asi abandonado, lejos de toda huella de los
hombres, sino, por el contrario, salvame.?

Y es que no nos basta con vivir en una sociedad, en la que haya acciones
articuladas de un grupo de hombres en torno a un mismo fin. EI hombre necesita
comulgar con la mirada del otro. Anhelamos vinculos profundos y fraternos con el
otro basados en un reconocimiento mutuo.

Pero las intenciones de Neopt6lemo no eran las mismas que las de Filoctetes.
El iba a engafiarlo, no lo estaba reconociendo realmente, de donde lo que tenian era
més bien un pseudovinculo. Cuando fracasan los vinculos aparece la violencia
facilmente, actuando como difusora de la conviccion nihilista de que la vida propia
carece de valor y, por tanto, mucho mas la ajena.

Y creo que esto no es mas que otra de las tantas formas de intolerancia que
presenciamos hoy en dia: una intolerancia, basada en la mentira, la violencia y el afan
de dominacién sobre el otro; pero quiza sea ésta la peor de sus versiones, porque
atenta directamente contra la alteridad de la persona y su dignidad ontolégica.

Los vinculos humanizantes son los que se ejercen en el respeto de las
libertades y su compromiso mutuo. Pero para esto debemos abrirnos a la diferencia,
a la alteridad; salir de nosotros mismos y entregarnos, para retornar a nuestro centro
cargados de experiencia enriquecida. No hay vinculo que no se potencie a través de
una entrega profunda. Y es cierto que el experimentar implica abrirse al peligro a lo
por venir, embarcarnos en una aventura, pero es sélo asi como logramos ampliar
nuestro campo de posibilidades, al encontrarnos con la novedad.

3.3. La busqueda de reconocimiento en la tolerancia

Para Rainer Forst los grupos marginados, no reconocidos, ya poseen una
determinada identidad. De donde nos propone que la lucha en pos de la tolerancia es
la lucha por el reconocimiento politico y juridico:

Tenemos aqui una lucha por el reconocimiento que no parece ser una lucha por el
reconocimiento social general o por la valoracion de la identidad propia [...] Antes
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bien, se exige la libertad de conservar la identidad particular comunitaria y ser
reconocidos como ciudadanos equiparados juridica y politicamente.?

Es decir, el reclamo de ser tolerados no apunta tanto al reconocimiento de la
propia identidad como valiosa, sino que ésta es un requisito previo y no la meta de
esta batalla. Los que emprenden las luchas por el reconocimiento ya tienen una
autocomprension de estar equiparados moralmente a la mayoria y consideran que su
identidad religiosa o cultural tiene una dignidad que merecen ser defendida. “En
consecuencia, su autocomprension positiva y su autoestima no parecen depender del
reconocimiento de la mayoria, ni en el nivel moral basico ni en el concreto ético-

religioso”.?

La meta no consiste, creo yo, en ser valorados por quienes uno piensa que estan
profundamente errados en lo religioso y lo ético. Antes bien, la meta es ser respetados
como seres con igualdad de derechos en lo moral y lo politico a pesar de las profundas
y persistentes diferencias éticas: como personas con un derecho efectivo a la
justificacion. [...] Segun esto el motivo principal de las luchas por la tolerancia
equitativa es ser tratado de manera justa, en la dignidad como ser moral.

Pero nosotros creemos que en el fondo, si se busca el reconocimiento del
propio valor. Solo logramos considerar que nuestra vida es valiosa, si somos
confirmados en ese valor a través del amor. Creemos que el motivo principal de las
luchas por la tolerancia equitativa no es ser tratado de manera justa, en la dignidad
como ser moral, sino mas bien ser reconocido en la propia dignidad ontoldgica.

Es evidente que no nos basta con existir «sin mas ni mas», como ya ocurre de todos
modos. Precisamos también de una aprobacion expresa de ese hecho: «Me parece bien
que existas, es maravilloso que estés ahi». En otros términos, lo que necesitamos
ademaés del puro existir es esto: ser amados por un semejante. Algo asombroso, si se
mira de cerca. El haber salido de las manos de Dios no es, al parecer, bastante; se
requieren una continuacion y una consumacion... por la fuerza creadora del amor
humano.?

Amar a alguien significa aprobarlo como ser bueno; volverse hacia él y
decirle: jMe parece bien que existas, que estés en el mundo!? No se trata de un mero
mostrarse satisfecho sino de un aplauso entusiastico: quiero que tu existas.

4. CONCLUSION

Si bien en el mundo en que vivimos presenciamos una ausencia de rostros,
el hombre no logra quedarse encerrado en si mismo. Sus tendencias lo impulsan a la
comunioén con lo otro, y de esta comunidn depende su vida. La mirada del hombre
busca comulgar con otra mirada,?® conquistar esa mirada y ser imagen para ella. Esta
mirada es un posible lugar de encuentro, nos abre a un espacio, a una morada comun
donde habitar; es una mirada hospitalaria que viene con un permiso para entrar en la
vida del otro y penetrar en el misterio de la existencia.
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El hombre se revela ante este reconocimiento falso que se presenta en la
tolerancia del permiso, porque en el fondo anhela el reconocimiento verdadero. Y
creemos que la tolerancia, que de por si encierra algo de rechazo y no aceptacion
respecto de la alteridad, nunca lograra provocar en el otro la experiencia de lo valioso.
Pedir tolerancia cuando en el fondo lo que buscamos es reconocimiento, es como
pedirle peras al olmo.

El hombre busca la mirada del otro que lo confirma en su existencia
individual. Simone Weil sostiene que “los desdichados no tienen en este mundo
mayor necesidad que la presencia de alguien que les preste atencion. |[...] Esta mirada
es, ante todo, atenta; una mirada en la que el alma se vacia de todo contenido propio
para recibir al ser al que esta mirando tal cual es, en toda su verdad”.?” Pero creo que
no son solo los desdichados los que necesitan de una mirada atenta, sino que todos
necesitamos sentirnos valiosos para estar seguros de nosotros mismos y creer que
nuestra vida tiene alguna razon de ser. No somos mas que mendigos indigentes en
busca de la confirmacion del propio valor.

Y “la simple experiencia de resultar valioso e importante para otra persona
tiene un tremendo poder recreador”.?® Cuando nos experimentamos valiosos nos
ponemos a trabajar por lo que es bueno. Muchas veces ho somos conscientes de la
riqueza que tenemos para compartir con los demas, y necesitamos de la mirada del
otro que nos saque de ese pozo de oscuridad en el que estamos inmersos. “La unica
salida aqui es un rostro [...] inicamente su mirada nos salva de la nada. [...] /Y qué
es un rostro hecho mirada sino un desgarron salvador en la inmensidad cerrada del
mundo?”? El yo es para el ti el verdadero descanso de su anhelo de comunién.
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El presente articulo aborda el itinerario llevado a cabo por San Agustin en el libro VII de las
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1. INTRODUCCION

La vida de San Agustin de Hipona es la historia de un recorrido intelectual
en busca de la verdad que lo lleva de la retérica a la filosofia, del maniqueismo al
neoplatonismo, y de éste Gltimo al cristianismo. El propio San Agustin proporciona
en sus escritos numerosos detalles sobre si mismo. De hecho, una de las principales
fuentes de documentacién para el conocimiento de su vida son sus famosas
Confesiones, escrito auto-biografico que aporta datos desde su nacimiento hasta la
muerte de su madre Monica, ocurrida en Roma en el afio 387.

Agustin nacid el dia 13 de noviembre del afio 354 después de Cristo en la
ciudad de Tagaste, situada en la provincia romana de Numidia. De padre pagano y
madre cristiana, tuvo dos hermanos, Navigio y Perpetua. Su padre, Patricio, al que
Agustin dedica escasa atencién en las Confesiones, era un funcionario municipal de
caracter violento y dado a la bebida. Poco antes de morir se convirtié al cristianismo
por influencia de su mujer, Mdnica, una cristiana devota que ejercié un gran influjo
sobre su hijo y que soportd las preocupaciones provocadas por el comportamiento de
éste en sus afios de juventud.

En Tagaste Agustin pasé su infancia y cursd sus primeros estudios. Se
conoce bastante mejor su juventud gracias a los datos que otorga en las Confesiones.
Antes de morir, Patricio reunié dinero suficiente para que Agustin, dotado de una
gran inteligencia, prosiguiera su educacion en Madaura y en Cartago, ciudad a la que
llegd con dieciséis o diecisiete afios. Alli estudid con éxito gramatica y retdrica,
llegando a ser el mejor alumno de la escuela. Ademas, conoci6 a una mujer, cuyo
nombre no menciona, con quien mantuvo una larga relacion amorosa fruto de la cual
nacio su hijo Adeodato, quien permaneci6 con Agustin hasta su muerte. Pero el estilo
de vida libertino que lleva durante esa época lo deja insatisfecho e inicia asi una
blsqueda intelectual para descubrir la verdad acerca de si mismo. Comenzaba, de
esta manera, a los 19 afios, su larga evolucion interior que lo llevaria a recibir el
bautismo cristiano.

Aqui comienza el itinerario agustiniano analizado en el presente articulo,
presentando previamente la doctrina maniquea con la que el Hiponense entra en
contacto en primer lugar. El cristianismo que Monica le ofrecia a Agustin le parecia
demasiado simple para satisfacer su exigente intelecto, pues necesitaba una
explicacion a sus preguntas y dudas que resultase convincente y lo bastante profunda
para que él pudiera aceptarla. Serd la lectura de un libro de Cicerén la que lo har
descubrir y abrazar la filosofia. Agustin se acercara entonces al maniqueismo y
entrara en un grupo de Cartago, integrando durante nueve afios esta secta. Su
entusiasmo por el maniqueismo comenzara a decaer al plantearse grandes dudas que
la ensefianza de Mani no es capaz de responder.
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Decepcionado con el materialismo maniqueo, Agustin tomara en
consideracion la doctrina escéptica de la nueva Academia, pero al entrar en contacto
con algunos textos de Plotino, traducidos por Mario Victorino, filésofo neoplatonico
convertido al cristianismo, subscribira al neoplatonismo. En la obra de Plotino
descubrira ciertos elementos que le ayudaran a resolver uno de los problemas que
mas le inquietaban ya desde su época maniquea: el problema del mal. Su sintonia
intelectual con el neoplatonismo dispondrd a Agustin a su conversion religiosa: la
figura del obispo Ambrosio de Milan, gran orador que atraia a una amplia audiencia
y también un conocedor de Plotino, Filon y Origenes, le dara a Agustin la clave para
acercarse a las Sagradas Escrituras: es posible leer la Biblia figurativamente y no s6lo
literalmente. Gracias al obispo de Milan, Agustin se desembarazara de dos prejuicios
gue habia mantenido hasta ese momento respecto del cristianismo: él vio que un
hombre de gran inteligencia podia abrazar esa religién y ademas descubrié que la
Biblia era un libro mucho mas profundo de lo que él habia creido.

2. EL ACERCAMIENTO DE SAN AGUSTIN A LA DOCTRINA MANIQUEA

San Agustin narra en el libro Il de las Confesiones su encuentro con el
maniqueismo, secta a la cual pertenecera por dos afios antes de separarse de ella
debido a la insuficiencia de sus explicaciones: “De esta manera, vine a caer entre
unos hombres delirantes de soberbia, carnales y locuaces en exceso... decian

«Verdad, verdad» y mucho me hablaban de la verdad, pero nunca estaba en ellos™.!

El Hiponense se mantendrd dentro de la secta de los maniqueos durante
nueve afios, desde los dieciocho afios hasta los veintisiete, afios clave en la formacion
de un pensamiento. Cuando uno examina los motivos por los cuales este autor lleg6
a formar parte de esta secta, llega a la conclusion de que este acercamiento es fruto
de la basqueda de una respuesta al problema filoséfico del mal. Pero la raiz mas
profunda es el ansia de verdad, que brota en este autor a partir de la lectura de la obra
de Cicerdn Hortensius:

Y siguiendo el orden habitual en el aprendizaje, vine a dar con el libro de un tal
Cicerdn, cuya lengua casi todos admiran aunque no asi su corazén. Esta obra suya se
Ilama Hortensius y contiene una exhortacion a la filosofia. Este libro cambié mis
stplicas e hizo que mis votos y deseos fueran otros.?

De forma sintética, esta obra de Cicerén muestra a dos interlocutores
sosteniendo cada uno una tesis contraria a la del otro. Por un lado se encuentra
Hortensio que sostiene que no importa en absoluto para ser un gran retérico el
descubrir la verdad; y en el otro lado tenemos a Cicerdn mismo diciendo que lo que
importa es la bisqueda de la sabiduria, haciendo asi una defensa de la filosofia.® San
Agustin comienza a incorporarse hacia Dios luego de leer esta obra ya que descubre
que hay algo méas importante que la elocuencia: la sabiduria. Pero aln faltaba
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demasiado para su conversién al cristianismo; todavia en este punto lo vemos
formando parte de la secta maniquea.

Los maniqueos planteaban una visién muy simplista de la realidad, en blanco
y negro.* Para ellos existian dos principios de igual condicién, el principio del bien y
el principio del mal, los cuales se encontraban en una lucha eterna y permanente
originada en el mundo. El principio del bien, también llamado dios, padre de la
grandeza o rey de la luz, es, justamente, luz, y se identifica con lo espiritual. Por eso
para el maniqueismo la salvacién pasa sélo por lo espiritual. Este principio usa todo
su poder para salvar los elementos de la luz que han sido capturados por el mal, pero
no quiere derrotar a este otro principio en el orden de aniquilarlo; lo que quiere es
salvar los elementos de la luz, particulas de su propio ser, y que haya una separacion
de estos dos principios. Esto quedara mas claro y especificado mas adelante cuando
se describan los distintos episodios de la lucha entre los dos principios. Por otra parte,
el mal, segln la doctrina maniquea, es el principio creador de la materia en sentido
sensible, corpéreo y concreto, siendo el Gltimo de los tres el sentido mas denso, aquel
grado sensible que podemos percibir al menos por un sentido y el corpéreo aquello
sensible pero que tiene las tres dimensiones. La materia, entonces, resulta ser mala,
asi también como el cuerpo humano.

Como se ha dicho, estos dos principios se encuentran en una lucha eterna 'y
se pueden reconocer tres episodios del mito maniqueo:® el primer de ellos es aquel en
el que la divinidad desciende a un reino inferior. La situacién inicial es un dualismo
religioso, donde el bien (reino de la luz) y el mal (reino de la oscuridad) son
independientes y pre-existentes, es decir, eternos. Inicialmente estos reinos estaban
separados por un borde, hasta que unos habitantes del reino de la oscuridad se
acercaron hasta dicho borde, observaron hacia el otro reino y lo codiciaron, planeando
asi un futuro ataque. Mientras tanto, el padre de la grandeza ide6 un plan para superar
ala oscuridad y al mal, y asi fue éste mismo el que confronté al reino de la oscuridad.
Esto lo hizo a través de dos emanaciones: en primer lugar, expelio directamente de si
mismo a la madre de la vida; y en segundo lugar, este primer desprendimiento emand
al primer hombre. Estas dos emanaciones, al provenir del padre de la grandeza,
poseen a este en su propio ser. Asi el padre de la grandeza en su encarnacion como
primer hombre descendi6 al reino de la oscuridad, con una armadura formada por sus
cinco hijos, hijos de la misma naturaleza divina luminosa. Una vez hecho el descenso,
los agentes de la oscuridad devoraron esta armadura formada por los cinco hijos
luminosos vy el primer hombre quedé subyugado o sometido a los agentes oscuros,
dandose aqui la mezcla del bien y del mal.

El segundo episodio del mito maniqueo abarca la creaciéon del mundo
material. En efecto, hay que indicar que lo que finalmente sucedid con aquel hombre
que habia descendido al reino de la oscuridad y termind por ser dominado, era
realmente una estrategia del padre de la grandeza; estas particulas de la luz, estos
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cinco hijos luminosos devorados serian la ruina del reino de la oscuridad. EI hombre
seré salvado por otro vastago del padre de la grandeza, que es el espiritu de vida. Este
puede ser identificado con el demiurgo, ya que lo que hace es crear el universo. Este
constituye un mecanismo para la extraccién de la luz divina aprisionada en la materia,
que seré liberada de los agentes oscuros al mostrar el espiritu de vida su forma bella
ante ellos.

Por ultimo, el tercer episodio se enfoca en la creacion y en la salvacion del
hombre. También este episodio explica la antropologia maniquea. En efecto, los
primeros hombres no fueron “creados” por dios sino por los poderes de la oscuridad
como instrumento para dividir los elementos de la luz. Frente a esto, el padre de la
grandeza envi6 un salvador divino a los primeros hombres para informarles acerca
de los elementos de la luz que se encontraban en sus almas. Las almas, Gnica conexion
con dios, resultarian ser la Gnica parte importante del hombre, y por ello en ellas se
centra la salvacion. En cambio, el cuerpo humano es el exponente de los poderes de
la oscuridad. De esta manera, el mundo y lo que existe juega un papel en el proceso
de salvacion de los elementos de la luz.®

La doctrina maniquea considera que estos dos principios asumen el alma
humana como escenario para trabarse en lucha. Asi queda planteada una suerte de
determinismo social, donde el hombre actia moralmente bien cuando vence el
principio del bien y actGa moralmente mal cuando vence el principio del mal. Como
todo determinismo ético, niega la existencia de la libertad, ocupando el hombre un
papel pasivo, ya que no tiene poder para hacer el bien o el mal. Este es uno de los
atractivos de la secta maniquea.” En efecto, este pensamiento se presenta como
exculpando al hombre de responsabilidad y, por consiguiente, de culpabilidad por sus
malas acciones. Entonces uno mismo no es malo, sino que el principio del mal
presente en uno hace que obre de tal manera. Como diria San Agustin: “Me seguia
pareciendo que no éramos nosotros los que pecabamos sino no se qué otra naturaleza
en nosotros, y le complacia a mi soberbia que la culpa estuviera fuera de mi”.8

A lo largo del tiempo en que San Agustin permaneci6 entre las filas de esta
secta, comenzd a encontrar en el maniqueismo contradicciones internas que lo
llevarian finalmente, debido a una exigencia intelectual, a separarse de ella, entrando
en un periodo de escepticismo filoséfico.

3. EL ITINERARIO AGUSTINIANO EN EL LIBRO VII DE LAS CONFESIONES

3.1. La naturaleza de Dios y el origen del mal

Antes de comenzar propiamente con el abordaje de esta seccion, corresponde
mencionar brevemente una cuestion que nos permitira observar el camino que recorre
el autor en esta parte de la obra. San Agustin se encuentra inicialmente, en efecto,
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con dos interrogantes. EI primero de ellos gira en torno a la naturaleza de Dios,
mientras que el segundo se trata de la naturaleza y el origen del mal.® Como puede
verse, son dos elementos fundamentales en cuanto a la polémica con los maniqueos.

San Agustin comienza el libro VI reflexionando en torno a la primera de las
preguntas formuladas anteriormente, es decir, cual es la naturaleza de Dios.

Desde lo mas profundo de mi y con todo mi ser creia que eres incorruptible, inviolable
e inmutable, porque, sin saber de dénde ni cémo, veia, sin embargo, claramente y con
seguridad que lo que puede corromperse es inferior a lo que no puede corromperse;
anteponia sin dudar lo inviolable a lo violable, y lo que no padece ningn cambio lo
juzgaba mejor que lo que puede cambiar.?

El autor atribuye a Dios las caracteristicas de la inmutabilidad,
incorruptibilidad e inviolabilidad al concebir a la divinidad como un ser perfecto, y
por ello le corresponden estos atributos que podemos llamar “superiores” y no otros
que podriamos denominar “inferiores”. En los comienzos de las obras De natura
boni'! y De moribus ecclesiae catholicae et de moribus manichaeorum*? también
queda planteada la inmutabilidad divina, argumento central para las refutaciones que
el Hiponense realiza en contra de la doctrina maniquea.

Y asi, meditando en torno a la divinidad, aparece en escena la tesis maniquea
de la lucha eterna de los dos principios. San Agustin aprovecha, entonces, para dirigir
una primera critica tomando como base estas caracteristicas del ser divino
mencionadas en el parrafo anterior: “;Qué hubiera podido hacerte esa no sé qué raza
de las tinieblas que, desde la mole enemiga, ellos suelen oponer a ti, si TG no hubieras
querido combatir con ellas?”.*® La refutacion llevada a cabo trata acerca de las
consecuencias contradictorias sobre tal lucha de los principios del bien y del mal.4
En efecto, el Hiponense parte de dos posibles cuestiones iniciales que bien podrian
ser respuestas a la pregunta citada:

a) El principio del mal puede dafiar al del bien;
b) El principio del mal no puede dafiar al del bien.

Si se diera la primera situacion, entonces resultaria que el principio del bien,
es decir, Dios, no seria ni incorruptible ni inmutable, y esto es rechazado por San
Agustin al comienzo del itinerario del libro VI1.25 Y si sucediese lo segundo, aqui
cabria preguntarse por qué el principio del bien debe luchar contra el otro.

El itinerario agustiniano continla, luego de la mencidn de este aspecto de la
doctrina maniquea, con la tematica del mal. En la busqueda del origen del mismo, el
autor ya parte con la idea de la absoluta inmutabilidad divina, pero comete el error de
buscarle al mal una causa positiva, error que arrastra del maniqueismo.® Volviendo
a la inmutabilidad divina, San Agustin hara un planteo metafisico a partir de la
superioridad de la incorruptibilidad:
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Porque de ninguna manera, en absoluto, la corrupcion puede dafiar a nuestro Dios, ni
por voluntad alguna, ni por necesidad alguna, ni por contingencia imprevista, puesto
que EI mismo es Dios: lo que quiere para si es bueno; més adn, El es el bien mismo, y
el corromperse no es un bien.'’

Este fildsofo mira a la creacion y destaca la omnipotencia y bondad de Dios,
siendo esta Gltima la causa de la bondad de las cosas. Observando que Dios crea a las
cosas buenas, San Agustin se hace una pregunta: ¢y donde esta el mal? ¢ Acaso es que
no existe en absoluto?'® Este, en efecto, no podria entonces identificarse con la
materia como sostiene el maniqueismo, ya que esta es creada buena por Dios. Asi
vemos el motivo por el cual este autor sostiene que para refutar a los maniqueos basta
con entender que Dios es el Bien supremo e inmutable, que todas las cosas proceden
de El'y que éstas son buenas porque provienen de tal mencionado Bien:

Por otra parte, toda naturaleza, en si misma considerada, es siempre un bien: no puede
provenir mas que del supremo y verdadero Dios, porque todos los bienes, los que por
su excelencia se aproximan al sumo Bien y los que por su simplicidad se alejan de él,
todos tienen su principio en el Bien supremo.*®

En la obra de la cual procede esta cita, De natura boni, San Agustin parte de
tres tesis principales: las dos primeras son las que ya se han mencionado en la cita: la
primera, que Dios es el sumo ser y el sumo bien; la segunda, que todo lo creado viene
de Dios. La tercera consiste en que las creaturas son buenas por poseer en alguna
medida los tres bienes denominados modus, species y ordo.?°

El primero de estos bienes, el modus, es la circunscripcién ontoldgica de una
creatura. Por ejemplo, si tenemos una mesa, esta mesa no es todas las mesas; tiene
una circunscripcion o limite ontoldgico. Para ser se tiene que ser uno, y esa unidad
no es algo indeterminado; el segundo, la species, es la forma de la creatura. Este bien
indica el hecho de que todo ente tiene que tener una esencia, es decir, tiene que
pertenecer a una especie determinada; y el dltimo de ellos, el ordo, es la constitucion
o conformacion intrinseca que tiene algo y obedece precisamente a la especie a la que
pertenece. Por ejemplo, el ordo de un duraznero estad conformado de tal manera que
le permite a este ente alcanzar la plenitud de la especie: dar fruto. Estos bienes
proceden de Dios, y guardan una relacion con el mal, ya que: “El mal no es otra cosa

que la corrupcion del modo, de la belleza y del orden naturales”.?

Decimos entonces que un ente esté sujeto a la corrupcién cuando disminuye
la bondad en éste. Por ello las creaturas son bienes imperfectos, pero ningun ente en
cuanto tal es malo; en la medida en que las cosas posean modus, species y ordo, ellas
son buenas. Donde estos tres bienes existan, habra un ente.
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3.2. El contacto con la ensefianza platénica y su influjo en el pensamiento
agustiniano.

El Hiponense narra posteriormente su encuentro con el platonismo, siendo
esta doctrina filoséfica decisiva no sélo para responder a las inquietudes mencionadas
al principio de esta seccion (la naturaleza de Dios y el origen y naturaleza del mal),
sino también en su vida, ya que lo pondra en condiciones de acceder al cristianismo.??
“Me procuraste a través de un hombre henchido de orgullo desmedido, ciertos libros

de los platonicos, traducidos del griego al latin”.?3

Con el término “platonicos” el autor se refiere a los neo-platonicos,
distincion propia de nuestro tiempo. En efecto, San Agustin recibe fragmentos de la
Enéada de Plotino, ?* los cuales versan sobre el problema del mal y el problema de
la belleza. ElI encuentro del Hiponense con el neo-platonismo ocasiona dos
consecuencias en él: en primer lugar, le abre las puertas a concebir la posibilidad de
la existencia de una realidad totalmente inmaterial; y en segundo lugar, conoce la
concepcion del mal como ausencia o carencia de bien.?® En el fragmento de Plotino,
se plantea que el mal existe pero no es; el mal es una ausencia o un desorden alli
donde deberia darse un orden. Aqui vemos de fondo el supuesto de que el mundo
tiene un orden.

Luego del encuentro con el neo-platonismo, el autor vuelve a mirar a la
creacion y afirma que las cosas no son absolutamente, ni absolutamente no son; las
cosas son y no son. Son gracias a Dios y no son porque no son lo que es Dios.?® Aqui
es conveniente explicar lo que San Agustin desarrolla en un apartado de su obra De
moribus ecclesiae catholicae et de moribus manichaeorum:? la diferencia entre ser
por esencia y ser por participacion. Dios es el ser en sumo grado y por si mismo, por
eso se dice que es el ser por esencia, mientras que el resto de los entes son por
participacion, ya que reciben el bien del Sumo Bien, es decir, de Dios. La creatura, a
diferencia de Dios, es capaz de deficiencias y de corrupcion.

Observando la corruptibilidad de las creaturas, San Agustin enuncia que el
mal es la corrupcion? que, en el fondo, no es nada en si misma dado que no es una
substancia, pero si afecta a un ente al privarlo de un bien. La corrupcion provoca que
el ente tienda a no ser mas, conduciéndolo hacia el sumo mal. Asi, el mal es un
desorden que no es una substancia, sino que es enemigo de ella, y ademéas conduce al
no-ser.?° En cuanto a los bienes denominados modus, species y ordo, se dicen que
son malos cuando son menos perfectos de lo que deberian y cuando no se acomodan
a las cosas que corresponden. Es importante destacar que donde estos tres bienes
existan, entonces existird algln bien y algin ente, mientras que donde estos no se dan
no hay ningtn bien ni creatura.®

Ya aesta altura podemos observar que se ha asomado la solucién al problema
del mal en este itinerario, y que es la identificacidn de ser y bien: el mal no es; existe
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a manera de falta, carencia o defeccion. Entonces, vemos que no tiene una existencia
positiva y que no responde a un principio. De esta manera, Dios es el Unico principio
de la realidad y queda superado el dualismo maniqueo.3! A partir de aqui San Agustin
rompe desde el punto de vista metafisico con el maniqueismo al considerar el mal
como carencia o ausencia. De manera simple puede decirse que el mal es como un
agujero practicado en el plano del ser, ser que se identifica con el bien. Esto no
implica que el mal no exista, pero si implica que la presencia del mal se observe en
la presencia del ser, ya que si no hubiera ser, no habria mal, no habia “agujero”. Asi
el mal es una carencia o una defeccion de algo alli donde se supone que ese algo
debiera darse. Puede mencionarse aqui como ejemplo el caso de la ceguera. Esta
resulta ser un mal metafisicamente hablando, ya que es la privacion de ver. Este mal
se da en una persona y no, por decir, en una mesa; se supone que la persona debe
tener vista. Con respecto a este mal, vemos que el “agujero” en sus limites encierra
una nada, pero no es la nada; del mal se dice que existe pero no es. La privacién de
algo existe: cuando me pregunto lo que falta, respondo con una negacién. Volvemos
a decir aqui que la ceguera es una ausencia de vision.

Con respecto al mal moral,®? este no consiste en el deseo de una naturaleza
mala, porque no existe tal cosa. EI mal moral o pecado es el abandono de una
naturaleza mejor o mas perfecta.®® Este mal consiste en el amor desordenado de los
bienes inferiores despreciando al Bien supremo. La consecuencia de este tipo de mal
es el dolor fisico y el sufrimiento moral. Lo que ambos tienen en comdn es que
muestran e indican que el hombre se ha apartado del orden, orden que debe ser
restablecido por medio de un castigo que tiene razén de justicia. Asi queda superado
el determinismo maniqueo que postulaba la determinacion del obrar humano por la
propia naturaleza del hombre.

Las conclusiones a las que llega el Hiponense en su itinerario con respecto a
la polémica de los maniqueos podrian resumirse de la siguiente manera: la critica
central de San Agustin a los maniqueos es que buscan el origen del mal sin saber
antes qué es.3* EI mal es todo lo contrario a una naturaleza, ya que toda naturaleza es
buena; ninguna es mala. EI mal es aquello que tiende a destruir a una naturaleza, pero
si este fuese una naturaleza, se auto-destruiria. De esta manera, vemos que el mal es
lo que causa dafio, es decir, es privacion de algun bien. Y en cuanto a la lucha de los
dos principios, basta decir que no sélo el principio del bien es inviolable, sino que
también lo seria el principio del mal al no poseer ningln bien que perder; pero si no
posee ningun bien, tampoco posee el bien de la existencia, y de esto se sigue entonces
gue este principio en cuanto tal no existe, quedando refutada la idea de la lucha recién
mencionada. Lo Gltimo que queda por abordar es en qué consiste la propuesta del
creacionismo agustiniano frente al emanatismo maniqueo.
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3.3. La metafisica creacionista en San Agustin

Resulta pertinente explicitar una cuestion que no fue del todo examinada a
lo largo del presente escrito. En efecto, en el articulo se han utilizado expresiones
tales como “la materia es creada buena por Dios”, “todo lo creado viene de Dios” y
se habla incluso de “creacion” y “creaturas” al momento de explicar el pensamiento
agustiniano, pero lo que no ha sido tratado directamente es la doctrina de la creacion
en nuestro autor. Ella reviste de una significancia particular porque marca un punto
de inflexidn con respecto a los maniqueos, para quienes el mundo y las cosas no son
creadas sino emanadas, son un desprendimiento de su principio que lo debilita'y, a la
vez, el principio se halla presente en las cosas. En el caso de Agustin, el Creador
también se encuentra presente en lo creado pero a manera de huella, asi como el
artesano imprime su sello personal en lo que confecciona uno puede reconocer la
accion creadora de Dios al contemplar el mundo y las creaturas, que participan de las
ideas divinas a partir de las cuales Dios crea.

Para empezar, es atinado sefialar una profunda influencia del platonismo en
la teoria agustiniana de la creacion. De hecho, el platonismo reconocible en Agustin,
si bien su fuente directa es Plotino (autor que considera al mundo como emanacion),
esta mas cerca metafisicamente de Platdn (mundo creado). El Hiponense asume del
platonismo la mutabilidad y la multiplicidad como signo de indigencia ontolégica de
los entes, de manera que las cosas exigen un fundamento que Agustin identifica con
las ideas platonicas ahora atribuidas al pensamiento del Dios creador. Las ideas son
la sabiduria misma del Creador; dicho en términos aristotélicos, en El se unen la causa
eficiente primera y la causa ejemplar.

La accion de crear atribuida a Dios equivale a hacer, producir, generar o
causar un efecto en todo su ser, totalmente, segun la totalidad de su ser. Es producir
un efecto a partir de la nada (ex nihilo) y esto es por decision libre. La capacidad de
producir un efecto de esta manera requiere de la omnipotencia de un acto puro. El
hombre, por otra parte, no tiene ninguna experiencia de creacion: él produce algo a
partir de otra cosa, y de esta manera se puede utilizar el término creacion
analégicamente, como en el mundo artistico.

La influencia del platonismo en su doctrina de la creacién es observable en
los dos siguientes pasajes de obras hasta ahora no mencionadas del Hiponense. En
primer lugar, en las Retractationes él sostiene que:

En verdad que Platon no se equivoco al decir que existe un mundo inteligible... El
Ilamo6 mundo inteligible a la razén sempiterna e inconmovible por la cual Dios hizo
el mundo. Quien niega que existia, admite en consecuencia que Dios hizo
irracionalmente lo que hizo, o que, cuando lo hacia y aln antes de hacerlo, no supo
lo que se hacfa, si no habia en El una razon de hacerlo.®
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San Agustin reconoce que Platdn tiene razén al hablar del mundo inteligible
como la razén eterna e inmutable mediante la cual Dios hizo el mundo. Este es la
sabiduria de Dios mediante la cual crea al mundo. Luego de dicho reconocimiento,
el Hiponense realiza una defensa filosofica de Platon. El argumento es que, acerca de
la creacidn, Dios no puede haber creado al mundo sin pensar, irracionalmente, sin un
plan. La misma perfeccion de Dios exige una sabiduria existente. Si hubiese creado
irracionalmente entonces no habria un orden en lo creado.

La segunda cita pertenece a la cuestion nimero 46 del libro De diversis
quaestionibus LXXXIII liber unus. Poniendo el manuscrito en contexto, es preciso
sefialar que siendo Agustin ya obispo él recibia consultas de todo tipo. Sus respuestas
se encuentran recopiladas en este libro. En la cuestion 46 la pregunta reza si es posible
para un intelectual cristiano hablar de las ideas en sentido platénico, a lo que el
Hiponense responde que nadie puede ser filésofo si no las entiende. Més alla de esta
respuesta, lo interesante aqui es la descripcion que él hace de las ideas:

Por supuesto que las ideas son las formas principales o las razones estables e
inmutables de las cosas, las cuales no han sido formadas, y por ello son eternas y
permanente en su mismo ser que estan contenidas en la inteligencia divina, y como
ellas ni nacen ni mueren, decimos que segun ellas es formado todo lo que puede nacer
y morir, y todo lo que nace y muere.®

Finalmente, se siguen tres implicancias filoséficas de la idea de creacién en
San Agustin también presentes en la filosofia cristiana en general: en primer lugar, la
contingenciay consistencia de las cosas. Algo contingente es algo que no es necesario
absolutamente. Si el mundo es creado, el mundo es contingente, porque fue creado
por decision. Las cosas son contingentes porque son creadas por decision libre.
Ninguna creatura tendria ser si Dios no se lo diera. En cuanto a la consistencia, cada
creatura tiene su ser propio, que es distinto del ser del creador y distinto del ser de las
otras creaturas. La creacién aqui no puede ser una caida: la creacion es de la nada
absoluta, es una novedad. La contingencia y la consistencia son como las dos caras
de la misma moneda, que desaparecen en un emanatismo.

La segunda implicancia filosofica es la verdad de las cosas: si el mundo es
creado, entonces hay verdad en las cosas. Se trata de la verdad ontolégica, que es una
propiedad trascendental. Esta propiedad es de todo ente en cuanto ente. Si todas las
cosas son creadas, entonces estan hechas o pensadas por una inteligencia. Asi
decimos que las cosas son inteligibles; las cosas pueden ser entendidas por una
inteligencia creada. Esta inteligibilidad es lo que se llama la verdad ontolégica y esta
es siempre una relacion. La verdad ontolégica tiene dos caras: una causal, que es la
relacion de las creaturas con el intelecto Creador del cual provienen, y otra formal,
que es la coincidencia de las cosas con la inteligencia humana creada.



120 JUAN SOLERNO (109-123) TABANO 12 - 2016

La tercera implicancia es la bondad de las cosas a la cual ya nos referimos al
hablar de los tres bienes inherentes a todo lo existente (modus, species y ordo). Si las
cosas son creadas, no s6lo provienen de una inteligencia sino también de una voluntad
que las quiere. Por eso, las cosas son queribles, amables, apetecibles: en eso consiste
su bondad. Esta bondad consiste en una especie de perfeccion interior, y hace a las
cosas perfectivas, es decir, que pueden perfeccionar a otro. Por eso las cosas atraen y
pueden ser queridas. El querer humano es una respuesta ante algo bueno en las cosas,
es un acto de afectividad. El querer divino es la fuente de la bondad de las cosas. El
hombre quiere las cosas porque son buenas y son buenas porque Dios las quiere. Ellas
atraen al hombre porque puede perfeccionarlo y completarlo. La diferencia del amor
humano con el amor divino es que el hombre ama las cosas porque son buenas y las
cosas son buenas porque Dios las ama. Dios infunde su bondad en todas las cosas y
el amor de Dios sostiene a las cosas en el ser.

Y la cuarta implicancia de la idea de creacion es el orden natural: Si el mundo
es creado, entonces hay un orden en la naturaleza. No es lo mismo que si el mundo
viene del caos o de la materia; el mundo esta hecho con inteligencia y voluntad, con
sabiduria y con amor: hay un lugar para cada cosa, y €so es lo mejor. Por ejemplo,
una planta nace de una semilla. Esta semilla tiene toda la carga genética de lo que
debe ser. Al desarrollarse, va actualizando y explicitando sus potencias. La planta
tanto mejor es cuando mas desarrolla su propia esencia. El caso del hombre, en
cambio, no es como el de la planta: él se dirige su propio desarrollo. Esto significa
que hay una esencia inscripta en su ser que esta llamado a cumplir (si la cumple se
realiza) y el hombre tiene ese poder de iniciativa sobre el libre albedrio. El puede
aceptar o no lo que lo va a realizar. Su fin ya esta puesto y él puede elegir los medios
para llegar a ese fin, que no es otra cosa que el Bien infinito o Dios. Aquel hombre
que no acepta dirigirse hacia Dios no va a encontrar la paz, la quietud y el bien. Sélo
el Bien infinito puede colmar a la voluntad y a la inteligencia. Esto supone por parte
del hombre la aceptacién de la creacién y aceptarse como creatura.

4. CONCLUSIONES

Las refutaciones agustinianas contra los maniqueos se refieren a la idea de
Dios y del mal que ellos tienen. En efecto, San Agustin considera que parten de la
ignorancia, de no saber bien cudl es la naturaleza de estos dos. Por ello el itinerario
del libro VII de las Confesiones gira en torno a la divinidad y al mal, apareciendo
también en escena las creaturas, seres en los que se da el mal. El desarrollo que el
Hiponense hace de estos temas permite ademas observar una metafisica del ser y de
la participacion.

A partir de su encuentro con los neo-platénicos, San Agustin concibe la idea
de un Dios inmaterial y espiritual, rasgos a los que se suma la absoluta inmutabilidad
divina que el autor da por sentada desde el principio del itinerario del libro VI de las
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Confesiones para luego criticar la doctrina de Mani, segun la cual la divinidad es
corruptible, puede ser dafiada. La lucha de los dos principios maniqueos es refutada
en dos oportunidades por el Hiponense. En la primera de ellas, San Agustin, partiendo
de la idea de Dios como ser inmutable, inviolable e incorruptible, dice que si el
principio del mal puede dafiar al principio del bien, entonces este Gltimo no responde
a las caracteristicas recién mencionadas; y si el principio del mal no puede dafar al
del bien, entonces no se entiende la necesidad que tiene este segundo principio de
atacar al primero. La segunda refutacién también indica la imposibilidad de
semejante lucha, pero partiendo de un concepto del mal diferente al de la secta.

Los manigqueos ontologizan o substancializan al mal, dandole una existencia
positiva. San Agustin medita en torno a este tema a lo largo de todo el libro VI,
llegando a la identificacion de ser y bien. Todo lo que existe es un bien, es bueno; en
la obra De natura boni el autor sostiene esto al afirmar que las cosas poseen tres
bienes que las hacen ser buenas (modus, species y ordo). Por consiguiente, el mal no
existe ya que todos los seres son buenos y hay entre ellos diferentes grados de bondad
y perfeccidn segln su naturaleza. No puede, entonces, concebirse al mal como una
substancia, sino que debe entendérsela como una corrupcion o privacién que afecta a
una substancia. Asi queda refutada la posibilidad de la realidad positiva del mal.

Y por ultimo, es necesario también mencionar el emanatismo maniqueo, a
partir del cual surge de la propia substancia de los dos principios todo lo que existe.
Claramente se observa en San Agustin una postura creacionista, en la cual Dios
confiere el ser a las cosas, pero no las saca a estas desde si mismo. Cuando Dios
confiere el ser a las cosas, les da el ser, pero las cosas creadas no tienen el ser por
derecho propio, porque no se identifican con el ser. Aqui queda expuesta la diferencia
de ser por esencia y ser por participacion. Y ademas, las cosas obtienen su bondad al
ser creadas por el Sumo Bien que es también la Suma Bondad. Esta bondad en las
cosas es signo de la bondad de su Creador. Puede remarcarse también la diferencia
de que en el caso de la emanacién se considera a Dios como no-persona, mientras
que en la creacion la divinidad si es un ser personal puesto que implica la presencia
e interaccidn de la inteligencia y voluntad divinas en la decision del Creador.

Para finalizar, se considera necesario volver a insistir con que la superacion
del maniqueismo se da al revisar las ideas 0 supuestos de los que los integrantes de
esta secta parten, ya que son argumentos atractivos pero débiles, sumidos en el error.
San Agustin es un claro de ejemplo de dedicacién en cuanto a buscar una respuesta
0 solucion a esta polémica, y tenemos como testimonio el itinerario que se ha
recorrido a lo largo del libro VII de las Confesiones. Sirva este itinerario como
refutacion a la doctrina maniquea.
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RESUMEN

El presente texto intenta establecer algunas bases de la filosofia social de Sgren Kierkegaard.
Para ello, toma el concepto de lo demoniaco, que se desarrolla en Sobre el concepto de ironia
y El concepto de la angustia. En ellas, Kierkegaard sefiala las determinaciones de este
concepto y lo enmarca dentro de las posibilidades de la subjetividad en su relacion con los
otros y consigo misma. En la primera, la figura de Sdcrates da cuenta de lo demoniaco en el
sentido del surgimiento y repliegue de la subjetividad que no participa de los asuntos publicos
de la polis griega. En la segunda, Kierkegaard trata la situacion demoniaca como un estado
psicoldgico donde la conciencia da cuenta de su relacion forzada con el bien y de su
mantenimiento en la posicion del mal, que lleva al individuo a un estado de endemoniamiento
caracterizado por su incomunicacion, vacuidad y aburrimiento. Este diagnéstico establece,
pues, que los demonios kierkegaardianos son tanto la imposibilidad de la configuracion social
de los individuos, como su posibilidad a través de la formacion de una fuerte subjetividad.

PALABRAS CLAVE

Demonio. Subjetividad. Critica social. Angustia.

RESUMO

O texto aqui apresentado tenta estabelecer algumas bases da filosofia social do Sgren
Kierkegaard. Para fazer isso toma o conceito do demoniaco, que se desenvolve em Sobre 0
conceito de ironia e O conceito de angUlstia. Nestas duas obras Kierkegaard aponta as
determinacdes deste conceito e enquadrado dentro das possibilidades de subjetividade na sua
relacionamento com 0s outros e consigo mesmo. A primeira, a figura de Socrates percebe do
demoniaco no sentido do aumento e recuo de subjetividade que ndo participa nos assuntos
publicos da polis grega. A segundo, Kierkegaard é a situagdo demoniaca como um estado
psicoldgico em que a consciéncia percebe que seu relacionamento forcado com a propriedade
e sua posi¢do de mal que leva o individuo a um estado de endemoniamiento que caracteriza-
se pelo seu isolamento, vazio e tédio. Este diagnostico estabelece que os demonios de
Kierkegaard sdo ambos a impossibilidade de defini¢des individuos sociais, bem como a sua
capacidade através da formagao de uma subjetividade forte.

PALAVRAS-CHAVE

Demonio. Subjetividade. Critica social. Ansiedade.
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1. INTRODUCCION

Las lineas que se presentan a continuacion hacen parte de una reflexion mas
a partir del pensamiento de Sgren Kierkegaard. En esta ocasién el eje de
argumentacion que se ofrece al lector versa sobre la relacion entre el concepto de lo
demoniaco y la critica social del fil6sofo danés. Para ello, estableceremos en primer
lugar un vinculo entre la exposicion kierkegaardiana del demonio socratico que
aparece en Sobre el concepto de ironia y la situacién de lo demoniaco que aparece
en El concepto de la angustia. A partir del diagnéstico de la conciencia que aparece
en estos dos momentos, estableceremos las bases para la critica social de Kierkegaard
que se configura a partir del retrato de lo demoniaco como el motor subjetivo capaz
de romper con las relaciones sociales, pero a la vez, como una de las condiciones de
afirmacion de la subjetividad como factor determinante de una transparente relacion
consigo mismo y con los demas. Luego se enmarcara la reflexiéon de Kierkegaard
como un llamado de atencion a la construccién de la mentalidad burguesa que ha
impedido que la seriedad del individuo se erija como principio y fin de su existencia.
La coincidencia entre el pensamiento y la accion es algo que se muestra como dificil
meta. No importa. Precisamente en esto reside el espiritu de seriedad y la exigencia
radical del danés que apunta hacia la conquista de ello, que una vez alcanzado
requiere del esfuerzo vitalicio de su mantenimiento. He aqui pues la tarea del
individuo: mantenerse en la seriedad.

La conclusion de este texto apuntara de manera agobiante a la exigencia de
Kierkegaard que ya hemos perfilado. Los demonios de Kierkegaard esperan por su
libertad, unos se resisten a voluntad, los otros no se deciden a dar el paso decisivo,
pues saben gque una vez emprendida la marcha, ésta no terminara, y que cada vez
arderan mas las Ilagas en los pies. Kierkegaard es un pensador de la angustia, su vida
misma fue angustiante y sus textos son el relato de una existencia humana que se
enfrenta contra los grandes idolos de la tradicion. La propuesta entonces es
introducirnos al problema a partir de las consideraciones sobre lo demoniaco, para
luego dejar que se desenvuelva el problema y llegar hasta el punto que da fin a estas
paginas, pero que de ninguna manera pretende agotar el tema en cuestion.

2. EL DEMONIO SOCRATICO

Para Kierkegaard la existencia del demonio Socrético no pudo haber sido
una ficciodn, él toma con decidida realidad el asunto. No puede ser que los relatos de
Jenofonte y Platén sean invenciones de éstos. Socrates es real y se enmarca dentro de
lo que Kierkegaard referencia como la situacion demoniaca. La figura de Socrates es
el punto de partida del andlisis de lo demoniaco, pues él es uno de los individuos que
encarna esta condicion. “Debemos considerar como un hecho que Socrates creyd en
tal demonio e intentar, a través de las declaraciones aisladas que se hacen al respecto,
formarnos una idea de ello y ponerla en consonancia con el todo de nuestra
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concepcion”.! La consideracion de la realidad que engendra la relacion demoniaca de
Sécrates consigo mismo, es pues, uno de los puntos del analisis de Kierkegaard, quien
establece que lo demoniaco es precisamente ese estado en que un individuo sélo se
relaciona consigo mismo y descuida el &mbito de lo social. Sécrates es un individuo
en una sociedad —Ia griega— en donde serlo atenta contra el todo social, contra la
constitucién de la polis. Qué Socrates sea un individuo en Grecia, pone en cuestion
la primacia de la polis sobre el sujeto, puesto que la nocion de individuo tiende a
diferenciarse del todo social, ya Sécrates no se debe a la polis, en la medida que
afirma su si mismo con independencia.

El demonio socratico es algo abstracto que se no se manifiesta de manera
determinada, es decir, algo que no se puede esquematizar de manera légica y que no
encuentra correlato empirico alguno. En su abstraccién el demonio socratico es un
estado en que el individuo se encuentra como guiado por algo que le advierte sobre
el devenir de la situacién en la que se encuentra una y otra vez. Ademas de su
manifestacion como algo abstracto, también cuenta con una forma especial de operar,
gue Kierkegaard identifica con un sonido que esta siempre al lado del individuo, un
soplo que comunica razones:

Si preguntamos ademas por su modo de operacion, nos enteramos de que es una voz
que se hace oir; pero esto no es algo en lo que se deba insistir, puesto que no se da a
conocer en palabras sino que opera, en general, a la manera del instinto.?

Que el demonio opere a la manera del instinto quiere decir que controla la
voluntad. Segln nos dice Kierkegaard, Platon sugiere que este demonio “alerta,
previene, ordena abstenerse™ y Jenofonte plantea que el mismo “recomienda, instiga
y ordena actuar”.* Para el escritor danés, el demonio no empuja a la accién como se
puede ver que anota Jenofonte, mas bien, el demonio socratico esta en funcién de la
abstencidn. EI demonio socratico no es motor de la accion, en la medida en que hace
las veces de principio repelente de lo social. Si este demonio fuese incitador, entonces
Sécrates hubiera intervenido ampliamente en los asuntos de la polis, en los asuntos
publicos de Atenas. La relacion negativa del demonio socratico es clara entonces para
Kierkegaard: “este demonio [aparece]® s6lo como alertante, no como incitante, esto
es, Como negativo y no como positivo”.5 Para Sécrates, los asuntos publicos, los que
tienen que ver con el Estado, no eran asuntos de primer orden, él prefirié estar al
margen de ellos, es alli entonces donde se presenta lo demoniaco como expresion de
la no participacion en las cuestiones de la polis. La realidad de la Atenas de Sdcrates
estaba directamente relacionada con la cultura democratica de un pueblo que no
distinguia entre el todo social y la individualidad.

Y esto es como la manifestacién visible de la relacién negativa que lo demoniaco
mantenia con Sécrates, pues hacia que éste tuviese que relacionarse, a su vez, de
manera negativa con la realidad o, en sentido griego, con el Estado. Si lo demoniaco
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hubiese sido también algo incitante, eso mismo habria hecho que fuese capaz de
ocuparse de la realidad. ’

Lo demoniaco se establece aqui del lado del individuo, del evitar los asuntos
sociales y comporta el fundamento a partir del cual el individuo decide por si mismo,
pues el demonio de Socrates no es mas que €l hablando consigo mismo, de ahi que
no haya mediacion de la palabra sino que opere de manera instintiva como
advertencia, sugerencia y repliegue ante la situacién colectiva. EI demonio socratico
es la primera expresion de individualidad de la historia. Hegel no se equivoca al decir
que “la libre conciencia empez0 a revelarse con Socrates; [pues] el genio de éste se
determina por si mismo”.® Esto quiere decir que la actitud socratica entra en el
registro de las primeras manifestaciones de la individualidad. Las acusaciones a
Socrates que lo condenan como culpable ante el pueblo ateniense, no se pueden
entenderse como la creacion de un nuevo dios, sino como la experiencia que lo
exhorta a preguntarse una y otra vez por la configuracion de su vida. Asi pues, el
demonio socratico es condenado por erigirse como individualidad ante el todo
politico y social. EI movimiento inicial de la conciencia socratica, advierte Hegel, es
un repliegue hacia si mismo con la firme intencion de juzgar el mundo desde la
particularidad de un punto de vista personal:

Sécrates surgio en la época de la decadencia de la democracia ateniense, diluy6 lo
existente y huyo hacia si para alli buscar lo justo y lo bueno. También en nuestra época
sucede en mayor 0 menor grado que ya no se respeta lo existente y que el hombre
quiere que lo vigente sea su voluntad, lo reconocido por él.°

La particularidad de Sécrates —su situacion demoniaca— es pues, una
declaracion revolucionaria contra el Estado ateniense, contra sus costumbres, y
contra una forma de vida incorrecta. El demonio se plantea aqui como lo que rechaza
lo establecido y busca su transgresion a partir de la interioridad del individuo. EI no
estar de acuerdo del demonio con el Estado es el principio del repliegue en la
individualidad. Pero a la vez, ese repliegue en la individualidad, esa afirmacion de la
subjetividad, es uno de los momentos que, segtn Hegel, configura el camino hacia la
libertad, pues:

En el daimon de Sdcrates se puede ver el comienzo del proceso por el cual la voluntad
que se habia trasladado més alla, vuelve sobre si y se reconoce en su interior, el
comienzo de la libertad que se sabe y es por lo tanto verdadera.'°

En la via de la interpretacion hegeliana, con la que Kierkegaard esta en parte
de acuerdo, se puede decir que la situacidn socréatica reviste gran importancia en la
medida en que expresa la contraposicion entre individuo y sociedad que alimenta la
reflexion social desde todo punto de vista, pues la reflexion social se plantea como
uno de sus grandes problemas el desarrollo del individuo dentro de las relaciones
sociales que se imponen como devenir cultural de la humanidad. No puede haber
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individuo donde no hay sociedad, pero la relacion entre estos dos aspectos no es ni
mucho menos armoénica y feliz, parece que siempre se tiene que sacrificar algo en
virtud de la convivencia de la subjetividad y la objetividad que se encarna en las
instituciones sociales. De esta manera:

La posicién de Socrates es la de la subjetividad, la de la interioridad que reflexiona
sobre si misma, y que en su relacion consigo misma hace que lo establecido se
desprenda y se disuelva en el oleaje de pensamiento que lo embiste y se lo lleva,
mientras ella misma vuelve una y otra vez a sumergirse en el pensar.

Si la posicién de Socrates es de tremenda subjetividad, entonces, su
conciencia de la libertad se encuentra a medio camino y exige un movimiento hacia
lo otro para poder erigirse como autoconciencia plenay libre.

Pues si lo demoniaco, como vimos, es una determinacion de la subjetividad también
para el helenismo, alli la subjetividad no esta consumada y lo demoniaco tiene todavia
algo de exterior (Hegel observa que a este caracter demoniaco no puede llamarsele
conciencia moral). Si tenemos en cuenta, ademas, que este caracter demoniaco se
ocupaba sélo de asuntos particulares y se manifestaba sélo como alerta, vemos también
que el flujo de la subjetividad se interrumpe, que se detiene en una personalidad
particular.t?

De esta manera, Kierkegaard nos muestra como lo demoniaco de Sécrates
aun cuenta con algo exterior que lo vincula con el medio social ateniense, la
subjetividad socréatica aln no es bien lograda y la alerta constante de su demonio
muestra la relacion que éste tiene con el devenir de la polis. La alerta es alerta de
algo, y ese algo es la vida en comun. Para Sécrates era inevitable la comunicacién
con los demas, la forma del didlogo da muestras claras de ello, por eso quiza es por
lo que Kierkegaard se refiere a él como una subjetividad no consumada, es decir
como un demonio que aln se encuentra atado a la necesaria relacién con los demas.
Aln no aparece lo demoniaco como ensimismamiento que se niega a la
comunicacion. Mas alla de lo que apunta Carlos Gofii cuando comenta lo siguiente a
partir de la obra de Kierkegaard Sobre el concepto de ironia:

Para el doctorando [Kierkegaard], el rechazo de la religién estatal que representa la
postura socratica mediante la figura de su demonio es consecuente con toda su posicion
tedrica, que él mismo designaba como ignorancia. Este posicionamiento muestra una
incapacidad por parte de Sdcrates de contraer algin tipo de relacion real con el orden
social constituido, incapacidad que compartira el propio Kierkegaard y que tomara la
forma de lucha contra la Iglesia establecida.®®

La apreciacion del profesor Gofii, de que las actitudes de Sdcrates y
Kierkegaard coinciden en la medida en que ambos se presentan como opositores del
orden establecido es verdadera, pero sélo en el sentido de una negacidon del statu quo
y no como posiciones iguales de tal negacion, pues la subjetividad socratica, como
bien nos ha sefialado Kierkegaard es deficitaria en la medida en que aln comparte
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algo exterior a si misma; todavia la polis jugaba un papel determinante en la
personalidad particular de Socrates. Ademas, la lucha de Kierkegaard contra la
Iglesia tuvo, a pesar de ser considerada sdlo como una polémica religiosa, ribetes de
participacion politica, ya que para la Dinamarca del siglo XIX, las relaciones entre la
Iglesia y el Estado eran el presupuesto del orden politico.*

Asi las cosas, el demonio socréatico deja entrever los primeros elementos que
se desarrollaran mas tarde en EI concepto de la angustia cuando Kierkegaard retrate
con mas detalle la situacién de lo demoniaco. Pues tanto en Sécrates como en la
conciencia demoniaca de El concepto de la angustia, encontramos puntos de
encuentro, pues el individuo en estado demoniaco es ensimismado al igual que
Sécrates cuando “rechazaba lo establecido encerrandose en si mismo y limitdndose a
si mismo de manera egoista”.*> A continuacion comentaremos lo demoniaco como la
angustia ante el mal, donde se puede encontrar conexién con la figura del egoismo y
el ensimismamiento.

3. LO DEMONIACO COMO ANGUSTIA ANTE EL BIEN

El texto donde Kierkegaard trata sobre la angustia, estd enmarcado dentro de
la historia de la pecaminosidad y el devenir del pecado dentro de ella. EI primer
hombre, Adan, introduce el pecado mediante un ejercicio que Kierkegaard llama salto
cualitativo'®, que se da precisamente en el momento en que el hombre tiene frente a
si la posibilidad de la libertad y elige. Este salto es quiza el punto de partida de la
historia del pecado, pues cuando el primer hombre pone el pecado allana el terreno
donde los demas hombres habran de pecar como él, advirtiendo que no hay una
necesidad logica del pecado, pues como nos dice el danés, “afirmar que el hombre
peca necesariamente es lo mismo que querer convertir el circulo del salto en una linea
recta”’ y convertir la historia del pecado en linealidad es negar las determinaciones
cualitativas que engendran el pecado una y otra vez a partir de si mismo. El salto
cualitativo presupone un estado de angustia que incita la eleccion del sujeto que de
manera simultanea salta hacia un nuevo estado de angustia; la angustia pasa de ser
una angustia ante la nada a ser angustia frente al bien y el mal, pues luego de la
inocencia ya no existe desconocimiento y el bien y el mal son puestos por el pecado.

La angustia frente al bien y el mal se presenta como un momento de la
exposicion kierkegaardiana que presupone la situacion del estado adamico. Por el
lado de la angustia ante el mal se sugiere una abolicion de la posibilidad misma del
pecado una vez éste es cometido, pero como la angustia no cesa con el pecado,
entonces se genera una nueva situacion donde el pecado es inminente. Asi pues, esta
realidad que genera el pecado se encuentra en suspenso y “Mientras la realidad del
pecado tiene asida una mano de la libertad en su helada diestra —como el
Comendador la de Don Juan—, la otra mano libre gesticula con las ilusiones, los
engafios y las elocuentes llamadas del hechizo”.*® El hechizo es la puesta continua
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del pecado. Paraddjicamente a pesar de que la realidad del pecado encuentra el abrazo
de la libertad, en virtud de este mismo hecho es que se renueva la tendencia hacia la
pecaminosidad, pues la angustia no desaparece y con ella no desaparece tampoco el
pecado, ya que, “Por mucho que se haya hundido un individuo, todavia puede
hundirse més, y este «puede» es el objeto de la angustia”.*® El hundimiento del
individuo hace manifiesta la posibilidad del pecado en una nueva situacion
angustiante, pues “la angustia nunca deja de estar presente como posibilidad de la

nueva situacion”. 20

El arrepentimiento, como mitigacion del pecado y la angustia constante, no
es suficiente ni encuentra fortuna al querer detener la angustia que corre como el agua
dentro de un cause infinito, pues la realidad del pecado es la posibilidad de la
pecaminosidad. El arrepentimiento “puede presentarse en relacion con la sensibilidad
—caso de la bebida, los estupefacientes, el libertinaje, etc.— como en relacién con
las facultades superiores del hombre —soberbia, vanidad, ira, odio, terquedad,
perfidia, envidia, etc.”,* pero una vez que se presente la posibilidad de pecar
nuevamente el individuo cede, pues alli “la angustia chupa la fuerza del
arrepentimiento”.?? La conciencia que se configura en este punto es la conciencia de
culpa que de nada sirve ante el paso de la angustia constitutiva del ser.

Por otro lado, después del conocimiento del bien y el mal, también tiene
lugar la angustia ante el bien, es en ella donde se presenta lo demoniaco como
situacion de la conciencia. Lo demoniaco como manifestacion de animalidad ha sido
bien retratado por los teélogos quienes han dado con las expresiones de los hombres
propias del terror bestial de quien se asombra frente al aspecto y comportamiento de
un demonio, pero Kierkegaard sabe que esta es simplemente la superficie de un
asunto mucho mas profundo. Suele identificarse lo demoniaco, nos dice Kierkegaard,
con la esclavitud del pecado, “Sin embargo, la esclavitud del pecado no es todavia lo
demoniaco”.?® Las dos formaciones que se dan una vez puesto el pecado, son las dos
a las cuales ya hemos hecho referencia: la angustia ante al mal y la angustia ante el
bien, la segunda es propiamente donde surge el individuo endemoniado. El individuo
en este estado comporta una posicion donde “esta en el mal y se angustia ante el bien

[y] lo demoniaco es una relacion forzada con el bien”. 2

La amplitud del concepto de lo demoniaco puede abarcar varios terrenos.
Kierkegaard nos lleva hasta el andlisis de tres de esos terrenos: el estético-metafisico,
el ético y el terapéutico. Estos ambitos tratan el concepto de lo demoniaco dese un
punto de vista particular, cada uno de ellos sabe la relevancia del asunto en su area,
pero a ninguna de ellas le esta dada la Gltima palabra en cuanto a lo demoniaco. Lo
demoniaco encuentra su posicionamiento a través de los terrenos ya mencionaos, pero
sigue siendo tan amplio que en cada uno de ellos, a lo sumo, se podréan aportar sélo
datos que nos ayuden a preciar el concepto. Estos datos sugieren desde el punto de
vista estético-metafisico que lo demoniaco responde a una condicion de demencia
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que genera lastima y consideracidn por ello. La actitud del endemoniado se ve
justificada en la medida en que su relacion con el bien es causa de una determinacion
congénita y no de una eleccién particular del individuo. El surgimiento de la
compasion —entendida de acuerdo al sentido comin— ante ello “esta muy lejos de
beneficiar al que sufre, més bien es una tapadera que encubre el propio egoismo”. %
La compasién en estos términos vulgares no es un aliciente para ayudar al
endemoniado, pues no hace mas que reproducir la misma condicién que este padece
en quien se compadece de él. Nada mas una autentica compasién puede hacer notar
el peligro de reproducir los demonios, pues la auténtica compasion opera de acuerdo
al propio individuo que se compadece al hacerle entender que él también es objeto de

su propia compasion, asi:

[S]6lo serd auténtica compasion cuando el compasivo sepa identificarse con el que
sufre de tal suerte que su lucha por buscar una explicacion al mal del otro sea también
una lucha por si mismo, habiendo renunciado de antemano a todo lo que sea vacuidad
intelectual, sentimentalidad o cobardia. 2

La lucha contra la compasién superficial es un dato que arroja el punto de
vista estético-metafisico, toda vez que se presenta como requisito para no entender
de manera apresurada y erronea el concepto de lo demoniaco. El segundo terreno en
el cual cabe un analisis de lo demoniaco es el de la ética. Desde la perspectiva ética,
lo demoniaco se asume en términos de culpa y castigo; los demonios son culpables y
merecen ser castigados:

Esa conducta [la del enjuiciamiento ético], al pretender identificarse en espiritu con el
fendmeno expuesto, no encontraba de él otra explicacion sino la de la culpa. Por eso,
al comportarse asi, aquellos hombres estaban completamente convencidos de que el
mismo endemoniado, atendiendo a su mejor posibilidad, debia en Ultima instancia
desear que se empleasen con él la maxima crueldad y rigor.?’

El tratamiento ético del endemoniado sugiere entonces que el endemoniado
debe tratarse de manera ruda por su propio bien. El sufrimiento y el dolor no son
consideraciones de peso para la ética en este caso, puesto que la justificacion de su
crueldad se encuentra en el beneficio del propio endemoniado. La tercer y Gltima
consideracién que Kierkegaard menciona sobre el tratamiento de lo demoniaco es la
del terreno terapéutico. En este campo el fendbmeno de lo demoniaco se reduce al
tratamiento médico, es decir, al tratamiento mediante sugerencias de especialista que
no ve en el endemoniado mas que una patologia comun. “Para la perspectiva
terapéutica el fendmeno es puramente algo fisico y somatico”. 28 De esta manera, la
terapia de lo demoniaco cae en el aislamiento y reposo del paciente con el fin de no
propagar mas su enfermedad entre los individuos saludables (no demoniacos).

Ninguna de estas tres concepciones de lo demoniaco han tratado de adjudicar
al individuo una maldad por naturaleza, pero no esta de mas insistir con Kierkegaard
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que: “es menester desechar cualquier idea fantastica acerca de una cierta forzosidad
al mal, etc., con lo que el hombre resultaria completamente malo”.?® Pues si
consideramos al hombre como un ser malo por naturaleza el analisis sobre lo
demoniaco seria ocioso pues ya tendriamos una Unica respuesta antes de formular las
preguntas. En su referencia sobre Kierkegaard, Timothy Jackson nos advierte que
“No existen personas demoniacas o circunstancias dilematicas que puedan obligar al
vicio, por ejemplo, desde el exterior; la fe, la esperanza y el amor son siempre
opciones viables, sin embargo muy dificiles”.*® No hay un vinculo que ate al
individuo de manera necesaria al mal, la angustia siempre se presenta como
posibilidad, nunca como algo determinado de antemano.

Recordando que en EI concepto de la angustia el analisis de lo demoniaco
es psicoldgico, cabe anotar que nos seguiremos moviendo en el &mbito de la situacion
0 el estado de la conciencia. En el estado de endemoniamiento, entonces, se invierte
la relacién que el individuo tenia con la libertad en el estado de inocencia, pues en
éste la libertad estaba puesta como posibilidad de la libertad misma, ahora —en el
estado de endemoniamiento— la libertad se ha perdido y la relacién del individuo
con ella por eso es de no-libertad. Asi, “Lo demoniaco es la no-libertad que quiere
clausurarse en si misma”.3! Pero este deseo de enclaustramiento no es consumado del
todo, puesto que el endemoniado siempre esta en relacion con la angustia constitutiva
de su ser. Por méas que el demonio quiera escapar, la angustia siempre lo vincula a
algo, en este caso, al bien. Pasaremos ahora a explicar los tres aspectos que
configuran la conciencia demoniaca que se presentan como elemento de su desarrollo
y como consecuencias del mismo.

4. TRES ASPECTOS CONSTITUTIVOS DE LO DEMONIACO

La situacion demoniaca hace referencia, como ya hemos dejado entrever con
Sdécrates, a un estado psicolégico donde el individuo se encuentra ensimismado y se
presenta como un ser no social y egoista. Kierkegaard expone tres caracteristicas
propias del individuo que se encuentra en este estado, a saber, 1) ensimismamiento y
apertura involuntaria, 2) lo demoniaco como lo subito y 3) vacuidad y aburrimiento.

En la primera caracteristica de lo demoniaco, el individuo permanece en si
mismo, cierra las posibilidades de la comunicacién con los demas, pro la presion de
la angustia que le muestra una y otra vez la posibilidad de la libertad, le incita a salir
de su encierro e inevitablemente hace que el endemoniado se habra de manera
involuntaria a la comunicacion con esa posibilidad e la libertad que se le muestra
desde fuera como a contracorriente de su estado de no-libertad. La apertura
involuntaria del individuo se da entonces:

Porque la libertad, que esta totalmente postrada en la no-libertad, se rebela al entrar en
comunicacién con la libertad de fuera y, en definitiva, traiciona la esclavitud en que
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estd hundida; de la misma manera que es el propio individuo el que contra su voluntad
se traiciona en medio de la angustia.®

Asi las cosas, la libertad es siempre comunicativa en contraposicion de la no-
libertad que “por el contrario, se encierra cada vez mas dentro de si misma y no desea
tener ninguna comunicacion”.®® Pero la relacion dialéctica entre estas dos formas en
que el individuo se relaciona con la libertad, arroja la posibilidad de la continuacion
de la angustia, pues en este enfrentamiento lo que queda al descubierto es la
ineludible existencia angustiosa del hombre. En este punto podemaos decir que incluso
la relacion del existente consigo mismo se presenta como una condicion de la libertad,
s6lo que el endemoniado reniega de ella y la rechaza en un ejercicio de aislamiento
que es asediado permanentemente por la posibilidad de la libertad. De esta forma,
“Ser existente es pues, ser voluntario, es decir, elegir y elegirse; es estar en relacion
profunda consigo mismo, y esta relacion es la libertad”.3* El endemoniado esta en
una elacion profunda consigo miso pero esta relacion carece de seriedad pues ain no
se toma como su propio objeto y presta demasiada atencion a las limitaciones
externas de su subjetividad.

El lenguaje como medio de comunicacion se presenta en el estado de
endemoniamiento también como la posibilidad de la libertad, pues la palabra
comunica y hace desaparecer la distancia entre los demonios y la libertad; pues “La
apertura es aqui el bien; puesto que la apertura es la primera expresion de la salvacion.
Por eso dice un antiguo adagio que basta atreverse a pronunciar la palabra para que
desaparezca la magia de cualquier hechizo”. * Pero no todo es tan sencillo como
parece, pues en el individuo hay dos voluntades que se contraponen:

[U]na inferior, impotente, que es la que busca la apertura, y otra mucho mas fuerte que
se aferra al ensimismamiento. El hecho de que la segunda sea la més fuerte muestra
bien a las claras que el individuo en cuestion es esencialmente demoniaco.3®

Que exista esta fuerte voluntad que tiende al ensimismamiento, muestra que
el individuo demoniaco es dificil de sugestionar para salir de su estado, mas alla de
que esto tampoco sea lo que busca el analisis de Kierkegaard. Las otras dos
caracteristicas de lo demoniaco pueden fusionarse y explicarse en conjunto, teniendo
como piso solido sobre el cual movernos el ensimismamiento y la apertura
involuntaria.

De esta manera, lo stbito, lo vacio y lo aburrido se presentan como otras
caracteristicas de lo demoniaco que configuran la conciencia del individuo
endemoniado. Lo subito es la interrupcion del devenir de la existencia en el punto de
su angustia por el bien. Lo angustiante de lo subito es la transgresion de la eternidad
que deviene en instante para el endemoniado; él quiere vivir en el instante que le
genera comodidad. Afrontar la angustia le resulta perezoso y se conforma con
aferrarse al instante como disminucion de su angustia; algo que no sucede de tal
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manera, pues la angustia sigue rondando su pequefio mundo de ensimismado y le
genera la preocupacion por llegar a tener de frente, una y otra vez, la posibilidad del
bien, que es la libertad. Con la contencion del lenguaje en funcion de la no
comunicacion, el endemoniado se entrega a lo stbito y pretende hacer de ello su
escudo contra la angustia: “Obrando asi [el endemoniado instaura] un mundo de
discontinuidad, sobre el cual el lenguaje no puede operar, porque no hay significante
al que referirse y toda palabra caria en el vacio”.%” Lo vacuo Yy el aburrimiento son
otra caracteristica que se pone de manifiesto en la medida en que lo mimético se
establece como condicion de lo demoniaco, pues la repeticion en lo sdbito, el
aferrarse una y otra vez al instante, hace del individuo un ser de conformidad y
lentitud que deja que la vida se desarrolle sin la pasion propia de la existencia del ser
angustiado. Al respecto nos dice Negre:

Nos encontramos aqui con el juego de paradojas que Kierkegaard suele hacer; por una
parte lo demoniaco es «lo subito», por otra es «lo aburrido». A simple vista ambas
categorias parecen incompatibles, pero cuando lo estudiamos en el autor, vemos que
lo demoniaco es esencialmente mimico, lo mimético es repetitivo y a la larga aburrido,
y precisamente es aburrido porque estamos en el &mbito de la nada. Es una nada
querida por el individuo, en la cual no hay genialidad, no hay deseo, no hay novedad.
La falta de novedad nos remite al encadenamiento de la voluntad, a la servidumbre del
individuo con respecto a un estado que impide captar posibilidades distintas, porque el
individuo ya esta determinado y permanece, en cierto modo, sujeto a una eleccion
vacia. %

El retrato Kierkegaardiano de lo demoniaco no pretende establecer un estado
del individuo sin mas. El retrato del demonio es la exigencia de la autodeterminacion
del individuo, la exigencia de afrontar su vida de acuerdo a la condicién angustiante
de ésta, asumirse como angustia encarnada y como angustia en devenir constante,
solo asi el individuo alcanzara su salvacion, lo que quiera que ella sea.

En la dialéctica que caracterizaré al hombre existente no habré nada cierto; y es en gran
parte lo que explicard nuestra pasién; pues s6lo nos apasionamos por algo que no sea
del todo seguro, por algo que sea un riesgo. *°

El riesgo de asumir nuestra existencia como seres angustiados es la
condicion vital del hombre. Eludir a la angustia es tenerla mas revitalizada, los
coqueteos con el ensimismamiento y la actitud cerrada del egoismo no hacen mas
gue provocar en nosotros, seres de la angustia, una condicion que nos pone de cara a
las posibilidades que rechazamos una y otra vez sin tener conciencia de que son esas
posibilidades las que hacen de nosotros seres libres, y no en la creencia de que la
libertad se encuentra en la decision de estar aislados en nosotros mismos como
existencias herméticas. En el estado de lo demoniaco podemos encontrar, entonces,
la posibilidad del més cobarde ensimismamiento y también la explosion de la
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comunicacion mas desbordada hacia los otros, pues la angustia sigue operando como
motor de la condicion existencial del individuo, pues:

El silencio de la no conformidad puede ser a la vez una manifestacion demoniaca, auto-
destructiva, de rechazo y de negacion total, y una manifestacion de una posibilidad
auténtica que puede proporcionar un impulso importante hacia los demas. #°

Asi pues, podemos derivar de toda la argumentacion anterior, la posibilidad
de una critica social a partir del diagndstico kierkegaardiano de la actitud demoniaca
que exige asumir con seriedad*! la condicion del hombre como angustia encarnada.
El miedo no es un limite, el limite es considerarlo como tal.

5. KIERKEGAARD Y LA CRITICA SOCIAL

En un texto que Kierkegaard publica en 1846 y que ha llegado hasta nosotros
bajo el nombre de La época presente,*? podemos ver los rasgos de una critica cultural
y social que se encuentra desperdigada por todo el corpus Kierkegaardiano. En las
lineas que componen este texto podemos ver que Kierkegaard exige una actividad
mayor de los individuos, que considera que el excedente de su reflexividad se torna
adormecedor y peligroso ante la aparicion de nuevas formas de dominio después de
lo que habia dejado en ciernes la Revolucion francesa de 1789. Para Kierkegaard la
consideracion acerca de la forma de sociedad en que le tocé vivir no pasa meramente
por un reproche a las formas de institucion religiosa en Dinamarca, pues en el fondo
de su rechazo a ellas se encuentra toda la critica social de la cual aqui haremos un
pequefio acercamiento.

En su libro De Hegel a Nitzsche, Karl Léwith sefiala que Kierkegaard no es
un mero momento en la historia de la filosofia, pues representa uno de los
pensamiento mas ricos y criticos de la modernidad, no en vano, para Lowith,
Kierkegaard entra en el conjunto de lo que él considera la quiebra revolucionara del
pensamiento del siglo XIX. De esta manera, Kierkegaard aparece como uno de esos
autores potentes y criticos que engendra un siglo de auge industrial y de apogeo del
interés particular y egoista que se confunden con la libertad. Para Lowith:

Si no se considera a Kierkegaard como mera excepcion, sino como un fenémeno
descollante dentro del movimiento histérico de la época, se mostrard que su
«singularidad» no consiste en una absoluta separacion, sino que brota de una reaccién
compleja contra las condiciones del mundo de entonces.*®

La reaccién de Kierkegaard con el mundo moderno, es pues, una figura de
cefio fruncido y de ataque despiadado contra las formas de enmudecimiento de la
subjetividad. La confusa vida del individuo en el siglo XIX, es para Kierkegaard la
manifestacion de su falta de espiritualidad o de la exageracién de la misma en funcién
de acomodarse al molde que el desarrollo burgués le impone. La forma en que la
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sociedad moderna ejerce su poderio en el individuo se ve reflejad en la actitud de este
frente a su existencia, que es la conciencia de toda una época:

Cansada de sus quiméricos esfuerzos, nuestra época descansa a ratos en completa
indolencia. Su condicidn es la del que se queda en la cama por la mafiana; grandes
suefios, luego adormecimiento, finalmente una cémica o ingeniosa idea para excusar
el haberse quedado en la cama.*

La excusa de la desidia de la modernidad pasa por su actitud demoniaca
donde paraddjicamente, también reside la posibilidad de su seriedad, pues en tanto
que se afirme la subjetividad como un demonio, la afrenta contra el desarrollo de la
sociedad es mayor y tiene oportunidad de hacer mella en la prefabricacién de
individuos dormilones y despreocupados o falsamente ocupados. Como vimos al
principio con Sécrates, el endemoniamiento puede fungir como un rechazo de lo
establecido, pero necesita de la seriedad que comporta asumirse como objeto de si
mismo y como existencia fuerte y decidida a enfrentar el dolor de vivir en sociedad
una y otra vez La exigencia es alta, no se puede esperar menos de un individuo que
se muestra como en desacuerdo con las tendencias de la sociedad burguesa de la cual
hace parte, algo que esencialmente es angustiante.

Si el ser humano fuera solo un animal no podria angustiarse v, si solo fuera un angel,
tampoco. Pero como es una sintesis espiritual puede angustiarse y, cuanto mas
profundamente se angustia, mas humano es, porque esta siendo consciente de su
relacion con lo eterno. #°

El individuo endemoniado en el mal no esta atado por la nada al
endemoniamiento, él sabe que es mucho mas facil dejar pasar de largo la
configuracion del mundo que se le muestra como agresivo para con su individualidad,
ante esto decide aferrarse a la seguridad del si mismo donde cree no sufrir.
“Precisamente porque el individuo demoniaco es interiormente consecuente y
también lo es dentro del encadenamiento del mal, precisamente por eso también él
tiene una totalidad que perder”.*6 La pérdida de la comodidad burguesa es aquello
gue esta en juego a la hora de decidir asumirse a si mismo como propenso de libertad
y angustia, como individuo serio y decidido a darle la cara a aquello que lo constituye
como existencia infinita. Kierkegaard anota lo siguiente al respecto:

[S]in duda que todo hombre nace con talante, pero nadie nace teniendo ya seriedad.
Esa expresion: «qué es lo que le hizo tornarse serio en la vida», ha de entenderse,
naturalmente, en el sentido mas riguroso, aplicandola a aquello que para el individuo
constituya de la manera més honda el punto de arranque de su seriedad. Porque muy
bien puede suceder que un individuo, después de haberse tornado serio a causa del
objeto de la seriedad, trate diversas cosas de un modo evidentemente grave, pero la
cuestion capital siempre sera aqui si se hizo serio a prop6sito del objeto mismo de la
seriedad. Este objeto lo tenemos todos bien a mano, puesto que tal objeto lo somos
nosotros mismos. 4
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Asi pues, la exigencia de elegirse a si mismo con motivo de la seriedad, es
la eleccion mas dificil en la vida de un individuo, pues esta tiene que hacerse de
manera permanente debido a la tentacion del acomodamiento y resignacion con el
orden establecido, con las opiniones de la mayoria, con la moral instituida, con las
relaciones entre los hombres de acuerdo al provecho propio y nunca por el otro
mismo. La excesiva reflexion que reprocha Kierkegaard a la modernidad es el dique
que encuentra el individuo para erigirse como una conciencia seria: “la necesidad de
la decision es justamente lo que la reflexidn expulsa o pretende expulsar, y como
consecuencia de ello, el individuo sufre de mdrbido, anormal entendimiento”.*® El
anormal entendimiento apunta a la razdn que se posiciona como Ultima instancia de
aprobacion social y cientifica, el progreso de ésta en concordia con la mentalidad
burguesa es la mayor imposibilidad de la seriedad, pues los individuos no se toman
como principio y fin de su eleccidn sino que instauran reglas a partir de la razén que
les indican como deben actuar, cual debe ser su comportamiento, en pocas palabras,
cémo debe ser su vida y que fines deben responder como seres existentes. La rigidez
de la conciencia burguesa responde de manera adecuada donde el impetu de los
hombres se mueve en funcion de lograr el correcto funcionamiento mercantil de las
relaciones sociales. “Una época desapasionada no posee ningun activo: todo se
convierte en transacciones con papel moneda”.*® El desapasionamiento de la
modernidad se configura a partir del espiritu de competencia y dominio que la
gobierna, ante ello el individuo debe responder con decidida radicalidad y negar todo
lo establecido como externo y contra-subjetivo, es decir, como dafino y repelente.

Kierkegaard apunta bien hacia donde encuentra gérmenes de la actividad y
la pasion propias del hombre que se elige a si mismo. La contrapartida entre la época
de la Revolucion francesa y el perezoso siglo XIX, es la medida que comporta la
necesidad de una actitud critica y decidida a revolucionar la conciencia a fin de que
ésta se comprenda como libertad concreta y angustia constitutiva de la existencia.
Kierkegaard contrapone como sigue las dos épocas:

En contraposicion a la época de la revolucion como época de accion, la época presente
es la época de la publicidad, la época de los miscelaneos anuncios: no sucede nada, y
sin embargo hay publicidad inmediata. Una revuelta es en la época presente lo mas
impensable; semejante demostracion de fuerza pareceria ridicula a la calculadora
inteligencia de la época.®

La exigencia existencial y radicalmente revolucionaria de Kierkegaard
puede parecernos dificil de acometer, y lo es. Por ello, es decididamente critico y
sabe que la conciencia de la modernidad no se encuentra ni mucho menos incomoda
en un mundo de miseria y degradacion de la existencia. EI miedo no lo propaga la
angustia, el terror no es u producto suyo, el hombre recoge lo que se ha encargado en
sembrar durante el transcurso de su vida. Si la eleccidn de su misma existencia y de
su libertad no esta dese el principio de su accionar sobre el mundo, el pecado de vivir
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serd incontrolable en la medida en que cada vez serd mas horroroso y frenarlo sera
cada vez mas dificil.

6. CONCLUSION

La critica social de Kierkegaard esta intimamente ligada con su diagnostico
psicoldgico y social de la modernidad. Nada hace de ella una mera abstraccion en
busca de un lugar en las reflexiones mas importantes de la historia de la filosofia. El
rechazo a la sistematizacion del pensamiento es el sintoma que trae consigo el
desvelamiento de la existencia. Una existencia desprendida de su ambito social, de
su relacién consigo misma y con los otros, no es una existencia humana, el devenir
I6gico de la humanidad no es una interpretacion digna de consideracidn, pues la
existencia no es logica, es contingente, ambigua y su concrecion se encuentra en la
eleccidn continua de los individuos que se enfrentan ante la angustiante condicién de
sus vidas. La cuestion maniquea que se enfrenta ante dos posturas radicalmente
contrarias no tiene lugar en Kierkegaard, para él es precisamente la contingencia de
la existencia la que le permite hablar de demonios socraticos y de demonios
burgueses. Ni bien ni mal, la angustia no decide moralmente, la existencia se asume
como existencia concreta y en esa medida considera los eventos del devenir vital
como la posibilidad de elegir en medio de la posibilidad de la libertad.

Nadie es llevado por el bien a grandes acciones y nadie es movido a pecados
desvergonzados por la fuerza del mal; lo uno vale tanto como lo otro y, sin embargo,
esto da justamente mas razon para la habladuria, ya que la ambigliedad es una irritante
incitacion, y posee mas retdrica que la poseida por la admiracion del bien y el desprecio
del mal.®

Si Socrates fue el sujeto mas incdbmodo de Atenas, Kierkegaard fue uno de
los individuos una de las subjetividades mas incomodas de la modernidad.
Inquietante y punzante aln para nosotros Kierkegaard revela la desgracia y la virtud
de la existencia humana: “Si Sécrates fue el tabano de Atenas, Kierkegaard lo fue de
Copenhague. Ambos pensadores aguijonearon las conciencias de sus
contemporaneos usando la ironia y una dialéctica desconcertante”.5? Entiéndase aqui
la ironia en el sentido de una posicion subjetiva que no encuentra otro camino para
comunicar la verdad, evitando los grandilocuentes sistemas filoséficos la ironia se
permite saberse poseedora de la verdad al incitar al descubrimiento de ella por medio
del individuo mismo, sin consejos ni formulas a priori. Es el hombre en el ejercicio
de su eleccion quien elige la verdad y ésta no es otra que la conciencia de su existencia
como un ser malogrado, rasgado, pero con la posibilidad de la libertad en sus manos.
No hay mas verdad que ésta y le compete al individuo saber qué hacer con ella.

El demonio kierkegaardiano es una de las tantas manifestaciones del
individuo que atn no sabe qué hacer con la posibilidad de su libertad, atin no se decide
a agarrarla y asumirla como propia de su condicion de ser existente. Por ello, sélo
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critica o se resigna y deja que su devenir en el mundo sea tal y como le indica un
poder extrafio, externo e ideoldgico, lo paraddjico es que él mismo ha contribuido a
la creacion de este poder. Toda la conciencia de la modernidad es el producto del
pecado y cada hombre que nace alimenta esta conciencia que luego le asfixia y le
impide su realizacién como existencia libre. Una lucha continua quizas sea el camino
gue nos queda y parece que en este momento nadie eta disponible para ello.
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RESUMEN

El objeto del presente trabajo consiste en la determinacion del estatuto del universal dentro de
la postura nominalista de Guillermo de Ockham. En oposicion al modelo realista de los
“universales”, Ockham rechaza la existencia de naturalezas comunes que constituyan el
fundamento entitativo e inteligible de las cosas. Frente a este panorama, se abre ante Ockham
la dificil tarea de establecer dentro del plano gnoseoldgico de la representacion y del plano
I6gico de los términos linglisticos, el estatuto de lo “universal” en el contexto de un planteo
ontologico caracterizado por la sola existencia de los “singulares” como lo estrictamente real.
Partiendo de un exclusivo abordaje l6gico-terminol6gico, aqui se procurara demostrar que
para el Venerabilis Inceptor el “universal” no es una substancia extra animam, sino un signo
natural presente en el intelecto que supone por varios individuos.
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RESUMO

O objeto do presente trabalho consiste na determinacdo do estatuto do universal dentro da
postura nominalista de Guillermo de Ockham. Em oposi¢cdo ao modelo realista dos
“universais”, Ockham descarta a existéncia de naturezas comuns que constituam o fundamento
entitativo e inteligivel das coisas. Frente a esse panorama, é aberta diante de Ockham a dificil
tarefa de estabelecer dentro do plano gnosiolégico da representagdo e do plano l6gico dos
termos linguisticos, o estatuto do “universal” no contexto de um enfoque ontolégico
caracterizado pela simples existéncia dos “singulares” como do estritamente real. Partindo de
uma abordagem exclusiva I6gico-terminol6gica, procuraremos demonstrar aqui que, para o
Venerabilis Inceptor, o “universal” ndo ¢ uma substancia extra animam, mas um signo natural
no intelecto que é suposto por varios individuos
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1. INTRODUCCION

La cuestion de los universales constituyd uno de los grandes temas de la
Edad Media, hasta el punto de ser considerado por algunos autores de la época como
el principal problema filoséfico. Los intentos de respuestas a los interrogantes que la
problematica plantea —Ila determinacion del estatuto de los universales, los modos
en cémo es posible conocerlos o sus relaciones con los singulares—? dio lugar a
varias soluciones en la historia del pensamiento filoséfico, cada una con sus matices
y en ocasiones diametralmente opuestas. Ya para el siglo XIII, la posicién realista
extrema de corte platénico habia sido dejada de lado y la escena del debate filosofico
la ocupaban las posturas escotista de la natura communis y el realismo moderado de
la natura potentialis o fundamentum in re. Para los pensadores pertenecientes a estas
corrientes, la explicacion y la ordenacién inteligible de la realidad yacia en la
existencia de una naturaleza en la estructura dntica de los singulares. Aquella
aparente dispersién multiple de los singulares que componian la realidad, era
superada gracias a la presencia de esta naturaleza en sus estructuras internas.

La discusion sobre la existencia y el estatuto de las “naturalezas”
desencadend grandes controversias y reacciones, en especial por parte de los
Ilamados nominalistas. En efecto, la afirmacidon de una naturaleza o esencia que
constituyera la estructura entitativa de los singulares, comportaba ya una respuesta
concreta al imperecedero interrogante sobre la entidad de los universales. Frente a
este panorama, Guillermo de Ockham en el siglo X1V niega de lleno la existencia de
una esencia o naturaleza necesaria que actuase como un elemento comin a los
singulares. En el marco de este contexto, el objeto del presente trabajo se circunscribe
a la determinacion del estatuto del universal en el pensamiento del Venerabiliis
Inceptor. La posicion aqui desarrollada buscara defender que dentro del cominmente
Ilamado nominalismo de Ockham, el universal consiste en un signo natural intra
animam predicable de varios, y no un objeto de caracter ficcional presente en el
pensamiento.

Como sefiala Francisco Bertelloni, a lo largo de la Edad Media puede
apreciarse, en especial desde Boecio en adelante, como en las diferentes respuestas
que los pensadores han formulado a los interrogantes planteados por Porfirio en su
Isagoge, ha intervenido en sus analisis del problema de los universales la presencia
de tres dimensiones: la dimensién ontolégica, la dimensién gnoseoldgica y la
dimension légico-terminoldgica. Sin embargo, en el caso de la postura del fraile el
tratamiento de la cuestion de los universales se circunscribe casi exclusivamente a
solo dos de estas tres dimensiones: la gnoseoldgica y la logica-terminologica;
dimension esta Gltima dentro de la cual se centrard principalmente este estudio sin
perjuicio de las referencias necesarias a aspectos gnoseoldgicos y metafisicos. De
esta forma, queda delimitado el siguiente desarrollo al tratamiento de un sélo aspecto
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de la cuestion de los universales, el problema de su estatuto, atendiendo
especialmente a una determinada esfera de la problematica, la I6gica-terminoldgica.

2. LA MATERIA DEL PROBLEMA DE LOS UNIVERSALES

Colocando especificamente la atencion en esta dimension ldgica-
terminoldgica, debe recordarse, que a pesar de la metafisica del siglo XIII, los autores
de los siglos XII, XIII y XIV compartieron “una primera formaciéon comin a todos
ellos en la ldgica de Aristdteles, en Porfirio y en Boecio, que tratd del instrumento y
del aprendizaje del saber, de los fundamentos del régimen mental”. A ello también
debe sumarse la “Logica de los modernos”, codificada por Pedro de Espafia, que
“completo el antiguo Organon, materia de la «vieja» y de la «<nuevax logicas del siglo
XIL.”* Cuando Ockham se ocup6 de la cuestion de los universales lo hizo dentro de
este determinado contexto ldgico-gramatical. Contexto de donde tomé los elementos
necesarios para la elaboracion de su célebre teoria de la suppositio,® con la cual, de
acuerdo a Paul Vignaux, el Venerabilis Inceptor expuso el problema de los
universales.®

En efecto, si se acepta que en la proposicidn, ya sea hablada, escrita 0 mental,
sus componentes, es decir, los términos, poseen un sentido, 0 mas bien se refieren a
una cosa de la cual son signos en cuyo lugar se encuentran, cabe preguntar por aquella
cosa de la cual son signos los términos en un supppositio simplex. ;Qué clase o de
gue naturaleza es esta cosa por la cual un término supone en una suposicion simple?
Tomemos un ejemplo ya clasico dentro de la bibliografia sobre Ockham que se suele
utilizar para esclarecer este punto. Consideremos las siguientes tres proposiciones: 1)
“Hombre” es una palabra compuesta de dos silabas. 2) El hombre camina. 3) Hombre
es especie. Respecto de cada una de ellas se podria preguntar ¢;,qué representa en cada
una el sujeto? En la primera, ejemplo de una suppositio materialis, se podria
responder el sonido del cual la palabra esta hecha. En la segunda, ejemplo de una
suppositio personalis, una cosa real individual, un hombre determinado. Pero, en la
tercera proposicion, ejemplo de una suppositio simplex, ¢por qué cosa supone el
término “hombre™? Tal vez por un “algo comin” a varios individuos reales. Pero
nuevamente, ;qué es este “algo comun, este “aliquod commune”? ¢Es algo que se
encuentra fuera del alma o que s6lo alli reside? La discusion sobre este “algo comiin”,
su posibilidad y su naturaleza, constituye “la materia del problema de los
universales”.” En pocas palabras, se trata de conocer “(...) qué género de realidad,
que grado de ser indica el término «hombre» en la suppositio simplex”.8

A fin de comenzar a dar una respuesta a esta cuestion, Ockham se ocupa
primero de aclarar que no es este aliquod commune. El Venerabilis Inceptor rechaza
de lleno la existencia de esencias 0 naturalezas de caracter necesario que constituyan
la estructura entitativa de los singulares, y que actuasen en consecuencia como
elementos comunes a ellos. EI primer argumento destinado a defender esta opinion,



146  SEBASTIAN BISANG (143-156) TABANO 12 - 2016

es un argumento de orden teoldgico, el conocido principio de la Potencia Dei. De
acuerdo a este principio, que afirma que para Dios todo es posible salvo lo que
implique contradiccidn, la existencia de esta clase de naturalezas comporta un resabio
pagano, limitador de la omnipotente voluntad divina, que debe ser negado. Las
interpretaciones a ultranza del aristotelismo suscitadas en el siglo XI11 por pensadores
como Siger de Brabante o Boecio de Dalmacia, desencadenaron fuertes reacciones
contra “(...) el necesarismo de la filosofia griega, fundado en la estabilidad de la
natura, que, en opinion de algunos tedlogos, podia llegar a comprometer la
incondicional libertad propia de la omnipotencia divina”.®

En consonancia con la condena de 1277 del obispo de Paris, Etienne
Tempier, al averroismo latino, Ockham opera un giro revolucionario desde el Dios
de las Ideas hacia el Dios omnipotente, al trasladar el fundamento de la constitucién
del mundo desde las Ideas a la Voluntad. Esta polarizacién desde las esencias o las
naturalezas, fundamento del orden y la estabilidad de lo real tal como lo establecen
las sintesis filosoficas del siglo XIII, hacia la omnipotencia divina, trae aparejado
como consecuencia que todo lo creado adopte el nivel méas alto de contingencialidad
concebible.’® La aceptacién del principio de la Potencia Dei Absoluta, “expresion
misma de la plena libertad del actuar y del querer divino”,'! lleva a Ockham a
rechazar “(...) no solo la teoria de las ideas divinas, sino también todo tipo de
naturalezas inmanentes a lo singulares, para centrarse en una opcioén decidida por
esos singulares,'? objetos concretos existentes del querer creador de Dios”.*3

Tampoco constituye este “algo comin” una natura communis en el modo en
como Ockham interpreta la doctrina escotista de los universales. Es decir, como un
“algo” que se encuentra fuera del alma en los individuos y que so6lo se distingue de
los mismos formalmente. De acuerdo a esta a postura,

(...) en Socrates estd la naturaleza humana, que se restringe a SOcrates por una
diferencia individual, que de aquella naturaleza no se distingue realmente sino
formalmente. De aqui que no sean dos cosas, sin embargo una no es formalmente la
otra.

Ockham rechaza esta afirmacion al sostener que en las criaturas nunca puede
darse una distincion que no sea real® y que no es posible que en las mismas puedan
convenir opuestos, como es el caso de lo comin (natura communis) y lo propio
(diferencia especifica). Similar critica formula el Venerabilis Inceptor a la natura
potentialis o fundamentum in re de Tomas de Aquino, y mas especificamente de
Enrique de Harclay, al reducir el realismo moderado a una contradiccion violatoria
de la distincidn real.

Pero entonces, si todo ello se acepta ¢como es que convienen los individuos
semejantes? Ockham rechaza el argumento que afirma que si dos sustancias
singulares convienen entre si mas que con una tercera, de ello se puede concluir que
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necesariamente existe un “algo” mas en lo que convienen las dos primeras: “(...) N0
se sigue «Sdcrates y Platon convienen mas que Socrates y un asno, entonces en algo
mds convienen»”.'® Para el fraile, es suficiente que los individuos singulares
convengan mas por si mismos:

Asi, digo que Socrates por su alma intelectiva conviene mas con Platén que con un
asno, y en todo conviene mas con Platén que con un asno. De aqui que segun la fuerza
del discurso no se debe aceptar que Sécrates y Platon convienen en algo que es la
esencia de la ellos, sino que se debe aceptar que convienen por algunas cosas, ya que
[convienen] por sus formas y por si mismos.'’

Se comprende asi porque Ockham traslada el tratamiento clasico del
problema de los universales a la esfera gnoseolégica y a la esfera logico-
terminoldgica, dejando de lado la dimension propiamente ontoldgica: no existe una
cosa tal como una res universalis.

3. LA TEORIA DE LOS TERMINOS

De esta forma, tras haber quedada vedada la posibilidad de que el aliquod
communeg, por el cual el término “hombre” supone en la suposicion simple, posea una
realidad extra animam, Ockham lleva el tratamiento de la problemética al plano del
espiritu, y mas precisamente al estudio de los términos. Si bien es cierto que el
interrogante sobre si ese “algo comiin” es real o no, consiste en una cuestion que
corresponde sélo al metafisico, no obstante, si es tarea del 16gico ocuparse de los
términos. Afirma Ockham que es propio del saber del l6gico el conocimiento de los
términos, y mas particularmente, que “(...) no basta al 16gico un conocimiento tan
general de los términos, sino que precisa conocer los términos mas en especial
(...)".18 Se abre asi un nuevo interrogante fundamental sobre los universales: ;son
una cualidad real del alma o son un objeto de caracter ficcional presente en el
pensamiento? A fin de comprender la respuesta que el Venerabilis Inceptor da a esta
pregunta, es preciso comenzar a atender a algunos aspectos de su teoria de los
términos.

En los primeros trece capitulos de la primera parte de la Suma de Ldgica,
Ockham propone un conjunto de definiciones iniciales y de clasificaciones generales
de los términos y de las proposiciones. Alli establece, basandose en su propia
interpretacion de los Primeros analiticos de Aristételes, que toda proposicion se
compone de partes llamadas términos. Méas especificamente, el fraile entiende por
“término”, en sentido estricto, un elemento simple distinto de la oracién, que tomado
significativamente puede operar como sujeto y predicado de una proposicion.'® Un
término significa cuando supone por algo, es decir, cuando toma el lugar de una cosa
en la proposicidn, de tal forma que este término se pueda predicar de un pronombre
que demuestre ese algo por lo que se supone, por medio del verbo “es”.?’ De este
modo, el término “hombre” significa Platon, dado que la proposicion “Este es
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hombre” sefialando a Platon, es decir, mostrando al referente singular junto al uso del
pronombre demostrativo, es verdadera. Esta nocién de la significacion fuertemente
vinculada con la actividad de indicar o mostrar algo distinto de si mismo, convierte
al término en una sefial de las cosas, en lugar de constituir un elemento proposicional
con cierto contenido objetivo en el cual las mismas se conocen.

Sin embargo, los términos no son todos de la misma naturaleza, por lo que
un perfecto conocimiento de los mismos demanda un conjunto divisiones
clasificatorias. Del mismo modo en como una proposicion puede ser escrita, hablada
y concebida,? el término también puede ser escrito, hablado o concebido. El término
escrito es un componente de una proposicion escrita en algin cuerpo que puede ser
percibido de forma visual. El término hablado es una parte de una proposicién
proferida por la boca susceptible de ser aprehendido por el oido. Mientras que el
término concebido “(...) es una intencién o pasién del alma que naturalmente
significa o cosignifica algo, es apto por naturaleza para ser parte de la proposicion
mental, y por lo mismo es apto por naturaleza para suponer (supponere)”.??

En Ockham la distincion entre términos escritos, términos hablados y
términos concebidos no es una distincién meramente de nivel, que no obstante la
divergencia de planos guarda o respeta una simetria en las caracteristicas de los
mismos. En este sentido, bien pueden sefialarse al menos tres grandes diferencias
entre el término hablado o escrito y el término concebido. La primera de ellas es
respecto al modo de significar, ya sea este de forma natural o por institucién
voluntaria. Mientras “el concepto o pasion del alma significa naturalmente aquello
que significa, (...) el término hablado o el escrito nada significa sino por institucion
voluntaria.”? De lo que se sigue “(...) que el término hablado o el escrito puede
cambiar su significado a voluntad, pero el término concebido no cambia su

significado a voluntad de cualquiera”.?*

Una segunda diferencia, radica en las categorias y accidentes gramaticales
gue son comunes y propios a cada clase de términos. Las palabras y las intenciones
del alma pueden ser nombres, verbos, pronombres, adverbios, conjunciones o
preposiciones, pero los participios y los sinénimos no corresponden en el alma a
intenciones diferentes. Del mismo modo, se da con los accidentes gramaticales. Los
accidentes gramaticales de los nombres mentales son también los accidentes
gramaticales de los nombres hablados y escritos, pero no a la inversa. Es asi como
puede encontrarse que el caso y el nimero son accidentes comunes a los nombres
hablados y a los nombres mentales, pero el género y la declinacién sélo son propios
de los nombres hablados o escritos. Un andlisis similar puede realizarse respecto a
los accidentes de los verbos.

Y finalmente, una Gltima diferencia importante puede hallarse en la relacion
de subordinacioén de los términos hablados o escritos a los términos concebidos. Sin
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embargo, esta subordinacion no debe entenderse en el sentido de que “(...) las
palabras mismas signifiquen siempre en sentido primero y propio los conceptos
mismo del alma”,?® sino que “(...) las palabras se imponen para significar aquellas
mismas cosas que son significadas por los conceptos de la mente, de tal modo que el
concepto significa primaria y naturalmente algo y secundariamente la palabra
significa eso mismo”.26 Es decir, los términos hablados o escritos significan las
mismas cosas que los términos mentales,?’ pero no porque signifiquen estos Ultimos,
al modo de una mediacion mental hacia las cosas, sino porque se ha establecido de
forma convencional que su significado sea el mismo que el de los términos mentales.
Como consecuencia de ello, la significacion de un término hablado o escrito puede
cambiar con una nueva imposicion o por una alteracién del significado del término
mental del que depende.?® Como sefiala Boehner, se da tanto una relacién directa
entre los conceptos y las cosas como entre las palabras y las cosas a las cuales se les
han impuesto como nombres.?® Queda de este modo abierto el camino hacia la
espinosa discusion sobre si en Ockham es posible encontrar una acepcion del
significar de corte intencional, ademas de la acepcién claramente extensionalista
presente a lo largo de toda la Suma de Légica.®

Tras exponer estas diferencias entre los términos hablados o escritos y los
términos mentales, Ockham continua con un extenso analisis sobre las intenciones
del alma o de los signos naturales —asi también llamadas puesto que son aptas para
suponer naturalmente por algo y hacer llegar al conocimiento de ello—3! y con el
desarrollo de varias clases de clasificaciones sobre los mismos, de las cuales una de
ellas resulta de especial interés por su pertinencia con el problema de los universales.
Es la célebre distincidn entre términos de primera intencion y términos de segunda
intencion, que debe guardarse el cuidado de no confundir con los términos de primera
imposicion y los términos de segunda imposicion. Mientras que estos Ultimos
corresponden exclusivamente a una divisién de los nombres que significan a
voluntad, es decir los términos hablados o escritos, los términos de primera y segunda
intencion es una diferenciacion que sélo se establece dentro del campo de los signos
que significan naturalmente.®> Al momento de definir que es un término de primera
intencion, Ockham afirma que es aquél “(...) que es signo de alguna cosa que no es
un signo tal, sea 0 no que signifique un signo tal al tiempo con esto”.3 Es decir, el
término de primera intencién es una intencién del alma o un signo natural que no
significa 0 no supone por otro signo sino por una cosa distinta. Por ejemplo, el
nombre “Platon” es un término de primera imposicion puesto que supone por la
sustancia singular de aquel pensador griego que vivié en la Atenas de los siglos V' y
IV a.C.3* En el caso del término “hombre” sucede lo mismo, salvo que en lugar de
suponer por una sustancia individual es apto para hacerlo por varios individuos.3® Un
término de primera intencion, continua Ockham, “(...) es aquella intencion del alma
que es predicable de todos los hombres y de un modo parecido la intencion predicable
de todas las blancuras y negruras y asi de los otros”.3
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Por su parte, los términos de segunda intencidn son definidos como aquellas
intenciones del alma que son signo de las intenciones primeras, “(...) cuales son tales
intenciones [como] «génerox», «especie» y las de este estilo”.®” Del mismo modo que
cuando de todos los hombres se predica una intencion del alma que es comun a todos
ellos, asi también “(...) de aquellas intenciones que significan y suponen por las cosas

CE T3

se predica una intencién comtn”.® En las proposiciones “hombre es especie”, “asno
es especie”, “caballo es especie”, el término “especie” es un término de segunda
intencion, es decir, es un signo natural que se predica de otros varios conceptos
mentales, “hombre”, “asno” y “caballo”, y supone por ellos sin suponer por las

sustancias singulares que éstos ultimos significan.

.Y qué sucede con el término “universal”? Con este término ocurre lo mismo
que con los términos “género”, “especie” u otros similares, es decir, el término
“universal” es un término de segunda intencion. “Se dijo, afirma Ockham, que
términos de segunda intencién son tales [como] «universal», «género», «especie,
etc.”.3 Sin embargo, continua el Venerabilis Inceptor, antes de hablar del término
“universal”, “(...) que se predica de todo universal”,*° es preciso discutir el término
“(...) singular opuesto a é1”.4! Es asi como afirma que el término “singular” se toma
de dos modos:

De un modo este nombre significa todo aquello que es uno y no varios. Y de este modo
quienes sostienen que el universal es alguna cualidad de la mente predicable de varios,
sin embargo no por si sino por aquellos varios, tienen que decir que cualquier universal
es verdadera y realmente un singular: pues asi como cualquier palabra, tan comdn
como sea por institucion, es verdadera y realmente singular y una en nimero, pues es
unay no varias, asi una intencion del alma, que significa varias cosas fuera [de ella] es
verdadera y realmente singular y una en nimero, pues es una cosa y no varias, aunque
signifique varias cosas.*

Ya

De otro modo se toma este nombre «singular» por todo aquello que es uno y no varios,
ni es por naturaleza signo de varios. Y tomando asi «singular» ningdn universal es
singular, porque cualquier universal es por naturaleza signo de varios y por naturaleza
se predica de varios.*®

De ello se desprende que si por el término “universal” se llama a aquello que
no es uno en nimero, no existe nada que sea universal.* Hay que decir entonces que:

(...) cualquier universal es una cosa singular, y por eso no es universal sino por la
significacion, porque es signo de varios. (...) Asi una intenciéon del alma se dice
universal, porque es un signo predicable de varios; y también se dice singular, porque
es una cosa y no varias cosas.”*®

Cabe advertir, que si bien es cierto que de todo ello resulta que el universal
constituye para Ockham una intencion del alma o un signo natural que se predica de
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muchos, no todos los universales lo hacen del mismo modo. Es preciso determinar
de cuantas maneras es posible predicar los distintos universales a fin establecer sus
diferentes clases. Es asi como primero puede afirmarse que el universal puede
predicarse esencialmente, es decir, que “(...) por aquél corresponda adecuadamente
responder a la pregunta hecha por la esencia (per quid) del algo™.*6 Esto puede darse
de dos modos distintos: si las cosas de las que se predica son todas semejantes de
manera que todas convienen esencialmente, se obtiene la especie especialisima,
mientras que si las cosas de las que se predica son desemejantes en su todo o en
alguna de sus partes, se estd frente al género. Por otro lado, si el universal no se
predica esencialmente, esto puede ser también de dos modos distintos: primero,
respecto a cosas de las cuales expresa una parte de ellas y no otra, sin expresar nada
extrinseco de las mismas, que es la llamada diferencia, y segundo, para expresar 0
conllevar algo que no es parte de la cosa. Si ese algo que no es parte de la cosa es
contingente, el universal se llama accidente, si es necesario, el universal se conoce
€Omo propio.

Finalmente, tras haber reconocido Ockham al universal el estatuto de un
término mental presente en el intelecto, instaura respecto a la tradicién un nuevo
sistema de coordenadas desde donde responder al interrogante inicialmente
planteado, sobre el “algo comun” por el que el término “hombre” supone en la
suposicion simple “Hombre es especie”. El término “hombre” ya no supondrd mas
por ninguna clase de substancia extra animam, al estilo de naturaleza universal o una
esencia real como ocurria en el caso del Aquinate, sino que lo hard por una intencién
del alma. Como bien sefiala Alfonso Florez, “la suposicion simple se da cuando un
término supone por una intencién del alma y no se toma significativamente”.*” Aqui,
la intencion del alma “hombre” supone por si misma*® como mero concepto mental
y no como signo de algo. Mientras que su predicado, el término “especie” no supone
por si mismo puesto que ello tornaria la proposicion ininteligible o incluso falsa. El
término “especie” supone personalmente por el término “hombre” en tanto concepto
mental no tomado significativamente.*® Como concluye Ignacio del Carril, el motivo
de esto ultimo es evidente, ya que “(...) la especie es una segunda intencion, esto es,
un signo de signos; por lo tanto, en este enunciado, “especie” estd tomado
significativamente. Luego, supone personalmente”.>°

4. EL UNIVERSAL COMO INTELECCION Y CUALIDAD DE LA MENTE

Ya habiendo quedado establecido que el universal en Ockham no es una
substancia extra animam, sino una intencién del alma, bien vale preguntar ahora por
la naturaleza de la misma, es decir, ¢en qué consiste mas precisamente esto que en
alma es un signo con tales caracteristicas? Frente a este interrogante, el Venerabilis
Inceptor esboza tres posibles respuestas. Primero, que sea algo forjado en el alma.
Segundo, que constituya “(...) alguna cualidad existente subjetivamente en el alma,
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distinta del acto de entender”.5* O tercero, que sea el mismo acto de entender.%?
Posicion esta Gltima por la cual Ockham manifiesta preferencia al afirmar lo siguiente
en claro uso del principio de economia:

Y / a favor de esto hay esta razdn que «en vano se hace con mas lo que puede hacerse
con menos». Pero todas las cosas que se salvan suponiendo algo distinto del acto de
entender se pueden salvar sin tal [algo] distinto, ya que suponer por otro y significar
otro puede convenir tanto al acto de entender como a otro signo. Entonces del acto de
entender no se precisa suponer algo mas.*

Varias lineas mas adelante, y ya especificamente en relacion con los
universales, Ockham defiende la misma opinién de un modo mas decidido:

Y por eso simplemente hay que aceptar que ningun universal es sustancia, de cualquier
modo que se le considere. Pero cualquier universal es una intencion del alma, que
seglin una opinién probable no difiere del acto de entender. Por lo que dicen que la
inteleccion por la que entiendo un hombre es un signo natural de los hombres, tan
natural como el quejido es signo de la enfermedad o de la tristeza o de dolor; y es un
signo tal el que puede estar por los hombres en las proposiciones mentales, asi como
una palabra puede estar por las cosas en las proposiciones habladas.>

A diferencia de las posturas tradicionales como las de Santo Tomas de
Aquino o Duns Escoto, que reconocian una distincion entre el acto de entender y el
concepto, producto este ultimo del primero, Ockham defiende la no necesariedad de
tal diferenciacion. Tanto el “significar” como el “suponer” pueden ser atribuidos a
las mismas intelecciones, sin tener que recurrir a un intermediario diferente del acto
de entender. De este modo, los universales son concebidos como intelecciones que
son signos de muchos por los cuales pueden suponer en las proposiciones mentales.
Postura que no excluye la posibilidad de comprender a las intenciones del alma como
cualidades de la misma, es decir, como accidentes del alma, siempre y cuando se
observe el cuidado de no entenderlas como algo distinto a las intelecciones:

Puede haber otra opinién, que la pasion del alma es el mismo acto de entender. Dado
que esta opinion me parece la mas probable de entre todas las opiniones que sostienen
que estas pasiones existen subjetiva y realmente en el alma como verdaderas
cualidades de la misma, por lo tanto, con respecto a esta opinion yo deberé primero
determinar el modo mas conveniente de afirmarla, si es que debe de ser afirmada.®

Y en el mismo sentido, un poco mas adelante en el Proemium del Expositio
in Perihermeneias:

Por lo tanto, cualquier persona que quisiere podria sostener esta opinidn, [a saber], que
las pasiones del alma de las cuales el Filésofo esta hablando son intelecciones. Esta es
una opinion probable, y concuerda con las precedentes en la conclusion general que
las pasiones del alma son verdaderas cualidades de la mente.%
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Por dltimo, continuando en esta linea y sin animos de entrar en
consideraciones mas bien propias de la gnoseologia del fraile, cabe rescatar que la
inteleccion, signo de las cosas, es entendida por el Venerabilis Inceptor como una
reaccion psico-fisica originada en dos causas: el intelecto y la sustancia singular. La
importancia de esta aclaracion reside en que a diferencia de la corriente realista, que
comprendia que la naturalidad del concepto yacia en su contenido objetivo esencial,
en el nominalismo de Ockham tal naturalidad se explica a la luz del origen psico-
fisico del concepto. En efecto, cuando Ockham afirma que el concepto es un signo,
“(...) no quiere decir que es una realidad en la que conocemos las cosas, como si
fuera algo con cierto contenido intencional objetivo extraido de la esencia de lo real,
como sostenia el realismo moderado.”®” Cuando una cosa se coloca delante de la
inteligencia humana, ésta Gltima de modo espontaneo produce un acto psiquico, que
es el concepto mismo. “El concepto es un signo natural justamente en virtud de esa
espontaneidad inconsciente e involuntaria que caracteriza su génesis.”®® Y como tal,
es una inteleccién que sefiala cosas o es indice de algo otro.

5. CONCLUSION

De todo lo expuesto, puede sostenerse a modo de conclusion que dentro de
la postura adoptada por Ockham, el universal no es una substancia extra animam, ya
sea entendida como una natura communis o una natura potentialis o fundamentum in
re. El universal para el Venerabilis Inceptor es antes que todo un término, y mas
especificamente, un término mental o una intencion del alma que es apta para ser
predicada de muchos. Y que a diferencia del formalismo escotista y el realismo
moderado, no se distingue del mismo acto de entender, ni posee un contenido
intencional objetivo esencial, sino que se limita a sefialar varias cosas.

! Trabajo realizado en el marco del Proyecto de Investigacion “Lo universal y lo particular. En torno a
la significacion de dos categorias ontologicas para la interpretacion politica”, de la Secretaria de Ciencias
y Técnica de la Universidad Catdlica de Santa Fe (Arg.).

2 Francisco Bertelloni advierte en su estudio preliminar a la compilacion de texto sugerida por Antonio
Tursi, como la cuestion de los universales no se reduce a la sola pregunta sobre qué tipo de existencia
tiene la res universalis, sino también sobre la manera como se accede a su conocimiento y la clase de
relacion que se da entre los universales y lo singulares. Cf. Tursl, A. (Comp.), La cuestion de los
universales en la Edad Media: seleccion de textos de Porfirio, Boecio y Pedro Abelardo, Winograd (1
era. ed.), Buenos Aires, 2010, 13. En una linea similar, se ubica Mauricio Beuchot con su distincion de
las disciplinas filoséficas involucradas en el estudio de los universales. Cf. BEUCHOT, M., El problema
de los universales, Universidad Auténoma del Estado de México (lera. ed.), Distrito Federal, 1981, 18.
3 VIGNAUX, P., El pensamiento en la Edad Media (trad. Tomas Secovia), Fondo de Cultura Econémica,
México, 1954, 161.

4 1bid., 162.

5 No forma parte de la intencion de este trabajo el desarrollo exhaustivo de la compleja teoria de la
suposicion. Se recurrira al uso de sus nociones generales cuando la problemética sobre el estatuto de los
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universales asi lo amerite. Para una introduccion histérico-conceptual a la teoria de la suposicion de
Guillermo de Ockham puede verse en ANDRES, T., EI Nominalismo de Guillermo de Ockham como
Filosofia del Lenguaje, Gredos, Madrid, 1967, 219-271.

6 Cf.VIGNAUX, P., El pensamiento en la Edad Media, 162.

7 1bid.

8 Ibid. La primera respuesta de Ockham a este interrogante sobre el “algo comiin” a varios individuos
reales singulares, es una respuesta basada en una diferenciacion de competencias de la logica y de la
metafisica. Estableciendo diferentes ambitos de pertinencia, sostiene que el problema de la realidad del
aliquod commune no es incumbencia del l6gico, sino méas bien del metafisico. Sin embargo, a pesar de
esta delimitacion de disciplinas, pueden encontrarse a lo largo de la Suma de Ldgica varias referencias

al respecto.
® FILIPPI, S., “Algunas consideraciones sobre el fin de la edad media y el destino de la civilizacién
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[Fecha de consulta: 27 de julio de 2015], 104.
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antes ni después del querer divino ninguna clase de orden metafisico, ello no excluye no obstante, la
existencia de un orden contingente organizador o sistematizador de la multiple dispersién de los
singulares. Aun asi, la estructura entitativa de los seres singulares no posee ningun elemento de caracter
necesario.

1 LARRE, O., La filosofia natural de Ockham: una fenomenologia del individuo, EUNSA (lera. ed.),
Navarra, 2000, 19.

12 E| singular o el individuo constituye el punto de arranque del ockhamismo. Este dato desde donde es
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En efecto, “(...) querer crear un problema sobre la singularidad o sobre la individuacion constituye un
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el verdadero desafio reside en explicar mas bien como es posible lo universal.

13 Ibid., 19.

14 OckHAM, G., Suma de Légica (trad. Alfonso Flérez Flérez), Norma — Cara y Cruz, Santafé de Bogota,
1994 (en adelante: SL), 71.

15 Para el Venerabilis Inceptor todo ente real es numéricamente uno, simple y realmente distinto de
cualquier otro ente real, y lo es por si mismo sin necesidad de recurrir a ningun tipo de distincién formal
o0 de razén.

gL, 76.

17°SL, 76-77. Lineas antes, Ockham advertia que por lo mismo, es decir por la forma, los individuos
“(...) convienen especificamente y realmente difieren numéricamente.” SL, 76. Sobre la concepcion
hilemérfica de los entes en Ockham Cf. LARRE, O., La filosofia natural de Ockham, 113-114. Sobre la
singularidad de las formas Cf. Ibid., 122-123. Sobre la ausencia en los entes de una naturaleza o una
esencia que funde la universalidad del concepto Cf. BEUCHOT, M., El problema de los universales, 153-
154.

183L, 63.

19 Cf. Ibid., 16-17.

2 Cf. lbid., 57-58.

2L Sobre esta triple diferenciacion de las oraciones en Boecio, puede verse en su Comentario “Sobre la
Interpretacion” (Sobre el libro de la interpretacion) el capitulo “Sobre los signos”.

25|, 14. Sobre la influencia de San Agustin en Ockham respecto a las llamadas palabras mentales puede
verse en De Trinitate el capitulo XV, 10, 19; 12, 22; 27, 50.

BgL,15.

2 bid.

% 1bid., 14.

% 1bid.
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27 Cf. Eco, H., Significado y denotacién de Boecio a Ockham (trad. Magdalena Holguin y Fabio
Ramirez), en: A propésito de Guillermo de Ockhamy su obra, Norma — Cara y Cruz, Santafé de Bogota,
1994, 39.

2 Cf. FLOREZ, A., El pensamiento de Ockham, en: A proposito de Guillermo de Ockham y su obra,
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cosa 0 varias cosas y se subordinan a uno (términos univocos) o a varios (términos equivocos) conceptos.
29 Cf. BOEHNER, P., “Ockham’s theory of signification ” en Collected Articles on Ockham, The
Franciscan Institute of St. Bonaventure, Nueva York, 1958, 221.
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primera imposicion en sentido restringido.

3SL,58.

34 Sobre la posibilidad de que un término suponga por una sustancia individual ya no existente en el
presente, Ockham afirma en el capitulo 33 de la Suma de Ldgica al desarrollar la segunda acepcion del
término “significar”: “Se toma de otro modo «significar» cuando aquel signo puede suponer por aquello
en alguna proposicion de pretérito o de futuro o de presente o en alguna proposicion modal verdadera.
(...) Tomando del segundo modo «significar» y su «significadoy» correspondiente, la palabra o el
concepto no se apartan de su significado por el solo cambio de la cosa externa.” SL, 124.

% Respecto de que el término “hombre” pueda significar todos los hombres singulares Cf. Ibid., 78.

% 1bid., 58.

7 Ibid.

3 1bid., 59.

% bid., 63.

40 1bid.

4L |bid. Resulta importante advertir que en este fragmento Ockham concibe al “universal” como opuesto
al “singular”, y que dado lo desarrollado con anterioridad, los opuestos no pueden coexistir al constituir
ello una violacion del principio de no contradiccion.

“2 1bid., 63-64.

43 Ibid., 64.

4 Respecto al desarrollo completo de la imposibilidad de que el universal sea algo que no es uno en
namero, es decir, que sea varias cosas, véase en el capitulo 15 de la Suma de Logica el primer argumento
contra el universal como una sustancia externa y el problema I6gico de la progresion al infinito que ello
acarrea.

4 SL, 64-65.

%6 1bid., 80.

4T FLOREZ, A., El pensamiento de Ockham, 81.
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48 Respecto a que un término mental suponga por si mismo Cf. SL, 250-251, 262-263.

49 Cf. DEL CARRIL, |., La teoria del signo en Guillermo de Ockham. Implicancias epistemoldgicas,
dirigida por Olga Larre, Tesis de Licenciatura en Filosofia, Pontificia Universidad Cat6lica Argentina,
Facultad de Filosofia y Letras, Buenos Aires, 2005, 88.

%0 1bid., 90. Cf. SL, 261.

S18L, 57.

52 Para una exposicion mas exhaustiva de estas tres posibles respuestas ver ANDRES, T., EI Nominalismo
de Guillermo de Ockham como Filosofia del Lenguaje, 117-136.

gL, 57.

% 1bid., 69.

%5 OckHAM, W., Commentary on Aristotle”s on Interpretation, Prologue, § 6, lins. 67-71, en SPADE, P.,
History of the Problem of Universal in the Middle Ages: Notes and Text, 1996, 159. La traduccion del
inglés al espafiol es propia.

% Ibid., 8§ 6, lins. 278-281, 165. La traduccion del inglés al espafiol es propia.

5" DEL CARRIL, |., La teoria del signo en Guillermo de Ockham, 56. Sobre este modo esencialista de
entender el concepto Cf. REGO, F., La polémica de los universales: sus autores y sus textos, Glaudius
(lera. ed.), Buenos Aires, 2005, 1-20, 23-25.

%8 DEL CARRIL, |., La teorfa del signo en Guillermo de Ockham, 56.
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Todo gran filésofo que ha significado un cambio de rumbo para las filosofias
subsiguientes fue puesto como objeto de estudio bajo clasificaciones que dividen su
pensamiento en giros, etapas, abandonos o recuperaciones. Edmund Husserl no
escapa a dicho tratamiento y tal vez sea, ademas, uno de los casos que mejor
ejemplifica como dichas categorias pueden condicionar su recepcion. Dicha
determinacidn de lecturas resulta mas que significativa en los casos de traduccion de
obras, puesto que media una importante brecha entre el lector y el acceso del material
en el idioma original. De modo que toda traduccion estd mediada por una
interpretacion del traductor que, de no ser puesta de manifiesto, puede llevar a atribuir
al filésofo matices en la argumentacién que en realidad responden a una lectura
interesada. En el caso de las ediciones en espafiol de la obra de Husserl esto es mas
que palpable. Hace pocos afios que se cuenta con traducciones alternativas de sus
obras centrales, de modo que las comparaciones de interpretaciones que median las
traducciones es un trabajo que referentes de la recepcion de la obra husserliana
realizan paulatinamente. Este breve diagnostico de la recepcion de la obra de Husserl
es expuesto claramente y sin tapujos por Javier San Martin en su libro La nueva
imagen de Husserl. Lecciones de Guanajuato.

Dentro del circulo de investigadores de la obra de Husserl ya no es posible
seguir hablando de un solo Husserl. El libro de San Martin hace las veces de llamado
de atencidn respecto a las traducciones y ediciones que el investigador utiliza, con el
afan de, al menos, poner de manifiesto que se parte de un punto de vista que implica
ya una concepcion de Husserl. Como su titulo lo anticipa habria un nuevo y un viejo
Husserl, y es en las primeras paginas que San Martin afirma que no se trata de una
divisién sostenida enteramente en una division histérica o en un giro del pensamiento
husserliano, sino que refiere a interpretaciones —en algunos casos distorsionantes—
gue se han sedimentado a lo largo de su recepcion. En este sentido considero que el
trabajo realizado por San Martin es valiosisimo, puesto que explicita lo que quien
estudia seriamente al padre de la fenomenologia se encuentra al interiorizarse en los
pormenores de las discusiones acerca de su legado.

El trabajo de San Martin surge de los textos elaborados para impartir un
curso en el programa de doctorado en la Universidad de Guanajuato en el afio 2012,
lo que se trasluce en la exposicion clara de los temas sin carecer de las referencias
bibliogréficas necesarias. A modo de esquema histérico, San Martin hace uso de la
divisién clasica del pensamiento husserliano que responde a las tres universidades en
las que se desempefid como profesor: Halle, Gotinga y Friburgo. A lo largo de su
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trabajo, San Martin realiza el notable intento de relacionar las preocupaciones tardias
de Husserl con su proyecto fenomenoldgico inicial. El resultado de este recorrido es
la exposicion de la fenomenologia husserliana como respondiendo a un proyecto
filosdfico sélido, critico y susceptible de ser actualizado conforme el avance de las
investigaciones.

En la Leccion Primera San Martin presenta una resefia biogréfica del filosofo
y precisiones en relacion a sus obras publicadas, para luego dedicarse de lleno a
explicitar lo que considera bajo los titulos de “Husserl convencional” y “nuevo
Husserl”. Uno de los factores que contribuyeron a la construccion de la primera
imagen fueron las criticas de Martin Heidegger hacia el pensamiento husserliano,
especialmente luego de la publicacion de Ideas | en 1913. Heidegger consideraba que
Husserl tenia como idea directriz de su proyecto la seguridad del conocimiento, de
modo que le atribuia a la conciencia una importancia mayor y lo situaba en
continuidad con la filosofia de corte cartesiana. La refutacion del psicologismo por
parte de Husserl, obrada principalmente en el primer tomo de Investigaciones
Ldgicas, alimentaba de modo considerable esta critica de Heidegger. De modo que
San Martin encuentra que la imagen del Husserl “convencional” esta mediada en gran
parte por las interpretaciones de Heidegger.

El segundo factor que alimenta esta imagen lo constituyen las criticas de José
Ortega y Gasset y el tratamiento que éste hizo de La Crisis de las ciencias europeas
y la fenomenologia trascendental. La critica mas contundente consiste en
considerarlo un filésofo de esencias ajeno a la vida, donde la ausencia de la historia
es claramente palpable. Cuando Ortega logra tener acceso a Crisis —lo que invalidaria
al menos en parte su critica— no la toma en consideracion puesto que erréneamente
atribuye el texto a Eugen Fink, discipulo de Husserl.

El tercer factor que colabor6 en la construccion de la imagen del Husserl
convencional fue resultado del solipsismo que supuestamente socavaba los cimientos
de la fenomenologia. Al proceder el fenomenoélogo por via individual, al comenzar
la investigacion fenomenolégica por el anélisis de las vivencias, la fenomenologia
parecia no haber superado un cartesianismo moderno. Esta sospecha que surgié con
la publicacion de Ideas | parecid hallar confirmacion en las Conferencias de Paris de
1929 que dieron lugar a Meditaciones Cartesianas de 1931. Si bien Husserl se ha
dedicado a mostrar como el caracter trascendental de la fenomenologia supera
cualquier instancia individual y cdmo no se deja nunca de lado la vida ordinaria y la
relacion con otros individuos, tales desarrollos vieron la luz muy tarde, cuando la
fenomenologia ya era concebida como una filosofia meramente idealista.

La clave de lectura que configura la imagen del nuevo Husserl encuentra su
origen claro en la publicacion de la obra de Donn Welton The new Husserl. A critical
reader en el afio 2003. Los manuscritos de Husserl que paulatinamente comenzaron
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a ser publicados manifestaban cierta inconsistencia al interior de su concepcién
convencional, pero las colaboraciones reunidas en el libro de Welton terminaron por
considerar erréneas algunas interpretaciones. De este modo San Martin identifica sin
rodeos el Husserl extraido de la lectura de los manuscritos con el nuevo Husserl y lo
opone expresamente al Husserl convencional. El caracter de “nuevo” que este Husserl
revestia no respondia, segin San Martin, a un descubrimiento, sino al caracter de
publico que adquiri6 un Husserl que siempre estuvo ahi. La influencia que los
discipulos de Husserl ejercieron para dar lugar a esta perspectiva fue decisiva. Eran
ellos los que conocian desde dentro los problemas a los que Husserl se enfrentaba
para expresar sus reflexiones. A través de ellos la fenomenologia se expandid hacia
Francia y comenzé a gestarse una concepcion de Husserl que diferia en gran parte de
aquella convencional establecida en Alemania.

Esta caracterizacion de los dos modos en los que Husserl ha sido y continla
siendo estudiado es lo que guia la exposicidn de su filosofia. San Martin recorre los
topicos centrales y muestra cémo distintas comprensiones de éstos se vieron influidas
por la forma convencional de estudiar a Husserl. Un ejemplo claro y que se reitera a
lo largo del libro es la interpretacidn de J. Gaos que repercutié directamente en las
obras husserlianas que tradujo al espafiol. San Martin cita casos donde el sentido de
las afirmaciones de Husserl difiere de modo considerable respecto a las traducciones
realizadas posteriormente por Antonio Zirién Quijano, otro especialista en Husserl.

En la Leccion Segunda San Martin se dedica al recorrido mas historico del
libro, en el que se detiene en la division de la produccion husserliana de acuerdo a las
tres universidades en las que se desempefié como profesor. El autor sintetiza en un
par de ideas los temas principales de cada etapa, con el objetivo de mostrar una
recurrencia tematica en la fenomenologia que avanza con la produccién del mismo
Husserl. Esta leccion no abunda en definiciones de los conceptos nodales de la
fenomenologia husserliana sino que el acento esta puesto en las cuestiones histéricas
gue posibilitan un estudio mas completo de las obras. Estas cuestiones histéricas son
las que un pretendido estudioso de Husserl necesita para abrirse camino en el corpus
husserliano, especialmente en lo que atafie a manuscritos e inéditos. Se dedica ademas
a destacar la presencia e influencia de las colaboraciones de alumnos cercanos a
Husserl —Eugen Fink, Edith Stein, Ludwdig Landgrebe— para que el lector tenga
mayor comprension del contexto de produccion de determinada obra. Asi, cobran
sentido las disputas en relacion a obras que se suponen no escritas enteramente por
Husserl o que han recibido demasiadas correcciones por sus ayudantes.

En la Leccion Tercera San Martin se dedica a la obra mas dificil de Husserl:
Ideas I. Esta dificultad radica no tanto en la comprension misma de las tesis alli
vertidas, sino también en la incorporacion de esas tesis en el proyecto
fenomenoldgico general y de su relacion con otras obras de Husserl. Dado que Ideas
| fue tal vez la obra mas comentada y criticada del fenomendlogo, la tarea de
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abordarla apropiadamente resulta harto trabajosa. San Martin da cuenta de esto y
menciona la necesidad de recurrir a los trabajos donde Husserl toma conocimiento de
dichas dificultades y se dedica a explayarse sobre los puntos poco claros. Con este
proposito, el método de San Martin serd entender ldeas | dentro de un proyecto
general que Ideas Il y Il vendrian a cumplimentar. De este modo, es posible agrupar
lo dicho en los tres tomos bajo cuatro preocupaciones: la reflexion, la percepcion, el
yo y larealidad. El cuerpo seria un quinto tema a tratar pero San Martin explicita que
solo lo hara tangencialmente. La percepcién, por ejemplo, no estara circunscripta
Gnicamente a la consideracion de acto de una conciencia constituyente, sino que
incluird la percepcion cultural que domina en el mundo préactico, atravesada por
valores y bienes; de modo que esta percepcion cultural personalista no entre en
contradiccién con la nocion de percepcidn que surge del analisis de la conciencia
trascendental. Esta manera de mostrar la continuidad tematica de los tres tomos de
Ideas es uno de los grandes logros del autor que abona una concepcion mas integral.

La Leccién Cuarta muestra la preocupacion ética que sostiene los desarrollos
de Husserl que, naturalmente, se encuentran anclados en las preocupaciones propias
de su contexto histérico. San Martin muestra cdmo sus investigaciones
fenomenoldgicas intentaban responder, a su manera, los interrogantes acerca del
destino de Europa, del sentido de la evocacion de la razon humana en esa época
determinada, la pregunta por el ideal humano. Se expone, asi, la dimensién mas
practica del interrogar fenomenol6gico husserliano.

La Leccion Quinta es, tal vez, la mas interesante en términos expositivos. En
esta seccidn el autor explora los temas de Crisis y el modo en que las ciencias son
alli entendidas. Lo interesante de la exposicion es la recuperacion de las premisas del
proyecto fenomenoldgico que Husserl ya habia expuesto en Investigaciones Logicas.
El psicologismo que fue atacado en esta Ultima se encuentra en estrecha relacion con
la tesis acerca de la imposibilidad de concebir al ser humano como hecho,
determinado a modo de una cosa, que no es sino el nlcleo argumentativo de Crisis.
Asi, se advierte que el psicologismo —extendido a sus consecuencias practicas—
constituye un error de fundamentacion filoséfica y un error que tiene un alto precio a
nivel ético y humano.

Este libro ofrece a los estudiosos de Husserl un recorrido histérico de los
conceptos nodales de la fenomenologia husserliana, que cuenta con las precisiones
suficientes para incentivar al lector y a la vez no carecer de rigor filoséfico. No debe
entenderse por esto una mera exposicion cronoldgica del pensamiento husserliano,
sino que representa un modo de considerar el aspecto histdrico de dicho pensamiento
para alertar sobre preconcepciones que se alejen del proyecto fenomenolégico
pretendido por Husserl. La introduccién de la distincién entre el Husserl
convencional y el nuevo Husserl renueva el interés por el estudio de uno de los corpus
més dificiles de la fenomenologia. Al mismo tiempo, alienta a los futuros
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especialistas a seguir indagando las tesis husserlianas que afortunadamente renuevan
su sentido.

Ernestina Godoy
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